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KHABAR DESCRIBING THE JEWS FROM KHAYBAR 
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Resumen: El presente artículo analiza las transformaciones experimentadas en el khabar que 
describe la abolición de la jizya impuesta a los judíos residentes en Khaybar. La historia comenzó en 
el siglo X, con una obra de Hilāl al-Ṣābiˀ, que fue incluida posteriormente, con algunas variantes, en 
las historiografías de otros autores de épocas más tardías, llegando hasta el siglo XIX. Fue 
probablemente entonces cuando se  recoge la última referencia a la cuestión en la obra del 
historiador marroquí Aḥmad al-Nāṣirī. El artículo analiza también la función que desempeña el 
khabar en la obra cuando es citado. 
 
Palabras clave: Aḥmad al-Nāṣirī, memoria histórica, memoria colectiva, khabar, historiografía 
árabe, Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī 
 
Abstract: The article analyses the transformations that occurred in the khabar describing 
abolishment of the jizya for the Jews living in Khaybar. This story first emerged in the 10th century, 
in a work by Hilāl al-Ṣābiˀ, and later, with various alterations, it was included in historiographies by 
other authors from the subsequent epochs until the 19th century. It was probably then that it was last 
referenced by a Moroccan historian, Aḥmad al-Nāṣirī. The article also analyses the function played 
by the khabar in the work where it is quoted. 
 
Keywords: Aḥmad al-Nāṣirī, historical memory, collective memory, khabar, Arab historiography, 
Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī. 
 

 
* Article written with the support of National Science Centre, project no. 2014 / 15 / B / HS3 / 
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 .بريخ في ينميقلما دوهيلا ىلع ةضورفلما ةيزلجا ءاغلإ فصي يذلا برلخا ىلع ةعقاولا تلاوحتلل ةسارد ةلاقلما هذه مدقت :صخلم
 ةدعل ةييخراتلا تافلؤلما في تلايدعتلا ضعب عم اهجاردإ تم دقو ،عباصلا للاله باتك في ،رشاعلا نرقلا في ةرم لولأ ةصقلا ترهظ
 دحمأ بيرغلما خرؤلما وه عوضولما اذه سرد نم رخآ نأ حجرلأا نمو .رشع عساتلا نرقلا تىح ،ةقحلا روصع لىإ ينمتنم ينفلؤم
 .هسابتقا دنع هلاعأ روكذلما باتكلا في برلخا هب علطضي يذلا رودلل ةيليلتح ةسارد ةلاقلما مدقت امك .يرصانلا
 
   .يطويسلا نيدلا للاج ،بيرعلا خيراتلا ملع ،برلخا ،ةيعاملجا ةركاذلا ،ةييخراتلا ةركاذلا ،يرصانلا دحمأ :حيتافم تاملك
 

 
 
I. Introduction 

Historical memory, understood as the way history functions in the 
consciousness of societies and individuals is one of the most important 
manifestations of their continuation. It is apparent in everyday life, literature, 
art, and finally in history itself and, in consequence, in historiography. Therefore 
it can be concluded that historical memory is perpetuated mainly through texts – 
understood either as written text or more widely – as a cultural text. 
In Arab culture, similarly to any other culture, historical memory is revealed, 
among others, in history writings. Classic Arab-Muslim historiography, 
described by Franz Rosenthal as khabar history is the ideal example of how the 
memory of a text persists and it is the focus of this article. An analysis of 
selected examples could demonstrate which elements of the historical memory 
were preserved and which underwent various – intentional or otherwise – 
changes and what and how changeable roles were played by specific 
information conveyed in the selected writings, and finally – when such 
recordings of memory were transformed. An example of such text in Arab 
tradition (both, the original oral tradition and its later, written form) could be the 
khabar, the oldest form of Arab historiography, a short narrative which is the 
continuation of old-Arabic stories about the “Days of the Arabs” (1), frequently 
preceded, similarly as the ḥadīth, by a tradents series – isnād. 

I would like to emphasise that through historical memory is not to be 

 
(1) F. Rosenthal, A History of Muslim Historiography, Leiden, Brill, 1968, p. 66 and subs.; A. J. 

Wensinck, Khabar, in: The Encyclopaedia of Islam, CD-ROM Edition v.1.1., Leiden, Brill, 
2001. 
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conflated herein with the concept of collective memory as it was understood by 
the creator of this concept, Maurice Halbwachs (2), but it remains within the in 
framework proposed by the author of this concept, Yuri Lotman, in his work 
Universe of the Mind: A Semiotic Theory of Culture:  

“The text is not only the generator of new meanings, but also a condenser 
of cultural memory. A text has the capacity to preserve the memory of its 
previous contexts. Without this function, there could be no science of history, 
since the culture of preceding ages (and more broadly speaking, its picture of 
life) inevitably comes down to us in fragments. If a text stayed in the 
consciousness of the perceiver only as itself, then the past would be represented 
to us as a mosaic of disconnected fragments. But for the perceiver a text is 
always a metonymy of a reconstructed integral meaning, a discrete sign of a 
non-discrete essence. The sum of the contexts in which a given text acquires 
interpretation and which are in a way incorporated in it may be termed as text’s 
memory. This meaning-space created by the text around itself enters into 
relationship with the cultural memory (tradition) already formed in the 
consciousness of the audience. As a result the text acquires semiotic life” (3). 

 
 

II. Khabar concerning the Jews from Khaybar in Kitāb al-istiqṣā 
The aim of this article is to present a history of a short (quasi) historical 

record given in the introduction to al-Istiqṣā li-akhbār duwal al-Maghrib al-
Aqṣā or The Analysis of Records on Dynasties of the Farthest West (1894) by a 
Moroccan historian from the 19th century, Aḥmad al-Nāṣirī(4). This work is the 

 
(2)  M. Halbwachs, The collective memory, New York, Harper & Row Colophon Books, 1980 

(1st ed. French 1939). 
(3) Y. M. Lotman, Universe of the Mind: A Semiotic Theory of Culture, transl. by A. Shukman, 

London-New York, I. B. Tauris, 2001, p. 18. 
(4)  Abū l-ˁAbbās Aḥmad b. Khālid al-Nāṣirī al-Salāwī was born in Salé in 1835. He is often 

regarded as the most eminent representative of Moroccan literature in the 19th century. He 
was educated in the Muslim classics in his hometown, which at that time was one of the 
prominent scientific centres in the country. In 1875 al-Nāṣirī entered the makhzan service 
(the native Moroccan government) and served various government roles in Casablanca, 
Marrakech, Salé, El Jadida (Mazagan), Tangier, and Fez, and at the end of his life he was 
giving lectures in Salé, where he died in 1897. Comp. e.g.: É. Lévi-Provençal, Les historiens 
des chorfa. Essai sur la littérature historique et biographique au Maroc du XVIe au XXe 
siècle, Paris, E. Larose, 1922, pp. 350-368; J. en-Nâçiri and M. en-Nâçiri, “Biographie de 
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first history of Morocco in historiography and covers the time frame from the 
Arab-Muslim conquest until the death of Sultan Ḥasan I in 1894. The 
introduction to the chronicle, part of which is the khabar discussed herein, is 
titled Muqaddima fī faḍl al-tārīkh (“Introduction concerning the superiority of 
[the science of] history”). It comprises several small units of various types and 
begins with a sort of introduction, which is highly theoretical in nature, with 
characteristic references to the Quran, followed by several khabars which extoll 
the benefits of studying history – one of theses concerns the Jews of Khaybar(5).  

 
And this is the translation of the khabar which is analysed in this article: 
 

“Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī, may God have mercy on him, said: An example [of 
the benefits from studying history – MMD] can be the conflict between the 
commander (raˀīs al-ruˀasāˀ) of the ˁAbbasid Caliph, al-Qāˀim bi-Amr Allāh(6) and 
the Jews, which arose in Baghdad. The result of the events was such that they 
showed an old document, where it stated that the Prophet commanded that the 
jizya not be collected from the Jews of Khaybar. The document bore a witness 
testimony from the Prophet’s Companions, including ˁAlī b. Abī Ṭālib. The 
document was given to the commander and caused amazement among the people. 

 
l’auteur du Kitâb el-istiqçâ, le cheikh Ahmed Ben Khâled en-Nâçiri el-Selâoui”, Archives 
marocaines, XXX (1923); K. Brown, “Profile of a Nineteenth-Century Moroccan Scholar”, 
in: N. R. Keddie (ed.), Scholars, Saints, and Sufis. Muslim Religious Institutions since 1500, 
Berkeley- Los Angeles-London, University of California Press, 1978, pp. 127-148; B. 
Dennerlein, “Entre restauration et (ré-) ordonnance. L’appropriation savante de la réforme 
chez Ahmed b. Khaled an-Nasiri (1835-1897)”, in: O. Moreau (éd.) Réformes de l’État et 
réformismes au Maghreb (XIXe-XXe siècles), Paris, L’Harmattan - Institut de Recherche sur 
le Maghreb Contemporain, 2009, pp. 197-210; E. Calderwood, “The Beginning (or End) of 
Moroccan History: Historiography, Translation, and Modernity in Ahmad b. Khalid an-Nasiri 
and Clemente Cerdeira”, International Journal of Middle East Studies, 44 (2012), pp. 399-
420. 

(5)  The introductions to various historical writings – both chronicles as well as biographies are 
not anything unusual in Arab historiography. The contents of such introductions also vary. 
The analysis of approx. 40 works of this type (I considered only works preserved in full, not 
as quotes in works by other authors), beginning from al-Yaˁqūbī (died 897) to 20th century 
works which are at least partially classical in their nature, such as Tārīkh Tiṭwān (History of 
Tetouan) by Muḥammad Dāwud (1901-1984), shows that almost all these works are 
preceded by an introduction more or less theoretical and methodological in nature.  

(6)  Born 1001, ruled 1031-1075. 
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Then the document was shown to Abū Bakr al-Khaṭīb al-Baghdādī, who analysed 
it and declared it a forgery. They asked him why he deemed it so. He replied that 
the document bore the testimony of Muˁāwiya, and he converted to Islam in the 
year of conquest of Mecca, that is in the eighth year since the hijra [630 C. E.], 
while Khaybar was conquered in the 7th year since the hijra. The document also 
bore the testimony of Saˁd b. Muˁādh(7), and he died on the day of Banū Qurayẓa, 
which occurred before the conquest of Khaybar. The people rejoiced at this 
decision and wondered no more (8)”.  
 
Most frequently the textological histories of the khabars included by the 

Moroccan in Muqaddima do not reach too deep (which absolutely does not 
decrease their value). The only exception is the single khabar where the author 
refers to the authority of Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī. 

For the purposes of this analysis, it is a significant fact that the version 
quoted above is the most recent one – I could not find this khabar in later 
historical writings. It should also be emphasised here that the analysis below 
does not focus on the historical context of the event from 628, but on the 
persistence of its record. 

The record described events from the early 7th century and their echoes in 
mid-11th century. At that time, it was most likely preserved in various oral 
traditions, which constitute the part of memory/history of the khabar that is 
impossible to reconstruct today (the possible internal and external 
transformations, compare below). Despite clear differences between the concept 
of oral history and an oral record in Arab culture, the essence of this 
phenomenon remains the same. The important aspect here is that the later 
written record preserves many elements of oral history also in the sense that oral 
history is understood by its researchers, but which, however, will not be 
considered in this article(9).  

 
(7)  Saˁd b. Muˁādh (died 627), the leader of the Medina clan of ˁAbd al-Ašhal. 
(8) Al-Nāṣirī, Kitāb al-istiqṣā, Cairo, 1897, vol. I, s. 3; The text was consulted with the 

subsequent editions (1997, 2001, 2010). French transl.: Kitab el istiqça…, Archives 
marocaines, XXX (1923), p. 59. 

(9)  Compare the definition cited by D. Lance: “[O]ral history is formed from the personal 
reminiscences of people who were participants in or witnesses of the events or experiences 
they recount”. D. Lance, An Archive Approach to Oral History, Imperial War Museum, 
International Association of Sound Archives, London 1978, ed. online: http://www.iasa-
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The analysis of historical sources points to an unusual lifespan of this 
khabar, especially in the Maghreb region, although it is unrelated with the 
works itself. Earlier, three orientalists showed some interest in the khabar: 
Évariste Lévi-Provençal(10), Adam Mez(11) and Franz Rosenthal(12). Among the 
contemporary Arab authors the problem was reviewed by Khālid b. Muḥammad 
b. Ghānim Āl Thānī in an article from 2012(13).  

Mez only refers to the khabar, preceding it with a comment – “Fraud 
prospered.” This reference is to the oldest version of the record, from Kitāb al-
wuzarāˀ (The Book of Visiers) by Hilāl al-Ṣābiˀ (969-1056): 

 
“Abū l-Qāsim Karib b. Karib said that Ibn al-Furāt was informed that some 

Jew claimed that he had a document from the Prophet, Peace be with him. He then 
commanded him to show the document and when he had read it, he said: It is a 
forgery, because Khaybar was conquered 67 days after the date on your document. 
However, I will refrain from collecting jizya from you in honour of the one you 
invoke. Abū l-Qāsim b. Karib said: It was then verified in historical records and it 
turned out that it was just as Ibn al-Furāt had said (14)”. 
 
In this re-telling, the main role is played by the ˁAbbasid visier, Abū l-

Ḥasan b. al-Furāt, killed in 924. He does not appear in the latter versions of this 
record, which was shifted in time by over 100 years. The main themes remain – 
the forgery of the document stipulating the abolition of jizya for the Jews of 
Khaybar and the discovery of that forgery by a scholar (Ibn al-Furāt was not 

 
web.org/archive-approach-oral-history (06.03.2016). The problem of direct witness in Arab 
culture is effected through an isnād that recalls the eyewitness of the events. In the case of the 
khabar analysed herein, the eyewitness is not known. 

(10)  É. Lévi-Provençal, Les historiens…, op. cit., p. 25 and subsequent. 
(11)  A. Mez, The Renaissance of Islam, transl. S. Kh. Baksh, D. S. Margoliouth, Patna, The 

Jubilee Printing and Publishing House, 1939, p. 338. 
(12)  F. Rosenthal, The Technique and Approach of Muslim Scholarship, Roma, Pontificum 

Institutum Biblicum, 1947, p. 47; A History…, op. cit., p. 279. 
(13)  Kh. b. M. b. Gh. Āl Thānī, “ˁIlm al-tārīkh wa-l-tarājim”, Ṣawt al-Umma, nº 4 (2012). 
(14)  Abū l-Ḥasan al-Hilāl al-Ṣābiˀ, al-Wuzarāˀ, Maktabat al-Aˁyān, without place and date, pp. 77-

78. 
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only a politician, but also a scholar and writer(15)). This story is then placed in 
early 10th century and related by a less-known Abū l-Qāsim Karib b. al-Karib. 
It is most likely the oldest version of this khabar. 

This record is found again in a chronicle al-Muntaẓam fī tārīkh al-mulūk 
wa-l-umam (An Ordered Chronicle of the History of Kings and Nations) by Ibn 
al-Jawzī (1126-1200), several dozen years later, in a biographical note 
concerning al-Khaṭīb al-Baghdādī(16), where it is related in the form known from 
al-Nāṣirī’s work. After returning from Mecca, al-Khaṭīb was supposedly 
become close with the circles of Abū l-Qāsim b. Maslama, who in this record is 
referred to both in name as well as raˀīs al-ruˀasāˀ. The khabar is related 
without the isnād. 

According to the author’s research, the record of the forged document is 
again reiterated by Yāqūt al-Ḥamawī (1179-1229) in Muˁjam al-udabāˀ 
(Dictionary of Writers), where he describes the life of al-Khaṭīb al-Baghdādī (17). 
This author refers to al-Muntaẓam by Ibn al-Jawzī. Yāqūt only supplies 
additional information about Abū l-Qāsim Ibn Maslama, adding that he was the 
wazir of the caliph, al-Qāˀim, and leaves the record unchanged. However, he 
later adds new information about raˀīs al-ruˀasāˀ not related by Ibn al-Jawzī, but 
not connected directly with the khabar of interest herein, and then he returns to 
the record from al-Muntaẓam. 

Yet another iteration of this story is related by Ibn Kathīr (1300-1373). He 
places the khabar, quoted in the al-Bidāya wa-l-Nihāya chronicle (The 
Beginning and the End) in the narrative of the Prophet’s history. The khabar is 
introduced through the word qultu (“I said”)(18), which suggests that the passage 
is from the author’s own knowledge, but whose source is a different work than 
those listed above, because it does not mention either Abū l-Qāsim b. Maslama 

 
(15) Ibn Khallikan’s Biographical Dictionary, Translated from the Arabic by Baron Mac Guckin 

De Slane, Oriental Translation Fund of Great Britain and Northern Ireland, Paris, 1843, vol. 
2, pp. 355-364. 

(16)  Ibn al-Jawzī, al-Muntaẓam fī tārikh al-mulūk wa-l-umam, Beirut, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 
1995, vol. XVI, p. 129. 

(17) Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁjam al-udabāˀ. Al-Iršād al-arīb ilā maˁrifat al-adīb, Beirut, Dār al-
Gharb al-Islāmī, 1993, vol. I, p. 386. 

(18)  Ibn Kathīr, al-Bidāya wa-l-nihāya, Damascus, Dār Ibn Kathīr, 2010, vol. IV, p. 447. In a 
slightly different version, but one that makes no significant changes, Ibn Kathīr quotes this 
story in another place – ibid., vol. V, p. 505. 
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or al-Khaṭīb al-Baghdādī, so the khabar should probably be quoted here in full: 
 

“I said: Already after the year 300, the Jews of Khaybar claimed that they 
had a document from the God’s Prophet, Peace be with Him, where he abolishes 
their jizya. Some scholars were tricked and confirmed the abolition of the jizya for 
them, among the Shāfiˁis – the sheikh Abū ˁAlī ibn Khayrūn. And this is a forged 
document, a lie, a fabrication, which has no foundations. Its worthlessness has 
been declared by many scholars in their works, because many companions 
opposed it in their writings, such as Ibn al-Ṣabbāgh in Shāmil, sheikh Abū Ḥāmid 
in Taˁlīq, and Ibn Maslama dedicated a separate section in his work to criticise this 
document. They discussed it after the year 700 and showed the book where there 
was a document proving what their companions related in their books. I read it and 
deemed it a forgery, because it contains a testimony by Saˁd ibn Muˁādh, who died 
before the conquest of Khaybar, by Muˁāwiya ibn Abī Sufyān, who at that time 
had not yet converted to Islam, and because it was written by ˁAlī b. Abī Ṭālib. It is 
a lie and an error. It discusses jizya, which at that time was not ordered by law.” 
 
There is also another interesting theme here – it is Ibn Kathīr who 

ultimately deems the document presented by the Jews as a forgery. It seems that 
this theme is not continued later anywhere else. 

The historian, Ṣalāḥ al-Dīn al-Ṣafadī (1297-1363), the author of the 
biographical dictionary al-Wāfī bi-l-wafayāt (The Full Book of Lives), relates 
the story in the introduction to the dictionary, whose ninth volume is titled Fī 
fawāˀid al-tārīkh (On the Benefits of History)(19). Thus the khabar appeared for 
the first time in a context, in which it remained until the 19th-century 
historiographies. It is the story of the forged Prophet’s document that al-Ṣafadī 
puts at the front of his deliberations on the benefits of historical knowledge. The 
khabar is quoted without a source reference. 

Another author who included the khabar analysed herein is Muḥammad 
al-Shiblī al-Dimashqī (1312-1368) in his work Maḥāsin al-wasāˀil fī maˁrifat al-
awāˀil (The Best Path to Knowledge About Those Who Were First). The record 
is quoted at the end of the work, in a chapter titled Fī fawāˀid min maˁrifat al-
tārīkh (On the Benefits of Historical Knowledge; this time it is not an 

 
(19)  al-Ṣafadī, al-Wāfī bi-l-wafayāt, Beirut, Dār Iḥyāˀ al-Turāth al-ˁArabī, 2000, p. 55. 
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introduction, although it is similar in character to other works analysed in this 
article). In the khabar, there are no changes whatsoever in comparison with the 
version provided by al-Ṣafadī(20). 

The next work that includes the khabar about the Jews of Khaybar is the 
book dedicated to methods of research and understanding of history, al-Iˁlān bi-
l-tawbīkh li-man dhamma ahl al-tārīkh (Condemnation of Those Who 
Admonish Historians) by Shams al-Dīn al-Sakhāwī (1427-1497). In this case, in 
terms of contents, an interesting point is that the text provides a specific date for 
the events – 447 H. (1055-1056 C. E.)(21). The text is without an isnād and is 
incorporated into a theoretical introduction concerning history and its 
importance, which discusses, among others, fabrications of historical record. 
Thus the story appears again in an introduction to a historiographical work. 

The last representative of a post-classical period who quotes this khabar is 
Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī. The khabar is included in Naẓm al-ˁiqyān fī aˁyān al-
aˁyān (A Necklace of Pure Gold about the Greatest of the Great)(22). This work is 
a biographical dictionary of eminent personalities living in the 9th century after 
the hijra and the author provided an introduction, Muqaddima fīhā fawāˀid 
manthūra tataˁallaq bi-l-tarīkh (The Introduction, Where Various Benefits of 
History are Discussed). The text is introduced with the phrase “and another 
said” and therefore the isnad was excluded. It is the version with raˀīs al-ruˀasāˀ 
and al-Khaṭīb al-Baghdādī, which became the classic version of this story. 

Muḥammad b. Yaḥyā al-Qarāfī was writing in the second half of the 16th 
century. His Tawshīḥ ad-dībāj (Clarifying Silk) contains the raˀīs al-ruˀasāˀ 
record. The text is included in the author’s introduction to the book, again 
without the isnad. However, the editor and critic of this edition, ˁAlī ˁUmar, 
points out that this is a quote from Naẓm al-ˁiqyān by al-Suyūṭī (23). 

The next generation saw Aḥmad Bābā al-Tinbuktī (1556-1626)(24), a 

 
(20)  M. b. ˁA. A. al-Shiblī al-Dimashqī, Maḥāsin al-wasāˀil fī maˁrifat al-awāˀil, Beirut, Dār al-

Nafāˀis, 1992, p. 403. 
(21)  Sh. D. al-Sakhāwī, al-Iˁlān bi-l-tawbīkh li-man dhamma ahl al-tārīkh, Beirut, Muˀassasat al-

Risāla, 1986, p. 26. 
(22)  J. D. al-Suyūṭī, Naẓm al-ˁiqyān fī aˁyān al-aˁyān, Beirut, al-Maktaba al-ˁIlmiyya, 1927, p. 6. 
(23)  Al-Qarāfī, Tawshīḥ ad-dībāj wa-ḥilyat al-ibtihāj, Cairo, Maktabat al-Thaqāfa al-Dīniyya, 

2004, p.19. 
(24)  É. Lévi-Provençal, “Aḥmad Bābā”, in: The Encyclopaedia of Islam. CD-Rom Edition, op.cit.; 

ibid., Les historiens…, op.cit., p. 250-255; C. Brockelmann, Geschichte der arabischen 
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Muslim scholar and historian who was, for some time, connected with 
Marrakesh. One of his most important works is Nayl al-ibtihāj bi-taṭrīz al-
dībāj(25).(Achieving Happiness in Embroidering Silk), which is a biographical 
dictionary of eminent scholars from the Mālikī madhhab. In the introduction to 
this work, the khabar is quoted in a similar version as in al-Nāṣirī’s work, 
however without any references to the sources. It is introduced through the wa-
qāla (“and he said”) formula, most likely referring to earlier citations introduced 
through qāla baˁḍuhum (“someone said”). 

Abū ˁAbd Allāh al-Qādirī (1712-1773)(26) quotes al-Qarāfī and Aḥmad 
Bābā, whom he calls al-Sūdānī, in the introduction to Nashr al-mathānī 
(Spreading of Repeated). The quote does not include any new information 
except mentioning also al-Qarāfī and al-Tinbuktī, but it does not attempt to 
reach deeper to the sources of the khabar. 

A similar treatment was given by Muḥammad b. Nāṣir al-Darˁī (died 1796 
or 1797)(27), connected with the Nāṣiriyya brotherhood, in his biographical 
dictionary, al-Durar al-muraṣṣaˁa bi-akhbār aˁyān Darˁa (Threaded Pearls of 
News on the Eminent People of Darˁa)(28). The text is quoted without the isnad 
and was additionally slightly shortened – there is no mention of the raˀīs al-
ruˀasāˀ, but this problem is solved again by al-Khaṭīb al-Baghdādī. 

The khabar about the Jews of Khaybar appears also in the popular history 
chronicle from the creation of the world, by a Moroccan historian, Abū l-Qāsim 
al-Zayyānī (1734-1833)(29) al-Tarjumān al-muˁrib ˁan duwal al-Mashriq wa-l-

 
Litteratur, op.cit, p. 618; ibid., Geschichte der arabischen Litteratur. Zweiter 
Supplementband, op. cit., pp. 715-716. 

(25) The most recent edition: Tripoli, Kulliyyat al-Daˁwa al-Islāmiyya, 1989. 
(26) G. Deverdun, “al-Qādirī”, in: The Encyclopaedia of Islam. CD-Rom Edition, op.cit.; É. Lévi-

Provençal, Les historiens…, op. cit., p. 319-326; M. Lakhdar, La vie littéraire au Maroc sous 
la dynastie ˁalawide, Rabat, Éditions Techniques Nord-Africaines, 1971, pp. 240-241. 

(27) Ibn Sūda, Itḥāf al-maṭāliˁ, Beirut, Dār al-Maghrib al-Islāmī, 1977, vol. I, p. 83. 
(28)  Compare: manuscript from Maktabat Muˀassasat al-Malik ˁAbd al-ˁAzīz in Casablanca, 

available online: https://archive.org/details/dorar-morassa3a (07.02.2016), pp. 6-7; in 2014 a 
printed version was published by al-Muˀassasa al-Nāṣiriyya li-l-Thaqāfa wa-l-ˁIlm, Salé. 

(29)  Compare: on the subject: C. Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur. Zweiter 
Supplementband, op. cit., pp. 878-879; É. Lévi-Provençal, Les Historiens…, pp. 145-199. 
Darˁa is a geographical area on the river by the same name, in south Morocco. 
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Maghrib (Clear Interpreter about the Countries of the East and West)(30). It 
introduces a new motif, absent from the other iterations of this record. Raˀīs al-
ruˀasāˀ, before he turned to al-Khaṭīb al-Baghdādī, showed the document to a 
group of other scholars, who did not find anything suspicious. This explicitly 
emphasises the knowledge of al-Khaṭīb and his authority as a scholar. The text 
is included in the beginning and contains no isnād. 

One of the most eminent representatives of Moroccan historiography of 
the 19th century is Muḥammad b. Aḥmad al-Kansūsī (Akansūs, 1796-1877)(31). 
His most important work is the chronicle of the Alawites, published in full only 
in 1918, but already well known during the author’s lifetime, titled al-Jaysh al-
ˁaramram al-khumāsī fi dawlat Mawlānā ˁAlī al-Sijilmāsī (Innumerable 
Fivefold Army or About the State of Mawlānā ˁAlī al-Sijilmāsī). The 
introduction to this work also contains the khabar about the Jews of Khaybar. 
And it is al-Kansūsī who cites Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī (32). Undoubtedly it was 
directly from that source that Aḥmad al-Nāṣirī took the record, because no 
author of any other text refers to the iteration by al-Suyūṭī. This is also 
evidenced by the fact that another account – this time about the Jews of Fes is 
also included in al-Kansūsī’s work. 

Thus the history of the khabar has been traced – it gives the account of 
events from 628, but appears in historiography in reference to events of early 
10th century. It was preserved in the memory of the generations in the form 
shaped by the 12th-century scholar, Ibn al-Jawzī. 

The khabar concerning the Jews of Khaybar plays an interesting role in 
the works listed here. Initially it was related as purely informational account, but 
gradually transformed into typical evidence of the benefits of studying history. 

 
(30)  The author uses the manuscript from the Al-Imam Muhammad Ibn Saud Islamic University, 

nº 8289 available online, p. 3: http://ia801302.us.archive.org/zipview.php?zip=/6/items/m-
alema8001/8289.zip&file=8289%2FDSC00006.JPG (07.02.2016). The edition and 
translation by Houdas (Aboulgasem ben Ahmed Al-Ezziani, Le Maroc de 1631-1812, extrait 
de l’ouvrage intitulé Et Tordjeman el Moarib publié et trad. par O. Houdas, Paris, École des 
langues orientales vivantes, 1886, reprint Kessinger Publishing, Whitesfish (Montana), 2010 
covers only a part of the text. 

(31)  Compare: C. Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur. Zweiter Supplementband0, 
op. cit., pp. 884-885; É. Lévi-Provençal, Les Historiens…, pp. 200-213; ibid., “Akanṣūs”, in: 
The Encyclopaedia of Islam. CD-Rom Edition, op. cit.; Ibn Sūda, op. cit., p. 260. 

(32)  M. b. A. al-Kansūsī, al-Jaysh al-ˁaramram al-khumāsī fī dawlat Mawlānā ˁAlī al-Sijilmāsī, 
Marrakesh, al-Maṭbaˁa wa-l-Warrāqa al-Waṭaniyya, 1994, vol. I, pp. 6-7. 
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The argumentation is not very original – the aim is to uncover forgeries, which 
can be used to various ends, in this case social and religious in nature (it is quite 
typical that this account is joined with another, similar one, concerning the Jews 
of Fes, as cited by al-Kansūsī and al-Nāṣirī). As it was mentioned before, in 
more modern times, this khabar was especially popular among the Maghreb 
authors. It is important to mention that is appeared solely in theoretical and 
methodological introductions to their historiographies(33), but not in the 
narrations relating events of the Prophet’s times or the ˁAbbasid caliph, al-
Qāˀim. 

The most important aspect of the history of this khabar is the time when it 
transformed from the original version by Hilāl al-Ṣābiˀ into the one that survived 
with minor alterations to the 19th century. It seems that, in the 14th century, the 
account could still appear in various versions, one of which was the one related 
by al-Khaṭīb al-Baghdādī. It appeared for the first time in al-Ṣafadī’s text 
alongside another version, known by Ibn Kathīr, where he relates it for the last 
time. Therefore it can be assumed that the version which survived through the 
subsequent iterations until the 19th century was formed at that time. What 
occurred here was a sort of “erasure of text memory” – not of its contents, but 
the circumstances in which it appeared – the wider context of the account was 
forgotten, although the earliest historical context was preserved – therefore, one 
must approach the khabar from two different viewpoints – obscurity and 
memory. 

One may wonder about the reasons for such history of the khabar. For 
preservation of memory, the vital aspect is the main message of the account – 
which is the forgery committed by the Khaybar Jews. Although the structure of 
the context is preserved, the context itself was erased, possibly deliberately, or 
forgotten. The most probable hypothesis is that the transformations of the 
context were influenced by al-Khaṭīb al-Baghdādī’s authority, as he was a far 
more prominent figure than the ˁAbbasid visier, Ibn al-Furāt, an interesting 
individual, but less important for Arab cultural history than the author of the 
monumental History of Baghdad. Another interesting aspect, appearing only in 

 
(33) É. Lévi-Provençal, Les historiens…, op. cit., pp. 26-27; the author also mentions the work by 

Ibn al-Muwaqqit (1866?-1949) al-Saˁāda al-abadiyya. The most recent edition of the work 
(Marrakesh, Muˀassasat Āfāq li-l-Dirāsāt wa-l-Nashr wa-l-Ittiṣāl, 2011) does not contain such 
text. 
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al-Zayyānī’s record, is the emphasis on al-Khaṭīb’s knowledge, which surpasses 
that of other Muslim scholars of that time. It also seems important that al-Khaṭīb 
was a historian, and who else, but a historian should appear in a text that argues 
over the value of historical research? Of course, it cannot be completely ruled 
out that there was a reverse process. The account itself was very useful for 
historiography authors, so they chose to rely on the authority of a historian, not 
a politician.  

I deliberately chose not to focus on the problem of Muslim-Jewish 
relations in the early age of Islam, described in the khabar, as it would be more 
fitting for a separate dissertation. The important aspect was the manner in which 
the text survived and the details of its internal transformation and the context in 
which it appeared in the subsequent historiographies over a thousand years. One 
can only suspect that originally this was only one of many versions of this 
account, however – for reasons that are difficult to determine – it was the one 
that became most popular and survived until the end of the 19th century, which 
is the time when the khabar history ends its long lifespan. Only this version 
survived in the memory of other texts. One should emphasise here that the 
historical memory of a text operates on several levels – the first is the internal 
memory of the khabar itself, which in this case preserves its autonomous value 
and its original historical or quasi-historical connections (the proper account of 
the Jews). The second level is the khabar as a whole – together with its later 
context. Another level is the khabar with the context viewed as a part of the 
work where it is quoted. And finally the historiographical work – whether Kitāb 
al-wuzarāˀ or Kitāb al-istiqṣā – is a significant part of the semantic space 
(semiosphere – if one were to use Lotman’s words) which is connected with 
cultural memory in various ways and which can be regarded as the last level of 
textual memory (of the khabar), when the text is deprived of its autonomy and 
dissipates into the collective memory. 

The above investigations into the changes in the khabar about Khaybar 
Jews bring forth more questions – concerning the objectivity of the account or 
its impartiality(34). These questions are obviously quite tempting and disturb the 
researcher. It seems however, they can only be answered within a wider 

 
(34) Compare: J. Le Goff, History and Memory, New York, Columbia University Press, 1992, pp. 

111-115. 
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historical context. A short account, whose almost all versions have been 
presented above, cannot answer these questions. It is however, a voice in the 
discussion on the nature of Arab historiography and Arab historical reasoning. It 
is unknown which version of the events is true, but it is also possible that it does 
not matter. Maybe these are different ways of viewing a single event, as 
Muhammad ˁĀbid al-Jābirī would probably describe it?(35) Such treatment would 
be the consequence of the Arab-Muslim legal approach, known as ikhtilāf(36), a 
term that is difficult to translate explicitly – possibly a disagreement? Ikhtilāf, 
the example of which is the (co)existence of various Islamic law schools, did 
not have to cause a split and remained a constant feature of Sharia law, although 
it did not always benefit the world of Islam. 

 

 
(35) M. A. al-Jābirī, Madkhal ilā l-Qurˀān al-Karīm. Al-Juzˀ al-awwal fī l-taˁrif bi-l-Qurˀān, 

Casablanca, Dār al-Nashr al-Maghribiyya, 2006, p. 18. 
(36) Compare: J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford, Clarendon Press, 

1975, pp. 95-97; al-Mawsūˁa al-fiqhiyya, Kuwait, 1993, vol. II, pp. 291-313. 



 

 
AAM, 23 (2016) 23-46 

 

 
 
 
 
 
 
 

EL IZLI. UN GÉNERO POÉTICO BEREBER COMO 
FORMA DE EXPRESIÓN FEMENINA EN UNA SOCIEDAD 

MUSULMANA TRADICIONAL  
 

Carmen GARRATÓN MATEU* 

Universidad de Cádiz 
 
BIBLID [1133-8571] 23 (2016) 23-46 
 
Resumen: A lo largo de la historia la mujer ha ocupado habitualmente un discreto segundo plano, 
destacando sólo aquellas que han realizado algún hecho excepcional. Esta circunstancia se aprecia 
claramente en el caso de la Kabilia (Argelia), donde la mujer ha sufrido además una doble 
discriminación, por su condición femenina y como bereber. Su silencio ha sido incluso más evidente 
por formar parte de una cultura oral ignorada durante siglos. Las pocas mujeres bereberes que 
conocemos por su nombre son aquellas que han actuado de una forma atípica que las sitúa a medio 
camino entre el mito y la realidad. Si analizamos la mayoría de las obras de los siglos XVIII y XIX 
referidas a la Kabilia, observamos que han sido autores masculinos, generalmente extranjeros, los 
que se han enzarzado en polémicas sobre el papel de la mujer, sin que fueran ellas las que tomaran la 
palabra para reclamar un protagonismo social del que carecían en aquel momento. Sin embargo, 
ninguna de estas circunstancias ha impedido que las kabilias alcen su voz para dejar constancia de 
sus deseos, frustraciones, sentimientos o inquietudes.  
El presente artículo pretende analizar a través de un género poético específico un modo muy 
particular de expresar todo aquello que no podía ser dicho en el seno de una sociedad demasiado 
excluyente para las mujeres. El izli, poema de temática sentimental o erótica, pero también de crítica 
social, descubre entrelíneas infinidad de matices y connotaciones que dan rienda suelta a la 
expresión más íntima del oculto universo femenino y de la mitología colectiva otorgando, a su vez, 
un sentido propio a los símbolos de la sociedad dominante que les permitirá liberarse y denunciar lo 
que las oprime. 
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Abstract: Throughout history, women have usually played a secondary role, and only the ones who 
have performed an exceptional task have been recognized. This fact is specially observed in Kabylie 
(Algeria) where women have suffered a double discrimination, as woman and as Berber. Their 
silence has been more evident due to the fact of being part of an oral culture that was ignored for 
centuries. The few Berber women whose names we know are the ones that lead an extraordinary life 
halfway between myth and reality. If we look over most of the works relating Kabylie of the 18th 
and 19th centuries we notice that only male authors discussed women’s role and that women were 
not able to take the floor to claim a greater social role that they lacked at that time. However, any of 
these circumstances have prevented Kabyle women from raising their voices to externalize their 
desires, frustrations, feelings and concerns. This article aims to analyze a particular literary genre 
used as a medium to express all the things that could not be told in the sein of an extremely 
exclusionary society regarding women. The izli, as a sentimental or erotic poem, but also as a 
critical poem, shows between its lines plenty of shades and connotations. Through them women give 
free rein to the intimate expression of a hidden feminine universe and of a collective mythology. 
They invest the symbols of the dominant society with a new sense that will allow them to free 
themselves and to denounce their oppressions. 
 
Key words: Kabylie, Berber woman, Berber poetry, izli. 
 

 ةرهاظلا هذهو ،ةيئانثتسا لامع� نمق تياوللا ءلاؤه لاإ نهنم زبرت لم ذإ ،ةيون� ةبترم خيراتلا لاوط ءاسنلا تلتحا دق :صخلم
 ةهج نم ءاسن ن�وك ببسب ،جودزم شيم� نم ينناعي ءاسنلا تناك ثيح )رئازلجا( لئابقلا ةقطنم ةلاح في حوضولا ماتم ةحضاو
 نورق للاخ اهلهاتج تم ةيهفش ةفاقث لىإ نهئامتنا ببسب ازورب رثكأ نهتمص حبصأ دقو .ةين� ةهج نم تايغيزامآ ن�وكو لىوأ

 ةروطسلأا ينب قيرطلا فصن في يداع يرغ افرصت نفرصت تياوللا نه نهءاسمأ فرعن تياوللا تلايلقلا تايغيزاملآا ءاسنلا نإ .ةيرثك
 نأ ظحلانس اننإف ،لئابقلا ةقطنم لوح رشع عساتلاو رشع نماثلا يننرقلا في ةبوتكلما تافلؤلما رثكأ ليلحتب انمق اذإو .ةقيقلحاو
 ذخأ نهسفنأ ءاسنلا عيطتست نأ نود ءاسنلا رود لوح لدلجا اور�أ نيذلا مهو ،بناجلأا نم ابلاغو روكذلا نم مه ينفلؤلما
 عفرت نأ نم فورظلا هذه عنتم ملف ،كلذ عمو .ينلحا كلذ في هيلإ نرقتفي نك يذلا يعامتجلاا روضلحاو رودل§ ةبلاطملل ةملكلا
 .ن�اعلطتو نهرعاشمو ن�اطابحإو ن�ابغر تابثلإ ن�اوصأ تايلئابقلا ءاسنلا
 سنج برع كلذو ،ءاسنلا شمهي عمتمج في هنع يربعتلا عونملما نم ناك ام لك نع يربعتلا ةقيرط ليلتح لىإ ثحبلا اذه ىعسي

 ينب فشكي ايعامتجا ادقن نمضتي رعش رخآ بناج نم هنكلو ،يكيتورإ تىحو يفطاع رعش وهو ،"ليزلإا" هسما صاخ يرعش
 نىعم ءاطعإ عم ،ةيعاملجا يرطاسلأاو يفخلما ءاسنلا لماع نع ماثللا طيتم تيلا ةفلتخلما نياعلماو تلالادلا نم ديدعلا روطسلا ¯انث

 .نهلماظم ةنادإو ررحتل§ نله حمسي امم ،دئاسلا عمتµا زومرل صاخ
 
 ليزلإا ،يغيزاملأا رعشلا ،تايغيزاملآا ءاسنلا ،لئابقلا ةقطنم :حيتافم تاملك
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1. Introducción 

La población bereber autóctona del norte de África ha sido 
tradicionalmente de cultura oral por lo que carecemos de fuentes originales 
escritas. Para conocer su historia es necesario recurrir casi exclusivamente a las 
obras de los autores clásicos, griegos y romanos, y también a las fuentes árabes 
que presentaban “lo bereber” como algo bárbaro o anecdótico, y no como una 
civilización digna de interés. 

Sin embargo, a partir del período colonial los estudios bereberes 
comenzaron a adquirir protagonismo. En principio fueron los franceses los que 
se interesaron por estos pueblos, pero posteriormente los propios bereberes 
comenzaron a tomar conciencia de su cultura y su historia plasmándola por 
escrito, unas veces en árabe y otras en francés. 

En esta labor de reconstrucción histórica ya aparecen referencias a ciertas 
mujeres que, como la Kahina (Dahia) o Lala Fatma N’Soumeur, tuvieron un 
comportamiento heroico o excepcional. Algunos autores actuales como 
Oussedik (2005), han intentado reflejar el protagonismo de las mujeres en la 
historia huyendo de su consideración como meros símbolos de la patria, de la 
tierra o de la maternidad. Sin embargo, al referirse a la Kabilia tradicional (s. 
XVIII a mediados del XX) no han sido capaces de mostrar el universo femenino 
del momento y han seguido presentando una imagen de la mujer muy cercana a 
la que ya ofrecieron los autores coloniales franceses. De este modo es frecuente 
leer que la mujer “consagrada desde su nacimiento a todas las tareas, a todas las 
obligaciones, condicionada, sumisa y resignada, dedica a lo largo de años todos 
sus esfuerzos a la creación de su hogar que es la primera célula de la patria” o 
que “sufría sin tregua las más penosas vejaciones” y “solo la paciencia y el 
silencio constituían para ella un refugio” (Oussedik 2005:9). 

En esta sociedad kabilia tradicional encontramos de hecho numerosos 
ejemplos, como el ofrecido por Yacine (1999:2), que ponen de manifiesto cómo 
la mujer estaba sujeta a la dominación masculina: 

 
Las mujeres no hablan, se  habla de ellas. Constituyen un cuerpo colectivo 

dominado donde se las presenta como un conjunto homogéneo en cuyo seno todos 
los miembros son iguales. Para los hombres las mujeres son intercambiables 
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[…] Ellas no reivindican jamás, por así decirlo, la poesía que ellas inventan. 
Las mujeres no tienen la propiedad de su pensamiento. 

 
Ante este panorama las kabilias recurrían a una serie de estrategias para 

poder manifestar sus sentimientos, deseos, frustraciones o inquietudes,  
destacando el recurso a las canciones como principal forma de expresión 
femenina en el seno de una sociedad musulmana tradicional. De este modo y, 
pese a estar sujetas a unas normas sociales restrictivas, lograban recurrir a 
mecanismos con los que, adaptándose a las rígidas normas vigentes, daban 
rienda suelta a sus pensamientos más íntimos, oponiéndose al imperativo social. 

 
2. El papel de la mujer en la sociedad kabilia tradicional 

Cuando los franceses penetraron en la Kabilia a mediados del siglo XIX se 
encontraron con una sociedad estructurada en una serie de niveles, en 
permanente juego de equilibrio y oposición para evitar ser gobernados por una 
autoridad superior, al igual que ocurría con otras poblaciones bereberes del 
Norte de África 

Según expusieron Hanoteau y Letourneux (reed. 2003: T.II, 9-13), los 
principales niveles en que la sociedad se organizaba eran los siguientes: 

a) Adrum o kharouba: Era la familia extensa ligada por descender de un 
ancestro común por vía patrilineal. El vínculo de parentesco es la base de la 
organización social al transmitirse la propiedad de la tierra exclusivamente por 
línea agnaticia, es decir, de varón a varón. 

b) Taddart (unión de distintas kharoubas): Era la ciudad o pueblo y se 
consideraba la base de la sociedad tanto a nivel político como administrativo. 
Los representantes varones de las familias del pueblo se constituían en una 
asamblea general llamada tajemâat (djemâa) que ejercía la autoridad gozando 
de plenos poderes legislativos, ejecutivos y judiciales. Esta institución era la 
única competente para elaborar las normas del derecho bereber, lqanun, que 
constituía el derecho consuetudinario vigente desde antes de la llegada de los 
franceses. También se encargaba de organizar la vida comunitaria planificando 
los trabajos y deberes colectivos. 

c) Aârch (la tribu): Era la unión de varios pueblos o ciudades con fines 
políticos, normalmente como forma de resistencia ante una amenaza exterior. 

d) Taqbilt (la cabila): Confederación de distintas tribus con el objeto de 
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protegerse ante un peligro inminente. Una vez que cesaban las hostilidades o 
que el peligro desaparecía, dicha confederación se disolvía. 

Esta sociedad kabilia tradicional carecía de estado tal y como lo 
entendemos actualmente. Si bien, aunque no existía una institución oficial 
encargada de ejercer el poder ni de sancionar a los infractores del orden 
establecido, la tradición y una serie de convenciones sociales actuaban de forma 
mucho más coercitiva, con un predominio absoluto de los valores derivados de 
la virilidad o tirrugza. 

En este contexto, el individuo aislado no podía ser entendido puesto que 
siempre estaba ligado a su grupo donde desempeñaba un papel específico, ya 
que los valores colectivos eran los únicos a tener en cuenta. 

Esta sociedad, al igual que el resto de las sociedades musulmanas, atribuía 
un rol específico a cada sexo en el que destacaba el papel dominante del 
hombre(1). En Argelia, así como en países cercanos como Marruecos, el derecho 
que regula el estatus personal y las cuestiones familiares sigue siendo en la 
actualidad el derecho islámico que prioriza claramente el patriarcado. 

El matrimonio tradicional kabilio se concebía como un acto social, siendo 
su principal objetivo la continuación de la línea paterna. Por lo tanto, la opinión 
de los cónyuges al respecto de la futura unión no era considerada un requisito 
fundamental. La presión social era tan fuerte que censuraba cualquier expresión 
de sentimientos individuales y los mismos interesados se sometían a estos 
valores generalmente admitidos. Para la mujer el matrimonio suponía un cambio 
de vida radical, que la convertía en un instrumento o, en palabras de Yacine 
(1990: 24), en una “esclava de su función fisiológica”: 

 
Ella debe renunciar a partir de ahora a los juegos y a las risas. En el grupo en 

el que entra es el eslabón débil: La mejor tislit (nuera) es la que dice sí a todo lo 
que se le propone o se le impone. La transparencia, maleabilidad, eficacia y 
resistencia en las tareas más fastidiosas y más indispensables para la vida son sus 

 
(1)  Corán 4, 34: “Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en virtud de la preferencia que 

Dios hadado a unos más que a otros y de los bienes que gastan. Las mujeres virtuosas son 
devotas y cuidan, en ausencia de sus maridos, de lo que Dios manda que cuiden. ¡Amonestad 
a aquellas de quienes temáis que se rebelen, dejadlas solas en el lecho, pegadles! Si os 
obedecen, no os metáis más con ellas. Dios es excelso, grande” (Cortés 2005). 
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mejores cualidades. 
(Yacine 1990:25) 

 
En este contexto, la mujer tenía limitado su campo de acción al hogar 

mientras que el hombre se encargaba del trabajo en el exterior. No obstante, el 
entorno doméstico incluía tareas como el trabajo en el campo, el cuidado de 
heridos en caso de guerras, la recolección de hierbas comestibles, etc. Y si bien 
las madres de familia podían gozar de autoridad en el ámbito doméstico estaban 
sin embargo totalmente excluidas del ámbito político, e incluso se les negaba el 
derecho a heredar la tierra, contraviniendo las prescripciones del propio derecho 
islámico. Sólo las mujeres que habían dado a luz a varios varones llegaban a 
adquirir un cierto poder frente a los hombres, pero actuando siempre en la 
sombra. Para este fin se valían de los rumores que sus cantos o poesías 
provocaban o influían sobre sus hijos varones (Lacoste-Dujardin1998: 34). 

Pero aparte de este rol familiar, es preciso atribuir a las mujeres el mérito 
de haber sido las principales responsables de la preservación del patrimonio 
cultural oral de los kabilios. Por algo la primera lengua que todos aprendemos es 
la “lengua materna”. Ellas, al encontrarse relegadas al mundo interior de lo 
privado, lograron conservar la sabiduría tradicional, encargándose de 
transmitirla a sus descendientes generación tras generación. Por ello, a pesar de 
la modernidad, las mujeres de las aldeas han seguido manteniendo un 
“conservadurismo léxico” que se refleja en ciertos términos relacionados con las 
actividades femeninas (Kherdouci 2011: 378). Por ello su poesía ha jugado 
también un papel pedagógico. Por lo tanto, como señala Rabia (1993: 15), 
citando a su vez a Tassadit Yacine, no es una coincidencia que en la Kabilia, “la 
mujer, la lengua y el código kabilio, los tres son significativamente designados 
por el término femenino: taqbaylit [entiéndase: kabilidad], como si ellos fueran 
la quinta esencia del alma bereber”. 

 
3. Características de la poesía femenina kabilia 

Antes de tratar un género literario específico como es el izli conviene 
hacer una serie de precisiones generales con respecto a la poesía kabilia. 

La primera duda que surge es la de la propia existencia de una literatura 
bereber puesto que partimos de una cultura eminentemente oral. No obstante, si 
consideramos que está generalmente admitido que todas las sociedades conocen 
el uso estético de la lengua, para poder apoyar esta afirmación en el caso del 
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bereber es preciso contar con una producción en la que basarnos. En este 
sentido, fue Henri Basset (1920), el primero en mencionar el interés literario de 
la tradición bereber, partiendo de la pluralidad de dialectos bereberes existentes.  

En la Kabilia una de las consecuencias de la conquista francesa fue la 
apropiación de la escritura por las élites autóctonas formadas en la escuela 
moderna lo que dio lugar al nacimiento de la literatura escrita. Este proceso se 
inició en 1913 con Saïd Boulifa y su Méthode de langue kabyle y culminó en 
1981 con la primera novela en kabilio, Asfel de Rachid Aliche (Abrous 2004: 2). 

Si nos centramos en la poesía tradicional, podemos empezar tomando 
como referencia la recopilación realizada en 1867 por Hanoteau, Poésies 
populaires de la Kabylie du Jurjura, por ser una de las primeras de las que 
tenemos constancia. El Prefacio (II) de esta obra parte de que la literatura no es 
la obra exclusiva de una clase culta sino del pueblo mismo y añade en cuanto a 
la naturaleza de la poesía kabilia que: 

 
Bajo la influencia de prejuicios islámicos, el idioma nacional fue excluido 

del programa de estudios de las escuelas y reemplazado por la lengua sagrada del 
Corán. […] nadie sabe leer y como resultado el kabilio no se escribe […]. Sin 
embargo, aunque los kabilios no posean literatura escrita, sí poseen una multitud 
de poesías populares, destinadas en su mayor parte a ser cantadas y, que se 
transmiten por tradición oral. 

 
Hanoteau divide su obra en tres partes: la primera dedicada a la poesía 

histórica o política, comprometida con el combate anticolonial; la segunda 
consagrada a géneros diversos, incluye elogios, sátiras o valores sociales y 
morales; y la tercera, que tiene por objeto a la mujer. En este caso se trata de una 
poesía hecha por hombres que describe todos los rasgos, tanto positivos como 
negativos, característicos de la mujer, salvo en lo referente al cuerpo, que no se 
presenta de forma realista sino recurriendo a metáforas y otros recursos. Este 
carácter convencional de la poesía amorosa constituye uno de los rasgos de la 
poesía tradicional kabilia, que se caracteriza por no emplear un léxico directo 
sino codificado (Bounfour 1999: 65). 

Sin embargo, en lo que a nuestro estudio interesa, Bounfour pasa por alto 
un detalle fundamental de la obra de Hanoteau. En el Prefacio (II-III) de la 
misma se habla expresamente de la poesía hecha por las propias mujeres 
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reconociendo que: 
 

Las mujeres abastecen de un gran contingente a esta literatura tan primitiva. 
Las coplillas con las que acompañan a sus bailes, las canciones, las quejas que les 
escuchamos repetir durante horas enteras, bajo ritmos lentos y un poco monótonos, 
cuando se entregan a los trabajos del hogar, hacen girar el molino de mano, o tejen 
las telas, son compuestas por las mujeres, las palabras y la música. 

 
La característica principal de la literatura bereber tradicional es el 

predominio absoluto de la oralidad, “la voz prima sobre lo escrito” (Bounfour 
2008: 2). Las poesías tradicionales kabilias no se compusieron para ser recitadas 
sino para ser cantadas. El poeta, según el tema o la situación, elige una melodía 
que ya existía con anterioridad al poema, es decir, la letra se adapta a una 
música preexistente que le impone una forma fija. 

Antiguamente la poesía, expresada en forma de música popular, tanto 
femenina como masculina, se consideraba una actividad sin ningún valor. No se 
aprendía en ningún sitio, ni la componían profesionales sino que era una 
creación personal anónima. Las mujeres solían cantar a menudo pero en 
ausencia de hombres. De hecho, era infrecuente que estas se dedicaran de forma 
profesional a la música. En este sentido Marguerite-Taos Amrouche fue una 
pionera puesto que, en torno a 1930, comenzó a interpretar los cantos kabilios 
tradicionales transmitidos por su madre fuera de su entorno privado. 
Posteriormente, las kabilias comenzaron a aparecer en la radio interpretando 
canciones traídas de sus pueblos y, a continuación, ya empezaron a componer 
sus propias obras. Era como “si los cantos de las mujeres nacidos en los pueblos 
[…] no pudieran separarse de las circunstancias sociales a las que estaban 
ligados” (Mahfoufi 2006:14).  

Todos estos elementos ponen de manifiesto que para los kabilios la música 
popular era una especie de ritual que solo tenía sentido ligado a ciertos 
acontecimientos de la vida del pueblo. De hecho estos cantos no eran idénticos 
unos a otros sino que variaban en función del acontecimiento al que 
acompañasen y del pueblo en el que se interpretaran, donde eran transmitidos de 
memoria y oralmente. 

Las mujeres pertenecientes a la sociedad anterior a la independencia 
argelina aprovechaban cualquier evento que afectase a la vida familiar –



31 EL IZLI. UN GÉNERO POÉTICO BEREBER COMO FORMA DE EXPRESIÓN FEMENINA 
 

 
AAM, 32  (2016) 61-71 

 
 

nacimientos, bodas, juegos, amor, guerra, etc.– para organizar los urar(2). En 
estas fiestas no participaban generalmente los hombres y suponían la ruptura 
con la dura rutina de la vida diaria de las kabilias. Solo durante estos días podían 
escapar de los tabúes, expresar lo que sentían o denunciar lo que las oprimía 
porque el espacio cerrado en el que se llevaban a cabo no ponía en peligro las 
reglas de juego del grupo al estar relegadas al ámbito privado de la casa (axxam 
o afrag) o de la fuente (tala), lugares reservados para las mujeres. Eran 
precisamente ellas las que mayoritariamente componían e interpretaban en estas 
ocasiones los izlan, unos cantos para evadirse de la realidad opresiva, 
dominando el arte de decir a través de estas composiciones lo que habitualmente 
no se podía decir. Estas prácticas, unidas al lenguaje empleado, permitían 
entrever la existencia de un universo femenino particular y vedado a los 
hombres. 

Por todo esto las mujeres se consideran las auténticas depositarias de un 
patrimonio musical y poético popular que, debido a la modernización de los 
pueblos kabilios, está perdiendo su función primitiva. Se ha especulado mucho 
sobre el silencio tradicional de la mujer kabilia, sobre todo en la esfera pública, 
sin embargo este silencio solo es aparente en ciertos aspectos. Estaríamos 
simplificando la cuestión si asimiláramos a la mujer kabilia con ciertos 
personajes literarios que ofrecen de ella una imagen trágica o dolorosa. Estas 
mujeres, ancladas en su mundo rural y fieles a las fuentes de su cultura “nunca 
se han sentido, culturalmente hablando, aminoradas por el hombre” (Rabia 
1993: 15). No se han dejado influir por una modernidad que coloca a la escritura 
en el puesto hegemónico. Si se realiza un análisis imparcial de la cuestión hay 
quien, como Rabia (1993: 14-15), llega a la conclusión de que dicho silencio, 

 
no es sinónimo de una invisibilidad histórico-social, que este pseudosilencio 

constituye una riqueza de la cual se nutre la apología, es donde se condensan los 
asuntos de la vida y donde se afirman las voces de otras mujeres y las voces…¡de 
los hombres! En cualquier caso, cuando la mujer kabilia tiene ganas de decir algo, 
no tiene ni el tono ni el aire prestados: ella tiene la voz madura y no balbucea en 
absoluto. 

 
(2) “Urar originariamente significa el juego” (Yacine 1990: 29), aunque aquí lo traducimos por 

fiesta. 
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Esta poesía femenina cantada se adaptaba a las pautas concretas de 

interpretación de la música tradicional. En primer lugar, la propia estructuración 
de la sociedad establecía que durante la representación cada persona o grupo de 
personas tuviera un lugar determinado, correspondiente a cada nivel social, por 
eso cuando las mujeres interpretaban sus cantos lo hacían en su propio círculo 
familiar y no en otro. Además se mantenía la separación de sexos de modo que 
cuando hombres y mujeres asistían a la misma fiesta (también llamada tameɣṛa) 
estas estaban todas juntas en “un lugar fácil de vigilar y separadas de los 
hombres” (Mahfoufi 2006: 43). En segundo lugar existía, y aún hoy se 
mantiene, una actitud de mutuo respeto (amsetḥi) o pudor hacia una serie de 
personas (entre padres e hijos; entre hombres y mujeres; etc.) que daba lugar a 
que una interpretación musical realizada fuera del marco establecido se 
considerara como la violación de una regla de comportamiento. Sin embargo, 
esto no implicaba que la poesía popular fuese puritana ya que fuera de estos 
círculos de respeto mutuo se hacían alusiones directas al amor o a la sexualidad 
(Mahfoufi 2006:40). 

Aunque, como ya hemos mencionado, los cantos variasen de un pueblo a 
otro, sobre todo en cuanto a la música, en la poesía kabilia tradicional se 
trataban multitud de temas comunes que en muchos casos podríamos considerar 
triviales, cotidianos o universales. Se recurría a temas atemporales como la 
muerte, el exilio, la madre, la tierra o la resignación, entre otros. La poesía 
popular se nutría de las propias experiencias, es decir, los poetas cantaban sin 
ningún afán de protagonismo y “bajo el imperio de la necesidad, no para 
fascinar a un auditorio o para ser loados por los críticos” (Amrouche 1988: 30), 
siendo la madre y la tierra sus bienes más preciados. Otro motivo que se repite, 
tanto en la poesía clásica como en la contemporánea, es el jardín (lejnan), 
considerado por algunos autores como un elemento hiperliterario de la poesía 
bereber, directamente relacionado con la belleza.  

No obstante, lo realmente peculiar, que constituye otro de los rasgos de 
esta poesía tradicional, es el uso de este tipo de motivos habituales con un 
carácter marcadamente simbólico. Es, como señala Yacine (2011: 2, parf.5), el 
arte de decir las cosas sin decirlas: 

 
Es en realidad una manera de decir que todo lo pensado no es “decible” o 

bien que la riqueza y la diversidad del intelecto no son reducibles a las solas 
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palabras ni a su sentido original. Hay que entender que existe un código lingüístico 
que supera a la lengua y un sentido que trasciende al sentido supuesto. 

 
Se trata de una poesía expresada a través de imágenes, mediante alusiones 

asociadas al espíritu del poeta. Esto se debe en parte a que la lengua kabilia no 
constaba de un aparato gramatical desarrollado, sino que era la lengua de la 
gente sencilla. “El kabilio no es una lengua hecha para intelectuales, pero es un 
instrumento poético de primer orden” (Amrouche 1988: 32). Las mujeres 
expresaban sus ideas, reivindicaciones y experiencias a través de las palabras 
contenidas en sus poesías y cantos que, una vez creados, quedaban fijos en su 
memoria para ser pronunciados en cada ocasión en que fuese conveniente. 

Los poetas kabilios no han necesitado crear una lengua poética especial 
sino que se han servido de una lengua sin artificio, “la lengua de todos los días” 
(Amrouche 1988: 33). 

La poesía bereber nace de manera espontánea. Al igual que sucede con la 
lengua materna, el poeta tradicional no estudia expresamente las reglas de la 
poesía sino que interioriza la “lengua literaria” y llegado el momento oportuno 
“se pone a hablar […]. En otras palabras, la literatura es una lengua especial y el 
sujeto de esta literatura es un sujeto iniciado en esta lengua” (Bounfour 2008: 
3). Como decía Jean Amrouche (1988: 29) “ellos cantan. Y no es necesario que 
el cantante sepa lo que canta por su voz”. Esto explica la improvisación de los 
cantos representados por las kabilias. 

Otro rasgo llamativo de esta poesía kabilia es la forma de abordar el tema 
de la religión. En este ámbito si bien hay composiciones convencionales 
también se llega a veces a rozar la blasfemia. No obstante, la poesía masculina 
es la que presenta un mayor carácter religioso puesto que las mujeres tienen un 
repertorio temático más diversificado (Rabia 1993: 14) y suelen usar la religión 
más bien para invocar a los santos populares. 

Por último, esta poesía es hereditaria. “De padre a hijo, de madre a hija, el 
don de creación se transmite. Poeta es aquel que tiene el don de asefru, es decir, 
de volver claro, inteligible, lo que no lo es” (Amrouche 1988: 48). El poeta es 
capaz de transmitir lo más oculto del alma de forma clara.  

Aunque exceda el objeto del presente estudio, no podemos concluir este 
apartado sin añadir que posteriormente esta poesía kabilia ha ido evolucionando, 
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como ya se apreciaba en la obra de Si Mohand(3) que, conservando el léxico y el 
simbolismo tradicional, utilizó ya una temática cercana al tabú (prostitución, 
alcohol, drogas, abandono de la religión, etc.), además de referirse a las mujeres 
apartándose ya de los cánones de la poesía clásica. La nueva poesía ha integrado 
además las reivindicaciones identitarias, de modo que “la poesía kabilia 
contemporánea es francamente política y militante” (Bounfour 1999: 71). 

Como ejemplos de autoras kabilias contemporáneas podemos citar a la 
escritora Lynda Koudache(4) así como a las cantantes Nouara, Hnifa “la poetisa 
maldita, rebelde” o Djura entre otras. 

 
4. El izli: problemas de definición 

Antes de pasar a describir las características propias del izli conviene hacer 
una serie de aclaraciones terminológicas. Originariamente la raíz zl hacía 
referencia al canto, aunque esta acepción no se ha conservado salvo en zonas 
aisladas como en Mzab o Nefusa. 

El término izli, es panbereber aunque apenas se utilizaba en la Kabilia 
donde era más frecuente el uso de asefru, término mucho más amplio por 
englobar a diferentes géneros poéticos. Sin embargo en otras zonas berberófonas 
como en el Medio Atlas o en el Rif sí es habitual utilizar el término izli, para 
referirse a composiciones realizadas indistintamente por hombres o mujeres 
(Basset1920: 339-340): 

 
Es un término genérico, empleado en muchas regiones bereberes, que sirve 

para designar a toda pieza poética corta, sobre un tema cualquiera, creado para ser 
cantado o no […]. Es una poesía corta, o más bien una frase corta en prosa rimada, 
que expresa bajo forma de imagen, un pensamiento bastante simple. […]. Este 
género poético es esencialmente popular. […]. [Respecto a las mujeres] muchos 
son obra suya […] Las alegrías y tristezas de la vida más frecuentemente tratadas 

 
(3) Si Mohand Ou Mhand, poeta y filósofo kabilio de mediados del siglo XIX. Véase e.g. 

Mammeri, Mouloud (1969): Les isefra: poèmes de Si Mohand-ou-Mhand: texte berbère et 
traduction, Paris, F. Maspero. 

(4) Autora de la primera novela en kabilio escrita por una mujer en 2009 y titulada Aâecciw n 
tmes. Lynda Koudache también es conocida porque en 2006 en una entrevista para La 
Dépêche Kabyle declaró “yo soy un ser humano antes que una mujer” en: 
http://www.depechedekabylie.com/cuture/19622-je-suis-etre-humain-avant-detre-femme.html, 
año 2014. 
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son las que provienen del amor. Se canta al amor en sí mismo, su profundidad, su 
poder, su tiranía, la imposibilidad de resistirse a él. A cada instante vuelve a los 
izlan la antigua idea de que el amor es una enfermedad temible. 

 
Para Peyron (2003: 2, § 1) “se trata de dos (ocasionalmente de cuatro) 

versos, a menudo con rima interna o al final del hemistiquio, con sentido 
completo. Es la forma poética básica entre los amaziges de Marruecos central, 
género esencialmente consagrado a la casuística amorosa aunque existan izlan 
(pl. de izli) históricos y didácticos”, mientras que en la Kabilia, 

 
Se usa este término en plural, izlan¸ en la región de Akfadou (tribu de los At 

Manṣur) para designar a los cantos ejecutados exclusivamente por coros femeninos 
durante las fiestas. […] Tienen la particularidad de cantarse las vísperas festivas 
que preceden a la celebración de una boda, de una circuncisión, del nacimiento de 
un niño. La fiesta comienza siempre por los izlan que duran a veces varias horas, a 
continuación viene el urar, momento en que cada uno puede bailar al son de aires 
más alegres cantados por coros de hombres. 

(Peyron 2003: 5, §§ 28-29, nota de Oudjedi) 
 

Según otros autores, se utiliza el término aḥiḥa(5) para designar a un tipo 
de cantos femeninos de los Aït Issaad de temática exclusivamente amorosa, ya 
sea de felicidad o de rechazo, mientras que el término izli tendría una acepción 
más general no ciñéndose solo a los cantos de temática amorosa (Mahfoufi 
2006: 131-132), puesto que se emplea en otras zonas kabiliófonas, como en el 
caso citado anteriormente de la región de Akfadou.  

Todo apunta sin embargo a que cuando se hable de izli en la Kabilia, se 
haga referencia a la poesía anónima creada por las mujeres (Bounfour 2008:6), a 
pesar de que no haya unanimidad en cuanto a la temática de estos cantos. 

El izli se diferencia también del taqsiṭ (pl. tiqsiḍin) en que este último es 
un poema oral de autor conocido y de prestigio, que desempeña el papel de 
portavoz del grupo en el exterior. Los tiqsiḍin son poemas largos que sólo estos 

 
(5) Dallet, J.M. (1982): Dictionnaire kabyle-français, París: Bajo la raíz ḥ, define aḥiḥa como 

“canción de amor, canción libertina”. En este sentido Mahfoufi (2006: 131) añade que ciertos 
autores utilizan este término como sinónimo de izli. Nosotros en el presente trabajo también 
vamos a considerar ambos términos como sinónimos, puesto que lo que pretendemos resaltar 
es su contenido y no la polémica terminológica. 
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profesionales son capaces de conocer en su integridad. Se inician y terminan con 
una invocación al Profeta y persiguen un objetivo concreto, ya sea convencer, 
legislar o predicar. Representan el discurso oficial de la sociedad y tratan de 
asuntos como la religión, el destino o los grandes sucesos colectivos, entre otros, 
todo ello adornado con palabras que los aleja de la realidad, reflejada más 
fielmente en el izli que, creado generalmente por autores anónimos y no 
profesionales, refleja sentimientos individuales y “mitos y valores intemporales” 
(Yacine 1990: 16-17). 

Recientemente además se está empleando también la versión femenina del 
término, tizlit para designar a una canción (Ayt Ferroukh 1993: 9). 

No obstante, independientemente de la cuestión terminológica, en el 
presente estudio, donde lo que más nos interesa es analizar el contenido de la 
poesía femenina, nos vamos a centrar en la definición del izli como “poema de 
corta dimensión y temática exclusivamente sentimental o erótica” (Yacine 
1990:15). En este caso, se trata de un género fácilmente reconocible por su 
forma de dístico o pareado de dos versos heptasílabos, agrupados 
frecuentemente de seis en seis, aunque esta estructura puede variar. Los versos 
pares riman siempre entre ellos. No obstante, esta forma clásica no es fija y 
pueden darse otro tipo de combinaciones, por lo que todos los izlan entrarían en 
la categoría más amplia de isefra, mientras que no todos los isefra pueden ser 
considerados izlan, ya que estos últimos se distinguirían del resto por su 
temática y sentido. Se trata de composiciones, inventadas y generalmente 
destinadas a ser cantadas por mujeres, cargadas de un enorme simbolismo en el 
que se entremezclan continuamente elementos masculinos y femeninos. Estos 
cantos se caracterizan por repetir indefinidamente una misma frase melódica, en 
general de dos partes, que corresponderían a los dos versos de un dístico, por 
ello se prefiere que ambos tengan el mismo número de sílabas, es decir, siete. 
Sin embargo, esta preocupación por la forma procede de la intervención de 
poetas profesionales que también compusieron izlan. Lo habitual, sin embargo, 
es que surjan espontáneamente del pueblo, que simplemente sigue esta forma 
como modelo, y prioriza la expresión de los sentimientos. 

Si bien el izli no ha sido suficientemente valorado en las recopilaciones 
sobre poesía kabilia, lo cierto es que ha jugado un papel importante en el seno 
de la sociedad, puesto que al alejarse de la poesía culta u oficiosa constituye un 
reflejo más fiel de la sociedad de la que surge para desempeñar una función 
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específica. 
 

4.1. Características del izli 
Vamos a ceñirnos aquí básicamente a las composiciones femeninas 

dedicadas a expresar sentimientos de amor, tayrri o aḥmal, pero también de 
aversión, aɣuccu. Existe una idea bastante extendida que presenta el amor en la 
sociedad kabilia tradicional como un tema tabú del que no se puede hablar. Sin 
embargo, a pesar de ello, las mujeres cantan con profundo sentimiento al amor, 
a su cónyuge o también a un amante, real o incluso inventado. 

La sociedad kabilia, fuertemente influenciada por la idea del honor o nif, 
impone una serie de rígidas convenciones sociales que reprimen o ignoran 
cualquier forma de exteriorización de los sentimientos. A pesar de ello estos 
sentimientos acaban imponiéndose y encuentran su vía de expresión a través de 
los izlan que, plagados de sutiles matices y múltiples connotaciones, dan rienda 
suelta al mundo secreto de las mujeres. 

De este modo los izlan se hacen eco del deseo reprimido al reconocer 
encuentros íntimos que no serían consentidos por una sociedad que solo admite 
una forma de canalizar el deseo individual mediante el matrimonio. En este 
sentido los cantos aluden a encuentros ideales en el campo, en el río o en el 
bosque, lugares todos ellos excluidos del dominio de la sociedad.  

Otros izlan reflejaban el precio que ambos contrayentes pagaban por 
contraer matrimonio. En el caso de los hombres se recurría a la figura del pastor 
o ameksa para referirse al joven, despreocupado y soltero, que tras el enlace 
pasaba a convertirse en afellaḥ (lit. campesino), hombre adulto responsable, que 
ya estaba obligado a participar en un engranaje social que le atribuía un puesto 
determinado aunque fuese a costa de dejar a un lado su propio placer personal 
(Yacine 1990: 25-26). La mujer, por su parte, perdía su identidad para pasar a 
ser considerada únicamente madre y esposa, guardiana de unos valores 
tradicionales que, transmitidos de generación en generación, perpetuaban su 
propio estatus de dominada. Por ello en ocasiones el izli refleja dos figuras 
contrapuestas: la del futuro marido impuesto y la del elegido, permitiendo a la 
joven mujer encontrar una especie de revancha. 

El siguiente ejemplo propuesto por Yacine (1990: 88-89, poema 14) se 
hace eco de la aversión que siente la mujer ante un matrimonio impuesto que no 
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logrará satisfacerla: 
 
No hay perdón para mi padre     Ur as ţsamaḥeɣ i baba 
Que me ha dado en matrimonio a los At Warruz  I-y-ifkan ɣer At Warruz 
La familia es honorable,      Axxam nni d lԑali-t 
Mi marido está castrado       Argaz nni d amedduz 
Cuantos brazaletes he llevado en mis tobillos  Ay lsiɣ deg xelxalen  
Y no hay ningún hombre joven para mecerlos  Ulacʼilemẓʼ a-ten ihuz 

 
En este contexto, cualquier atisbo de pasión amorosa se consideraba una 

verdadera amenaza al orden establecido. En una sociedad donde todo estaba 
reglado, solo los sentimientos escapaban del control del grupo y por ello se 
optaba por ocultarlos aún cuando esto fuese en contra de la propia naturaleza 
humana. 

En la recopilación de Hanoteau (1867), hay una parte dedicada a poesías 
sentimentales lo cual es sorprendente si se tiene en cuenta que sus informantes 
solo pudieron ser hombres. Este hecho pone de manifiesto que antes de la 
conquista colonial los sentimientos no estaban tan reprimidos. En la antigüedad, 
con anterioridad al Islam, las mujeres bereberes gozaban de gran libertad, 
enorgulleciéndose de llevar en sus tobillos tanto anillos de cuero como hombres 
con los que habían mantenido relaciones(6). El Islam y otra serie de 
circunstancias históricas, como la ocupación francesa, fueron endureciendo el 
rigor en la aplicación de las normas tradicionales como forma de autodefensa 
ante las agresiones extranjeras, lo cual se tradujo especialmente en un recorte 
drástico de las libertades femeninas. 

Basta con echar un vistazo a la Riḥla de Al-Warthilani, morabito kabilio 
del siglo XVIII para tener un retrato más exacto de la sociedad anterior. Este 
autor denunciaba entre los kabilios “la ignorancia de las sanas prescripciones de 
la ley islámica [que] había engendrado un relajamiento de las costumbres contra 
el que había que reaccionar” (Hadj-Sadok 1951: 368). Con referencia a las 
mujeres señalaba que no llevaban velo, que tenías los brazos y las piernas 
desnudos y que se mezclaban con los hombres durante las fiestas religiosas para 
“consagrarse a la fornicación durante dos o tres días”. En su opinión este 

 
(6) Hérodote: Histoire, Livre IV, Melpomène: 176 “Celle qui a le plus est considérée comme la 

plus méritante puisqu’elle a été aimée par le plus d’hommes” (Citado por Yacine 1990:65). 
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“libertinaje” estaría incluso justificado por la pervivencia de las saturnales y de 
los antiguos ritos de “prostitución sagrada” (Hadj-Sadok 195: 368-369).  

Íntimamente relacionado con las pasiones y sentimientos aparece el tema 
de la magia, como única justificación de lo inexplicable y de muchos de los 
males sociales. De hecho, la pasión amorosa se justificaba en ocasiones como 
un fenómeno relacionado con las fuerzas ocultas. La persona enamorada era 
considerada como alguien que había sido presa de un encantamiento o que había 
perdido el sentido común y por ello en muchos izlan aparecen referencias a 
talismanes, filtros amorosos, encantamientos o marabouts intercesores. Existía 
la creencia de que la impotencia masculina no era debida a ningún problema 
físico ni psicológico del hombre sino que era la consecuencia de prácticas 
femeninas contra los hombres (Yacine 1990: 28). En todo esto subyace siempre 
la idea de que la dominación masculina se ve amenazada por la habilidad de la 
mujer para manejar las fuerzas invisibles. 

En el siguiente izli, presentado por Yacine (1990: 130-131, poema 58) se 
hace una referencia expresa al uso de talismanes: 

 
Contraje un mal de hielo    Helkeɣ lehlak d asemmaḍ 
Un invierno frecuentado por brumas  CCetwa mi yezga ulemlum 
¡Cuántos remedios he tomado   Ay uqmeɣ deg seflawen 
Cuantos talismanes he llevado!   Rniɣ ṭṭelba ţţaṛun 
Madre, mi querida madre   Yemma taԑzizt-iw yemma 
Mal que se cura se reconoce   Yeţban bnadem iḥellun 

 
En este tipo de ejemplos se puede apreciar cómo los izlan constituían una 

especie de código mediante el cual expresar todo aquello que no podía decirse 
abiertamente y que era preciso exteriorizar de algún modo. Con este fin, 
utilizaban una mitología común en todo el Mediterráneo y una simbología 
socialmente tolerada recurriendo con frecuencia para canalizar la libido a 
imágenes que al ser admitidas por todos la “limitan” (Yacine 1990:28). Los 
motivos más recurrentes eran: la naturaleza o lexla; la rivera o asif; la fiesta o 
tameɣra; los pastores o imeksawen, el león o izem y el caballo o lxil como 
símbolos de la virilidad masculina; la perdiz o tasekkurt y la paloma o titbirt 
para referirse a la belleza femenina; la amargura de la adelfa o lili, como 
contraposición de lo bello y lo amargo o de la atracción y la repulsión, etc. La 
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distinción masculino-femenino implica a su vez una serie de connotaciones que 
se extienden sobre la realidad. Así esta poesía recurre para temas amorosos, a la 
unión simbólica de los contrarios: frío/calor, masculino/femenino, 
grande/pequeño, bello/amargo, etc. (Yacine 1990: 49). 

Las mujeres utilizan estos símbolos, distintos, en ocasiones, de los 
empleados por los hombres, para dotarlos de nuevos sentidos y así expresar sus 
deseos íntimos pero también liberarse y denunciar lo que las oprime sin vulnerar 
las reglas de esta sociedad que las mantiene excluidas del ámbito público. Por 
ello ejecutan estos cantos cuando los hombres no están presentes en el interior 
de la casa, con ocasión de fiestas o cuando trabajan en el campo (Mahfoufi 
2006: 133). 

Otro de los rasgos que presenta esta poesía es el recurso al doble sentido 
de las palabras y el uso de términos que tratan de revalorizar el cuerpo, aunque 
lo máximo permitido en cuestión de erotismo sea nombrar los senos o tibbucin, 
presentándose a menudo un cuerpo tan repleto de tantos adornos que finalmente 
acaba oculto. 

La inexistencia de preocupaciones de índole religiosa en estos poemas 
constituye otra característica y solo se observan algunas referencias a la 
religiosidad popular cuando se solicita la ayuda y protección de algún santo 
(Yacine 1990:39). En este sentido algunos izlan son similares, incluso en lo 
referente al esquema métrico, a las recitaciones o dikr llevadas a cabo en el seno 
de las cofradías religiosas. 

Los izlan tampoco se ocupan de establecer reglas de moral ni de hacer 
alusiones a la vida pública, del exclusivo dominio masculino, entre otras razones 
porque el izli surge como forma de oposición a la rigidez social. De hecho, es la 
poesía más personal, la del individuo y no del grupo y, como mucho, se 
materializa en algunas ocasiones en forma de un diálogo entre el hombre y la 
mujer que, en esta ocasión, está exento de toda rivalidad entre sexos. 

Las mujeres han visto en este género una vía para liberarse de unas 
prácticas cotidianas que las reprimen y las confinan al entorno doméstico. En 
este ámbito se encuentran libres de todo tipo de convencionalismo social, 
pudiendo recuperar su identidad individual de mujeres y desvelar sus deseos 
más personales. A pesar de esto, paradójicamente, en ocasiones las mujeres 
también aprovechan la poesía para expresar su conformidad con los valores 
establecidos del sistema que “consideraba a los hombres los mayores y a las 
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mujeres las menores” (Kherdouci 2011: 380), lo cual era percibido como algo 
natural por ellas mismas. Esto podría deberse a que como señala Bourdieu “los 
dominados aplican categorías construidas desde el punto de vista de los 
dominantes a las relaciones de dominación haciéndolas aparecer así como 
naturales” (1998:41).  

Los siguientes ejemplos reflejan los miedos de las mujeres, pero también 
su rebeldía ante las imposiciones sociales: 
 

La joven muchacha     A taqcict a tamecṭuḥt 
Se aplica la henna llorando    Ikkaten lḥenni teţru 
Hace sonar sus pulseras     Tesṭenṭun deg meqyasen 
Su collar perfumado con clavo    Tazra n ssxab la tserru 
¡Hermanas queridas     Yessetma timaԑzuzin 
Qué dura es la primera noche!    I-gewԑaṛ yiḍ amezwaru 

(Yacine 1990: 84-85, poema 10) 
 
Marido mío, si yo no te acepto en absoluto  Ay argaz mʼur ak hwiɣ 
Allí está la casa de mi padre    Taxxamt n baba tella 
Allí tejeré finos albornoces    Ad ẓḍeɣ abeṛnus n ṛṛqiq 
Con motivos densos como la lluvia   Ad-d-rreɣ dduṛ am lehwa 
Allí comeré trigo y cebada    Ad ččeɣ irden  ţ-ţemẓin 
Y superaré el mal matrimonio    Ṛtiḥeɣ i zzwaǧ n tmara 

(Yacine 1990: 102-103, poema 28) 
 

Estos cantos no podrían llegar a comprenderse sino es en el seno de la 
sociedad que los vio nacer, ya que reflejan también la posición de la mujer 
dentro del propio grupo familiar, donde destaca la conflictividad existente entre 
las nueras y las suegras. 

Algunas recopilaciones de izlan ponen claramente de manifiesto cómo 
estos poemas “establecen un orden en oposición al orden establecido” (Yacine 
1990:58). Son el medio al que recurren las mujeres para denunciar la condena 
que les supone obedecer a lo estipulado por el grupo. Así lo demuestran los 
siguientes versos, bastante reveladores: 
 

Madre cómo hacer      A yemma amek ara s-geɣ 
Con el que me ha tomado y besado   I-win i-y-iṭṭfen issudun 
¿Enojarme y expulsarlo?     S wurfan maday t-rriɣ 
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Pero sus ojos me dan pena    Iɣaḍ iyi bu laԑyun 
Si digo sí una vez temo     Ugadeɣ a-s-qebleɣ yibbwas 
Que del pueblo me destierren    Si taddart ad iyi nfun 

(Yacine 1990: 114-115, poema 40) 
 
No hay perdón para mi padre    Ur as ţsamaḥeɣ i-baba 
Que me ha dado en matrimonio a mis espaldas I yʼifkan ur ԑlimeɣ 
Ellos estaban a punto de concluir   La qqaṛen lfatiḥa 
Y yo escuchaba desde el umbral   Deg-gwemnaṛ la ţḥessiseɣ 
Pero, juro sobre la cabeza de mi hermano mayor: Ggulleɣ s lԑazzat n dadda 
Jamás haré prosperar su casa (la del futuro marido) Taxxamt-is ur ţ-ԑmiṛeɣ 

(Yacine 1990: 82-83, poema 7) 
 

En estos versos se puede apreciar claramente como la mujer se siente 
impotente frente a los designios del grupo de hombres encargados de decidir su 
destino, mientras ella solo puede permanecer impasible escuchándolos desde el 
umbral. Ella, en cierto modo, “no puede cambiar las reglas del juego pero puede 
negarse a jugarlo” (Yacine 1990:58). 

 
5. Conclusión 

La poesía creada por mujeres está prácticamente ausente en las principales 
recopilaciones de poesía kabilia. Una excepción sería Hanoteau que en 1867 
subrayó el protagonismo de las mujeres a la hora de componer las canciones que 
interpretaban durante las fiestas o mientras trabajaban. Otros autores como 
Henri Basset, y más recientemente Bounfour, hablan de la presencia de la mujer 
en la poesía, pero refiriéndose a ellas como motivo o tema poético y no como 
creadoras. 

Las recopilaciones no incluyen generalmente esta poesía femenina al 
considerar que los izlan creados por las mujeres no tenían el mismo valor que la 
poesía culta e institucionalizada. 

Ante este vacío surgen obras como La guerre des femmes de Nejma 
Plantade o L’izli ou l’amour chanté en Kabyle de Tassadit Yacine, ambas 
publicadas en 1988, que van a tratar específicamente del papel desempeñado por 
la mujer kabilia en el ámbito poético, reivindicando su protagonismo y 
revelando su discurso hasta ahora silenciado. 

A través de sus cantos, las mujeres se expresan con su lengua cotidiana 
pero dotándola de nuevos significados y connotaciones para evitar la censura de 
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la sociedad dominante. 
Si bien se ha hecho sobrada referencia al carácter ritual de estas canciones, 

asociándolas generalmente a eventos determinados de la vida social, que 
justifican su realización, no obstante, lo que genera mayor interés realmente es 
lo que subyace en estas composiciones. Bajo el aspecto de cantos folclóricos se 
escondía una realidad más cruda. En un entorno asfixiante donde todo está 
regulado meticulosamente las mujeres solo podían acudir a esta vía para 
expresar sus más íntimos deseos, sus miedos o su rechazo a unas normas que las 
oprimen y no les permiten participar en las decisiones públicas pese a que 
afecten a todos los aspectos de su vida. Por ello “estas poesías quizás pierden 
desde el punto de vista literario pero ciertamente ganan en ingenuidad y reflejan 
con mucha más fuerza y verdad, las ideas, los sentimientos, los prejuicios y las 
pasiones de las masas”(Hanoteau 1867: Prefacio, II). 

Esta poesía femenina ha jugado un doble papel contrapuesto: por un lado 
confirmaba el orden dominante preestablecido y por otro lado denunciaba sus 
injusticias, hipocresías y disfunciones. Gracias a la poesía las mujeres podían 
salir de la esfera doméstica y del estricto control social, asimilando 
simbólicamente esta toma de la palabra con la toma del poder, gracias a una vía 
socialmente admitida. De este modo cada mujer podía ser ella misma, pasando 
del “nosotras” al “yo”, dejando de representar el exclusivo papel de esposas 
dependientes del marido. Incluso, si algunas llegaban a ser famosas, conseguían 
invertir la jerarquía ya que sus maridos pasaban a ser conocidos por referencia a 
ellas (el marido de la poetisa X, de la cantante X), cuestionándose la tradicional 
dominación masculina (Yacine 1999:2- 3). 

Si bien algunos autores como Rabia han querido reivindicar el papel de 
estas mujeres aludiendo a la idea de un “silencio aparente”, no se puede olvidar 
que esta apariencia ha sido la causante de tener que recurrir a otras vías de 
expresión distintas al diálogo abierto. Por muy idealizado que queramos mostrar 
este último recurso de las mujeres kabilias para alzar su voz no podemos ignorar 
que la sociedad tradicional realizaba un reparto de roles entre hombres y 
mujeres que apartaba a estas de toda función que no fuera la de madre de familia 
y esposa. Este orden, que algunas incluso habían interiorizado, no es un orden 
natural sino un orden impuesto por la presión social, por más que queramos ver 
en el contexto histórico o en las diferencias biológicas una justificación del 
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mismo. 
Sin embargo la situación ha evolucionado y ya las mujeres kabilias han 

salido de ese ámbito cerrado y han dejado oír su voz con fuerza. Pioneras como 
Taos Amrouche, Hnifa, Nouara Djura o Lynda Koudache han ido abriendo 
camino y ya son muchas las jóvenes kabilias que han roto un silencio de siglos y 
que alzan su voz más allá de las fronteras de su tierra natal. El camino iniciado 
es largo y aún queda mucho por andar pero una vez dados los primeros pasos 
esta marcha ya es imparable. 
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 ةيبرعلا ةلحرلا في بيئاجعلا
 

 بييتعلا للاه ةيجدخ
ةدحتلما ةيبرعلا تاراملإا -بيظوبأ ةعماج  

 
 
BIBLID [1133-8571] 23 (2016) 47-57 
 
Resumen: “El elemento maravilloso en la literatura de viajes árabe”. Este artículo aborda un 
concepto muy relevante en la cultura árabe, el de lo maravilloso, y estudia algunas de sus 
manifestaciones en los libros de viajes árabes, algunos de cuyos textos acogen con fruición dicho 
fenómeno, que constituye un terreno fecundo para la narración de historias de carácter maravilloso, 
y garantiza el interés por parte de los lectores, lo cual viene a reflejar uno de los aspectos de la 
mentalidad árabe a lo largo de la época medieval. 
 
Palabra clave: Lo maravilloso, el viaje árabe. 
 
Abstract : « The wonderful element in Arabic travel books ». This article approaches a very relevant 
concept in Arab culture, that of the wonderful element, discussing some of its manifestations in 
Arabic travel books. These books welcome this phenomenon in a painstaking way, which constitutes 
a fertile ground for storytelling. The marvelous character of the stories guarantees interest on the 
part of readers and reflects one of the aspects of Arab mentality througout medieval times. 
 
Keywords:. Wonderful element, Arabic travel books.  
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 ضعب ىلع فوقولاو ،بيجعلا موهفم وهو لاأ ةيبرعلا ةفاقثلا في زيمتم موهفم ىلع ديلا عضوب لاقلما اذه متهي :لاقلما صخلم
 عباطلا تاذ رابخلأا درسل ابحر لاامج تناك ذإ ؛موهفلما اذ¼ ءافتحا ايمأ اهصوصن ضعب تفتحا تيلا ةيبرعلا ةلحرلا في هتارهظتم
 طيسولا رصعلا دادتما ىلع ةيبرعلا ةيلقعلا بناوج نم ابناج سكعي دق ام كاذو ،ةءارقلا ىوتسم ىلع ايقلت اله تنمضو ،بيئاجعلا
 
 ةيبرعلا ةلحرلا -بيجعلا :حيتافم تاملك
 

 الم اهتيؤرو اهروطت لحارم نم ةلحرم ىلع رشؤي وهو ،ةيناسنلإا ةفاقثلا في زيمتم روضح بيجعلل
  .هنع ةباتكلاو ،موهفلما اذه ةشياعمو لوادت نم اهتينوك رابتعh ةيملاسلإا ةيبرعلا ةفاقثلا ملست لمو .الهوح

 نىعلمh روظنم نبلا برعلا ناسل هب نيعنو ةيمجعلما برعلا ةيرخذ في بيجعلا ظفل موهفم رهظي
 ،بٌجع ةٌصقو )...( بٌاجعْأ بجَعلا عُجمْو .هدايتعا ةلّق كَيلع دُريَ ام رُاكنإ بجَعلاو بجْعُلا" :لياتلا
 )1(".هلَثم رَت لم كَنأ ُّنظت ،كَبُجعيُ ءَيشلا ىرَت نْأ بُُّجعتلاو .ادج انًسح ناك اذإ بٌجِعمُ ءٌيشو

 ،راكنلإا قطنم وه لوأ :ينساسأ ىلع موقي هنأ بيجعلل روظنم نبا فيرعت للاخ نم حضاوو
 قارو سانلا هنسحتسا ام وه بيجعلاف ،ناسحتسلاا قطنم وه نياثلاو ،سانلا هركني يذلا وه بيجعلاف
 دق ام كاذو ،فولألما قطنم نع هجورخو هدايتعا ةلق وهف بيجعلا فيرعت في مهلما مسيلما امأ .م»اجعإ
 ةغللا عممج نع رداصلا طيسولا مجعلما في درو ام كلذ ىلع ةلثملأا نمو ،تافيرعتلا بلغأ هيف كترشت
 هذهو ،بٌجَع رٌمأ اذه :لاقيُ ،ءِيشلا مِاظعتسْا دنع نَاسنلإا ذُخv ةٌعوْر بُجَعَلا" :هيف ءاج يذلاو ،ةيبرعلا
 هظافلأو هغيص رثاكتت هجرادمو بجعتلا ةرثك ىلعو )2(".ةغلابملل دٌيدش :بٌاجّعُ بٌجَعو ،بٌجَع ةصق
 هلعفل ارظن اهتيرارمتساو بجعلا ةلاح ماود ىلع ةلادلا بجاع ةغيص دنج هيلعو ،يثلاثلا لصلأا نم ةقتشلما
 عم بتارلما ىلعأ هلوصوو بجعلا ةدش ىلع ةلاد )ميلجا ديدشتب( باجعو باجعو .سفنلا في قيمعلا
vو تابثلإاو ةغلابلما ةغيص ديكvهنم بَّجعتلما رملأا ةقيقح ديك. 

 ،بيجاعأو بجاعأ لكش ىلع ءاج ام كلذ ينب نم ،ظافللأا هذ» يمدقلا بيرعلا رعشلا لفيحو
 :رعاشلا لوق في ةدراولاو

 
 )3(دقع لاو طبخ ىصتحُ لا بيجاعأ  دنزلاو ةراجلحh ايتحْ ضرلأا فيو
 
  .ثيداحأو ةثودحأ رارغ ىلع ةبوجعلأ عجم قايسلا اذه في بيجاعأو

 
 )بجع ةدام( 260 - 259 .ص ،4 .ج .ت.د ،تويرب ،رداص راد ،روظنم نبا ،برعلا ناسل  )1(
 )بجع ةدام( برعلا ناسل  )2(
 27 ص ،2 ج ،1998 ،ةرهاقلا ،ينجالخا ةبتكم ،نوراه ملاسلا دبع قيقتح ،ينيبتلاو نايبلا ،ظحالجا  )3(
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 .ءلايلخاو وهزلا نىعبم بجعُلا يهو يثلاثلا نم حتتم نىعلما اذه نع ةديعب ةغيص ةثمو
 امأو ،هنم بجعتيُ يذلا رملأا امهف باجعلاو بيجعلا ينب هتاواسم دنج ةغللا لممج في سراف نبا عم

 امأو ،بجعلاف بيجعلا امأ" :هلوق في يديهارفلا دحمأ نبا ليللخا هيلع رشّأ ام كاذو )4(.هنم رثكأف باجّعلا
 .بيجعلا يأ ،بجاعلا بجعلا اذه لوقنو .لاوُّطلاو ليوطلا لثم ،بجعلا دح زواج يذلاف باجعُلا
 بيجعلا فرّعي هدنج يوغللا هقمعب فرعُ يذلا ةديس نبا صصمخ عمو)5(".بجعلا ةدش باجعتسلااو
 )6("...هدِايتعا ةلقلِ كيلع درِي ام رُاكنإ بجعَلاو بجعُلا" :لائاق

 يرغ ة»امجو شاهدنلاا ءارج ناسنلإا يترعي ام لىإ رظنلh ةغلابلما لىإ وعدت بجعلا ةغيص نأ حجارلاو
 غيصلا ةرثك ينب ناترقا نذإ كانه ،بيجعلh ءيشلا فصو لىإ هعفدي دق ام كاذو ،فولألما يرغو داتعلما
 ،بجعَ ،بجْع ،بجع( غيصلا تفلتخا نإو ،هليو¿و هفصو في ةغلابلما ينبو بيجعلا ىلع ةلادلا ةيظفللا
 ةفاضإ ،ناسحتسلاا وأ راكنتسلاا نم برض نع يربعتلا وه دحاو نىعلما نإف )...باجّع ،باجع ،بيجع
 .ةيرشبلا سفنلا ىلع هعقوو ،بيجعلا تاجرد توافت ىلع يرشأتلا لىإ

 تاقولخلما بئاجع هباتك في نييوزقلا ء~ركز ا» لفكت ةمهم ،هل يرظنتلا برع ةيعون ةلقن فرع هنإ لب
 يهو ام¿~اغ كاردإ عم ،بيرغلاو بيجعلا يظفل ينب زييمتلا ه~انث ينب لواح يذلا ،تادوجولما بئارغو
 اÃإف ،اهقئاقح هل رهظيل ،اهفيراصتو اهتمكح نع ثحبلاو ،تاسوسلمحا في رظنلاو ،تلاوقعلما في ركفتلا"
 ضرعْت ةيرلحا بجَعلا" :لوقلh بيجعلا نييوزقلا فرّع دقو )7(".ةيورخلأا تاداعسلاو ةيويندلا تاذللا ببس
 تيلا لحنلا ةيلبخ كلذل لثّمو )8(".هيف هيرثv ةيفيك ةفرعم نع وأ ،ءيشلا ببس ةفرعم نع هروصقلِ ناسنلإل
 هدهاش نكي لمو ،لحنلا ةيلخ ىأر اذإ ناسنلإا نأ هلاثم" :لوقي ،لبق نم اهري لم نم َّلك بُجعلا بيصي
 ناويلحا كلذ نإ ثيح نم اضيأ يرّحتل لحنلا لمع نمِ هنأ ملع ولف ،هلعاف ةفرعم مدعل ،هتيرح ترثكل ،لبق
 )9(".ةباثلما هذ» لماعلا في ام لكو ،بجعلا نىعم اذهف ...تاسدسلما هذه ثدحأ فيك فيعضلا

hىلع دايتعلاا هدحو ،لحنلا ةيلخك اماتم بجعلا لىإ وعدي نوكلا في ءيش لكف نييوزقلل ةبسنل 
 ام بئاجعلا نم هيفو لاإ" ءيش نم امف .يعيبطلا لىإ شاهدنلااو ةيرلحا لامج نم هجريخُ ام وه هتفلأو ءيشلا

 
 .651 ص ،3 ج ،1986 ،2 ط ،ةلاسرلا ةسسؤم ،ناطلس نسلمحا دبع قيقتح ،سراف نبا ،ةغللا لممج  )4(
 ،1988 ،1 ط ،تويرب ،تاعوبطملل يملعلأا ةسسؤم تاروشنم ،يموزخلما يدهم قيقتح ،دحمأ نب ليللخا ،ينعلا باتك  )5(

 .235 ص ،1 ج
 ص ،1 ج ،1985 ،1 ط ،ةيبرعلا لودلا ةعماج ،تاطوطخلما دهعم ،راصن نسحو اقسلا ىفطصم قيقتح ،صصخلما  )6(

205. 
 .8 ص ،2000 ،تويرب ،تاعوبطملل يملعلأا ةسسؤم ،تاقولخلما بئاجع ،نييوزقلا ر̄كز  )7(
 .10 ص ،هسفن ردصلما  )8(
 9 ص ،هسفن ردصلما  )9(
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 )10(".ةدهاشلما ةرثكو سنلأل انه بجعتلا طقس انمإو ،ىصيح لا
 راكنإ نع ئشانلا روظنم نبا ىدل هيرظن نع اماتم فلتمخ نييوزقلh طبترلما قايسلا اذه في بيجعلاو

 بابسلأا ةفرعم نع يقلتلما ركف روصق هدرمو ،ةيرلحا هساسأ يسفن لعف در وه لب ،هناسحتسا وأ ءيشلا
 ،ءيشلh ةطاحلإا ىلع ةفرعلما روصقو مهفلا نع زجعلا لاكشأ نم لكش يه ةيرلحا نأ رابتعh هل ةرسفلما
 .ةفرعلماو ملعلh لاإ زجعلا لوزي لاو

 اذه نأ لالحاو ،بيجعلا صنلh هطابترا نم رثكأ يقلتلمh طبترم بيجعلh ساسحلإا نأ حجارلاو
 :رخلآ دحاو نم فلتتخ فقاوم بيجعلا مامأ فقي يقلتلما

 هفصو لىإ هدوقي ام كاذو هعوقو ةلاحتسا ىوعدب ،بيجعلا اذه يعطق لكشبو اماتم ضفري هنأ امإف
 .رحاسلا رحسبو لايلخا برضبو ،نكملما يرغب

 فيكتيو ةرهاظلا ضفري هنأ وأ ،قراولخا نم ةقراخ وأ ليو ةمارك هنأ ىوعدب انسح لاوبق هلبقي هنأ امإو
  .بجعلاو ةيرلحا هعم لوزت لكشب اهعم

 ىمادقلا برعلا داقنلا دع ذإ ،طابترا ايمأ رعشلh ةيملاسلإا ةيبرعلا ةفاقثلا في بيجعلا طبترا دقو
 يرثي ام وه بيجعتلا نأ ىلع دكأ امدنع انيس نبا كلذ رهظيُ نم لوأو ،ةيبئاجع ةصيصخ اذ رعشلا
 نسلح ةشهدلا بجعلاو ،لاعفنلاا ىلع سفنلا لميحْو ،يقلتلما ىلع ناعذلإا ضرفي وأ ةيلييختلا تلااعفنلاا
 ةجيتن نوكت بيجعلا ةرÍإ نأ نياجرلجا ىدلو .طقف هثادحلإ لاقي يذلا رعشلh اطابترا دشأ وهو ،هيبشتلا
 )11(".هتافصو هتاذ في هلصأ نم فرعيُ لمو دجوي لم ءيش دايجإو ،هناكم يرغ في ءيش دوجو

 ثادحإو لييختلاو رعشلا ينب طبرلا ىلع ديكأتلا دنج نيجاطرقلا مزاح يسلدنلأا يغلابلا عم
 اذإ اهرثvو الهاعفنا ىوقي تيلا سفنلا ةكرح في بيجعتلا رصيح وهف ،ةاكالمحا موهفبم سانئتسلاا عم ،بيجعتلا
 )12( ".عدبأ ناك لييختلh بيجعتلاو ةبارغلا تنترقا املك" :لوقيو ،ةيلايلخا اهتكربح تنترقا

 ةديعبلا ةاكالمحاو ةبسانتلما ةردانلا ةينايبلا روصلاو لييختلا ةيهمأ ىلع ةثلاثلا داقنلا ءلاؤه حالحإ حضاوو
 .ديلجا رعشلا ت~اغ ةياغ دعي يذلا بيجعتلا رصنع ثادحإ ىلع ةبارغلاو قدصلا نع

 لىإ ةفاقث نم هتوافتو ،بيجعلا ةيبسن يه دقÔ نم رثكأ اهشقÔ قايسلا سفن في ىرخأ ةيضق
 بيجعلا نأ ةركف دضعي ام كاذو ،نيرخآ ماوقأ دنع كلذك سيل ،موق ىدل ابيجع ودبي دق امف ،ىرخأ
 :فورودوتناطيفزت وهو بيئاجعلا يرظّنمُ دحأ لوقي راطلإا اذه فيو .ةرهاظلh هطابترا نم رثكأ يقلتلمh طبترم
 )13(".ةباتكلا سيلو ليوأتلا يأ ،صنلا سيلو ئراقلا في كيتساتنافلا نمكي"

 ةيعيبط قوف هثادحأ ودبت يذلا وه بيرغلا نأ ىلع ديكأتلh بيرغلاو بيجعلا ينب فورودوت قرفيو
 

 .13 ص ،هسفن ردصلما  )10(
 .13 ص ،هسفن ردصلما  )11(
 .90 ص ،1981 ،2 ط ،تويرب ،يملاسلإا برغلا راد ،ةجوخ زيزعلا دبع قيقتح ،ء§دلأا جارسو ءاغلبلا جاهنم  )12(
 .11 ص ،1993 ،ط§رلا ،ملاكلا راد ،ملاعوب قيدصلا ةجمرت ،بيئاجعلا بدلأا لىإ لخدم  )13(
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 ةقراخ ةيادبلا في ودبت تيلا ثادحلأا نأ نيعي اذهو )14(،اينلاقع ايرسفت ىقلت ةياهنلا فيو ،ةياكلحا رادم ىلع
 ءامتحلاا امإ ذئنيح اهيرسفت نوكيف ،ةموهفم ةيداع ثادحأ لىإ لوحتت ام ناعرس يرسفتلل ةلباق يرغو
 ةجيتن وأ تاسوله وأ ملاحأ نع ةتجÔ تلايتخ ةجيتن نوكت وأ لاعف عقت لم ثادحلأا هذه نأ يرسفتب

   .ةفدص
 ت~اورلا اذكو ،مهصصقو نيركّذلما رابخØ ةيملاسلإا ةيبرعلا ةفاقثلا في امومع بيئاجعلا طبترا

 ا¿يرظن ىلع ةيبرعلا ةفاقثلا حاتفنا دعب اصوصخ ،ماوعلا طاسوأ ينب صاصقلا اهجوّري ناك تيلا ت~اكلحاو
 امك ،ةليلو ةليل فلأو ةنمدو ةليلك باتكك لايلخا وه ساسلأا اهتسم صوصن لوخد تزرفأ تيلا ةيسرافلا
 ،بيرعلا لوقعملالا رداصم نم بضني لا اردصم تيقبو ،ت~اورلا هذه نمض تايليئارسلإا نم يرثك تسدنا
 مهنيب نمو ،قايسلا اذه في زرh رود مله ناك ةيملاسلإا ةيبرعلا ةفاقثلا في نيروهشم ةاور روضح لىإ ةفاضإ
 ...كوللما يرس باتك بحاص بيعشلاو ،ةبذادرخ نباو ،يدوعسلماو ،ظحالجاو ،ةيرسلا بحاص ماشه نبا
 كانه سيلو" :دشر نبا ركذي قايسلا اذه فيو .ةعتلماو ةدافلإا ينب عملجا لىإ ةيرهشلا تافلؤلما هذه فد¿و
 لوقلا اذه انلييحو )15(".ةداعسلا ليصتح فيةماعلل ةيرورض اÃلأ ؛ةعترخلما صصقلا لمعتسي لا سومÔ عضاو
 ةسناؤلماو عاتملإا قيقحتل لاامجو ةرورض تناك دقف ،ةيبرعلا ةفاقثلا في ةعترخلما ةيبئاجعلا صصقلا ةيهمأ ىلع
 ةيساسلأا ~اضقلا نع سانلا ةماع ليوتح في ةلثمتم ةيسايس ةرورض هل تناك امك ،يديحوتلا نايح بيأ يربعتب
 زوبرب ضعبلا هطبرو ،هل راكنلإا ضعب فِيخُ لم يهفشلاو بيئاجعلا عم حماستلاو عويشلا اذه نأ ىلع .ةلودلل
 ةيندتلما ةيعامتجلاا تاقبطلا ينب ةيفارلخا ةيبئارغلا صوصنلا لوادت مهضعب صخو ،بيعشلاو يسمرلا ينبدلأا
 مامتها مدع هرسفي ام كاذو ،موقلا ةيلع ينب ةرشتنم ةملِاعلا ةفاقثلا تلظ ينح في ،اهيرغ نود اهدحو
 بيرعلا بدلأا زومر دحأ هرابتعh هنيع ظحالجاو ،بيئارغلا بدلأا اذ» ينقومرلما برعلا داقنلا نم ةعوممج
 نلايغلا نوري مÃأ ءارعشلاو بارعلأا نم ىعدا نم بh" ىلع ناويلحا هباتك باوبأ نيوانع دحأ رصقيَ
 )16(".نالجا نيرغ نوعمسيو

 نونفلا نم يهو لايلخا في اهقارغإ وه بيئارغلا عباطلا تاذ بتكلh مامتهلاا اذه غوسم ناك دقو
 .الله ركذ نع لغشي ام بh في لخدت دقو ،اهئارو نم لئاط لا تيلا ةيهفشلا ةيبعشلا ةيبدلأا

 لقعلا يطتخو مللحا ةرئاد عيسوتب حمست تيلا ثادحلأاو عئاقولا نم يرثكلا ىلع ةلحرلا بتك يوتتح
 نإ ،ةبارغلا موتخ لىإ يصاقلأا هاتجا في ارفس لايخو بيجعت نم هيوتتح ام ةجيتن ةلحرلا حبصتل ،هءارو ام لىإ
 نكملما رئاود عيسوت ىلع لايلخا ةردقم اهيف فشكتت ةحوتفم تاءاضف يه كلذب ةلحرلا صوصن
 نأ نكيم لا هنأ تىح ،لوقعملالا ةقطنم مهوتلاو لايلخا وزغ تايفيك" فشكنت كلذك اهيفو ،ليحتسلماو

 
 .68 ص ،عجرلما سفن  )14(
 91 ص ،نوطلافلأ ةسايسلا باتك رصتمخ ،دشر نبا ،ةسايسلا في يرورضلا )15(
 .باتكلا نم 91 بابلا وه دوصقلماو ،6 ءزلجا ،ظحالجا نامثع وبأ ،ناويلحا باتك )16(
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 بيهمو بيجعو ديرف نم هينتبي ابم سركي" هنلأ قيدصتلل لباق يرغ وأ هب اقدصم هرابتعh ملاكلا في رظنيُ
 )17(".ةماع درسلا هيلع ضهني يذلا قيدصتلا مدع عفر أدبم

 نم ،لوهÞا لىإ مولعلما نم ،بحرلا لىإ قيضلا لاÞا نم ةكرح يه لااقتنا اهرابتعh ةلحرلا نإ
 نامزلا طورشب ديقتلا مدع في يرشبلا نئاكلا ةبغرل ةيبلت يه ،كانلها لىإ انلها نمو بيجعلا لىإ فيللأا
 ،ةبرجتلا ديقي يذلا نيودتلا لُعف ةلحرلا لعفب قحليو ...ررتحو دوجو لعف كلذب يه ،ةيمتلحا ناكلماو
 ،قايسلا اذه في ،مزلالا نمو .هلكشت روصو هصئاصخ لكلو ،ةباتكلا نمزو ةبرجتلا نمز :يننمز مامأ حبصنل
 ،لاقتنلاا نمز وه قلَطم نمز ،قحلاو قباس نمز)18(:يننمز ينب ةقلاعلا نع ينطقي ديعس هبتك ابم سانئتسلاا
 ىلع حتفنم يرغ كلذب صّقلا وأ نيودتلا نمز نوكي ...اهنيودت نمز وه ةقلطلما ةبرجتلل ديِّقم قحلا رخآو
 لعف حبصيل ،نيرخلآا لىإ ةبرجتلا هذه لقنب حمسي رٌكذت ،يننلحاو ركذتلا راضحتسh لاإ ةبرجتلا ضوخ نمز
 :ينيوتسم ىلع رهظي ام كاذو ،قحلالا لىإ قباسلا ةفرعم لقن وه ىسملأا هفده فيرعم عباط اذ نيودتلا
 تاذ ةلحرلا نوكت انهو هيلع ينقحلالا ةلاحرلا يقh لىإ ةلاحرلا هلقني يذلا لىولأا ةجردلا نم يقلتلا ىوتسم
 يربج نبا نم ةيزاجح تلاحر مله تناك نيذلا ةلاحرلا ةدافتسا للاخ نم كلذ ىلجتيو ،يميلعت عباط
 يقلتلا ىوتسم لىإ ةفاضإ اذه .هسفن ةطوطب نبا هنم دافتسا يذلاو ةيزاجلحا ةلحرلا في ةلاد ةملاع دعي يذلا
 .ةءارقلh عاتمتسلاا الهلاخ نم دشني يذلاو ةلحرلل ةلاحرلا يرغ ةءارق برع تيأتلما ةيناثلا ةجردلا نم

 لىإ هتلحر الهلاخ نم فصي يذلا يرعلما ءلاعلا بيلأ نارفغلا ةلاسر ركذن ةيلايلخا تلاحرلا ينب نمو
 ىورتُ لاقتنا لك عمو ،سكعلاو رانلا لىإ ةنلجا نم عبرأ تلااقتنا برعو حراقلا نبا ناسل ىلع ،رخلآا لماعلا

 نيذلا ملاسلإاو ةيلهالجا ءارعش نم ةعومجبم هئاقل نع يرعلما ثدحتي امك ،ةيبئاجعلا ةياغ في ت~اكح
 Ôومضم- اهتلكاش ىلعو .براغلماو قراشلمh اهتيص عاذ ةلحر /ةلاسر يهو )19(.ةيرعشلا هتردقبم اوداشأ
 اهنيب ةقلاعلا ةيعون نع ايرثك نوثحابلا لءاست تيلاو يسلدنلأا ديهش نبلا عباوزلاو عباوتلا ةلاسر -لاكشو
 لىإ ةبطرق رعاش تداق ةلحر يهو ،قبسلا بصق زاحو رخلآا نم دافتسا امهيأ نعو ،نارفغلا ةلاسر ينبو
 نhاتكلا لفيحو )20(.مظنلاو ةباطلخا في تازاجلإا مه~إو لَدابتو ،ءارعشلا رابك الهلاخ رظÔ ،نلجا دلاب
hادحأ نادصريو ،يعقاو يرغ الماع ناروصي ذإ ،ةيبئاجعلا ةغبصلÍ ءاضفلا ىوتسم ىلع لايلخا في ةقرغم 
 داقنلاو ءارقلا مامتهاو ،ام¿رهش نم كلذ ىلع لّدأ لاو ،ينلمعلا ءازإ ايرثك لعفني يقلتلما لعيج امم ،نامزلاو
 .نلآا لىإ بيرعلا بدلأا خيرâ دادتما ىلع ام» ءاوس دح ىلع

 تلاحر نإ لوقلا نكيم ،يولعلا لماعلا رارسأ فاشتكا في ينتقرغلما ينتقباسلا ينتلحرلا بناج لىإ
 

 ثابحأ ،لائومو اقلطنم برغلما :ةيبرعلا ةلحرلا ،قافلآا داور :نمض ،يفسويلا يفطل دممح ،لايلخا ةقلاطو رفاسلما ةكرح )17(
 .341 ص ،2003 ،ط§رلا ةرود ،ينملسلماو برعلا ةلاحرلا ةودن

 .162 ص .1993 ،برنتش ،3 دلµا ،9 ءزلجا ،دقنلا في تاملاع ةلمج نمض ،ديعس ينطقي "بيرعلا ةلحرلا باطخ" )18(
 .1999 تويرب ،جاومأ راد ،يرعلما ءلاعلا وبأ ،نارفغلا ةلاسر )19(
 .2013 ،تويرب ،رداص راد ،نياتسبلا سرطب قيقتح ،يسلدنلأا ديهش نبا ،عباوزلاو عباوتلا )20(
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 اذه عجريو ،ةيرافسلاو ةيزاجلحا تلاحرلا اهنم ركذلh صنخو بيئاجعلا كلسلما لىإ ايرثك تفتلت لم ىرخأ
 نيودت ىلع اصيرح هلعتج تيلاو ،هقتاع ىلع ةاقللما ةيلوؤسلما لقثب ةلاحرلا ساسحإ لىإ بيئاجعلا نع لودعلا
 نميهي لاثلما ليبس ىلع ةيزاجلحا ةلحرلاف ،بارغلإا سواسول ةعواطم وأ ةدازتسا نود يه امك ثادحلأا
 لىإ لوصولل ةلاحرلا هكلس يذلا قيرطلا فصوو ،جلحا كسانم فصوب لفكتت يهو ،نييدلا عباطلا اهيلع
 بيرقت وهو ؛ساسلأh يميلعت هفدهو ،ةنامØ هتبرتج لقن ىلع اصيرح اهنيح ةلاحرلا نوكيو ،ةسدقلما ةنكملأا
 تيلا ةيرافسلا تلاحرلا بلغأ في نأشلا كلذكو .ةججأتلما ةينيدلا رعاشلما فصوو يقلتلما نم كسانلما

 ةيقدصب مازتللاا يعدتسي امم ،رخآ دلب لىإ ةرافسلh ةقلعتلما ثادحلأا ةعباتمو دصر ىلع ةلاحرلا اهيف صريح
 لاوصو ،قيرطلا راطخأو راسلما درسب ارورمو ،هتمهم نع ةلاحرلا همدقي يذلا ريرقتلا نم اقلاطنا ثادحلأا
 ام لىإ ةلاحرلا أجلي ام بلاغلا فيو .لابقتسلاا ميسارم نم اقلاطنا رخلآا ديلاقت نع تادهاشم درس لىإ

 .زيمتلاو ةدارفلا ةيلحرلا هتبرتج ءاطعلإ رابخأ نم هعسم
 ،هب تمتها اهيرغ تلاحر نإف ،بيئاجعلا كلسلما لىإ تفتلت لم ةيرافسو ةيزاجح تلاحر تناك اذإو

 :رصلحا لا ليثمتلا ليبس ىلع كلذو ،ينجذومنب اهنم دهشتسنو ،ةعونتم لاكشأ برع هدصر في تضافتساو
 ةبنخو بابللأا ةفتح يه ةيناثلاو ،ةبلاقصلاو كترلاو سورلا دلاب لىإ نلاضف نبا ةلحر يه لىولأا ةلحرلا
 ثيح )21("ةيروطسلأا ةيفارغلجا" نم ءًزج اهمرابتعا نكيم ناتللاو يسلدنلأا يطÔرغلا دماح بيلأ باجعلإا
 .ةيبعشلا ةيهفشلا تايكلمحا فيو يرطاسلأا في بيئاجعلا رهظمتي

 ءانبو ملاسلإا ئدابم ةبلاقصلا ينقلت يه ةلحرلا نم ةياغلا نأ نلاعلإا اذه دنج نلاضف نبا عم
 نأ ورغ لاو ،يسابعلا ةفيللخا نم رمØ يرجلها عبارلا نرقلا للاخ ةيرافس ةلحر مامأ كلذب نوكنس ؛دجاسلما

 فرع يذلاو ةيبرعلا ةراضلحا روصع ىهزأ دعي يذلا )يسابعلا( رصعلا اذه نhإ ةيبئاجعلh ةلحرلا هذه لفتح
 امك ةيديلقتلا ةباتكلا بيلاسأ قرخ لىإ نوفلؤلما هدادتما ىلع ىعس يذلاو ،ةيربك ةيعامتجاو ةيسايس تلاوتح
 .ةيبئاجع ةعيبط تاذو ةيرثم تاعوضوبم مامتهلاا برع كلذو ،لبق نم ترهظ

 ةلوهÞا قطانلمh فيرعتلا دنع ابلاغو( ةلوهمج قطانبم اهفيرعت فيو ،اهتيبدأ في ةلحرلا ةيهمأ نمكت
 لوقي ،ةديعبلا ماوقلأا عقاوب تمتها امك ،ايفارغلجاو خيراتلا ينب تعمجف )ةفارلخh ةمولعلما سبتلت

 ةروصلما ةيلحا اهتغلو سلسلا يصصقلا ا»ولسأو ةيبدلأا ةلحرلا ةميق راكنإ نكيم لا" :اهنع يكسفوكشتارك
 )22(".ةدوصقم نكت لم تيلا ةباعدلا ضعب نم ىرخأو ةنوآ ينب ولتخ لا تيلا

 ،ةفلتخلما بوعشلا ةفاقث ريوصت لىإ راسلما اذه دادتما ىلع ىعسو ،لايوط ةلاحرلا راسم ناك دقل
 فلاتخلااو ةقرافلما ةدشب يعولا نع ئشانلا شاهدنلاا عباط نع أشنو ،بيئاجعلا لىإ يعقاولا زواتج ريوصت
 نبا كلذ لىإ بهذي امك رفكلاو لهلجا بهايغ في قراغلا رخلآاو ،ةقوفتلما ةيملاسلإا ةيزكرلما يذ Ôلأا ينب

 
)21( Ì51 ص ،1 ج ،يكسفوكشتارك ،بيرعلا فيارغلجا بدلأا خير. 
)22( Ì186 ص ،بيرعلا فيارغلجا بدلأا خير. 
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  .نلاضف
 لكب ةلاحرلا اذه نانتفا ىلع تدكأ ،ةيبئاجعلا نلاضف نبا تاءاضفو تايصخش تددعت دقو

 يذلا ةقللخا ميظعلا لجرلا ةصق اهدروأ تيلا ةبيجعلا ت~اكلحا نمو ،ةلوهÞا نادلبلا في هنياع بيرغ بيجع
 ناكف ،هرمØ هبرخيل ةبلاقصلا كلم لىإ هسفنب عجرف هنع ثدحتي هئاقفر دحأ نلاضف نبا عسمو رهنلا هب ىمر
 تام بيصلا هيلإ رظن اذإ ،رشبلا ةئيه يرغ ىلع لاجر يضالما نمزلا في مله جرخأ رهنلا نأ كللما ثيدح نم
 ةيناويح تافص دنسأ ةياكلحا بحاص نأ رهظي انهو )23(.اهلحم تحرطّا لمالحا ةأرلما هيلإ ترظن اذإو
 هتلحر في دhدنسلل رهظ يذلا رحبلا خيش ةياكبح ةياكلحا هذه Ôركّذتُو .دحأ هنم تلفي لا يذلا ناسنلإل
 .ةسمالخا

 نع ابمر هب ثدّح يذلا هئاقفر دحأ لىإ برلخا دنسيُو ،عامسلا دمتعي نلاضف نبا نأ حضاولاو
 .ةفيرشلا ةيوبنلا ثيداحلأا في اهيلع فراعتلا تم امك ةنعنعلÔ hركّذت ةغيص كلتو ،رخآ صخش

 ،يورلما ةيقدص نمضي تىح هتادهاشم يويرل دانسلإا عباط نع ىرخأ تارم نلاضف نبا دييحو
 اهيصحأ لا ام بئاجعلا نم تيأرو" :هيكيح ام ةقيشلا تادهاشلما كلت نمو ،قيدصتلا ىلع يقلتلما لَميحو
 ترحما دقو ءامسلا قفأ ةيسايق ةعاسب سمشلا بيغم لبق تيأر هدلب في اهانتب ةليل لوأ نأ كلذ نم ،ةرثك
 بيرق رانلا لثم رحمأ ميغ اذإف يسأر تعفرف ،ةيلاع ةمههمو ةديدش âاوصأ ولجا في تعسمو ،اديدش ارارحما
 هبشت هيف تيلا حابشلأا يديأ في اذإو ،باودلاو سانلا لاثمأ هيف اذإو ،هنم ةمهملهاو تاوصلأا كلت اذإو ،نيم
 تْلبقأف ،احلاسو باودو لااجر اضيأ اهيف ىرأ اهلثم ىرخأ ةعطق اذإو ،اهليتخأو اهنيبتأ فويسو حٌامر سانلا
 ،ءاعدلاو عرضتلا ىلع انلبقأو ،كلذ نم انعزفف ،ةبيتكلا ىلع ةبيتكلا لمتح امك هذه ىلع لمتح ةعطقلا هذه
 كللما انلأسف .اتباغ ثم ليللا نم ةعاس كلذك رملأا لاز امف )...( انلعف نم نوبجعتيو انم نوكحضي مهو
 مÃإو ،ةيشع لك نولتتقي مهو ،مهرافكو نلجا نيمؤم نم ءلاؤه نإ :نولوقي اوناك هدادجأ نأ معزف كلذ نع
 )24(".ةليل لك اوناك ذنم اذه اومدع ام

 نم رثكأ اهيلع فقو تيلا جوجاموجوج~ ةياكح نلاضف نبا اهقوسي تيلا كلذك بئاجعلا ينب نمو
  ...ةبراضتمو ةتوافتم مهنع تاروصتلا تلط نيذلاو ،ةلاحر

 كلذ لجلأ ،نلاضف نبا ةلحر ا» تلفح تيلا ةيبئاجعلا ت~اكلحا ضارعتسا دنع لاقلما انب لوطي
 ناسارخو قرشلما لىإ تلاحرب ماق يذلا يطÔرغلا دماح وبأ وهو نلاضف نبا ونص رخآ ةلاحر لىإ لقتنن
 ةعبرأ في هلعج يذلا )25(،باجعلإا ةبنخو بابللأا ةفتح ناونعب لولأا :ينباتك اهنع فلأو بيرولأا لامشلاو
 ةفص في ثلاثلاو ،ناينبلا بئارغو نادلبلا بئاجع ةفص في نياثلاو ،اÃاكسو ايندلا ةفص في لولأا :باوبأ

 
 .96 - 95 ص ،نلاضف نبا ةلحر )23(
 .83 - 82 ص ،نلاضف نبا ةلحر )24(
 .1993 ،1 ط ،برغلما ،ةديدلجا قافلآا راد تاروشنم ،بيرعلا ليعاسمإ قيقتح ،باجعلإا ةبنخو بابللأا ةفتح )25(
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 يطÔرغلا هل راتخا دقف نياثلا باتكلا امأ .روبقلاو رئافلحا تافص في عبارلاو ،ا¿Ôاويح بئاجعو راحبلا
 )26(.برغلما بئاجع ضعب نع برعلما ناونع

 ت~اكلحا ينب نمو .ةيبرعلا ةيبئاجعلا ةلحرلا جذونم هدع نكميلَ تىح بيئاجعلh يطÔرغلا تنتفا دقو
 ةياكح يهو ،ةليل فلأ ت~اكح يربك دح لىإ هبشت تيلا )27(ساحنلا ةنيدم يطÔرغلا ا» متها تيلا ةيبئاجعلا
 ،مسلاا سفنب باتكلا نم لولأا ءزلجا في اهركذي يذلاو )28(،بهذلا جورم في يدوعسلما ىدل اهيلع انفقو
 دلابلا رÍآ بحاص اله ضرعت امك"رفصلا" ةنيدم مسا تتح ىرخأ ةغيصب نياثلا ءزلجا في اهنع ثدحتيو
 نبا ىدل كلذك اركذ اله دنجو ،رفصلا ةنيدم اضيأ اهيمسيو ،ساحنلا ةنيدم ىمسم تتح )29(دابعلا رابخأو
 تتح )31(نادلبلا مجعم هباتك نم ينعضوم في يوملحا توق~ اهركذيو)30(،نادلبلا باتك رصتمخ في هيقفلا
 ".تهبلا" ةنيدم مسا

 ملأا ينبو اهنيب ة»اشلما لىإ كلذك ايرشم ،ةأرلما دسجو ةيندلما ينب قلاعتلا ىلع ينثحابلا دحأ لحأ دقو
 وعدي يذلا ءاضفلا ،ةعتملل يزاطنف ءاضفك ملأا ساحنلا ةنيدم دستج :لائاق يحيسلماو يدوهيلا ينثاترلا في
 ~رام ةينابسلأا ةثحابلا تقرطت دقو )32(.هتدلاوب مايلها في بيدوأ عاض امك ،هلخاود في عايضلا لىإ عوضولما

 ىلع ينسرادلا دحأ قلع امك ،بيرعلا بدلأا في رامعلما لصف نمض اله باتك في ساحنلا ةنيدلم سوسخ
 ميعن تانجو ةيلايخ يهف ،نونلحا ملأل زمرتو ،بعشلا لامآ روصت ةيطاقسإ ةنيدم اÃإ :لوقلh ةنيدلما
 )33(.ةيهمو

 نمو عامسلا برع معلأا بلاغلا في تنوكت تيلا رخلآا ةروص وه رخآ ارصنع ةيبئاجعلا تلشم دقل
  .فلاتخلاا ةديدشلاو ةديعبلا كلت اصوصخ ،بوعشلا لوح ةيطمنلا روصلا نم ةعوممج ةمكارم للاخ

 ةيرس نادوسلا نسحأ ةناغ لهأو":اهنع لوقي نادوسلا نم ةقرف نع رخلآا ةروصل ماسترا لوأ انعلاطي
 ،سمادغو روركتو يلمو وقوقوةوانق امأو ،ةكم لىإ نوجيحو ،مهْـَفو لوقع مهيف ،روعشلا طبس ،اروص مهلجمأو
 ،فونلأا سطف ،قانعلأا راصق ،وقوق مهرشأو ،لقع لاو مله نيد لاو ،ةكرب مهيضارØ سيلو ،سØ مله موقف

 
  .1999 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد ،يوانض ينمأ دممح هيشاوح عضو ،برعلما )26(
 .55 ص ،باجعلإا ةبنخو بابللأا ةفتح )27(
 .262 ص ،2 ج \ 14 ص ،1 ج ،يدوعسلما ،رهولجا نداعمو بهذلا جورم )28(
 .558 ص ،1969 تويرب ،رداص راد ،نييوزقلا ر̄كز ،دابعلا رابخأو دلابلا ر�آ )29(
 .88 ص ،1303 ،ليرب عبطم ،نديلب عبط ،هيقفلا نبا ،نادلبلا رصتمخ )30(
  .422 - 321 ص ،1906 ،ينجالخا ينمأ دممح هحيحصتب نيع ،يوملحا توق¯ ،نادلبلا مجعم )31(
)32( Edgar Weber "Ville de cuivre une ville d'al Andalous", in Sharq al Andalus, Anales de la 

Universidad de Alicante, n 6, 1989, p 75. 
 .48و 1 ص ،1977 ،تويرب ،ةعيلطلا راد ،مللحاو ةروطسلأاو ةيفوصلا ةماركلا ،روعيزيلع )33(
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 )34("...ةقرلمحا نورقلاك ةهيرك مهحئاورو ،لفلفلا بح مهروعش نأك ،نويعلا رحم
 دعبلا لك ديعب وهو نادوسلا نع اهسمري ذإ ،يطÔرغلل روضح يّأ ةدمالجا ةروصلا هذه في سملتن لا

 لهأ فعأ مهو ،عليز نادوسلا عاونأ نمو" :كلذك نادوسلا نع ىرخØ ةروصلا هذه لمكيو ،هضرأ نع
 ةجبلاو جنزلا لىإ نادوسلا دلاب نمو .ةاشم ةنس لك ةكم لىإ نوجيحو ،نولصيو نوموصي نوملسم ،نادوسلا
 )35(".رافلا نولكíو منغلا ىلع اÃولضفيو ،بلاكلا نولكí ،ةنس ةرشع عبرأ ةيرسم

 يهو ،ةيقللخا تافصلا ضعبو نيدلاو قلاخلأا ليبق نم تاسم راضحتسh ءلاؤه ينب يطÔرغلا زييم
 حواترت امك .نيدلا باسح ىلع ةنسلحا ةيرسلاو ،ةعاجشلاو ،ةفعلاك قلاخلأا نأش نم لاوأ يلعت تاسم
 .ةيبلسلاو ةيبايجلإا ينب ماكحلأا

 رصعلا في اضماغ ارس تناك ايقيرفإ نأ لىإ اهتقيقح عايضو ،ماكحلأا هذه لك براضت عجريو
 مئاهبلل اهتلكاشم ةروص تلظو ،اهلهأ نع حضاو روصت ءوشن لهسلا نم نكي لم كلذل )36(،طيسولا
 )37(.ةبلاغلا يه شحوتلاو

 يهف ينصلا دلاب امأو" :لائاق دنلهاو ينصلا ركذ لىإ ،نادوسلا نع ثيدلحا دعب ،يطÔرغلا لقتني
 ملهو ،ةيرثك معن مهضرأ فيو ،ةفعاضم افاعضأ دنلها لهأ نم رثكأ مهو ،فاصنإو لدع لهأ اهكولمو ،ةيربك
 لهأك مانصلأا نودبعي مهو ،كلذ يرغو ،جابيدلاو نييصلا راخفلاك ،مهيرغ اهيلإ يدتهي لا عئانصلا نم عاونأ
 ينملسلما ىلع نومريحو ،بنللاو لسعلاك ناويلحا نم جريخ ام لاو ناويلحا نولكí لا دنلها لهأ نأ لاإ ،دنلها
 روشع مهنم ذخؤي لاو ،ماترحلاا ةياغ ينملسلما نم راجتلا نومتريحو ،كلذ ىوس ام مله نوحيبيو ،رقبلا حبذ
 نكلو ،ا» قحأ اوناك مهف ،ةنسلحا ةسايسلا هذ» اودتقا ينملسلما كولم ثيل ايف ،سكم لاو ،ءارش وأ عيب في
 )38("!ةيلهلإا ةمكحلل كلذ

 رايعلما ءاولغ نم يطÔرغلا هللاخ ففيخ ،بوعشلا تايصوصخو ةماعلا لماعلما فصولا اذه في رضتحو
 اودهتجا دق ينملسلما نأ قلحاو ،طيسولا رصعلا دادتما ىلع ادئاس لظ يذلاو ،رخلآا لىإ رظنلا في نييدلا

 ةروصلا هذه تلظو )39(".ينصلاو دنلها نع ةيقارشتسا" هبش لامعأ يمدقت في ةيافأ نيدلا رون لوقي امك

 
 .40 - 39 ص ،هسفن )34(
 .42 - 41.ص ،يطÏرغلا )35(
)36(  André Miquel, La Géographie Humaine du Monde Musulman, op. cit., p. 127, 202. 
 ص .م.م ،ةسناؤلماو عاتملإا .ةفيعضلا مئاهبلا تلكاشو ،ةلوسفلا اهيلع تبلغف نادوسلاو جنزلا امأو :يديحوتلا لوقي )37(

 في ينيحيسلماو ينملسلما ةلاحرلا دنع ةيحاورلأا ةروص" ،يولعلا زيزعلا دبع :ءادوسلا ايقيرفÑ نيدتلا نع رظناو .150
  .111 - 85 .ص ،2003 ،ط§رل§ بادلآا ةيلك تاروشنم ،برغلاو قرشلا ينب ةلحرلا باتك نمض ."طيسولا رصعلا

  .46 ص ،يطÏرغلا )38(
 .301 ،م .م ، ةيافأ نيدلا رون )39(
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 )40(.ميهاربإ الله دبع لوقي امك ام¿اذل نيدوصقلما هيوشتلاو لماحتلا نم ةيلاخ هبشو ةلوبقم مله ةموسرلما
 ،لماش مله لدعلاو بصلخاو" :ينصلا لهأ في هلوق بهذلا جورم هباتك تيص عاذ يذلا يدوعسلما صخليو
 ثيدلحا دنع رثكأ زيكترلا ناك دقو )41(".ةعنصو شقنب افك قلخ قذحأ نم مهو ،مودعم مهدلاب في رولجاو
  .تاعانصلا عاونأ في مهقذح ىلع ينينيصلا نع

 امور ناكس نع يطÔرغلا لوقي ذإ ،ىراصنلا نع ثيدلحا نود رخلآا نع ةروصلا لمتكت لاو
 مهدنعو ،مورلا عيجم نم اهوجو نسحأو ،جنرفلإا نم عجشأ مهو ،شمÔ مله لاقي ىراصنلا نم ةمأ":مÃإ

 بيجاعأ ركذب لافاغ ،ماركلا رورم ريم ةروصلا هذه في ةلاحرلاو )42(".تاعانصلا عيجم في نويرثك عانص
  .ىراصنلا راضحتسا دنع ارضاح نوكي ام ابلاغ يذلا نييدلا رايعلما لىإ ماكتحلاا نع نادلبلا

 ىلع تلاحر اوبرح نيذلا ينملسلما برعلا ةلاحرلل ينجذونم لاإ يطÔرغلا دماح وبأو نلاضف نبا ام
 ىلع ةيئورقم ةبسن كلذب اوققحو ،ناكسلاو نادلبلا بئاجع نم هونياع ام فصوب اومتهاو ،ةيهملأا ةياغ
.ةيهملأا نم ةياغ

 
 ،بيرعلا فياقثلا زكرلما ،الله دبع ميهاربإ ،ىطسولا نورقلا للاخ يملاسلإا لايخلما في رخلآا ةروص :ةيملاسلإا ةيزكرلما )40(

 .129 ص .2001 ،ءاضيبلا/تويرب
 .136 ص ، I .م.م ،يدوعسلما )41(
 .70 ص ،يطÏرغلا )42(





 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 

 
 

 
 
 
 
 
 
 

 يملاسلإا برغل; ةينيدلا تارظانلما لىإ لخدم
 
 

 نيونكلا ةيسآ
 )طر̀لا -ةيناسنلإا مولعلاو بادلآا ةيلك(

 
 

BIBLID [1133-8571] 23 (2016) 59-72 
 

Resumen: “Introducción a las controversias religiosas en el occidente islámico”. Se propone este 
artículo, que presentamos como una mera introducción histórica, indagar sobre las causas de la 
difusión por el occidente islámico del tema de la controversia religiosa, cuyas más importantes 
consecuencias fueron la mutua fecundación y la pluralidad religiosa en al-Andalus, así como la 
emigración de la cultura oriental, hombres tanto como libros, hacia la España islámica.  
 
Palabras clave: Controversia, occidente islámico, doctrinas y escuelas jurídicas.  
 
 
Abstract: “Introduction to Religious Controversy in the Islamic West”. This paper, which should be 
considered as a mere historical introduction, aims to look into the reasons for the spread of religious 
controversy in the Islamic West, and also its most important consequences: mutual fecundation and 
religious plurality in al-Andalus, as well as a migration movement of both men and books from the 
East culture towards Islamic Spain. 
 
Key words: Controversy, Islamic West, Religious Communities and Schools. 
 
 

 يملاسلإا برغل§ ةينيدلا ةرظانلما راشتنا بابسأ ىلع فوقولا ييخرÌ لخدم درمج هدعن يذلا لاقلما اذه يىغتي :ثحبلا صخلم
 ؛ةيملاسلإا اينابسإ لىإ ابتكو لااجر ةيقرشلما ةفاقثلا ةرجه اذكو ،سلدنلأ§ نييدلا ددعتلاو يركفلا حقلاتلا بابسلأا هذه سأر ىلعو



نيونكلا ةيسآ  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 
 

60 

 .اوفلتخا وأ ةللما في اوكترشا ضعبلا مهضعب ءاملعلا ةرظانلم ابحر لاµا حÌأ امم
 
 .دئاقعلاو بهاذلما -يملاسلإا برغلا -ةرظانلما :حيتافم تاملك

 
 لخدم يهف ؛ةيلصاوتلاو ةيفرعلماو ةينيدلا ت~وتسلما نم يرثكلا ىلع ةيهمأ نم ةرظانملل اميف لادج لا

 نيذلا ملاسلإا ءاملع مهنيب نمو ،روصعلا رم ىلع ءاملعلا اهيف ضاخ ةيعجرم رطأ قفو رخلآا مهفلو راوحلل
 بولق ةنأمطو ،ينفلاخلما ماهوأ عفدو ينككشلما ليلاضأ درل مهيدل ةماه ةليسو تناكو ،الهوصلأ اودعّق
 لللما لهأ ةروامج عم كلذو ؛ةجاحو ةرورض يملاسلإا لماعلا ةعقر عاستا ةصرف اهنم تلعج دقو ...يننمؤلما
 .لحنلاو

 نع تيمتسلما هعافدو ،نسلحا هكولسو هرحبتو ملسلما لمِاعلا يعو نع اههنك في ةرظانلما تبرّع دقو
 .هئدابم نع يلختلا نود رخلآا عم هحاتفناو همحاست نع نhأ امم ؛ةحمسلا ةيملاسلإا ةديقعلا

 رابتعh سلدنلأا في روطت هنإف ،ملاسلإا دلاب زكرم ..قرشلما في هتدلاو فرع دق ةرظانلما نف ناك اذإو
 ،لزعنلما اهعقوبم ،صوصمخ لكشب سلدنلأاو ماع لكشب يملاسلإا برغلا نم لعج فيارغجو ييخرâ قايس
 ة»اجملل اهيلإ ةسام ةجاح في اهلعج ؛مهيديأ في اهطاقسلإ ا» صبترلا مئاد اوناك نيذلا ىراصنلل ا¿روامجو
 اهدهش تيلا ىبركلا ةيدقعلا تارايتلا نع لزعبم اموي نكي لم يملاسلإا برغلاف .يرصنتلا لاكشأ لك ةمواقمو
 قرشلما في راثت تيلا لئاسلما لك تناكو ،كلذ دعب لدلجا عاشف ،برغلما لىإ تلوتح ام ناعرس تيلاو ،قرشلما

 .يملاسلإا برغلh ىدص اله دتج
 رظنلا يه احلاطصاو ،ةيرصبلh رظنلا نم وأ يرظنلا نم ةغل " اØÃ ةماعلا مجاعلما في ةرظانلما فرّعت

hيننثا ينبناج ينب سايقلا نم نول ةرظانلماف ،)1(باوصلل اراهظإ ينئيش ينب ةبسنلا في ينبنالجا نم ةيرصبل، 
 نع ايرثك ةيدقعلا تارظانلما دعتبت لاو .هباوص ثيح نم رخآ بناج ىلع بناج ةفك حيجترل ةيرصبلا دمتعي
 دئاقعلا نع جاجلحا نمضتي " ،نودلخ نبا هفرع امك ،ملاكلا ملع وأ ،تارظانلماف ،ماعلا فيرعتلا اذه
 هذه رسو ،ةنسلا لهأو فلسلا بهاذم نع تاداقتعلاا في ينفرحنلما ىلع درلاو ،ةيلقعلا ةلدلأh ةينايملإا
 .)2("ديحوتلا وه ةينايملإا دئاقعلا

 ةلاصلا هيلع لوسرلا ةايح لىإ يملاسلإا ركفلا خيرâ في ةيدقعلا تارظانملل ةقيقلحا ت~ادبلا دوعتو
 بيأ نب ايلع نأ ىري نم كانه نأ ىلع ،)3(ةديقعلا في ينقفانلماو ينكرشلماو رافكلا رظÔ يذلا ،ملاسلاو

 
 .298:1 .1978 ط ،تويرب .نانبل ةبتكم ،نياجرلجا يلع ،تافيرعتلا باتك )1(

 .458 :ص ،1978 ،لىولأا ةعبطلا ،تويرب ملقلا راد ،نودلخ نبا ةمدقم )2(
 :باتك نمض ،يرعشلأا نسلحا بيلأ ملاكلا ملع في ضولخا ناسحتسا في ةلاسر :في تارظانلما هذله جذانم رظنا )3(

 .21:1 يودب نحمرلا دبع ،1983 ،ينيلاملل ملعلا راد ،يودب نحمرلا دبع ،ينيملاسلإا بهاذم
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 لهأ لداجو ،ديعولاو دعولا ةيضق في جراولخا رظÔ الم كلذو ،ملكت نم لوأ ناك ،ههجو الله مرك ،بلاط
 ،نيدلا نع عافدلل ةقيرط ةرظانلماو لدلجا اوذتخا نيذلا ةنسلا لهأ نم ينملكتلما دنس اذهو .ةئيشلما في ردقلا
 .)4(بلاط بيأ نب يلع وه اذه في مهمامإف

 لك نم ةيملاسلإا ةديقعلا ةياحمو ملاسلإا نع عافدلا في اهرود خوسرو ةرظانلما ةيجح توبث مغرو
 تارظانلما خيرâ في ثحابلا نإف ،ملاسلاو ةلاصلا هيلع ،لوسرلا اهاسرأ تيلا ءاضيبلا اهتجمح نع فارنحا
 كلذ في ببسلا لعلو ،قرشلما لىإ اسايق ،يملاسلإا برغلh تارظانلما روهظ رخv حوضوب ظحلاي ةيدقعلا
 لىإ رملأا دوعي امك ،يملاسلإا بيرعلا لماعلا نم فرطلا اده في ملاسلإا راشتنا رخv لىإ ساسلأh عجار
 نم ذخأ امك ،ملاسلإا ةعيبط ىلع ةظفالمحاو ،ةيدقعلا لئاسلما في ضوخلل ةبنتÞا ةينسلا ةسردلما ةدايس
 رملأا ةيادب في ةيدقعلا ~اضقلا في ضولخا ءاهقفلاو ثيدلحا ءاملع بنتج دقف ،راصتخhو .ةيلصلأا هدراوم
 تعاشو ،تلاداÞا ترثكو ةعدبلا تشف الم ،اورطضا مهنكلو ،تاهبشلا في عوقولل ابنتجو ،هنع اوÃ ابم لامع
 ينفلاخلما ىلع درلا دصق اهيف اوكراشي نأ ،نآرقلا قلخ في ثم ،ةيلهلإا تافصلاو تاذلاو ردقلا في تارظانلما
 .)5(ينعدتبلما

 ذإ ،ةينسلا ةسردملل ةصلاخو ةيفاص امئاد نكت لم يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا ةطيرلخا نأ ىلع
 اهئدابم رشنو يدقعلا اهذوفن طسب ىلع ةدهاج تلمع ةقرافم بهاذمو ىرخأ سرادم اهبناج لىإ تدجو
 ءازإ مزلالا نم ناكف ،اهنع توكسلماو ةنلعلما ،ةيسايسلاو ةينيدلاو ةيركفلا اهفادهلأ ةمدخ ،ا¿ادقتعمو اهئارأو
 برغلا في ةيدقعلا تارظانلما طشنت نأ تاروصتلاو ىؤرلا في براضتلاو داضتلاو رفانتلاو ددعتلا اذه
 ،رارقلا باحصأ دنعو روصقلا في اصاخ Ôاكم لتتح نأو ،ءاملعلاو ءاهقفلا طاسوأ في عيشت نأو ،يملاسلإا

 ،رظانتلا تايلآ نم اونكتمو ،لدلجا ةيصÔ اوكلم لاجر يملاسلإا برغلا في زبري نأ مزلالا نم ناك امك
 تارظانلمh ،ةيلمعلا ةكراشلما لحارم في يملاسلإا برغلا في ةينسلا ةسردلما زبرت نأ مهدوهج لضفب نكمأو
 .)6(ةطلسلا مهديب تناك نم مهتمدقم فيو ،ينفلاخلما لكل ةيحرصلا ةداضلما فقاولماو تاشقانلماو

 ،ىصقلأاو طسولأاو نىدلأا برغلما هيقشب ،يملاسلإا برغلا في يكلالما بهذلما عويش لعلو
 يملاسلإا بيرعلا لماعلا ةطيرخ نم يصقلا فرطلا اذه عوبر في بهذلما اذه لاجر راشتناو ،سلدنلأاو
 ءافتكا رسفي امك ،قرشلما في رملأا هيلع وه ام سكع ،ةيدقع تارظانم نم انلصو ام ةلق رسفي ،طيسولا

 
 ،برعلا راد ةعبطم ،م 1986 ـ ـه 1406 ،لىولأا ةعبطلا ،27 :ص ،ةدحم نب ديµا دبع ،ةيقيرفÑ ةيملاكلا سرادلما )4(

 .سنوت
 .30 :ص ،ةيقيرفÑ ةيملاكلا سرادلما (5)

 .31 :ص ،ةيقيرفÑ ةيملاكلا سرادلما )6(
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 دييقتب لافتحلاا وأ ،اهصوصن نيودت نود ،ا¿اعوضومو اهفارطأ ركذو تارظانلما ضعب لىإ ةراشلإh رداصلما
 باتكلا نم ماكحلأا طابنتساو ثيدلحا ةياورب اولغتشا اساسأ ءاهقفو نوثدمح ةنسلا لهأ ءاملعف ،اهليصافت
 بركلأا مههم ناك نيذلا ةلزتعلماو جراولخاو ةعيشلل افلاخ ،ةيدئاقعلا لئاسلما ةرôÍ مامتها مله نكي لمو ،ةنسلاو
 ،ةرظانلما في مهيأرل اديكvو ،لدلجا نم مهفقولم اقيدصت ةنسلا لهأ ىور دقلو .)7(ا» لدلجاو اهيف ضولخا

 ،هتافصو لىاعت الله تاذ في لدلجا وأ ردقلا في ضولخا نع يهنت تيلا ةفيرشلا ةيوبنلا ثيداحلأا نم ةلجم
 الله ىلص بينلا نع يور ام قايس " يفف .م¿ارتاهمو مهوغل في ءاوهلأاو عدبلا لهأ ةارامج مدع لىإ وعدتو
 مهئارآو ةثدلمحا ملهاوقأ لىإ عامتسلااو مهعم ةلماكلماو ملهادجو عدبلا لهأ ةرظانم نع يهنلا في ملسو هيلع
 ىلع مهفلاتخاو ،ملهاؤس ةرثك مكلبق ناك نم كلهأ انمإف ،مكتكرت ام نيورذ :)ملاسلا هيلع( لاق )...(
 يوبنلا ثيدلحا اذه نم بيرقو .)8("متعطتسا ام هنم اوتاف هب مكترمأ امو ،هوبنتجاف هنع مكتيÃ امف ،مهئايبنأ
 .)9(" اوكلهتف الله في اوركفت لاو ،الله قلخ في اوركفت " :ملاسلا هيلع هلوق ،فيرشلا

 ذنم يملاسلإا برغلh ةلماعلا ةبخنلا هتسرام يذلا نيهذلا ءارثلا نم Ôول ةيدقعلا تارظانلما دعت
 حلاسلا نم اعون ،كلذك ،تارظانلما دعت امك ،ةهلجا هذ» فينلحا يملاسلإا نيدلا روهظل ةركبلما ت~ادبلا
 دكي لم تيلا ةرظانلما ةطساوب يملاعلإاو فياقثلا اهطاشن تسرام تيلا ةبخنلا هذه هتمدختسا يذلا يركفلا
 ةدمتسلما ا¿اعوضوم تلمتكاو ،الهاجر زربو ،ا¿اقلح تنوكت تىح يملاسلإا برغلا ضرØ رقتسي ملاسلإا
 في يعيبطلا اهدادتما تدجو تيلاو ،قرشلما في اهدعاس دتشا تيلا ةيدقعلا تارظانلما ~اضقو تاعوضوم نم
 .هيلإ لقتنا يذلا ديدلجا لاÞا

 ،ةيدئاقع وأ ةيهقف تافلاخ نم قرشلما في رودي ناك امع ىأنبم نكي لم يملاسلإا برغلا نإف ،اذ»و
 نأ ،حرطلا اذله اديكv ،رداصلما تركذ دقو ،)10(لولأا نرقلا رخاوأ ذنم ةيملاكلا لئاسلما ضعب تيرثأ دقف
 دق ،)11(يزاغلما هعم دهشو نامعنلا نب ناسح عم ~زاغ ةيقيرفإ لخد يذلا )ـه 128 ت( ييرفاعلما ليبق hأ

 .)12("هيف يرخ لا ،هنم مدقأ Ôأ ملاسلإا في نيدف ،هنم مدقأ ملاسلإا في Ôلأ " :باجأف ردقلا نع لئس
 قارعلأا عمجتلو ،تاراضلحا حقلاتل لاامج خيراتلا دادتما ىلع يملاسلإا برغلل فيارغلجا عقولما لكش

 ةيسايسلاو ةيركفلا تارايتلا فلتمخ نع لزعبم ةيفارغلجا ةعقرلا هذه نكت لمو ،تÔ~دلا مادطصاو سانجلأاو
 ةن~د عويشو يملاسلإا برغلا في ملاسلإا راشتنا عمو .طسوتلما ضيبلأا رحبلا ضوح في ةجئارلا ةيدقعلاو

 
 .24 :ص ،هسفن )7(
 .114 :1 ،1985 ،ةبيط راد ،يئاكللالا الله ةبه ،ةنسلا لهأ داقتعا )8(
 .215 :1 ،نياهبصلأا دممح نب الله دبع ،ةمظعلا باتك )9(
 .45 :ص ،ةيقيرفإ في ةيملاكلا سرادلما )10(
 .91:1 ،سوفنلا ضر̄ :في هتجمرت رظنا )11(
 .هسفن )12(
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 ءاهقف نم نيدفاولا جاوفأ قلطنمو ،ملاسلا هيلع لوسرلا نطومو يحولا طبهم هرابتعh قرشلما طشن  ديحوتلا
 ةيعامتجلااو ةيسايسلا ةايلحا يحاون فلتمخ تلشم ةصاخ تارثؤبم يملاسلإا برغلا دم في ،ةداقو ءاملعو
  .ةيدقعلاو ةيركفلاو

 نإو ،قرشلما نم تدمتسا دق يملاسلإا برغلh ةيدقعلا تارظانلما طورش نأ لىإ بهذن اننأ ىلع
 هاتجh قرشلما نم ينحزانلادوفو نأ يركذتلا نع نيغف ،ةيلمح غابصØ تغبطصاو ،ةيملاسإ برغ ناولØ تنولت
 " اوبرتعا نيذلاو ،ايسايسو ~دقع نيدهطضملل انمآ اذلام يملاسلإا برغلا لكش ذإ ،عطقنت لم برغلما
 .يسايسو يدقع ليكشت لكل ةلباق لازت لا )13("روب ضرأ برغلما

 تيلا ةيدقعلاو ةيسايسلا م¿افلاخ يملاسلإا برغلا ضرأ لىإ ةقراشلما نيدفاولا نم يرثك لحم دقلو
 ةنسلا لهأ بهذم ةدايس مغرف ،ةفلتخلما قرفلا ينب ةيدقعلا تارظانلما تدتشاو ،ديدج نم ا¿اقلح ترعتسا
 راكفلأل ةبئاذلا اهسفنل تدجو دق ةرياغلما تادقتعلماو ،ىرخلأا بهاذلما نإف ،يملاسلإا برغلا في ةعاملجاو
 امو ،يدقعو يركف باصخإو حقلات نم لاقتنلاا اذه بحاص امو ،برغلماو قرشلما ينب لاجرلاو بهاذلماو
 روهظلا هل بتكي ناك ام " يذلا لازتعلاا كلذ ىلع لاثمك ذخõ نأ نكيمو ،رثvو يرثv نم اذه نع جتن
 ،ةفلتمخ فورظ فيو ةلاولا عم اصوصخ ،قارعلا نمو ماشلا نم اومدق ماوقلأا ضعب لاول ةيقيرفô راشتنلااو
 رسلأا نم اوناك اعيجم ءلاؤه ،ةلودلا في ايلعلا لحاصلما نم اهاوسو ةيركسعلاو ةيرادلإا فئاظولا اولتحاف
 .)14(يسرافلا سنلجا لىإ بيرق وأ ديعب نم بستنت تيلا ةيقارعلا

 ناعرس تيلاو ،قرشلما اهدهش تيلا ىبركلا ةيدقعلا تارايتلا نع لزعبم ،نذإ ،يملاسلإا برغلا نكي لم
 برغلh ىدص اله دتج قرشلما في راثت تيلا لئاسلما لك تناكو ،كلذ دعب لدلجا عاشف ،برغلما لىإ تلوتح ام
 ،جراولخا ؛اهيف نوضئالخا ناكو ،نآرقلا قلخو ،هيبشتلاو ،تافصلاو تاذلاو نايملإا لئاسم لثم"،يملاسلإا

 ةيركفلا ةكرلحا هذه لظ في ،مهسفنأ اودجو نيذلا ةنسلا لهأ ىسنن نأ نود ،)15(ةلزتعلماو ،ةيضhإو ةيرفص
 رظانتلاو ماصلخا لىإ كلذ اعدف " ،نيرظانتلما عم رظانتلاو ،ينضئالخا عم ضولخا ىلع نيبرمج ،ةينغلا ةيدقعلاو
 .قرشلما في رشتنا امك يملاسلإا برغلا في )16(ملاكلا ملع كلذب نوكتف ،لقنلا لىإ ةد~ز لقعلh للادتسلااو

 حدق في ديحولا لماعلا نكي لم ركفلاو ةسايسلاو نيدلا طويخ نم نوكتلما يلخادلا لماعلا نأ ىلع
 ،يملاسلإا بيرعلا لماعلا ةطيرخ نم يصقلا فرطلا لكش يذلا يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا تارظانلما دÔز

 
 .450:6 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد ،يضاقلا الله دبع :قيقتح ،يرثلأا نبا نسلحا وبأ ،خيراتلا في لماكلا )13(
 .99 :ص ،ةيقيرفÑ بيهذلما عارصلا )14(
 .46 :ص ، ةيقيرفإ في ةيملاكلا سرادلما )15(
 .463 :ص ،نودلخ نبا ةمدقم )16(



نيونكلا ةيسآ  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 
 

64 

 تناك تيلا سلدنلأا في ةصاخ ،ةقرافم بادآو ،ةرياغم تÔ~دو ،ىرخأ تاراضبح مئاد كاكتحا ىلع ناكف
 دوهيلاو ينملسلما ينب ~دقع ارظانتمو اعراصتمو ،ايسايس امحاستم ايجزم ةييخراتلا ا¿اطمح نم يرثك في
 يقنتعم نم مهيرغ ينبو ينملسلما ينب شياعتلا اذه نع باهسلإا نم يرثكب خيراتلا بتك انثدتحو ،ىراصنلاو
 ،ءاوسلا ىلع ،ىراصنلاو دوهيلا نكلو ،ةيصقمو ةشمهمو ةلزعنم ةيلاج طق اولثيم لم نيذلا ىرخلأا تÔ~دلا

 ةيركفلا ا¿Ôوكم نم Ôوكمو ،سلدنلأا في ةيملاسلإا ةلودلل يعامتجلاا جيسنلا نم ءزج امئاد اولكش
 .ةيفاقثلا

 لئاسلما في ثيدلحا قبس مله ناك نيذلا ينملسلماو دوهيلا ينب اعساو ~ركف ارظانت قلخيس" اذه لكو
 امك ،يملاسلإا يدوهيلا طلاتخلاا اذه بقاوع نع حضاو يربعت دوهيلا ضعبل مزح نبا تارظانمو ،ةيدقعلا
 .)17(ةيسلدنلأا تارظانلما راهدزا في ىرخلأا ةيركفلا تارايتلا ةهماسم نع يربعت وه

 سلدنلأا في دوهيلل ناك ام ىلع ادهاش )18(يدوهيلا ةليرغنلا نبا ىلع درلا في مزح نبا ةلاسر لثتمو
 سيدابل اريزو ناك اذه ةليزغنلا نباف ،دقتعلما نع نلاعلإاو يأرلا ءادبإ في ةيرحو ،ةمهم ةيعامتجا ةناكم نم
 هل انبا كرتو كله نأ لىإ كلذك هرمأ مادف ،رعشلاو بدلأا لهأ نم يدوهيلا اذه ناك " امك ،سوبح نب
 .)19(دوهيلا رذق لاو ةمذلا ةلذ فرعي لم فسوي هسما

 ةنازخ هل دجو اميف " ةئامعبرأو ينسخمو عست ةنس هتافو دنع ةليزغنلا نبلا تدجو هنأ رداصلما ركذتو
 لدلجاو لعاتفتلاو كاكتحلاا ىدم ىلع لايلد اذه انبسحو ،)20("ةيملاسلإا مولعلا تاتشأ بتك نم ةليلج
 ةكرح ىلع احضاو هرثأ كرت دق كاكتحلاا اذه نأ كش لاو ،سلدنلأا في ةيدوهيلاو ةيملاسلإا ينتن~دلا ينب
 .ا¿اقلح تعستاو ا¿رئاد تدتما تيلا يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا تارظانلما

 في مهسيس ،اديدتح سلدنلأاو ،يملاسلإا برغلا هدهش يذلا يدقعلا كاكتحلاا اذه نأ كش لاو
 ةيركفلا ةكرلحا ءانغإ في طاشنلا اذه مهسيس امك ،ةفلتخلما دئاقعلاو قرفلا ينب نيغ يرظانت طاشن قلخ
 ثيح ،ةيملاسلإاو ،ةيحيسلما ةيدوهيلا دئاقعلا ينب " لاصتلال ارومح لثم يذلا يملاسلإا برغلا في ةيفاقثلاو
 ةيهمأ تاذ اهفصوب )طيسولا رصعلا( روكذلما رصعلا في تمدختسا دوهيلاو ينملسلما ينفلؤلما تافنصم نإ
 لىإ كيلوثاكلا ينيتوهلالا تافلؤم تجمرت اهرودبو ،كيلوثاكلا ينيتوهلال ةبسنلh ةميقلا ةيلاع ةيملع ةيسردم
 .)21(ةيملاكلا تارظانلماو تلاداÞا في تمدختساو ،ةيبرعلا

 
 .21 :ص ،1998 ،ةلاضف ةعبطم ،يفيظولا ىفطصم ،يملاسلإا عيرشتلا لوصأ في ةرظانلما )17(
 .مزح نبا لئاسر نمض ةليزغلا نبا ىلع درلا في مزح نبا ةلاسر تدرو )18(
 .264:3 1985 ،يملاسلإا برغلا راد ،ىراذع نبا ،يشكارلما ىراذع نبا ،برغلماو سلدنلأا رابخأ في برغلما نايبلا )19(
 .276:3 برغلما نايبلا )20(
 .46 :ص ،1996 ،تيوكلا ،ةفرعلما لماع ةلسلس ،دارلجا دممح الله فلخ د :ةجمرت ،يكسفاروج ،ةيحيسلماو ملاسلإا )21(



يملاسلإا برغل§ ةينيدلا تارظانلما لىإ لخدم  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 

 
 

65 

 ينب مئادلا عارصلاو رمتسلما كاكتحلاh طابترلاا دشأ يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا تارظانلما تطبترا
 ينب لدابتلما رثأتلاو يرثأتلا هوجو نم هجو يرغ نكت لم ،كلذ انيأر امكو ،يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا قرفلا
 .ةصاخ سلدنلأا في دوهيلاو ىراصنلا فئاوط ينبو يملاسلإا برغلا ينب وأ ،برغلماو قرشلما

 تاكرلحا تذغ ذإ ،يسايسلا لماعلh قيثو طابترا تاذ كلذك ةيدقعلا تارظانلما تناك امك
 ،اهلحاصم ةياعرو ا¿احورط ةمدلخ اهتهجوو يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا تارظانلما ةكرح ةفلتخلما ةيسايسلا
 .)22(ا¿ادقتعلم راصتنلااو ،اهبهاذم نع عافدلل ةرظانلما تلااجر تفظوو

 لود ءوشن دهش ،لباقلمh ،هنكلو ،ةمجسنم ةيدقعو ةيسايس ةدحو امئاد يملاسلإا برغلا لكشي لم
 تناك ام ايرثك ةنيابتمو ةبراضتم ةيبهذمو ةيدئاقع تاوعد روهظ فرعو ،ةفلتمخ ةيسايس تاءامتنا تاذ
 وأ هاتجلاا اذله ةضقانلما وأ ةدضعلما ةيدقعلا تارظانلما ا¿اعد ينب لعتشتو ،ةيركسعلا تامادصلا اهنيب رعتست
 .كاذ

 باطقتسا لىإ رملأا اولوأو ةداقلاو ةساسلا هجوت ،بذاجتلاو نحاطتلاو عارصلا اذه مضخ فيو
 ،مهبهاذمو م¿ادقتعلم اضحدو ،موصلخا ججلح ادر ،رظانتلا ةكرح عيجشت ىلع اولمع امك ،ءاملعلاو ءاهقفلا
 .م¿ديقعو ةماعلا سوفن ىلع ةئوانلما ةيدقعلا م¿اوعد يرثأتل اعفد اذكو

 برغلا في تارظانلما تهجوت دقف ،يسايسلا لماعلh قيثو طابترا تاذ ةيدقعلا تارظانلما تناك المو
 نع تعفادو ،م¿احورط تنبتو ،مهلحاصم نع تحفÔو ،ةساسلا ةمدخ لىإ ،ا¿اطمح نم يرثك في ،يملاسلإا
 .اهتعرو مهلحاصم تمدخو ،مهرظن تاهجو

 هب تõ ام يدقعلاو يسايسلا عارصلاو بلقتلاو بارطضلاا نم فرع دق يملاسلإا برغلا ناك المو
 تارظانلما تطشنف ،يرث يرظانت طاشن بارطضلاh ةمختلما ءاوجلأا هذه نع ضختم دقف ،خيراتلا بتك
 حاصفلإاو ،مهتملك عاسملإ ةرظانلما لاجرل ةمئلالما ءاوجلأا تأي¿و ،ةفلتخلما ةيدقعلا بهاذلما باحصأ ينب
 ةبرالمح " اوذتخا نيذلا ينيوملأا ،قايسلا اذه في لاثمك ذخõ نأ نكيمو ،لدلجاو رظانتلا في م¿اردق نع
 باحصأ ىلع درلh مهرصبل رظنلاو ةجلحا بناج قطنلما في ةغلابلاو ناسللا في ةحاصفلا ولوأ ةيعيشلا ةفاقثلا
 .)23(بهاذلما

 
 :باتك في ،نوذبرلا نب§ فورعلما ،بيضلا دممح نب كللما دبع ةجمرت يدقعلا فيظوتلاو باطقتسلال جذامنك رظنا )22(

 قرشتف ،قئ�ولا باتك نم هدادنأ مهردلا بح هيلع بلغ" :يذلا ،)284:ص( نيشخلل ةيقيرفإ ءاملعو ةبطرق ةاضق
 ردصلما ،ءاضقلا بصنم لغشب دعو امدعب قرشت يذلا يطساولا دلاخ نب مساق ةجمرت كلذك رظناو .كلذب رختفاو
 .292 :ص ،قباسلا

 .671 :ص ،1985 ،ةيعمالجا ةفرعلما راد ،ةيردنكسلإا ،لىولما دبع دحمأ دممح ،برغلما في ةينسلا ىوقلا )23(
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 لمع دق يسايس ميظنت لك نأ ذإ ،هاتجلاا اذه في مهدحو جيسن اونوكي لم ينيوملأا نأ كش لاو
 ىلع اظافحو ،ةدحولاو رارمتسلال Ôامض ،هتدئافل ةيدقعلاو ةيسايسلا ةياعدلا بناج ينمv ىلع ادهاج
 امم ،ةضراعلما لماوعلا نم ةعومجبم نايحلأا نم يرثك في مدطصا يذلا ءيشلا وهو ،ةماعلاو ةصالخا لحاصلما
 .الهاجر زوربو ةرظانلما عويش لىإ ىدأ

 تارظانلما روهظ صيخ اميف يسايسلا نع ةماع فياقثلاو يركفلاو نييدلا لصف بعصي هنأ عقاولاو
 .تارثؤلماو دفاورلا لك نم اهدوجو تدمتسا تيلا يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا

 ،مهبهذم لىإ اوعدو ،برغلمh مهتلود " اوأشنأ الم ينيمطافلا نأ ،حرطلا اذله اديضعت ،نوثحابلا دكؤيو
 في يكلالما بهذملل ةياعدلا في يربك رودب اوماقو ،ةصاخ كلام بهذبمو ،ةماع ةنسلh ينيوملأا مامتها داز
 درلا لىإ لايبس ةيدقعلا تارظانلما ا¿اطمح نم يرثك في ةياعدلا هذه تذتخا دقو ،)24(برغلماو سلدنلأا
 .ةهجاولماو

 في ةيدقعلا تارظانلما ةوذج ءاكذإ في ديحولا لماعلا نكي لم يسايسلا باطقتسلاا لماع نأ ىلع
 في بيايجإو مهم رود ةيدقعلاو ةيركفلا ت~رلحا عويشو يسايسلا حاتفنلال كلذك ناك دقف ،يملاسلإا برغلا

 نأ كش لاو ،ةفلتخلما ةيدئاقعلاو ةيركفلا تارايتلاو ةفلتخلما تاهاتجلاا ينب ةيدقعلا تارظانلما ىحر كيرتح
 ررحتلاو ةأرلجh اوفرع ...ءاملعلاو سانلا نم ةصاخ ةئف اهتقلت ةيركف ةيطارقتسرأ نع ةرابع ت~رظنلا هذه رمأ
 يقب ناحمرلا دبعب كلذ ىلع لدتسن نأ نكيمو ،)25(نيديؤمو رملأا ليوأ لبق نم اهرشن لىإ اودمعف ،يركفلا
 مهعفدف " ،رصعلا لهأ بهذم هراكنلإ ءاهقفلا هيلع بصعت يذلا )ـه 276 -200( )26(يسلدنلأا دلمخ نب
 نأ نكيم امك .)27(كملع رشنا يقبل لاقو ،هبتك خسنتساو ،نياورلما ناحمرلا دبع نب دممح ينملسلما يرمأ هنع
 ،يدقعلا ددعتلا لىإ ىدأ حاتفناو حماست نم ةيقيرفإ في ةيبلغلأا ةلودلا نع فرع ابم راطلإا اذه في دهشتسن
 اهعيجشت ىلعو ةيركفلا بهاذلما لك نيبت " ىلع ،نوخرؤلما ركذي امك ،ماق دق ةلودلا هذه ماظن نأ كلذ
 اذه ،مهئارأ رشنو روهظلل لاامج ةيضhإو ةيرفص نم جراولخا دجوو ،لازتعلاا اهدهع في عاش تىح ،اهرشنو
 مهلااو نمو ءارملأا لاحتنلا فانحلأا رهظو ،كادنآ ةيسابعلا ةفلالخا بهذم ،يفنلحا بهذلما بناج لىإ
 بهذم يكلالما بهذملل اسفانم ،ةبخنلا بهذم ،يفنلحا بهذلما ىحضأف ،مهبهذم ناطلسلا يوذ نم
 .)28(بعشلا ةماعو ةملأا

 
 .683 :ص ،لىولما دبع دحمأ دممح ،برغلما في ةينسلا ىوقلا )24(
 .99 :ص ،ةيقيرفÑ بيهذلما عارصلا )25(
 .281:1 ظافلحا تاقبط ،120:1 ،ةلبانلحا تاقبط :في هتجمرت رظنا )26(
 .3/159 يجونقلا نسح نب قيدص :مولعلا دبجأ )27(
 .67 :ص ،ةيقيرفÑ بيهذلما عارصلا )28(
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 دقف ،يننيعم ناكمو نامز في تاهاتجلااو تارايتلاو فارطلأا هذه لكل يخسلا دوجولا اذه مامأو
 اعافد ،الهاجر رهظيو ،ا¿اقلح عيشتو يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا تارظانلما رشتنت نأ يرورضلا نم ناك
 .ةيهاو ةلدلأ اضحدو ةلطh مصخ ةجلح اعفد وأ ،ينعم بهذلم اراصتنا وأ ،ةنيعم ةديقع نع

 :صوصلخا ىلع اهنيب نم ةرظانلما ةفاقث راشتنا في لماوع ةلجم تهماس دقو
 : لاجرلا دوفو -1

 نيدلا روهظ دعب ايرثك يملاسلإا برغلا ضرأ هاتجh قرشلما نم لاجرلل ةيلاوتلما دوفولا رخأتت لم
 في ،ةفلتخلما رداصلما كلذ ركذت امك ،تمدق دق دوفولا هذله لىولأا تاجولماف ،قافلآا في هراشتناو يملاسلإا
 ،ةيرصلما ةرادلإا سأر ىلع صاعلا نب ورمع ناك امدنع ،باطلخا نب رمع ةفلابخ ءدب لىولأا حوتفلا رصع
 لامشلا برع لحارم ىلع كلذ دعب حوتفلا تعباتتو ،ايبيل لىإ برستت ةيبرعلا تايمالحا عئلاط تذخأو
 دهشي أدب لولأا نرقلا نم نياثلا فصنلا نكل .شيلجا نم اوناك ةترفلا هذه في برعلا ناكسلاف ،يقيرفلإا
 مهئارأ ،ةيقرشلما تاداعلاو ديلاقتلاو ةغللا ادع ،يملاسلإا برغلل اولحم نيذلا )29(ةاعدلاو ينفقثلما ضعب دفاوت
 هرجهم في مهنم دحاو لك ثحبي نأ مزلالا نم ناكف ،ةيبهذلما م¿افلاخو ،ةيدقعلا م¿اهاتجاو ،ةيركفلا
 .ةقطنلما لهأ نم يرصنو دنس ىلع ديدلجا

 دقف ،يملاسلإا برغلا ضرأ ،Ôادحوو تافارز ،ةقراشلما نم نيدصاقلل ةيلاوتلما دوفولا هذه مامأو
 لمتح تناك ام لكب ةيقرشلما تارايتلا اهيلع سكعنت ةآرم"يملاسلإا بيرعلا لماعلا نم ةهلجا هذه تحبصأ
 هقيرط ديج تىح يأر وأ بهذم هيف رهظي داكي امف .)30(تاسراممو ديلاقتو تاداعو ئدابمو راكفأ نم اهعم
Ôتاوصلأل لاضفم اجمح ماودلا ىلع ناك هنأ ةييخراتلا عئاقولا دهشت يذلا يملاسلإا برغلا ونح اذف 
 انه تلايودلا ضعب مايق رثمأ ايسايس احانج اهضعب حنج تيلا ،تادقتعلماو بهاذملل ادصقمو ،راكفلأاو
 تامو ،مهئاهتنh ىهتنا ،مهاوس نود دارفأو يننيعم صاخشأ ىوتسم ىلع رخلآا اهضعب رسنحا امنيب ،كانهو
 .م¿وبم

 بناج ىلع ،ةماع يملاسلإا برغلاو ،ةيقيرفإ اوتأ نيذلا لئاولأا ينعباتلاو ةباحصلا ةيبلاغ تناكو
 لضفأ ىلع مهتمهبم اوماقو ،ةماعلاو ةصالخا طسو مهملع اوثبف ،)31(حلاصلاو ىوقتلاو ةفاقثلاو ملعلا نم يربك
 .)32(هثبو ملاسلإا رشن في يربك رود مله ناكو ،دلابلا بيرعتو رببرلا ةيقب ملاسإ مهيديأ ىلع متف ،هجو

 
 ،3 ددعلا ،بيرعلا خيراتلا ةلمج ،تاكرح ميهاربإ ،ةيبراغلما لودلاو بيرعلا جيللخا لود ينب ييخراتلا لصاوتلا نم ةروص )29(

 .19 :ص ،1999 فيص
 .109 :ص،199 برنتش ،40 ددعلا ،لهانلما ةلمج ،يديلجا رمع ،سلدنلأا في ةيملاسلإا بهاذلما نع )30(
)31( Ì155 : ص ،ةيقيرفلإا ةراقلا في ملاسلإا ةفسلف خير. 
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 تارايخو ةيدرف تاردابم ةنيهر امئاد قبت لم يملاسلإا برغلا هاتجh قرشلما نم لاجرلا دوفو نأ ىلع
 لثتم ايسمر اراطإ تذخأو تمظن ام ناعرس دوفولا هذه نأ ذإ ،ةتحافلا شويلجا رصانعب ةطبترم وأ ،ةيصخش
 عويش نأ ظحلا" امدعب ،ةقطنلما لىإ زيزعلا دبع نب رمع اهدفوأ تيلا ةثعبلاك ،ةمظنم تاثعب لكش في
 ةرشع " ثعبف ،)33(نيدلا رزأ دشي ام اهيف ققيح لاو ،نيدئاكلا ديك اهيقي لا ايحطس ارمأ لاإ نكي لم ملاسلإا
 ءاهقفلا نم )34(اهميرغو ،بييجتلا دوعسم نب دعسو ،عفÔ نب ناحمرلا دبع مهنم ،لضفو ملع لهأ ينعباتلا نم
 .ىوقتلاو حلاصلا لهأ نم

 نم ةيقيرفإ ضرأ اومدق نيذلا لئاولأا نوعباتلاو ةباحصلا ءلاؤه يريج نأ يعيبطلا نم ناك دقلو
 .)35(هلوح لادج وأ شاقن يأ ةرÍإ نع عانتملااو ،الله باتك هب ءاج ام لكلو ،÷ ملاستسلاا

 اهيلع ناك تيلا ةنيطلا تاذ نم امئاد نكت لم ةقراشلما نم يملاسلإا برغلا لىإ ينمداقلا دوفو نكل
 ديقعت نم اهقفار امو قرشلما في ةيسايسلا ةايلحا روطت عمف ،مهيلع الله ناوضر ،لئاولأا نوعباتلاو ةباحصلا
 لاح في ءاوس ،قرفلا هذه تعلطت دقف ،~دقع ةعراصتمو ،ايسايس ةرحانتم قرف ةدع روهظب ىهتنا بيهذم
 دودح جراخ راشتنلااو دادتملال قفأ لىإ ،~ركسع اهمازÃاو اهراحدنا لاح في وأ ،اهموصخ ىلع اهراصتنا
 ينئجلال لاضفم اذلام فيارغلجا هدعبل يملاسلإا برغلا ناك دقو ،ساسلأh قارعلاو ،زاجلحا هلثم يذلا زكرلما
 لا )36()روب ضرأ( نع اثبح وأ ،قرشلمh ةرعتسلما ةيدقعلا تافلالخا تنفو ةيسايسلا تاعارصلا حفل نم hره
 .يدقعلاو بيهذلما هرذبب اهدصقي يذلا رذبلا بحاص لىإ لاإ جاتتح

 دق بهاذلما هذه نأ ءلابج يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا بهاذلما روهظل قيقدلا عبتتلما ظحلايو
 لىإ اولقنو ،ةيبهذلما م¿اعارص قرشلما نم مهعم اولحم نيذلا لاجرلا دوفو ةطساوب قرشلما نم هيلإ تلقتنا
 ركفلا رداصم نم لاعافو امهم اردصم ،لياتلh ،دوفولا هذه تناكف ،ةيملاكلا مهءارآ ديدلجا مهرجهم
 بهاذلماو قرفلا ينب لدلجاو ةرظانلما طويخ طبر في دوفولا هذه تهماس امك ،يملاسلإا برغلا في يدقعلا
 بحر لامجو اله يعيبط دادتما يرغ نكت لم تيلا يملاسلإا برغلا في ا¿يرظنب قرشلما في تأدب تيلا ةفلتخلما

 ةيدقعلا بهاذلماو قرفلا روهظ انعبتت ام اذإف .يملاسلإا برغلا في اهينبت و اهروهظ ينبو ،اهروطتو اهراشتنلا
 نياثلا نرقلا علطم ذنم" ،ةيقيرفإ في ةعرسب ترشتنا دق ،لاثم ،ةيضhلإا نأ ظحلانسف ،يملاسلإا برغلا في
 بهذلما رشن في يربك رود ةمركع ةبحص ناويرقلا لخد يذلا ديعس نب ةملس ةيعادلل ناكو ،م نماثلا /ـه
 

 22 :ص ،ةيقيرفÑ بيهذلما عارصلا )32(
 .34 :ص ،ةيقيرفÑ ةيملاكلا سرادلما )33(
 .64:1 سوفنلا ضر̄ : في ةرشعلا ءاهقفلا ءاسمأ رظناو 48:1 ،برغلما نايبلا )34(
)35( Ì155 :ص ،ةيقيرفلإا ةراقلا في ملاسلإا ةفسلف خير. 
 ةوعدلا رشنل برغلما ضرأ لىإ علعلشلا وبأ ا¼ ىصوأ تيلا ةيصولا صن في ةرابعلا تدروو ،450:6 خيراتلا في لماكلا )36(

 .ةيعيشلا



يملاسلإا برغل§ ةينيدلا تارظانلما لىإ لخدم  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 

 
 

69 

 في تعقو تيلاو ،)37(ةلادعلاو ةاواسلما لىإ ةيعادلا ةيضhلإا ءارلآا ترشتناف ةملس هدوهج ترثمأو ،يضhلإا
 .اهيلع اولبقأف انسح اعقوم يملاسلإا برغلا لهأ سوفنو ناذآ
 :ةــلحرلا -2

 هعاقب ةر~زل قرشلما لىإ ةلحرلh هلهأ فغش ىلع ةماع يملاسلإا برغلا خيرâ في نوثحابلا قفتي
 ةراجتلل كلذكو ،ةفرعلماو ملعلا عيباني نم فاترغلالو ،هئاملع نع ذخلألو ،هلهأ عم لصاوتللو ،لاوأ ةسدقلما
 فقوتست ةرهاظ ،ةيملعلا ةلحرلا اهنم ةصاخو ،اهضارغأو اهفونص لكب ةلحرلا تحبصأ دقل تىح ،اهيرغو
 في تحوارت تيلا اهثعاوبو اهعفاود نع ثيدلحا في اوبهسأ نيذلا ينسرادلاو ينثحابلا هابتنا تفلتو ،ءاملعلا
 طيلمحh قلعتلما يعوضولما لماعلا يغلت نأ عطتست لم ةصاخ ةيدرف لماوعب طبترت ةيصخش ثعاوب ينب م¿hاجإ
 .ماعلا يعامتجلااو فياقثلا لاhÞ طبترلماو ،يسايسلا

 اهنم ةصاخ ،قرشلما لىإ ةيملاسإ برغلا تلاحرلا ءارو ةوقب رضاح يدرفلا ثعابلا نأ ،عقاولاو
 ضرعم في لائاق ،بيطلا حفن ،يعوسولما هلمع في يرقلما دحمأ لبق نم اذه دكأ دقو ،ةيملعلا تلاحرلا

 نع يميلعتلا مهراسم لامكتسا ىلع ،مهنم ينيسلدنلأا ةصاخو ،يملاسلإا برغلا لهأ صرح نع هثيدح
 هنلأ عرh مهنم لماعلاف " :نكمم لك كلذ ليبس في ملهدبو ،قرشلمh ءاهقفلاو ءاملعلا ءاقلل ةلحرلا قيرط
 تىح هدنع نم قفنيو ،هنم ديفتسي يذلا لغشلا كتري نأ ىلع هلميح هسفن نم ثعابب ملعلا كلذ بلطي
 .)38("ملعي

 رخزت نأ hرغتسم دعي لم ،قرشلما لىإ يملاسلإا برغلا لهأ نم ينلحارلا دوفو نم دلما اذه مامأو
 تحتف دقو ،)39(قرشلما هاتجh لاحرلا اودش نيذلا لاجرلا ءاسمØ ماعلا خيراتلا بتكو تاقبطلاو مجاترلا بتك
 مهتعلطأو ،ةعونتلما ةفرعلما نم hورد يملاسلإا برغلا ءاهقفو ءاملع نم ينمميلما دوفو مامأ تلاحرلا هذه
 ةباجتسا ءاملعلاو ءاهقفلا نم يربك رفن قرشملل لحر"دقو .قرشلمh ةمدتلمحا ةينغلا ةيدقعلا ةايلحا ت~رمج ىلع
 ةكمو ةنيدلمh ةمئلأا ءاقلل هنودصقي ،ةيفاقثلا ينيسلدنلأا تلاحرل اجمح قرشلا حبصأف ،ملعلاو جلحا ةضيرفل
 لىإ )40(م¿دوع دعب ةينيدلا مولعلا طيشنت في كلذب اومهسأف ،ثيدلحاو هقفلا في مهنع ذخلألو ،رصمو
 برغلا ءاهقفو ءاملع نم ةلاحرلل يملع جحمك ةكمو ةنيدملل يعاولا رايتخلاا اذه لعلو .مÃاطوأ
 ،لاثم ،نودلخ نباف ،يملاسلإا بيرعلا لماعلا نم فرطلا اذ» اهلكشو ةيدقعلا ةايلحا هجو دق ،يملاسلإا

 
 .81 :ص ،ةيقيرفÑ ةيملاكلا سرادلما )37(
 .221.1 بيطلا حفن )38(
 .5:2 بيطلا حفن :رظنا )39(
 .37 :ص،1987 ،ةعابطلل ةيلماعلا رادلا ،خ§زلا ىفطصم ،سلدنلأا في بيدلأا رثنلا نونف )40(



نيونكلا ةيسآ  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 
 

70 

 افده زاجلحا تذتخا تيلا ةيملعلا ةلحرلا راسم لىإ يملاسلإا برغلا في يكلالما بهذلما ةدايس عجري
 برغلما لهأ هبهذبم صتخاف لىاعت الله هحمر كلام امأو":لوقي ،تاهلجا نم هاوس ام نود ايملع ادصقمو
 لىإ ابلاغ تناك مهتلحر نأ الم ليلقلا في لاإ هيرغ اودلقي لم مÃأ لاإ ،مهيرغ في دجوي ناك نإو ،سلدنلأاو
 ،مهقيرط في قارعلا نكي لمو ،قارعلا لىإ جرخ اهنمو ملعلا راد ذئموي ةنيدلماو ،مهرفس ىهتنم وهو ،زاجلحا
 ،هدعب نم هذيملتو هلبق نم هخويشو ،كلام مهمامإو ذئموي مهخيشو ،ةنيدلما ءاملع نع ذخلأا ىلع اورصتقاف
 .)41(سلدنلأاو برغلما لهأ هيلإ عجرف

 ،يملاسلإا برغلا في يكلالما بهذلما ةفك ناحجر يرسفت في بهذلما اذه اضيأ يرقلما بهذ دقو
 هببس نأ لىإ روهملجا بهذف ،كلذل يضفلما ببسلا في اوفلتخاو" :لوقي ،يعازولأا بهذم لمح هلولحو
 هردق ةللاجو هملع ةعسو كلام لضف اوفصو سلدنلأا لىإ اوعجر املف ،ةنيدلما لىإ سلدنلأا ءاملع ةلحر
 .)42(هومظعأف

 لماشلا ديكأتلا وه ،ا»h في ةدمع اهلعيج ام ةيجلحا نم اله تيلا ءارلآا هذه داريإ نم انمهي ام نإ
 ينثحابلا عاجمإو ،يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا ةطيرلخا ليكشتو مسر في ةيملعلا ةلحرلل لعافلا رودلا ىلع
 رداصم نم امهم اردصم ،اثيدحو ايمدق ،ينسرادلا نم يرثك اهبرتعا ذإ ،هتوقو هتيهمØ مهرارقإو رودلا اذه ىلع
 ةحاسلا تادجتسبم ركفلا اذه دادمإ في ةظلح ناوتت لم ةيخس ةانقو يملاسلإا برغلا في يدقعلا ركفلا
 راكفأ نم قرشلما هب جويم ناك امع ابيرغ نكي لم يملاسلإا برغلما نأ ىرن اذكه"و .قرشلما في ةيدقعلا

 ضرأ نوروزي ،قرشلما ضرأ ىلع ةددعتم تلاحر في نوددتري يقيرفلإا لامشلا لهأ ناكو ،ةيفسلف ةيملاك
 مهنكم يذلا ءيشلا ،)Ô)43ايحأ ةراجتللو ،ليصحتلاو سردلل قارعلاو رصم لىإ نوهجوتيو ،جحلل زاجلحا
 قرشلا لىإ ءاملعلا تلاحر تنكم دقل .اهعم لعافتلاو قرشلا في ةجئارلا بهاذلماو راكفلأh لاصتلاا نم
 ام ىلع علاطلإا نم مهتنكم امك ،يملاسلإا برغلا لهأ نم ةفلتمخ طاسوأ في ةيدقعلا بهاذلما لك عرز نم
 نكي لم قرشلما نع يقيرفلإا لامشلا لهأ هلقن ام نأ ديب ،ةقراشلما ينملكتلما ينب لدجو تارظانم نم يريج
 ءارلآا هذه نإ لب ...قارعلا في ةصابخو ،لدلجاو ةرظانلما لهأ نم اهوفرع تيلا ةيملاكلا ءارلآا هذه في اروصمح
 ةبلاغلا امأ ،ةلق اهيف نوشقاني نيذلا ناكو ،يقيرفلإا لامشلا لهأ ىلع ةبلاغلا ءارلآا لثتم نكت لم ةيملاكلا
 بهاذلما ضعبب ذخلأا في ةردابلما نأ نيعي اذهو ،)44(اهيف ضولخا نع مهسفنØ اوأني نأ اورثآف ىمظعلا
 لىإ مهزواجتت نأ نود ةلماعلا ةبخنلا اولثم مهنيعب دارفØ تطبترا ذإ ،ةيدرف تناك يملاسلإا برغلا في ةيدقعلا

 
 .449 :ص ،نودلخ نبا ةمدقم )41(
 .190:3 بيطلا حفن )42(
)43( Ì166 :ص ،ملاسلإا ةفسلف خير. 
)44( Ì167-166 :ص ،ملاسلإا ةفسلف خير. 



يملاسلإا برغل§ ةينيدلا تارظانلما لىإ لخدم  
 

 
AAM, 32  (2016) 59-72 

 
 

71 

 رضاحبم هب نوثحابي ام بهاذلما رئاس نم نوظفيح مهصاوخ " ناك نيذلا يملاسلإا برغلا لهأ نم مهيرغ
 .)45(مولعلا في ايلعلا مملها يوذ مهكولم
 :بــتكلا -3

 ةيلاوتمو ةمئاد ةرجه ،ناكلماو نامزلا في هدادتما ىلع يملاسلإا برغلل يركفلاو فياقثلا خيراتلا فرع
 نأ تىح ،اهيرغ وأ ةينيدلا وأ ةيبدلأا اهنم ءاوس ،لئاسرو تافنصمو بتك نم قرشلما في ردصي ناك ام لكل
 ىلع صرلحا اذه مهينطاوم ىلع اوباع نيذلا يملاسلإا برغلا يفقثمو ءاملع نم يرثك ضاعتما رÍأ دق رملأا
 لهأ نسامح في ةيرخذلا"هباتك ةمدقم في نييترنشلا ماسب نبا لوقي .قرشلما هجتني ناك ام لك ىلع علاطلإا
 لىإ ثيدلحا عوجر ةداتعلما مهرابخأ لىإ نوعجري ،قرشلما لهأ ةعباتم لاإ اوبأ ،قفلأا اذه لهأ نإ" :"ةريزلجا
 اولتو ،امنص اذه ىلع اوثلج ،بhذ قارعلاو ماشلا ىصقØ نط وأ ،بارغ قافلآا كلتب قعن ول تىح ،ةداتق
 ،يملاسلإا برغلا لهأ صرح دقف ،ةيقرشلما بتكلا ىلع تفاهتلاو جاورلا اذه مامأو .)46("امكمح hاتك كلذ
 رهظي ناك ام لك بلجو ،قرشلما في بتكي ناك ام لك لقن ىلع ،مهيرغو راتجو جاجحو ءاملعو ءاهقف نم
 ،هلقنب اودرفت امم سلدنلأا لىإ قرشلما بتك لاخدإ في ميظع رثأ"راجتلا ضعبل ناك دقو ،تافلؤم نم هيف
 سلدنلأا لخد دقف ،ـه 393 ةنس فىوتلما تيرهاتلا جشلأا نب ركب نب ~ركز يرئازلجا رجاتلا ءلاؤه نم ركذن

 تينس ينب اميف بينتلما بيطلا hأ كانه يقلو ،رصم ءاملع نم عمسف لحرو ،هيخأو هيبأ عم ـه 326 ةنس
 ةايح في بينتلما ناويد رشتنا جشلأا نبا نعو ،سلدنلأا هلخدأو ،هرعش ناويد هنع ذخأو ،ـه 350و 346

 نمم ناكو ،لازتعلاا لهأ خياشم نع ذخأو ،قارعلا لىإ لحر يذلا ةرسم نب الله دبع مهنمو ،ةفوكلا رعاش
 ةيركفلا ةكرلحا في رثلأا بركأ هل ناك يذلا ادممح هنبا هملعو هبتك ثروأ دقو ،سلدنلأا في ةيفخ مهئدابم رشن
 في ذملتت دق ناكو ،ـه 337 ةنس سلدنلأا لخد يذلا يدادغبلا يكمبرلا رادنب نب يلع مهنمو ،ةيسلدنلأا
 حبصأ يذلا بهذلما كلذ رشن في لضفلا نم بناج عجري هيلإو ،يرهاظلا هيقفلا ،سلغلما نبا ىلع قارعلا
 .)47(" دعب نم هئاول لماح مزح نبا

 ناوخإ لئاسر )ه 458 ت ( نيامركلا لخدأف ،مولعلا تىش في ةيقرشلما بتكلا ةرجه عطقنت لمو
 ،اهنيستح في غلوب دق انيس نبلا نوناقلا باتك نم ةخسن يقارع رجâ بلجو ،ةرم لولأ سلدنلأا لىإ افصلا
 .)48(يعفاشلا بتك دلمخ نب يقب لخدأ امك ...هل hرقت رهز نب ءلاعلا hأ ا» فتحأف

 
 .222:1 بيطلا حفن )45(
 .12:1/1 ،نييترنشلا ماسب نبا ،ةريزلجا لهأ نسامح في ةيرخذلا )46(
 .43 :ص ،1962 ،نياثلا ددعلا ،لىولأا ةنسلا ،ةنيبلا ةلمج ،يكم يلع دوممح ،سلدنلأاو قرشلما ينب تلاحرلا )47(
 .11 :ص ،1992 برنتش ،40 ددعلا ،لهانلما ةلمج ،يديلجا رمع ،سلدنلأا في ةيملاسلإا بهاذلما نع )48(
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 ءيشلا ،يملاسلإا برغلا في ةقفÔ ةعلس بتكلا تلكش دقف ،ةيفرعلماو ةيملعلا اهتميق بناج لىإو
  .برغلما هاتجh اهنم ددع بركأ بلج ىلع صرلحا ىلع مهلحمو راجتلا عجش يذلا

 رفظلما ناك امك ،)49(فيلأتلا بئارغ هل نوبختني دلابلا راطقØ نوقارو رصنتسلما مكحلل ناك دقو
 نمو ،ةفرعمو بدأ في هقوفي نم سلدنلأا كولم في نكي لم ةميظع ةنازخ اذو بتكلل ةعاجمّ سويلطب بحاص
 تىفلا يرهز ريزو بتاكلا سابع نب دحمأ عجمو ،"يرفظلما " باتكلh تيسم تيلا ةعوسولما نوك بتكلا هذه
 نب ناحمرلا دبع نب باهولا دبعل ةيضhلإا خسن امك .)50(فلأ ةئامعبرأ غلب اهددع نإ ليق تىح ةيرثك ابتك
 ،)52(يملاسلإا برغلh ةقراشلما بتك تعاش دقلو .)51(ةموصعلما هتبتكم مسرب بتكلا نم افلاآ متسر
 .)53(رصلحا ىلع زعي ءيش اذهو ،اراصتخاو ادرو ،ةضراعمو احرشو ةسارد هلهأ ا» لغتشاو

 ،يملاسلإا برغلا لىإ قرشلما نم تلخد تيلا بتكلا لك عبتت ،ليحتسي لب ،بعصي هنإف عقاولاو
 لظ في كلذكو ،يملاسلإا بيرعلا لماعلل يرشبلاو فيارغلجا دادتملاا لظ في ايعيبط برتعي ناك كلذ نلأ
 في ملاسلإا راشتنا نم لىولأا راوطلأا في يملاسلإا برغلا نإ ثم ،برغلماو قرشلما ينب لاجرلل مئادلا لاقتنلاا
 .ةديقعلا خيسرتو ةعيرشلا تيبثت دصق ،ةيقرشلما ةيدقعلاو ةيركفلا تادادملإل ةلبق ناك ،هعوبر

 

 
 .42:ص ،1962 ،نياثلا ددعلا ،لىولأا ةنسلا ،ةنيبلا ةلمج ،يكم يلع دوممح ،سلدنلأاو قرشلما ينب تلاحرلا )49(
)50( Ì58-57 :ص ،سابع ناسحإ ،ينطبارلماو فئاوطلا رصع ،يسلدنلأا بدلأا خير. 
 .57-56 :1 :نييجردلا ،خياشلما تاقبط )51(
 .252 :ص ،نيشلخا ،ةيقيرفإ ءاملعو ةبطرق ةاضق :رظنا )52(
)53( Ì59 :ص ،سابع ناسحإ ،ينطبارلماو فئاوطلا رصع ،يسلدنلأا بدلأا خير. 
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Resumen: El presente artículo presenta el colofón de varias reflexiones sobre el primer tratado del 
manuscrito aljamiado D.565 de la Biblioteca Universitaria de Bolonia. Recoge una serie de 
argumentos que ponen de relieve tanto la génesis del texto como la identidad religiosa del autor. 
Nuestro estudio se fundamenta precisamente en argumentar que estamos ante un manuscrito 
aljamiado-morisco que tiene fines didáctico-religiosos tomando como base el marco histórico. 
Revela la identidad de un autor morisco exiliado que se aferra a ley islámica y que sigue los 
preceptos de sus ancestros, es decir, un autor que pertenece a la doctrina suní. Por tanto, se descarta 
la hipótesis de la adscripción del tratado a la doctrina chií propuesta en otros estudios. Asimismo se 
desarrolla otros nuevos elementos que podrían afirmar la autoría del tratado de la Corónica. 
 
Palabra clave: Literatura aljamiado-morisca. Manuscritos aljamiados. Moriscos.  
 
Abstract : This article is the result of several reflections on the first treatise in ms. D. 565, 
University Library of Bologna. It brings together a series of arguments that elucidate both the 
genesis of the text and the religious identity of its author, as well as elaborates on other issues that 
could determine the authorship of the Corónica's treatise. Our study argues that we are faced with an 
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Aljamiado-Moorish manuscript created for educational and religious purposes by an exiled Moorish 
writer who clings to Islamic Law and follows the precepts of his ancestors, being an adherent of 
Sunni Islam. Therefore, the ascription of this work to a Shia Muslim, espoused by some scholars, is 
discussed and ruled out. 
 
Keywords: Aljamiado texts. Manuscripts. Moriscos. 

 
 دوجولما D.565 ودايملخلأا طوطمخ نم لولأا ءزلجا ةسارد لوح تاجاتنتسلاا ضعبل ةليصح نع ةرابع لاقلما اذه : صخلم
 زبري .طوطخملل ةيوغلويسوس ةسارد و اقيقتح تنمضت تيلا انتحورطأ عوضوم ناك يذلاو ،ايلاطيÑ اينولوبل ةينطولا ةبتكلم§ ايلاح
 ،صنلل يدرسلا باطلخا ينماضم ةبراقم للاخ نم كلذو ،فلؤلما اذله ةينيدلا ةيولها فشكت تيلا تÌابثلإا نم ةلسلس ثحبلا
 سبتقلما ةيرسلا رصنع لىإ ادانتسا ةيملاسإ ةينيد ميلاعت نمضتي يذلا طوطخلما اذه ةيعون ديكÛ ىلع ديدحتل§ زكترت ةبراقلما هتاه
 ،يملاسلإا نيدل§ هرصع ءانبأ يقابك كسمتي يكسيروم فلؤم ةيوه نع فشكي طوطخلما نم ءزلجا اذه .يملاسلإا خيراتلا نم
 داعبتسا متي ،صنلا نم ةلدلأا و ينهابرلا يمدقت دعبو ،كلذل .ةنسلا لهأ نم هفلاسأ ميلاعت هعابتا للاخ نم ايلج كلذ حضتي و
 اضيأ فيضي لاقلما .يعيشلا بهذلما نمض طوطخلما نم ءزلجا اذه فينصت لىإ يمرت تيلاو ىرخأ تاسارد في ةحترقلما ةيضرفلا
  .طوطخلما نم لولأا ءزلجا فلؤم صخش نع فشكلا نم نكتم ةديدج ىرخأ رصانع
  
 .يمجعلأا بدلأا ،ودايمالخلأا تاطوطمخ ،نويكسيرولما  :حيتافم تاملك
 

 
 

El objetivo de este artículo es presentar varias reflexiones relacionadas con 
el primer tratado del manuscrito D.565 de la Biblioteca Universitaria de 
Bolonia. Es un texto aljamiado-morisco procedente del norte de África, escrito 
en caracteres latinos y que comprende tres tratados diferentes que pertenecen a 
la pequeña biblioteca del amanuense Mohamed Rubio, originario de Villafeliche 
y residente en Túnez. Reúne una serie de relatos religiosos y doctrinales; el 
primer tratado se titula Corónica y relaçión de la esclareçida descendencia 
xarifa (1-116 folios). El segundo, escrito por el morisco Bejarano, presenta una 
Interpretación de algunos milagros que hiço el sancto profeta (117-200 folios). 
El autor del tercer tratado, autor anónimo, aborda un devocionario litúrgico 
según la escuela hanafí titulado Fardes, çunas y fadilas del guado y çala del 
guado y çala del madhab del çayd Abu Haniffa (201-314 folios).  

Este manuscrito y otros más, procedentes de Túnez, nos informan sobre la 
época que siguió a la llegada de la primera generación de los moriscos expulsos, 
que se habían visto obligados a cambiar radicalmente de medio geográfico y 
cultural. Los tres tratados de este manuscrito se presentan, pues, en una lengua 
castellana de su época, generalmente correcta, aunque salpicada de arabismos 
por acá y por allá; en el fondo estamos ante textos aljamiados pero escritos en 
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caracteres latinos. Revelan ciertos aspectos sobre la época del exilio y nos 
informa sobre la vida espiritual posterior de los moriscos que se instalaron en 
los países del norte de África y, más concretamente, en Túnez. Juan Penella(1) 
dice al respecto que en el siglo XVII esta zona debió de acoger los elementos 
más cultos que se preocuparon por transmitir los aspectos culturales y 
espirituales de la sociedad morisca.  

Hasta el momento pocos son los estudios y ediciones de los que ha sido 
objeto este manuscrito. Los primeros en haberlo mencionado fueron Eduardo 
Saavedra(2) y Ribera y Asín.(3) Disponemos también de dos ediciones: la primera, 
completa y aún inédita, preparada por Juan Penella(4) en la que el autor presenta 
un estudio minucioso del campo literario-histórico; la segunda es una edición 
parcial hecha por José Francisco Cutillas Ferrer(5), donde se edita únicamente el 
primer tratado del manuscrito. Esta edición no incluye los dos últimos capítulos 
del tratado. El primero se titula Coloquio entre el amor dibino y la fe y 
alabanças a el Muztafa Muhamad, donde presenta también una loa sobre Dios y 
su Profeta Muḥammad. El segundo capítulo narra la vida de Salmān al-Fārisī(6) y 
su conversión al Islam.  

Las reflexiones que desarrollaré en este artículo forman parte del estudio 
del primer apartado de mi tesis doctoral que lleva como título Edición y estudio 
sociolingüístico del manuscrito D.565 de la Biblioteca Universitaria de Bolonia 
que se basa en este manuscrito aljamiado escrito por tres autores moriscos que 
padecieron la expulsión y conocieron la vida en Túnez, Argelia y Marruecos 
(zonas en las que se asentaron los moriscos en diversas fases de su exilio a partir 
de mediados del siglo XVI y sobre todo a partir de la Expulsión de 1609). Mi 
trabajo ha tenido por objetivo una edición completa y un estudio 
sociolingüístico de este manuscrito que se considera como uno de los más 
interesantes producidos por autores moriscos en el exilio. La propuesta de 
estudiar este texto ha emanado de la profesora Mercedes García Arenal, a la que 

 
(1)  Penella, El sentimiento religioso , p. 21.  
(2)  Saavedra, Índice general, 1878. 
(3)  Ribera y Asín, Manuscritos Árabes y Aljamiados, 1912. 
(4)  Penella, Los moriscos españoles, 1975. 
(5)  Cutillas, Corónica y relación, 1998. 
(6)  Levi della Vida, “Salmān al-Fārisī”, EI2. Vol. XII (Supplement), pp. 701-702. 
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me complace expresar todo mi agradecimiento, por sus consejos y 
recomendaciones. He de señalar que esta copia ha sido entregada gracias al 
profesor Juan Carlos Villaverde Amieva, al que por medio del presente trabajo, 
quisiera expresar mi sincera gratitud por habernos facilitado una copia 
digitalizada del manuscrito que trato en este artículo  

Antes de exponer los detalles del tratado de la Corónica, objeto de este 
artículo, me gustaría hacer un pequeño alto en el camino a fin de recapitular el 
contenido de los tres tratados. Tras la primera lectura del texto de la Corónica, 
se evidencia que se trata de un tema religioso, en cuyo fondo plantea un 
contenido novedoso. Vemos que ya no se hablará de los relatos comunes en los 
manuscritos aljamiado-moriscos editados y estudiados anteriormente, sino que 
presenta una variante de relatos dentro de lo religioso. Los primeros párrafos 
están dedicados a contar la vida del Profeta Muḥammad, sus milagros y otros 
elementos caballerescos. En los capítulos siguientes, el copista trata de resaltar 
las virtudes de los cuatro califas ortodoxos, ensalzándolos espiritualmente, a fin 
de expresar al lector el grado de honor en el que se colocan los compañeros del 
Profeta. El tercer capítulo, y es el que ocupa la mayor parte del tratado, está 
dedicado a la crónica de los doce imanes de la rama chií(7), en donde dedica la 
gran parte del tratado a contar los sucesos de la batalla de Karbalāˀ(8) y la muerte 
de al-Ḥusayn b. ˁAlī b. Abī Ṭālib(9). Después de dicha presentación hagiográfica, 
el autor relata, en un tono poético, el Coloquio entre el amor dibino y la fe y 
alabanças a el Muztafa Muhamad, donde se presenta un diálogo entre el amor y 
la fe. En este capítulo se hace constar el valor de cada aspecto y la diferencia 
entre los dos elementos: uno completa al otro, mencionando las virtudes y 
milagros del Profeta Muḥammad. El autor pone fin al tratado con un relato 
sobre la vida de Salmān al-Fārisī y su conversión al Islam. Narra detalladamente 
los acontecimiento de su búsqueda de la verdad a través de las ciencias 
religiosas y sus encuentros con sabios ascéticos que le iban indicando el camino 
para encontrarse con el Profeta Muḥammad. 

El segundo tratado fue traducido por el morisco Bejarano en donde se 
presentan tres capítulos traducidos del árabe al español por mandato de 

 
(7)  Madelung, “Shīˁa”, EI2. pp. 420-424. 
(8)  Honigmann, “Karbalāˀ”, EI2. pp. 637- 639  
(9)  Veccia Vaglieri, “al-Ḥusayn b. ˁAlī b. Abī Ṭālib”, EI2. pp. 607-615 
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Mohamed Rubio. El primer capítulo es una interpretación en castellano del libro 
de sife [aš-Šifā] de al-Qāḍī ˁIyāḍ(10) que trata los milagros del profeta 
Muḥammad(11). La obra fue glosada, según el autor, para transmitir en lengua 
castellana la grandeza de los milagros de Mahoma, así como para honrar su 
nacimiento. Así pues, el autor revela una serie de milagros prodigiosos del 
Profeta con objeto de mostrar las pruebas de su carácter de mensajero divino y 
con la evidente intención de desdibujar las de Cristo. El segundo capítulo 
presenta una carta redactada en París y que va dirigida a varios moriscos de 
Constantinopla. Finalmente, el tercer apartado expone la traducción de un 
sermón que circularía anónimo entre los musulmanes de la época. 

Por último, el autor del tercer tratado aclara mediante una serie de 
capítulos los preceptos, normas y virtudes de la ablución y la oración, conforme 
a la escuela ḥanafī. Dilucida igualmente todo tipo de prácticas islámicas que 
pueden servir al lector musulmán. Tal y como se deja ver a lo largo de todo el 
tratado, asistimos a la reiteración de fórmulas e invocaciones religiosas al 
Profeta, con objeto de obtener su gracia, perdón, indulgencia y toda suerte de 
bienes espirituales y materiales.  

En las páginas que siguen planteo, como he señalado anteriormente, varias 
reflexiones sobre el tratado de la Corónica cuyo objetivo consiste, pues, en 
presentar un texto acerca de los descendientes del Profeta Muḥammad. 
Asimismo, desarrollaré los elementos más destacados que expone el autor, 
mencionaré las hipótesis estudiadas anteriormente sobre dicho tratado y, 
paralelamente, comentaré mi visión al respecto.  

El autor del texto comienza el tratado con un capítulo en el que procura 
trazar una breve biografía sobre el Profeta Muḥammad. He aquí un pasaje: 

 
No se podrá tomar prinçipio a una obra como ésta y a lo que la 

ymayinaçión tiene propuesto sin encomendarla a el que es caussa de todas las 
causas y pedir a su dibina probidençia crie en mi graçia para que comience la 

 
(10)  Cf. art. "ˁIyāḍ b. Mūsā" de M. Talbi en EI2.. 
(11)  Véase la obra aš-Šifā de al-Qāḍī ˁIyāḍ. Al-Ḥaǧarī lo interpreta como "El libro de la salud", 

mientras que la interpretación correcta es "El libro de la curación". ىفطصلما قوقح فيرعتب افَشِلا 
.2013 ةعبط ،كشوك يلع هدبع قيقتح ،ضاَّيع يضاقلا هفلؤلم )ص(  
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presente obra que es tratar la bida y milagros de su querido el Mustafa Muhamad 
çalam y de sus compañeros de quien dixo nadie diga mal de mis compañeros que 
son como las estrellas y el que los amara me ama a mí y el que los aboreçe me 
aboreçe a mí (fº 1v). 
 
Cutillas Ferrer(12) opina que dicho elemento podría revelar un posible 

estado de taqiyya en el autor a fin de no revelar la adscripción del tratado a la 
doctrina chií(13). Considera que aparte de este elemento existen otros detalles que 
comentamos más adelante, que permiten atribuir el texto a esta doctrina. 

Juan Penella(14), por su parte, piensa que en la Corónica se entrevé una 
clara influencia chií. De igual forma, Mercedes García Arenal percibe el 
carácter chií en esta obra(15). 

A mi juicio, esta hipótesis carece de argumentos convincentes. Ya que 
centrándonos en algunos detalles presentados en el mismo tratado, no sólo no 
constato dicha «precaución o disimulo», sino que aprecio claramente la 
identidad sunní(16) del autor. Como veremos más adelante, existen varios 
elementos que indican la pertenencia de nuestro autor a la doctrina sunní y que 
sigue los preceptos de sus antepasados. 

A mi modo de ver, el tratado de la Corónica revela, en cierto modo, una 
literatura épico-caballeresca dentro del mundo árabe, manifestada en las 
personas de Muḥammad, ˁAlī(17) y su hijo al-Ḥusayn y construida según el 
género de al-siyar wa-l-maġāzī, donde se narran en forma novelada las 
expediciones guerreras de los primeros tiempos del Islam y se ofrece un 
conjunto de composiciones épico-caballerescas, tradicionales y maravillosas.  

La mayor parte del contenido del tratado de la Corónica, como hemos 
indicado anteriormente, concierne el relato detallado de la vida del califa más 
apreciado, tanto por los sunníes como por los chiíes, evocando su vida durante 
el califato omeya, sus virtudes, su muerte el día de ˁĀšūrāˀ, décimo día de 
Muḥarram. El autor presenta la conmemoración de este día en una escena 

 
(12)  Cutillas, Crónica, p. 36. 
(13)  Madelung, “Shīˁa”, EI2. pp.420-424. 
(14)  Penella, “Los moriscos españoles”, p. 20. 
(15)  García Arenal, “Shurafā in the last years”, p. 177 . 
(16)  Brown, “Sunna”, EI2. pp. 878-881. 
(17)  Veccia Vaglieri, “ˁAlī b. Abī Ṭālib”, EI2, vol. I, pp. 381-386. 
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dramática, honrando el perfil del imán al-Ḥusayn y maldiciendo a Yazīd b. 
Muˁāwiya(18), que fue quien derramó su sangre en la batalla de Karbalāˀ.  

Los detalles y la cantidad de informaciones que nos brinda el autor en el 
tratado exponen con claridad la pertenencia del autor a la élite culta que solía 
leer y escribir obras religiosas. Cutillas Ferrer(19) considera que la estructura de 
la Corónica plantea la cuestión de si el autor intenta camuflar la heterodoxia del 
texto al sunnismo, que construían la mayoría de los moriscos hispanohablantes. 
Así pues, inicia la obra con el relato de la vida de los personajes más 
significativos del Islam en general, el Profeta Muḥammad, los califas ortodoxos, 
los doce imanes, etc. Según su hipótesis, los elementos más destacados de la 
Corónica que permiten evidenciar la adscripción del tratado a la doctrina chií se 
resumen en el hecho de narrar los acontecimientos hagiográficos de la vida de 
los doce imanes de la escuela chií, dedicar el mayor capítulo del tratado a narrar 
la historia de la muerte del al-Ḥusayn, nieto del Profeta Muḥammad, en la 
batalla de Karbalāˀ y la enumeración elogiosa de los doce imanes, mencionando 
el duodécimo imán al-Mahdī(20). 

En cuanto a la posibilidad de la práctica de la taqiyya o disimulo por parte 
del copista, según el mismo autor, se revelan tanto en la introducción del tratado 
que relata la vida de Muḥammad, su familia y sus cuatro califas, como cuando 
trata al personaje de Muˁāwiya —el primer califa omeya—, personaje que, 
como es sabido, concita el desprecio de los que pertenecen a la doctrina chií, 
mientras que en el tratado mantiene el perfil positivo que conecta con la 
sociedad sunní. Asimismo, apoya su hipótesis haciendo referencia al modo de 
relatar la muerte de al-Ḥusayn en el tercer capítulo, cuya representación 
dramática es manifestada a través de una forma literaria de condolencia propia 
del día diez de Muḥarram (ˁĀšūrāˀ), que es un día muy señalado para los chiíes.  

Desde mi punto de vista, la forma de exponer una temática variada en un 
mismo tratado y la amplitud de la exposición de cada uno de los capítulos se 
hallan en consonancia con la soltura que se entrevé en las expresiones del autor. 
Lo que no se puede afirmar con certeza es la pertenencia tanto del tratado como 

 
(18)  Hawting , “Yazīd (I) b. Muˁāwia”, EI2, vol. XI. pp. 309-311. 
(19)  Cutillas, “Un texto chií en castellano”, p. 395. 
(20)  Madelung, “al-Mahdī”, EI2, vol. V. pp. 1230-1238. 
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del autor a la doctrina chií, porque, como se verá más adelante, los 
acontecimientos citados podrían ser recitados por cualquier autor morisco 
seguidor de la escuela sunní. Referente al hecho de exponer una breve biografía 
del Profeta Muḥammad, sus milagros y otros elementos caballerescos, para 
luego relatar los sucesos más importantes de la descendencia šarīfa, no es un 
argumento que afiance la práctica de taqiyya por parte del autor. Es más, el 
autor no tiene nada que camuflar al narrar el relato biográfico de la vida del 
Profeta Muḥammad, ya que para las dos doctrinas este tema no tiene aspectos de 
desemejanza.  

Tras la muerte del Profeta Muḥammad, como es sabido, viene el liderazgo 
de los cuatro califas, Abū Bakr(21), ˁUmar b. al-Ḫaṭṭāb(22), ˁUṯmān b. ˁAffān(23) y 
ˁAlī b. Abī Ṭālib. El autor presenta en orden cronológico a dichos califas, 
describiendo sus virtudes y su justo liderazgo, tanto político como espiritual. En 
un tono puramente sunní, como queda patente al relatar sus cualidades, el autor 
esboza los rasgos de sus personalidades que les han hecho dignos de dirigir a los 
musulmanes y difundir el islam. He aquí algunos fragmentos que revelan dicho 
aspecto. 

1) Sobre Abū Bakr dice lo siguiente: 
 

Diçen es su nombre Hadiq que es libre porque le libró Alla del fuego, y se 
comforman todos los sabios en que fue llamado Çidiq por Alla taala. Y dixo el 
yman Aly que se llamó Abu Baquir por lengua de el Mustafa —çalm—, y la causa 
de llamarse Çidiq fue el aber obedeçido y creydo en todo a el Mustafa Muhamad 
—çalm—, y de su subida a los çielos la noche de el mihrache. Y fue de los 
primeros que entraron y sustentaron el Lizlem, y el aberse recohido con el (fº 
13v). 
 
2) En cuanto a ˁUmar b. al-Ḫaṭṭāb tenemos: 
 

Omar ebnu al Hatab, radia lahu anhu, gobernador de los muzlimes de lo 
mejor de Curayx. Y quando el querido de Alla —çalm— enbió el requerimiento 

 
(21)  Montgomery, “Abū Bakr”, EI2, vol. I. pp. 109-111. 
(22)  Levi de la Vida y Bonner, “ˁUmar (I) b. al-khaṭṭāb”, EI2, vol. X. pp. 818-821. 
(23)  Levi de la Vida y Khoury, “Uthmān b. ˁAffān”, EI2. , vol. X. pp. 946-949. 
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que tomasen la ley de el Izlem era Omar caudillo de la jente y de los más 
esforçados y balientes contrarios que tenía el Izlam y el que más lo acosaba y 
perseguía. Y quiso la dibina probidençia de Alla que biniese a ser su amparo y 
defensor y el que más defendió y ensalçó el Lizlam, después de treinta y nuebe 
ombres y onçe mujeres, cumpliéndose con él los quarenta. Dixo ebnu (fº 15r) 
Mazhod(24), radia lahu anhu, que fue el Lizlam de Omar guía y su reclusión 
ámparo y su gobierno piadad, y ninguno osó ni pudo haçer açala en la Caba hasta 
que entró Omar en el Izlam, y tantos mató de ellos que nos dexaron libre la Caba. 
Y dixo el Mustafa Muhamad —çalm— que Alla taala manifiestó la berdad por 
boca de Omar. Y se conformaron los sabios en que fue el primero que fue llamado 
amir al muminin, y fue uno de los señalados y prometidos en la gloria y el segundo 
halifa de los raxitina (fº 15v). 

 
3) Y por último, a ˁUṯmān b. ˁAffān lo menciona como sigue: 
 

Y en un dicho de los çiertos diçe que el mensajero de Alla —çalm— recohió 
sus ropas y dixo tengo berguença de un ombre de quien tienen berguença los 
ángeles dél (fº 17r) [...] y lo mataron en su casa estando leyendo en un Corán, 
cuya limpia y santa sangre fue derramada sobre las ojas del dicho Corán (fº 17v). 
 
En este contexto, hay que recordar que, según la doctrina chií, el Profeta 

Muḥammad habría escogido como sucesor, antes de morir, a ˁAlī b. Abī Ṭālib, 
que sin embargo, en lugar de primero, ocuparía el puesto de cuarto califa. Como 
sabemos, las fuentes chiíes no reconocen la elección del liderazgo de los tres 
primeros califas (Abū Bakr, ˁUmar b. al-Ḫaṭṭāb, ˁUṯmān b. ˁAffān), ya que 
representan un perfil negativo, imagen esta que no aparece en el tratado de la 
Corónica, sino más bien al contrario. 

Otros dos elementos que saltan a la vista son las descripciones positivas de 
Muˁāwiya(25) y ˁĀˀiša(26), la mujer del Profeta. El autor los representa en armonía 
con la doctrina y el pensamiento sunní, mientras que, como es sabido, todas las 

 
(24)  Vadet, “Ibn Masˁūd”, pp. 873-875. 
(25)  Hinds, ‘“Muˁāwiya b. Abī Sufyān”, EI2, vol. VII, pp. 263-268. 
(26)  Montgomery, “ˁĀˀisha bt. Abī Bakr”, EI2, vol. I. pp. 307-308. 
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fuentes chiíes representan negativamente tanto a Muˁāwiya como a ˁĀˀiša, ya 
que les reprocha vehementemente su comportamiento perjudicial en la historia 
del Islam. Veamos los siguientes pasajes: 

Sobre ˁĀˀiša dice:  
 

Y dixo Ayxa radia lahu anha: ‘Nunca tube çelos de las muxeres de el 
querido de Alla —çalam— como tube de Jadicha, solo de ber tanto como 
lamentaba y alababa en todas las oras, y dixo más, que quando a Raçuli lahi —
çalam— mataba alguna res y la hacía quartos, la repartía por los deudos de 
Jadicha y deçía: “Esto es para los deudos de la señora de el uniberso” (fº 6r) [...] 
La más abentahada después de Jadicha fue Ayxa, radia lahu anhu chumain (fº 
12v). 

 
Y sobre Muˁāwiya:  
 

El qual Muagya fue ombre justo y santo, temeroso a el Señor en cuyo tiempo 
tubieron muchas bitorias de los infieles (fº 26r) [...] y tendiendo su derecha mano 
y inbocando la unidad del Señor se despidió y desamparó la justa alma a el cuerpo 
y murió radia lahu anhu (fº 28r). 
 
También, a mi juicio, el hecho de exponer la vida de los doce imanes no 

forzosamente indicaría la filiación de la Corónica a la doctrina chií, ya que la 
sunna reconoce asimismo a dichos imanes. De igual forma, la creencia en el 
duodécimo imán no constituye una exclusividad de las fuentes chiíes, ya que la 
doctrina sunní también cree en la aparición del mismo antes del fin de los 
tiempos, para unir a la humanidad bajo la ley del Islam. Mercedes García 
Arenal(27) dice al respecto: 

 
No es el mesianismo un rasgo exclusivo del Islam chií, sino en el Islam 

occidental, igualmente existe la creencia en un Mahdī, es decir, un mesías que 
aparecerá antes del Fin de los Tiempos para llevar a los musulmanes a una gran 
victoria final y a la unión de toda la Humanidad bajo una sola Ley, la del Islam y 
un solo pastor, al-Mahdī, especie de Muhammad redivivo, emperador del Final, 

 
(27)  García Arenal, “Taqiyya”, pp. 350-351. 
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ha estado muy extendida y ha dado lugar a cantidad de movimientos políticos y 
religiosos. 
 
En el siguiente pasaje vemos representada la creencia en el imán oculto y 

su aparición al final de los tiempos: 
 

Su apellido Abul Cáçim el Halifa, el Çálihe y es el postrero de los doçe 
imames de su estirpe y el imam el Mehdi como lo dixo su anteçeçor el Mensajero 
de Alla çalm y el que bendrá a la fin de el tiempo a encontrarse con çeydina Eça 
(fº 83r).  
 
Si nos inclinamos a la hipótesis de la pertenencia de la Corónica a la 

doctrina chií, evidentemente deberíamos plantear el argumento más significativo 
e importante que marca la diferencia entre las dos doctrinas (sunna y chía), y 
que no está mencionado en la Corónica: a saber, el carácter infalible de los doce 
imanes. La doctrina chií cree en dicha perfección, mientras que la escuela sunní 
no admite dicho aspecto, ya que se considera una cualidad reservada a los 
profetas. Si el autor hubiera mencionado o insinuado dicho aspecto, podríamos, 
en este caso, pensar en la hipótesis de la adscripción de la Corónica a la doctrina 
chií.  

En cuanto al relato del autor sobre el personaje de Yazīd b. Muˁāwiya y al 
hecho de que en la misma Corónica exponga su mal gobierno y su 
confrontación con al-Ḥusayn en la batalla de Karbalāˀ, el autor lo representa en 
una imagen negativa, debido a los sucesos históricos que acontecieron durante 
su mandato. Veamos el siguiente fragmento: 

 
Como llegase la ora y se cumpliese el plaço y último fin de su bida de 

Maugya, estando en la çiudad de Damasco se halló a su cabeçera el Yaçit su hijo, 
maldito sea de Alla, y díxole a su padre “A el fin, padre mío, que mueres”. A lo 
qual Respondió el bienabenturado padre “Sí hijo, porque toda cosa criada a de 
morir y no quedará sino el que es eterno en su reismo, el que es perfeto ser de 
bida, el que no le alcança ni toca (fº 26v) el morir ni pasa por tiempo” (fº 27r). 
 
Como es bien sabido, para la doctrina chií, Yazīd b. Muˁāwiya es un 
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personaje condenado al fuego y perseguido por la maldición, mientras que en la 
sunna hay dos tendencias: una que concuerda con la visión de los chiíes y otra 
que se mantiene neutral respecto de si hay maldición o bendición. Por tanto, 
para las dos doctrinas, dicho personaje no representa una imagen positiva.  

El capítulo más extenso de la Corónica, como anteriormente señalamos, 
narra los sucesos de la batalla de Karbalāˀ y conmemora la muerte de al-Ḥusayn 
b. ˁAlī b. Abī Ṭālib. El relato de dicho capítulo tampoco revela forzosamente la 
adscripción del tratado a la doctrina chií. Es cierto que los chiíes tienen algunas 
tradiciones relativas al día de ˁĀšūrāˀ que conmemoran la muerte de al-Ḥusayn; 
hoy en día representan algunas escenas dramáticas para expresar el dolor y la 
tristeza. Pero para los sunníes también el diez de Muḥarram simboliza un día 
sagrado y muy significativo: celebran también sus tradiciones en el día de 
ˁĀšūrāˀ como la práctica del azaque, la visita de los familiares a los cementerios, 
comprar regalos a los niños, el papel del agua, el juego de las hogueras, etc. Por 
lo tanto, podríamos decir que las dos doctrinas tienen un especial recuerdo en 
este día, ya que cada una tiene sus tradiciones y que se siguen practicando hasta 
hoy en día. 

A continuación destaco un detalle mencionado en el tratado que para 
Cutillas Ferrer(28) designa un rasgo de la doctrina chií: una de las costumbres que 
suelen llevar a cabo los chiíes en el día de ˁĀšūrāˀ es la lectura de la historia de 
al-Ḥusayn. Veamos el siguiente pasaje: 

 
Y ansí quelquiera que la leyere el día de Axora le dará Alla taala tanto 

premio como el que murió xahid y apartará Alla de el todo mal y no tendrá malas 
bascas a la ora de su muerte (fº 64v) y berá en su sueño a el Muztafa Muhamad 
çalm y le será buen compañero dándole su mano a el pasar de el çirat y goçará el 
descanço de la gloria eterna (fº 65r). 
 
Como se deja ver, el tratado de la Corónica recoge el detalle de la lectura 

de esa historia el día de ˁĀšūrāˀ, pero no sólo refiriéndose a la historia de al-
Ḥusayn, sino a las historias de todos los imanes, como revela el siguiente 
párrafo claramente: “pues animémonos a leer sus santas bidas y muertes 
partiçipando de sus méritos ansí letores como trasladadores y oyentes” (fº 65r). 

 
(28)  Cutillas, “Un texto chií”, p. 39. 
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Hay otro detalle mencionado en la Corónica que no debemos pasar por 
alto, ya que podría confirmar la identidad religiosa del autor: declarar 
abiertamente que la verdadera doctrina que debe seguirse es la sunní. He aquí el 
párrafo:  

 
Y que la jente de su uma sería repartida en muchas partes unos siguiendo y 

manteniendo la berdad que es la çuna, y otros contrarios a mis compañeros y a la 
çuna y abrá (fº 4r) entre ellos muchas guerras y muertes (fº 4v). 
 
Con objeto de corroborar mi hipótesis, trataré de abordar de nuevo el tema 

del califato omeya. Se trata de la descripción de los detractores de Muˁāwiya en 
relación a su infidelidad, ya que, como he referido anteriormente, según el 
pensamiento chií el Profeta Muḥammad habría designado a un sucesor antes de 
su muerte. Este sucesor era su yerno, ˁAlī b. Abī Ṭālib, y sus descendientes 
serían, así pues, los califas legítimos. Dicha cuestión no está tampoco 
mencionada en la Corónica sino más bien al contrario. El siguiente pasaje lo 
revela claramente:  

 
Muerto nuestro Profeta Muhamad —çalm— dexó nombrado en su lugar a 

Abu Baquir el Çidiq (fº 13v.).  
 
Y también:  
 

[Y] el dexalle señalado y nombrado a el punto de su muerte (fº 14v). 
 

Por tanto, ˁAlī b. Abī Ṭālib fue elegido califa en cuarto lugar. Pero, tras su 
elección, como sabemos, se desató un enfrentamiento que dio lugar a la división 
de la nación islámica en tres bloques: los partidarios de ˁAlī, que se hacen llamar 
chiíes; los partidarios de Muˁāwiya, su oponente y primer califa omeya, que 
constituirían la mayoría (los suníes), y un tercer grupo, al-ḫawāriğ, opuestos 
tanto a unos como a otros. Por ello, el autor, al relatar los hechos hagiográficos 
de la Corónica dice lo siguiente: 

 
El qual Muagya fue ombre justo y santo, temeroso a el Señor, en cuyo 
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tiempo tubieron muchas bitorias de los infieles (fº 26r). 
 
Es evidente que los infieles, para este autor, son los partidarios de ˁAlī; por 

lo tanto, mediante dichos detalles reveladores, las visiones destacadas en la 
Corónica sobre los compañeros del Profeta, los personajes históricos como 
Muˁāwiya y su hijo Yazīd se caracterizan más por el pensamiento de la doctrina 
sunní. Así pues, parece descartada la filiación del tratado a la doctrina chií y 
avalada la identificación del autor como perteneciente a la doctrina sunní, 
representando dicha Corónica como una temática novedosa en forma de 
material didáctico-religioso. Asimismo, pienso que hay que descartar la 
hipótesis de la precaución del autor, ya que dicha actitud no se percibe 
notoriamente en el autor de la Corónica, puesto que son muchos los elementos 
que señalan con claridad la identidad del autor como un morisco sunní que se 
aferra a sus creencias mediante los relatos de su Corónica.  

Finalmente y tomando como punto de partida: a) la forma en la que el 
tratado de la Corónica presenta una parte de la vida del Profeta Muḥammad; b) 
el modo en que desarrolla varios capítulos sobre los califas ortodoxos y resaltar 
sus virtudes; c) la exposición de los doce imanes, detallando sus nombres y los 
acontecimientos más relevantes durante sus mandatos; y d) la narración de la 
historia de Salmān al-Fārisī y su conversión al Islam; podría considerarse, en 
definitiva, que dicho tratado está dirigido a un lector hispanohablante y que 
tiene un claro fin religioso-moral, siendo un novedoso método didáctico y 
hagiográfico elaborado por un morisco exiliado que sigue los preceptos de sus 
antepasados. 

Así pues, parece acertado decir, citando a Hossain Bouzineb(29) que en 
cierto modo este tipo de historias permitía a los moriscos identificarse con la 
coacción padecida por los partidarios de ˁAlī, asimilada a la que sufrieron ellos 
mismos con la Inquisición española. Opina que en este tipo de literatura, los 
moriscos, o más bien algunos moriscos, encontraron un amparo socio-cultural 
en estas crónicas y que, tal como se deja ver, nuestro tratado se caracteriza por 
las peculiaridades de los libros de caballería, cuyo origen probablemente viene 
de entre las capas populares. 

A modo de conclusión, se podría decir que estamos ante un tratado que 

 
(29)  Bouzineb, “Los libros de caballería”, 105-116. 
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presenta un material religioso-moral mediante el cual se pretende informar, o 
más bien instruir a la sociedad morisca tomando como base el marco histórico, y 
que mediante sus capítulos se pretende también apreciar las buenas obras de los 
descendientes del Profeta. 

Otra cuestión que me gustaría abordar en este artículo es el tema de la 
autoría de la Corónica, ya que como es sabido, la mayoría de los manuscritos 
aljamiado-moriscos obvian cualquier información al respecto. Asimismo, 
nuestro tratado no ofrece ninguna referencia que indique o insinúe la 
adscripción de dicho texto a un autor concreto. No obstante, Cutillas Ferrer(30) ha 
realizado un pequeño análisis sobre una posible autoría basado en hipótesis de 
otros autores. Además de dicho estudio, desarrollaré otros puntos que afianzan 
esa posible autoría. Para él, el morisco Ibrāhīm Ṭaybīlī, que lleva el nombre 
cristiano de Juan Pérez, pudo haber sido el autor de la Corónica. Esta hipótesis 
está basada en algunos detalles, como el que se revela en la obra de Bernabé 
Pons(31), donde aparece un dato sospechoso recogido del manuscrito de Ṭaybīlī:  

 
Tanbién os tengo sacado de arábigo en castellano toda en bersso, otabas 

como las presentes, la muerte del Haçan, hijo del Çaydi Hali Ybnu Abí Talib, 
radia Alahu hanhu, una de las mejores y más sintidas que yo e leydo.  

 
Y esto se deja ver a través del capítulo de la Corónica (soneto a El-

Haçan), que contiene catorce versos, donde se habla de las virtudes de al-Haçan. 
Gerard Wiegers(32) señala a su vez, tal como apuntaba Bernabé Pons, que el 
autor de la Corónica podría ser Ṭaybīlī:  

 
In Bologna, B.U.Ms, […] Corónica y relación […], the translator of this 

treatise may be Ybrahim Ṭaybīlī. […] In the epilogue of that work Ṭaybīlī 
announces that he has already prepared a first versión of a translation from 
Arabic to Spanish, a work in prose about the death of Haçan, ibn Hali Ybnu Abí 
Talib. 

 
(30)  Cutillas, “Crónica”, p. 27-28. 
(31)  Pons, “El cántico islámico”, p. 131. 
(32)  Wiegers, “Yça Gidelli”, p. 180. 
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Otros detalles que podrían corroborar dicha probabilidad, siempre con 

reservas, como señala Cutillas, son los usos grafológicos y los señalados por el 
profesor Bernabé en su estudio lingüístico, entre el tratado de la Corónica y el 
manuscrito de Ṭaybīlī (Contradicción de los catorçe artículos de la fe 
cristiana…), ya que dichas características se mantienen en ambos manuscritos e 
incluso llegan a ser idénticas.  

Hay otros elementos que corroboran la hipótesis sobre dicha autoría y que 
no debemos pasar por alto. Se trata, por ejemplo, del contacto que mantuvo 
nuestro amanuense (Mohamed Rubio) con algunos moriscos, ya que una de sus 
actividades fue el hacer encargos de traducciones de la lengua aljamiada al 
castellano y viceversa. Por tanto, los moriscos que contribuían a esos trabajos de 
traducción eran un grupo de colegas conocidos en Toledo y establecidos en 
Túnez, y entre ellos: al-Ḥaǧarī, Muhammad b. ˁAbd al-Rafīˁ, los hijos de b. al-
ˁĀṣī, al-Ukayḥil e Ibrāhīm Ṭaybīlī. Todos ellos eran hombres sabios y píos; 
escribían, traducían y enseñaban los fundamentos de su religión, la vida 
espiritual y la terrenal. Así pues, si Ṭaybīlī forma parte del grupo de los 
traductores de la época y sus rasgos, tanto grafológicos como lingüísticos son 
casi idénticos a los del tratado de la Corónica, entonces, no sería de extrañar que 
él mismo fuera el autor de ésta. 

También hay otro detalle lingüístico que caracteriza la Corónica y que 
podría corroborar la probabilidad de que Ibrāhīm Ṭaybīlī fuera nuestro autor. Se 
trata de la aparición frecuente de la epéntesis representada en la forma muncho 
(ffº 69r, 75r, 75v), munchos (ffº 59r, 71v). Enrique Pato(33) en su artículo 
profusamente documentado sobre la forma “muncho” aporta nuevos datos sobre 
la cuestión. Documenta este rasgo lingüístico —según los datos de CODEA— 
desde 1496 a 1625 «especialmente en Écija (Sevilla), Granada y Calatayud. 
También aparece, aunque en menor proporción, en documentos notariales de 
Burgos, Toledo y Madrid». Presenta, igualmente, un mapa que muestra la 
extensión de esta forma en el ALPI (Atlas Lingüístico de la Península Ibérica) 
en que se ha comprobado que «se registra en el centro y este de Asturias, de 
manera esporádica en Aragón (sur de Zaragoza y Teruel) y Murcia. En este 
caso particular, los datos del ALPI resultan un poco limitados, ya que la forma 

 
(33)  Pato, “Sobre la forma muncho”, p. 329-342. 
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“muncho” constituye uno de los rasgos caracterizados del murciano». Ahora 
bien, según la extensión geográfica de la forma muncho, se constata que Toledo 
y Murcia forman parte de dichas ciudades donde esa forma fue un rasgo 
característico, y como bien sabemos, Ibrāhīm Ṭaybīlī nació en Toledo, aunque 
de origen murciano, de ahí el uso frecuente de la forma muncho. 

Otro elemento que salta a la vista es el tipo de literatura que narra la 
Corónica (literatura caballeresca) que caracterizan el tratado. Bouzineb(34) opina 
que Ṭaybīlī debió de leer también los libros de caballerías, como bien se 
transparenta de su prólogo al lector, hecho a su poemario. Considera que este 
autor morisco se caracteriza, a través de sus escritos, tanto por su 
enfrentamiento a la fe católica y a sus instituciones religiosas, como por su 
aferramiento a la religión islámica. «No duda en tomar parte en el debate 
literario de su época que no era otro sino el planteado por el propio Cervantes 
a propósito de los libros de caballerías y de la calidad de la literatura». 

 Así pues, basándonos en todos estos elementos podríamos pensar o 
afirmar que el autor del tratado de la Corónica, efectivamente, podría tratarse 
del morisco toledano Ibrāhīm Ṭaybīlī. 

 
  

 
(34)  Bouzineb, “Libros de caballería”, pp. 105-116. 
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Resumen: El presente artículo tiene como objetivo presentar por primera vez una traducción a una 
lengua europea, el castellano, de la Maqṣūrat al-ŷawhara ‘la perla’ de Abū Madyan. Se trata de una 
obra poética compuesta por 120 versos, dedicada a la exhortación piadosa (al-waˁẓ). El texto se 
enfoca principalmente en lo religioso, partiendo del Corán y la tradición del Profeta, para la 
edificación de los asistentes. La traducción se acompaña de un conciso comentario histórico y 
literario con el fin de dar una visión global de la prédica aplicada en al-Andalus y el Magreb, y 
asimismo mostrar el estado presente de los estudios que la Maqṣūra ha originado. 
 
Palabras claves: Abū Madyan. Siglo XII. Al-Andalus. Magreb. Admonición.  
 
Abstract: This article aims at presenting, for first time, a translation into an European language, 
Spanish, of Maqṣūrat al-jawhara ‘the Pearl’ of Abū Madyan. It is a poetic work consisting of 120 
verses, dedicated to the pious exhortation. The text focuses primarily on religion, based on the 
Koran and the tradition of the Prophet, for attendees building. The translation is accompanied by a 
concise historic and literary commentary. Its main purpose is providing readers with a general 
overview of preaching, applied in al-Andalus and the Maghreb. Likewise, the present state of studies 
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that the Maqṣūra has originated. 
 
Keywords: Abū Madyan. 12th Century. Al-Andalus. Maghreb. Admonition. 
 

 ةديصق يه .ةيبنجأ ةغل لىإ ةجمرت لوأ يهف ،نيدم بيلأ »ةرهولجا ةروصقم«ـل ةينابسإ ةجمرت يمدقت لىإ ثحبلا اذه ىعسي :صخلم
 ةيبرت فد¼ هراكفأ ضرع في ثيدلحاو يمركلا نآرقلا ىلع اساسأ خيشلا مامتها بصناو .اًتيب 120 لىإ ا�ايبأ ددع لصي ةيظعو
 ا¼ولسأ نع فشكلاو ،ةروصقلما بحاصب فيرعتلل ديهمتلا طسبن :نيرومحو ديهتم للاخ نم عوضولما اذه لجاعنسو .هسلمج داور
 ،صنلا ةجمترل نياثلا رولمحا صصنخو .سلدنلأاو برغلما في ظعولا ةكرح نع ةرسيم ةييخرÌ ةذبن ضرعل لولأا رولمحا درفنو .بيدلأا
 .خيشلا اهيلع فقو تيلا رداصلما فلتمخ عبتت في Ïدهج انلمعأ دقو
 .ظعو .برغلما .سلدنلأا .يدلايلما رشع نياثلا نرقلا .نيدم وبأ : حيتافم تاملك

 
1. Entrada 

El texto que aquí se traduce enteramente es una obra poco conocida de 
Abū Madyan. Se trata de un poema de exhortación piadosa, admonición o waˁẓ. 
El maestro andalusí-magrebí es uno de los sufíes, capaz de reflejar su doctrina 
tanto en verso como en prosa. En efecto, cultivó creativamente la poesía, 
apoyado en su conocimiento de corrientes poéticas y literarias, tanto populares 
como cultas, empleando un modelo de lenguaje especialmente eficiente para la 
transmisión de su experiencia vivencial. Con un mejor conocimiento de la 
historia del sufismo, fue Abū Madyan quien, al contrario de la opinión de F. 
Corriente, se mostró como un pionero al introducir en su obra poética la 
moaxaja y el zéjel en el campo místico(1). 

Alejado del carácter espiritual que caracteriza la mayoría de su obra 
poética, Abū Madyan aquí hace las veces de un wāˁiẓ ‘maestro/predicador’, lo 
suficiente preparado y maduro para revivificar los sentimientos religiosos de los 
asistentes. Entre los temas tratados en maqṣūrat al-ŷawhara ‘la perla’, 
fundamentalmente religiosos, destaca el cumplimiento de las normas del Islam, 
la compañía de los sabios, la disciplina ascética y el interés por el estudio. 

 
(1)  Véase Poesía estrófica (cejeles y/o muwaššaḥāt) atribuida al místico granadino Aš-Šuštarī 

(siglo XIII d. c.), ed. y tr. F. Corriente, Madrid: CSIC, 1988, p. 2. En el plano místico, 
Corriente cree que Ibn ˁArabī de Murcia (m. 638/1240) fue el primero en cultivar las 
moaxajas y Abū al-Ḥasan al-Šuštarī (m. 668/1269), los zéjeles. Respecto a la edición de 
composiciones de esta índole en la obra de Abū Madyan, consúltese Dīwān Abī Madyan 
Šuˁayb al-Gawṯ, ed. ˁA. Q. Suˁūd y S. al-Qurašī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2011, pp. 
47-91. En breve, publicaré la traducción del diván con motivo del noveno centenario del 
nacimiento de Abū Madyan (1115 o 1116). 
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Muchas otras cuestiones cobran carta de naturaleza en este poema que brinda 
diversos ejemplos de la práctica de piedad, pero en este trabajo me restringiré a 
ofrecer la traducción del texto, a cuyas notas remito al lector.  

En otros estudios he tratado con pormenores la biografía de Abū 
Madyan(2). Nació hacia el año 509/1115-16 a orillas del Guadalquivir, en la 
fortaleza de Cantillana, al noreste de la ciudad de Sevilla. Buena parte de su 
vida transcurrió en Bugía, una ciudad situada en la costa argelina, donde 
propagó sus enseñanzas. En 589/1193, murió cerca de Tremecén (Argelia), 
ciudad que se ha convertido en centro espiritual, donde se formaron ilustres 
sufíes que siguieron la huella del maestro sevillano.  

Sus principios doctrinales tuvieron una influencia de gran envergadura en 
el pensamiento sufí, según la información transmitida por los hagiógrafos 
contemporáneos, las fuentes posteriores, y especialmente los comentarios de Ibn 
ˁArabī (m. 1165/1240), que se declara seguidor de sus enseñanzas y uno de sus 
discípulos indirectos(3). 

La obra poética del maestro de Bugía fue objeto de varias ediciones, 
reimpresiones, traducciones y estudios al menos desde el año 1938(4). Pero no 

 
(2)  Shafik, A., «Abū Madyan Šuˁayb, máximo exponente del sufismo magrebí en el siglo XII, a 

través de su vida y su obra», Anaquel de Estudios Árabes, 20 (2009), 197-221; ---, Abū 
Madyan, «Šayj al-šuyūj: Ḥayātihu, wa aṣḥābuhu wa āṯāruhu», Alhadra. Maŷallat al-Ḥaḍāra 
al-Andalūsiyya, 1 (2015), 3-50. 

(3) Shafik, A., «Los šaḏiliyya e Ibn ˁArabī tras las huellas de Abū Madyan», Revista de Ciencias 
de las Religiones, 14 (2009), 117-132; ---, «La doctrina de Abū Madyan: síntesis del sufismo 
oriental y occidental en el siglo XII», al-Andalus-Magreb, 19 (2012), 379-412; ---, 
«Traducción de ˁUnwān al-tawfīq de Ibn ˁAṭāˀ Allāh y un tajmīs de Ibn ˁArabī: dos 
comentarios de un poema de Abū Madyan», Anaquel de Estudios Árabes, 24 (2013), 137-
170; ---, Tres textos sobre el compañerismo. Poema de Abū Madyan. El signo del éxito para 
la buena conducta en el camino sufí de Ibn ˁAṭāˀ Allāh. Quintetas de Ibn ˁArabī, Madrid: 
IEEI y Huerga y Fierro Editores, 2014. 

(4) Dīwān Sīdī Abū Madyan, ed. M. al-Šuwār, Damasco: Maṭbaˁat al-Taraqqī, 1938; Kitāb al-
ŷawāhir al-ḥisān fī naẓm awliyāˀ Tilmisān, ed. ˁA. Ḥ. Ḥāŷiyyāt, Argel: al-Šarika al-
Waṭaniyya li-l-Našr wa-l-Tawzīˁ, 1974, 23-44; Šu‛arāˀ al-ṣūfiyya al-maŷhūlūn, ed. Y. Zīdān, 
Beirut: Dār al-Ŷīl, 1996, 34-44; Cornell, V., The Way of Abū Madyan, Cambridge: The 
Islamic Texts Society, 1996, pp. 39-175; al- ˁAlāwī, M. Ṭ, al-ˁĀlim al-rabbānī. Sīdī Abū 
Madyan Šuˁayb, Argel: Dār al-Umma, 2004; al-Fārisī, Ḥ., Abū Madyan Šuˁayb: ḥayātu-hu 
wa-adabu-hu, Wahrān: Dār al-Garb li-l-Našr wa-l-Tawzīˁ, 2005, «poesía»; Farīd al-Mazīdī, 
A., Šayj šuyūj fī al-amṣār: Abū Madyan Šuˁayb al-Gawṯ. Tarŷamatu-hu —šuyūju-hu wa-
talāmiḏat-hu wa-aṣḥābu-hu wa-nuṣūṣu-hu, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2010, pp. 299-
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fue hasta el año 2011, cuando Q. Suˁūd y S. al-Qurašī editaron por primera vez 
Maqṣūrat al-ŷawhara, a base de un solo manuscrito, núm. 6921, de al-Jizāna al-
Ḥasaniyya en Rabat(5). Su publicación no ha despertado el interés de los 
estudiosos. Unos años después, tuve la oportunidad de hallar en Trípoli (Libia) 
otro manuscrito de la Maqṣūra, más completo, que aporta otros 14 versos. Este 
hecho me motivó para realizar una nueva edición crítica que amplía el texto y 
también inscribe las fuentes y paralelismos, incluye concisas notas sobre citas 
coránicas, hadices y personajes, ausentes en el poema ya publicado, y se anotan 
las variantes(6). 

Sobre la autoría de Abū Madyan, no hay sombra de duda de su 
autenticidad, conforme bien expone la entrada al poema: «Esta es una maqṣūra 
del šayj, el gnóstico, Sīdī Abū Madyan»(7). 

 
2. Los predicadores (wuˁˁāẓ) en el occidente islámico 

La práctica de prédica y exhortación ha gozado de un desarrollo 
significativo en el Oriente islámico(8). La producción escrita de la actividad no 

 
310; el citado Dīwān Abī Madyan Šuˁayb al-Gawṯ, 2011. Shafik, A., «Poesía árabe clásica: 
traducción y práctica» en Ensayos de traductología árabe, coord. S. M. Saad, Madrid: 
Instituto Egipcio de Estudios Islámicos y CantArabia Editorial, 2012, 149-262, pp. 182-85, 
239-41; ---, «Traducción y lenguaje de la poesía sufí» en el V Simposio de Interculturalidad y 
traducción (5-7 de noviembre de 2012), coord. S. M. Saad, Madrid: IEEI, en prensa. 

(5) Dīwān Abī Madyan Šuˁayb al-Gawṯ, pp. 86-91. 
(6) Shafik, A., «Maqṣūrat al-ŷawhara li-Abī Madyan. Dīrasa wa-taḥqīq», Alhadra. Maŷallat al-

Ḥaḍāra al-Andalūsiyya, 2 (2016), sección árabe, en prensa. 
(7) Abū Madyan, Maqṣūrat al-ŷawhara, ms. Maktabat al-Awqāf, Ṭarabuls al-Garb, n.º 47, 1/a. 
(8) Estudios: 1) En árabe, Ibn Ṣafiyya, Y., Manhaŷ al-salaf fī al-waˁẓ, Riad: Maktabat Dār al-

Minhāŷ, 2010; Al-Ŷabīḥī, A. M., Tabṣīr al-fūˀād bi-juṭab al-waʻẓ wa-al-iršād, Saná: Wizārat 
al-Ṯaqāfa, 2010; ˁAlwānī, Ŷ., Aṯar al-waˁẓ wa-l-wuˁˁāẓ fī Bagdad fī al-qarn al-sādis al-hiŷrī 
fī al-ḥayāt al-siyāsiyya wa-l-iŷtimāˁiyya, Bagdad: Dīwān al-Waqf al-Sunnī, 2011; al-Naqbī, 
ˁA., Fī al-waˁẓ wa-l-adab, Beirut: al-Dār al-ˁArabiyya li-l-Mawsūˁāt, 2012; 2) otros idiomas, 
Berkey, J. P., Popular Preaching and Religious Authority in the Medieval Islamic Near East, 
Seattle: Univ. of Washington Press, 2001; Talmon-Heller, D., «Islamic Preaching in Syria 
during the Counter-Crusade (Twelfth-Thirteenth centuries), en In Laudem Hierosolymitani: 
Studies in Crusades and Medieval Culture in Honour of Benjamin Z. Kedar, ed. I. Shagrir, 
London: Routledge, 2007, 61-76; ---, Islamic Piety in Medieval Syria: Mosques, Cemeteries 
and Sermons under the Zangids and Ayyubids (1146-1260), Leiden: Brill, 2007, pp. 115-148; 
Linda, J., The Transmission of Knowledge in Medieval Cairo: A Social History of Islamic 
Education, Princeton: Princeton Univ. Press, 1992, esp. cap. 7; ---, «He cried and he made 
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solo se limita a ulemas, ascetas y místicos(9), sino que incluye también a célebres 
literatos(10). De estos escritos, basados fundamentalmente en el Corán, 
colecciones de hadices y transmisiones de compañeros del Profeta e insignes 
sabios de época temprana, se desprende una exhortación a la dedicación a la 
vida de piedad, virtud, ejemplos de conducta, ascesis, con constante mención al 
premio del paraíso y al castigo del infierno. Para llevar a cabo esta práctica, los 
predicadores, desde una perspectiva pedagógica, emplean insistentemente el 
procedimiento de al-targīb wa-l-tarhīb ‘motivación e intimidación’, 
procedimiento que se ha convertido en género propio en la literatura de índole 
religiosa(11). 

 
others cry: Crying as a sign of Pietistic Authenticity or Deception in Medieval Islamic 
Preaching», Crying in the Middle Ages: Tears of History, ed. E. Gertsman, 2012, 102-35; ---, 
The Power of Oratory in the Medieval Muslim World, New York: Cambridge University 
Press, 2012. 

(9) ˁAbd al-Qādir al-Ŷīlānī, al-Fatḥ al-rabbānī wa-l-fayḍ al-raḥmānī, ed. U. Mahra, Beirut: Dār 
al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2003. Posteriormente, en Oriente, Ibn ˁArabī redactó un libro que 
contiene una gran colección de exhortaciones en Muḥāḍarat al-abrār wa-musāmarat al-
ajyār, ed. parcial M. M. al-Jūlī, El Cairo: Dār al-Kitāb al-Ŷadīd, 1972, I (ed. completa M. al-
Nimarī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2001); ---, al-Futūḥāt al-makkiyya, Beirut: Dār 
Ṣādir, s.f., III, pp. 561-66; IV, pp. 66-68, 151-52, 444-553. Aún en manuscritos varios escritos 
acerca de al-waˁẓ, por ejemplo, Risāla fī al-waˁẓ li-baˁḍ aḥbābihi, n.º 452, Risālat waˁẓ bi-l-
aḥādīṯ al-nabawiyya, ns.º 480, 481, o al-Mawˁiẓa al-ḥasana, n.º 915, véase, Yaḥyà, ˁU., 
Muˀallafāt Ibn ˁArabī tārījuhā wa-taṣnifuhā, ed. A. M. al-Ṭayyb, El Cairo: al-Ḥayˀa al-
Miṣriyya al-ˁĀmmā li-l-Kitāb, 2001, pp. 360, 369, 600. 

(10) Abū al-ˁAtahiya, ašˁāruh wa-ajbāruhu, ed. Š. Fayṣl, Damasco: Maṭbaˁat Ŷāmiˁat Dimašq, 
1965; Maqamāt al-Zamajšarī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1982; al-Ŷāḥiẓ, al-Bayān 
wa-l-tabyīn, ed. ˁA. M. Hārūn, El Cairo: Maktabat al-Janŷī, 1998, I, pp. 257-75. Abū al-ˁAlāˀ 
al-Maˁarrī, Mulqà al-sabīl, ed. S. Sayyid ˁIbāda, El Cairo: Dār al-Baṣāˀir, 2007.  

(11) Sobre esta clase de libros, las referencias más antiguas son de Ibn Zanŷawih (m. 251/865), al-
Targīb wa-l-tarhīb, seguido por Ṯawāb al-aˁmāl de Abū al-Šayj al-Iṣbahānī (m. 369/980), 
perdidos ambos libros. Luego, Ibn Šāhīn (m. 385/995), al-Targīb fī faḍāˀil al-aˁmāl wa-ṯawāb 
ḏalik, ed. Ṣ. al-Waˁīl, Riad: Dār Ibn al-Ŷawzī, 1995. Véase Ibn al-Ŷawzī al-Iṣbahānī (m. 
535/1141), Kitāb al-targīb wa-l-tarhīb, ed. A. Ibn Šaˁbān, El Cairo: Dār al-Ḥadīṯ, 1993; y el 
más célebre del género, al-Munḏirī (m. 656/1258), al-Targīb wa-l-tarhīb, ed. Naṣr al-Dīn al-
Albānī, Riad: Maktabat al-Maˁārif, 2004. Y otros, al-Nawawī (m. 676/1278), Riyāḍ al-ṣāliḥīn 
min ḥadīṯ sayyid al-mursalīn, ed. al-Albānī, Beirut: al-Maktab al-Islāmī, 1984; al-Yāfiˁī (m. 
768/1367), al-Targīb wa-l-tarhīb wa-yalīhi muntaqà tuḥfat al-ḥabīb li-l-ḥabīb bimā zād ˁalà 
al-targīb wa-l-tarhīb, ed. M. Fāris, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1996; al-Nāŷī 
(900/1495), ˁUŷālat al-imlāˀ ˁalà al-targīb wa-l-tarhīb, ed. Ḥ. Ibn ˁUkāša, El Cairo: Maktabat 
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Según los datos ofrecidos por la literatura hagiográfica y los repertorios 
bibliográficos en al-Andalus y el Magreb, se aprecia la existencia de diversos 
virtuosos, calificados de wāˁiẓ (pl. wuˁˁāẓ) y se hace mención expresa a su 
pensamiento religioso(12). Bien sabido es que Abū Madyan ejercía la función de 
wāˁiẓ en las reuniones de prédica, sistemáticamente organizadas en su zagüía, 
conocida localmente como rābiṭat al-Zayyāt, incluso en su propia casa, 
invitando a la multitud al arrepentimiento y conversión (al-tawba wa-l-
ināba)(13).  

Tres siglos antes, el libro de Riyāḍ al-nufūs [Jardín de almas] da 
constancia de la actividad de los predicadores del norte de África. Sirva de 
ejemplo, Saˁīd ˁAbd al-Salām Saḥnūn (m. 240/854), autoridad de la doctrina 
mālikī en el Magreb, conocido por sus exhortaciones, vida austera y adhesión al 
rábida de al-Mustanīr, cerca de Susa. Muchos de sus adeptos fueron célebres por 
exhortación y ascesis. Entre ellos, sobresalen dos poetas alfaquíes, Aḥmad ibn 
Abī Sulaymān Dāwūd al-Ṣawwāf (m. 291/903) y Abū ˁAbd Allāh Muḥammad 
ibn Zarzar, muerto en el mismo año(14).  

 
al-Tābiˁīn, 1998. Aún en manuscrito, un texto de Ibn ˁArabī titulado, Kitab al-ragba wa-l-
rahba, Yaḥyà, ˁU., Muˀallafāt Ibn ˁArabī, p. 371, n.º 488. Consúltese también ˁAbd al-Qādir 
al-Ŷazāˀirī, Kitāb al-mawāqif fī al-taṣawwuf wa-l-waˁẓ wa-l-iršād, Damasco: Dār al-Yaqaẓa 
al-ˁArabiyya, 1966. 

(12) Marín, M., «Un nuevo texto de Ibn Baškwāl: Ajbār Abī Wahb» al-Qanṭara, X (1989), 385-
401; ---, «Zuhhād de al-Andalus (300/912-420/1029)», al-Qanṭara, XII (1991), 439-470, pp. 
460-61; ---, «Retiro y ayuno: Algunas prácticas religiosas de las mujeres andalusíes», al-
Qanṭara, XXI (2000), 471-480. Vizcaíno, J. M., «Las obras de Zuhd en al-Andalus», al-
Qanṭara, XII (1991), 417-438, pp. 421, 425-7; García-Arenal, M., «La práctica del precepto 
de al-amr bi-l-maˁrūf wa-l-nahy ˁan al-munkar en la hagiografía magrebí», al-Qanṭara, XIII, 
1992, 147-170, pp. 160-61; Ḍayf, Š., ˁAṣr al-duwal wa-l-imarāt (Lībiyā, Tūnis, Ṣaqaliyya), El 
Cairo: Dār al-Maˁārif, 1992, pp. 287-91; ---, ˁAṣr al-duwal wa-l-imarāt (al-Andalus), El 
Cairo: Dār al-Maˁārif, 1994, pp. 486-93; ---, ˁAṣr al-duwal wa-l-imarāt (al-Ŷazāˀir, al-
Magrib al-Aqsà, Mawrītāniyā, al-Sudān), El Cairo: Dār al-Maˁārif, 1995, pp. 222-27, 485-
90; Linda, J., «Witnesses of God: Exhortatory Preachers in Medieval al-Andalus and the 
Maghreb», al-Qanṭara, 28 (2007), 73-100; Miller, K., Guardians of Islam: Religious 
Authority and Muslim Communities of Late Medieval Spain, New York: Columbia University 
Press, 2008, pp. 128-148; Erzini, N., «The Professorial Chair (kursi ˁilmi or kursi li-l-waˁz 
wa-l-irshad) in Morocco», al-Qanṭara, 34 (2013), 89-122. 

(13) Shafik, A., «La doctrina de Abū Madyan…», p. 384. 
(14) Al-Mālikī, Kitāb riyāḍ al-nufūs, ed. B. al-Bakkūš y M. al-ˁArūsī, Beirut: Dār al-Garb al-

Islāmī, 1994, I, p. 505, n.º 161 y I, p. 516, n.º 162; al-Bayalī, B., al-Zuhhād wa-l-
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Al-Tamīmī redacta tres biografías de predicadores, de los cuales recibió 
educación espiritual en Fez, sin mencionar el año de defunción: primero, el 
alfaquí Abū ˁAbd Allāh Muḥammad ibn Yabqà: «Recita poesía acerca de la 
ascesis, escrupulosidad y exhortación piadosa»(15); segundo, ˁAmmūr al-Baṭṭāṭ: 
«Enseñaba el libro de Iḥyāˀ [Revitalización] explicándolo al modo de los sufíes. 
Fue también un predicador del cual se recibe exhortaciones»(16); y por último, 
Abū ˁAlī al-Jarrāṭ: «Tanto los alfaquíes como los ulemas de su tiempo le 
veneraban y escuchaban sus exhortaciones»(17).  

Al-Ṭāhir al-Sadafī ofrece la biografía de un predicador de su época en el 
Magreb, su nombre es Abū al-ˁAbbās Aḥmad ibn ˁUbayd Allāh, conocido como 
al-Fāyada (m. ¿?). Dice de él: «Se dedicaba a predicar la ascesis y los relatos 
que suavizan el corazón (al-raqāˀiq). Exhortaba a la multitud en su 
mezquita»(18). Ibn al-Zayyāt al-Tādilī, por su parte, recoge la biografía de 
algunos predicadores que ejercían su actividad en varias rábidas. En la rábida de 
Šākir, predican Abū Mahdī ibn Ŷilldāsn (m. 560/1164 aprox.) y Abū 
Muḥammad Tīliŷī (m. 605/1208)(19); en la rábida de ˁAraba, Abū Walŷūṭ (m. 
608/1211 aprox.)(20); en el monte de Raŷrāŷa, Abū Zakaryā ibn Yaḥyà ibn ˁAlī 
al-Zawāwī (m. 611/1215), que reducía sus admoniciones a la mención del 
infierno y los horrores del día del Juicio, hasta que Abū Madyan le recomendó: 
«No hagas que el público se desespere, y recuérdale la buena retribución de 
Dios»(21); en la mezquita del alcázar, los viernes, Ibn al-Ḥaŷŷām al-Wāˁiẓ (m. 

 
mutaṣawwifa fī bilād al-Magrib wa-l-Andalus ḥattà al-qarn al-jāmis al-hiŷrī, El Cairo: Dār 
al-Nahḍa, 1993, pp. 63-89. 

(15) Al-Tamīmī, al-Mustafād fī manāqib al-ˁubbād, ed. M. Cherif, Rabat: Manšurāt Kulliyat al-
Ādab wa-l-ˁUlūm al-Insāniyya, 2002, II, p. 59, n.º 9. 

(16) Al-Tamīmī, al-Mustafād, II, p. 117, nº 39. 
(17) Al-Tamīmī, al-Mustafād, II, p. 165, n.º 73. 
(18) Al-Ṣadafī, Ṭāhir, al-Sirr al-maṣūn fīma ukrima bi-hi al-mujliṣūn, ed. H. Ferhat, Beirut: Dār 

al-Garb al-Islāmī, 1998, p. 77, n.º 12. Véase la referencia de la editora acerca del juez de al-
Andalus, Munḏir ibn Saˁīd al-Ballūṭī y la influencia de su discurso y exhortaciones, pp. 30-1. 

(19) Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf ilà riŷāl al-taṣawwuf, ed. A. al-Tawfīq, Casa Blanca: Maṭbaˁat 
al-Naŷāḥ al-Ŷadīda, 1997, pp. 262 y 402. 

(20) Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf, p. 400. 
(21) Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf, p. 428. 
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614/1217)(22); y por último, la audiencia de Abū Isḥāq al-Mayūrqī al-Wāˁiẓ en 
Fez(23). 

En un pasaje interesante, Ibn al-ˁArīf nos habla de los predicadores 
itinerantes en al-Andalus, arrojando luz sobre su formación científica y su 
cultura religiosa: 

 
[Un compañero] se había encontrado con una comunidad espiritual (qawm) 

en uno de los llanos desiertos, a los que no se les prestaba atención cuando 
entraban en los pueblos, no se les conocía de nada, tan solo se dedicaban a la 
plegaria (duˁāˀ) para el bien de los musulmanes. Me habló sobre uno de ellos que 
memorizaba el libro de al-Bazzār(24) sin escapársele ni una palabra y conocía 
perfectamente la ciencia de la lengua árabe y las lecturas [coránicas] (ˁilm al-
ˁarabiyya wa-l-qirāˀāt), la ciencia de los dictámenes (ˁilm al-fatāya) de la escuela 
(maḏhab) de Mālik(25) hasta especializarse en este campo de saber. Todos son 
doctos en la ciencia de los estados (aḥwāl), moradas (maqāmāt), indicios de los 
comienzos y finales, los diversos preceptos y el aislamiento para dedicarse a rezar 
por la gente con misericordia y presencia divinas(26). 
 
Es importante también tener muy presente la introducción de la literatura 

de exhortación piadosa de origen oriental que debió de influir sobremanera en el 
desarrollo de este género(27). Valgan un par de ilustraciones, el primer ejemplo 

 
(22) Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf, pp. 439-40. 
(23) Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf, p. 365. 
(24) El autor del libro es el erudito Abū Bakr Aḥmad b. ˁUmar b. ˁAbd al-Jāliq al-Baṣrī (m. 

292/904), autor también del al-Musnad al-kabīr [Gran recopilación verificada de la tradición 
del Profeta]. Sobre su biografía, consúltese al-Ḏāhabī, Taḏkarat al-ḥuffāẓ, ed. A. M. al-
Dimašqī, M. F. al-Makki, A. B. al-Suyūṭi, Beirut: Dār Iḥyāˀ al-Turāṯ al-ˁArabī, s.f. II, p. 653, 
n.º 675. 

(25) Mālik b. Anas (m. 179/795) es uno de los siete juristas medinenses, que dio forma definitiva 
a la cultura jurídica de Medina en su colección de Muwaṭṭaˀ (El camino fácil, tr. A. Pérez e I. 
Puch, Córdoba: Junta Islámica, 1999). Para su biografía, consúltese J. Schacht, «Mālik ibn 
Anas» EI2, III, 206; M. Abū Zuhra, Mālik ibn Anas, Beirut: Dār al-Fikr al-ˁArabī, 1946. 

(26) Ibn al-ˁArīf, Miftāḥ al-saˁāda wa-taḥqīq ṭarīq al-saˁāda, ed. ˁI. Dandaš, Beirut: Dār al-Garb 
al-Islāmī, 1993, pp. 106-7 (tr. esp. La llave de la felicidad y la realización del camino del 
éxtasis, Almería: Fundación Ibn Tufayl de Estudios Árabes, tr. A. Shafik, 2014, pp. 236-7. 

(27) Con especial interés, los libros de Ibn al-Ŷawzī, véase Maqamāt Ibn al-Ŷawzī o al-maqamāt 
al-ŷawziyya fī al-maˁānī al-waˁẓiyya, ed. M. Nagš, El Cairo: Dār Fawzī li-l-Ṭibāˁa, 1980; ---, 
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alude a la emulación y comentarios de un poema de Abū al-ˁAlāˀ al-Maˁarrī, 
titulado Malqà al-sabīl [Encuentro de caminos](28); y el segundo, la imitación de 
las prédicas de Ibn al-Ŷawzī (m. 597/1116) transmitidas en al-Andalus por el 
célebre viajero valenciano, Ibn Ŷubayr (m. 614/1217), quien frecuentó sus 
sesiones en Bagdad(29). Uno de sus imitadores fue Abū al-Mutarrif ibn ˁAmīra 
al-Majzūmī (m. 658/1259), como bien reflejan las palabras de al-Marrākūšī (m. 
703/1303): «Tiene escritos de exhortación piadosa al modo de Abū al-Faraŷ ibn 
al-Ŷawzī»(30). 

Para concluir este apartado, es importante recordar que esta actividad de 
exhortación piadosa no reglamentada, en contraposición a la que se realizaba en 
las mezquitas en ciertas ocasiones, como la oración del viernes, suscitaba recelo 
y desconfianza en los ulemas más estrictos. En efecto, los gobernantes temían 
que esta clase de admoniciones adquiriesen una funcionalidad política que 

 
al-Quṣṣāṣ wa-l- muḏḏakīrīn, ed. M. L. al-Ṣabbāg, Beirut: al-Maktab al-Islāmī, 1983; ---, al-
Taḏkira fī al-waˁẓ, Beirut: Dār al-Maˁrifa, 1986; ---, Kitāb al-ḥadāˀiq fī ˁilm al-ḥadīṯ wa-l-
zuhdiyyāt, ed. M. al-Subkī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1988, III, pp. 272-77; ---, al-
Yāqūta fī al-waˁẓ, ed. A. al-Kuwaytī, Beirut: Dār al-Bayāriq, 2001 ;---, Marāfiq al-mawāfiq fī 
al-waˁẓ wa-yalīhi ruˀūs al-qawārīr, ed. A. ˁA. Ibrāhīm al-Azharī, Beirut: Dār al-Kutub al-
ˁIlmiyya, 2002; ---, al-Mudhiš, ed. M. al-Qabbānī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2005, pp. 
137-543.  

(28) Ibn Sīd al-Baṭalyawsī, Šarḥ al-mujtar min luzūmiyyāt Abī al-ˁAlāˀ, ed. Ḥ. ˁAbd al-Maŷīd, El 
Cairo: al-Hayˀa al-Miṣriyya al-ˁĀmma li-l-Kitāb, 1991, pp. 150, 154, 162, 170, 488, 502 (son 
fragmentos poéticos de Malqà, que el editor no pudo identificar); Maydān, A., «Muˁāraḍat 
Malqà al-sabīl li-l-Maˁarrī fī al-Andalus», Maŷallat Kulliyat Dār al-ˁUlūm, 39 (2006), 263-
317; ---, «Muˁārḍat Malqà al-sabīl lī-Ibn Abī al-Jiṣāl», Maŷallat Maˁhd al-Majṭūṭ al-
ˁArabiyya, 53/1 (2009), 7-70; Muẓāharat al-masˁà al-ŷamīl wa-muḥaḏarat al-marˁà al-wabīl 
fī muˁaraḍat “Malqà al-sabīl” li-Ibn al-Abbār al-Quḍāˁī, ed. A. Muḥammad Maydān, El 
Cairo: Dār al-Wafāˀ, 2009. Ibn ˁAmīra al-Majzūmī, Tārīj Mayūrqa, ed. M. Ibn Muˁammar, 
Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2007, p. 16 (tr. esp. Kitāb Tārīuh̲ Mayūrqa: crónica árabe 
de la conquista de Mallorca, tr. N. Roser Nebot y G. Rosselló Bordoy, Palma: Universitat de 
les Illes Balears, 2009, p. 38). 

(29) Ibn Ŷubayr, Riḥlat Ibn Ŷubayr, Beirut: Dār Ṣādir, 1959, pp. 196-200 (Ibn Yubayr, A través 
del Oriente: el siglo xii ante los ojos, Barcelona: Serbal, tr. esp. F. Maíllo Salgado, 1988, pp. 
262-67).  

(30) Ibn ˁAbd al-Malik al-Marrākūšī, al-Ḏayl wa-l-takmila li-kitāb  ī al-mawṣūl wa-l-ṣila, ed. I. 
ˁAbbās, M. Bin Šarīfa y B. ˁAwwād Maˁrūf, Túnez: Dār al-Garb al-Islāmī, 2012, n. º 231, 
334-63, p. 352. 
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sirviera de respaldo a un nuevo papel social para el predicador en contra del 
poder establecido(31). 
 
3. Temática de la obra 

Maqṣūrat al-ŷawhara de Abū Madyan es, fundamentalmente, un poema 
dedicado a la admonición y guía (al-waˁẓ wa-l-iršād), una clase de discurso 
religioso que habría alcanzado cierto esplendor en el occidente islámico, como 
queda dicho antes. Se trata de una colección de sabiduría condensada, avisos y 
exhortaciones en verso, generalmente breves y fáciles de recordar, con el fin de 
guiar rectamente al auditorio.  

La sabiduría que predica Abū Madyan viene de la tradición profética, su 
principio es el temor de Dios, forma al común de los fieles y procura la felicidad 
en esta vida y en la otra. Los temas más diversos son abordados sin concierto y 
con reiteraciones: ordenar el bien y prohibir el mal, desdén hacia el mundo y sus 
vanidades, ascesis, etc. El maestro de Bugía propone una aplicación moral que 
sirve de reglas de conducta, se muestra fervoroso del culto e insistente en la 
búsqueda de la sabiduría. Se siente enormemente orgulloso de los eruditos 
musulmanes; se detiene sobre todo en los tradicionistas y los maestros sufíes y 
recuerda sus instrucciones y enseñanzas. Pone el acento también en la fe en una 
retribución de ultratumba, y esta fe estará adherida a la creencia en la 
resurrección de los muertos, ya que en la visión tradicional del Islam, afín en 
gran medida a la mentalidad de los beduinos árabes, no concibe una vida del 
espíritu separado del alma carnal. Por tanto, los fieles, rodeados de toda suerte 
de placeres, disfrutarán eternamente junto a Dios y Su Profeta, y los impíos, a la 
inversa, recibirán un castigo ejemplar.  

El papel del wāˁiẓ ‘predicador’ depende considerablemente del dominio de 
la técnica oratoria y de su capacidad para cautivar la atención a base de uno de 
los recursos coránicos, conocido en la retórica árabe como antítesis: al-targīb 
wa-l-tarhīb ‘motivación e intimidación’, o lo que es lo mismo, al-waˁd wa-l-
waˁīd ‘promesa y amenaza’, a saber, despertar el anhelo (a los placeres del 
paraíso) e infundir miedo (por el castigo del infierno). Lo que viene a ser en 
lenguaje más desarrollado en la vía sufí, al-jawf wa-l-raŷāˀ ‘temor y 

 
(31) Véase por ejemplo, la política aplicada primero por los almorávides, seguida por la actividad 

de investigación y pesquisa (al-tanqīb), empleada por los gobernantes almohades, Ibn al-
ˁArīf, La llave de la felicidad, pp. 88-90; al-Marrākūšī, al-Ḏayl wa-l-takmila, viii, p. 205. 
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esperanza’(32). La antítesis dibuja el diseño interior del poema y se adiciona a la 
comparación. Es un recurso magistralmente empleado en la Maqṣūra. Ostenta 
carácter marcadamente parenético y práctico.  

Parece evidente de la lectura del poema que Abū Madyan enfoca su 
exhortación apoyándose en el Corán y en la tradición del Profeta, corpus 
alrededor del cual crea y desarrolla la experiencia religiosa. Las admoniciones 
son un collar de perlas en cuyo brillo trasluce tanto la espiritualidad del Šayj 
como su arquetipo y noción de la vida religiosa, estrechamente vinculada a la 
ascesis. En efecto, la Perla de Abū Madyan nos proporciona nutridos datos 
acerca de su aprendizaje, formación religiosa y espiritual, cultura literaria, y 
especialmente, sus lecturas. Para citar solo unos ejemplos, referencias de al-
Muwaṭṭaˀ (Camino fácil) del imán Mālik (m. 179/795), Iḥyāˀ ˁulūm al-dīn 
[Revitalización de las ciencias de la religión] de al-Gazālī (m. 505/1111), versos 
inspirados en Abū al-ˁAtāhiya (m. 211/826) e Ibn al-ˁArīf (m. 536/1141), y 
reminiscencias de otros escritos de Abū Madyan. Todo esto contribuye en la 
elaboración de la Maqṣūra. Este punto de las fuentes, tan importante, quedará 
exhaustivamente señalado en las notas a pie de página. 

Ofrezco aquí una posible división de la obra, habida cuenta de que Abū 
Madyan no establece ningún orden en la exposición, y en algunos versos 
aparece más de un tema: 

 
Tema núm. del verso 

1. Cumplir escrupulosamente las normas y ritos 
impuestos por la ley revelada. 

41-44 

2. Abstenerse de lo prohibido (ḥarām) y practicar lo 
que es lícito (ḥalāl), especialmente en las normas de 
conducta 

7, 18, 19, 39-40, 45-
50, 52-55, 61-63, 105-
120 

3. Negarse al mundo y sus vanidades y preparase para 
la muerte y el día del Juicio 

3, 4, 9, 10, 13, 51, 66-
73, 77-94 

4. Consagrarse a la práctica de la piedad y la 
disciplina ascética 

11, 12, 60, 69 

 
(32) Shafik, A. «La formación de los términos sufíes en las Revelaciones de la Meca de Ibn 

ˁArabī» en Interculturalidad, lengua y traducción. Estudios aplicados al español y al árabe, 
coord. S. M. Saad, Madrid: Instituto Egipcio de Estudios Islámicos, 2009, 227-258, pp. 244-
45. 



104 AHMED SHAFIK 
 

 
AAM, 23 (2016) 93-126 

5. Acompañar a los sabios y los piadosos y alejarse de 
los ignorantes, junto al interés por el estudio 

2, 5, 6, 8, 15, 38, 74-76 

6. Seguir la huella del Profeta (Muḥammad), sufíes (p. 
ej. Abū Yazīd al-Bisṭāmī, Ŷunayd, tradicionistas (p. 
ej. Sufyān Ṯawrī, Ṭāwūs al-Yamānī), imanes de las 
escuelas de jurisprudencia (p. ej. Mālik, Šāfiˁī), etc., 
entre otros personajes ilustres. 

16, 17, 20-33,64-65 

7. Predicar al-ŷihād ‘esfuerzo’ de forma exclusiva 
contra uno mismo 

37, 59, 74, 108-111 

8. Arrepentimiento y conversión 14, 95-100 
9. Retribución (paraíso o infierno) 34-46, 55-58 

 
4. Conclusiones 
El recorrido que hemos diseñado para el presente trabajo, pasando por la 

vida del Abū Madyan, el movimiento de los predicadores (al-wuˁˁāz) en el 
occidente islámico, y por la temática de Maqṣūrat al-ŷawhara ‘la perla’, 
demuestra que el tema de la exhortación piadosa (al-waˁẓ) está directamente afín 
al programa de prédica del Šayj. La obra hunde sus raíces tanto en el Corán 
como la tradición del Profeta. Se hace eco de la expresión coránica con su 
terminología e imágenes, a los que Abū Madyan alude con profusión. La 
Maqṣūra cobra una importancia significativa por dos razones: 1) la capacidad 
creadora del Šayj de Bugía al emplear el recurso de la intertextualidad en el 
género poético, especialmente de índole antónima, remitiendo continuamente a 
aleyas concretas con esmero cuidado; 2) una vez más se puede comprobar la 
relevancia de Abū Madyan. Sabe reflejar a la perfección el mensaje, utilizando 
aquí un lenguaje accesible a un público más amplio, y no solamente a los sufíes, 
lo que confirma el gran número de sus adeptos. Pero al mismo tiempo, plantea 
el problema de la posibilidad de un discurso reformador, lo que sin duda suscitó 
la sospecha del régimen almohade.  

 
5. Traducción de la obra 
 
A continuación daremos paso al trasvase del poema. Para la traducción del 

texto se hace uso de mi edición crítica, publicada en la revista Alhadra, edición 
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que cuenta con el manuscrito de Trípoli  occidental, n. º 48, conservado en 
Maktabat al-Awqāf, junto a la reciente edición del Dīwān(33). 

 
[1/a] Abū Madyan Šuˁayb al-Gawṯ dijo: 
 
1. Maqṣūra que llamé la Perla, 
pulimento para mentes oxidadas(34). 
 
2. No tomes por compañero 
salvo a quien te guíe al buen camino. 
 
3. No te fíes de la vida,  
es un veneno mortal que no tiene cura(35). 
 
4. Quien con ansia la desea, 
no se espera su mejora y salvación. 
 
5. Quien no practica la ciencia y el saber 
a los insectos de la tierra se parece. 
 
6. Quien no pide consejo a los sabios y piadosos, 
de arrepentimiento arde su interior(36). 

 
(33) La Maqṣūra aparece en el Dīwān, pp. 86-91. La traducción se limita a aludir a los versos que 

faltan en la edición. Respecto a las variantes, consúltese la versión árabe de la revista 
Alhadra, sección árabe. Para cotejar la Maqṣūra con otros escritos de Abū Madyan, véase la 
edición citada de Cornell, particularmente en referencia a Bidāyat al-murīd ‘Principios del 
iniciado’, pp. 54-115. Respecto a las máximas del Šayj, conocidas como Uns al-waḥīd 
‘Intimidad del solitario’, se remite a la edición de J. Zuharī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 
2004, pp. 60-88. Para el Corán, Qurˀān (Al-). Tafsīr wa-bayān maˁa asbāb al-nuzūl li-l-Suyūṭī 
maˁa fahāris kāmila li-l-mawāḍīˁ wa-l-alfāẓ, ed. M. Ḥ. al-Ḥamṣī, Beirut: Dār al-Rašīd, 2002 
(tr. española J. Cortés, Madrid: Editorial Nacional, 1984); los hadices, Mawsūˁat al-ḥadīṯ al-
šarīf: al-kutub al-sitta, ed. Āl al-Šayj, El Cairo: Dār al-Salām, 2000. 

(34) Maquṣūra es tipo de poesía que termina con rima alif maqṣūra.  
(35) Procede de una de las fuentes fundamentales en la formación del pensamiento de Abū 

Madyan, al-Gazālī, Iḥyāˀ ˁulūm al-dīn, Beirut: Dār Ibn Ḥazm, 2005, «Bāb ḏamm al-dunyā 
wa-ṣifatihā», pp. 1102-1135. 
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7. Quien no aparta la vista de lo prohibido, 
en su corazón no hallará más que oscuridad(37). 
 
8. No tenemos morada sino las letras, 
ni saber que el permitido(38). 
 
9. Guarda las provisiones para una tumba solitaria, 
donde el hombre pierde lo conseguido. 
 
10. Haz buenas obras para el día del Fallo, 
serás recompensado en la muerte y el encuentro con Dios(39). 
 
11. Hermano, aférrate al arrepentimiento, paciencia, 
silencio, ayuno y vigilia(40). 

 
(36) Influido por Ibn al-ˁArīf: «Quien no pide consejo a un sabio //certeza en lo ardua nunca 

tendrá», véase al-Maqqarī, Nafḥ al-ṭīb fī guṣn al-Andalus al-raṭīb, ed. I. ˁAbbās, Beirut: Dār 
Ṣādir, 1968, IV, p. 319, V, p. 598 (tr. esp. J. Lirola Delgado en Cantos árabes en la Alcazaba 
de Almería, Almería: Fundación Ibn Tufayl de Estudios Árabes, 2013, pp. 18-19, otra tr. A. 
Shafik en La llave de la felicidad, p. 103). 

(37) Alusión coránica: «Di a los creyentes que bajen la vista con recato…» [24: 30]. En Bidāyat 
al-murīd de Abū Madyan se encuentra alusión al primer hemistiquio, p. 57. 

(38) Sobre las moradas de las letras, véase Ibn ˁArabī, al-Futūḥāt al-makkiyya, I, pp. 87, 168; II, 
pp. 122-3, 135, 606; III, pp. 164, 169, 261; ---, «Kitāb al-mīm wa-l-wāw wa-l-nūn» en Rasāˀil 
Ibn ˁArabī, El Cairo: al-Maktaba al-Tawfīqiyya, 1997, pp. 89-99; ---, «Kitāb al-ḥurūf al-
ṯalāṯa», en Rasāˀil Ibn ˁArabī (1), ed. S. ˁAbd al-Fattāḥ, Beirut: Muˀassasat al-Intišār al-
ˁArabī, 2001, pp. 129-44; ---, Tawaŷŷuhāt al-ḥurūf, ed. ˁA. Ibn Muḥammad y Š. al-Šāḏilī, El 
Cairo: Maktabat al-Qāhira, 2004; ---, «Risālat ḥurūf al-kalimāt wa-ṣarf al-ṣalawāt», en 
Majṭūṭa nādira, ed. S. ˁAbd al-Fattāḥ, 2004, pp. 29-45; ---, «Kitāb al-yāˀ wa-huwa kitāb al-
huwa», pp. 195-207 y «Kitāb al-alif wa-huwa al-uḥādiya», pp. 209-23, ambos en Rasāˀil Ibn 
ˁArabī, ed. S. ˁAbd al-Fattāḥ, Beirut: Muˀassasat al-Intišār al-ˁArabī, 2005. La ciencia de las 
letras en la poesía de Ibn ˁArabī, véase su Dīwān, ed. A. Ḥ. Basbaŷ, Beirut: Dār al-Kutub al-
ˁIlmiyya, 2002, pp. 41, 167-77, 205-18, 297-99, 404: sobre las letras denominadas al-
muqaṭṭaˁāt ‘letras inconexas’, pp. 130-31; ---, Rūḥ al-quds fī muḥāsabat al-nafs wa-maˁahu 
al-mabādiˀ wa-l-gayāt, ed. M. Bīŷū, Damasco: Dār al-Bayrūtī, 2005, pp. 143-52. 

(39) El día del Fallo es el día del Juicio, alusión coránica: «El día del Fallo está ya señalado» [78: 
17]. 
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12. Aférrate al retiro y la reflexión 
para no decir lo que sufrimiento origina(41). 
 
13. La muerte de repente viene, 
bien por la mañana o al final de la noche(42). 
 
14. Arrepiéntete del pasado y toma la iniciativa 
para lo que te queda de una vida en curso. 
 
15. Despiértate, tú que duermes, distraído, 
busca el conocimiento y medita(43). 
 
16. Sigue el camino del elevado por encima de la humanidad, 
Muḥammad, el mejor Profeta enviado. 
 
17. Joven, cuidado con descarrilar de su vía, 
no hay peor que las innovaciones(44). 

 
(40) Alusión a una de las máximas de Abū Madyan, en Uns al-murīd. Sobre el arrepentimiento: 

«Buscar la iniciación espiritual antes de corregir el arrepentimiento es distracción», y sobre la 
paciencia: «Haz de la paciencia tu provisión», pp. 73, 84. Con respecto a la otras prácticas 
ascéticas, véase la edición de Cornell, Bidāyat al-murīd, pp. 55-115. 

(41) Abū Madyan en Bidāyat al-murīd: «Adhesión al retiro […] y a la constancia del recuerdo y 
meditación» y en otro pasaje: «Si mira, medita, y si se queda callado, reflexiona», pp. 57, 71. 

(42) Alusión coránica: «…Nos apoderamos de ellos de repente y fueron presa de la 
desesperación» [6: 44]. 

(43) Sobre la distracción en Bidāyat al-murīd, véase: «Quien se apega a la vida mundana, su 
corazón muere por distraerse con demasía de Dios altísimo, y su vida transcurre en 
desocupación, delirio y perplejidad», p. 123. Sobre el valor del saber, dice, por ejemplo: «El 
saber más beneficioso es la ciencia de las disposiciones de servidumbre, y el saber más 
sublime es la ciencia de la unicidad», p. 73. 

(44) El primer hemistiquio es una alusión coránica: «¡Señor! ¡No hagas que nuestros corazones se 
desvíen, después de habernos Tú dirigido!...» [3: 8]. El segundo se refiere a un hadiz: «El 
mejor discurso es el Libro de Dios, y la mejor guía la orientación de Muḥammad, el peor 
asunto las innovaciones, y toda innovación es extravío», Muslim, Kitāb al-ŷumuˁa, n.º 867. 
Véase también Ibn Waḍḍāḥ, Kitāb al-bidaˁ, ed. ˁA. ˁA. Salīm, El Cairo: Maktabat Ibn 
Taymiyya, 2008, p. 43. 
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18. Guárdate de la tacañería, envidia, 
avidez, ilusión vana, soberbia(45). 
 
19. Ascesis y humildad son las mejores cualidades, 
aférrate a los buenos modales y la generosidad(46). 
[1/b] 
 
20. Toma como modelo a Maˁrūf al-Karjī, Sirrī, 
Ibn Adham, puro y piadoso(47), 
 
21. Uways, Abū Yazīd, 
al-Ŷunayd, ¡qué hombres tan leales!(48). 
 
22. Masrūq, luego Ṣāḥib al-Nūn, 
Šiblī, Mālik, son puros(49). 

 
(45) En las máximas de Abū Madyan: «Lo peor de un sufí es ser tacaño», Bidāyat al-murīd, p. 83. 

Y en Uns al-waḥīd: «No sirve la obra hecha con soberbia, ni perjudica ociosidad si hay 
modestia», p. 74. 

(46) Abū Madyan  dice sobre la ascesis: «La ascesis es una obligación, virtud y proximidad», y 
añade: «Los buenos modales residen en tratar a cada persona con afabilidad y no con 
adustez», Uns al-Waḥīd, pp. 78, 81. 

(47) Sobre los sufíes citados, véase al-Ŷāmī, Nafaḥāt al-uns min ḥaḍarāt al-quds, ed. M. Adīb al-
Ŷādir, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2003, incluye una larga bibliografía en notas a pie de 
página. Maˁrūf ibn Fayrūz al-Karjī (m. 200/815), un sufí bagdadí, célebre antepasado de la 
mayoría de las escuelas sufíes, I, p. 56; Abū al-Ḥasan Sirrī al-Dīn al-Saqṭī (m. 253/867), uno 
de los primeros maestros que habló en Bagdad acerca de la unicidad y la realidad de los 
estados, tío y maestro de al-Ŷunayd, I, p. 79; Ibrāhīm ibn Adham al-Tamīmī (m. 161/777), 
uno de los afamados ascetas del Islam, I, p. 60. 

(48) Uways ibn ˁĀmir al-Quranī (m. 37/657), asceta de Yemen. Coetáneo del Profeta, con quien, 
no obstante, no se llegó a encontrar, al-Ŷāmī, Nafaḥāt, I, 29; Abū Yazīd Ṭayfūr al-Bisṭāmī 
(m. 261/874 o 264/877), uno de los místicos más citados en los manuales sufíes, conocido 
como Sulṭān al-ˁārifīn ‘sultán de los gnósticos’, I, p. 85; Abū al-Qāsim al-Ŷunayd (m. 
297/910), uno de los más destacados maestros del sufismo, cuya doctrina gozaba de gran 
aceptación en todas las escuelas, I, p. 121. 

(49) Abū al-ˁAbbās ibn Masrūq al-Ṭūsī (m. 298/910), uno de los teóricos del sufismo, autor del 
libro Lumˁ ‘Destellos’, al-Ŷāmī, Nafaḥāt, I, p. 136; Abū al-Fayḍ Ṯawbān ibn Ibrahīm, Ḏū al-
Nūn al-Miṣrī (m. 245/859), una de las grandes figuras entre los sufíes más antiguos, 
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23. Ṯābit al-Banānī, Ibn Wāsiˁ, 
Ḥabīb al-ˁAŷamī, tras ellos(50). 
 
24. Ṣāliḥ al-Marrī, Fatḥ al-Mawṣilī, 
Sufyān, Ṭāwūs al-Yamāniyā(51). 
 
25. También Šaqīq, al-Munkadirī, 
Manṣūr y Ḥāriṯ son célebres(52). 
26. Mālik y Šāfiˁī son distinguidos, 
al-Ḥanafī, después Ibn Ḥanbal(53). 

 
tradicionista y alfaquí, I, p. 46. Abū Bakr al-Šiblī (m. 334/946), alto funcionario, luego sufí 
de la escuela de Ŷunayd, I, p. 266. Quizá se refiere al imán Mālik, citado en verso (26). 

(50) Ṯābit ibn Aslam al-Banānī (m. 123/740 aprox.), uno de los tradicionistas fiables, bien 
conocido por el saber y las obras piadosas, véase al-Ḏahabī, Sayr aˁlām al-Nubalāˀ, ed. Š. al-
Arnaˀūṭ, Beirut: Muˀassast al-Risāla, 1996, V, p. 220; Muḥammad ibn Wāsiˁ ibn Ŷābir al-
Ajnas (m. 123/741 o 127/744), un célebre tradicionista, transmitió el hadiz por vía de Anas 
ibn Mālik y ˁAbd Allāh ibn al-Ṣāmit, al-Ḏahabī, Sayr, VI, p. 119; Ḥabīb al-ˁAŷamī (m. 
156/772), célebre asceta de Basora, transmitió el hadiz por vía de al-Ḥasan al-Baṣrī y otros, 
conocido por la plegaria respondida, véase Sayr, VI, p. 143. 

(51) Ṣāliḥ al-Marrī, devoto asceta, predicador de Basora, al-Ḏahabī, Sayr, VIII, p. 46. Puede ser 
Fatḥ ibn Saˁīd al-Mawṣilī (m. 220/835), célebre por su escrupulosidad y buen 
comportamiento, fue compañero de los discípulos de Bišr al-Ḥāfī, véase Sayr, VII, p. 350; o 
Abū al-Fatḥ ibn Barīda al-Azdī al-Mawṣilī (m. 374/985), ducho tradicionista, autor del libro 
al-Ḍuˁafāˀ ‘Débiles’, véase Sayr, XVI, p.347; Sufyān ibn Masrūq al-Ṯawrī (m. 126/743), una 
de las autoridades del Islam, autor del libro al-Ŷāmiˁ ‘Compendio’; Abū ˁAbd al-Raḥmān 
Ṭāwūs ibn Kaysān al-Yamānī (m. 106/724), alfaquí, tradicionista y un tābiˁī ‘musulmán de la 
segunda o tercera generación que conoció a un compañero del Profeta’, Sayr, V, p. 38. 

(52) Abū Bakr al-Qurašī al-Tamīmī al-Munkadirī (m. 314/926), imán y diestro tradicionista, al-
Ḏahabī, Sayr, XIV, p. 532; Abū ˁAlī Šaqīq ibn Ibrahīm al-Baljī (m. 194/809), discípulo de 
Ibrāhīm ibn Adham y uno de los grandes sufíes de Jorasán, véase al-Ŷāmī, Nafaḥāt, I, p. 73; 
Abū ˁAbd Allāh Ḥusayn ibn Manṣūr al-Ḥallāŷ (m. 309/922), ilustre maestro y mártir por su 
pensamiento sufí, véase al-Ŷāmī, Nafaḥāt, I, p. 232 y al-Ḏahabī, Sayr, XIV, p. 313. Al-Ḥāriṯ 
ibn Asad al-Muḥāsibī (m. 243/857), influyente escritor místico, instructor de numerosos 
maestros sufíes de Bagdad, autor de Kitāb al-riˁāya li-ḥuqūq Allāh ‘Libro del cumplimiento 
de los derechos de Dios’, al-Ŷāmī, Nafaḥāt, I, p. 75. 

(53) Sobre la vida y doctrina de los cuatro imanes, autoridades máximas de escuelas o corrientes 
de interpretación de la jurisprudencia islámica o fiqh: Abū Ḥanīfa al-Nuˁmān (m. 150/767), 
Mālik ibn Anas (m. 179/795), Muḥammad ibn Idrīs al-Šāfiˁī (m. 204/820) y Aḥmad ibn 
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27. Son los que captaron la luz  
de aquel que más allá de toda luz brilló(54). 
 
28. El más noble que llevó una hembra 
y el mejor ejemplo para quien procura el bien(55). 
 
29. Más generoso que la lluvia torrencial en la carestía, 
más valiente que un león al enfrentarse al enemigo(56). 
 
30. Ruégale, cuando declaradas son las guerras 
y hacen sus estragos. 
31. Quien sigue sus huellas, estará seguro, 
y perecido quien le desobedece.  
 
32. Quien desobedece pide su intercesión, 

 
Ḥanbal (m. 241/855), véase Sulyamān al-Ašqar, ˁU., Madjal ilà dirāsat al-madāris wa-l-
maḏāhib al-fikriyya, Jordania: Dār al-Nafāˀis, 1998, 93-170. 

(54) Alusión al versículo: «… “¡Esperad a que tomemos de vuestra luz”…» [57: 13]. 
(55) El primer hemistiquio alude al dicho: «La criatura más noble a ojos de Dios es Abū al-Qāsim, 

que Dios le bendiga y salve», al-Ḥākim al-Nīsābūrī, al-Mustadrik ˁalà al-ṣaḥīḥayn, ed. ˁA. Q 
ˁAṭā, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, IV, p. 612; Šarḥ al-ˁaqīda al-ṭaḥāwiyya, ed. ˁA. M. al-
Turkī y Š. al-Arnaˀūṭ, Riad: Muˀassast al-Risāla, 1990, II, p. 417. 

(56) Compárese con el siguiente hemistiquio: «Generosos, tú eres más generoso // que un torrente 
que fluye entre montañas», Ibn ˁAsākir, Tārīj madīnat Dimašq, ed. M. al-ˁAmūrī, Beirut: Dār 
al-Fikr, 1995, XVI, p. 270 e Ibn Ḥaŷr al-ˁAsqalānī, al-Iṣāba fī tamyīz al-ṣaḥāba, ed. ˁA. M. al-
Turkī, El Cairo: Muˀassast al-Risāla, 2003, XIV, 271; Ibn al-Ŷawzī, al-Muntaẓim fī tārīj al-
mulūk wa-l-umam, ed. M. ˁAbd al-Qādir ˁAṭā, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1992, IV, p. 
315; al-Ṣaḥārī, al-Ansāb, ed. M. I. al-Naṣṣ, Mascat: Wizārat al-Turāṯ al-Qawmī wa-l-Ṯaqāfa, 
2006, I, p. 430; Maglaṭāy ibn Qalīŷ, Ikmāl tahḏīb al-kamāl fī asmāˀ al-riŷāl, ed. ˁA. A. ˁAbd 
al-Raḥmān y U. Ibn Ibrāhīm, El Cairo: al-Fārūq al-Ḥadīṯa li-l-Ṭibāˁa wa-l-Našr, 2001, IV, p. 
156; Ibn al-ˁAdīm, Bugayt al-ṭalab fī tārīj Ḥalab, ed. S. Zakkār, Beirut: Dār al-Fikr, 2005, 
VII, p. 3163; Ibn Kaṯīr, al-Bidāya wa-l-nihāya, ed. ˁA. M. al-Turkī, El Cairo: Dār Hāŷar, 
1998, X, p. 137; al-Maqrīzī, Imtāˁ al-asmāˁ bimā li-l-nabī min al-aḥwāl wa-l-amwāl wa-l-
ḥafada wa-l-matāˁ, ed. M. al-Namīsī, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, VI, p. 272. El segundo 
hemistiquio hace alusión al proverbio: «Más valiente que el león de ˁAfrīn o ˁArīn», al-
Zamajšarī, Asās al-balāga, ed. M. ˁUyūn al-Sūd, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1998, I, p. 
665 y II, p. 188 y las fuentes citadas. 
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quizá sea perdonado de sus culpas. 
 
33. En la adversidad reconoce sus faltas, 
implorando salvación gracias a su altura. 
 
34. Después de eso, se cumplen sus deseos, 
placeres del fondo del supremo paraíso(57): 
 
35. Atuendo, comida, bebida, 
y también con bellas huríes se casa(58). 
 
36. Obtiene un gran éxito al vivir 
junto al Profeta, el elegido. 
 
37. Quien preserva el alma de sus pasiones, 
logra la satisfacción de Dios el día de la Retribución(59). 
 
38. Quien adquiere el saber para ponerlo en práctica, 
consigue el objetivo y de la hoguera se libra(60). 

 
(57) Alusión coránica: «… Tendréis allí todo cuanto vuestras almas deseen, todo cuanto pidáis» 

[41: 31]. Véase también el capítulo «Ṣifat al-ŷanna wa-aṣnāf naˁīmahā» al-Gazālī, Iḥyāˀ, pp. 
1923-34. 

(58) Son numerosos los versículos referentes a los placeres materiales, el primer hemistiquio: 
«Imagen del Jardín prometido a quienes temen a Dios: habrá en él arroyos de agua 
incorruptible, arroyos de leche de gusto inalterable, arroyos de vino, delicia de los bebedores, 
arroyos de depurada miel. Tendrán en él toda clase de frutas…» [47: 15] y «vestirán de verde 
satén y de brocado y llevarán brazaletes de plata…» [76: 21]. El segundo hemistiquio: 
«Habrá huríes de grandes ojos, semejantes a perlas ocultas» [56: 22-3] 

(59) Alusión coránica: «¡Bienaventurado quien la purifique!» [91: 9] y «mientras que quien haya 
temido comparecer ante su Señor y preservado su alma de la pasión, tendrá el Jardín por 
morada» [79: 40-41]. 

(60) El primer hemistiquio hace alusión a una serie de dichos recogidos por al-Jaṭīb al-Bagdādī 
(m. 463/1071) que exhortan a poner en práctica lo aprendido: «Aprended todo lo que os 
apetezca aprender, Dios solo os beneficiará cuando llevéis a la práctica lo aprendido», véase 
Iqṭiḍāˀ al-ˁilm al-ˁamal, ed. al-Albānī, Beirut: al-Maktab al-Islāmī, 1984, p. 21. Hadiz citado 
anteriormente por Ibn al-Mubārak (m. 181/797), al-Zuhd wa-l-raqāˀiq, ed. A. Farīd, Riad: 
Dār al-Miˁrāŷ, 1995, I, p. 43. Es frecuente en la hagiografía magrebí vincular la teoría y la 
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[2/a] 
 
39. Quien a sus padres obedece, 
alcanza la buena complacencia en el paraíso(61). 
 
40. Quien a sus padres desobedece 
y no se arrepiente, duro de corazón es(62).  

 
práctica (al-ˁilm wa-l-ˁamal), véase al-Tamīmī al hablar de la biografía de Abū Isḥāq ibn 
Yagmur (m. 578/1183): «El alfaquí Abū Isḥāq fue uno de los que saben y obran. Espero que 
su obra haya coincidido con su saber. Se narra que ˁAlī ibn Abī Ṭālib dijo: “Portadores del 
saber, obrad en función de él, ya que el verdadero sabio es aquel que pone en práctica lo 
aprendido y su obra coincide con su saber…”», al-Mustafād, II, p. 102. Para al-Ṣadafī: «Dios 
ama al emir, sabio y practicante, especialmente si lleva a la práctica lo que sabe», al-Sirr al-
maṣūn, pp. 50, 52; Ibn al-Zayyāt, al-Tašawwuf, pp. 183, 185, 222, 267, 297, 314, en la 
biografía de Abū ˁAbd Allāh Ismāˁīl al-Harawī (m. 581/1185), encontramos: «Copió el libro 
Iḥyāˀ ‘Revivificación’ de al-Gazālī, y llevó a la práctica su teoría, con respecto al recuerdo, 
plegarias e invocaciones», p. 270. El sufí almeriense, Ibn al-ˁArīf, insta: «En cuanto a la 
obligación del conocimiento, no solo consiste en conocer la teoría, sino en llevarla a la 
práctica», Miftāḥ al-saˁāda, p. 84 (tr. esp. 206). En la biografía de Abū Madyan, al-Tādilī 
recuerda: «Mientras estuve en Fez solía coger un versículo del Corán y un dicho del Profeta e 
ir a un lugar abandonado cerca a la costa. Si podía poner en práctica lo que había aprendido 
del versículo y el hadiz, volvía a Fez para estudiar otro versículo y otro dicho, y asimismo los 
ponía en práctica», al-Tašawwuf, p. 322. Por eso, Abū Madyan en Bidāyat al-murīd afirma la 
relación entre ˁilm y ˁamal: «Lo primero que debe hacer el iniciado es acompañar a un 
maestro, sabio y practicante», p. 55; y en sus máximas, trae a colación: «Quien busca el 
conocimiento para enseñárselo a los demás, Dios le otorga una comprensión con la cual 
conoce a sus iguales. Quien lo busca para conocer al Verdadero, Este le concede una 
comprensión con la cual Lo conoce», Uns al-waḥīd, p. 81. Ibn ˁArabī dice en verso: «!Qué 
bello es el saber para quien lo pone en práctica…!», Dīwān, ed. A. Ḥ. Basbaŷ, Beirut: Dār al-
Kutub al-ˁIlmiyya, 2002, p. 349. 

 El segundo hemistiquio es una alusión coránica: «¡No! será una hoguera, que arrancará el 
cuero cabelludo» [70: 15-16]. 

(61) Muchos son los versículos referentes a la obligación del buen comportamiento con los 
padres: «Hemos ordenado al hombre que se porte bien con sus padres» [46: 15] 

(62) Verso ausente en el Dīwān. Alusión coránica: «…Si uno de ellos o ambos envejecen en tu 
casa, no les digas: «¡Uf!» y trates con antipatía…» [17: 23]. Alusión también al hadiz: 
«Preguntaron al Mensajero de Dios por las faltas horrendas (al-kabāˀir). Contestó: “Asociar a 
otro con Dios, desobediencia a los padres, matar al prójimo, dar falso testimonio», al-Bujārī, 
Kitāb al-adab, bāb ˁuqūq al-wālidayn min al-kabāˀir, ns.º 5975, 5976, 5977; Muslim, al-
Īmān, bāb bayā al-kabāˀir wa-akābirhā, ns.º 143, 144. 



MAQṢŪRAT AL-ŶAWHARA DE ABŪ MADYAN. TRADUCCIÓN Y NOTAS 113 
 

 
AAM, 23 (2016) 93-126 

41. Quien hace la oración a tiempo, 
rostros radiantes lucen e invitan al contento(63). 
 
42. Quien hace la oración a destiempo, 
rostros hoscos apagados y arruinados(64).  
 
43. Quien ayuna en el calor y reza de noche, 
satisface en el paraíso sus deseos(65). 
 
44. Quien no da el azaque por lo ganado, 
su rostro y su espalda serán quemados(66). 
 

 
(63) El primer hemistiquio es una alusión al hadiz: «Pregunté al Mensajero de Dios: “¿Qué obra 

es más amada por Dios?”. Me contestó: “Rezar a tiempo”…», Muslim, Kitāb al-Īmān, bāb 
bayān kawn al-īmān bi-l-llāh taˁālà afḍl al-aˁmāl, n.º 85. El segundo hemistiquio también 
alusión coránica: «el día que unos rostros estén radiantes…En cuanto a aquellos cuyos 
rostros estén radiantes, gozarán eternamente de la misericordia de Dios» [3: 106-7]. 

(64) El primer hemistiquio es alusión coránica: «¡Ay de los que oran distraídamente…» [107: 4-
5]. En el hadiz: «… No hay distracción en dormir, sino en retrasar la oración hasta la hora de 
la oración siguiente…», Muslim, Kitāb al-masāŷid wa-mawāḍiˁ al-ṣalā, bāb qaḍāˀ al-ṣalā al-
fāˀita, n.º 681. Otra alusión coránica en el segundo hemistiquio: «… y otros hoscos. A 
aquéllos cuyos rostros estén hoscos: «¿Habéis dejado de creer luego de haber creído? Pues 
¡gustad el castigo por no haber creído!» [3: 106]. 

(65) Alusión a la práctica del Profeta y algunos de sus compañeros: «Salimos con el Mensajero de 
Dios en el mes de ramadán, hacía mucho calor. Nadie en ayuno, salvo el Mensajero de Dios y 
ˁAbd Allāh ibn Rawāḥa», Muslim, Kitāb al-ṣiyām, bāb ŷawāz al-ṣawm wa-l-fiṭr…, n.º 1122. 
Respecto a hacer el rezo por la noche (qiyām al-layl), dice el Corán: «¡Tú, el arrebujado! 
¡Vela casi toda la noche» [73: 1-2]. En el hadiz: «…La mejor oración tras la obligatoria es el 
rezo de noche», Muslim, Kitāb al-ṣiyām, bāb faḍl ṣawm al-Muḥarram, n.º 1163. En Bidāyat 
al-murīd de Abū Madyan: «Combate contra sí mismo mediante el ayuno, ayuno continuado, 
rezo nocturno», p. 83. 

(66) El primer hemistiquio alude a una de las referencias fundamentales de Abū Madyan, Ŷāmiˁ 
de al-Tirmiḏī, véase el hadiz: «…Juro por Dios que si muere un hombre sin haber pagado la 
limosna impuesta a sus camellos y vacas, estos vendrán el día del Juicio más grandes y 
corpulentos pisándolo con sus patas…», Abwāb al-zakā, n.º 617. Hay alusión coránica en el 
segundo: «el día que esos metales se pongan candentes en el fuego de la gehena y sus frentes, 
costados y espaldas sean marcados con ellos: «Esto es lo que atesorabais para vosotros. 
¡Gustad, pues, lo que atesorabais!» [9: 35]. Véase la interpretación del versículo, Ibn al-ˁArīf, 
Miftāḥ al-saˁāda, pp. 99-101 (tr. esp. 226-9). 
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45. Quien presta juramento siendo relapso, 
el fuego abrasará su rostro y le arrancará el cuero cabelludo(67). 
 
46. Quien no le importa de dónde procede su sustento, 
tendrá su lugar en el infierno de Saqar, ¡malnacido!(68) 
 
47. Quien no observa celosamente las leyes, 
será reprochado y regañado en el más allá(69). 
 
48. Quien se despreocupa del arrepentimiento, 
maldito está hasta el día de su muerte(70). 
 
49. Quien no deja de practicar la usura, 
se agranda como una casa conforme expone la tradición(71). 
 
50. Quien no procede con intención libre 

 
(67) El primer hemistiquio hace alusión al hadiz: «Quien jure cuando se le pide hacerlo para 

privar a un musulmán de sus derechos ilegalmente, se enfrentará con la ira de Dios», al-
Bujārī, Kitāb al-tafsīr, bāb “Innā al-laḏīn yaštarūn bī ˁahd Allāh…” [Āla ˁUmrān: 77], ns.º 
4549, 4550. El segundo hemistiquio alusión coránica: «que arrancará el cuero cabelludo» 
[70: 16]. 

(68) El primer hemistiquio hace alusión al hadiz: «Llega un día en que a la gente no le importa lo 
que consigue, lícito o ilícito», al-Bujārī, Kitāb al-buyūˁ, bāb man lam yubāl min ḥayṯ kasab 
al-māl, n.º 2059. Y el segundo se refiere al saqar, uno de los nombres del infierno, véase el 
versículo: «El día que sean arrastrados boca abajo al Fuego: «¡Gustad el contacto del saqar!» 
[54: 48]. 

(69) Este verso y el siguiente ausentes en el ms. de Trípoli. Alusión coránica: «… Ésas son las 
leyes de Dios. Y quien viola las leyes de Dios es injusto consigo mismo…» [65: 1]. 
Compárese los horrores del infierno y su descripción, al-Gazālī, Iḥyāˀ, pp. 1917-23. 

(70) Alusión coránica: «… Los que no se arrepienten, ésos son los impíos» [49: 11]. Véase Bāb 
al-tawba (capítulo del arrepentimiento) de Abū Madyan, Bidāyat al-murīd, pp. 105-115. 

(71) Alusión coránica: «Quienes usurean no se levantarán sino como se levanta aquél a quien el 
demonio ha derribado con sólo tocarle, y eso por decir que el comercio es como la usura, 
siendo así que Dios ha autorizado el comercio y prohibido la usura…» [2:275]. El segundo 
hemistiquio es una alusión al hadiz: «…No digas: “Pobre de Satanás”, porque así se agranda 
como una casa…», al-Nisāˀī, ˁAmal al-yawm wa-l-layla, ed. F. Ḥamāda, Beirut: Muˀassast al-
Risāla, 1985, p. 373, n.º 555; al-Ṭaḥāwī, Šarḥ mašākil al-āṯār, ed. Š. al-Arnaˀūṭ, Beirut: 
Muˀassast al-Risāla, 1994, I, p. 343, n.º 368. 
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de vanidad, no logra sino fatiga(72). 
 
51. La causa es tu amor por una vida  
que ante Dios vale menos que una ala de mosquito(73). 
 
52. Quien no es casto y fornica, 
se convierte mañana en imponente montaña(74), 
 
53. corre y lame su pus 
en presencia de todos por lo cometido(75). 
 
54. Quien no es sincero en sus palabras, 
será un hipócrita de oficio(76). 

 
(72) Verso ausente en el Dīwān. Alusión coránica: «… solo para ser vistos por los hombres, 

apenas piensan en Dios» [4:142]. En el hadiz: «...Lo que más temo por vosotros es la 
asociación menor. Se le preguntó: “¿Qué significa eso, Mensajero de Dios?”. Respondió: 
“vanidad”…». Musnad Aḥmad ibn Ḥanbal, ed. Š. al-Arnāˀūṭ y ˁA. Muršid, Beirut: Muˀassast 
al-Risāla, 2001, XXIX, p. 39, n.º 23630. En Bidāyat al-murīd, Abū Madyan insta: 
«Abandonad la vanidad», p. 63. 

(73) Compárese el primer hemistiquio de Abū al-ˁAtāhiya: «…// tu amor por la vida es la 
humillación y la nada», Ašˁāruh wa-ajbāruh, p. 348, nº. 357. El segundo hemistiquio es 
alusión coránica: «Dios no se avergüenza de proponer la parábola que sea, aunque se trate de 
un mosquito…» [2: 26]. En el hadiz: «Si fuera igual la vida mundana al ala de un mosquito 
ante Dios, Este nunca daría a un incrédulo un vaso de agua», al-Tirmiḏī, al-Zuhd, bāb mā ŷāˀ 
fī hawān al-dunyā, n.º 2340. 

(74) Alusión coránica: «¡Evitad la fornicación: es una deshonestidad! ¡Mal camino...!» [17: 32] y 
«Di a los creyentes que bajen la vista con recato y que sean castos…» [24: 30] y en el hadiz: 
«Cumplid seis asuntos y os garantizo el paraíso: sed sinceros al hablar, respetad las promesas, 
devolved los depósitos confiados, sed castos, guardad la vista, y deponed las armas», Ibn 
Ḥanbal, Musnad, XXXVII, p. 417, n.º 22757. En Bidāyat al-murīd, Abū Madyan recomienda 
ser castos, pp. 57, 63. Respecto a: «imponente montaña», es terminología coránica, véase 
Corán [26: 63]. Abū al-ˁAlāˀ al-Maˁarrī emplea la misma imagen en Mulqà al-sabīl, rima 
«šīn». 

(75) Alusión a un hadiz narrado por Ibn Abī al-Dunyā: «…. “Le espera la gehena y se le dará a 
beber una mezcla de pus y sangre” [17: 16]. Dijo: “Cuando sale de su piel, fluye de tal modo 
que corren pus y sangre, y se ve obligado a beberlos, pero apenas puede tragar», Kitāb ṣifat 
al-nār, bāb alwān al-aˁḏāb, Mawsūˁat Ibn Abī al-Dunyā, ed. F. al-Raqqī, Riad: Dār Aṭlas al-
Jaḍrāˀ, 2012, III, p. 474, n.º 169. 
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55. Quien mata a una persona sin motivo, 
su morada será el infierno donde recibirá un castigo perpetuo(77). 
 
56. Le picarán serpientes y escorpiones, 
setenta años, con un veneno mortal(78). 
 
57. Serpiente tan larga como caminar seis meses, 
y escorpión como mes entero(79). 
 
58. Una culebra es como camello en magnitud, 
escorpiones como mulos negros(80). 

 
(76) En el Corán: «no pronunciará ninguna palabra  sin que tenga siempre a su lado a un  

observador preparado» [50: 18]. En el hadiz: «…Quien cree en Dios y en el último Día, que 
diga el bien o que permanezca callado…», al-Bujārī, Kitāb al-adab, bāb man kān yuˀmin bi-l-
llāh wa-l-yaum al-ājir, n.º 6018. 

(77) El primer hemistiquio es alusión coránica: «que quien matara a una persona que no hubiera 
matado a nadie ni corrompido en la tierra, fuera como si hubiera matado a toda la 
Humanidad» [5: 32], «No matéis a nadie que Dios haya prohibido, sino por justo motivo…» 
[17: 33]. En el segundo hemistiquio, el término sarmadā ‘continuo, ininterrumpido, 
perpetuo’, Corriente, F., Diccionario árabe español, Madrid: IHAC, 1986, p. 355, En el 
Corán: «¿Qué os parece si Dios os impusiera un día perpetuo hasta el día de la 
Resurrección?...» [28: 72]. 

(78) Alusión al hadiz: «En el gehena hay un valle llamado Āṯāmā, lleno de serpientes y 
escorpiones. En la espalda una ellas guarda setenta receptáculos de veneno, y los escorpiones 
se parecen a las mulas con albarda», Véase Muḥammad ibn Abī Bakr al-Qurṭubī, Kitāb al-
taḏkira bi-aḥwāl al-mawtà wa-umūr al-ājira, ed. Ṣ. Ibrāhīm, Riad: Maktbat Dār al-Minhāŷ, 
2005, II, p. 874; Ibn Raŷab al-Ḥanbalī, al-Tajwīf min al-nār wa-l-taˁrīf bi-ḥāl dār al-bawār, 
ed. B. M. ˁUyūn, Damasco: Dār al-Bayān, 1988, p. 119. Ŷalāl al-Dīn al-Suyūṭī, al-Durr al-
manṯūr fī al-tafsīr bi-l-maˀṯūr, ed. ˁA. M. Turkī, El Cairo: Markaz Haŷr, 2003, XI, p. 213. 

(79) En una de las ediciones de al-Ḏahabī, aparece el siguiente hadiz: «En el gehena hay un valle 
llamado Wādī al-Malḥam, lleno de serpientes y escorpiones. El grosor de una serpiente se 
parece al cuello del camello, y su longitud es como caminar un mes. Pica a los que 
abandonan el azalá, y su veneno se cuece en el cuerpo por setenta años, y descompone la 
piel», ed. Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2001, p. 23. Este hadiz no figura en la edición de 
M. Ḥ. Āl Salmān, Ajmán (Emiratos Árabes): Maktabat al-Furqān, 2003. ˁUmdat al-Qārī, 
Šarḥ ṣaḥīḥ al-Bujārī, ed. ˁA. M. ˁUmar, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2001, XIX, p. 406. 

(80) Para referirse al camello se emplea el término bujt, ‘lit. camellos de Jorasán’, no aparece en 
el diccionario de Corriente. Aunque sí en un hadiz que alude a mujeres pervertidas: «… 
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[2/b] 
 
59. Quien a sí mismo no se combate se extravía, 
y no cesa de encaminarse a la ruina(81). 
 
60. Preservaos de cuatro enemigos: 
alma, demonio, mundo y pasión(82). 
 
61. No perjudiques a un musulmán en su hacienda, 
familia, honor y cuerpo(83). 
 
62. No seas injusto ni toques la hacienda del huérfano, 

 
mujeres que están vestidas y sin embargo desnudas, extraviadas y conduciendo a otros a la 
perdición, con sus cabezas luciendo como jorobas de camello (asnimat al-bujt)…», Muslim, 
Kitāb al-libās wa-l-zīna, bāb al-nisāˀ al-kāsiyāt…, n.º 2128. Todo el verso se basa en el 
hadiz: «En el gehena hay desiertos, llenos de serpientes similares a los cuellos de los 
camellos, y escorpiones parecidos a los mulos negros…», citado por al-Saddī, Tafsīr al-Saddī 
al-kabīr, ed. M. ˁA. Yusūf, al-Manṣūra (Egipto): Dār al-Wafāˀ, 1993, p. 330; Hanād ibn al-
Sirrī, Kitāb al-zuhd, ed. ˁA. R. al-Faryūwāˀī, Kuwait: Dār al-Julafāˀ, 1985, p. 177, n.º 259; Ibn 
Abī Ḥātim, Tafsīr al-qurˀān al-ˁaẓīm musnadan ˁan rasūl Allāh wa-l-ṣaḥāba, ed. A. al-
Ṭayyb, Riad: Maktabat Nizār, 1997, VII, p. 2298, n.º 12627; al-Ṭabarī, Tafsīr al-Ṭabarī. 
Ŷāmiˁ al-bayān fī taˀwīl āy al-qurˀān, ed. ˁA. M. al-Turkī, El Cairo: Dār Haŷar, 2001, XIV, p. 
332; Abū Naˁīm al-Iṣbahānī, Ḥilyat al-awliyāˀ wa-ṭabaqāt al-aṣfiyāˀ, El Cairo: Maktabat al-
Janŷī, 1996, III, p. 290; Ibn Balbān. Ṣaḥīḥ ibn Ḥabbān bi-tartīb ibn Balbān, ed. Š. al-Arnāˀūṭ, 
Beirut: al-Risāla, 1993, XVI, p. 513; al-Šanqīṭī, Aḍwāˀ al-bayān fī īḍāḥ al-qurˀān bi-l-qurˀān, 
ed. B. Abū Zayd, Ŷadda (Arabia): Maŷmaˁ al-Fiqh al-Islāmī, s.f., IV, p. 163; al-Qurṭubī, al-
Taḏkira, II, p. 872; al-Suyūṭī, al-Durr al-manṯūr, IX, p. 97. 

(81) Alusión coránica: «¡Luchad por Dios como Él se merece!» [22: 78]. En el hadiz: «El 
verdadero combatiente es quien se combate a sí mismo», al-Tirmiḏī, Faḍāˀil al-ŷihād, bāb 
mā ŷāˀ fī faḍl man māt murābiṭan, n.º 1621. 

(82) Versos parecidos se encuentran, Ibn ˁArabī, al-Futūḥāt, I, p. 278; al-Qurṭubī, Taḏkira, II, p. 
880. Véase también al-ˁAŷlūnī, Kašf al-jafāˀ wa-muzīl al-iltibās ˁammā ištuhira min al-aḥādīṯ 
ˁalà alsinat al-nās, ed. Y. Ḥ. Aḥmad, Damasco: Maktabat al-ˁIlm al-ḥadīṯ, 2000, I, p. 54, n.º 
76, y del mismo tomo, p. 412, nº. 168. En Uns al-waḥīd, dice Abū Madyan: «Los cautivos 
son tres: cautivo del alma, cautivo de lo apetecible y cautivo de la pasión», p. 77. 

(83) Alusión al hadiz: «El musulmán es hermano del otro musulmán: no le traiciona, engaña, 
decepciona. Cada musulmán es sagrado para sus semejantes: su honor, riqueza y sangre. La 
piedad reside aquí (corazón). Es suficiente mal para un hombre despreciar a su hermano», al-
Tirmiḏī, al-Birr wa-l-ṣila, bāb mā ŷāˀ fī šafaqat al-muslim ˁalà al-muslim, n.º 1927. 
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ni bebas vino, y estarás a salvo(84). 
 
63. Decir falsedades, difamar mujeres honestas, 
calumniar, maldecir son faltas horrendos(85). 
64. ¡Por Dios!, envejecido, que esperas. 
¿Hermano, de escarmiento no te sirven los antepasados?(86) 
 
65. ¿Eres loco o tonto? 
Pelo blanco y corazón negro. 
 
66. No viste cómo la muerte demuele las casas 
de los amantes y las convierte en ruinas, 
 
67. los perturba pese a sus dominios, 
deja huérfanos y viudas. 

 
(84) Alusiones coránicas sobre la advertencia de la injusticia, véase, por ejemplo: «Dios no ama a 

los impíos»[3: 140]; la hacienda de los huérfanos: «¡No toquéis la hacienda del  huérfano, 
sino de manera conveniente…» [6: 152]; prohibición del vino: «¡Creyentes! El vino, el 
maysir, las piedras erectas y las flechas no son sino abominación y obra del Demonio» [5: 
90]. En el hadiz: «…Dios altísimo prohibió el vino. Quien escucha esta aleya, y aún guarda 
algo de él, no bebe…», Muslim, al-musāqa, bāb taḥrīm bayˁ al-jamr, n.º 1578. Los 
hagiógrafos afirman que Abū Madyan contestaba siguiendo las directrices del imán Mālik, 
al-Muwaṭṭaˀ, ed. M. ˁAbd al-Bāqī, Beirut: Dār Iḥyāˀ al-Turāṯ, 1985, kitāb al-ašriba, bāb 
taḥrīm al-jamr, II, p. 845. 

(85) Alusión coránica: «… ¡Evitad la contaminación que viene de los ídolos! ¡Evitad el decir 
falsedades!» [22: 30]. En el hadiz: «…¿Os dirá cuáles son las faltas mayores?... “…decir 
falsedades, prestar falso testimonio…”, y no dejó de repetir hasta que deseamos que se 
parara», al-Bujārī, Kitāb al-šahadāt, bāb šahādat al-zūr, n.º 5631 y Muslim, al-Īmān, bāb al-
kabāˀir wa-akbaruhā, n.º 87.  

 Respecto de la injuria a las honestas: «A quienes difamen a las mujeres honestas sin poder 
presentar cuatro testigos…» [24: 4], « Malditos sean en la vida de acá y en la otra quienes 
difamen a las mujeres honestas, incautas pero creyentes» [24: 23]. Advertencia sobre las 
calumnias: «¡Creyentes! ¡Evitad conjeturar demasiado! Algunas conjeturas son pecado. ¡No 
espiéis! ¡No calumniéis! ¿Os gustaría comer la carne de un hermano muerto? Os causaría 
horror...» [49: 12] y «¡No obedezcas a ningún vil jurador, al pertinaz difamador, que va 
sembrando calumnias» [68: 10-11]. 

(86) Alusión coránica: «¿No han ido por la tierra y mirado cómo terminaron sus antecesores? [40: 
82]. 
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68. los arroja, después de tanta alegría, 
en las entrañas de una estrecha y penosa tumba. 
 
69. Quien busca el paraíso, ¿cómo se relaja 
de servir al Señor? y ¿cómo duerme? 
 
70. Quién teme el infierno, ¿cómo se ríe? 
¡Qué extraño!, ¿cómo tranquilamente reposa?(87) 

 
71. ¿Cómo podemos estar a salvo del gehena, 
antes de morar en el altísimo Jardín?(88) 
 
72. Detrás de nosotros, balanzas, 
sendero y un libro desenrollado(89). 
 
73. No se acordará el hombre de su gente, 
hasta que quede seguro de estos tres(90). 

 
(87) La expresión de asombro: ¡Qué extraño! (yā ˁaŷaban) para denotar la contradicción con las 

leyes generales del objeto a que aquella palabra se aplica, expresión harto repetida en la 
poesía de Abū al-ˁAtāhiya, especialmente de tono ascético, véase «al-Urŷūza ḏāt al-amṯāl», 
véase Ašˁāruh wa-ajbāruf, pp. 444-65, esp. (línea 257) y poema, n.º 18, p. 486. Véase el 
verso de Ibn ˁArabī acerca de un predicador (wāˁiẓ) llamado ˁĪsà: «!Qué extraño! ¿Cómo 
dejas muerto al corazón // y la vida de los corazones está en tus palabras?», Dīwān, p. 47. 

(88) Alusión coránica: ¿O creéis que vais a entrar en el Jardín antes de pasar por lo mismo que 
pasaron quienes os precedieron?...» [2: 214]. 

(89) El sendero (al-ṣirāṭ) es un puente de pelo finísimo que cada persona debe pasar el día del 
Juicio para poder entrar al Jardín. Existen hadices que hacen referencia al respecto: «El lema 
de los musulmanes al pasar el sendero…», al-Tirmiḏī, Ṣifat al-qiyāma, n.º 2432; y sobre las 
pesas, véase el Corán: «La pesa ese día será la Verdad. Aquéllos cuyas obras pesen mucho 
serán los que prosperen» [7: 8]. En el hadiz: «… frases fáciles de repetir, pero muy pesadas 
en la balanza…», al-Bujārī, Kitāb al-daˁwāt, n.º 6406. El segundo hemistiquio emplea 
terminología coránica: «¡Por el monte! ¡Por una Escritura, puesta por escrito en un 
pergamino desenrollado (manšūr)» [50: 1-3]. Sobre este aspecto, véase al-Gazālī, al-Iḥyāˀ, 
ṣifat al-mīzān wa-l-ṣirāṭ, pp. 1906-13. 

(90) Alusión coránica: «el día que el hombre huya de su hermano, de su madre y de su padre, de 
su compañera y sus hijos varones, ese día, cada cual tendrá bastante consigo mismo» [80: 34-
7]. 
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74. No hagas caso a tu alma ni a un innovador, 
ni acompañes a un ignorante(91). 
 
75. No imites a los extraviados, perdidos, 
ni a los que te instigan a la vanidad(92). 
 [3/a] 
 
76. Acompaña a los sabios y perspicaces 
para que te protejan de la ceguera, hermano(93). 
 
77. Mantén la muerte delante de tus ojos 
para afrontar la pobreza y el sufrimiento(94). 
 
78. Recuerda la tumba, el terrorífico  
horror de Munkir y Nakīr(95). 

 
(91) El primer hemistiquio es una alusión coránica: «mientras que quien haya temido comparecer 

ante su Señor y preservado su alma de la pasión» [79: 40]. El verso entero alude a algunos 
máximas de Abū Madyan respecto a las reglas del compañerismo: «Lo más perjudicial es 
acompañar a un sabio distraído, sufí ignorante o predicador hipócrita», «guárdate de 
acompañar a los innovadores para el bien de tu religión», «mezclarse con los innovadores 
conlleva la muerte del corazón», Uns al-waḥīd, pp. 72, 78, 87. 

(92) Alusión coránica: «… no sigáis las pasiones de una gente que ya antes se extravió, extravió a 
muchos y se apartó del recto camino» [5: 77]. 

(93) Alusión al poema en letra «rāˀ» de Abū Madyan: «El gozo de la vida solo se encuentra en la 
compañía de los fuqara…», véase Tres textos sobre el compañerismo, tr. A. Shafik, pp. 83-5. 

(94) Alusión al hadiz: «…recordad con insistencia el espantagustos, la muerte…», al-Tirmiḏī, 
Ṣifat al-qiyāma, bāb ḥadīṯ akṯirū min ḏikr hāḏim al-laḏḏāt, n.º 2460. Un hadiz débil: 
«Mensajero de Dios, ¿infórmame acerca de la ascesis? Contestó: “ˁAlī, ten presente el último 
día en tu corazón, la muerte delante de tus ojos y tu comparecencia ante Dios”», Ibn ˁIrāq al-
Kinānī, Tanzīh al-šarīˁa al-marfūˁa ˁan al-ajbār al-šanīˁa al-mawḍūˁa, ed. ˁA. W. ˁAbd al-
Laṭīf y ˁA. al-Ṣaddīq, Beirut: Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1981, p. 30; Mawsūˁat al-aḥādīṯ wa-l-
āṯār al-ḍaˁīfa wa-l-mawḍūˁa, ed. ˁA. al-Ḥalabī y otros, Riad: Maktabat al-Maˁārif, 1999, VI, 
p. 475, n.º 15929. Compárese este verso de Umayya ibn Abī al-Ṣalat (m. 626 aprox.): 
«Mantén la muerte delante de tus ojos y ten cuidado de las desgracias de la vida, vaya 
desgracias», Dīwān, ed. S. al-Ŷabīlī, Beirut: Dār Ṣādir, 1998, p. 96. 
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79. Sus ojos son como un relámpago arrebatador, 
sus voces, trueno retumbante(96). 
 
80. Vienen arrastrando sus cabellos 
para preguntar al difunto en su tumba. 
 
81. Asombrado queda el muerto al ver 
a estos ángeles, y confuso se pone(97). 
82. Dios reafirma a los fieles 
para contestar en esta vida y en la otra(98). 
 
83. Asombrado queda el desobediente, 
y lo golpean con focinos de hierro y bastón ganchudo(99). 
 
84. Y después, reprensión, reunión, 
calor de sol, cuando está cerca de las multitudes(100),  
 

 
(95) Alusión al hadiz: «Cuando un muerto es enterrado, llegan dos ángeles, uno negro y el otro 

azul, que son llamados al-Munkar y al-Nakīr…», al-Tirmiḏī, Kitāb al-Ŷanāˀiz, bāb mā ŷāˀ fī 
ˁaḏāb al-qabr, n.º 1071. Véase también al-Gazālī, Iḥyāˀ, pp. 1882-88. 

(96) Este y el siguiente verso aluden a un hadiz citado por Ibn Abī al-Dunyā: «¿Qué será de ti, 
ˁUmar, cuando te vengan los dos interrogadores de la tumba (Munkar y Nakīr) escarbando la 
tierra con sus colmillos, arrastrando sus cabellos, con sus ojos como relámpago arrebatador, y 
sus voces como trueno ensordecedor, y con un látigo tan pesado que si el mundo entero se 
reuniera para levantarlo, no serían capaces? …», Kitāb al-qubūr, ed. Ṭ. al-ˁAmūdī, Riad: 
Maktabat al-Gurabāˀ al-Aṯariyya, 2003, n.º 54 (anexo), p. 223. Aquí emplea también 
terminología coránica: «El relámpago les arrebata casi la vista» [2: 20]. 

(97) Verso ausente en el Dīwān. 
(98) Alusión coránica: «Dios confirma con palabra firme a quienes creen, en la vida de acá y en la 

otra» [14: 27]. 
(99) Verso ausente en el Dīwān. Alusión a la terminología coránica, maqāmiˁ ‘focinos’: «se 

emplearán en ellos focinos de hierro» [22: 21]. 
(100) Alusión coránica: «El día que les congreguemos a todos…» [6: 22]. En el hadiz: «El sol se 

aproximará a las criaturas el día del Juicio, hasta que esté tan cerca como una milla», 
Muslim, Kitāb al-Ŷanna, bāb fī waṣf yawm al-qiyāma, n.º 2864. Véase también Ṣifat arḍ al-
maḥšar wa-ahluh wa-ṣifat al-ˁaraq min šiddat al-ḥarr, al-Gazālī, Iḥyāˀ, pp. 1898-1900. 
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85. calor que se multiplica por setenta, 
y con el cual se cuece la cabeza de los desobedientes(101). 
 
86. Dios pregunta a todos los siervos  
por cuatro asuntos, contémplalos(102): 
 
87. ¿cómo aprovechó su vida y los días 
de su juventud? ¿qué hizo con su hacienda? 
 
88. ¿qué hizo con el conocimiento adquirido? 
Guarda las provisiones para poder contestar. 
 
89. El Señor sus bocas sella, 
y los sentidos hablan de las faltas(103). 
 
90. Ojalá esta creación fuera nada, 
y jamás vieran el día del Juicio(104). 
 
91. Ese será un día difícil, temido 
por los profetas y los ángeles cercanos(105). 
 
92. Por ignorancia lo tenemos olvidado. 
¡Ay de nosotros!, corazones indiferentes por distracción(106). 

 
(101) Alusión al hadiz: «Este fuego que encendéis es una setentava parte del fuego del infierno…», 

al-Tirmiḏī, Ṣifat ŷahannam, bāb mā ŷāˀ anna nārakum haḏihi ŷuzˀan min nār ŷahannam, n.º 
2589 

(102) Alusión al hadiz: «Los pies del siervo no se moverán, el día del Juicio, hasta que se le haya 
preguntado sobre cuatro asuntos: ¿cómo aprovechó su vida? ¿Qué hizo con su conocimiento? 
¿De dónde adquirió el dinero y en qué lo gastó? ¿En qué invirtió su salud?», al-Tirmiḏī, Ṣifat 
al-qiyāma, bāb fī al-qiyāma, n. º 2417. 

(103) Alusión coránica: «Ese día sellaremos sus bocas, pero sus manos Nos hablarán y sus pies 
atestiguarán lo que han cometido» [36: 65]. 

(104) Alusión coránica: «Os hemos prevenido contra un castigo cercano, el día que el hombre 
medite en sus obras pasadas y diga el infiel: “¡Ojalá fuera yo tierra!”» [78: 40]. 

(105) Alusión coránica: «ése será, entonces, un día difícil, para los infieles, no fácil» [74: 9-10]. 
Abū al-'Atāhiya tiene veros similar: «El día del Juicio es un día difícil…», Ašˁāruh, p. 537. 
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[3/b] 
 
93. Todo lo que hiciste está consignado, 
no se escapa ni grande ni pequeño(107). 
 
94. La muerte no perdona a nadie, 
en la resurrección y la recompensa no cabe duda(108). 
 
95. Las faltas nos rodean, 
las lloramos y jamás las revelamos(109). 
 
96. Nuestros ojos débiles no ven, 
y los buenos caminos lastrados están por la inmundicia. 
 
97. El amor por el mundo los alejó del buen camino, 
en distracción nuestra vida transcurre(110). 
 
98. Nuestro oído desatiende al predicador 
las indecencias le hicieron sordo(111). 
 

 
(106) Falta en el Dīwān. Alusión coránica: «Se dirá: “Hoy os olvidamos Nosotros, como vosotros 

olvidasteis que os llegaría este día…”». [45: 34] y «Se acerca el momento en que los 
hombres deban rendir cuentas, pero ellos, despreocupados, se desvían. Cuando reciben una 
nueva amonestación de su Señor, la escuchan sin tomarla en serio, divertidos sus 
corazones…» [21: 1-3]. 

(107) Alusión coránica: «Todo, grande o pequeño, está consignado» [54: 53]. 
(108) El primer hemistiquio es alusión: «Cada uno gustará la muerte…» [3: 185]. Sobre la 

resurrección: «…pero no recibiréis vuestra recompensa íntegra hasta el día de la 
Resurrección…» [3: 185] y « Esto es así porque Dios es la Verdad, devuelve la vida a los 
muertos y es omnipotente. Es que la Hora llega, no hay duda de ella, y Dios resucitará a 
quienes se encuentren en las sepulturas.» [22: 6-7]. 

(109) Falta en el Dīwān. 
(110) Alusión coránica: «Estas cosas te traían sin cuidado. Te hemos quitado el velo y, hoy, tu vista 

es penetrante» [50: 22]. 
(111) Alusión coránica: «Tienen corazones con los que no comprenden, ojos con los que no ven…» 

[7: 179]. 
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99. Pasamos el día tras el sustento, 
y la noche en profundo sueño(112). 
 
100. Es una pérdida que se agravó 
y llegó al extremo, bien entendida para los clarividentes. 
 
101. Quien vende su religión por interés 
en vida fugaz, desobedecerá(113). 
 
102. Quien la invierte en beneficio del prójimo, 
estará en el bien más preciado. 
 
103. Os indiqué la guía y el buen camino, 
os advertí no hacer el mal y el daño. 
 
104. Os ordené pero yo no cumplí, 
os prohibí pero mi corazón no lo hizo(114). 
 
105. Exhorté a otros y a mí mismo debí aplicármelo  
por haber abandonado el palacio de la buena orientación(115). 
 
106. Exhortar a otros es como una antorcha, 

 
(112) Este verso y los tres siguientes faltan en el Dīwān. 
(113) El primer hemistiquio es alusión al hadiz: «Apresúrense a realizar buenas obras antes de que 

lleguen las tentaciones como parte de la negra noche, cuando el hombre sea un creyente por 
la mañana y un incrédulo por la noche, o un creyente por la noche y un incrédulo por la 
mañana, vendiendo sus convicciones religiosas por bienes mundanos», Muslim, Kitāb al-
Īmān, bāb al-ḥaṯṯ ˁalà al-mubādara bi-l-aˁmāl…, n.º 118. El segundo hemistiquio: «… La 
vida de acá no es más que falaz disfrute» [3: 185]. 

(114) En las máximas de Abū Madyan: «Quien no encuentra una reprimenda en su corazón, está 
arruinado», Uns al-waḥīd, p. 75. 

(115) Alusión coránica: «¿Mandáis a los hombres que sean piadosos y os olvidáis de vosotros 
mismos…» [2: 44]. En una máxima de Abū Madyan: «Alma mía, ¡atención!, para ti va la 
exhortación», Uns al-waḥīd, p. 82. En la biografía de Abū al-Rabīˁ Sulaymān al-Maṣmūdī, 
encontramos: «Se exhortaba a sí mismo y controlaba con suma atención su estado», al-Sirr 
al-maṣūn, p. 47. Abū al-ˁAtāhiya recita: «Predicador de la gente, te conviertes en culpable // 
al criticar actos que tú mismo cometes», Ašˁāruh, p. 425. 



MAQṢŪRAT AL-ŶAWHARA DE ABŪ MADYAN. TRADUCCIÓN Y NOTAS 125 
 

 
AAM, 23 (2016) 93-126 

se quema a sí misma e ilumina a otros, 
 
107. o como una piedra de afiliar la punta 
de lanza pero ella no corta. 
 
108. Ojalá hubiera cumplido lo ordenado 
y lo prohibido en todo el pasado(116). 
 
109. Manda la piedad y se olvida de sí misma, 
siendo así que lee la Escritura revelada(117). 
 
110. Alma mía, ¿por qué dices lo que no haces? 
Es aborrecible que digas lo que no haces(118). 
[4/a] 
 
111. Ojalá te esforzaras en tu salvación, 
para ser inteligente(119). 
 
112. Abandona la vanidad, ábrete a la guía, 
y sé sincera para acorralar a los enemigos(120). 
 
113. Este es un consejo que doy 
a los sensatos, cabales, 
 

 
(116) Alusión coránica: «¡Creyentes! ¡Preocupaos de vosotros mismos! Quien se extravía no puede 

dañaros, si estáis en la buena dirección…» [5: 105]. Ibn al-ˁArīf insta: «Ocúpate de ti mismo 
y olvídate de los demás», Miftāḥ al-saˁāda, p. 138 (tr. esp. 272). 

(117) Falta en el manuscrito de Trípoli. Alusión coránica: ¿Mandáis a los hombres que sean 
piadosos y os olvidáis de vosotros mismos, siendo así que leéis la Escritura?» [2: 44].  

(118) Alusión coránica: «¡Creyentes! ¿Por qué decís lo que no hacéis? Dios aborrece mucho que 
digáis lo que no hacéis» [61: 2-3]. Abū Madyan apela “al alma” mediante el vocativo, 
recurso repetidamente empleado en la poesía de Abū al-ˁAtahiya, Véase Ašˁāruh, pp. 345, 
377, 395, 417. 

(119) Este verso y los tres siguientes faltan en el Dīwān. 
(120) En las máximas de Abū Madyan: «Quien se engalana con lo fugaz, es vanidoso» y «Buscar 

estar por encima de la gente es la causa de la perdición», Uns al-waḥīd, pp. 73, 78. 
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114. y a todo musulmán deseoso 
de un destino que le lleve al buen camino. 
 
115. Con esperanza y pura plegaria, 
reiteradamente pido a Dios altísimo,  
 
116. al Profeta hachemita, Aḥmad(121), 
honrado por el sello de la profecía, el Islam y el éxito, 
 
117. y a todos los musulmanes, 
vivos o muertos yacentes bajo tierra(122), 
 
118. que Dios, el Creador, bendiga 
al Profeta, el elegido, mar de piedad,  
 
119. tantas veces como el número de Sus criaturas, en el cielo  
y en la tierra, como los granitos de arena, plantas y piedrecillas; 
 
120. que Dios bendiga a sus compañeros y familia, 
son las estrellas que guían a los que viajan de noche. 
 

Acabado el bendito poema al-ŷawhara, con el favor, ayuda y buen auxilio de 
Dios, copiado por Ḥasan Barˁwaydān al-Gayūrī, con el fin de exhortarse a sí 
mismo. ¡Alabado sea Dios! Amén. 

 
(121) al-hāšimī o hachemita, es un clan árabe de Meca, al cual pertenece el Profeta. 
(122) Aquí terminan los versos del Dīwān. 
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RESEÑAS 
 
 

BERLINCHES, Carmen. El dialecto árabe de Damasco (Siria): estudio 
gramatical y textos. En: Estudios de Dialectología Árabe 11. Zaragoza: 
Prensas de la Universidad de Zaragoza, 2016, 505 págs. 

 
 En los estudios de Dialectología Árabe en lengua española, el libro de 
Berlinches viene a colmar un hueco necesario para esta disciplina, ya que estos 
se han volcado sobre todo en descripciones de dialectos occidentales. 
Probablemente, desde que el P. Cañes en el siglo XVIII escribiera su Gramática 
y su Diccionario(1), en las que dio a conocer bastantes elementos del árabe de 
Damasco, no haya aparecido un libro en el que se haga una descripción tan 
detallada de esta lengua. Y esto, teniendo en cuenta que la obra del franciscano 
está escrita en un árabe intermedio, sin haberse dedicado expresamente a 
describir el árabe de Damasco sino a aportar léxico y algunas consideraciones 
comparativas entre esta lengua y la literal, porque los estudios de dialectología 
propiamente dichos comenzaron a partir de finales del siglo XVIII con la 
famosa expedición de Napoleón a Egipto. 
 El árabe de Damasco es de tipo sedentario y urbano y pertenece al área 
dialectal levantina. Behnstedt(2) dice que unos de los rasgos importantes de esta 

 
(1)  CAÑES, Francisco. 1775. Gramatica arabigo-española, vulgar, y literal. Con un diccionario 

arabigo-español, en que se ponen las voces mas usuales para una conversacion familiar, con 
el texto de la Doctrina Cristiana en el idioma arabigo. Por Fray Francisco Cañes, religioso 
Francisco Desclazo de la Provincia de San Juan Bautista, Misionero Apostólico en el Asia, 
Lector de lengua arabe, Guardian, y Cura que ha sido del Convento de San Juan Baptista en 
Judéa, y del Colegio de Padres Misioneros Españoles de Tierra Santa, en la ciudad de 
Damasco, con licencia del Consejo. Madrid: Imprenta de Don Antonio Perez de Soto; y 
CAÑES, Fr. Francisco. 1787. Diccionario español latino-arabigo en que siguiendo el 
diccionario abreviado de la Academia se ponen las correspondencias latinas y arabes, para 
facilitar el estudio de la lengua arábiga á los misioneros y á los que viajaren ó contratan en 
Africa y Levante, 3 vols. Madrid: Imprenta de don Antonio Sancha. 

(2)  BEHNSTEDT, Peter. 2008. “Árabe levantino”. En CORRIENTE, Federico y VICENTE, 
Ángeles (eds.): Manual de dialectología neoárabe, en Estudios Árabes e Islámicos, en Estudios 
de Dialectología Árabe 1. Zaragoza: Instituto de Estudios Islámicos y del Oriente Próximo, pp. 
151-181: 152-153. 
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zona es el sustrato arameo y el hecho de que sus hablantes, ya sean de Siria, 
Líbano o Palestina, se entienden muy bien entre sí. Este autor señala también 
que el área levantina está dividida en dos grupos: siro-libanés y palestino. Y 
para Siria afirma que en el centro y este del país predominan los dialectos 
beduinos, mientras que en el noreste del país encontramos dialectos 
mesopotámicos y anatolios de tipo qǝltu, y en la parte oriental del desierto sirio 
hay dialectos mixtos, sedentarios y beduinos. 
 Berlinches explica en su introducción que el árabe de Damasco “ha sido 
objeto de interés durante más de un siglo y en la actualidad es uno de los 
dialectos árabes mejor descritos”. El interés ha venido de la parte de los 
franceses sobre todo. La descripción que nos ofrece es única, ya que es la 
imagen de una población urbana a la que han emigrado sirios procedentes de 
otras zonas en los últimos treinta años, lo cual ha dado como resultado “un 
aumento de la población y con ello un contacto lingüístico importante”. Los 
datos han sido recogidos por la autora entre los años 2005 y 2011. La obra está 
dividida en tres apartados importantes: Estudio lingüístico, Textos y Glosario. 
 Siria ha sido uno de los países árabes en los que la arabización y el sistema 
educativo han conseguido más logros. Una prueba de ello es el nivel de estudios 
de los informantes, veinticinco mujeres y veinticinco hombres, que oscilan entre 
una gran parte con estudios universitarios o cursándolos y otra cuyos 
informantes habían finalizado sus estudios de primaria; tan solo dos ancianos 
carecían de estudios. 
 En cuanto a la descripción lingüística cabe destacar: 
-Un sistema fonológico compuesto por la vocales breves a, e, i, o y u y un 

archifonema ǝ; y las vocales largas ā, ē, ī, ō y ū. 
-Los diptongos ay y aw se mantienen en sílaba abierta y monoptongan en ē y ō 

respectivamente en sílaba cerrada. 
-Imāla en posición final pausal con el sufijo -iyye. 
-Inexistencia de fonemas interdentales. 
-Presencia del fonema ž (prepalatal fricativo sonoro). 
-Paso de q (uvular oclusivo sordo) > ʔ (glotal oclusivo sordo). 
-El paso de ṣ (alveolar sibilante sordo velarizado) > ẓ (alveolar sibilante sonoro 

velarizado). 
-El sufijo -ži de orgen turco. 
-El uso del dual en los sustantivos. 
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-Los pronombres personales independientes ʔǝnte “tú” (masculino) / ʔǝnti “tú” 
(femenino), hǝnnǝn(n) “ellos”, “ellas”; los pronombres personales 
sufijados -ak (2ª persona masculina tras consonante), -ki (tras vocal) / -ek 
(2ª persona femenina tras consonante), -ki (tras vocal), (h)a (3ª persona 
femenina singular), (h)on (3ª persona de género común). 

-Los pronombres demostrativos son: hāda /hād (masculino singular), hayy(e) 
(femenino singular), hādōl(e) / hadlōn (género común), y la forma común 
hal- para cercanía; y hādāk(e) (masculino singular), hādīk(e) (femenino 
singular), hādōlīk(e) / hādǝnk(e) / hǝdǝnk(e) (género común) para lejanía. 

-Los pronombres relativos son: yǝlli, ǝlli y halli. 
-Para el numeral cardinal “dos” las formas son tnǝn (masculino) y tǝntēn 

(femenino). 
-En la morfología verbal señalamos la diferenciación del sufijo en la conjunción 

-(ǝ)t (2ª persona masculino singular) y -ti (su correspondiente femenina). 
-El preverbio empleado es b-. 
-La voz pasiva o medio-pasiva se expresa con la forma VII. 
-Uso de las partículas tabaʕ y la- en la anexión analítica. 
-El futuro se expresa anteponiendo al imperfectivo las formas ṛaḥ, ḥa y laḥ. 
-La partícula invariable seguida de pronombre personal bǝdd- expresa el 

significado de “querer”, seguida de sustantivo o de imperfectivo. 
-Las conjunciones condicionales son ʔiza y ʔǝn para reales y law para irreales. 
-La negación de las oraciones nominales se hace con la partícula mu. 
-En cuanto al léxico, cabe destacar la aportación importante venida del arameo-

siriaco, que también ha dejado su sustrato en la fonología, morfología y 
sintaxis. Otros préstamos proceden del turco, persa, griego, francés, inglés 
e italiano. 

 La obra va seguida de una colección de textos de una gran riqueza 
etnográfica que abarca 243 páginas y en los que la autora se ha basado 
principalmente para la descripción lingüística. Y un glosario que se presenta 
ordenado por raíces y seguido de un índice onomástico. 
 La bibliografía es exhaustiva, aunque echamos de menos obras 
descriptivas de dialectos occidentales y su comparación con estos. En cuanto a 
las obras descriptivas orientales, también echamos de menos obras de referencia 
como: 
-DURAND, O. 1996. Grammatica di arabo palestinese. (Il dialetto di 

Gerusalemme). Roma: Università degli Studi «La Sapienza». 
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-CANTINEAU, J. 1934. Le dialecte arabe de Palmyre. (Vol I: Grammaire. Vol 
II: Vocabulaire et textes). Beyrouth: Mémoires de l’Institut français de 
Damas. 

-DENIZEAU, CL. 1960. Dictionnaire des parlers arabes de Syrie, Liban et 
Palestine. (Supplément au dictionnaire arabe-français de A. Barthélemy) 
Paris: Maisonneuve. 

-PALVA, H. 1968. “On the Diptongs aw and ay in Syrian Arabic”. En: Studia 
Orientalia 37, 2, pp. 1-17. 

-O las obras del P. Cañes anteriormente referenciadas. 
 En general, la obra de Berlinches es un trabajo académico muy bien 
elaborado y supone una gran aportación a los estudios de Dialectología Árabe 
en lengua española para los centros de investigación de nuestro país. Su 
descripción sincrónica del árabe de Damasco es actual y llega además en un 
momento en el que Siria es actualidad, desgraciadamente, por el conflicto bélico 
que vive y que ha provocado en los últimos años la salida del país de casi cinco 
millones de refugiados. Valga esta obra como homenaje a tantos hombres y 
mujeres que sufren la incomprensión de un mundo movido por intereses 
económicos y en el que el ser humano no es nada en comparación con los 
beneficios que reporta una guerra y la destrucción de un país y su identidad. “A 
Rīm Rāšed”, “Al pueblo sirio”. Esta es la dedicatoria que la autora ha reflejado 
al inicio de su obra. 
 

Francisco Moscoso García 
Universidad Autónoma de Madrid 

 
 
PRIM, Madeleine. Cours d’arabe tunisien. Niveau 2. Tunisien Arabic Course. 

Level 2. [incluye Cd]. Tunis : Maison d’Études Sœurs Blanches. White 
Sisters’ Study Centre, 2016, 153 págs. 

 
 Presentamos en esta ocasión la segunda parte del Cours d’arabe 
tunisien(3), dirigido a un público extranjero de habla francesa e inglesa. Este 

 
(3)  Ya lo hicimos de su primera parte en esta misma revista: PRIM, Madeleine. Cours d’arabe 

tunisien. Niveau 1. Tunisien Arabic Course. Level 1. Tunis : Publicatons de l’Institut des 
Belles Lettres Arabes, 2014, pp. 223-227. 
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sigue –tal como advierte Monique de La Cheverlière en la introducción– el 
mismo esquema que la primera parte, con la salvedad de que los diálogos solo 
están en grafía árabe, aunque acompañados del vocabulario en esta y en 
transcripción latina con su traducción tanto al francés como al inglés. Sigue 
diciendo La Cheverlière que “la transcripción ha desaparecido 
voluntariamente”, ya que se supone que la pronunciación ha sido 
suficientemente aprendida en la primera parte, y se insiste en “los 
conocimientos gramaticales”. Tanto esta segunda parte como la primera son el 
resultado de la enseñanza del árabe tunecino a la que se han dedicado las 
Hermanas Blancas desde mediados del siglo pasado en Túnez capital. 
 El manual se divide en treinta lecciones, precedidas de un apartado en el 
que aparece el alfabeto árabe y la transcripción elegida. Son pocas las 
consideraciones fonéticas que se dan en esta sección; se advierte que la 
pronunciación de ق es g (oclusiva palato-velar sonora)(4) “en algunos casos o 
situaciones”, y que las letras ض (oclusiva dental sonora velarizada) y ظ 
(fricativa interdental sonora velarizada) se pronuncian las dos como la segunda. 
Este rasgo coincide con la conservación de las interdentales ث (fricativa 
interdental sorda) y ذ (fricativa interdental sonora)(5). Ejemplos: اذخ  “él cogió”, 

هيباذام  “él quisiera”, ُرهظ  “mediodía”. En la lección veintiuna hay un apartado 
dedicado a la estructura silábica en el que se destaca que “el sistema silábico del 
árabe tunecino no admite sílaba abierta al interior de la palabra” (p. 93), rasgo 
que comparte con otros dialectos magrebíes(6). Por último, destacamos la 
siguiente asimilación(7): َرازّز رازّجَ >)  ) “carnicero”. 
 Las veintinueve primeras lecciones mantienen la distribución siguiente: un 
diálogo en el que se reflejan situaciones de la vida cotidiana tunecina, el 

 
(4)  Rasgo beduino, frente a la realización q (oclusiva palato-velar sorda) (cf. Cantineau, J. 1960. 

Cours de phonétique arabe (suivie de notions générales de phonetique et phonologie). Paris, 
L.ibrairie C. Klincksieck, pp. 69-70. 

(5)  Cantineau (1960: 44) afirma que mientras los dialectos beduinos han conservado las 
interdentales, los sedentarios no, sino que han pasado a sus oclusivas correspondientes. Mion 
(cf. MION, G. 2014. « Éléments de description de l’arabe parlé à Mateur (Tunisie) ». En: al-
Andalus-Magreb 21, pp. 57-77, p. 59) explica que en Mateur, al igual que otras variedades 
tunecinas, se mantienen las interdentales. 

(6)  Sobre esto, cf. Cantineau: 1960: 109-110. 
(7) Que puede verse en Moscoso García, F. 2015. “El árabe de Touggourt (Argelia), según los 

textos del P. Alliaume”. En: al-Andalus-Magreb 22 (2015), pp. 183-235, p. 200. 
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vocabulario más relevante, preguntas sobre el diálogo, ejercicios y contenidos 
gramaticales. La lección treinta está dedicada a expresiones relacionadas con el 
nacimiento, la boda, la circuncisión, la visita a un enfermo, el duelo, las visitas, 
la comida, el Ramadán y la Peregrinación. Los diálogos y las expresiones están 
incluidos en un cd que acompaña al Cours. 
 Por último, el manual incluye un anexo con explicaciones sobre la 
formación, los tipos de verbos, tablas con conjugaciones y una tabla con las 
formas verbales. 
 A continuación, señalamos una serie de voces y expresiones propias del 
árabe hablado en Túnez capital, que hemos extraído del Cours y que nos 
parecen relevantes para la comparación dialectal. 
 
1. Nombre 
- Dual (partes dobles del cuerpo, tiempo y cantidad): اهيدي  “sus dos manos”, 

ينتعجم  “dos semanas”, َنيرهْش  “dos meses”, ينترّم  “dos veces”. 
- Demostrativo: لجارلا اه  “este hombre”, ةارلما اه  “esta mujer”, دلاولاا اه  “estos 
niños”, اذه لجارلا  “este hombre”, يذه ةارلما  “esta mujer”, اموذه دلاولاا  “estos 
niños”, ةارلما كيذه / كاه ,”aquel hombre“  لجارلا كاذه / كاه  “aquella mujer”, كاه / 

دلاولاا كوذه  “aquellos niños”. 
- Adverbios: اوّت  “ahora”, hَِيه  “bueno”, “bien”, َّبيِاذام  “yo quisiera” - انيباذام  
“nosotros quisiéramos”, َاشرب  “mucho”, َوهاكا  “es todo”, دقدق  “en punto”, ~رس  
“mucho”, َاكّه  “así”, hادڤل  “bien”. 
- Conjunciones: رطاخ ىلع  “ya que”, “porque”, ِتي “pero”, لاامّا  “entonces”, اذا  “si” 
(real), ناكول  “si” (hipotética), َام برح  “tan pronto como”, يمّاُ ~ حرَابلا كلِ تلقُ ني ام  
“pero yo te lo dije ayer, mamá”, ينل تىح  “hasta que”. 
- Preposiciones: َاذبح  “junto a”, ُهل  “a él”, لوبهمَ نيّي اك  “como si estuviera loco”. 
- Interrogativos: شاتقو  “¿cuándo?”, hَموس نى  “¿por cuánto?, اذه ةوّنشْا  “¿qué es 
esto?” (masc.), يذه ةيّنشْا  “¿qué es esto?” (fem.), اموذه امونشْا  “¿qué son estos / 
estas?”, نيو  “¿dónde?”, احج هنيو  “¿dónde está Yuha?”, احج ةارم نىيو  “¿dónde está la 
mujer de Yuha?”, ىشم نيول  “¿a dónde fue él?”, ىشم نيولْ تىّح  “¿hasta dónde fue 
él?”, اذه نوكشلا  “¿por qué es esto?”, َنىا Ãَج  “¿qué calle?”, تقوَ )نىا في( نىاف  “¿a qué 
hora?”. 
- Presentativas: هارت  “muestra”, “muéstrame”, “deja ver”, فوشن هارت  “déjame ver”, 

مكتعسم نيار  “os he oído”. 
- Reflexivo: َيدحو  “yo solo”, َدَّحوÔ  “nosotros solos / nosotras solas”. 
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- Anexion analítica: روتانيدرولأا عاتم ةلواطلا  “la mesa del ordenador”, اتشلا عاتم طاَّبصَلا  
“los zapatos del invierno”. 
- Posesión: ِيعاتم فيرعتلا ةقِاطب  “mi documento de identidad”. 
- Numerales: ِيننثا  “dos”, رواصت زوز  “dos fotografías”, يسركُ ن شادح  “once sillas”, 

يسرْكُ ن شاطّسُ  “dieciséis sillas”, شانثا  “doce”. 
- Negación: اشراب شوم  “no es mucho”, شوم hبتِكي ش  “él no va a escribir”, شوم 

رسِّكَم  “no está roto”, ش تيطّحَ ام  “no he posado”, ام Ô ينقياف ش  “no estamos 
despiertos”, اÔ ش ني ام  “yo no soy”, “yo no estoy”, ش داع ام  “no más”. 
 
2. Verbos 
- Forma común para la segunda persona del singular:  ,”tú has abierto“  تيلّح تِنا

زّدِت تِنا  “tú empujas”. 
- Verbos típicos: َمَّنج  “poder”, َل يدّعي - ىدّع  “él pasó (algo) a (alguien) - ىلع  
“examinar”, ارقيَ لازو ام  “él todavía estudia” - ارقن تلاز ام  “todavía estudio”, لاز ام 
يك  “él acaba de”, زّدِي - زّد  “empujar”, َمَّلكَي - مَّلك مَّلكَتي - مَّلكَت /   “hablar”, دعُقيُ - دعَق  

“permanecer”, تاه - âاوت  “dame - dadme”, رزُيخُ - رزَخ  “mirar”, كمِزلي  “tienes que”, 
دقُريُ - دقَر  “dormir”, فىوي فىو  “terminar”, ِسنِاتسيِ - سنِاتسا  “acostumbrarse a (algo)”, 
ىلع سكِرفَ  “busca”, طيرِئَ ,”secar“  حيشي - حاش  “rechinar”, اويزّي - يزّي  “es suficiente”, 

سرّع  “casarse”, ِىعدتَسا  “invitar”. 
 
3. Léxico 

ةبهركَ  “coche”, شوتس  “bolso”, َلحَك - لاحكَ - لحَكا  “negro” (masc. - fem. - pl.), 
باوج  “carta”, يجاطسوب  “cartero”, َيجاوهق  “que trabaja en un café”, رڤِوسم  

“certificado (participio)”, ِتِنا  “tú” (masc. y fem.), ب تيجاح  “necesito (algo)”, دقِار  
“dormido”, ةباحَس  “paraguas”, Ãَج  “calle”, َِّرمخ  “retrasado”, ةسيردا  “dirección”, ةيّنِث  
“carretera”, ةشوبرح  “un comprimido”, ُةقيرّز  “pinchazo”, ةموجرڤ  “garganta”, ضيار  
“tranquilo”, ضاحيم  “servicio (baño)”, زازم  “pasillo”, ُةبقن  “agujero”, ةبوك  
“cerradura”, ةيّروس  “camisa”, ناحّك  “tos”, كبَد  “ruido de pasos”, شولع  “cordero”, 

ةزول  “cuñada”, ةيليبوم  “mobiliario”, ةيّطِو  “fiesta para las amigas de la novia antes de 
la boda”, ت~ارم  “gafas”, ِىطوللا نم  “de abajo a arriba”, ةزوبّد  “botella”, âيزر  
“sastre”, يرياطف  “vendedor de buñuelos”, كنِيعي الله  “que Dios te ayude”, نشِيّعَي  
“gracias. 
 

Francisco Moscoso García 
Universidad Autónoma de Madrid 
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GUICHARD, Pierre et alii. Par la main des femmes: La poterie modelée du 
Maghreb, Lyon, Maison de l’Orient et de la Méditerranée & Musée des 
Confluences, 2015, 488 pp.; ISBN: 978-2-35668-041-9. 

 
 Recientemente, se ha publicado, bajo la tutela del historiador medievalista 
Pierre Guichard, el libro Par la main des femmes: La poterie modelée du 
Maghreb, y con textos del propio Pierre Guichard, Marie-Paule Imberti, Yves 
Montmessin, André Bazzana, Jean Couranjou, Armand Desbat, Marc Grodwohl, 
Ernest Hamel, María José Matos, Vicente Moga Romero, Mohammed Saïd, 
Nozha Sekik y Jorge Wagner. 
 Esta obra, que versa sobre la cerámica a mano realizada por las mujeres del 
Magreb, desde el Rif marroquí hasta los Mogods tunecinos, se centra no solo en el 
objeto físico, sino también en sus procesos de producción que han pervivido a lo 
largo de los siglos, influencias europeas, comercialización y otros aspectos a partir 
de diferentes piezas existentes en colecciones privadas y públicas que fueron 
adquiridas mediante compra entre los siglos XIX y XX. También se hace uso de 
diversas publicaciones, además de textos que han permanecido inéditos hasta la 
actualidad, por lo que este volumen supone un arduo trabajo de compendio de 
diferentes saberes, hasta ahora muy dispersos, sobre este tipo de cerámica bereber. 
Se trata, por tanto, de una aproximación desde un punto de vista cultural y social, 
lo que conlleva que su estudio se aborde desde distintos matices, sobre todo el 
etnológico, pero también el histórico, arqueológico, simbólico, como objeto de 
arte o incluso como medio que permite cambiar la sociedad, todo ello en un 
soporte físico bien cuidado y con fotografías de calidad, condición indispensable 
en cuanto a estudios cerámicos se refiere. 
 La publicación se estructura en cinco partes, y en la primera de ellas, el 
investigador Jean Couranjou explica la confección de estas cerámicas 
modeladas a mano, contrastándolas con las realizadas a torno y mostrando sus 
funciones fundamentales, pero lo realmente importante de su contribución 
reside en la minuciosa descripción de los diferentes estilos regionales existentes 
a mediados del siglo XX, sobre todo de la zona argelina, aunque también realiza 
una breve mención a algunas regiones de Marruecos, haciendo hincapié en las 
formas, decoraciones o aplicación de barnices, y discerniendo aquellas piezas 
destinadas al turismo que se alejan de las tradicionales. El detalle es escrupuloso 
hasta el punto que permitiría a personas legas en la materia identificar piezas de 
procedencia desconocida. 
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 Hay que destacar también sus conclusiones finales, en las que se plantean 
diferentes cuestiones a las que se intenta dar respuesta: ¿Por qué existe una unidad 
en este tipo de cerámicas entre regiones que se encuentran aisladas? ¿Durante 
cuánto tiempo se ha realizado la transmisión de estas técnicas y decoraciones? 
¿Persiste en el tiempo rechazando aportes exteriores? Desde una perspectiva 
arqueológica, la lectura del epílogo de Jean Couranjou suscita el planteamiento de 
nuevos interrogantes: ¿Por qué la presencia de la cerámica a mano bereber es tan 
escasa o prácticamente inexistente en el registro arqueológico de los primeros 
siglos de al-Andalus? ¿Por su ausencia o porque no se identifican estas piezas? 
Dejando de lado aquellos trabajos que establecen paralelos entre supuestas 
cerámicas bereberes de la península ibérica y del norte de África alejadas 
temporalmente, ya que las comparaciones deben circunscribirse a momentos 
coetáneos, sí que existen algunos artículos que se ocupan sobre esta tema, como el 
publicado en 1999 en la revista Arqueología y Territorio Medieval “La cerámica a 
mano de Nakūr (ss. IX-X) producción beréber medievalˮ de Manuel Acién 
Almansa, Patrice Cressier, Larbi Erbati y Maurice Picon, en el que se concluye 
que se podría establecer una relación entre las cerámicas medievales a mano de 
Nakūr y las contemporáneas del sureste peninsular de los siglos VIII al X. Tal y 
como apunta Miquel Barceló en uno de los coloquios del I Encuentro de 
Arqueología y Patrimonio celebrado en Salobreña en 1990, y publicado en La 
cerámica altomedieval en el sur de al-Andalus (edición a cargo de Antonio 
Malpica), para detectar dichas piezas en al-Andalus sería necesario determinar en 
primer lugar cuál es la cerámica existente en los siglos VIII y IX en las zonas de 
procedencia mayoritaria de las inmigraciones bereberes, desde Tetuán hasta el 
peñón de Alhucemas, y la región de Constantina-Bona. 
 En la segunda parte de Par la main des femmes, Pierre Guichard nos 
ofrece un recorrido histórico por las diferentes percepciones y publicaciones que 
elaboraron los europeos interesados por estas cerámicas norteafricanas a partir 
de mediados del siglo XIX: desde un artículo de 1852 del médico Aristide 
Verdalle hasta los estudios realizados por la Maison de l’Orient et de la 
Méditerranée de Lyon en las décadas de los 80 y 90 del siglo XX, pasando, entre 
otros, por los trabajos de Barbara L. S. Bodichon, Ernest Chantre y Lucien 
Bertholon, Gustave Gobert, Arnold Van Gennep, Jean Herber, Adda Ricard, 
Mathéa Gaudry, Marguerite Sabot-Bel, Germaine Chantréaux, Thérèse Rivière, 
Germaine Tillion, Hélène Balfet o Dorothee Gruner. De la anterior relación cabe 
reseñar el gran número de nombres de mujeres, pues en un mundo en el que la 
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cerámica era confeccionada por el sexo femenino les resultaba más fácil que a 
los hombres acceder a ellas. 
 Esta exposición histórica del devenir de los estudios sobre la cerámica 
modelada se complementa en la cuarta parte con extractos literales de las 
publicaciones de los investigadores anteriormente mencionados, que 
ejemplifican de primera mano las condiciones, anécdotas y aspectos cotidianos 
en los que desarrollaron sus exploraciones. 
 De todos los anteriores trabajos habría que destacar por sus conclusiones 
el programa científico desarrollado en Marruecos por la Maison de l’Orient et 
de la Méditerranée, orientado al estudio de cerámicas tradicionales magrebíes 
«bereberes», en el que destaca la reflexión sobre la sucesión o coexistencia de 
diferentes técnicas de fabricación, refutando una evolución lineal en la que en 
origen la cerámica era modelada a mano por mujeres para desembocar 
finalmente en una producción a torno elaborada por hombres. Se rechaza de esta 
manera esa percepción de “progreso técnicoˮ, pues se constata la coexistencia 
de dos universos tecnológicos heterogéneos, de dos técnicas que no son 
contradictorias, en un mismo conjunto humano. Sin duda, esta deducción nada 
trivial se deberá tener presente en futuros trabajos, bien sean etnológicos o 
arqueológicos, pues no es extraño encontrar en excavaciones actuales con 
niveles andalusíes, en un mismo conjunto cerámico, piezas elaboradas a torno y 
a mano. Asimismo, otra de las cuestiones de importancia que plantea dicha 
investigación de la Maison de l’Orient et de la Méditerranée es el de la 
pervivencia de esta cerámica a lo largo del tiempo, para lo cual muestran 
comparaciones entre yacimientos del Marruecos medieval con la cerámica 
bereber actual que permiten concluir que no hay demasiada similitud entre unas 
y otras, aunque se destaca, no obstante, que las piezas medievales se aproximan 
a sus coetáneas del sur de la península ibérica. Por todo ello, no se puede hablar 
de una cerámica inmutable, que aunque no ha evolucionado en su técnica, sí lo 
ha hecho en sus formas y decoraciones. 
 En la tercera parte de esta obra se da cuenta de producciones actuales, como 
las de Sejnane, Barama y la región de Moknine El-Djem (Túnez), cerámica que ha 
subsistido gracias a la demanda de tipo comercial asociada al turismo, aunque este 
hecho ha supuesto la aparición/degeneración de nuevas formas y decoraciones 
cerámicas, que si bien recuerdan las tradicionales, no lo son. Se trata también en 
esta sección de cómo ha evolucionado el estatus de las ceramistas en relación a la 
sociedad tradicional debido a su especialización, o de la creación de asociaciones 
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para la preservación y promoción de la cerámica rural femenina. Asimismo, se 
plantean objetivos de futuro para el estudio de estas piezas. 
 La cuarta parte es la más coral de todas, pues confluyen los textos de 
diferentes estudiosos. Pierre Guichard, como ya se ha comentado con 
anterioridad, presenta extractos de publicaciones antiguas que estudian las 
cerámicas modeladas a mano; André Bazzana alude a la importancia de los 
trabajos de la investigadora Adda Ricard; Vicente Moga Romero nos relata la 
obra etnográfica y artística del militar español Emilio Blanco Izaga; de nuevo 
Pierre Guichard expone diferentes casos de particulares que poseen cerámicas 
bereberes y las circunstancias de su adquisición, entre los que cabe destacar la 
colección de Claude Saïd, una de las más importantes de Francia; Ernest 
Hammel nos hace partícipes de su conjunto de más de 1.500 piezas de Argelia, 
representativa de todos los estilos formales y decorativos. Por último, en la 
interesante aportación de María José Matos y Jorge Wagner sobre la cerámica 
femenina del Rif se exponen cuestiones de relevancia, como su limitada 
evolución y la reducción de su producción debido a la desaparición del relevo 
generacional y a la aparición de recipientes con nuevos materiales. Documentan, 
con todo, la pervivencia de la actividad entre las tribus de los Beni Saïd y de los 
Beni Mezguilda, en el primer de los casos porque sus formas tradicionales 
continúan siendo utilizadas por la clientela marroquí y en el segundo porque su 
producción se encuentra destinada al turismo, si bien este hecho conlleva la 
aparición de una nueva cerámica, pues se imitan formas que no son propias de 
su territorio a las que se añaden sus motivos decorativos. 
 El capítulo final se corresponde con un catálogo de excelentes fotografías 
de piezas existentes en el Musée des Confluences de Lyon, el “Laboratoire de 
Céramologíe” de la Maison de l’Orient et de la Méditerranée y el Musée de la 
Poterie Méditerranéene de Saint-Quentin-la-Poterie, siempre con un preámbulo 
que relata la trayectoria histórica que originó la formación de cada colección. 
 Recapitulando, y volviendo a lo enunciado al inicio de esta reseña, Par la 
main des femmes: La poterie modelée du Maghreb es una obra fundamental 
para aquellos interesados o estudiosos de la cerámica modelada a mano, 
norteafricana, realizada por mujeres, porque reúne en un único volumen, 
abundantemente ilustrado, los conocimientos que sobre esta materia se han 
desarrollado a lo largo de dos siglos. 
 

Pau Armengol Machí 


