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Presentación 

 

Elegí este tema de investigación porque deseaba continuar profundizando en el 

estudio que comencé en el Trabajo de investigación realizado bajo la dirección de la 

Profesora Dra. Dª Concepción Castillo, Los animales en los Qi¡a¡ al-anbiyâ’. Estudio 

comparativo con obras de adab. Algunas de las conclusiones que obtuve fueron que los 

animales que aparecían en los relatos relativos a los profetas no constituían un elemento 

más, sino que desempeñaban un papel fundamental. No eran metáforas, sino referencias 

vivas, y permitían al individuo reconocer cuestiones que de otra manera hubiera tenido 

que asumir basándose en la fe. El Islam y los textos en que se fundamentaba adquirían 

una dimensión natural. Era la naturaleza la que servía de enlace o de intermediario entre 

los individuos y las creencias.  

Sin embargo, el sentido del título que ahora elijo precisa de una explicación, de 

manera que queden definidos los diferentes límites conceptuales aludidos. El título es 

Animales en fuentes árabes y referencias en fuentes griegas. Se trata de una Tesis de 

filología basada en textos, llevando a cabo procedimientos habituales de 

establecimiento, comentario y análisis textual. El objetivo de esta Tesis es establecer 

una comparación entre la literatura arabo-islámica y la grecolatina, en base a la 

presencia de un grupo de animales, en el contexto de los relatos religiosos musulmanes 

y los mitos y leyendas de la literatura clásica.  
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La selección de los animales se realizó tras evaluar su importancia en el texto 

coránico y su relevancia en el conjunto de la literatura arabo-islámica. De modo que el 

grupo quedó conformado por ballena, rana, buitre, cuervo, camello, hormiga, perro, 

serpiente y toro y vaca. 

Las obras que se establecieron como base de la investigación fueron: por un lado, 

un amplio grupo de fuentes árabes, en el que predominaran las obras de carácter 

religioso, como el Corán, colecciones de hadices, la literatura de Tafs÷r, los Qi½a½ y 

obras de escatología, además de otro tipo de fuentes como zoologías, obras de ‘A¥×’ib, 

enciclopedias, etc.; y, por otro, determinadas obras clásicas de carácter diverso, entre las 

que predominaran aquellas que contenían material relativo a mitos y leyendas, pero 

también se recurrió a la fabulística, a las obras de zoología, a las de geografía, etc.  

Para el análisis textual, en lo que se refiere a las fuentes árabes, la tendencia fue 

recurrir al texto árabe; en cambio, en cuanto a las obras grecolatinas, se partió de 

traducciones. Dicho análisis consistió en una búsqueda exhaustiva de todo tipo de 

información sobre los animales seleccionados en las fuentes arabo-islámicas y en las 

obras grecolatinas. El patrón de dicha búsqueda fue: en primer lugar, recoger los datos 

científicos de que disponían ambas culturas sobre los animales en cuestión y en 

segundo, recopilar aquellos relatos y referencias sobre dichos animales en los que 

compartieran protagonismo con la divinidad, o se planteara su relación con el hombre, o 

se emplearan como referente de comportamientos humanos, etc.  

El procedimiento que se siguió, al efectuar el comentario de los textos de la 

literatura arabo-islámica y de los de la grecolatina, una vez ordenados y analizados los 

datos obtenidos, consistió en elaborar una síntesis interpretativa que nos permitía 

establecer qué determinaba la presencia de cada animal en los relatos y referencias y el 

sentido de dichos textos. A continuación, se procedió a comparar el modo en que se 

utilizaban estos animales en ambas literaturas. Esta comparación se realizó animal por 

animal, teniendo en cuenta la simbología de cada uno de ellos, según los textos, las 

funciones que desempeñaban en los relatos, la relación que mantenían con la divinidad 

y con el hombre, entre otras cuestiones. Todo ello nos permitió adentrarnos en ambas 

culturas, en sus sistemas de pensamiento, en su forma de vida y su orden social.  
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El análisis de la presencia de los animales en los textos arabo-islámicos obliga a 

establecer como punto de partida los tres ámbitos básicos de la vida: el agua, el aire y la 

tierra. La división por ámbitos que hemos mostrado tiene relevancia en el sentido de que 

se trata de tres elementos vitales cuya importancia, en la tradición árabe, se manifiesta 

por la relación más o menos directa con el hombre. En el caso del agua, su aspecto más 

destacado es el vínculo espiritual, como ocurre con el ámbito del aire, aunque el agua 

está más próxima al hombre, mientras que el aire es el elemento de lo ignoto, de 

elevación espiritual, y es el campo de desarrollo más distante al hombre. Siendo el 

ámbito de la tierra el espacio al que éste se encuentra vinculado.  

Cuando nos referimos al ámbito del agua, se trata de aquellos animales que viven la 

mayor parte del tiempo en el agua; al aludir a los animales del ámbito del aire, el grupo 

se restringe a las aves voladoras; y en cuanto a los del ámbito de la tierra, consideramos 

dentro de este ámbito a los animales domésticos, los salvajes, las aves que no vuelan, 

los insectos, los arácnidos y reptiles, aquellos animales cuya existencia está unida a la 

tierra como superficie física. 

Dentro del ámbito del agua, seleccionamos ballena y rana, porque nos permitían 

mostrar la importancia de dicho ámbito en los textos árabes. Además, se tuvo en cuenta 

que la ballena era la criatura asociada al agua por excelencia, pues representaba a la vida 

marina en su conjunto, y su simbología tiene un carácter místico, alejada de los 

objetivos prácticos que caracterizan la utilización de los animales en los contextos 

religiosos de la tradición árabe. Mientras que la selección de la rana la he basado en que 

se trata de una criatura intermedia, relacionada con el elemento agua y con el elemento 

tierra. En su simbología se combinan características prácticas con elementos fantásticos. 

Existe un mayor conocimiento del animal, y su utilización en los contextos religiosos 

está relacionada con ello. En la rana encontramos algunos rasgos más complejos que en 

el resto de los animales seleccionados. La ballena sería la fantasía y la mística, mientras 

que la rana, compartiendo ámbito acuático, nos abre el camino hacia la realidad que se 

manifestará a través de los demás. 
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Dentro del ámbito del aire, elegimos cuervo y buitre, teniendo en cuenta que eran 

las aves más fuertes, representan la necedad y la sabiduría y, además, ambas mantienen 

una peculiar relación con la muerte. Una, es oscura y vinculada a la maldad y la otra, es 

espiritual y vinculada al espacio celeste. 

Y dentro del ámbito de la tierra seleccionamos bóvidos, camello, perro, hormiga y 

serpiente. A través de estos cinco animales pretendo plantear un recorrido alegórico por 

la vida del hombre en sus distintas formas: el trabajo, el apego a lo puramente físico, el 

orden y la eternidad. Ya que entre ellos hallamos al más amado y al más odiado, al que 

tuvo un sitio junto a la divinidad y al que tiene un lugar en la otra vida, a los que son 

útiles al hombre y a los dañinos. Este recorrido nos permite explorar la sociedad que dio 

lugar al Islam y la que se crea conservando sus imágenes: porque lo que forma parte de 

un pueblo no desaparece. La raíz de sus odios y sus amores se fundamenta en principios 

básicos como el trabajo, el miedo a la vejez y a la muerte.  

La selección de los animales se basó no sólo en su presencia en el Corán sino 

también en el conjunto de las fuentes religiosas. Los vínculos de estos con la divinidad 

y los aspectos diferenciales que los marcaban fueron las causas principales de su 

integración en el grupo. Intentamos recoger matices diversos de dichas relaciones, a 

través de los distintos tipos de fuentes religiosas. A pesar de ello, todos los animales 

seleccionados cuentan con menciones en el Corán, de forma directa o indirecta, como 

ocurre con el buitre, pues la cita coránica alude al ídolo preislámico Nasr. Sin embargo, 

este animal representa la herencia de la tradición preislámica y conserva su fuerza y sus 

características en la tradición posterior. 

Además, los animales elegidos ocupaban un lugar preponderante en los textos 

clásicos y, desde el punto de vista de la zoología, los conocimientos de que disponían 

procedían de obras a las que los autores árabes habían tenido acceso. Si bien, ya que 

tanto unos como otros incluían en sus descripciones un perfil psicológico de los 

animales, será en este punto donde se planteen la mayoría de las diferencias de 

apreciación respecto a ellos. Y, en cuanto a los datos que ofrecen, tanto en lo relativo a 

la descripción física como a los hábitos de comportamiento, la tendencia de los autores 

árabes es extraer de dichas obras determinados fragmentos y plantear sus propias 

conclusiones. Por tanto, en este tema en concreto, los límites de la influencia de las 

obras grecolatinas en las fuentes árabes no quedan muy definidos, como podremos ir 

viendo a lo largo de este trabajo, más bien parece que dichas obras son utilizadas como 
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bibliografía que permite a los autores árabes completar sus conocimientos o hallar un 

punto de partida desde el cual desarrollar una serie de temas de interés. Sin embargo, se 

observa en ambos casos un sistema de valores tan distinto que hace poco viable una 

influencia real.  
 

 

1.1. Fuentes. 

  
En esta investigación se han utilizado tanto fuentes árabes como obras clásicas y en 

ambos casos de temática diversa, aunque, entre las árabes, predominan las religiosas y 

el conjunto de obras es mucho mayor. 

Las fuentes árabes que hemos utilizado como base de la investigación podemos 

dividirlas en: religiosas, entre las que se encuentra el Corán, colecciones de hadices, 

obras de Tafs÷r, Qi½a½ al-anbiy×’ y obras de escatología; y un grupo muy variado entre 

las que podemos encontrar zoologías, obras de ‘A¥×’ib , enciclopedias, etc. En cuanto al 

Corán se han utilizado tanto el texto árabe1 como las traducciones de Vernet2 y Cortés3. 

En lo que a las colecciones de hadices se refiere se optó por las canónicas y se revisaron 

¼a¬÷¬ de al-Buj×r÷4, ¼a¬÷¬ de Muslim5, al-Sunna al-Kubrà de al-Nas×’÷6, Sunna de Abý 

D×’ýd7, al-¤×mi‘u l-¼a¬÷¬ wa huwa Sunan al-Tirmi²÷8 y Sunan de Ibn M×¥a9. Las 

obras de Tafs÷r que se han utilizado han sido el Tafs÷r Ibn ‘Abb×s10, ¤×mi‘ al-bay×n ‘an 

                                                 
1 Qu‘r×n. Al-Rasum al-U£m×n÷ (Ed). El Cairo/Beirut: D×r Kut×b al-mi½r÷/D×r Kut×b al-lubn×n÷, 

1983.   
2 El Corán. Prólogo y traducción de Juán Vernet. Barcelona: Óptima, 20022.   
3 El Corán. Edición preparada por Julio Cortés. Barcelona: Herder, 20028. 
4 Se han utilizado al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬ al-Buj×r÷. ‘Abd al-‘Az÷z b. ‘Abd All×h b. b×zz (Ed.). Al-Q×hira: 

al-Maktaba Tawf÷q÷ya, s.d., en 4 vols. Así como al-Bukhari, Sa|i| al-Bukhar†. Traducción al inglés de M. 
Muhsin Khan. Beirut: D…r al-Arabia, 1981, 9 vols (en la dirección URL: 
http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/bukhari).    

5 Se han utilizado Muslim b. ©a¥¥×¥, ¼a¬÷¬ Muslim. The authentic hadiths of Muslim. With full 
arabic text. Translated by Mu¬ammad Mahd÷ al-³ar÷f. (Edición bilingüe árabe-inglés). Beirut: D×r al-
Kutub al- ‘Ilmiyya, 2005, en 4 vols. Así como Muslim, øa|i| al-Muslim. Traducción al inglés de Abdul 
Hamid Sidd÷q÷. Indianapolis: Muslim Students Association, 1990 (en la dirección URL: 
http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/muslim).  

6 Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-kubra. Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiya, 1991, 7 vols. 
7 Ab÷ D×’ýd, Sunan. Beirut: D×r al-Ma‘rifa, 2001, 2 vols.   
8 Al-Tirmi²÷, al-¤×mi‘u l-¼a¬÷¬ wa huwa Sunan al-Tirmi²÷. Beirut: D×r al-Kutub al- ‘Ilmiyya, 2000, 

5 vols. 
9 Ibn M×¥a, Sunan. Beirut: D×r al-Ma‘rifa, 1998, 2 vols.   
10 Ibn ‘Abb×s, Tanq÷ru l-muqb×s min tafs÷r Ibn ‘Abb×s.  Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiyya, 2000. 
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ta’w÷l ¶yy al-Qur’×n al-ma‘rýf Tafs÷r al-Æabar÷11 y Tafs÷r al-Qu¹ayr÷ al-musammà 

LaÐ×’if al-I ¹×r×t12. Respecto a los Qi½a½ al-anbiy×’  recurrimos a las obras de al-Kis×’ ÷13, 

al-¢a‘lab÷14, Ibn Ka£÷r15 y al-Æaraf÷16, y a la edición del de ‘Um×ra b. Wa£÷ma de 

Khoury17. Las obras de escatología fueron: al-Ta²kira f÷ A¬w×l al-mawtà wa-umýri-l-

¶jira  de al-QurÐub÷18, Wa½f al-firdaws de Ibn ©ab÷b19, K. ¹a¥ar×t al-yaq÷n de Abý l-

©asan al-A¹‘ar÷20, al-’Isr×’ wa-l-mi‘r×¥ de Ibn ‘Abb×s21 y el libro de la Escala de 

Mahoma22.  

La lectura del Corán nos permite aproximarnos a la historia de los profetas, al 

origen del mundo y al contexto apocalíptico, pero además nos introduce en el modo de 

vida del pueblo árabe, en la época en que se va conformando el Islam, los cambios que 

se van a producir y las costumbres que eran propias de la cultura preislámica. Aspectos 

que también podemos analizar a través de las colecciones de hadices, donde no se incide 

de modo tan amplio en las historias de los profetas, pero son un referente en cuanto a 

los hábitos de la población y a la legislación que se establece, y hallamos referencias al 

contexto apocalíptico. 

La literatura de Tafs÷r, al consistir en un análisis detallado de las aleyas coránicas, 

proporciona información no sólo sobre distintos aspectos de las historias de los profetas, 

que en el texto coránico simplemente se mencionan o requieren algún tipo de 

explicación, sino también sobre la Creación y el contexto escatológico, y, además, 

hallamos datos de carácter diverso sobre los usos y costumbres del pueblo árabe. Los 

Qi½a½ al-anbiy×’  se centran en la historia del origen del mundo y en las vidas de los 

                                                 
11 Al-Æabar÷, ¤×mi‘ al-bay×n ‘an ta’w÷l ¶yy al-Qur’×n al-ma‘rýf Tafs÷r al-Æabar÷. Beirut: D×r I¬y×’ 

al-Tur×£ al-‘Arab÷, 2001, 30 vols. 
12 Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r al-Qu¹ayr÷ al-musammà LaÐ×’if al-I ¹×r×t. Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiyya, 

2000, 3 vols. 
13 Al-Kis×’ ÷, Qi½a½ al-anbiy×’ (Vita Profetarum). Eisenberg (Ed). Leiden: Brill, 1922-1923. 
14 Al-¢a‘lab÷, Qi¡a¡ al-anbiy×’ al-musammà ‘Ar×’is al-ma¥×lis. Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiya, 

20062. 
15 Ibn Ka£÷r, Qi½a½ al-anbiy×’. Beirut: D×r Ibn ©azm, 2002. 
16 The Stories of the Prophets by Ibn MuÐarrif al-Æaraf÷. Edited with an introduction and notes by R. 

Tottoli. Berlin: Klaus Schwarz Verlag, 2003.  
17 Raif Georges Khoury, Les légendes prophétiques dans l’Islam depuis le Ier jusqu’au IIIer siècle 

de l’Hégire, d’après le manuscrit d’Abý Rif×‘a ‘Um×ra b. Wa£÷ma b. Mýsà b. al-Fur×t al-F×ris÷ al-
Fasaw÷.  Wiesbaden : Otto Harrassowitz, 1978. 

18 Al-QurÐub÷, al-ta²kira f÷  A¬w×l al-mawtà  wa-umýri-l-Ājira . El Cairo: D×r al-¬ad÷£, 1999 
19 ‘Abd al-Malik b. ðab÷b, Kit…b wa¡f al firdaws (Descripción del Paraíso). Introducción, traducción 

y estudio de Juan Pedro Monferrer Sala. Granada: Universidad, 1997 
20 Abý l-©asan al-A¹´ar÷, Kit×b šaØarat al-yaq÷n (Tratado de escatología musulmana). Estudio, 

edición y traducción de Concepción Castillo Castillo. Madrid: Instituto Hispano-Árabe de Cultura, 1987. 
21 Ibn ‘Abb×s, Le Voyage el l’Ascension nocturnes du Prophète Muhammad (al-’isr×’ wa-l-mi‘r ×j). 

Traduit de l’arabe par Ali Druat. Beirut: Albouraq, 20022. Se trata de una edición bilingüe. 
22 Libro de la Escala  de Mahoma. Versión de Buenaventura de Siena. Madrid: Siruela, 1996. 
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profetas, y las obras de escatología se ocupan de recopilar la información asociada a 

este contexto, los hadices de contenido apocalíptico y las tradiciones relacionadas con la 

muerte y el Día del Juicio. 

Por tanto, en el conjunto de dichas obras, los datos que obtenemos sobre animales 

se centran en la relación que mantienen, por un lado, con la divinidad, a través de las 

historias de los profetas, los relatos sobre la Creación y el contexto escatológico, y, por 

otro, con el hombre, no sólo a partir de los contextos mencionados, sino también de las 

referencias en las que se establece una comparación entre alguno de los animales y el 

hombre, o se alude a ellos como modelo de comportamiento a imitar o espejo de 

defectos a evitar, o se plantea la importancia de algunos animales en la vida del hombre. 

 

El resto de fuentes consultadas forman un conjunto integrado por obras de zoología 

como Kit×b al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ23 y ©ayāt al-©ayawān al-Dam÷r÷24; obras de 

Mirabilia o ‘A¥×’ib como ‘A¥×’ib al-majlýq×t wa-gar×’ib al-maw¥ýd×t de al-Qazw÷n÷25; 

enciclopedias como Al-MustaÐraf f÷ kull fann mustaÞraf de al-Ib¹÷h÷26 y Rabī‘a l-Abrār 

wa-nu½ūs al-ajbār de al-Zamajšarī27; y otras obras de temática diversa como Kitab al-

Asnam de al-Kalb÷,  Murū¥ al-²ahab de Al-Mas‘ūdī28, Kit×b Man×fi‘ al-©ayaw×n (el 

Libro de las utilidades de los animales) de al-Maw½il ÷29 y al-Hay’a al-san÷ya f÷ l-hay’a 

al-sunn÷ya de al-SuyýÐ÷30.  

Las obras de zoología y de ‘A¥×’ib  realizan una caracterización de los animales a 

nivel físico y psicológico, incorporándole lo relativo a sus hábitos de comportamiento. 

Estos rasgos también podemos hallarlos en las enciclopedias y en el Libro de las 

utilidades de los animales. Además, las obras de al-Qazw÷n÷ y al-SuyýÐ÷ proporcionan 

información sobre el ámbito celeste, pues la primera describe con detalle a los ángeles 

                                                 
23 Al-¤×¬iÞ, K. al-ðayaw×n. Introducción y edición de ‘Abd al-Sal×m Mu¬ammad H×rýn. El Cairo: 

D×r I¬y×’ al-Tur×£ al-‘arab÷, 1949-1958, 7 vols. 
24 Al-Dam÷r÷, ©ayāt al-©ayawān. Beirut: Dār al-I¬yā al-turā£ al-‘arabī, 2001. 
25 Zakariyy×’ al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t wa gar×’ib al-maw¥ýd×t. Introducción y edición de 

F×rýq Sa‘d. Beirut: D×r al-¶f×q al-¤ad÷da, 1973 
26 Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf f÷ kull fann mustaÞraf. Beirut: D×r I¬y×’ al-Tur×£ al-‘arabî, 1994 
27 Al-Zamaj¹ar÷, Rabī‘a l-Abrār wa-nu½ūs al-ajbār. Beirut: Mu’ssasa l-a‘lam÷ li-l-maÐbū‘āt, 1992, 5 

vols. 
28 Al-Mas‘ýd÷, Murū¥ al-²ahab wa ma‘×din al-¥awhari. Beirut: D×r al-I¬y×’ al-tur×£ al-‘arab÷, 2002, 

4 vols. 
29 Libro de las utilidades de los animales. Prólogo, traducción y notas de Carmen Ruíz-Bravo 

Villasante. Madrid: Fundación Universitaria Española, 1980. 
30 Anton M. Heinen, Islamic Cosmology: A Study of As-SuyýÐ÷’s al-Hay’a al-san÷ya f÷ l-hay’a al-

sunn÷ya with critical edition, translation and comentary. Beirut: Verlag, 1982. 
 



 22 

de los distintos niveles que conforman el cielo, y la segunda, se centra en las referencias 

al origen del mundo, a los cielos y al Infierno. En el conjunto de estas fuentes, además 

de información de tipo zoológico y referencias a la cosmología se recopilan hadices, 

aleyas coránicas y fragmentos de determinados relatos de los profetas. De modo que van 

mostrando la importancia que se conceden a determinadas cuestiones con el paso del 

tiempo y las tendencias religiosas de sus autores. Éstos se van volviendo más prácticos, 

en algunos casos, mientras que en otros tienden a aumentar el nivel de estudio y a 

conceder mayor importancia a determinadas cuestiones. También hemos de tener en 

cuenta que cuando los temas centrales ya han sido estudiados con detalle y los 

parámetros han quedado establecidos no es necesario volver sobre ellos. Han pasado a 

ser verdades y las verdades no precisan de explicaciones diferentes. En algunos casos, 

veremos cómo un relato que en la época preislámica formaba parte de la creencia 

popular desaparece o se transforma de forma negativa, mientras que, en otros, se integra 

en la propia tradición musulmana.   

 

En la mayoría de los casos, salvo contadas excepciones, hemos contado con el texto 

árabe. Asimismo, en el análisis de las colecciones de hadices fue de gran utilidad, sobre 

todo en lo referente a las obras de al-Buj×r÷ y Muslim, la base digital USC-MSA 

Compendium of Muslim Texts31.  

Las aleyas coránicas que aparecen recogidas en el texto proceden de la traducción 

del Corán de Cortés, salvo alguna excepción que hemos indicado en nota, y empleamos 

cifras arábigas para indicar la azora y la aleya correspondientes, separadas por comas. 

Asimismo, cuando en el texto se exponen aleyas concretas, éstas suelen ir acompañadas, 

entre paréntesis, por la referencia en cuestión.  

Además, en cuanto a la cita del resto de las fuentes árabes utilizadas en nota, la 

primera vez se utiliza la referencia completa de la obra y el resto de las veces se cita con 

el nombre del autor y el título de la obra, con tres excepciones: la edición de Khoury del 

Qi½a½ de ‘Um×ra b. Wa£÷ma, la edición de Tottoli del Qi½a½ de al-Æaraf÷ y la obra de 

Anton Heine sobre al-SuyýÐ÷. La primera vez que se citan dichas obras se incluye la 

referencia completa, sin embargo, el resto de las veces se cita por el nombre del autor 

árabe y la obra, de esta forma: ‘Um×ra b. Wa£÷ma, Qi½a½, pp., al-Æaraf÷, Qi½a½, pp. y al-

SuyýÐ÷, al-Hay’a al-san÷ya, pp. El motivo de esto es que en los tres casos la edición del 

                                                 
31 En la dirección URL: http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/.  
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texto árabe que se incluye en dichas obras cuenta con paginación independiente. 

Además, en las referencias a los hadices, se sigue este patrón: autor, obra, (libro): 

número de hadiz. Asimismo, en el caso de las colecciones de al-Buj×r÷ y Muslim se han 

consultado el texto árabe y la traducción al inglés. Sin embargo, así como la obra que 

nos proporciona la numeración de los hadices, en el caso de al-Buj×r÷ es la edición 

árabe, en el de Muslim hemos tenido que utilizar la numeración que hallamos en la 

edición en inglés de Sidd÷q÷, porque en la edición de Mu¬ammad Mahd÷ al-³ar÷f dicha 

numeración estaba incompleta y era imprecisa. 

 

En lo que se refiere a las obras clásicas que han sido consultadas, como base de la 

investigación, se ha recurrido a la poesía arcaica de tradición oral, a la fabulística, a 

obras de zoología, a una geografía, a un itinerario de viajes, a una mitografía y a otras 

obras de temática diversa. Concretamente se utilizaron: Iliada y Odisea de Homero32, 

Teogonía y Trabajos y Días de Hesiodo33, las fabulas de Esopo34, Historia de los 

animales y Fisiognomía de Aristoteles35, Biblioteca y Epítome de Apolodoro36, 

Geografía de Estrabón37, Fábulas de Higinio38, Descripción de Grecia de Pausanias39, 

                                                 
32 Homer, The Odyssey. Translated by Samuel Butler (1900). Edición de 1921. Homer, The Odyssey. 

Translated by A. T. Murray. Loeb Classical Library. Cambridge, MA/London: Harvard University 
Press/William Heinemann Ltd., 1919. Homero, Odisea. Traducción de Luís Segalá y Estalella (1951). 
Edición de A. López Eire. Barcelona: Espasa-Calpe, 2001. The Iliad of Homer. Translated by Samuel 
Butler (1900). Edición de 1921. Homero, Iliada. Edición y traducción de A. López Eire. Madrid: Cátedra, 
1989. 

33 Hesiod, The Homeric Hymns and Homerica with an English Translation by Hugh G. Evelyn-
White. Cambridge, MA/London: Harvard University Press/William Heinemann Ltd., 1914. Hesíodo, 
Obras y Fragmentos. Traducción, introducción y notas de A. Pérez Jiménez y A. Martínez Díaz (1982). 
Biblioteca Gredos. Barcelona: RBA, 2006. 

34 Fabulas Esópicas. Introducción, traducción y notas de Francisco Martín García y Alfredo Róspide 
López. Madrid: Alba, 1989. 

35 Aristóteles, The history of animals. Translated by D’Arcy W. Thompson. Oxford, 1910. Pseudo 
Aristóteles, Fisiognomía. Introducción, traducción y notas de T. Mártínez Manzano y C. Calvo Delcán. 
Madrid: Gredos, 1999. 

36 Apollodorus, The Library and Epytome, Greek Edition with an English Translation by Sir James 
George Frazer, Includes Frazer's notes. Cambridge, MA/London: Harvard University Press/William 
Heinemann Ltd., 1921, 2 vols. (Dirección URL: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-
bin/ptext?lookup=Apollod.+toc) 

37 The Geography of Strabo. H.C. Hamilton, Esq., W. Falconer, M.A. (eds.)Literally translated, with 
notes. London: George Bell & Sons, 1903, 3 vols. (Dirección URL: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-
bin/ptext?lookup=Strab.+notice) 

38 The Myths of Hyginus, translated and edited by Mary Grant. University of Kansas Publications in 
Humanistic Studies, no. 34. Lawrence: University of Kansas Press, 1960. 

39 Pausanias, Description of Greece. English Translation by W.H.S. Jones, Litt.D., and H.A. 
Ormerod, M.A., in 4 Volumes. Cambridge, MA, Harvard University Press; London, William Heinemann 
Ltd., 1918. (Dirección URL: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?lookup=Paus.+1.10.1). 
Pausanias, Descripción de Grecia. Traducción y notas de María Cruz Herrero Ingelmo. Madrid: Gredos, 
2002, 3 vols. 
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Historia natural de Plinio40 y Sobre la naturaleza de los animales de Eliano41.  Además, 

en casos concretos, se recurrió a Metamorfosis de Antoninus Liberalis42, Metamorfosis 

de Ovidio43, Argonautica de Valerius Flaccus44, a Diodoro de Sicilia45, a Eneida de 

Virgilio 46, a Apolonio de Rodas47, a Astronomía de Higinio48, a Escudo de Heracles de 

Hesiodo49 y a Batracomiomaquia50.     

Estas obras nos permiten hacer un recorrido por la literatura grecolatina desde la 

época clásica hasta la helenístico-romana, aprox. desde el s.VIII a.c. hasta el s.II, y, en 

conjunto, la información sobre animales que nos proporcionan incluye datos de tipo 

zoológico, perfiles psicológicos de determinados animales y alusiones a la utilidad de 

éstos para el hombre; mitos y leyendas en los que los animales tienen un papel más o 

menos protagónico, acompañando a divinidades o héroes; así como referencias en las 

que los animales se emplean para ejemplificar cualidades, o comportamientos, y para 

desechar actitudes y defectos que el hombre ha de corregir. 

 

En todo momento hemos partido de traducciones y hemos intentado confrontar 

varias diferentes, recurriendo además a bases digitales como Perseus Proyect –donde 

también disponíamos de las ediciones griegas y latinas-51 y Theoi Proyect –que ofrece 

                                                 
40 Pliny the Elder, The Natural History. John Bostock, M.D., F.R.S. H.T. Riley, Esq., B.A. London: 

Taylor and Francis, Red Lion Court, Fleet Street, 1855. (Dirección URL: 
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?lookup=Plin.+Nat.+1.dedication). C. Plinius Secundus, The 
Historie of the World. Commonly called, The Naturall Historie. Translated into english by Philemon 
Holland, Doctor in Physicke (1601). London: Adam Flip, 1634, t. I. 

41 Claudio Eliano, Historia de los animales. Madrid: Gredos, 2002, 2 vols 
42 Antoninus Liberalis, Les métamorphoses. Trad. Manolis Papathopoulus. París: Les Belles Letres, 

1968. 
43 Ovid, Metamorphoses. Greek Edition with an English Translation by Brookes More. Boston: 

Cornhill Publishing Co., 1922. (Dirección URL: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-
bin/ptext?lookup=Ov.+Met.+1) 

44 Valerius Flaccus, Argonautica. Translated by J.H. Mozley. Loeb Classical Library 286. 
Cambridge, MA/London: Harvard University Press/William Heinemann, 1928. 

45 Diodorus Siculus, Library of History (Books III - VIII). Translated by Oldfather, C. H. Loeb 
Classical Library Volumes 303 and 340. Cambridge, MA/London: Harvard University Press/William 
Heinemann, 1935. 

46 Publio Virgilio, Eneida. Edición y traducción de Alfonso Cuatrecasas. Barcelona: Espasa-Calpe, 
2002. 

47 Apollonius Rhodius, Argonautica. Edited and translated by R.C. Seaton. Loeb Classical Library 1.  
Cambridge, MA/London: Harvard University Press/William Heinemann, 1912. 

48 The Myths of Hyginus, translated and edited by Mary Grant. University of Kansas Publications in 
Humanistic Studies, nº. 34. Lawrence: University of Kansas Press, 1960. 

49 Hesíodo, Obras y Fragmentos. Traducción, introducción y notas de A. Pérez Jiménez y A. 
Martínez Díaz (1982). Biblioteca Gredos. Barcelona: RBA, 2006. 

50 Himnos Homéricos. La “Batracomiomaquia”. Introducción general de J. García López. 
Traducción y notas de A. Bernabé Pajares. Madrid: Gredos 2001 

51 Véase la dirección URL: http://www.perseus.tufs.edu/cache/perscoll_Greco-Roman.html.  
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algunas de las traducciones publicadas en la colección Loeb Classical Library-52 que 

nos permitieron acceder a la gran mayoría de obras grecolatinas consultadas. 

En nota, dichas obras, se citan siguiendo la clave de abreviaturas que establece el 

Proyecto Diccionario Griego-Español, bajo la dirección de Francisco R. Adrados y 

Elvira Gangutia53. Sin embargo, para facilitar la lectura de esta Tesis en el capítulo 

Fuentes y bibliografía se incluye un índice de las siglas utilizadas y las obras a las que 

corresponden.       

 

 

1.2. Metodología  

 

Esta Tesis se ha dividido en cinco capítulos principales: el primero, la introducción, 

el segundo, centrado en las fuentes árabes, el tercero,  en los animales vistos a través de 

ellas, el cuarto, en las obras grecolatinas utilizadas y la visión que ofrecen de los 

animales seleccionados y el quinto, en el estudio comparado de ambas visiones. A los 

que habríamos de añadir las conclusiones, un Apéndice, un capítulo de Índices y otro 

dedicado a Fuentes y Bibliografía. 

 

a) La Introducción se divide en cuatro apartados: fuentes, metodología, objetivos y 

estado de la cuestión. En este capítulo se plantea que se efectuó la selección de un grupo 

de animales cuya presencia fuera especialmente relevante en la tradición arabo-islámica, 

partiendo del Corán. De modo que se eligieron ocho animales: ballena, rana, cuervo, 

camello, hormiga, perro, serpiente y toro y vaca. Si bien se incorporó un último animal, 

el buitre, puesto que sin ser mencionado en el Corán se le otorga especial atención en 

las obras de Qi½a½, formando parte de diversos relatos. También se explica que se 

efectuó la traducción de aquellos relatos que fueran de mayor interés. Además, se 

plantea que se llevó a cabo la revisión detallada de todo tipo de información alusiva a 

cada uno de los animales seleccionados en un amplio grupo de fuentes árabes, tanto 

religiosas como otras obras de distintas temáticas: zoología, cosmografía, cosmología, 

enciclopedias, etc. Se realizó una revisión similar de las obras clásicas más destacadas, 

                                                 
52 Véase la dirección URL: http://www.library.theoi.com/.  
53 Concretamente se ha recurrido a la Nueva Edición de las Listas I-IV (última actualización 15-12-

2005) en la dirección URL: http://www.filol.csic.es/dge/lst/slst1.htm 
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de modo que se recogió todo tipo de información alusiva a cada uno de los animales 

seleccionados.  Y, por último, se compararon los datos procedentes de una y otra 

cultura. 

 

b) En el segundo capítulo nos ocupamos de hacer una panorámica de los géneros 

literarios propios de la literatura árabe con los que hemos trabajado.  Se han dividido en 

dos grandes grupos: las fuentes religiosas y otras fuentes. En principio se realiza una 

breve caracterización de cada género y, a continuación, se analizan las obras más 

destacadas dentro de cada uno, centrándonos, sobre todo, en el tipo de información 

sobre animales que éstas ofrecen. Si bien en este capítulo se estudian aproximadamente 

un tercio de las fuentes utilizadas, resulta que éstas se han elegido por ser las más 

representativas dentro de cada género.  

 

c) En el tercer capítulo se estudian en detalle los animales seleccionados a través de 

las fuentes árabes. Éstos se ordenan por ámbitos y, en cada ámbito, alfabéticamente, 

conservando esta disposición en el resto de los capítulos. En este capítulo se revisan los 

nombres comunes con los que se designan y, en el caso de algunos animales, contamos 

además con nombres propios. Se recopila la información de tipo zoológico que procede 

de las obras de zoología, la cosmografía de al-Qazw÷n÷ y otras obras. Los relatos de 

carácter religioso y legendario que encontramos en las fuentes se exponen siguiendo una 

subdivisión temática. En todos los animales, este recorrido se inicia con las citas 

coránicas en las que se alude al animal y se ordenan en función de la relevancia del 

relato en el texto coránico. Y, por último, se realiza una síntesis interpretativa. 

Se tuvo en cuenta la necesidad de que existiera una homogeneidad en el desarrollo 

de todos los animales y las dificultades que se presentaron se centraban en el apartado 

de los relatos. Se debían sobre todo a que el material recopilado era desigual en 

extensión, pues mientras que unos animales disponían de relatos bien definidos y cuyo 

orden era fácil de determinar, otros, tan sólo, contaban con una narración clave mientras 

que el resto de la información se trataba de breves citas, hadices o meras alusiones, de 

modo que fue necesario plantear una subdivisión temática en el seno de cada animal 

para poder ordenar el conjunto de la información y facilitar a su vez la comprensión del 

material. 
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d) En el cuarto capítulo, por un lado, se hace una breve revisión de las obras 

clásicas, utilizadas, más relevantes. En este caso, la división se efectúa por épocas. Por 

otro, se expone la información procedente de la literatura grecolatina respecto a los 

animales seleccionados. Dicha exposición se efectúa dedicando un apartado a cada 

animal en el que se analizan los datos de carácter zoológico que ofrecen Aristóteles, 

Plinio y Eliano; a continuación se efectúa una valoración de su presencia en aquellos 

relatos más representativos, en las fábulas y en otras referencias en las que de una forma 

u otra se les relaciona con los dioses, con distintos héroes o se emplean como referente 

para mostrar cualidades o defectos humanos; por último se realiza una síntesis 

interpretativa del material expuesto. 

En la revisión de las obras clásicas más representativas no se pretendía hacer una 

exposición detallada sobre la literatura grecolatina, sino, más bien, ofrecer una 

aproximación a estas obras, algunas de ellas muy conocidas, y el enfoque se centraba 

sobre todo en la información sobre animales que podían proporcionar. Respecto a los 

datos recopilados en torno a los animales seleccionados, el escollo más importante era 

las grandes diferencias entre el material que se obtenía para determinados animales y la 

procedencia de éste, puesto que mientras que algunos disponían de distintos relatos y 

con extensión destacada, otros, sólo contaban con breves referencias. Además, algunos 

animales desempeñaban un papel determinante en los mitos y, en cambio, otros, sólo 

disponían de presencia en la fabulística. 

 

e) En el quinto capítulo se efectúa un estudio comparado, de cada animal, de la 

información procedente tanto de las fuentes árabes como de las obras clásicas. Dicho 

estudio se ha fundamentado en la importancia que se da a cada uno de los animales en 

los textos y, para ello, se parte de la información desde el punto de vista de la zoología 

que obtenemos de las obras arabo-islámicas y de las grecolatinas, lo que nos permite 

aproximarnos al conocimiento que disponían del animal en concreto.  

A continuación, se ponen en comparación distintos aspectos de la simbología de 

dichos animales, se analiza la relevancia de éstos en los textos, teniendo en cuenta el 

tipo de textos que se les dedica, y se buscan semejanzas entre las funciones que 

desempeñan en los relatos y la simbología que se les atribuye, siguiendo una 

subdivisión temática. En la mayoría de los animales se ha comparado su papel en ambas 
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culturas pero, en el caso del camello y los bóvidos se presentaron una serie de 

dificultades lo que nos llevó a establecer una comparación distinta.  

Por un lado, se comparó el conocimiento de que disponían tanto unos como otros 

del camello, y por otro, en lo que se refiere a las funciones y la simbología del camello 

en la tradición arabo-islámica se puso en comparación con las funciones y la simbología 

de los bóvidos en la literatura grecolatina, puesto que la relevancia de los bóvidos en 

esta cultura, nos permitía confrontar su importancia tanto con este animal como con los 

bóvidos de la tradición arabo-islámica. Sobre todo, porque determinados papeles que 

desempeña el camello en la literatura religiosa árabe se corresponden con los que se 

atribuyen a los bóvidos en la grecolatina, aunque no con los de los bóvidos en la arabo-

islámica. 

 

f) A continuación, tras las conclusiones, se incluye un Apéndice en el que se ha 

reunido un relato dedicado a cada animal con traducción anotada, incluyendo el texto 

árabe. A la hora de seleccionar los textos que iban a ser traducidos se tuvo en cuenta que 

las historias recogidas en ellos estuvieran contenidas en el Corán, exceptuando el relato 

sobre el buitre. Sin embargo, también se tuvo en cuenta que fueran historias que, en el 

transcurso del tiempo, a través de las fuentes árabes, mantuvieran su vigencia. La 

elección de las versiones de dichos relatos que se traducirían se fundamentó en que 

fueran las más antiguas, pero también las más completas. De ahí que sean pasajes 

tomados de los Qi½a½ de al-Kis×’ ÷ y al-¢a‘lab÷ y del Tafs÷r de al-Æabar÷.  

En los textos árabes, en la mayoría de los casos, se especifican en nota los errores 

tipográficos que hallamos en la edición utilizada, con alguna excepción, caso en el que 

aparece indicado en la traducción. Los textos de al-Kis×’ ÷ no estaban dispuestos en 

párrafos, pero cuando resultó pertinente, en determinadas traducciones, realizamos 

dicha división.  

 

g) El capítulo de índices está conformado por: un glosario de tradicionistas, un 

índice de topónimos y nombres propios, otro de términos, uno de animales y otro de 

aleyas coránicas. El glosario de tradicionistas recoge la información sobre aquellos 

autores que en el texto van acompañados de un asterisco. Para identificarlos hemos 

recurrido a la segunda edición de la Enciclopedia del Islam54, a la obra Mu‘¥am al-

                                                 
54 Encyclopédie de l’Islam Nouvelle Édition. Leiden/París: Brill, 1960- (En curso de publicación). 
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mu’allifîn de Ka¬¬×la55, a Al-A‘lam de al-Zirikl÷56, a Geschichte der Arabischen 

Schrifttums de Fuat Sezgin57, a Études sur la tradition islamique de Goldziher58, a al-

I½×ba y al Tah²÷b al-tah²÷b de Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷59. 

El índice de topónimos y nombres propios recoge un listado de todos los personajes, 

autores y topónimos citados en el texto y en las notas (indicándose de esta manera: n.). 

Lo mismo ocurre con el de animales y con el de aleyas coránicas. En cuanto al índice de 

términos, recoge todos aquellos que en el texto se citen en árabe, en griego o en latín, 

los términos zoológicos o alusivos a la zoología, aquellos relacionados con la 

escatología y los nombres propios de determinados animales de la tradición musulmana 

y de los monstruos y de los animales-monstruos de la cultura grecolatina.    

 

h) El capítulo Fuentes y bibliografía está dividido en tres partes: en la primera, bajo 

el título “indice de siglas”, hallamos uno de obras periódicas y colectivas y, a 

continuación, otro de las siglas de las obras clásicas utilizadas; en la segunda, un listado 

de las fuentes árabes y otro, de las obras clásicas; y en la tercera, una bibliografía 

general.  

 

Aparecen transcritos los nombres de los autores árabes –según la norma utilizada 

por las revistas Al-Andalus y al-QanÐara-, los de los tradicionistas y de aquellos 

personajes de la tradición arabo-islámica que carecen de correspondencia en la 

judeocristiana, así como los nombres propios atribuidos a animales, a paraísos y a otros 

elementos que no son susceptibles de ser traducidos y aquellos términos en lengua árabe 

que aparecen en el texto. Exceptuando el capítulo 3, en el apartado dedicado a los 

nombres, donde se explica cada término citado relativo a los animales estudiados, 

generalmente los términos en lengua árabe suelen ir acompañados por su 

correspondencia en castellano, y los vamos a encontrar en aquellos contextos en que sea 

preceptivo su uso. Además, excepto los nombres de los autores árabes y de los 

personajes de la tradición arabo-islámica, los términos en árabe van en cursiva. 

                                                 
55 ‘U. R. Ka¬¬×la, Mu’¥am al-mu’allifin. Tar×¥im mu¡annif÷ l-kutub al-‘arabiyya. Beirut: D×r al-

I¬ya al-tura£ al-‘arab÷, 1957-1961, 15 vols.  
56 Jayr al-D÷n al-Zirikl÷, Al-A‘lam. Q×mýs tar×¥im li-a¹har al-ri¥×l wa-l-nis×’ min al-‘arab wa-l-

musta‘rab÷n wa-l-musta¹riq÷n. Beirut: D×r al-‘ilm li-l-mal×¥÷m, 1954-1959, 10 vols. 
57  Fuat Sezgin, Geschichte der Arabischen Schrifttums. Leiden: Brill, 1967-1984, 9 vols. 
58  I. Goldziher, Études sur la tradition islamique. León Bercher (trad). París: Maisonneuve, 1984. 
59 Ibn ©a¥ar, al-I½×ba f÷ tamy÷z al-½a¬aba. Beirut: D×r al-ma‘rifa, 2004, 4 vols; -, Tah²÷b al-tah²÷b. 

Beirut: D×r ¼×dir, 1968, 12 vols. 
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La primera vez que se menciona a un personaje de la tradición arabo-islámica se le 

pone nota. Sin embargo, en el caso de los dioses, héroes y personajes grecolatinos no se 

sigue este sistema, porque la mayor parte de la información va recogida en el texto en el 

que se les menciona. 

En lo que se refiere a los nombres de los autores grecolatinos, así como de los 

personajes, los nombres propios de los animales y los monstruos míticos, se ha tendido 

a utilizar la castellanización de dichos términos. Además, cuando nos encontrábamos 

con nombres distintos de los dioses según la terminología griega o latina hemos optado 

por la griega. Los términos que aparecen en griego o en latín, también van en cursiva. 

 

 

1.3. Objetivos 

 

A partir del Corán y de los principales géneros de la literatura religiosa arabo-

islámica se pretende seleccionar un grupo de animales que estudiaremos con sumo 

detalle.  La elección de los integrantes de dicho grupo se fundamentará en la relevancia 

que se les conceda en el texto coránico, así como en la tradición arabo-islámica a través 

de su relación con los profetas, con el contexto escatológico y con la propia divinidad. 

El estudio en profundidad de dichos animales se completará a través de la consulta de 

fuentes diversas como zoologías, obras de ‘A¥×’ib , enciclopedias, etc.  De este modo 

podremos establecer una caracterización de cada uno de estos animales según la 

tradición arabo-islámica y analizar las claves de la simbología de cada uno de ellos. 

Desde el principio, un objetivo fundamental de esta Tesis fue descubrir la lógica 

subyacente en la presencia de determinados animales en distintos contextos religiosos 

de la tradición musulmana. Por tanto, la visión que los autores árabes tenían del mundo 

animal, y la importancia que le otorgaban, me permitirá avanzar en el conocimiento 

profundo de los sistemas de pensamiento que dominaban el mundo musulmán desde su 

época clásica.  

Otro objetivo de este trabajo de investigación, era efectuar un análisis similar en el 

seno de la literatura grecolatina y obtener una caracterización de cada uno de los 

animales elegidos, siguiendo las mismas pautas. Para ello, será preciso realizar un 

análisis en profundidad de la presencia del grupo de animales elegidos en aquellas obras 
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clásicas en las que se recogen mitos y leyendas, en las que hombres y animales o dioses 

y animales entran en relación. La fabulística también nos resultará útil por la 

caracterización que de ellos se efectúa, asimilando sus defectos y virtudes con los del 

ser humano, y, a través de las obras de zoología, comprenderemos hasta qué punto 

disponían de un conocimiento efectivo de dichos animales en concreto.  

Lo que pretendemos es comparar el modo en que perciben a dichos animales y el 

uso que hacen de ellos en contextos semejantes tanto la literatura arabo-islámica como 

la grecolatina, porque nos permitirá observar los fundamentos de la presencia de los 

animales en los textos y ahondar en las motivaciones que llevan a ello. Además, a través 

de esta comparación, podemos analizar las diferencias y las semejanzas entre ambas 

culturas en lo que a su sistema de valores se refiere.  

 

 

1.4. Estado de la cuestión. 

 

La investigación acerca de la importancia que conceden a los animales en la cultura 

árabe y en especial en el Islam es escasa, sobre todo si buscamos estudios relativos a 

animales concretos. Probablemente los más estudiados, a título individual, han sido el 

caballo y el camello. El primero es el animal al que más páginas se han dedicado, en 

general, en las distintas culturas60. En cuanto al camello, por su especial relevancia en la 

cultura árabe, también ha sido objeto de monografías61. Estos estudios particulares, 

respecto a otros animales, en el contexto de la tradición musulmana, son muy escasos y 

podemos encontrar algunos artículos relativos p. ej. a la serpiente62, pero se centran en 

algún aspecto determinado.  

                                                 
60 George Harold Conn, The Arabian horse in fact, fantasy and fiction. Londres: T. Yoseloff, 1959; 

Camilo Álvarez de Morales y Fátima Roldán Castro, “Sobre el caballo en la cultura árabe”. Ciencias de la 
Naturaleza en al-Andalus. Textos y Estudios. IV. Granada: CSIC, 1996, pp. 265-297; Ibn ðudayl, Gala de 
caballeros, blasón de paladines. Traducido por María Jesús Viguera Molíns. Madrid: Editora Nacional, 
1975; Mª Jesús Viguera Molins, “El caballo a través de la literatura andalusí” en Al-Andalus y el caballo. 
Granada: El legado andalusí, 1995, pp. 99-112. 

61 H. Gauthier-Pillers y A.I.Dagg, The camel. Its evolution, ecology, behavior and relationship to 
man. Chicago: University of Chicago Press, 1981. Vincent Monteil, Essai sur le chameau au Sahara 
occidental. Etudes Mauritaniennes, 2 (1952); EI2, III, 687-690, s.v. “Ibil”  (Ch.Pellat). 

62 Giovanni Canova, “Serpenti e scorpioni nelle tradizioni arabo-islamiche”, QSA 8 (1990), pp. 191-
207. También hallamos algún estudio, de carácter más general, sobre los animales en la literatura árabe 
clásica como el artículo de Celia Del Moral Molina, “La fábula de animales en la literatura árabe clásica” 
en A. Pérez Jiménez y G. Cruz Andreotti (Eds.), « Y así dijo la zorra ». La tradición fabulística en los 
pueblos del Mediterráneo. Madrid-Málaga : Ediciones Clásicas & Charta Antiqua, 2002, pp. 185-220. 
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      Hay estudios centrados en los profetas citados en el Corán, así como en 

determinados personajes de la tradición arabo-islámica cuyas referencias las hallamos 

en las obras de Qi½a½63. Sin embargo, en dichos estudios la presencia de los animales en 

los relatos se menciona como elemento de la narración64. Lo mismo ocurre en aquellas 

obras que se ocupan de la religión musulmana en general o de determinados aspectos 

concretos65. La simbología de los animales en el Islam se ha estudiado en pocas obras, 

la mayoría de carácter general66. Podemos encontrar datos en obras sobre iconografía 

musulmana67, en aquellas que explican cuestiones coránicas relacionadas con ellos, así 

como hadices sobre ellos68, pero se limitan a centrarse en cuestiones de orden práctico: 

su utilidad, si se puede comer su carne, si deben matarlos, etc. Y en las que estudian los 

rituales de sacrificio69. 

Las obras griegas de zoología han sido muy estudiadas, sobre todo las de 

Aristóteles, así como la fabulística. Respecto al estudio de la simbología de los animales 

en la cultura grecolatina podemos revisarla a partir de los diccionarios de símbolos y en 

obras de carácter general70, sólo en casos muy concretos contamos con monografías 

sobre la relevancia de un animal en especial en la literatura grecolatina, como en el caso 

                                                 
63 Brannon Wheeler, Prophets in the Quran: An Introduction to the Quran and Muslim Exegesis. 

Washington: Continuum, 2002; Concepción Castillo Castillo, “La creación de Adán según la tradición y 
la leyenda musulmanas”, MEAH, 27-28/1 (1978-79), pp. 131-148; -, “Aportación a la mítica historia de 
Adán y Eva (I)”, MEAH, 29-30/1 (1980-1981), pp. 35-53; -, “Aportación a la mítica historia de Adán y 
Eva (2)”, MEAH, 31/1 (1982), pp. 47-60; -, “El arca de Noé en las fuentes árabes”, MEAH, 40-41 (1991-
1992), pp. 67-78; -, “Enriquecimiento islámico de una tradición bíblica: Lot” en Homenaje al Prof. Darío 
Cabanelas Rodríguez. Granada, 1987, pp. 217-232; -, “Job en la leyenda musulmana. Estudio 
comparado”, La Ciudad de Dios, 195/1 (1982), pp. 115-130; -, “Âsiya, mujer del Faraón, en la tradición 
musulmana” en Atti del XIII Congresso dell’Union Européenne d’Arabisants et d’Islamisants (Venezia 29 
settembre-4 ottobre 1986), QSA, 5-6 (1987-1988), pp. 131-152; -, “Jonás en la leyenda musulmana. 
Estudio comparado”, al-Qan¥ara, 4/1 y 2 (1983), pp. 89-100; -, “El profeta Idrîs y «su viaje » al más 
allá ” en  Actas XVI Congreso UEAI (Salamanca, 27 agosto- 2 septiembre 1992). C. Vázquez de Benito y 
M. Ángel Manzano Rodríguez (Eds). Salamanca, 1995, pp. 125-136 ; Sidersky, Les origines des légendes 
musulmanes dans le Coran et les Vies des Prophètes. Paris : Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1933; 
J.-C. Vadet, “La création et l’investiture de l’homme dans le sunnisme ou la légende d’Adam chez al-
Kisâ’î ”, Studia Islamica, XLII ( 1975), pp. 5-37. 

64 Es el caso del caballo, del pavo real y de la serpiente en C. Castillo Castillo, “Aportación a la 
mítica historia de Adán y Eva (I)”, pp. 35-53.     

65 Como podemos ver en las referencias al gallo y a la serpiente en Miguel Asín Palacios, la 
escatología musulmana en la Divina Comedia. Madrid: IHAC, 1961. 

66 Malek Chebel, Dictionnaire des symboles musulmans: rites, mystique et civilisation. Paris: Albin-
Michel, 1995 

67 Richard Ettinghausen, Studies in Muslim Iconography. Washington, 1950. 
68 B. A. Masri al-Hafez, Animals in Islam. Londres: The Athena Trust, 1989. 
69 Bonte, Pierre, et alii, Sacrificies en Islam. Espaces et temps d´un rituel. Paris: CNRS, 1999. 
70 J. P. Ronecker, Le symbolisme animal: Mythes, croyances, legendes, archetypes, folklore, 

imaginaire. Saint-Jean-de Braye: Dangles, 1994. P. Miquel, Dictionnaire symbolique des animaux. Paris : 
Le Léopard d’or, 1992; Eduardo Cirlot, Diccionario de símbolos. Madrid: Siruela, 1997; J. Chevalier y A. 
Gheerbrant, Diccionario de símbolos. Barcelona: Herder, 1999. 
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del perro71. Sin embargo, a raíz de la bibliografía relacionada con mitos concretos 

podemos aproximarnos un poco más al papel de los animales en ellos72. Sin embargo, 

en cuanto a la comparativa entre el mundo griego y la cultura árabe, en gran medida, es 

un campo por explorar. Y la comparativa de simbologías entre ambas culturas aún más.  

En estudios generales relativos a la religión y sus formas primitivas73 y a la 

presencia de la ecología en la religión74 se alude a los animales en este tipo de 

contextos, lo mismo ocurre con estudios centrados en la comparación entre distintas 

formas de culto o mitologías75, sin olvidar los bestiarios76.  Además, en casos contados 

disponemos de determinadas obras que, al analizar el modo en que a través de la 

literatura popular se plasman las ideologías77, en cierta medida abren un camino a la 

reflexión sobre el por qué de la presencia de determinados animales en relatos de 

contenido religioso y mítico de una u otra religión.  

 

 
 
 
 
 

 

 

 

                                                 
71 C. Mainoldi, L'image du loup et du chien dans la Grece ancienne d'Homere à Platon. Paris: 

Association de Strasbourg, 1984; M. L.Picklesimer, “La doble función del perro Argos en la Odisea”, 
Florentia Iliberritana, 8 (1997), pp.401-419.  

72 Blázquez Martínez, José Mª, “Gerión y otros mitos griegos de Occidente”, Gerión, 1 (1983), 
pp.21-38; Martínez, Marcos, “La Isla de los Bienaventurados”, CFC Egi, 9 (1999) pp.243-279. 

73 Bronislaw Malinowski, Magia, ciencia y religión (1948). Barcelona: Planeta-Agostini, 1993; Geo 
Widengren, Fenomenología de la religión. Madrid: Ediciones cristiandad, 1976; Mircea Eliade, Imágenes 
y símbolos. Traducción de Carmen Castro. Madrid: Taurus, 1999; -, Tratado de historia de las religiones. 
II. Madrid: Ediciones Cristiandad, 1974; -, Historia de las creencias y las ideas religiosas.(1976). 
Traducción de J. Valiente Malla. Barcelona: Paidós, 1999, 3 vols. También resultó muy interesante la 
revisión que Lewis Spence realiza desde un punto de vista cronológico de la evolución de los estudios 
antropológicos relativos a la mitología y a la religión, Véase Lewis Spence, Introducción a la mitología. 
Madrid: M. E. Editores, 1996. Tampoco podemos olvidar a Frazer a la hora de estudiar la historia de la 
religión desde sus formas primitivas. Véase Frazer, The Golden Bough. New York: MacMillan, 1922. 

74 B. Lincoln, Sacerdotes, guerreros y ganado. Traducción de la edición de 1981. Madrid : Akal, 
1991 

75 Max Müller, Mitología comparada. Barcelona: Edicomunicación, 1988.  
76 J. Duchaussoy, Le bestiaire divin ou la symbolique des animaux. Paris: Le cournier du Livre, 

1972 ; The Bestiary of Philippe de Thaon. London : R. & J.E. Taylor, 1841; Ignacio Malaxecherría, 
Bestiario medieval. Madrid : Siruela, 1999. 

77 Hugo Cerda, Ideología y cuentos de hadas. Madrid: Akal, 1985; también resultó muy interesante 
Robert A. Levine, Cultura, conducta y personalidad. Madrid: Akal, 1977.  
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2.1. Fuentes religiosas 

 

La tradición arabo-islámica se sustenta en el Corán y en el ejemplo de la vida del 

Profeta, que queda recogido en las colecciones de hadices. De ahí que sea interesante 

matizar la relación entre los distintos géneros de la literatura religiosa musulmana y las 

obras que les dieron origen.  

El texto coránico, la obra fundamental, dio paso al nacimiento de una literatura de 

carácter exegético que se ocupaba de su explicación y comentario: el Tafs÷r. En este 

género literario unos autores analizaban el sentido literal del texto mientras que otros se 

centraban en el sentido figurado.   

En el Corán hallamos referencias a la Creación y se narran episodios de la vida de 

los profetas anteriores a Mahoma. Los pasajes referentes a éstos aparecen en azoras 

diferentes, bien repitiendo de forma similar el relato, bien incorporando matices o 

completando dichos relatos. Sin embargo, en conjunto, la visión de la historia de los 

profetas es sesgada y la narración sobre el origen del mundo se restringe a breves 

alusiones. De ahí que surja, en un intento de iniciar el género historiográfico, un grupo 

de obras, los Qi½a½ al-anbiy×’ , que se ocupan de revisar la historia de los pueblos de la 

región desde la Creación y narran los relatos de la vida de los profetas mencionados en 

el Corán, así como la de los personajes que esta obra considera relevantes.  

Entre los contenidos que jalonan el texto coránico, las referencias al Día del Juicio, 

el espacio celeste y ctónico, los ángeles y demonios, dieron paso a una serie de obras 

que podríamos considerar de carácter escatológico. Estas fuentes recopilaban las citas 

coránicas relativas a estas materias y las completaban con aquellas que procedían de las 

colecciones de hadices78.  

 

 
                                                 

78 Para la información acerca de las características del Corán y sus contenidos véase W. Montgomery 
Watt, Bell’s Introduction to the Qur’×n. Edinburgh: University Press, 1970 (trad. cast: Introducción al 
Corán. Traducción de Mª Mercedes Lucini. Madrid: Ediciones Encuentro, 20062); EI2, V, 400-429 s.v. 
“°ur’×n” (A. Welch); y respecto a la relación entre esta obra y los distintos géneros literarios de la 
literatura de carácter religioso véase RobertoTottoli, “Narrative Literature” en Andrew Rippin (Ed.), The 
Blackwell Companion to the Qur’×n. Oxford: Blackwell, 2006, pp. 467-80; EQ, III, 205-227 s.v. 
“Literature and the Qur’×n” (W. Kadi-M. Mir). 
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2.1.1 El Corán  

 

El Corán no sólo aporta información en lo concerniente a cuestiones religiosas, 

entendidas estrictamente como tales, sino que podemos acceder, a través de esta obra, a 

detalles sobre temas jurídicos, datos de la vida del Profeta y de la época preislámica, 

sobre todo por sus alusiones a costumbres establecidas y a cómo se adaptan a la nueva 

situación.  

Dada la diversidad de material disponible en el texto coránico sobre animales 

podemos delimitar una fauna concreta. Ésta resulta determinante para establecer la 

relación entre los animales y el hombre en el marco de la tradición arabo-islámica. 

Además, los datos obtenidos nos permiten iniciar un proceso de caracterización de una 

serie de animales, localizándolos en ámbitos definidos. Dicho proceso se fundamenta en 

los vínculos que tienen con los profetas de la tradición y con Mahoma, en su aspecto 

simbólico y en la relevancia que obtienen derivada de su utilidad en la vida cotidiana.  

Esta fauna está conformada por unos 26 animales, de los cuales el mayor número 

pertenece al ámbito terrestre, de ahí que, al hacer la enumeración, los distribuyamos por 

tipos. Esto será lo que nos facilite el análisis de su vinculación con el hombre. 

Los animales mencionados en el texto coránico, divididos por ámbitos, son: 

a) ámbito del agua: la ballena79 y la rana80.  

b) ámbito del aire: la abubilla81 y el cuervo82.  

c) ámbito terrestre: entre los domésticos: el asno83, el caballo84, el camello85, el 

cerdo86, el cordero y el carnero87, los mulos88, el perro89 y la vaca90; entre los 

                                                 
79 Cor. 37, 142-145; Cor. 68, 48; Cor. 21, 87. 
80 Cor. 7, 130-133. 
81 Cor. 27, 20-29. 
82 Cor. 5, 31. 
83 Cor. 2, 259; Cor. 16, 8; Cor. 31, 19; Cor. 62, 5; Cor. 74, 50. 
84 Cor. 3, 14; Cor. 8, 60; Cor. 16, 8; Cor. 17, 64; Cor. 38, 31-33; Cor. 59, 6. 
85 Cor. 7, 73-77; Cor. 11, 64-5; Cor. 17, 59; Cor. 22, 36; Cor. 26, 155-7; Cor. 54, 27-9; Cor. 56, 55; 

Cor. 81, 4; Cor. 88, 17; Cor. 91, 13-15. 
86 Cor. 2, 173; Cor. 5, 3, 60; Cor. 6, 145; Cor. 16, 115. 
87 Cor. 20, 18; Cor. 21, 78. 
88 Cor. 16, 8. 
89 Cor. 7, 176; Cor. 18, 18-22. 
90 Título de la azora 2; Cor. 2, 63-73; Cor. 11, 69; Cor. 51, 26; Cor. 12, 43-47; Cor. 20, 85-98; Cor. 

2, 51-56, 92; Cor. 4, 153; Cor. 7, 148, 152.  
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salvajes: el elefante91, el lobo92, el león93 y los monos94; entre los insectos: las 

abejas95, las hormigas96, las langostas97, las mariposas98, las moscas99, el mosquito100 

y los piojos101; entre las aves no voladoras: las codornices102; y entre los arácnidos y 

reptiles: la serpiente103 y la araña104. 

Además de alusiones a animales concretos, en los tres ámbitos disponemos de 

referencias poco específicas como cuando se alude a los peces, al ganado o a las aves. 

De entre ellas el caso más interesante es el de las aves pues adquieren un carácter 

religioso y metafórico105.   

Los animales del ámbito del agua y del ámbito del aire, citados en el Corán, son 

escasos y alcanzan relevancia por el vínculo que mantienen, en dichas referencias, con 

determinados profetas, con personajes de la tradición o con la divinidad. Sin embargo, 

en lo referente al ámbito terrestre, obtenemos una fauna amplia. Algunos de sus 

integrantes se presentan como elementos imprescindibles para el desarrollo de la vida 

cotidiana al ser útiles por su trabajo en el campo y porque proporcionan alimentos y 

ropa de abrigo como los bóvidos y los camellos o porque ejercen de monturas en época 

de paz y en las batallas, como los caballos, los camellos y los asnos. Algunos, en 

cambio, se mencionan por ser peligrosos tanto para el hombre como para sus animales o 

cultivos: es el caso de las fieras, algunos insectos, los arácnidos y los reptiles.  

Entre los datos concernientes a las costumbres de los pueblos de la región, se hace 

alusión a las prácticas de la época preislámica relacionadas con los animales domésticos 

y la regulación que se establece con la llegada del Islam. En la ¤a¬iliyya, aquellos que 

se consagraban a las divinidades paganas, no podían utilizarse como monturas o 

animales de carga, ni se podían comer, pero con la llegada del Islam se estipula que si 

bien debían dar una parte de sus bienes en animales o cosechas a los pobres, el ganado 

                                                 
91 Título de la Azora 105; Cor. 105, 1. 
92 Cor. 12, 13-17. 
93 Cor. 74, 51. 
94 Cor. 2, 65; Cor. 5, 60; Cor. 7, 166.  
95 Cor. 16, 68-69. 
96 Cor. 27, 17-19. 
97 Cor. 7, 130-133. 
98 Cor. 101, 4. 
99 Cor. 22, 73. 
100 Cor. 2, 26. 
101 Cor. 7, 130-133. 
102 Cor. 2, 57; Cor. 7, 160; Cor. 20, 80. 
103 Cor. 7, 104-118; Cor. 20, 13-24; Cor. 26, 32-48; Cor. 27, 8-12; Cor. 28, 30-32. 
104 Cor. 29, 41-43. 
105 Cor. 2, 260; Cor. 3, 49; Cor. 5, 110; Cor. 12, 36-41; Cor. 22, 31; Cor. 21, 79; Cor. 24, 41; Cor. 

27, 16, 20; Cor. 34, 10; Cor. 38, 19; Cor. 56, 21; Cor. 67, 19; Cor. 105, 3. 
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debía ser utilizado como animales de carga, monturas, para alimentarse de ellos o con 

fines textiles106. 

Respecto a los rasgos de carácter religioso, hay que tener en cuenta que la 

información que se obtiene del texto coránico sobre animales se centra en las vidas de 

los profetas, de manera que nos muestra, por una parte, las funciones que éstos 

desempeñan en los relatos107 y, por otra, las citas a la Creación108 y al Día del Juicio109. 

También nos muestra la similitud entre la reacción de determinados personajes y de 

algunos animales ante situaciones concretas110 y en algunas parábolas relaciona el 

comportamiento de los animales con el del hombre como una forma incorrecta de 

afrontar la vida111. Tampoco debemos olvidar la referencia a cultos preislámicos cuyas 

divinidades tenían representación zoomorfa112. 

 

2.1.2 Las colecciones de hadices 

 

Para completar la panorámica inicial, sobre la importancia de los animales en la 

tradición arabo-islámica, hemos de recurrir a las colecciones de hadices, pues se ocupan 

de recopilar la información acerca del Profeta, lo que dijo e hizo a lo largo de su vida, 

las enseñanzas que dio y las anécdotas que vivió. Estas obras nos ofrecen una visión de 

las costumbres de la época de Mahoma y de la anterior, mostrando en muchos casos las 

prohibiciones o la aceptación de usos específicos. Entre los contenidos que ofrecen, al 

tratarse de una revisión de cuanto le aconteció al Profeta, hallamos detalles de batallas 

importantes en el transcurso de su vida, de las condiciones en que se producen y de las 

carencias alimenticias a las que se vio sometido al igual que su ejército. Todo ello 

condicionó la aceptación de ciertos hábitos y la prohibición de otros. Además, nos 

                                                 
106 Además quedaba prohibida la carne de animales muertos, la sangre derramada y no se podía 

comer la carne de cerdo. Vid. Cor. 6, 138-145. Respecto a la información sobre animales que 
proporcionan el Corán y los hadices véase B. A. Masri al-Hafez, Animals in Islam. Londres: The Athena 
Trust, 1989.  

107 En uno de los relatos sobre Salomón, la abubilla actúa como su mensajera. Vid. Cor. 27, 20-29.  
108 Cuando hace referencia a cómo fue creado el mundo, menciona la creación de los camellos. Vid. 

Cor. 88, 17. 
109 Los pecadores pasarán tales penurias que llegarán a estar sedientos como camellos que se mueren 

de sed. Vid. Cor. 56, 55. 
110 Efectúa la comparación entre la actitud de Balaam ante las señales de la divinidad con la 

indolencia de los perros. Vid. Cor. 7, 176. 
111 En la parábola de la araña explica que la tendencia del ser humano es aferrarse a los amigos 

comportándose como la araña que teje su tela, en vez de acercarse a Dios, sin ser conscientes de lo frágil 
que es dicha tela. Vid. Cor. 29, 40-43. 

112 Menciona a la divinidad preislámica Nasr. Vid. Cor. 71, 23. 
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relatan las enfermedades que sufrían y los remedios que empleaban. También se 

detallan las costumbres presislámicas respecto al sacrificio y la reglamentación que se 

establece con la llegada del Islam.  

Dentro de las obras consideradas canónicas hay dos tipos: las que dedican amplio 

espacio a cuestiones jurídicas, y en las que también disponemos de un conjunto 

destacado de referencias escatológicas113, como ¼a¬÷¬  de al-Buj×r÷114, ¼a¬÷¬ de 

Muslim115 y  al-Sunna al-Kubrà de al-Nas×’÷116; y las que se ocupan sobre todo de 

cuestiones prácticas relacionadas con el Profeta como Sunna de Abý D×’ýd117, Sunna de 

al-Tirmi²÷118 y Sunna de Ibn M×¥a119. En las seis obras, los hadices están ordenados por 

materias120. En el apartado siguiente analizaremos las obras de al-Buj×r÷ y al-Nas×’ ÷, por 

ser las más completas y por tratarse de la más antigua y la más moderna de las 

colecciones canónicas. 

 Los hadices en los que se mencionan a animales nos permiten hacer una revisión 

de la cotidianidad de la época. Nos dan a conocer cuales destacaban por estar más en 

                                                 
113 Cf. Alfred Guillaume, The Traditions of Islam. An Introduction to the Study of the Hadith 

Literature. Beirut: Khayats, 1966, pp. 9-36; si bien habría que situar las obras de al-Buj×r÷ y Muslim en 
un grupo y las demás en otro, si tuviéramos en cuenta la rigurosa selección de hadices, valorando y 
exponiendo las cadenas de transmisión para mostrar aquellos más fidedignos (Vid. I. Goldziher, Études 
sur la tradition islamique. León Bercher (trad). París: Maisonneuve, 1984, pp. 296-322). Dado que el 
objetivo de este trabajo es recopilar la información relativa a los animales, nos resulta más interesante la 
división de las fuentes en función de las temáticas. 

114 Vid. apartado 2.1.2.1. 
115 Se trata de Abý l-©usayn Muslim ibn al-©a¥¥×¥ al-Qu¹ayr÷ al-Nis×býr÷ (206/810-261/875). 

Nació en Ni¹×pýr. Efectúa diversos viajes para recopilar hadices. Su obra se distingue del resto de las 
colecciones de hadices porque contiene una introducción en la que trata sobre la ciencia del hadiz además 
de un capítulo dedicado a la fé. Cf. J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam.París: 
Quadrige/PUF, 2004, p. 604 s.v. “Muslim ibn al-©ajj×j”; Brockelmann, GAL, I, p. 160; S. I, p. 265; 
Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XII, pp. 232-233. 

116 Vid. Apartado 2.1.2.1. 
117 Abý D×’ýd al-Si¥ist×n÷, Sulaym×n ibn al-A¹‘a£ (202/817-275/889). Pasó la mayor parte de su vida 

en Basora. En su obra tiende a opinar sobre las hadices que recopila. Sobre su vida y obra véase J. y D. 
Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 22 s.v. “Abý D×wýd”; Brockelmann, GAL, S. I, pp. 266-7; 
EI2 , I, 114 s.v. “Abý D×’ýd al-Sidjist×n÷” (J. Robson); Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IV, pp. 255-256. 

118 Se trata de Abý ‘Øs× Mu¬ammad ibn ‘Øs× al-Tirmi²÷ (210/825-279/892). Después de viajar a Irán, 
Iraq y Arabia para recopilar hadices murió en Tirmi². Fue discípulo de al-Buj×r÷ y asistió a las lecciones 
de Abý D×wýd. En su obra dedica un lugar importante a la teología y a las divergencias entre las escuelas 
jurídicas. Sobre su vida y obra véase EI2, X, 546 s.v. “al-Tirmidhi” (G. H. A. Juynboll); Brockelmann, 
GAL, S.I, p. 267; J. y D.Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 806 s.v. “al-Tirmidhi”. Ka¬¬×la, 
Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XI, pp. 104-105. 

119 Se trata de Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad ibn Yaz÷d al-Rab×‘ ÷ al-Qazw÷n÷ (210/825-273/887), pero 
fue conocido como Ibn M×¥a. Viajó por varios países de Oriente Próximo para recopilar los hadices. Su 
obra contiene cuatro mil. Véase J. y D.Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 371 s.v. “Ibn M×ja”; 
EI2 , III, 856 s.v. “Ibn M×dja” (J. W. Fück); Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XII, pp. 115-116. 

120 En la época ‘Abb×sí, a mediados del s.III de la Hégira (s.IX) los hadices se perciben como 
determinantes para el establecimiento de unas normas en lo que atañe al ámbito jurídico y a los usos y 
costumbres acordes con las creencias de la comunidad. Cf. Alfred Guillaume, The Traditions of Islam, p. 
25. Sobre la historia de la literatura del hadiz véase EI2,  III, 23-28 s.v. “©ad÷th” (J. Robson); así como la 
obra citada de Alfred Guillaume y Études sur la tradition islamique de I. Goldziher.  
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contacto con el hombre y aquellos a los que temían. A la fauna citada en el texto 

coránico se incorporan elementos dañinos como el escorpión y el ratón y comestibles 

como el lagarto, entre otros. También muestran la utilización de derivados obtenidos de 

animales para prácticas medicinales y podemos conocer hábitos alimenticios y su 

evolución. 

Los comportamientos de los animales son empleados a modo de referentes tanto 

para mostrar la forma correcta de realizar determinadas acciones121 o las actitudes 

adecuadas de los creyentes en el combate por la causa de Dios122, como para 

comprender el significado de ciertas actitudes erróneas por parte de los hombres123. 

Además, algunos se mencionan como representación simbólica en el contexto 

escatológico, como el egoísmo material en forma de serpiente124, o en el contexto 

onírico, como ocurre en el sueño del profeta en que se representa a los mártires de 

U¬ud125 como vacas que son sacrificadas126. Los animales que tienen mayor vinculación 

con el hombre aparecen asociados al Día del Juicio y en el ámbito del Paraíso. 

 

2.1.2.1. ¼a¬ī¬ de al-Bujārī (s.IX) y al-Sunna al-Kubrà de al-Nasā’ ī 

(s.IX-X). 

 

Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad b. Ism×’ ÷l b. Ibr×h÷m b. al-Mug÷ra b. Bardizbah al-

¤ý‘f÷ al-Buj×r÷ (194/810-256/870) nació en Buj×rà127 y desde muy joven se dedicó al 

estudio del hadiz. Realizó numerosos viajes a lo largo de su vida, estuvo en Egipto y en 

Siria, se instaló durante seis años en el ©i¥×z y también viajó a Basora, a Kufa y a 

                                                 
121 La forma en que se inclina el camello o la manera de sentarse del perro se consideran referentes 

de como ha de efectuarse la prosternación. Cf.  Abý D×’ýd, Sunna, k. al-¼al×t (2): 840; Al-Nas…’ ÷, Sunna 
al-kubrà, k. al-TaÐb÷q (4): 678; Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-A²×n (10): 822.  

122 Dado que compara a estos combatientes con leones. Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-¤i¬×d wa-l-siy×r 
(19): 4340. 

123 Cuando el Profeta explica que no se puede pretender recuperar lo que ha sido entregado como 
caridad, pues sería repetir el comportamiento de los perros que se comen su propio vómito. Cf. Muslim, 
¼a¬÷¬, k. al-Hibat (12): 3949.  

124 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-Zak×t (24):1403. 
125 Fue una batalla que tuvo lugar el 7 de sawwal (23 de marzo) del 625. El ejército del Profeta se 

enfrentó a las tropas de los quray¹ cuyo jefe era Abý Sufay×n. El combate tuvo lugar cerca del monte 
’U¬ud, a unas tres millas de Medina, y a eso debe su nombre. Cf. Juan Vernet, Mahoma. Madrid: Espasa-
Calpe, 1987, pp.91-108; Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n. Beirut: D×r al-I¬y×’ al-Tur×£ al-‘Arabiyya, 1996, I-1, 
pp.95-96.    

126 Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-Ruya (29): 5649. 
127 Ciudad del antiguo Jorasán, en Uzbekistán, al oeste de Samarcanda. Cf. The Atlas for the 21st 

Century. Londres: Dorling Kindersley Limited, 1997, p.114; Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, I-2, pp. 280-283; 
EI2, I, 1293-96 s.v. “Bukh×r×”  (W. Barthold-[R. N. Frye]).  
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Bagdad, en muchas ocasiones. En torno al 250/865 estuvo en Ni¹×pýr128, después 

regresó a Buj×rà y murió cerca de Samarcanda.  

Tardó 16 años en compilar los hadices que forman parte de su colección 

seleccionando entre 600,000. Su obra tiene por nombre ¼a¬÷¬ y se divide en 98 libros, 

incluido un Tafs÷r, que recopilan más de siete mil hadices y destaca por la rigurosa 

selección de éstos en función de las cadenas de transmisión129.  

En el ¼a¬÷¬ de al-Buj×r÷ podemos dividir los hadices relativos a animales en dos 

grupos: aquellos que nos convierten en espectadores de la cotidianidad de la región, en 

la época preislámica y en los primeros años de implantación del Islam, y que además 

nos permiten observar cómo se establece una reglamentación en lo tocante a la relación 

entre ciertos animales y el hombre; y otros, que podríamos considerar de carácter 

estrictamente religioso, con referencias a profetas, al Día del Juicio, a los ángeles y a los 

demonios.  

En lo que respecta al primer grupo de hadices, en esta obra encontramos menciones 

a los hábitos alimenticios de los pueblos de la región, no sólo en la época del Profeta 

sino en la anterior130, así como a los servicios que determinados animales prestaban al 

hombre131; a  través de hadices que ordenan matar a algunos de ellos, se estipula a 

cuales deben temer, bien por unas causas o por otras, pues resultan dañinos para el 

hombre132, y mediante aquellos hadices en los que se prohíbe matar a algunos animales 

o comerlos especifican a cuales deben tener en consideración porque les proporcionan 

algún beneficio133. A todo ello debemos añadir que se nos muestran las costumbres de la 

                                                 
128 La actual Neysh×býr, en el nordeste de Irán. Cf. The Atlas for the 21st Century, p. 87. 
129 Sobre la vida y obra de este autor véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IX, pp. 52-54; 

Brockelmann, GAL, I, p.157; S.I, p.260; EI2, I, 1296-97 s.v. “al-Bukh×ri, Mu¬ammad b. Ism×’ ÷l” (J. 
Robson); Alfred Guillaume, The Traditions of Islam, pp. 26-31; Shaykh al-Had÷th `All×ma Ghul×m Rasýl 
Sa ÷̀d÷, “Imam Bukhari (194-265)” Translated by `All×mah Ishfaq Alam Qadri and M. Iqtidar, Minhaj-ul-
Qur'an Monthly Magazine, March 1995, pp. 30-37. Este artículo lo podemos encontrar en formato 
electrónico en la dirección URL: http://www.sunnah.org/history/Scholars/imam_bukhari.htm.  

130 Un cetáceo varado en la playa sirve de alimento a las tropas de Mahoma. Vid. Al-Buj×r÷, øa|÷| 
al-Buj×r÷. ‘Abd al-‘Az÷z b. ‘Abd All×h b. al-B×z (Ed.). El Cairo: Maktaba al-Tawf÷q÷ya, s.d, k. al-maÞ×lim 
wa-l-ga½b (47): 2483; se permitía comer carne de caballo. Vid. Op. cit., k. al-²ab×’i ¬ wa-l-½ayd wa-l-
tasmiya ‘alà l-½ayd (72): 5519; mención a la langosta como alimento. Vid. Op. cit., 5495.  

131 Menciona la función del caballo como montura de combate. Vid. Op. cit., k. al-man×qib (61): 
2843-5; la función de la vaca cuya dedicación es básicamente trabajar la tierra. Vid. Op. cit., k. FaÅ×’ili l-
½a¬×ba (62): 3664; el gallo establece el momento de la oración, marca el inicio de la actividad. Vid. Op. 
cit., k. al-taha¥¥ud (19): 1131. 

132 Ordena matar a los perros rabiosos, al cuervo, al escorpión, al ratón, aún en el momento de la 
oración. Vid. Op. cit., k. ¤az×’i l- ½ayd (28): 1828-9; también ordena matar a las serpientes. Vid. Op. cit., 
k. Bid’i l-jalq (59):3295. 

133 Refiere que no se mata a las serpientes que viven en las casas y se llaman ¥inan. Vid. Op. cit., k. 
al-Mag×z÷ al-an½×r (64): 4017; prohíbe comer carne de asno. Vid. Op. cit., k. al-²ab×’i ¬ wa-l-½ayd wa-l-
tasmiya ‘alà l-½ayd (72):5525-6. 
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época preislámica en lo que al sacrificio se refiere y las normas que se implantan en la 

época del Profeta134.  

En cuanto a los hadices que comprenderían el segundo grupo, las menciones a 

animales se relacionan con profetas y personajes que aparecen en el Corán como 

¼×li¬135, Job136, Abraham137 y Abraha138, algunos animales se asocian con los 

demonios139 y otros se relacionan con los ángeles140. Además, disponemos de hadices 

de temática escatológica, en los que se destaca la presencia de aquellos animales, cuyo 

vínculo con el hombre es más acentuado como los bóvidos y los camellos, en las 

referencias al Día del Juicio y al Paraíso, ejerciendo el papel de verdugos o de 

compañeros de viaje141. Otros animales forman parte de dicho contexto por su 

                                                 
134 Véase k. al-AÅ×¬iyy (73) de al-Buj×r÷, øa|÷|, que está dedicado al sacrificio. 
135 Mención de la camella de ø…li|. Vid. Op. cit., k. A¬×d÷£i-l-anbiy×’  (60): 3343-5. ¼×li¬ es un 

profeta mencionado en el Corán que fue enviado por Dios al pueblo de ¢amūd. Su genealogía le entronca 
con Noé a través de Sem. Cf. EI2, VIII, 984, s. v. “¼āli¬” (A. Rippin). 

136 Mención de la lluvia de langostas de oro que caen sobre el profeta Job y él recoge. Dios le 
pregunta por qué lo hace, que si no tiene suficiente con lo que posee. Y él responde que no puede 
rechazar nada que provenga de Dios, una de sus bendiciones. Vid. al-Buj×r÷, øa|÷|, k.al-Gasl (5): 277. En 
la tradición musulmana a este profeta se le da el nombre de Ayyýb, se corresponde con el Job bíblico. Era 
de origen griego, descendiente de Esaú. Es el profeta al que, tras ser sometido a duras pruebas por Dios, 
se considera un ejemplo de paciencia y resignación. Cf. EQ, III, 50-51, s.v.  “Job” (A. H. Johns); 
Concepción Castillo Castillo, “Job en la leyenda musulmana. Estudio comparado”,  pp. 115-130; EI2, I, 
819, s.v. “Ayyýb” (A. Jeffrey). 

137 Dios le muestra a Abraham un lagarto y le explica que arrastrará a su padre, Azar, por haber sido 
impío, arrojándole al fuego del Infierno el Día del Juicio. Vid.  al-Buj×r÷, øa|÷|, k. A¬×d÷£i-l-anbiy×’ (60): 
3352. Se corresponde con Abraham de la tradición judeo-cristiana. Según la tradición musulmana este 
profeta luchó contra idolatría desde muy joven. Funda el templo de la Ka‘ba junto a su hijo Ismael. Se le 
conoce como el amigo de Dios. Cf. EI2, III, 1004-1006, s.v. “Ibrāhīm” (R. Paret). Al-¢a‘labī ofrece varias 
opciones respecto a su lugar de nacimiento, entre ellas Sus en la región de Ahwāz, Babel en Iraq o 
©arrān, y especifica que su padre procedía de Babilonia. Incluso sitúa su fecha de nacimiento en el año 
1263 después del diluvio, concretando aún más al contar que era el año 3037 después de la creación de 
Adán. Cf. Al-¢a‘labī, Qi¡a¡, p.67; Véase también A. H. Johns, “Al-Rāzī treatment of the Qur’anic 
Episodes Telling of Abraham and his Guests. Qur’anic Exegesis with a Human Face”, MIDEO, 17 
(1986), pp.81-114. 

138 Mención de los elefantes que acompañan a Abraha en su ataque a La Meca. Vid. al-Buj×r÷, øa|÷|, 
k. al-‘Ilm (3): 112. Se trata de un rey cristiano de Arabia del Sur que en el s. VI dirigió una expedición 
contra La Meca. Según la leyenda dicha incursión se produjo en el año 570, fecha en la que se dice que 
nació el Profeta. Según la tradición musulmana, Dios envió sobre ellos unas aves míticas que destruyeron 
dicho ejército. Abraha montaba sobre un elefante y ese año se conoce como el año del elefante. Cf. EI2, I, 
105-106, s.v. “Abraha” (A. F. L. Beeston);  Malek Chebel, Dictionnaire des symboles musulmans, p. 15.  

139 Este tipo de referencias aparecen en menor medida que en otras colecciones de hadices, pues se 
limita a lo establecido en el Corán, de ahí que asocie a las serpientes con los demonios. Vid. al-Buj×r÷, 
øa|÷|, k. ¤az×’i l- ½ayd (28): 1830. 

140 Al explicar que los ángeles no entran en una casa en la que haya un perro. Vid. Op. cit., k. Bid’i l-
jalq (59): 3322, o que los caballos se excitan al recitar el Corán porque ven a los ángeles aproximándose. 
Vid. Op. cit., k. FaÅ×’ili l-Qur’ ×n (66): 5018.   

141 Básicamente se centran en el camello y los bóvidos como ocurre en el libro del Zak×t (24).  
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simbología característica como ocurre con la ballena142 y determinados animales 

dañinos, como la serpiente, aparecen en lo referente al Día del Juicio143.  

 

Respecto a al-Nas×’ ÷, su nombre era Abý ‘Abd al-Ra¬m×n A¬mad b. ³u‘ayb b. ‘Al÷  

b. San×n b. Ba¬r b. D÷n×r al-Jur×s×n÷  al-Nas×’÷ (215/830-303/915). Nació en Nas×144 y 

desde muy joven inició su viaje estudiando hadiz, lo que le llevó a recorrer el ©i¥×z, 

Egipto, Iraq, Mesopotamia, Siria y Yemen, instalándose en Egipto. También sabemos 

que fue discípulo de Abý D×’ýd.  

Escribió dos colecciones de hadices, independientes la una de la otra: al-Sunna al-

¼ugrà, más heterodoxa con hadices nuevos y antiguos, y al-Sunna al-Kubrà, una 

colección de más de 10,000 que fue considerada una de las canónicas, en realidad la 

tercera en importancia tras las de al-Buj×r÷ y Muslim. En su sistema de selección de 

hadices no sigue los rigurosos patrones de los autores anteriores y eso nos permite 

encontrar en su obra, además de aquellos propios de las obras de al-Buj×r÷ y Muslim, 

otros que sólo él recoge o que sólo se hallaban en la obra de Abý D×’ýd145.  

En al-Sunna al-Kubrà de al-Nas×’÷ los hadices relativos a animales siguen patrones 

similares a los que hemos mostrado en el análisis de la obra de al-Buj×r÷, aunque 

incorpora algunas referencias entre los hadices relativos a la vida cotidiana del hombre 

de la región. Las aportaciones más interesantes proceden de aquellos hadices de carácter 

estrictamente religioso. Al-Nas×’ ÷, entre los hadices que relacionan a animales con 

profetas, alude también al relato de Jonás146 y la ballena147 y a la historia de los caballos 

                                                 
142 Como veremos en el apartado dedicado a este animal. 
143 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-Zak×t (24):1403. 
144  Se trata de una ciudad del Jorasan, próxima a Sarjas, en la ruta de caravanas de Ni¹×pýr a 

Samarcanda. Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, IV- 8, pp.384-385. 
145 Respecto a su muerte hay dos versiones: murió en La Meca y fue enterrado entre ¼af× y Marwa, 

dos montes próximos a La Meca (Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, III-5, pp. 192-193); o, murió en 
Palestina, viajando a Ramala, y fue enterrado en Jerusalén. Sobre la vida y obra de este autor véase la 
Introducción de ‘Abd al-Gaf×r Sulaym×n al-Band×r÷ a al-Sunna al-Kubrà de al-Nas×’ ÷. Beirut: D×r al-
Kutub al-‘Ilmiya, 1991, I, pp. 3-23; J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 614 s.v. “al-
Nas×’ ÷”; Brockelmann, GAL, S.I, p. 269; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, I, pp. 244-245. 

146 Se trata de Yýnus b. Mattà y se refiere al profeta Jonás de la tradición judeo-cristiana, si bien en 
dicha tradición es un relato valorado en menor medida, pues se considera un texto metafórico, mientras 
que en la tradición musulmana se recoge con mayor detalle y se valoran, en especial, algunos aspectos del 
relato. Según al-¢a‘lab÷ procedía de un lugar próximo a Mosul, Nínive. Vivía en la montaña y Dios le 
ordena ir a la ciudad a predicar porque sus habitantes son impíos. Cf. Al-¢a‘lab†, Qi½a½, p. 357. Sobre la 
historia y relevancia de este profeta en la tradición musulmana véase Concepción Castillo Castillo, “Jonás 
en la leyenda musulmana. Estudio comparado”, pp. 89-100; Sidersky, Les origines des légendes 
musulmanes, pp. 129-131; EI2, IX, 347-349, s. v. “Yýnus b. Mattà” (B. Heller-(A. Rippin)). 

147 Sobre todo haciendo referencia a su estancia en el interior de la ballena. Vid. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna 
al-kubrà, ‘Amil al-yawm wa-l-layla (81):10491-2. 
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de Salomón148. Además, asocia a mayor número de animales con los demonios149 y 

menciona al caballo como psicopompo150.  

 

2.1.3. El Tafs÷r 

 

El género de Tafs÷r, o exégesis coránica, está conformado por obras que se ocupan 

de explicar, interpretar y comentar las aleyas coránicas. Los exégetas pretenden ofrecer 

las aclaraciones necesarias para la comprensión de aspectos específicos del texto y el 

sistema de análisis que utilizan es el estudio de azoras completas, dando explicación a 

cada aleya o incluso a fragmentos o palabras concretas.  

Se pueden distinguir tres tipos de tafs÷r:  

a) Tafs÷r bi-l-riw ×ya o Tafs÷r bi-l-ma’£ýr. En este tipo de Tafs÷r se utilizan como 

fuentes básicas: el Corán, pues se basan en que en el texto coránico podemos encontrar 

referencias sobre una misma cuestión o sobre un relato en distintas azoras y que estas 

referencias se complementan unas a otras, lo que permite lograr un alto nivel de 

comprensión del texto en sí; los hadices del Profeta centrados en la explicación del texto 

coránico; y la exégesis del texto que efectúan los compañeros del Profeta, como el 

Tafs÷r de Ibn ‘Abb×s (s.VII)151. 

Los autores buscan el sentido literal del texto y para ello se fundamentan en la 

transmisión directa desde el Profeta. Por tanto, como ejemplo de Tafs÷r bi-l-riw ×ya 

contamos con la obra de al-Æabar÷ (s.X), que analizaremos con detalle más adelante152, y 

el Tafs÷r de Ibn Ka£÷r (s.XIV)153. 

                                                 
148 Explica que eran caballos alados. Vid.  Op. cit., ‘I ¹ra l-nis×’  (79): 8950. Se trata del rey Salomón 

de la tradición judeocristiana, pero en la tradición musulmana su persona y su historia adquieren tintes 
legendarios. Era un profeta, hijo del rey David y de Betsabé. Destacó sobre todo por su sabiduría. Cf. EI2, 
IX, 857-858, s. v.  “Sulaym×n b. D×wýd” (J.Walker – (P. Fenton)); A. H. Johns, “Solomon and the 
Horses: the Theology and Exegesis of a Koranic Story”, MIDEO, 23 (1997), pp. 259-282.  

149 En este caso el perro. Vid. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, Abw×b al-sutra, 6: 826; el escorpión. 
Vid. Op., cit., ‘Amil al-yawm wa-l-layla (81): 10421-2; y el camello. Vid. Op. cit., 10338. 

150 Vid. Op. cit., al-sayr (78): 8830 y tafs÷r (82): 11277. 
151 Se trata ‘Abd All×h b. Al-‘Abb×s (m.68/686) primo del profeta, tradicionista y uno de los 

primeros exégetas. Cf. EI2, I, 40-41, “‘Abd All×h Ibn al-‘Abb×s” (L. Veccia Vaglieri); Brockelmann, 
GAL, I, p.190 y S.I, pp. 331 y 403; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, VI, pp. 66-67. El texto que hemos 
utilizado ha sido Ibn ‘Abb×s, Tanq÷ru l-muqb×s min tafs÷r Ibn ‘Abb×s. Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiya, 
2000. Respecto al Tafs÷r de Ibn ‘Abb×s existen divergencias en cuanto a su autoría y la fecha en que se 
redacta véase A. Rippin, “Tafs÷r Ibn ‘Abb×s and criteria for dating early tafs÷r texts”, JSAI, xviii (1994), 
pp. 38-83.   

152 Vid. apartado 2.1.3.1. 
153 Se trata de ‘Im×d al-d÷n Ism×’÷l b. ‘Umar b. Ka£÷r (700/1301-774/1373). Nació cerca de Basora y 

se trasladó a Damasco donde murió. Fue exegeta, estudioso del hadiz y jurista, de tendencia ¬anbalí. 
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b) Tafs÷r bi-l-ra’y  o Tafs÷r bi-l-dir ×ya. Entre las características de este tipo de Tafs÷r 

destaca que no se consideran tan importantes las cadenas de transmisión como ocurría 

en el caso anterior, más bien recurren a la tradición oral en su conjunto para disponer de 

las posibles interpretaciones a cada aspecto del texto coránico. Además, siguen los 

principios del fiqh, sobre todo el ra’y o razonamiento y el i¥tihad o deducción154, para 

elaborar su particular exégesis.  

Como ejemplo de Tafs÷r bi-l-ra’y podríamos mencionar el k. Ka¹f wa-l-Bay×n de al-

¢a‘lab÷ (s.X)155 y la obra al-Ka¹¹×f de al-Zamaj¹ar÷ (s.XII)156 que centra muchas de sus 

aclaraciones en la lexicografía y la gramática. 

c) Tafs÷r bi-l-I ¹×r×. En este tipo de Tafs÷r la interpretación del texto se basa en el 

sentido figurado del texto coránico. Es el caso del Tafs÷r de al-Qu¹ayr÷ (s.X-XI), 

conocido como LaÐ×’if al-I ¹×r×t’157, donde el autor realiza un análisis parcial de las 

azoras coránicas. Al-Qu¹ayr÷ ofrece, en esta obra, una exégesis de carácter místico de 

determinadas cuestiones citadas en el Corán y para ello selecciona las aleyas que 

comenta, limitándose a aquellas que le resultan más relevantes, siendo desigual la 

extensión de los comentarios158.  

                                                                                                                                               
Entre sus obras más conocidas destaca Bidaya wa-nihaya y su Tafs÷r. Sobre el autor y su obra véase J. y 
D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p.369 s.v. “Ibn Kath÷r”; Brockelmann, GAL, I, p. 359; II, 
p.49; S.II, p.48. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, II, pp. 283-284. EI2, III, 817-818 s. v. “Ibn Kath÷r” (H. 
Laoust). 

154 Sobre los procedimientos de análisis de las escuelas jurídicas véase EI2, II, 886-891 s.v. “Fi±h” (J. 
Schacht); Juan Martos Quesada, “Religión y derecho en el Islam: la ³ar÷’a”, ‘Ilu, Revista de Ciencias de 
las Religiones, Anejos IX (2004), pp. 69-88. 

155 Al-¢a‘lab÷, al-Ka¹f wa-l-bay×n f÷ tafs÷r al-qur’×n. Beirut: D×r al-kutub al-‘Ilmiya, 2004, 6 vols. 
Walid A. Saleh hace un estudio completo de este Tafs÷r y de la relación que tienen otras obras del género 
en cuestión con él. Véase Walid A. Saleh, The Formation of the Classical Tafs÷r Tradition. The Qur’×n 
commentary of al-Tha‘labi (d. 427/1035). Leiden/Boston: Brill, 2004. 

156 Se trata de Abý l-Q×sim Ma¬mýd ibn ‘Umar al-Zamaj¹ar÷, ¤×r All ×h (467/1075-538/1144). 
Exegeta, gramático y lexicógrafo. Nacido en Zamaj¹ar, una aldea del Jorasan. Se estableció en Bagdad, 
viajó a La Meca y volviendo al Jorasan murió en ¤ar¥×niya. Fue un autor prolífico, una de sus obras más 
importantes fueron Ka¹¹×f. Véase la introducción de ‘Abd al-Am÷r ‘Al ÷ Muhhanà  a Rab÷‘u l-Abr×r wa 
nu½u½ al-ajb×r de al-Zamaj¹ar÷, I, pp. 5-18; Brockelmann, GAL, I, pp. 289-293; S.I, pp. 507-513; J. D. 
Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, 862 s.v. “al-Zamakhshari”; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, 
XII, pp. 186-187. 

157 Se trata de Abý l-Q×sim ‘Abd al-Kar÷m b. Haw×zin b. ‘Abd al-Malak b. Tal¬a al-Qu¹ayr÷ al-
N÷s×býr÷ al-³×fi‘ ÷ (376/968-465/1049). Nació en el Jorasán. Era teólogo. Estudio jurisprudencia ¹×fi‘í y 
teología a¹‘arí. Escribió un célebre tratado de mística. Véase J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de 
l’Islam, p.695 s.v. “al-Qushayri”; EI2, V, 526-527, s.v. “al-°ushayr÷” (H. Halm). Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-
mu’allif÷n, VI, p.6. El texto que hemos utilizado ha sido Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r al-Qu¹ayr÷ al-musammà 
LaÐ×’if al-I ¹×r×t. Beirut: D×r al-Kutub al-‘Ilmiya, 2000, 3 vols.   

158 Cf. EI2, X, 83-88, s.v. “Tafs÷r” (A. Rippin); J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, 
p.278 s.v. “Exégèse coranique”. Los detalles sobre los distintos tipos de Tafs÷r los podemos encontrar en 
el capítulo 6 “Interpreting the Text”, dedicado al Tafs÷r, de la obra de Ahmad Von Denffer, ‘Ulum al 
Quran. An Introduction to the Sciences of the Qur'an. Leicester: Islamic Foundation, 1983; también 
resulta muy interesante el análisis que Walid A. Saleh hace sobre este género y sobre algunas de las obras 
más importantes en The Formation of the Classical Tafs÷r Tradition. 
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Antes de iniciar nuestro análisis, en relación a qué tipo de datos sobre animales 

podemos obtener de la literatura de Tafs÷r, hemos de precisar que dicha información 

queda restringida a un grupo concreto de animales. Éste está conformado por aquellos 

que son mencionados en el Corán y por otros que, a través de los comentarios 

exegéticos, pasan a formar parte de relatos y referencias citados en el texto coránico, 

como es el caso de Cor. 2, 260 donde se menciona que Abraham sacrifica, por orden de 

Dios, a cuatro pájaros y las obras de Tafs÷r aclaran de qué aves se trataba159.  

Además, la relevancia de ciertos animales en determinados relatos es diferente en 

unas obras o en otras, por ejemplo en el Tafs÷r de al-Qu¹ayr÷ al comentar las aleyas 

relativas a la historia de la Gente de la caverna160, dedica una atención destacada a 

explicar la presencia del perro en el relato, sus particularidades y la función que 

desempeña161, mientras que en la obra de al-Æabar÷, al comentar las mismas aleyas, tan 

sólo encontramos una breve referencia al animal162. Igual ocurre en el seno de una obra 

con distintos relatos que conciernen a un mismo animal, pues al-Qu¹ayr÷ ni siquiera cita 

al cuervo en el comentario a Cor. 5, 31, donde se narra la historia de Caín y Abel163, 

pero en su comentario a Cor. 2, 260 se detiene a explicar los motivos de la presencia del 

cuervo entre las aves que ha de sacrificar Abraham164.  

En lo estrictamente referente a los datos sobre animales, procedentes de estas 

fuentes, destacan las características de algunos de ellos, de los que disponemos de una 

descripción física y se nos informa sobre sus rasgos psicológicos y sobre la utilidad que 

tienen para el hombre. En cuanto a los relatos referidos en el Corán en los que los 

animales ocupan un papel fundamental, se somete a análisis la función que desempeñan 

en el texto; se revisa la simbología que se atribuye a algunos de ellos, en relación con 

determinadas narraciones; y disponemos de aclaraciones sobre el animal, en concreto, al 

que hace referencia la aleya coránica cuando en ésta no se le menciona, etc. 

                                                 
159 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.48; Al-Æabar÷, Tafs÷r, III, p.63; al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, I, p.121. 
160 Cor. 18, 18-22. Se trata de los siete durmientes de Éfeso. Según la tradición cristiana, en la época 

de las persecuciones que tuvieron lugar bajo el gobierno del emperador Decio (249-251), siete jóvenes 
cristianos se refugiaron en una caverna cerca de Éfeso. Permanecieron dormidos más de trescientos años 
y despertaron en la época del emperador Teodosio. Cf.  EI2, I, 712-713, s.v. “A½¬×b al-Kahf” (R. Paret). 

161 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, pp.213-214. 
162 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, XV, p.247. 
163 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, I, p.262. Caín y Abel fueron los primeros hijos de Adán y Eva. Caín era 

agricultor y Abel pastor. Cf. Sidersky, Les origines des légendes musulmanes, pp.16-19; Concepción 
Castillo Castillo, “Aportación a la mítica historia de Adán y Eva (I)”, pp. 35-53; y “Aportación a la mítica 
historia de Adán y Eva (2)”, pp. 47-60; EI2, I, 181-183, s.v. “Adam” (J. Pedersen). 

164 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, I, p.121. 
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2.1.3.1 ¤×mi‘ al-bay×n de al-Æabar÷ (s.X) 

 

Abý ¤a‘far Mu¬ammad b. ¤ar÷r al-Æabar÷ (224/839-310/923) era un sabio, 

historiador y exegeta, originario de Tabaristán165, Persia. Nació en Amul166, estudió en 

Rayy167 y después en Bagdad. Viajó a Siria y Egipto antes de asentarse definitivamente 

en Bagdad donde murió. Fue adepto de la escuela ¹×fi‘í  y se dedicó a la enseñanza. 

También se dedicó a la redacción de obras de gran envergadura como t×’r ÷j al-rusýl wa-

l-mulýk, una historia universal que se inicia con la creación del mundo y concluye en el 

año 302/915, y ¤×mi‘ al-bay×n ‘an ta’w÷l ¶yy al-Qur’×n, conocida como el Tafs÷r de 

al-Æabar÷. Una característica básica de ambas obras es que recoge todo tipo de 

referencias a cada cuestión, tanto aquellas que provenían de la tradición oral como las 

que procedían de obras anteriores168.  

El Tafs÷r de al-Æabar÷ data del año 306/919 y destaca por ser muy amplio, pues 

recoge gran variedad de tradiciones y comentarios exegéticos. En la introducción a la 

obra hace alusión a algunas de las fuentes que ha utilizado, menciona el Tafs÷r de Ibn 

‘Abb×s y el de Mu¥×hid*, los poemas de N×biga al-®uby×n÷169, así como los 

comentarios que provenían de los compañeros del Profeta.  

En la exposición de las tradiciones, en la mayoría de los casos, aporta largas cadenas 

de transmisión que se remontan al Profeta o a sus compañeros. La interpretación que 

ofrece del Corán es muy completa, pues intenta recopilar todo cuanto ha conocido sobre 

los matices de cada aleya. Al-Æabar÷ recoge, cuando el texto lo requiere, relatos 

                                                 
165 Nombre de la actual región de Mazandaran en la ladera norte de los montes Elburz hasta el Mar 

Caspio, en el norte de Irán, Cf. The Atlas for the 21st Century, p.87.  
166 Capital de la región de Tabaristan, actual Mazandaran, durante la baja Edad Media Cf. EI2, I, 459 

s.v. “¶mul” (L. Lockhart). 
167 Ciudad medieval de Irán, situada al sudeste de Teherán. Conservó su prosperidad hasta el s. XII. 

Cf. J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, 704, s.v. “Rayy”; Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, II-4, 
pp. 457-461. 

168 Cf. Fuat Sezgin, GAS, I, pp. 53-84; Cl. Gilliot, “Récit, mythe et histoire chez ¦abarî. Une vision 
mythique de l’histoire universelle”, MIDEO, 21 (1993), pp. 277-289; J. y D. Sourdel, Dictionnaire 
historique de l’Islam, 781 s. v. “al-Æabari”; EI2, X, 11-15 (C.E. Bosworth), s.v. “al-Æabar÷”; Ka¬¬×la, 
Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IX, pp.147-148. 

169 Poeta preislámico cuya época de actividad puede situarse entre el año 570 y 600, 
aproximadamente. Escribió panegíricos y fue poeta de corte para Nu‘mān III, rey lajmí de Hira (580-
602). Es el autor de una de las mu‘allaqāt, la i‘ti ÷āriyya. Cf. Suzanne Pinckney Stetkevych, The Poetics 
of Islamic Legitimacy: Myth, Gender, and Ceremony in the Classical Arabic Ode. Indiana: University 
Press, 2002, pp. 3-47; Véase además la introducción de ©amdý Æamm×s a Nābiga al-®ubyānī, D÷w×n. 
Beirut: D×r al-Ma‘rifa, 20052, pp.5-10; Federico Corriente Córdoba y Juan Pedro Monferrer Sala, Las 
diez mu‘allaqāt. Poesía y panorama de Arabia en vísperas del Islam. Madrid: Hiperión, 2005, p.169. 
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completos, incluso muestra varias versiones de éstos. Además, en sus aclaraciones se 

incorpora información sobre cuestiones gramaticales, lexicográficas, históricas, 

culturales y costumbristas, y presta atención a detalles sobre enfermedades, usos 

gastronómicos, etc.    

En cuanto a los datos sobre animales, disponemos, por un lado, de información de 

carácter general, pues nos da a conocer costumbres de la época en lo referente al 

sacrificio y las utilidades de determinados animales para el hombre170, los usos en el 

combate171 e incluso hábitos gastronómicos172, y, por otro, información de carácter 

estrictamente religioso, derivada del análisis de los relatos y referencias en los que se 

relacionan a los animales con los profetas, con los enemigos de Dios, con la Creación o 

con contenidos escatológicos. 

La obra de al-Æabar÷ ofrece, en relación con los animales citados en el texto 

coránico, en unos casos un material amplio, mientras que en otros, resulta muy escaso. 

Cuando se trata de relatos de gran trascendencia en la tradición arabo-islámica y el 

papel que desempeña el animal es fundamental, como es el caso de la camella de ¼×li¬, 

se detiene a detallar cada aspecto del relato relacionado con el animal, muestra la 

descripción física, la función que desempeña en la narración y recopila distintas 

versiones del relato173. Sin embargo, cuando el animal forma parte del relato como un 

elemento de la narración, porque en el texto coránico no se le da mayor importancia, se 

limita a breves referencias174.   

No obstante, cuando su objetivo es explicar a qué animal hace referencia la aleya 

coránica se detiene a describirlo o a ofrecer posibilidades de identificación175. Además, 

dependiendo de la importancia del papel que desempeña dicho animal, también se 

                                                 
170 En comentario a Cor. 22, 36 se centra en el estudio de la utilidad del camello y la forma en que ha 

de ser sacrificado. Vid. Op. cit., XVII, pp.191-201. 
171 En el comentario a Cor. 8, 1 se explica que cuando se refieren a botín se incluye el ganado, las 

riquezas, los caballos y las armas, así como armaduras y ropajes, de los derrotados. Vid. Op. cit., IX, 
pp.200-211; también en el comentario a Cor. 8, 41. Vid. Op. cit., X, pp. 5-14. 

172 En el comentario a Cor. 9, 69,  al hacer referencia al ternero cebado que Abraham les ofrece a los 
ángeles, nos explica que estaba cocinado a la manera de la época, se enterraba la carne con piedras 
incandescentes y se cocinaba con este calor, la carne quedaba muy jugosa. Vid. Op. cit., XII, 82-84. 

173 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, pp. 263-269. 
174 Esto lo podemos comprobar en las referencias al perro de la Gente de la caverna, pues en el 

comentario a Cor. 18, 9 anota que el animal se llama Jumr…n (Cf. al-Æabar÷, Tafs÷r, XV, p.230), y en el 
comentario a Cor. 18, 18 explica que el perro que permanece echado ante la entrada de la caverna donde 
se encuentran los durmientes era uno de sus perros (Cf. Op. cit., XV, p.247). 

175 Comentario a Cor. 105, 1-5 se centra en la explicación de qué quiere decir el Corán con pájaros 
ab×bil. Entre las opciones que propone incluye varias descripciones físicas de aves concretas. Vid. Op. 
cit., XXX, pp.360-362. 
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ocupa de recopilar diferentes versiones del relato en cuestión176. Incluso incorpora a 

determinados animales al analizar aleyas de contenido escatológico como la mención a 

la serpiente, entre los castigos del Infierno, al comentar Cor. 7, 38 en la que se hace 

referencia al mismo177.  

 

2.1.4. Los Qi¡a¡ al-anbiy…’ 
 

Lo que se considera el género Qi½a½ al-anbiy×’ son un grupo de obras que recogen 

la historia del mundo desde la Creación hasta el nacimiento del Profeta. Sin embargo, 

dada la diversidad de obras que podemos encontrar dentro de este género, también varía 

la amplitud de material que ofrecen. En estos textos se recopilan los relatos de profetas, 

enemigos de Dios y personajes de la tradición mencionados en el Corán así como los 

relatos de la creación, tanto del cielo, el Paraíso y el Infierno como del mundo y el 

hombre. El Corán, las colecciones de hadices, el Tafs÷r, la herencia preislámica, la Torá, 

los Salmos y los Evangelios, así como textos apócrifos de los judíos de Medina 

sirvieron como fuentes básicas a estas obras178.  

El inicio de este género literario se data en el s.VII, con el Kit×b al-Mubtad×’ wa-

qi½a½ al-anbiy×’ de Wahb b. Munabbih179 y a lo largo de los siglos destacan una serie de 

obras como la de Mu¬ammad b. Is¬×q (s.VIII)180, la de de Is¬×q b. Bi¹r (s.IX)181 y la de 

                                                 
176 En el comentario a Cor. 68, 1 explica que el N™n, es la ballena que transporta las tierras sobre su 

lomo y expone varios relatos sobre el origen del mundo. Vid. Op. cit., XXIX, pp.19-20. 
177 En el comentario a Cor. 7, 38 menciona que las serpientes son uno de los castigos del Infierno. 

Vid. Op. cit., VIII, p.206. 
178 Sobre este género véase EI2, V, 177-178, s.v. “ëi¡a¡ al-anbiyâ’” (T. Nagel); Haim Schwarzbaum, 

Biblical and Extra-Biblical Legends in Islamic Folk-Literature. Walldorf-Hessen: Verlag für 
Orientkunde, 1982, pp. 46-75; RobertoTottoli, “Narrative Literature”, pp. 469-472. 

179 Era un yemení de origen persa y una de las más famosas autoridades en historia bíblica. Cf. Al-
Zirikl ÷, Al-A‘l×m, IX, p. 150; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XIII, p. 174. Esta obra fue utilizada como 
fuente por autores posteriores. Véase Mahmud Sobh, Historia de la literatura árabe clásica. Madrid: 
Cátedra, 2002, p. 487; Raif Georges Khoury, Les légendes prophétiques dans l’Islam depuis le Ier 
jusqu’au IIIer siècle de l’Hégire, d’après le manuscrit d’Abý Rif×‘a ‘Um×ra b. Wa£÷ma b. Mýsà b. al-
Fur×t al-F×ris÷ al-Fasaw÷.  Wiesbaden : Otto Harrassowitz, 1978, p. 159. 

180 Se trata Mu¬ammad b. Is¬×q b. Yas×r (m.151/768). Era tradicionista y cronista, una autoridad en 
la historia de los pueblos árabes. Murió en Bagdad. La obra a la que hacemos referencia es K. al-
Mubtad×’ (mabdà’) wa-qi¡a¡  al anbiy×’  Cf. Brockelman, GAL, S.I, pp. 205-206; Haim Schwarzbaum, 
Biblical and Extra-Biblical Legends, p. 32; Raif Georges Khoury, Les légendes prophétiques dans 
l’Islam,  pp. 114-116. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IX, p.44;  Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, VI, p.252. 

181 Se trata de Is¬×q b. Bi¹r b. Mu¬ammad b. ‘Abd All×h b. S×lam al-Buj×r÷, conocido como Abý 
©u²ayfa. m.206/821. Nació en Balj, pero se estableció en Buj×rà donde murió. Autor de varias obras, 
entre ellas la que hacemos referencia K. Mubtad×’ al-dunya wa-qi¡a¡  al-anbiy×’. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am 
al-mu’allif÷n, II, p. 231; Raif Georges Khoury, Les légendes prophétiques dans l’Islam, pp. 175-176 ; 
Fuat Sezgin, GAS,  I,  pp. 293-294.   
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‘Um×ra b. Wa£÷ma (s.X)182. Pero realmente será en el s.XI cuando alcance la época de 

esplendor con Qi½a½ como el de al-¢a‘lab÷ y el de al-Kis×’÷, y además contamos con el 

de Ibn MuÐarrif al-Æaraf÷183 en al-Andalus. A lo largo de los siglos siguen apareciendo 

obras de este género, como la de Ibn Ka£÷r184, en el s.XIV, entre otras.  

El paso del tiempo precisó las claves del género en cuestión. Su función 

fundamental era aportar aquella información precisa para comprender el texto coránico. 

Así lo entendieron algunos de los autores de Qi½a½ y en sus obras se observa una 

tendencia hacia la literatura exegética, como en el Qi½a½ al-anbiy×’  de al-¢a’lab÷ o en el 

de al-Æaraf÷. Habría que destacar la gran cantidad de aleyas coránicas que hallamos en 

el de Ibn Ka£÷r, pues recopila las referencias coránicas relacionadas con cada profeta o 

temática que desea tratar y agrega comentarios tomados de la exégesis. Otros, en 

cambio, se restringen a utilizar como punto de partida la referencia coránica concreta e 

incorporan los relatos necesarios para completar la historia que en el Corán tan sólo es 

un boceto, como en el caso del Qi½a½ de al-Kis×’ ÷.  

La información más destacada y completa, en cuanto a los datos sobre animales, se 

deriva de los relatos y referencias que relacionan a animales con profetas, personajes de 

la tradición, enemigos de Dios y con el propio Dios. Los datos que hallamos en este 

contexto son descripciones de carácter fantástico y exposición de las funciones que 

desempeñan determinados animales en las narraciones, pudiéndose establecer una 

aproximación a la simbología que se les atribuye. Además, disponemos de referencias 

escatológicas que asocian a algunos animales al cielo, al Paraíso o al Infierno y se les 

                                                 
182 Se trata de ‘Um×ra b. Wa£÷ma b. Mýsà b. al-f×ris÷, conocido como Abý Rif×‘a (m.289/902). se 

sabe que nació y murió en Egipto. Era un recopilador de tradiciones. La obra a la que nos referimos es K. 
al-mubtad×’ wa-qi¡a¡ al-anbiyâ’. Sobre su vida y obra consúltese Les légendes prophétiques dans l’Islam 
de Raif Georges Khoury; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, VII, p.269. Sobre otro manuscrito de esta obra 
véase M. J. Hermosilla Llisteri, “Una versión inédita del K. Bad’ al-jalq wa-qi¡a¡ al-anbiy×’   en el  Ms. 
LXIII de la Junta”, Al-Qan¥ara, VI (1985),  pp. 43-77. Además, Raad Salam Naaman bajo la dirección del 
Profesor Dr. D. Gamal Abdel Karim, realizó una Tesis sobre esta obra cuyo título era: La profecía en el 
monoteísmo según la segunda parte del manuscrito “El inicio de la creación y las historias de los 
profetas (Bad’ al-jalq wa-qi¡a¡ al-anbiy×’)”. Esta Tesis se realizó en el Departamento de Estudios Arabes 
e Islámicos de la Falcultad de Filología de la Universidad Complutense, fue leída en Madrid en el 2004 y 
está en vías de publicación.  

183 Se trata de Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad b. A¬mad b. MuÐarrif al-Kin×n÷ al-Æaraf÷ (387/997-
454/1062). Nació en Córdoba y fue estudioso de la tradición musulmana, en particular de las variadas 
lecturas del Corán, Qir×’×t. La obra se titula Qi¡a¡ al-anbiy×’.  Cf. Roberto Tottoli, “The “Qi¡a¡ al-
Anbiy×’  ” of Ibn MuÐarrif al-Æaraf÷ (d.454/1062): Stories of the Prophets from Al-Andalus”, Al-QanÐara, 
XIX (1998), pp.131-160; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IX, pp.21-22. Esta obra fue traducida por 
Roberto Tottoli y editada bajo el título Storie dei profeti. Génova: Il Nuovo Melangolo, 1997. y el texto 
árabe fue editado en 2003 por este autor, R. Tottoli (Ed), The Stories of the Prophets by Ibn MuÐarrif al-
Æaraf÷. Edited with an introduction and notes by R. Tottoli. Berlin: Klaus Schwarz Verlag, 2003. 

184 El texto que hemos utilizado ha sido Ibn Ka£÷r, Qi½a½ al-anbiy×’. Beirut: D×r Ibn ©azm, 2002. 
Sobre la vida y obra del autor véase nota 153.  
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relaciona con los ángeles o los demonios. Otro tipo de información que hallamos es la 

concerniente a cultos preislámicos, a costumbres propias de la región, así como la 

relevancia de determinados animales en la vida cotidiana de los árabes.   

 

2.1.4.1. Qi½a½ al-anbiy×’ de al-¢a‘lab÷  (s.XI) 

 

Abý Is¬×q A¬mad b. Mu¬ammad b. Ibr×h÷m al-¢a‘lab÷ al-N÷s×býr÷ nació en 

Ni¹×pýr, en el Jorasan. Si tenemos en cuenta las fechas que el propio autor cita en su 

obra Qi½a½ al-anbiy×’ al-musammà ‘Ar×’is al-ma¥×lis185 debió morir a finales del 

s.X186, pero los datos biográficos que hallamos sobre este autor sitúan su muerte en el 

427/1036187. Era exegeta, predicador y literato, de tendencia ¹×fi‘í, que desarrolló la 

mayor parte de su actividad en Bagdad. Además de la obra que hemos mencionado y 

que analizaremos a continuación, escribió también un Tafs÷r, k. Ka¹f wa-l-Bay×n.  

El Qi½a½ recopila relatos que en conjunto abarcan desde la Creación hasta el ataque 

de Abraha a La Meca. Para realizarla, al-¢a‘lab÷, accedió a gran cantidad de fuentes, 

entre las que destaca el Corán, las colecciones de hadices y la literatura de Tafs÷r, tanto 

los más antiguos como el suyo propio. Asimismo, utiliza los Qi½a½ de autores anteriores 

y contemporáneos, disponiendo también de un profundo conocimiento de la herencia 

preislámica. En cuanto a las fuentes judeocristianas, además de aquellas que se 

consideraron principales, hace alusión a los libros proféticos y al Libro de los Reyes. 

En la redacción de los relatos encontramos numerosos incisos aclaratorios así como 

las aleyas coránicas que hacen referencia a dichas narraciones y los hadices que 

mencionan cuestiones, relativas a ellos, no recogidas en el Corán, pues esta obra destaca 

porque intenta recopilar la mayor parte de las tradiciones relacionadas con cada temática 

y trata de explicar cada aspecto del relato. 
                                                 

185 Fue traducida por W. M. Brinner y editada bajo el título ‘Ar×’is al-maj×lis f÷ qi¡a¡  al-anbiy×’ or 
Lives of the Prophets. Leiden: Brill, 2002. 

186 Refiere tres fechas concretas asociadas a su actividad: la primera fecha es el mes de øafar del año 
333/945 (Vid. Al-¢a‘lab÷, Qi¡a¡ al-anbiy×’ al-musammà ‘Ar×’is al-ma¥×lis. Beirut: D×r al-Kutub al-
‘Ilmiya, 20062,  p. 19); la segunda, es el año 383/993 (Vid. Op. cit.,  p. 84); y la tercera,  el mes de Rabi‘a 
l-awwal del año 384/994 (Vid. Op. cit., p. 144). Dado que entre la primera fecha y las demás hay una 
diferencia de cincuenta años es muy probable que marquen momentos destacados de la vida del autor, 
como el comienzo de su labor y la última época de su vida. Además, entre los datos biográficos de al-
¢a‘lab÷, que recopila Sayyid Kasraw÷ b. ©asan en su introducción a k. Ka¹f wa-l-Bay×n, menciona que 
nació en el 340/952, pero fecha su muerte en el 427/1036 o en el 437/1046. Cf. Sayyid Kasraw÷ b. ©asan, 
Introducción a Al-¢a‘lab÷, al-Ka¹f wa-l-bay×n, I, pp. 19-21.     

187 Sobre su vida y obra véase ‘U. R. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, II, p.60; ¤ur¥i Zayd×n, T×rij 
adab al-luga l-‘arabiyya. Beirut: D×r Maktaba l-ðayy×, 1967, p.632; EI2, X,  465, s.v. “Tha‘lab÷”  (A. 
Rippin); Brockelmann, GAL, I, p. 429 y S.I,  p.592. 
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Respecto a la información sobre animales, cita más de setenta. En algunos casos, 

hallamos rasgos de carácter zoológico y hábitos de comportamiento de animales 

concretos188, ofrece detalles sobre costumbres de la época preislámica como el culto a 

divinidades con aspecto de animal189 y determinados usos alimenticios190.  

En lo referente a la información que relaciona a los animales con el contexto 

religioso a través de los relatos, al-¢a‘lab÷ analiza las funciones de los animales 

presentes en las narraciones junto a los profetas, personajes de la tradición y los 

enemigos de Dios, extendiéndose en largas explicaciones en relatos a los que da mayor 

importancia y resultando excesivamente breve en otros. Lo mismo ocurre con las 

descripciones, pues sólo en casos concretos ofrece largas descripciones fantásticas de 

animales muy conocidos191 mientras que otras veces, por muy relevante que sea el 

animal en el relato, se limita a mencionarlo o bien tan sólo ofrece algunos rasgos físicos 

básicos, deteniéndose en otros aspectos de la narración relacionados con el animal192.  

En cuanto a las referencias escatológicas, la mayoría se centran en la Creación, de 

ahí que se trate de la presencia de animales en la descripción de los tres ámbitos: el 

cielo193, el Infierno194 y el Paraíso195. En éste último, sobre todo, se trata de aquellos 

animales relacionados con Adán196. Además, a lo largo de diferentes relatos, los 

encontramos asociados a los ángeles197 y a los demonios198. 

 

 

 

 

 
                                                 

188 Al explicar en qué consiste el ámbar nos describe al animal que lo produce, el cachalote o ‘anbar. 
Vid. Al-Äa‘lab÷, Qi¡a¡, p.35. 

189 La narración del demonio con aspecto de ballena al que le rinde culto el pueblo de al-Rass. Vid. 
Op. cit., 134-5. 

190 Narra que María, la madre de Jesús se alimentó con langostas porque eran carne sin sangre. Vid. 
Op. cit., p.172.    

191 Véase el caso de la serpiente de Moisés. Vid. Op. cit., pp.159 y 166-7. 
192 Como muestra su narración de la historia de la serpiente del Paraíso. Vid. Op. cit., pp. 30-1. 
193 En la referencia a la serpiente del Trono. Vid. Op. cit., p.17. 
194 Cuando menciona a los escorpiones de los condenados en una de las tierras del Infierno. Vid. Op. 

cit., p.10. 
195 Como es el caso del pavo real. Vid. Op. cit., p.30. 
196 Se corresponde con el Adán bíblico, el primer hombre, el padre del género humano. Cf. EI2, I, 

181-183, s.v. “Adam” (J. Pedersen); Concepción Castillo Castillo, “La creación de Adán según la 
tradición y la leyenda musulmanas”, pp. 131-148; J.-C. Vadet, “La création et l’investiture de l’homme 
dans le sunnisme ou la légende d’Adam chez al-Kis×’ ÷”,  pp. 5-37. 

197 Lo podemos comprobar en la narración de la visión de Moisés. Vid. Al-Äa‘lab÷, Qi¡a¡, p. 180. 
198 Es el caso de la paloma en la historia de David. Vid. Op. cit., p.247. 
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2.1.4.2.  Qi½a½  al-anbiy×’ de al-Kis×’ ÷ (s.XI) 

 

Mu¬ammad b. ‘Abd All×h al-Kis×’ ÷199 era un escritor oriental de principios del s. XI 

del que no se conocen datos biográficos200. Se le atribuyen dos obras: ‘A¥×’ib al-

malakýt que firma con la kunya ¤a‘far201, y K. Bad’ (Jalq) al-dunya wa-qi½a½ al-

anbiy×’, que conocemos simplemente como Qi½a½ al-anbiy×’ 202. 

El Qi½a½ de al-Kis×’ ÷ que hemos consultado recopila relatos que en conjunto abarcan 

desde la Creación hasta la historia de Jesús203. Sus fuentes fundamentales, en lo que se 

refiere al legado árabe, son el Corán, las colecciones de hadices, la literatura de Tafs÷r 

más antigua, la tradición oral y la herencia preislámica. En lo que respecta a las fuentes 

judeocristianas menciona la Torá, los Evangelios y los Salmos. 

 El sistema que utiliza el autor, cuando se trata de relatos y referencias recogidos en 

el Corán, está basado en la cita de las aleyas coránicas. A partir de ahí expone las 

distintas narraciones que se relacionan con dicha referencia y, a veces, parte de una sola 

aleya para dar a conocer un conjunto de narraciones muy amplio. La disposición de 

éstas varía en función de la necesidad de poner en antecedentes al lector o aclarar 

aspectos del relato. Lo mismo ocurre cuando se trata de una referencia procedente de los 

hadices, pues utiliza como punto de partida un hadiz y el sistema es el mismo.  

 

 

 

 

 

                                                 
199 El propio autor se identifica de esta forma en la edición del texto que utilizamos. La que realizó 

Eisenberg en 1922-1923, en dos tomos, titulada Vita profetarum editada por Brill en Leiden. Cf. al-Kis×’ ÷, 
Qi½a½, I, p. 5.  

200 Cf. EI2, V, 177-178, s.v. “al-Kis×’ ÷” (T. Nagel); Brockelmann, GAL, I, pp. 428-429; S.I, pp. 591-
592. 

201 Sobre esta obra véase Brockelmann, GAL,  I, pp. 428-429; S.I, pp. 591-592; Roberto Tottoli, “La 
scienza popolare delle ‘aja’ib: breve introduzione a un genere letterario tra cosmografia e geografia”. 
Scienza e Islam: Atti della giornata di studio, Venezia 30 gennaio 1999 a cura di Giovanni Canova. 
Quaderni di studi arabi. Studi e testi, 3 (1999),  pp. 47-58 

202 Fue traducida W. M. Thackston y editada con el título The Tales of the Prophets of al-Kis×’ ÷. 
Boston: Twayne Publishers, 1978.  

203 Conocido como ‘Øsà en la tradición musulmana, en su leyenda conservan la idea de su nacimiento 
por intercesión divina, aunque no se le considera hijo de Dios. Es el último profeta antes de Mahoma. El 
Corán insiste en sus rasgos como mensajero de Dios, puesto que le entrega los Evangelios. Cf. EI2, IV, 
85-90,  s.v. “ ‘Øsà” (G. C. Anawati). 
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Respecto a los datos sobre animales, en esta obra, encontramos alusiones a 

costumbres de la época preislámica, pues explica que los enemigos de Dios, como es el 

caso de Nimrod204, utilizaban en el combate a animales como leones y elefantes205 y, 

para ejecutar castigos, disponían, entre otros, de serpientes y escorpiones206. Además 

menciona aquellos ídolos preislámicos que contaban con representación zoomorfa207. 

En cuanto a aquellos animales que ocupan un lugar relevante en relatos y referencias 

junto a profetas y personajes de la tradición, destacan las descripciones de carácter 

fantástico208, más numerosas que en el caso de al-¢a‘lab÷. Además, a través de ciertos 

relatos, justifica la relación del hombre con determinados animales209 y el origen de 

otros210. Las referencias escatológicas, que proceden sobre todo de narraciones en las 

que se describen los ámbitos celeste y ctónico, informan sobre la asociación entre 

animales y ángeles o entre éstos y los demonios211 y aluden a la presencia de algunos de 

ellos en el cielo212 o en el Paraíso213 y de otros en el Infierno214. 

 

2.1.5. Las obras de escatología 

 

El término escatología, tal y como lo planteamos en este apartado, se refiere a todo 

lo relacionado con el mundo invisible y la otra vida, el “Más Allá”. Las obras que 

podríamos aglutinar en torno a este término forman un conjunto heterogéneo y tienen en 

común que tratan uno o varios aspectos relativos a estas cuestiones215. El material 

                                                 
204 Según la tradición musulmana era hijo de Canaan y nieto de Kuš, descendiente de Noé. Fue rey 

de Babilonia, construyó la torre de Babel e hizo que su pueblo le adorara como a un dios. No se le 
menciona en el Corán, aunque sí se hace referencia a él. Cf. Sidersky, Les origines des légendes 
musulmanes, pp.31-35 y pp.39-42; Dudley F. Cates, Rise and Fall of Nimrod. Durham: The Pentland 
Press, 1997. 

205 Menciona que el león era utilizado como animal de combate por Nimrod. Vid. al-Kis×’ ÷, Qi½a½, 
pp.125 y 127.  

206 Nimrod encerró a los partidarios de Abraham en un lugar con serpientes y escorpiones. Vid. Op. 
cit., p.136. 

207 Nos narra que el pueblo de Noe le rendía culto a un ídolo enorme con rostro humano, cuello de 
camello y patas de caballo. Vid. Op. cit., p. 111. 

208 Es el caso del caballo de Adán. Vid. Op. cit., pp. 33-35. 
209 En la narración de la expulsión de la serpiente del Paraíso. Vid. Op. cit., p.50. 
210 Es el caso de la langosta, que nos narra como fueron creadas. Vid. Op. cit., pp. 53-4. 
211 Como la relación que establece entre el perro y Satán. Vid. Op. cit., p.49.  
212 Cuando menciona al gallo del Trono. Vid. Op. cit., p.67.  
213 El pavo real se menciona como uno de los animales del Paraíso. Vid. Op. cit., p. 35. 
214 Al describir a las criaturas del Infierno y los castigos que encontrarán los condenados allí, como 

es el caso de los escorpiones. Vid. Op. cit., p. 84. 
215 Respecto a los contenidos que se desarrollan en estas obras véase Miguel Asín Palacios, La 

escatología musulmana en la Divina Comedia. Madrid: Instituto Hispano-Árabe de Cultura, 1961; 
Alvarado, Salustio y Sázdova-Alvarado, Boriana Ivanova, “Otro apócrifo eslavo de contenido 
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original del que parten son las referencias escatológicas y apocalípticas recogidas en el 

Corán y en las colecciones de hadices, así como con un conjunto de tradiciones que 

recogen la narración del mi‘r×¥ o Escala de Mahoma, en las que se ofrece un recorrido 

por los espacios celeste y ctónico de la tradición arabo-islámica.  

Las obras más antiguas que recopilan este tipo de tradiciones son al-Isr×’ wa-l-

mi‘r×¥ de Ibn ‘Abb×s (s.VII)216 y Kit…b wa¡f al firdaws de ‘Abd al-Malik b. ðab÷b 

(s.IX)217. El texto de Ibn ‘Abb×s narra el viaje de Mahoma a los cielos y su regreso a la 

tierra. Nos proporciona la descripción de los siete cielos y de los que habitan en ellos, y 

en el relato sobre el quinto cielo hace una breve descripción del Infierno y sus 

castigos218. Sin embargo, la obra de Ibn ©ab÷b tan sólo se ocupa de la descripción del 

Paraíso como su nombre indica. 

Otra obra de gran interés sobre el mi‘r×¥ es el Libro de la Escala de Mahoma que 

parte de tradiciones procedentes de Ibn ‘Abb×s y otros compañeros del Profeta219 y 

ofrece una narración más amplia de dicho viaje. Los relatos que contiene se ocupan de 

la descripción de los cielos, los paraísos y el Infierno y de los que habitan en ellos, tanto 

animales como ángeles y profetas220.  

Por otro lado, en obras como Kit×b ¹a¥arat al-yaq÷n de Abý l-©asan al-A¹‘ar÷ 

(s.XII)221 y al-Ta²kira de al-QurÐub÷ (s.XIII), que analizaremos a continuación, se hace 

una revisión de las tradiciones concernientes a la muerte, a los tormentos de la tumba y 

                                                                                                                                               
escatológico, la "Visión de San Pablo" y su relación con la tradición islámica”, Anaquel de Estudios 
Arabes, 8 (1997), pp. 9-40; David Cook, Studies in Muslim Apocaliptic. Princeton: The Darwin Press, 
2002. 

216 Ibn ‘Abb×s, Le Voyage el l’Ascension nocturnes du Prophète Muhammad (al-’isr×’ wa-l-mi‘r ×j). 
Traduit de l’arabe par Ali Druat. Beirut: Albouraq, 20022. Se trata de una edición bilingüe. Sobre esta 
obra véase Brockelmann, GAL, II, p. 307 y S.II p. 419. 

217 Se trata de Abý Marw×n ‘Abd al-Malik b. ©ab÷b b. Sulaym×n b. H×rýn b. ¤ulhuma b. ‘Abb×s b. 
Mird×s al-Sulam÷. (m. 238/852-3). Nació en Granada y estudió hadiz y fiqh en Córdoba. Viajó a Oriente 
donde continuó sus estudios. A su regreso se instaló en Córdoba donde murió. Fue nombrado consejero 
de ‘Abd al-Ra¬m×n II. Sobre este autor y su obra véase ‘Abd al-Malik b. ðab÷b, Kit…b wa¡f al firdaws 
(Descripción del Paraíso). Introducción, traducción y estudio de Juan Pedro Monferrer Sala. Granada: 
Universidad, 1997, pp. 13-46; Brockelmann, GAL, I, pp.149-50 y S.I, p. 231; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-
mu’allif÷n, VI, pp.181-2; Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, IV, p.302. 

218 En este librito de Ibn ‘Abb×s tan sólo se mencionan los animales más relevantes, como el gallo 
del Trono (Vid. Ibn ‘Abb×s, al-’isr×’ , p.68) y la serpiente y el escorpión en los castigos del Infierno (Vid. 
Op. cit., p.45), mientras los animales básicos como el caballo y el camello aparecen sin incidir en ellos.   

219 Véase el Prólogo de Mª Jesús Viguera a Libro de la Escala de Mahoma. Versión de Buenaventura 
de Siena. Madrid: Siruela, 1996, pp.11-16. 

220 Una de las peculiaridades de esta obra es la mención a animales en casi todas las divisiones del 
espacio celeste y ctónico. 

221 Sobre este autor y su obra véase Abý l-ðasan al-A¹´ar÷, Kit×b šaØarat al-yaq÷n (Tratado de 
escatología musulmana). Estudio, edición y traducción de Concepción Castillo Castillo. Madrid: Instituto 
Hispano-Árabe de Cultura, 1987, pp.17-34. 
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al Día del Juicio. Además de menciones al Paraíso hallamos una descripción detallada 

del Infierno y sus castigos.  

En cuanto a las referencias a los animales, en estas obras, habría que destacar la 

escasa importancia que dan a los insectos, pues apenas se les menciona, y la presencia 

constante de bóvidos, camellos, serpientes y escorpiones, sobre todo en relación con el 

Día del Juicio. Sin embargo, en el espacio celeste hay mayor variedad de animales. En 

el Infierno las serpientes son las que cuentan con una relevancia más destacada y en el 

Paraíso, los camellos y los caballos.  

La información se centra, en la mayoría de los casos, en los vínculos de estos 

animales con los ángeles, el Paraíso, el Infierno y sus castigos y con los tormentos de la 

tumba. Además, se recogen determinados aspectos simbólicos de algunos de ellos como 

la relación entre el cuervo y la oscuridad al referirse a los habitantes del Infierno222 o la 

asociación del escorpión con la maldad absoluta al referir que la bestia que saldrá de la 

Gehena procede de su estirpe223. 

 

 2.1.5.1  Al-ta²kira de al-QurÐub÷ (s.XIII)  
 

Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad b. A¬mad al-ans×r÷ al-Jazra¥÷ al-andalus÷ al-QurÐub÷ 

(m.670/1272) era jurista, exegeta y teólogo. Nació en Córdoba y viajó a Oriente 

estableciéndose en el Alto Egipto donde murió. Pertenecía a la escuela m×lik í y se 

dedicó al estudio del hadiz. Su obra más conocida es su tafs÷r, ¤×m‘ al-a¬k×m al-

Qur‘×n224,  pero también es el autor de al-Ta²kira f÷ A¬w×l al-mawtà wa-Umýri-l-

Ājira 225. 

En la Ta²kira, al-QurÐub÷ se ocupa de dos temas básicos: la muerte en sí misma y el 

Día del Juicio. Respecto a la muerte, presta especial atención al enterramiento y a los 

tormentos de la tumba. En lo tocante al Día del Juicio, muestra las vicisitudes por las 

que habrán de pasar los hombres, los bienaventurados, en su acceso al Paraíso, y los 

condenados, tras ser juzgados, en su descenso al Infierno, así como los castigos que allí 

les esperan. La última parte de la obra se ocupa de describir lo que ocurrirá en el fin de 

                                                 
222 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p.318. 
223 Cf. Al-A¹´ar÷, Kit×b ¹a¥arat al-yaq÷n, p.87 (108r). 
224 Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad b. A¬mad al-An½×r÷ al-QurÐub÷, ¤×m‘ al-a¬k×m al-Qur‘×n. Beirut: 

D×r I¬y× al-tur×£ al-‘Arabiyya, s.d. 
225 Cf. J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 694 s.v. “al-QurÐubi”; EI2, V, 512-514 

s.v. “al-°urtub÷” (R. Arnaldez); Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, VIII, pp. 239-240. Sobre la obra véase 
Brockelmann, GAL, I, pp. 415-416, S.I, p. 737.  
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los tiempos, las señales que mostrarán su inminencia y situaciones como la aparición de 

la bestia. Entre las obras de escatología consultadas, la Ta²kira destaca por la referencia 

a determinados relatos mencionados en el Corán como el de Caín y el de Jonás. 

Sus fuentes fundamentales son el Corán, las colecciones de hadices, la literatura de 

Tafs÷r y dos obras de Abý ©×mid al-Gaz×l÷ que menciona en varias ocasiones: Ka¹f al-

‘ulým al-¶jira  y al-I¬y×’ 226. 

 En cuanto a la información sobre animales, en esta obra, la mayoría de las 

referencias aluden a los camellos, los bóvidos y serpientes, aunque también considera 

importantes a otros como la ballena, el caballo, el carnero, el cuervo y los escorpiones. 

Los animales que menciona se relacionan con contenidos específicos de la obra, de ahí 

que los más peligrosos aparezcan en relación con los castigos de la tumba227, con el 

Infierno y sus tormentos228. En referencia a la muerte, se menciona a animales 

específicos como el carnero, representación figurada de ésta229, y en lo tocante al 

enterramiento, al cuervo, pues comenta la historia de Caín230. Los animales con una 

relación más estrecha con el hombre por estar vinculados a su cotidianidad, están 

presentes en el Juicio de los hombres231 así como en el tránsito a la “otra vida” y en el 

Paraíso232.  También se alude a éstos en determinadas señales apocalípticas y al 

describir a la bestia que aparecerá el Día del Juicio233. 

 

 

 

                                                 
226 Se trata de Mu¬ammad b. Mu¬ammad b. A¬mad al-Æýs÷, conocido como al-Gaz×l÷ y Abý ©amid. 

(450/1058-505/1111). Nacido en Æýs, en el Jorasán. Era de tendencia ¹×fi‘. Fue filósofo, teólogo, jurista y 
místico. Dominó gran diversidad de materias. Realizó múltiples viajes en busca de conocimiento 
regresando siempre a su patria donde murió. Entre las obras que escribió, al-QurÐub÷ utiliza aquellas que 
se ocupan de la escatología al menos en parte como al-Durra al-fajira f÷ Ka¹f al-‘ulým al-¶jira  y Kit×b 
al-I¬y×’ ‘ul ým al-²÷n. Probablemente se trata del místico musulmán de mayor proyección tanto en la 
cultura oriental como occidental. Sobre su vida y obra véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XI, pp. 266-
269; Brockelmann, GAL, I, pp. 419-426, S.I, pp. 744-756; en formato electrónico disponemos de una 
dirección URL: http://www.ghazali.org en la que se ofrece amplia información sobre el autor y su obra. 
Respecto a la obra Ihy×’  podemos encontrar los datos respecto a las ediciones y traducciones totales y 
parciales en http://www.ghazali.org/site/ihya.htm.    

227 En la mayoría de los casos se trata de serpientes. 
228 Es el caso del escorpión y la serpiente. Vid. al-QurÐub÷, al-Ta²kira f÷  A¬w×l al-mawtà wa-umýri-

l-Ājira . El Cairo: D×r al-¬ad÷£, 1999, pp.351-2. 
229 Cf. Op. cit., pp. 377 y 379. 
230 Cf. Op. cit., p.77. 
231 Cuando habla del incumplimiento del pago del zak×t menciona a los camellos. Vid. Op. cit., 

p.256; además de las continuas referencias a éstos como monturas en ese momento. 
232 Se trata del toro y la ballena. Vid. Op. cit., p. 104. 
233 En una de las descripciones de dicha bestia se explica que fue creada a partir de diversos 

animales. Vid. Op. cit., p.578.   
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2.2. Otras Fuentes 

  

2.2.1 Las obras de zoología 
 

Desde los inicios del califato Omeya, en el s.VII, los gobernantes árabes mostraron 

interés por el mundo griego, sobre todo por los estudios de carácter científico. Pero será 

con los ‘Abbasíes en el poder y el establecimiento de su capital en Bagdad, cuando este 

interés inicial se materialice a través de la llegada de hombres de ciencias a la ciudad. 

Se efectúa un arduo esfuerzo de recopilación de obras grecolatinas de temática científica 

y, durante el califato de al-Ma’mýn234, a principios del s.IX, se realiza la mayor labor de 

traducción de dichas obras en el marco de Bayt al-©ikma235. Las obras de zoología eran 

un género desconocido en la literatura árabe, pero el contacto con fuentes como Historia 

de los animales, De las partes de los animales y De la generación de los animales de 

Aristóteles (384-322 a. C.), traducidas por Ibn al-BiÐr÷q en un sólo texto titulado Kit×b 

al-©ayaw×n236, o Sobre la naturaleza de los animales de Eliano, fue lo que favoreció el 

interés por este tipo de obras.  

 

 

 

                                                 
234 Este califa alcanzó el poder en el año 813, tras una guerra fratricida, aunque no entró en Bagdad 

hasta el 819. Murió repentinamente en el 833. Adoptó oficialmente la doctrina mu‘tazilí y la impuso a sus 
súbditos. Bajo su reinado se desarrolla una importante labor de traducción de textos griegos y se le 
atribuye la fundación de bayt al-|ikma dedicada al estudio y traducción de textos científicos y filosóficos. 
Sobre este personaje véase P. M. Holt, Ann K. S. Lambton y B. Lewis (Eds), The Cambridge History of 
Islam. I: The Central Islamic Lands. Cambridge: University Press, 1970, pp. 118-124. 

235 Vid. Frank N. Egerton, “A History of Ecological Sciences, Part 6: Arabic Language Science-
Origins and Zoological Writings”, Bulletin of the Ecological Society of America (April 2002), pp. 142-
146. 

236 Ya¬yà b. al-BiÐr÷q era un físico árabe. Tradujo las tres obras englobándolas en una sola, de 
manera que Historia de los animales, se corresponde a los libros 1-10, De las partes de los animales, a 
los libros 11-14, y De la generación de los animales, a los libros 15-19. La traducción se efectúa bajo el 
califato de al-Ma’mýn. Vid. Aristóteles, Generation of animals. Introducción, edición y traducción de 
Peck Cambridge/London: Harvard University Press, 1990, p. xx; L. Kopf, “The Zoological Chapter of the 
Kit×b al-Imt×‘ wa-l-Mu’ànasa of Abý ðayy×n al-Tau¬÷d÷ (10th Century) Translated from the Arabic and 
Annotated”, Osiris, XII (1956), pp.390-466; Juan Vernet, Lo que Europa debe al Islam de España. 
Barcelona: El Acantilado, 1999, pp. 374-75. 
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Ya algunos autores de la época, como al-A½m×’ ÷237, Abý ‘Ubayda238 o Ibn 

Qutayba239, habían escrito breves monografías dedicadas a animales. Entre estos 

destacan, por un lado, las abejas, el caballo, el camello o las aves, cuyo estudio estaba 

motivado probablemente por el servicio que prestaban al hombre, y, por otro, las fieras, 

el escorpión y las serpientes, por ser considerados dañinos240. Sin embargo, el autentico 

nacimiento del género tiene lugar cuando se escribe la que es fuente fundamental, en la 

narrativa árabe, en lo que a la zoología se refiere: Kit×b al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ.   

En estas obras se recopilan datos estrictamente zoológicos, como rasgos físicos de 

los animales, variedades y hábitos de comportamiento, se les atribuye una serie de 

cualidades y defectos y se analiza la relación que tienen con el hombre. Además, se 

reúnen, en torno a animales concretos, relatos de carácter religioso y fantástico, en los 

que aparecen junto a profetas o a la divinidad y referencias escatológicas. Se alude a 

antiguas creencias que se manifiestan a través de dichos populares, dándose a conocer 

aspectos de simbología onírica e incluso muestran, a propósito de los animales, 

fragmentos literarios como versos, relatos breves, etc. 

 

 

 

 

 

                                                 
237 Se trata de ‘Abd al-Malik b. Qurayb conocido como al- A½m×’ ÷ (122/740-216/831). Formaba 

parte del grupo de intelectuales de Basora y aunque estuvo en Bagdad en la época de H×rýn al-Ra¹÷d, 
murió en Basora. Era literato, lexicógrafo y gramático, aunque cultivó otras disciplinas. Sobre su vida y 
sus obras véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, VI, pp. 187-188; Brockelmann, GAL, S.I, pp. 163-165; 
G. Sarton, Introduction to the History of Science. Baltimore: Williams & Wilkins, 1927, I, pp.534-535; 
Rudoplf Geyer, “Das Kit×b al-Wu|ý¹ von al-A¡ma‘î  mit einem Paralleltexte von Qu¥rub” en Fuat Sezgin 
(Ed.), Zoology: Texts and Studies. Frankfurt/Main: Institute for the History of Arabic-Islamic Science, 
2000, IV, pp. 1-68; August Haffner, “Das Kitâb al-chail von al-A¡ma‘î” en Zoology: Texts and Studies,  
IV,  pp. 69-130; -, “Al-A¡ma‘î. K. al-ibil” en Texte zu arabischen Lexikographie. Leipzig, 1905, pp. 66-
157. 

238 Se trata de Abý ‘Ubayda Ma‘mar b. al-Mu£annà al-Taym÷ (110/728-209/824). Nació y murió en 
Basora. Era literato, lexicógrafo y gramático. Sobre su vida y sus obras véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-
mu’allif÷n, XII, pp.309-310; la introducción de H×rýn al K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, pp.14-16; Michael 
Lecker, “Biographical Notes on Abu 'Ubayda Ma'mar b. al-Muthanna”, Studia Islamica, 81 (1995), pp. 
71-100; Fuat Sezgin, GAS, III, p.363. 

239 Véase nota 259. 
240 H×rýn hace una relación de estas obras del s. IX. Son escasas y entre los autores destacan los que 

hemos mencionado. Véase Introducción de ‘Abd al-Sal×m Mu|ammad H×rýn al K. al-ðayaw×n de al-
¤×¬iÞ. Introducción y edición de ‘Abd al-Sal×m Mu¬ammad H×rýn. El Cairo: D×r I¬y×’ al-Tur×£ al-
‘arab÷, 1949-1958, I, pp.14-16. Sobre algunos autores que realizaron estudios relativos a los animales. 
Véase Aijaz Muhammad Khan Maswani, “Islam’s contribution to zoology and natural history”, Islamic 
Culture, 12 (1938), pp. 328-333; Fuat Sezgin, GAS, III, pp. 357-381. 
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2.2.1.1. Kit×b al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ (s.IX) 

 

Abý UÅm×n ‘Amr b. Ba|r al-Fuqaym÷ al-Kin×n÷ al-Ba¡r÷241, más conocido como al-

Ë×|i© (160/776-255/869) nació en Basora y estudió con maestros de materias muy 

diferentes ―adquiriendo un saber enciclopédico― lo que le permitió escribir obras de 

temática diversa. Se trasladó a Bagdad donde se estableció y realizó varios viajes desde 

allí, a Kufa, Ahw×z242, Samarra y Basora, estuvo también en Damasco y en Antioquía, 

terminando sus días en su ciudad natal. Entre la gran cantidad de obras ―más de 

doscientas― que se le atribuyen243, la que hemos utilizado ha sido Kit×b al-©ayaw×n, 

su zoología. 

Esta obra data del año 232/847 y está dedicada a su mecenas, Ibn al-Zayy×t. 

Respecto al material que emplea para elaborarla, no se limita solamente a las fuentes 

escritas a las que tuvo acceso, sino que recurre a las enseñanzas de sus maestros y, como 

él mismo menciona en el texto, la información oral que procedía de los beduinos, pues 

éstos tenían gran conocimiento del medio a través de la observación244. Utilizó gran 

variedad de fuentes árabes para recabar datos, entre las que se encuentran el Corán, 

colecciones de hadices, obras de tafs÷r, diwanes de varios poetas, el Calila y Dimna, 

refranes y dichos populares y obras grecolatinas, como la de Aristóteles. 

Trata cuestiones generales sobre el conjunto de los animales, como la división de 

éstos en función de los hábitos alimenticios o de características particulares, la 

generación de las especies, etc. Estudia más de trescientos animales y los datos referidos 

a éstos son: de carácter zoológico, como rasgos físicos y hábitos, variedades, aspectos 

psicológicos y la relación que tienen con el hombre; de carácter religioso, pues analiza 

algunas de las referencias coránicas sobre animales, expone hadices y comenta relatos 

                                                 
241 Para ampliar los datos biográficos así como la información disponible a cerca de su obra véase 

EI2, II, 395-398, s. v. “al-Dj×¬iÞ” (Ch. Pellat); Brockelmann, GAL, I, pp. 158-160, S.I, pp. 239-247; Fuat 
Sezgin, GAS, III, pp. 368-375; Charles Pellat, The Life and Works of J×|i©. Londres: Routledge & Kegan 
Paul, 1969; -, “Ğ×¬iÞ à Bagdad et à Samarra”, RSO, XXVII (1952), pp. 47-67; -, « L’imamat dans la 
doctrine de Ğ×¬iÞ », Studia Islamica, XV (1961), pp. 23-52 ; -, « Christologie ğ×¬iÞienne », Studia 
Islamica, XXXI (1970), pp. 219-232 ; -, « Dj×¬iÞ et les Kharidjites », Folia Orientalia, XII (1970), pp. 
195-209; -, « al-Ğ×¬iÞ et les peuples du sous-continent », Orientalia Hispanica, sive studia F. M. Pareja 
octogenario dicata. Leyden, 1974, pp. 542-550; -, Le Milieu basrien et la formation de Ğ×¬iÞ, Paris, 
1953 ; Introducción de ‘Abd al-Sal×m Mu¬ammad H×rýn al K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, I, pp. 3-13; 
Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, VIII, pp.7-9. 

242 Capital de la actual región iraní de Khuzestan al pie de los montes Zagros, Cf. The Atlas for the 
21st Century, p.86. 

243 Fue un prolífico autor del que se conservan parcialmente unas cincuenta obras y completas una 
treintena. Respectos a sus obras, Charles Pellat en The Life and Works of J×¬iÞ hace un inventario y 
analiza las más importantes traduciendo algunos fragmentos.  

244 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, III, p. 268. 
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que forman parte de la tradición; y, datos de carácter fantástico y literario, pues 

menciona antiguas supersticiones, refranes, poemas, etc.  

 

2.2.1.2. ©ay×t al-¬ayaw×n de al-Dam÷r÷ (s.XIV) 

 

Mu¬ammad b. Mýsà b. ‘Øsà b. ‘Al÷ al-Dam÷r÷ conocido por Kam×l al-D÷n 

(742/1341-808/1405) procedía de Dam÷ra245 y murió en El Cairo. Fue exegeta, 

gramático y alfaquí de tendencia ¹×fi‘í .  Llegó a ocupar una de las cátedras de la 

Universidad de al-Azhar y también enseñó en La Meca a donde fue varias veces en 

peregrinación. Entre sus escritos destacan dos importantes obras de jurisprudencia y una 

enciclopedia de animales, ©ay×t al-¬ayaw×n246. 

Entre las principales fuentes que utiliza podemos citar: la zoología de al-¤×¬iÞ y la 

cosmografía de al-Qazw÷n÷, que le proporcionan el grueso de los datos zoológicos; 

también, el Corán, las seis colecciones de hadices canónicas y obras de autores como al-

¢a‘lab÷, al-Æabar÷, al-Æabar×n÷247, al-QurÐub÷ y al-Zamaj¹ar÷248, de las que toma la 

información de carácter religioso y las referencias a la jurisprudencia.  

La obra está estructurada como una enciclopedia, ordenada alfabéticamente249. 

Respecto al tipo de datos sobre cada animal, mencionado en esta obra, la información 

que obtenemos procede de varios ámbitos de estudio. Analiza la etimología del término 

con el que se le designa, expone los rasgos físicos y hábitos de comportamiento del 

animal, comenta la relación entre éste y el hombre, en algunos de ellos menciona el 

origen de dicha relación o los motivos que generaron cambios en ella, y la utilidad que 

representan en la vida cotidiana, sobre todo en el caso de los animales domésticos, así 

como los usos en farmacopea de derivados obtenidos de los animales. Además, recopila 

                                                 
245 Una aldea próxima a Daimieta, en el Delta del Nilo. Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, II-4, p. 314. 
246 Sobre este autor véase Brockelmann, GAL, II, p.138 y S.II, p.171; EI2, II, 107-108, s.v. “al-

Dam÷r÷” (L. Kopf); Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, XII, pp. 65-66; Salah Zaimeche, “Cairo”, Foundation 
for Science Technology and Civilisation. Cairo, mayo 2005, pp.18-19. 

247 Se trata de Abý l-Q×sim Muslim b. A¬mad b. Ayyýb al-Æabar×n÷ (260/873-360/971). Era un 
recopilador de hadices. Nació al este del Tiberiades. Viajó para estudiar hadiz por Siria, Iraq, el ©i¥×z, 
Yemen, Egipto y las ciudades del Eufrates. Entre sus obras destaca un tafs÷r y tres Mu‘¥am, de ellos al-
Dam÷r÷ menciona el mu‘¥am al-AwsaÐ, en muchas ocasiones. Sobre este autor véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-
mu’allif÷n, IV, p.253. 

248 Véase nota 156. 
249 En cada entrada, dedicada a un animal en concreto, reúne toda la información de que dispone, por 

eso unas veces se trata de referencias muy breves, mientras que otras detalla todo tipo de contenidos 
relativos al animal. Además, entre dichas entradas encontramos distintos términos con que se designa a 
animales concretos, como es el caso del camello, pues disponemos de una entrada para el término con que 
se designa al animal como colectivo, a nivel individual, al animal joven y otro para el adulto, etc. El texto 
que hemos utilizado ha sido al-Dam÷r÷, ©ayāt al-©ayawān. Beirut: Dār al-I¬yā al-turā£ al-‘arabī, 2001. 
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los hadices en los que se les menciona o se alude a ellos, recoge las referencias jurídicas 

disponibles sobre cada animal en cuanto a si se les puede matar y si está permitido su 

consumo, reúne las citas coránicas que se relacionan con ellos y los relatos procedentes 

de la tradición de carácter religioso y de carácter fantástico. También proporciona citas 

literarias como fábulas, refranes, versos, etc., y finaliza la exposición sobre cada animal 

analizando su simbología onírica.  

 

2.2.2 Los Mirabilia  
 

En la literatura medieval surgen las obras de Mirabilia o ‘A¥×’ib ―términos que se 

empleaban para designar “maravillas” o “prodigios”―  tanto en el Occidente cristiano, 

donde los autores a través de dichas obras plasmaban los primeros contactos con 

Oriente y se ocupaban de la descripción de mundos ignotos, maravillas arquitectónicas, 

productos nuevos, lugares remotos y animales desconocidos250, como en el mundo 

arabo-islámico, cuyos autores incorporan a este tipo de información datos relativos a la 

cosmología y la cosmografía.  

En el marco de la literatura árabe, este género se va conformando desde el s.X y 

alcanza su forma definitiva en s.XIII. Son obras que proporcionan información 

geográfica, descripciones de la fauna y de la etnografía de los lugares que cita, además 

de relatos de animales legendarios, pues los autores contaban entre sus fuentes con 

relatos de navegantes que viajaron a África oriental, la India y a otras regiones. Como 

no se limitan a describir todo lo maravilloso que ofrece el mundo sino también el 

universo, en estas obras hallamos referencias a cómo surgieron las montañas, a los 

fenómenos meteorológicos, a las estrellas, al mundo invisible y a la historia natural. 

Además, complementan todo ello con alusiones a la tradición musulmana, al mencionar 

determinados relatos de los profetas, citar hadices y recopilar antiguas tradiciones sobre 

la Creación.  

                                                 
250 Una obra característica de este género, en el occidente cristiano, es el Libro de las maravillas de 

Marco Polo, que data de finales del s.XIII y cuyos contenidos son de carácter geográfico y etnográfico. 
En ella se relata el viaje de Marco Polo a la corte del Gran Kahn. Véase Marco Polo, Libro de las 
Maravillas. Traducción, notas y apéndices de Mauro Armiño. Barcelona: Ediciones B, 1997. También 
podríamos mencionar el libro de viajes de Sir John de Mandeville del s.XIV, en la misma línea aunque se 
trate de un compilador de relatos de viajes. Véase The Travels of Sir John de Mandeville (1300-1399?). 
Edición de David Price. London: MacMillan & Co., 1900.  
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La primera obra que puede enmarcarse en este género literario es K. Tu¬fat al-alb×b 

wa-nujbat al-a‘¥ab de Abý ©amid al-GarnaÐ÷ (472-563/1080-1169)251 aunque será 

‘A¥×’ib al-majlýq×t de al-Qazw÷n÷ (s.XIII)  la obra que dé una forma definitiva al género 

de ‘A¥×’ib , cuyo desarrollo continuó hasta el s.XV252.  

En lo que respecta a los datos sobre animales, en estas obras, la información de 

carácter zoológico, consistente en una breve caracterización en la que se exponen 

algunos rasgos físicos, hábitos de comportamiento, etc., se complementa, en casos 

concretos, con referencias coránicas, hadices o relatos en los que determinado animal 

está relacionado con un profeta o personaje de la tradición musulmana o bien con la 

divinidad. Además, resulta innovadora la información que proporcionan sobre animales 

marinos, pues hasta entonces eran los grandes desconocidos.  

 

2.2.2.1 ‘AØ×’ib al-majlýq×t  de al-Qazw÷n÷ (s.XIII)  

 

Abý Ya¬yà Zakariyy×’ b. Mu¬ammad b. Ma¬mýd al-Qazw÷n÷ (600/1203-682/1283) 

nació en Qazw÷n253, Persia. Fue cadí en W×siÐ254 y ©illa255 y viajó a Siria y a Iraq, 

instalándose finalmente en Bagdad. Allí pasó a formar parte del círculo del gobernador 

de Bagdad al-¤uwayn÷256 que ejerció como su mecenas. Adquirió un saber amplio 

enfocado en materias científicas como astronomía, geografía y etnografía, geología y 

mineralogía, zoología y botánica. Escribió dos obras de gran relevancia en la literatura 

                                                 
251 Cf. Juan Vernet, Lo que Europa debe al Islam de España. Barcelona: El Acantilado, 1999, p. 376; 

Véase Abý ©×mid, el Granadino, Su relación de viaje por tierras euroasiáticas. Texto árabe, traducción e 
interpretación de C. E. Dubler. Madrid: Maestre, 1953 y Abý ©amid al-Garnati, Tu|fat al-albab: El 
regalo de los espíritus. Presentación, traducción y notas de Ana Ramos. Madrid: Instituto de Cooperación 
con el Mundo Arabe, 1990. 

252 Cf. EI2, I, 209-210, s. v. “ ‘Adj×’ib ” (C. E. Dubler); Roberto Tottoli, “La scienza popolare delle 
‘aja’ib...“ , pp. 47-58; Introducción de Ingrid Bejarano a Abý ©amid al-Garnati, Al-Mu’rib ‘an ba‘ÿ 
‘a¥×’ib al-Magrib: (Elogio de algunas maravillas del Magrib). Madrid: Instituto de Cooperación con el 
Mundo Arabe, 1991, pp. 31-40; véase también Mª Jesús Viguera Molins, “El nanas, un motivo de 
‘A¥×’ib ” en Orientalia Hispanica…Studi F. M. Pareja Octogenario dicata. Leiden: E. J. Brill, 1974, 
pp.647-674. 

253 La actual Qazvin, en la región de Zanj×n, al Oeste de Teheran, Cf. The Atlas for the 21st Century, 
p. 86. 

254 Estaba situada entre Basora y Kufa, a orillas del antiguo curso del Tigris. Al cambiar su curso el 
río la ciudad desapareció. Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, IV-8, pp.435-439; J. y D. Sourdel, Dictionnaire 
historique de l’Islam, p.850 s.v. “W×siÐ”. 

255 Esta ciudad se encuentra al sur de Bagdad y al Norte de Kufa, Cf. The Atlas for the 21st Century, 
p. 83. 

256 Este sabio e historiador nacido en 1226, fue nombrado gobernador de Bagdad tras el asesinato de 
un importante hombre de estado en Persia en 1262 y murió en 1283. Cf. Introducción de F×rýq Sa‘d a la 
obra de Zakariyy×’ al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t wa-gar×’ib al-maw¥ýd×t. Introducción y edición de 
F×rýq Sa‘d. Beirut: D×r al-¶f×q al-¤ad÷da, 1973, p. 10. 
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posterior: un diccionario geográfico, ¶£×r al-bil×d wa-ajb×r al-‘ib ×d  y una cosmografía, 

‘A¥×’ib al-majlýq×t wa-gar×’ib al-maw¥ýd×t257, que es la que nos interesa.  

En ‘A¥×’ib al-majlýq×t, dedica la primera parte al cosmos, a los ángeles y al 

transcurso del tiempo. La segunda, está estructurada en elementos: fuego, aire, agua y 

tierra. Y dentro de estos dos últimos hallamos la información sobre animales, sobre todo 

en el ámbito de la tierra porque los datos relativos a aquellos que forman parte del 

elemento agua son muy restringidos. Dedica un apartado a los seres vivos, dentro del 

elemento tierra, en el que incluye a los hombres, los genios y los animales fantásticos. 

Pero en lo que respecta a los animales, estrictamente, los divide por categorías: 

monturas, ganado, animales salvajes, aves y bichos, y expone de manera enciclopédica 

los datos.  

Entre las fuentes que emplea, para recabar información sobre animales, alude al K. 

al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, a la obra de Abý ©amid al-GarnaÐ÷258 y a obras griegas como 

Historia natural de Plinio y Sobre la naturaleza de los animales de Eliano.  

 En esta obra, al-Qazw÷n÷, estudia más de 160 animales diferentes y a cada uno de 

ellos le dedica un apartado específico, donde se ocupa de efectuar una caracterización 

del mismo. En dichos apartados, en general, muestra algunos rasgos físicos, 

dependiendo del grado de conocimiento de que disponga respecto al animal en concreto, 

explica sus hábitos de comportamiento, etc., todo dentro del campo de la zoología, y se 

ocupa de mostrar las utilidades que se les dan en la farmacopea, para ahuyentar a otros 

animales, etc. Y en el caso de animales concretos, también comenta referencias de 

carácter religioso, como la vinculación a algún profeta o personaje de la tradición o a la 

propia divinidad, utilizando para ello relatos, hadices o citas coránicas. Además de estos 

datos, reunidos por el autor en apartados específicos, contamos con otro tipo de 

información procedente de la descripción de la fauna de determinados lugares, 

relacionada con los ángeles, pues algunos de ellos se vinculan a los animales por su 

aspecto, etc. 

 

 

                                                 
257 Sobre este autor y su obra véase Brockelmann, GAL, I, p. 633; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allif÷n, 

IV, p. 183; EI2, IV, 898-900, s. v. “°azw÷n÷” (T. Lewicki); Studies on Zakariya' b. Mu¬ammad al-
Qazw÷n÷ (d. 1283). Fuat Sezgin (Ed). Frankfurt: Institut für Geschiehte der Arabisch-Islamischen 
Wissenschaften and der Johann Wolfgang Göethe Universität, 1994, 2 vols; Introducción de F×rýq Sa‘d a 
‘A¥×’ib al-majlýq×t de Zakariyy×’ al-Qazw÷n÷, pp. 7-20; Fátima Roldán Castro, El Occidente de Al-
Andalus en el A£×r al-bil×d de al-Qazw÷n÷. Sevilla: Alfar, 1990. 

258 Véase nota 251. 
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2.2.3 Las enciclopedias 
 

El género enciclopédico, en la literatura árabe, está integrado en las obras de Adab y 

surge en el s.IX. En ellas se aglutina todo tipo de conocimientos como ciencias 

religiosas, ciencias filológicas, ética, buenas maneras y filosofía griega, entre otros. El 

autor que da inicio a este género es Ibn Qutayba259, con su ‘Uyýn al-Ajb×r, en la que 

expone cuestiones relativas a los gobernantes, la guerra y el liderazgo, analiza las 

cualidades y defectos del ser humano e incluye nociones sobre historia natural, instruye 

sobre retórica y oratoria, y además, trata temas como el ascetismo, la amistad, las 

mujeres, la comida y las buenas maneras en la mesa. Esta obra está dirigida a un público 

específico, como son los sabios en materia religiosa y los altos funcionarios del Estado, 

pues pretendía educar a aquellos que estaban al servicio de los gobernantes.  

Otra obra que hay que tener en cuenta en estos comienzos es al-‘Iqd al-far÷d de Ibn 

‘Abd Rabbihi260, autor andalusí que utiliza, a modo de fuentes, obras orientales como 

las del propio Ibn Qutayba y de al-¤×¬iÞ. En esta obra se incorporan materias a las 

tratadas por autores anteriores, como es el caso del canto, y destaca por la organización 

del material que recopila. Tanto la obra de Ibn Qutayba como la de Ibn ‘Abd Rabbihi 

son un referente en el desarrollo posterior del género enciclopédico. 

Entre la diversidad de contenidos que ofrecen estas obras hay un espacio dedicado a 

los animales. En el estudio de la historia natural, que se efectúa en Oriente, en la 

                                                 
259 Se trata de Abý Mu¬ammad ‘Abd All×h b. Muslim b. Qutayba al-D÷nawar÷, conocido como Ibn 

Qutayba (213/828-276/889), nació en Bagdad o en Kufa. Fue cadí en D÷nawar. Vivió la mayor parte de su 
vida en Bagdad dedicado a la enseñanza. Era un jurista, hombre de letras y crítico literario, aunque ante 
todo era filólogo y tradicionista. Poseía además conocimientos sobre Corán, gramática, prosodia, teología, 
derecho, historia, costumbres de los árabes, vida social y política.  Fue uno de los autores que dominó la 
producción literaria de la segunda mitad del s.IX. Sobre la vida y obra de este autor véase Ibn Qotaïba. 
Introduction au Livre de la poésie et des poètes. Introducción, traducción y comentario de Gaudefroy-
Demombynes. París: Société d’Édition Les Belles Lettres, 1947, pp. x-xiii; Brockelmann, GAL, I, p.120, 
S.I, p.185; EI2, III, 676-677, s.v. “Ibn ëutayba” (C. Brockelmann). Respecto al género de Adab véase 
S.A. Bonebakker, “Adab and the concept of Belles-Lettres” en Julia Ashtiany et alii (Ed), ‘Abbasid 
Belles-lettres. The Cambridge History of Arabic Literature, pp. 16-31. Sobre los inicios del género 
enciclopédico de la mano de Ibn Qutayba y el desarrollo del género en cuestión véase Charles Pellat, “Les 
encyclopédies dans le monde arabe”, Cahiers d’Histoire Mondiales, IX/3, consacré aux encyclopédies et 
civilisations. (UNESCO, 1966), pp. 631-658, este artículo puede consultarse en Charles Pellat, Études sur 
l’histoire socio-culturelle de l’Islam. (VIIe-XVe  s.). London : Variorum Reprints, 1976.  

260 Se trata de Abû ‘Umar A|mad b. Mu|ammad, conocido como Ibn ‘Abd Rabbihi (245/860-
327/940). Escritor andalusí nacido en Córdoba, fue educado entre otras materias en Corán, gramática, 
prosodia e historia. Era panegirista de los omeyas y sirvió a varios emires aunque el más importante fue 
‘Abd al-Ra¬m×n III. Sobre los datos biográficos de este autor véase EI2, III, 676-677, s.v. “Ibn ‘Abd 
Rabbihi” (C. Brockelmann); Brockelmann, GAL, I, p. 154 y S.I, pp. 250-251. Su obra, al-‘Iqd al-far÷d 
está dividida en veinticinco libros, cada uno se inicia con una introducción relacionada con el libro 
anterior. Véase la descripción de la obra y sus contenidos en Anwar Chejne, Historia de la España 
musulmana. Madrid: Cátedra, 1993, pp. 182-188.  
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primera época de desarrollo de las enciclopedias, se plasma la influencia griega por el 

contacto con distintas obras traducidas de autores greco-latinos. Es lo que ocurre con 

‘Uyýn al-Ajb×r de Ibn Qutayba (s.IX)261 y K. Al-imtâ‘ de Abý ðayy×n al-Taw|÷d÷ 

(s.X)262. En las menciones relativas a los animales y en la exposición de dichos datos, 

ambas recuerdan al sistema que empleaban autores como Eliano o Aristóteles.   

Sin embargo, con el tiempo aparecen otro tipo de enciclopedias, como Rabi‘a al-

Abrar de al-Zamaj¹ar÷ (s.XI-XII) 263 y al-Musta¥raf de al-Ib¹÷h÷ (s.XIV), cuyo 

tratamiento de los animales es diferente, pues utilizan como fuentes fundamentales el 

legado literario arabo-islámico, entre las que se encuentran la zoología al-¤×¬iÞ y las 

colecciones de hadices. En el caso de al-Zamaj¹ar÷ la información sobre animales se 

aglutina en seis capítulos que siguen la división que utilizaba al-Qazw÷n÷, aunque 

incorpora a ésta un capítulo dedicado a aquellos que se relacionan con el ámbito del 

agua. La obra de al-Ib¹÷h÷ la analizaremos con detalle en el apartado siguiente. 

Los datos sobre animales, en general, en las enciclopedias, son rasgos físicos y 

hábitos de éstos, virtudes y defectos, como muestran Ibn Qutayba y al-Taw¬÷d÷, pues 

sólo en ocasiones prestan especial atención a alguno de ellos. Estos autores suelen 

ordenar la información partiendo de un tema concreto que relaciona a distintos 

animales, aunque en el caso de Ibn Qutayba también disponemos de refranes, poemas y, 

en algunos casos, hadices y relatos muy breves264. Sin embargo, autores como al-

Zamaj¹ar÷, al recopilar, además de hadices, relatos de la tradición arabo-islámica, 

ofrecen también información acerca de la relación entre determinados animales y los 

profetas o sus vínculos con la divinidad.   

 

 

 

                                                 
261 Podemos acceder a la traducción de la parte dedicada a la historia natural así como a un 

comentario respecto a ella a través de Kopf, L. y Bodenheimer, F. S., The ‘Uyûn al-akhbâr of Ibn 
Qutayba. The natural history section from a 9th century “Book of useful knowledge”. París, 1949. 

262 Sobre la vida de este autor se sabe muy poco, es posible que fuera de origen persa. Tampoco se 
conoce la fecha exacta de muerte, que se sitúa entorno a al año 400/1009. cuando murió tenía unos 80 
años. Vivió en Rayy y en Bagdad donde escribió esta obra a una edad avanzada. Era un hombre 
polifacético, pero no fue especialista de ninguna rama en concreto. Sus conocimientos eran de carácter 
enciclopédico. Sobre su vida y las obras que escribió véase Brockelmann, GAL, I, p. 283, S.I, pp.435-6; 
La parte de esta obra dedicada a la historia natural fue traducida por L. Kopf, “The Zoological Chapter of 
the Kit×b al-Imt×‘ wa-l-Mu’ànasa of Abý ©ayy×n al-Tauh÷d÷ (10th Century) Translated from the Arabic 
and Annotated”, Osiris, XII (1956), pp. 390-466. 

263 Al-Zamaj¹ar÷, Rabī‘a l-Abrār wa nu½ūs al-ajbār. Beirut: Mu’ssasa l-a‘lam÷ li-l-maÐbū‘āt, 1992, 5 
vols. 

264 Cf. Kopf, L. y Bodenheimer, F. S., The ‘Uyýn al-akhb×r of Ibn Qutayba, pp.42-80. 
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2.2.3.1  Al-mustaÐraf  de al-Ib¹÷h÷ (s.XIV) 

 

Abý l-Fat¬ Mu¬ammad b. A¬mad b. Man½ýr b. A¬mad b. ‘Øsà al-Ib¹÷h÷ (790/1388-

850/1446) nació en Ab¹ýya, una villa de Fayyým, al Oeste de Egipto. Vivió en Ma¬alla 

al-Kubrà o en la aldea vecina de Nahrar÷r y estuvo en El Cairo. Estudió Corán, 

jurisprudencia y gramática y se convirtió en un antólogo de amplio bagaje cultural.  

Escribió varias obras, pero la más conocida fue Al-MustaÐraf f÷ kull fann 

mustaÞraf265, en la que utilizó como referentes Rabi‘a al-Abrar de al-Zamaj¹ar÷ y al-

‘Iqd al-far÷d de Ibn ‘Abd Rabbih÷. Esta obra de al-Ib¹÷h÷ es una enciclopedia divulgativa 

donde se exponen muchos contenidos con poco detalle. Dedica un capítulo específico a 

los animales y tres a las maravillas de la creación, las aguas y la tierra, donde ofrece 

algunos datos sobre animales, pero de escasa relevancia.  

En cuanto al capítulo dedicado a los animales, utiliza como fuentes el Corán, 

diversas colecciones de hadices, k. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ y ‘A¥×’ib al-Majlýq×t de al-

Qazw÷n÷, además de refranes, dichos populares y anécdotas. Emplea obras muy 

diferentes aunque tiende a no identificar la procedencia de muchas de las cuestiones que 

comenta. 

 Los animales que trata son poco más de 90, aunque en algunos casos hay varias 

entradas con términos distintos que se aplican a un mismo animal, y son expuestos por 

orden alfabético. Respecto a la información que muestra, hallamos datos de carácter 

zoológico, como rasgos físicos y hábitos de comportamiento, analiza virtudes y defectos 

de los animales y la utilidad que tienen para el hombre. Además, en el caso de 

determinados animales, disponemos de referencias de carácter religioso, ya que recopila 

algunos relatos de la tradición arabo-islámica en los que cumplen una función 

fundamental y hadices del Profeta, relativos a ellos. También incluye anécdotas y 

cuentos fantásticos con protagonismo de los animales.  

 

 

 

                                                 
265 Sobre este autor y su obra véase Brockelmann, GAL, II, p. 68; EI2,  III,  1030-1031, s.v. “al-

Ibsh÷h÷” (J.C. Vadet); ©×¥¥÷ Jalifa, Ka¹f al-Þunýn, II, p. 1674; Al-Zirikl÷, A’lam, VI, p. 229; Ka¬¬×la, 
Mu‘¥am al-mu’allif÷n, IX, p. 22; la introducción de ‘Abd al-LaÐ÷f b. S×mir Baytiya a Kit×b al-MustaÐraf 
de al-Ib¹÷h÷. Beirut: D×r I¬y×’ al-Tur×£ al-‘arabî, 1994, pp. 5-9. El K. al-MustaÐraf fue traducido al turco 
en 1846. La traducción al francés la llevó a cabo G. Rat. Véase Al-Ibshihi. Al-Mostatraf: Recueil de 
morceaux choisis çà et là dans toutes les branches des connaissances réputées attrayantes. G. Rat (Trad). 
Toulon, 1899-1902, 2 vols. 
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2.2.4 Varias 
 

Entre las fuentes que hemos consultado también cabría mencionar otras obras que 

aportan contenidos interesantes para el estudio de los animales en la tradición arabo-

islámica, sobre todo por tratarse de obras más modernas en relación con las analizadas 

hasta este momento. Es el caso de Kit×b Man×fi‘ al-©ayaw×n (el libro de las utilidades 

de los animales) de al-Maw½il ÷ (s.XIV)266 que plantea la importancia de más de cien 

animales en lo que a su relación con el hombre se refiere. Esta obra proporciona 

información sobre las características físicas y hábitos de éstos de forma muy breve. 

Además, especifica cuales pueden servir de alimento y cuales no y se extiende sobre 

todo en las aplicaciones en medicina de derivados obtenidos de estos animales. Sin 

embargo, lo más interesante es que, a pesar del carácter práctico de la obra, podemos 

hallar similitudes, con las características psicológicas que se les atribuyen, en otras 

fuentes y con algunos rasgos que forman parte de la tradición.  

También merece una atención especial al-Hay’a al-san÷ya f÷ l-hay’a al-sunn÷ya de 

al-SuyýÐ÷ (s.XV)267, pues es una cosmología donde encontramos relatos muy antiguos 

de la tradición, como el de la ballena que soporta el mundo, y referencias escatológicas 

como los castigos del Infierno, entre otras. 

 
 
 
 
 
 
 
 

 
                                                 

266 Se trata de T×¥ al-D÷n ‘Al ÷ b. Mu¬ammad b. ‘Abd al-‘Az÷z ‘Al ÷ Fat¬ al-¢a‘lab÷ al-³×fi‘ ÷ b. al-
Durayhim al-Maw½il ÷ (711/1312-762/1361). Era originario de Mosul. Vivió en Alepo y Damasco. 
Escribía obras de carácter enciclopédico. Era de tendencia ¹×fi‘í . Sobre su vida y obra véase 
Brockelmann, GAL, II, p. 214; S.II, p.213; y, Libro de las utilidades de los animales. Prólogo, traducción 
y notas de Carmen Ruíz-Bravo Villasante. Madrid: Fundación Universitaria Española, 1980. En esta 
última obra podemos encontrar un breve estudio en el cual se plantea la verdadera autoría de la obra. 

267 Abý l-FaÅl ‘Abd al-Ra¬m×n b. Ab÷ Bakr b. Mu¬ammad, ¤al×l al-D÷n al-SuyýÐ÷ (849/1445-
911/1505). Nació y murió en El Cairo. Fue jurista y exegeta pero su dominio de materias diversas le 
permitió ser un autor muy prolífico. Era de tendencia ¹×fi‘í . Sobre el autor y su obra véase Ka¬¬×la, 
Mu‘¥am al-mu’allif÷n, V, pp.128-131; Brockelmann, GAL, II, pp.143-158; J. y D. Sourdel, Dictionnaire 
historique de l’Islam, p. 777 s.v. “al-SýyýÐi”. Así como el estudio que realiza Anton M. Heinen, Islamic 
Cosmology: A Study of As-SuyýÐ÷’s al-Hay’a al-san÷ya f÷ l-hay’a al-sunn÷ya with critical edition, 
translation and comentary. Beirut: Verlag, 1982. 
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3.  Los animales en la tradición musulmana 
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3.1. Animales del ámbito del agua 

 

3.1.1. Ballena 

 

Antes de abordar el estudio de la ballena en la tradición arabo-islámica hemos de 

precisar que no hablamos de un animal concreto, con unos rasgos físicos definidos. Se 

trata más bien de una criatura mítica presente en la literatura de carácter religioso y, a 

causa de ello, analizada en obras heterogéneas o centradas en la cosmología. La imagen 

más conocida de la ballena procede de la historia del profeta Jonás. Sin embargo, como 

podremos comprobar a largo de estas páginas, su relevancia va más allá, pero siempre 

en los límites de la fantasía. 

 

3.1.1.1. Sus nombres 

 

La ballena recibe, en lengua árabe, tres nombres comunes y varios nombres propios. 

Una característica de los nombres comunes asociados a este animal es que tan sólo uno 

de ellos, como iremos viendo, se puede identificar con un animal concreto, aunque no se 

utiliza en relatos religiosos y legendarios. No obstante, los otros dos nombres, sin 

proporcionar información sobre el animal en sí mismo, introducen los matices místicos 

que acompañan a su figura. 

Para exponer los nombres relacionados con la ballena empezamos con aquellos 

considerados comunes, que son: 

a) B×l o B×la: cuyo significado es “ballena”268 o “pez enorme”269. Sin embargo, se 

trata del cachalote, más conocido como ‘anbar según explica al-Dam÷r÷270 y se 

                                                 
268 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.103. 
269 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, p.314. 
270 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.110. 
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desprende de los datos que proporciona al-¤×¬iÞ271 y de la descripción que de él hace 

al-Qazw÷n÷272. Este término, B×l, sólo se emplea en las obras mencionadas, pues en el 

resto de las fuentes consultadas, para hacer referencia a este animal, utilizan el término 

‘anbar, diferenciándolo de la ballena. 

b) ©ýt: está relacionado con el verbo ¬×t o ¬awt cuyo sentido tiene el matiz de 

“agitación”, “movimiento en torno a algo”. Su primera acepción es “pez”, aunque 

también se utiliza para los de gran tamaño y para el signo zodiacal “piscis”273. Este 

término es el más utilizado en las fuentes consultadas para referirse a la ballena en la 

tradición arabo-islámica, en el contexto de los relatos de los profetas y en algunas 

referencias escatológicas, de ahí que lo encontremos en el Corán, en las colecciones de 

hadices, en las obras de Tafs÷r, en los Qi½a½, en las obras de escatología, en las 

enciclopedias de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷ y en la cosmología de al-SuyýÐ÷.  

c) Nýn: significa “pez enorme” y se emplea para denominar a la letra del mismo 

nombre274, cuyo carácter sagrado en la tradición musulmana ha sido ampliamente 

estudiado275. Este término se emplea en el contexto de los relatos de la creación y en 

referencias escatológicas, pues alude a un animal en concreto, de ahí que lo 

encontremos en las colecciones de hadices, en las obras de Tafs÷r, en el Qi½a½ de al-

¢a‘lab÷, en las obras de escatología, en la enciclopedia zoológica de al-Dam÷r÷ y en la 

cosmología de al- SuyýÐ÷.  

Con respecto a los nombres propios, éstos están relacionados con los relatos de la 

creación y hacen referencia a un animal en concreto276 como:  

a) Bahamýt: es el más conocido y lo encontramos en el Qi½a½ de al-Kis×’÷277 y en la 

enciclopedia de al-Ib¹÷h÷278.  

b) Lýtiyy×: es el nombre que le da al-¢a‘lab÷ en el Qi½a½, aunque añade: “su 

sobrenombre Balahýt y su apodo Bahamýt” 279. 

                                                 
271 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n,  VII, pp. 106 y 109. 
272 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.174-5. En estas obras se muestra un conocimiento 

amplio de las características de este animal y le dan el nombre de ‘anbar porque produce el ámbar gris. 
Véase Jefferson, Leatherwood y Weller, Marine Mammals of the world. FAO identification guide, 1993, 
p.68.   

273 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p. 508. 
274 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p. 1373. 
275 Respecto a la simbología del Nýn véase Titus Burckhardt, Clave espiritual de la astrología 

musulmana. Palma de Mallorca: José J. De Olañeta, 1998; René Guenon, “Los misterios de la letra Nýn” 
en Símbolos fundamentales de la ciencia sagrada. Buenos Aires: Eudeba, 1969, pp. 177-181. 

276 Se trata de la ballena que soporta el mundo sobre su lomo. Véase 3.1.1.3, pp.78-80. 
277 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.10-11. 
278 Vid. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.168-9. 
279 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.7. 
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c) L†w…¹: Ibn ‘Abb×s le da este nombre en su Tafs÷r, aunque también refiere que se 

conoce a este animal como Lýyh×’  o ‘UÅw×½280. 

 

3.1.1.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

 Al plantear los datos de tipo zoológico que las fuentes consultadas nos ofrecen 

sobre la ballena, hemos de tener en cuenta que el animal del que estamos hablando es el 

©ýt y si buscamos información con respecto a él tan sólo hallamos que se trata de un 

pez de gran tamaño y se le considera similar a una criatura fabulosa del mar.  

  

3.1.1.3.  Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre la ballena, en la tradición arabo-islámica, proceden del 

Corán y las colecciones de hadices. Se trata de citas y relatos breves que precisan 

explicación; por consiguiente, la revisión de dichas referencias en la literatura de Tafs÷r, 

los Qi½a½ y las obras de escatología, nos permiten completar la información obtenida e 

incorporar otras nuevas. Si bien sólo aparece relacionada con un profeta, Jonás, la 

ballena desempeña el papel de fuerza primigenia en los inicios de la creación, ejerce una 

función destacada en el contexto escatológico y nos remite al culto a una divinidad 

preislámica. Iremos analizando estos aspectos teniendo en cuenta la aparente antigüedad 

de los textos, pues en el caso de la ballena es tan importante la mención en el Corán 

como la trascendencia de relatos procedentes del legado ancestral.  

 

a) Jonás y la ballena. 

Comenzamos con la historia de Jonás debido a su mayor presencia en el texto 

coránico, donde queda recogida de esta manera: “Jonás281 fue, ciertamente, uno de los 

enviados. Cuando se escapó a la nave abarrotada. Echó suertes y perdió. El pez (©ýt) 

se lo tragó, había incurrido en censura. Si no hubiera sido de los que glorifican, habría 

permanecido en su vientre hasta el día de la Resurrección. Le arrojamos, indispuesto, a 

                                                 
280 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.611. 
281 También se alude a este profeta como Dý-l-Nýn, “el que está dentro del pez”, porque en Cor. 21, 

87 aparece citado de esta forma. Sin embargo, el sentido de Nýn en este contexto es completamente 
diferente al uso que se le da en los mitos sobre el origen del mundo. Además, en general, al narrar la 
historia de Jonás, tanto en el Corán como en los Qi½a½ o en la literatura de Tafs÷r, se emplea el término 
©ýt para aludir a la ballena.  
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una costa desnuda e hicimos crecer sobre él una calabacera.” (Cor. 37, 139-146)282. El 

relato se completa aludiendo a la actitud del profeta, durante su estancia en el interior de 

la ballena, pues refiere: “…Y clamó en las tinieblas: «¡No hay más dios que Tú!¡Gloria 

a Ti! He sido de los impíos.».” (Cor. 21, 87)283.  

Sin embargo, en el texto coránico tan sólo hallamos los rasgos básicos de la 

narración. Por este motivo, y con el fin de comenzar nuestra exposición poniéndonos en 

antecedentes, seleccionamos dos textos. El primero recoge la secuencia completa de 

acontecimientos y el segundo, lo que ocurre en el interior de la ballena y la explicación 

de por qué sale de ella.  

El primer texto es de Ka‘b al-A¬b×r* y lo tomamos de al-Kis×’ ÷284. Ofrece una 

secuencia de los hechos completa y el texto es homogéneo, aunque no recoge ninguna 

de las citas coránicas relativas a esta historia y apenas incluye aclaraciones de aspectos 

determinados285. El relato de al-Kis×’ ÷ sobre Jonás es amplio, y narra las vicisitudes del 

profeta al que se le encarga una misión que no desea cumplir, cómo se decide a 

efectuarla y las consecuencias de su rebeldía ante la misericordia de la divinidad. Sin 

embargo, nos vamos a centrar en la narración de su llegada a Nínive286 y su huida, 

momento en que se produce la intervención de la ballena.  

El fragmento que hemos seleccionado de este relato refiere que Dios envía a Jonás a 

predicar a esta ciudad y amenaza a sus habitantes con el castigo divino si no se 

convierten. Cuando el plazo estipulado se cumple, el profeta abandona la ciudad, pero el 

pueblo solicita el perdón de la divinidad y ésta se lo concede. Sin embargo, Jonás se 

niega a regresar a la ciudad y huye por mar. Dios, enfadado, descarga una tempestad 

sobre el barco en el que se encuentra y los marineros echan a suertes quien es el 

causante de la cólera divina, de modo que arrojan al mar un saquito en el que se han 

introducido los nombres de todos los que viajan en el barco. El nombre de Jonás 

aparece en la superficie del agua y una ballena (©ýt) se aproxima al barco para cumplir 

con el castigo que se le ha impuesto al profeta. Ésta se lo traga y viaja con él por los 
                                                 

282 Las citas coránicas están tomadas de El Corán. Edición, traducción y notas de Julio Cortés. 
Barcelona: Herder, 20028.  

283 Además, hallamos una tercera referencia coránica que alude a ésta historia pero no aporta más 
elementos a los ya mencionados. Vid. Cor. 68, 48.     

284 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.298-99. 
285 Sin embargo, en el resto de los Qi½a½ consultados son frecuentes las citas coránicas, los 

comentarios exegéticos a dichas citas e incisos aclaratorios a distintos aspectos del relato. Véase ‘Um×ra 
b. WaÅ÷ma, Qi½a½, pp.224-231; Al-Äa‘lab†, Qi½a½, pp.357-61; al-Æaraf÷, Qi½a½, pp.67-8 (194-6); Ibn KaÅ†r, 
Qi½a½, pp.226-28. 

286 Según Y×qýt en la campiña de Kufa una de las zonas se llamaba Nínive y otra Kerbala. Cf. 
Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, IV-8, p.429. 



 77 

mares hasta que Dios lo perdona y hace que lo vomite en una playa, en estado 

lamentable. Le envía a Gabriel287 para que regenere su cuerpo, le da sombra con una 

planta de calabaza y es amamantado por una gacela288.    

Las únicas precisiones que hallamos se refieren al tiempo que permaneció en el 

interior de la ballena. En el relato de Ka‘b al-A¬b×r* se menciona que fueron 40 días y 

al-Kis×’ ÷ aclara que, según Mu¬ammad b. ¤a‘far al-¼×diq*, fueron tres. 

El segundo texto es un hadiz de Abý Hurayra*, que tomamos del Tafs÷r de al-

Æabar÷289. En él se narra que Dios le informa a la ballena (©ýt) que ejercerá de prisión 

para el profeta, pero no debe hacerle daño. Cuando la ballena se lo traga, se refugia ésta 

en el fondo marino donde Jonás puede escuchar la devoción de las criaturas marinas 

hacia la divinidad. Al iniciar sus cánticos de alabanza le escuchan los ángeles, solicitan 

el perdón para él y Dios acaba concediéndoselo290.  

Este fragmento de al-Æabar÷ complementa el texto de al-Kis×’ ÷ porque se detiene a 

explicar lo que ocurre en el interior de la ballena. Sin embargo, como forma parte del 

comentario de al-Æabar÷ a una cita coránica según la cual el profeta se hallaba “en las 

tinieblas” (Cor.21, 87)291, propone opciones diferentes relativas al periplo de Jonás. En 

el texto de al-Kis×’÷ el profeta efectúa un viaje por los mares, durante su estancia en el 

interior de la ballena292, en cambio, en el de al-Æabar÷, el animal, tras tragarse a Jonás, 

permanece en las profundidades, de modo que la reclusión del profeta se produce en una 

insondable oscuridad, como refieren la mayoría de las fuentes consultadas293.  

                                                 
287 Es el arcángel custodio de la revelación y guardián de la santidad. Cf. al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-

majlýq×t, p. 91; Es también el ángel transmisor de la revelación. Cf. Abý l-©asan al-A¹´ar÷, Kit×b ¹a¥arat 
al-yaq÷n, p. 41. 

288 Este relato está traducido en el Apéndice. 
289 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, XVII, p.96. Posteriormente será recogido por el Qi½a½ de al-Æaraf÷ (Vid. al-

Æaraf÷, Qi½a½, pp.67-8 (195)) y el de Ibn Ka£÷r (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p.228) así como por al-Dam÷r÷ (Vid. 
Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, pp. 256-8). 

290 Este relato está traducido en el Apéndice. 
291 Vid. Cor. 68, 48. 
292 Vid. Al-Kis…’ ÷, Qi½a½, pp.298-99. Comentario que volvemos a encontrar en el Qi½a½ de Ibn Ka£÷r. 

Cf. Ibn KaÅ†r, Qi¡a¡, p. 226. 
293 Para profundizar en la sensación de ausencia de luz, ‘Um×ra b. Wa£÷ma, al-¢a‘lab÷, Ibn Ka£÷r, 

refieren, siguiendo a Ibn ‘Abb×s* y otros compañeros del Profeta, que se hallaba en las tres tinieblas: el 
interior de la ballena, el fondo marino y la noche (Vid. Al-Äa‘lab†, Qi½a½, pp. 357-61; ‘Um×ra b. WaÅ÷ma, 
Qi½a½, p. 228; Ibn KaÅ†r, Qi¡a¡, p.227; Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, III, pp. 95-96; Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, 
I, pp.256-8). Al-Æaraf÷ no identifica esta referencia aunque la recoge y además menciona otra opción, 
cuya procedencia tampoco identifica, según la cual a la ballena de Jonás se la tragó otra ballena y esto 
unido a la oscuridad de las profundidades constituye las tres tinieblas (Vid. Al-¦araf†, Qi½a½, pp.67-8 
(195)). Esta alusión también la hallamos en Ibn Ka£÷r pero atribuida a S×lim b. Ab÷ l-¤a‘d* (Cf. Ibn KaÅ†r, 
Qi¡a¡, p.227). En el Tafs÷r de Ibn ‘Abb×s, de forma más visual y menos metafórica, explica que con las 
tinieblas se refiere a que se ubicaba en el fondo del mar, en el interior del vientre del pez y dentro de sus 
intestinos (Cf. Ibn ‘Abb…s, Tafs÷r, p.345). Mientras que al-Æabar÷ sigue la misma línea que las obras de 
Qi½a½  (Cf. Al-¦abar÷, Tafs÷r, XVII, p.96) al igual que al-Qu¹ayr÷ (Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, p. 304). En 
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En cuanto a las condiciones en que sale de la ballena, el texto más descriptivo es el 

de al-Kis×’ ÷, pues nos muestra a Jonás sin piel ni huesos, sin poder ponerse en pie ni 

sentarse, y ciego, pero tras la intervención de Gabriel, que le impone las manos, 

recupera la piel y la carne, y le devuelve la vista294. Mientras que al-Æabar÷ se limita a 

mencionar que estaba “indispuesto” (Cor. 37, 145)295. Asimismo, las advertencias que 

la divinidad hace a la ballena, mencionadas en al-Æabar÷, no las encontramos en al-

Kis×’ ÷, ni tampoco la intervención de los ángeles en el perdón296. 

Además, Ibn Ka£÷r narra que cuando el profeta se encontró en el interior de la 

ballena creyó que estaba muerto hasta que se movió y supo que seguía vivo297.  

   

b) La ballena y el origen del mundo 

A raíz del juramento “Por el Nýn, el cálamo y los que escriben” 298 que da inicio a la 

azora 68, el cálamo (al-qalam), la literatura de Tafs÷r incorpora la figura de la ballena a 

esta cita relacionada con la Creación. De esta manera convierte la aleya en una alusión 

indirecta a un animal que ejerce la función de cosmóforo en la tradición arabo-islámica. 

Los relatos relacionados con esta referencia no sólo provienen de la literatura de Tafs÷r 

sino también de algunas obras de Qi½a½, de escatología, de cosmología y de las 

enciclopedias de al-Dam÷r÷ y de al-Ib¹÷h÷. Estas obras nos proporcionan dos relatos 

diferentes: en el primero, la ballena es el único protagonista y en el segundo, está 

                                                                                                                                               
cuanto a al-QurÐub÷, profundiza en la sensación de oscuridad al comentar que ésta era como un 
hormiguero de hormigas negras sobre una roca compacta en la noche profunda (Cf. Al-QurÐub†, al-
Ta²kira, p.145). Los hadices que recopila al-Nas×’ ÷ se centran en la invocación de Jonás desde el interior 
de la ballena en las tinieblas (Cf. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, ‘amil al-yawm wa-l-layla (81):10491-2). 
Una referencia diferente también podemos encontrarla en al-¢a‘lab÷ pues comenta que Dios afina la piel 
del animal para que pueda contemplar la vida marina (Cf. Al-Äa‘lab†, Qi½a½, p. 360). 

294 Cf. Al-Kis…’ ÷, Qi½a½, pp.298-99. 
295 Otras descripciones que hallamos en las fuentes asemejan al profeta a un pollo recién nacido, sin 

plumas (Cf. Al-Äa‘lab†, Qi½a½, p.360) o a un niño recién nacido (Cf. Al-¦abar÷, Tafs÷r, XXIII, pp.116-
123). 

296 Al-QurÐub÷ explica que la ballena se encontraba bajo la séptima tierra y los ángeles escuchaban al 
profeta desde el Trono. Cf. Al-QurÐub†, Ta²kira, p.145. Además, al-Æabar÷ no alude en este texto al 
tiempo que permanece el profeta en el interior del animal mientras que al-Kis×’ ÷ se debate entre 3 y 40 
días. Al-¢a‘lab÷ utiliza las referencias de varios tradicionistas que establecen que el tiempo podía ser 3, 7, 
20 ó 40 días (Cf. Al-Äa‘lab†, Qi½a½, p.360). Ibn Ka£÷r también refiere varias opciones, 3, 7 ó 40 días (Cf.  
Ibn KaÅ†r, Qi¡a¡, pp.226-28) mientras que ‘Um×ra b. WaÅ÷ma parte de un relato de Ibn ‘Abb×s según el 
cual fueron 40 días (Cf. ‘Um×ra b. WaÅ÷ma, Qi½a½, pp.224-231) cifra en la que coincide al-Æaraf÷ (Cf. Al-
¦araf†, Qi½a½, pp.67-8 (194-196)). Sin embargo, según la cita coránica, el castigo era, en principio, “hasta 
el día de la Resurrección” (Cor. 37, 144). 

297 Cf. Ibn KaÅ†r, Qi¡a¡, pp.226-28. 
298 A diferencia del resto de las aleyas citadas en este capítulo, la traducción de ésta es nuestra. 

Hemos incluido el juramento por el Nýn, dada la relevancia de esta parte de la aleya en la literatura de 
Tafs÷r.    
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acompañada por el toro. Para poder exponer y comentar dichos relatos, seleccionamos 

dos textos.  

El primer texto procede de al-Æabar÷ y está atribuido a Ibn ‘Abb×s*299.  Narra que 

Dios creó el cálamo y le ordenó que escribiera lo que habría de ocurrir hasta el Día del 

juicio, y creó los mares y los cielos y, a continuación, al Nýn, el gran pez, y puso la 

tierra sobre su lomo y el animal se agitaba hasta quedar conformadas las montañas300. Y 

el segundo, que tomamos de al-Kis×’÷, narra que cuando Dios creo el mundo, éste se 

movía como un barco, así que hizo descender del cielo a un ángel para que lo 

mantuviera estable, pero no tenía donde apoyarse e hizo lo propio con una roca de 

esmeralda. A continuación mandó un toro y por último una ballena y, entonces, el 

mundo dejó de moverse301.  

El texto de al-Æabar÷ parece la versión más antigua del relato de la ballena como 

cosmóforo, mientras que en el de al-Kis×’ ÷ se aprecia una revisión de éste, pues se ha 

incorporado el toro al relato y, además, se han introducido un ángel y una roca, que es 

una piedra preciosa, concretamente una esmeralda302. De modo que en el texto de al-

Kis×’ ÷ quedan representados los cuatro elementos: aire, fuego, tierra y agua303.  

Dado que el primer relato es una narración poco elaborada y muy concreta, es 

posible que su transmisión se efectuara de generación en generación hasta quedar fijada 

en la literatura de Tafs÷r. Sin embargo, en el caso del segundo relato observamos una 

                                                 
299 Vid. Al-¦abar÷, Tafs÷r, XXIX, pp.19-20. El mismo texto lo encontramos en al-Dam÷r÷, ©ay×t al-

©ayaw×n, II, pp.189-91.   
300 Diferentes versiones de este relato las encontramos en Bid×ya wa-nih×ya de Ibn KaÅ†r (Cf. Op. 

cit., pp. 17-8), en el Libro de la Escala (Cf. Op. cit., pp. 112, 121 y 127), en Al-Mu’rib ‘an ba‘ÿ ‘a¥×’ib 
al-Magrib de Abý ©amid al-Garnat÷ (Cf. Op. cit., pp. 242-3 (41.2)) y en al-Hay’a al-san÷ya de al-SuyýÐ÷ 
(Cf. Op. cit., pp.10 (8), 13 (36, 38,39) y 14 (42, 43, 46)). 

301 Vid. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.10-1; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.7-8; al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.168-9. Las 
diferencias entre las versiones se centran sobre todo en dos cuestiones: las variaciones en cuanto al 
nombre de los animales (Sobre los nombres que se le dan a la ballena véase 3.1.1.1 y sobre los del toro 
véase 3.3.5.1); y en el hecho de que si bien no se alude al tradicionista del que procede en los textos de al-
Kis×’÷ y al-¢a‘lab÷, al-Ib¹÷h÷ lo atribuye a Wahb b. Munabbih*. En cuanto a la descripción de los 
animales, proporcionan más información en el caso del toro, como veremos más adelante, mientras que 
en el caso de ballena apenas ofrecen datos, sólo se detienen en su tamaño.  

Estos animales, el toro y la ballena del relato del origen del mundo, aparecen en la versión de la 
historia de Job de al-Kis×’ ÷ y al-¢a‘lab÷ y en ambos textos se alude a su creación de manos de la 
divinidad. En la obra de al-¢a‘lab÷ el texto es más amplio, pues al-Kis×’ ÷ se limita a mencionar al toro y a 
la ballena dando a ésta el nombre de Bahamýt (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p. 187). Al-¢a‘lab÷ cita a Bahamýt y 
a al-Lýtiyy× sin referir de qué animales se trata, aunque narra que al-Lýtiyy× carga el mundo y a los que lo 
habitan, con lo que está aludiendo a la ballena de los relatos anteriores (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 142-3). 
Al-Æabar÷ recoge la historia de Job y aporta un texto similar al de al-¢a‘lab÷ aunque, entre otras 
variaciones, el nombre de la ballena es al-Lýt÷n×n (En el comentario a Cor. 21, 82-84 véase al-Æabar÷, 
Tafs÷r, XVII, p.77). 

302 En el texto que recoge al-Ib¹÷h÷ se trata de un rubí rojo. Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.168-9. 
303 Para establecer esta relación nos basamos en la asociación del ángel al aire, las piedras preciosas 

al fuego ígneo, el buey a la tierra y la ballena al agua. 
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elaboración, aunque conserve los rasgos propios de una tradición ancestral. A pesar de 

ello, la distancia en el tiempo entre la fijación de ambos relatos no es superior a un 

siglo. Esto se puede deber a la integración de varias comunidades con tradiciones 

culturales diferentes.  

 

c) La ballena en el contexto escatológico. 

En las colecciones de al-Buj×r÷, Muslim y al-Nas×’ ÷ encontramos una serie de 

hadices que mencionan el hígado de la ballena, o bien al toro y a la ballena, como 

alimento de los bienaventurados (Ahl al-¤anna) a su llegada al Paraíso. Estos textos 

suelen utilizar el término Nýn para referirse a la ballena304, de modo que relacionan al 

animal mencionado en los relatos de la Creación con el Día del Juicio.  

Abý Sa‘÷d al-Judr÷*, en un hadiz, refiere que B×l×m y Nýn, el toro y la ballena, son 

los que alimentan a los bienaventurados305 y ¢awb×n*, en otro, menciona que, en 

primer lugar, se alimentan del hígado (Kabid) de la ballena y, a continuación, de la 

carne del toro que vive en el Paraíso306. A esto debemos añadir una tradición de M×lik 

b. Anas*, que recopila Ibn ©ab÷b, en la cual se narra que en el Paraíso hay un toro y una 

ballena que reciben a los que entran allí. Juegan entre ellos para divertirles y se 

sacrifican el uno al otro para alimentarles. Ambos habitan en el Paraíso: uno, en los 

valles y la otra, en los ríos que lo circundan307.  

Al-QurÐub÷ recoge estos hadices, incorporando la noción de que este relato es una 

síntesis de la cultura árabe y hebrea, pues el nombre de la ballena, Nýn, es de origen 

árabe mientras que el nombre del toro, B×l×m, que según él llegó a la exégesis 

procedente de los hadices, probablemente se trate de una expresión hebrea308.  

Al-Dam÷r÷ también recopila dichos hadices añadiendo la interpretación que de ello 

hace al-Suhayl÷*, pues éste concluye que el motivo de la presencia de la ballena en este 

contexto se debe a que simboliza el tránsito a la otra vida y han de alimentarse del 

                                                 
304 Exceptuando un hadiz de Anas* que recoge al-Buj×r÷ en el cual alude al hígado de la ballena 

utilizando para el animal el término ¬ýt. Véase al-Buj×r÷, øa|÷|, A¬×d÷£ al-anbiy×’  (60): 3329; Man×qib 
al-An½×r (63): 3938; Tafs÷r al-Qur’×n (65): 4480. Hadiz recopilado a su vez por al-Nas×’÷. Cf. Al-Nas…’ ÷, 
al-Sunna al-kubrà, ‘I ¹ra l-nis×’  (79): 9074. 

305 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, al-Riq×q (81): 6520. Este hadiz también lo recoge Muslim. Cf. Muslim, 
øa|÷|, ¼ifat al-qiy×ma wa-l-¤anna wa-l-N×r (39): 6710. 

306 Utiliza el término Nýn. Cf. Muslim, øa|÷|, k. ©ayÅ (3): 614; al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, ‘I ¹ra l-
nis×’  (79): 9073. Ibn ©ab÷b recopila otro similar de ‘Abd All×h b. Sal×m*, en él refiere que el primer 
alimento que tomarán aquellos que entren al Paraíso será el hígado de la ballena. En este caso utiliza el 
término ¬ýt. Vid. Ibn ðab÷b, Wa½f al-firdaws, p.76 (78). 

307 Cf. Ibn ðab÷b, Wa½f al-firdaws, p.77 (79).  
308 Vid. Al-QurÐub†, al-Ta²kira, pp.444-5. 
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hígado de la ballena para ser conscientes de que no se encuentran en su morada 

definitiva309.  

 

d) Otras referencias. 

En el Qi½a½ de al-Kis×’ ÷ y en el de al-¢a‘lab÷ se explica que las dos criaturas que 

conocen, en primer lugar, la llegada de Adán a la tierra, tras ser expulsado del Paraíso, 

son el buitre y la ballena. Este relato cuenta con varias versiones, pero serán analizadas 

con más detalle en el apartado dedicado al buitre porque éste tiene más relevancia en la 

narración. Sin embargo, podemos referir que ambos sienten un profundo temor ante la 

llegada de Adán y son los encargados de comunicar al resto de los animales que será 

Adán quien los gobierne310.  

Al-¢a‘lab÷, en la historia del pueblo del pozo de al-Rass311, nos cuenta que en 

realidad había dos pozos y expone dos narraciones diferentes sin identificar su 

procedencia. En uno de estos relatos nos narra que la población de uno de los pozos, 

que eran pastores beduinos, rendía culto a una divinidad demoníaca con aspecto de 

ballena a la que hacían sacrificios, a la orilla del mar, una vez al mes. Por este motivo, 

cuando Dios les enviaba un profeta lo mataban, hasta que un día, uno de ellos, un buen 

hombre, decidió acabar con la situación y llegó a un acuerdo con su pueblo: si lograba 

la obediencia del dios-ballena, ellos renegarían de él. Aquel hombre consiguió su 

propósito y el pueblo rechazó a la divinidad pagana. Sin embargo, Dios les castigó con 

un viento devastador que los destruyó312.  

Una nota curiosa, que procede de al-Buj×r÷, es un hadiz de ¤×bir b. ‘Abd All×h* en 

el que se hace referencia a un pez de gran tamaño como maná que Dios envía a sus 

tropas cuando están desfallecidos y sin alimento313. La aparición de una ballena varada 

en la playa les permitía alimentarse y, por supuesto, lo atribuían a la intervención de la 

divinidad, pues, a sus ojos, los animales llegaban a la playa y morían ante ellos. 

 

 
                                                 

309 Cf. Al-Dam†r†, ðay…t al-ðayaw…n, I, p.175.    
310 Vid. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.52; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.28. 
311 Es un pueblo idólatra, que mató al profeta que Dios les envió. Probablemente el nombre de este 

pueblo deriva de su localización geográfica. Cf. EI2, I, 713, s.v. “A ½¬×b al-Rass” (A. J. Wensinck); en 
cuanto al profeta que les fue enviado no se le menciona de forma explícita en el Corán, no le da un 
nombre. Según al-Kis×’ ÷ se trata de ¼afw×n y para al-¢a‘lab÷, de ©anÐala b. ¼afw×n. Cf. Cor. 50, 12; Al-
Kis×’ ÷, Qi¡a¡, I, p. 121; Al-¢a‘lab÷, Qi¡a¡, p. 134. 

312 Vid. Al-¢a‘lab†, Qi¡a¡, pp. 134-5.  
313 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-³arika (47): 2483 y k. al-¤ih×d wa-l-sayr (56): 2983. 
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3.1.1.4. Síntesis interpretativa 

 

La ballena, en la tradición arabo-islámica, es un animal cuya simbología ha sufrido 

una evolución, con la particularidad de no haber sido suprimida la idea original. Lo 

consideramos evolución porque la imagen primordial de la ballena es la de una fuerza 

de la naturaleza asociada a la creación en sí misma y no podríamos considerarla un 

animal en este primer estadio de su simbología, mientras que en la historia de Jonás se 

trata de un animal que actúa al servicio de la divinidad, le da una serie de indicaciones y 

ella las acata. 

En su aspecto primitivo el Nýn, como ser primigenio creado tras el cálamo, ejerce el 

papel de cosmóforo. De esta manera se muestra en los relatos más antiguos. Dios crea al 

Nýn y a la tierra sobre él, siendo los movimientos del animal lo que generan la 

configuración orográfica de ésta. Si ahondáramos en otras culturas antiguas de carácter 

animista, tanto orientales como occidentales, hallaríamos narraciones similares314. Se 

basan en la consciencia de la tierra como algo vivo que sufre modificaciones y está en 

continuo movimiento, en continua transformación. Sin embargo, en la tradición 

musulmana, tras la aparición de una serie de influencias culturales, comparte dicho 

protagonismo con el toro.  

El Nýn también está presente en la escatología, bien en solitario o junto a un toro de 

nombre B×l×m, y como resultado de la integración cultural con la tradición hebrea. En 

este caso, cada animal desempeña un papel diferente pero ambos actúan como 

alimento315. La ballena ejerce una función definida en este contexto, pues el Día del 

Juicio los bienaventurados han de alimentarse de su hígado antes de entrar en el Paraíso 

para ser conscientes de su situación, ya que están en tránsito a otra vida. El hígado 

representa la esencia del ser y al alimentarse de éste incorporan a su propia esencia 

todas las peculiaridades del animal. Dado que la ballena representa al conjunto de la 

vida que procede del agua y es un medio que está en continuo movimiento, es la esencia 

de la propia vida ajena a la mano del hombre. El hecho de alimentarse del hígado de la 

ballena implica que son capaces de asimilar y asumir que se producirán una serie de 
                                                 

314 Si bien en estas narraciones el animal que ocupa el lugar de la ballena es el cocodrilo, entre los 
aztecas, el elefante en la India y el Tibet, y la tortuga en Japón, China y Vietnam, como los más 
representativos. El caso del cocodrilo y la tortuga es similar por su relación con el agua aunque estos 
animales tienen en sí mismo contenida la idea del equilibrio. Véase s. v. “Cocodrilo” en J. Chevalier y A. 
Gheerbrant, Diccionario de símbolos. Barcelona: Herder, 1999, pp. 312-314 ; s.v. “elefante”, Op. cit., 
p.437. ; y s.v.  “Tortuga”, Op. cit., pp. 1007-1010. 

315 Respecto al papel que desempeña el toro lo analizaremos en el apartado dedicado a los bóvidos. 
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cambios, transformaciones sobre las que no disponen de control alguno y se hallan 

sumidos en un proceso que concluirá cuando alcancen su morada definitiva.  

El toro y la ballena, en comunión, representan lo estable y lo inestable, lo fijo y lo 

mutable; por tanto, el equilibrio ha de contener a ambos. Mediante estos animales 

quedan representados los dos elementos básicos de la existencia del hombre: la tierra y 

el agua, en su sentido simbólico más complejo. Tal vez ésta sea una de las causas por 

las que asimilan a su tradición la integración de ambos animales tanto compartiendo el 

papel de cosmóforos como alimentando a los bienaventurados en el paraíso.  

En cuanto a la referencia a la ballena como animal concreto, procede, como hemos 

mencionado, de la historia de Jonás. El tratamiento que se le da es diferente al caso 

anterior. En el relato existe una comunicación directa entre el animal y la divinidad, 

pues ha de establecer unas pautas de conducta para que el castigo sea reversible. No 

debemos olvidar que los exégetas pretenden explicar hasta el mínimo detalle que dé 

coherencia al relato por muy maravilloso que parezca. Por tanto, dado que el profeta 

sale de la ballena vivo, debía estar advertida ésta de no herirle, pues no se trata de que lo 

devore sino de que ejerza como prisión.  

Se establece una asociación entre las tinieblas del conocimiento y la profunda 

oscuridad en la que se halla recluido el profeta, de modo que la ballena se relaciona con 

la transición entre la ignorancia y el conocimiento. El profeta se encuentra en una 

situación de aislamiento, lo que incrementa la sensación de vacío, pues carece de 

relación con el hombre y con la divinidad. Esto es lo que permite la regeneración 

espiritual del profeta. El viaje real, que según algunas fuentes realiza, se podría 

considerar otra representación de dicha transición, sobre todo si tenemos en cuenta que 

este viaje es el tránsito entre ambas fases.  

El hecho de permanecer en el interior del animal, privado de luz y alimentos, lleva a 

los exégetas a considerar que las condiciones físicas del profeta han de estar 

deterioradas, de ahí la descripción de al-Kis×’ ÷. El detalle conque expone dichas 

condiciones, hace que se pueda plantear la estancia de Jonás en el vientre de la ballena 

como una metáfora de la muerte y la resurrección. Realmente pierde todo su ser, sólo 

conserva la consciencia, pues su cuerpo físico se consume para recuperarlo, por 

intercesión divina, tras la consecución del castigo. La representación física de la 

regeneración facilita la comprensión de lo que se pretende mostrar. Y la presencia de la 
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ballena convierte a ésta en vehículo de dicha transformación como lugar de 

recogimiento. 

Otro aspecto de su simbología está relacionado con los cultos presentes en la 

tradición preislámica. Se menciona a una divinidad demoníaca con aspecto de ballena 

que guarda similitudes con el culto a Dagón, divinidad de los antiguos cananeos que era 

mitad hombre-mitad pez y fue adoptada por los filisteos316. Además, es probable que la 

presencia de la ballena junto al buitre en la historia de Adán, se corresponda con la 

importancia de divinidades asociadas a ambos animales.  

La ballena como hemos ido desgranando constituye un elemento simbólico en gran 

medida. Su carácter de fuerza primigenia se remarca en los relatos que cuentan con su 

protagonismo. Hace el papel de lugar de recogimiento y transformación física y 

espiritual, evolución de la oscuridad a la luz, de la ignorancia a la sabiduría. Todo ello 

por medio de un animal al que no atribuyen capacidades intelectuales, ni defectos ni 

virtudes. No es un siervo de Dios, es una fuerza de la naturaleza. Su vínculo con el agua 

lo convierte en símbolo de transito, un viaje por los mares transformado en viaje 

iniciático. También es un elemento de conexión con la tradición de los pueblos de la 

región, un animal que está presente en sus leyendas más antiguas y permanece como 

referente primigenio aún en las obras más modernas de cuantas hemos consultado. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 

316 En Gaza había templos dedicados a esta divinidad. Vid. EB, I, 983-985 s.v. “Dagon” (G. F. 
Moore).  
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3.1.2 Rana 

 

 El aspecto más conocido de la rana en la tradición arabo-islámica, por su presencia 

en el Corán, es la función que desempeña en las plagas que asolaron Egipto en la época 

de Moisés317. Sin embargo, en este recorrido a través de distintas fuentes árabes, iremos 

desgranando otros aspectos de su simbología que se desarrollan a partir de antiguos 

hadices, no recogidos en las colecciones canónicas, y relatos, cuyo protagonismo se 

destaca en obras que datan del s.XI en adelante.  

 

 3.1.2.1. Sus nombres 

 

La rana, en lengua árabe, recibe varios nombres de carácter general, aunque hemos 

seleccionado los más comunes, que son: 

a) ¾afda‘ o Åifda‘: significa rana318 y es un colectivo que según el Lisān al-‘arab se 

relaciona con el sonido que emite el animal, por lo tanto es de origen onomatopéyico319. 

Y de este término probablemente derivan otros como el verbo Åafda‘, cuyo acepción 

principal es “estar lleno de ranas”320; o el participio mu½afdi‘āt, que se aplica a las 

“aguas que abundan en ranas”321. Éste es el nombre de uso más amplio para referirse a 

la rana, el que encontramos en los distintos relatos y referencias sobre ella, pues se 

emplea en el Corán, en las obras de Tafsīr, en los Qi½a½, en la zoología de al-Ŷā¬iÞ, en 

la cosmografía de al-Qazwīnī, en las enciclopedias de al-Damīrī y al-Ibšīhī y en el Libro 

de las utilidades de los animales de al-Maw½il ī. 

b) Faddāda: cuyo significado es, además de rana, “cobarde”322, y está relacionado 

con el verbo faddād, “vocear”323. Sin embargo, en las fuentes consultadas, no se emplea 

este nombre para referirse a la rana. 

                                                 
317 Se trata del Moisés bíblico, Mūsà b. ‘Imrān en la tradición musulmana. Fue adoptado por la 

esposa del faraón, Āsiya según la tradición musulmana. Lideró a su pueblo en la salida de Egipto tras 
enfrentarse al faraón y a sus magos. Es el profeta que recibió la Tora. Cf. EI2, V, 638-39, s.v.  “Mūsà b. 
‘Imrān”  (B. Heller  -(D. B. Macdonald)); Concepción Castillo Castillo, “Āsiya, mujer del Faraón, en la 
tradición musulmana” pp.131-152 

318 Vid. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.690. 
319 Cf. Ibn ManÞūr, Lisān al-‘arab, 8, p.70. 
320 Vid. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.690. 
321 Cf. Lane, Arabic Lexicon, V, p.1795. 
322 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.869. 
323 Cf. Lane, Arabic Lexicon, VI, p.2351; Kazimirski, Dictionnaire, II, p.554. 
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c) Qurra o qirra: equivale a rana324 y es un término que según el Lisān al-‘arab, 

podemos hallar en la poesía preislámica325 y, entre las fuentes consultadas, tan sólo al-

Damīrī lo recoge.  

d) Naqqāq: se traduce por rana y está relacionado con el verbo naqq, cuyo 

significado es “croar”326, y como ocurre con el término anterior, sólo aparece en la 

enciclopedia de al-Damīrī. 

 

 3.1.2.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

 En lo que respecta a la descripción física de la rana y sus hábitos de 

comportamiento, la obra que aporta más información es K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ. El 

resto de las fuentes, en este caso concreto ‘Aŷā’ib al-majlýqāt de al-Qazwīnī, al-

MustaÐraf de al-Ibšīhī y el Libro de las utilidades de los animales de al-Maw½il ī, sólo 

añaden algunas consideraciones que completan la información.  

Al-Ŷā¬iÞ describe a la rana como un animal de ojos prominentes327 y sin huesos328 

que nace con cola, pero, al crecerles las patas delanteras y traseras, la pierden329. 

Explica que son ovíparas al igual que las tortugas y, como ellas, desovan en las orillas 

de los ríos o en las playas330. También se detiene a comentar que sólo salen del agua 

para cumplir este cometido y para alimentarse331, y relata que lo único que hacía 

enmudecer a la rana era la proximidad del fuego por el miedo que les produce, ya que 

puede destruirlas332. En cuanto a las variedades de ranas, refiere que hay dos tipos: de 

agua y de tierra333. 

Según al-Qazwīnī, estos animales tienen un fino oído y un agudo sentido de la 

vista334. Al-Ibšīhī destaca que su voz es muy aguda335 y al-Maw½il ī añade que las ranas 

de tierra son nocivas y las de agua, útiles336.   

                                                 
324 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.699. 
325 Cf. Ibn ManÞūr, Lisān al-‘arab, 11, p.104. 
326 Cf. Ibn ManÞūr, Lisān al-‘arab, 14, p.269; Kazimirski, Dictionnaire, II, p.1318. 
327 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, V, p. 529. 
328 Cf. Op. cit., V, p.527. 
329 Cf. Op. cit., V, p.528. 
330 Cf. Op. cit., V, p.525. 
331 Cf. Op. cit., IV, p.144 y VII, p.66. 
332 Cf. Op. cit., V, p.525 y IV, p.486. 
333 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, IV, p.144. 
334 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp.191-192. 
335 Cf. Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, p.187. 
336 Vid. Libro de las utilidades de los animales, p.117. Al-Qazw÷n÷ también menciona que las ranas 

de tierra son venenosas y, además, que son verdes. Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp.191-192. 
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3.1.2.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre la rana, en la tradición arabo-islámica, proceden del 

Corán, de hadices recogidos al margen de las obras canónicas y de relatos recopilados 

por al-Qazwīnī y al-Damīrī. La rana está relacionada con tres profetas: Abraham, 

Moisés y David337. En cada uno de los relatos que comparte con ellos, desempeña una 

función diferente, pero, en conjunto, los tres relatos muestran las facetas más 

importantes de la simbología del animal. Además, está presente tanto en la Creación 

como en el Día del Juicio.  

 

a) Las plagas de Egipto 

Las ranas sólo se mencionan en una cita coránica, que refiere “Enviamos contra 

ellos la inundación, las langostas, los piojos, las ranas y la sangre, signos 

inteligibles…” (Cor. 7, 133). Se trata de una referencia a las plagas que asolaron Egipto, 

en la historia de Moisés338. Sin embargo, a partir de la literatura exegética conocemos 

más detalles respecto al conjunto de las plagas y a la de las ranas, en concreto. Las obras 

de Qi½a½ las citan y recogen algunos detalles, pero el texto más completo del relato 

procede de al-¢a‘labī. Por este motivo, hemos seleccionado un fragmento de esta obra 

para efectuar su comentario, si bien al hacerlo tendremos en cuenta aquellos matices del 

relato que aparezcan en otros textos para ampliar la información proporcionada por el 

autor.  

El fragmento que tomamos de al-¢a‘labī, relativo a la plaga de las ranas, forma 

parte de un relato más amplio en el que cita como tradicionista a Sa‘īd b. Ŷubayr*. El 

autor efectúa un inciso, que atribuye a Ibn ‘Abbās*, donde se especifica que eran ranas 

de tierra339, y después retoma la narración. El texto se inicia con el relato de cómo el 

profeta convoca a las ranas, por orden de Dios, y la forma en que éstas se reúnen 

iniciando su marcha en dirección a la ciudad. A continuación, con todo lujo de detalles, 

                                                 
337 Profeta que descendía de la tribu de Judá. Recibió de Dios el libro de los Salmos. Mató a Goliat y 

fue rey de Israel después de Saúl y padre de Salomón. Cf. EI2, II, 1878, s. v. “Dāwūd” (R. Paret). 
338 Cor. 7, 130-133; Ibn ‘Abbās, Tafs÷r, p.177; Al-Damīrī, ðayāt al-©ayawān, I, p.432; Al-Ŷā|i©, K. 

al-ðayawān, V, p.568. 
339 Este inciso aclaratorio al relato, recopilado por al-¢a‘labī, lo encontramos también en al-Æabarī. 

Cf. Al-Æabarī, Tafsīr, IX, p.47. 
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va mostrando la agonía del pueblo del faraón340 ante la masiva aparición de estos 

batracios, cuya presencia supone una paralización de la actividad y la muerte de muchos 

de ellos. En el relato, la situación llega a ser tan alarmante que el pueblo pide 

responsabilidades a su soberano y acaba claudicando ante el profeta que los libera de la 

plaga341.   

Es un texto extremadamente descriptivo, de carácter exegético, centrado en mostrar 

la capacidad destructiva de los animales y en exponer en qué consistía ésta. Incluso se 

detiene a explicar qué tipo de ranas formaban parte de la plaga. Este hecho es 

interesante porque, como vimos en el apartado anterior, consideraban a las ranas de 

tierra nocivas en sí mismas y son ellas las que ejercen como plaga. Sin embargo, al 

revisar las conjeturas que al-Ŷā¬iÞ aporta sobre este relato, encontramos un fragmento 

del Tafsīr de Ibn Is¬āq* según el cual la virulencia de la plaga se debe a la intervención 

divina342. Opinión que contradicen tanto al-Qazwīnī como al-Damīrī al referir que una 

proliferación excesiva de ranas era peligrosa para el hombre porque generaba 

epidemias343.     

 

 
                                                 

340 Según al-Æabarī la infancia de Moisés tuvo lugar bajo el reinado de Qābus b. Mu½‘ab y el faraón 
al que se enfrentó Moisés fue al-Wālid b. Mu½‘ab, su hermano y sucesor. Cf. Concepción Castillo 
Castillo, “Āsiya, mujer del Faraón, en la tradición musulmana”, pp.131-152; EI2, II, 938-939, s.v. 
“Fir‘awn” (A. J. Wensinck – (G. Vajda)). 

341 Cf. Al-¢a‘labī, Qi¡a¡,  pp.172-5. Este relato está traducido en el Apéndice. Dado que la aleya 
coránica, relativa a esta narración, se limita a enumerar plagas: la inundación, las langostas, los piojos, las 
ranas y la sangre, los autores de obras de Tafsīr se detienen a narrarlas, es el caso de al-Æabarī. Este autor 
recopila varias narraciones de diferentes tradicionistas que relatan estos acontecimientos con lujo de 
detalles, en algunos casos, como el de las langostas, mientras que las ranas son tratadas de forma menos 
minuciosa, aunque la exposición de las consecuencias de esta plaga en algunos de los textos es muy 
amplia. Entre los relatos que recoge encontramos a tradicionistas como Sa‘īd b. Ŷubayr* del que utiliza 
dos de ellos, el segundo, muy detallado (Cf. Al-¦abarī, Tafsīr, IX, pp.43-44 y pp.48-49), al-Suddī* que 
curiosamente no menciona a las ranas entre las plagas (Op. cit., p.44), Qat×da* (Op. cit., p.45) e Ibn 
‘Abbās que es quien especifica que se trataba de ranas de tierra y del que hallamos también varios relatos 
(Op. cit., pp.45-47). Al-Qušayrī, en su Tafsīr, relaciona a las ranas con un castigo sobre el pueblo del 
faraón (Cf. Al-Qušayrī, Tafsīr, I, p.350), al-Æabarī también alude a ello (Cf. Al-¦abarī, Tafsīr, IX, pp.43-
50) mientras que Ibn ‘Abbās añade que implicaba daño físico (Cf. Ibn ‘Abbās, Tafsīr, p.177).  

En el Qi½a½ de al-Kisā’ ī menciona brevemente las plagas y entre ellas la de las ranas. Se trata de un 
relato atribuido a Ibn ‘Abbās* y consiste en un comentario exegético a Cor. 43, 50 y Cor. 7, 134, en las 
que se alude a los signos que Dios mostró al pueblo del faraón sin especificar de cuales se trata (Cf. Al-
Kisā’ ī, Qi¡a¡, pp.215-6), e Ibn Ka£īr amplia algunos detalles recurriendo al Tafsīr de Mu¬ammad b. 
Is¬āq* (Cf. Ibn KaÅīr, Qi¡a¡, pp.267-9). Mientras que llama la atención que en el Qi½a½ de al-Æarafī no se 
mencione siquiera las plagas, a pesar de recoger la mayoría de los episodios relacionados con Moisés y el 
faraón.   

342 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, V, pp. 546-7. 
343 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp.191-192; Al-Damīrī, ðayāt al-ðayawān, I, p.432. Al-

Damīrī, sólo menciona, en lo referente a las plagas, la presencia de las ranas en este contexto por la 
relación con la simbología onírica que se le atribuye, pues están asociadas a la destrucción (Cf. Op. cit., I, 
p. 434). En cambio, al-Qazwīnī y al-Ibšīhī no citan este relato.  
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b) Otras referencias. 

Un hadiz de ‘Abd al-Ra¬mān b. ‘U£mān* refiere que el Profeta prohibió matar a las 

ranas cuando se le consultó si las utilizaban para elaborar remedios344 y otro de Abū 

Hurayra* menciona que éste prohibió matar al pájaro carpintero, a la rana, a la hormiga 

y a la abubilla345. Asimismo, contamos con un hadiz de ‘Abd Allāh b. ‘Amr*, recogido 

por al-Ŷā¬iÞ, en el que se narra que está prohibido matar a las ranas pues su croar son 

cánticos de alabanza346, y en Rabī‘a l-Abrār de al-Zamajšarī descubrimos una tradición 

de Ibn ‘Umar*, según la cual se prohíbe injuriarlas por el mismo motivo347. 

Otro hadiz recogido por las fuentes, al margen de las obras canónicas, de Anas b. 

Mālik*, refiere que estos animales intentaron apagar el fuego al que Nimrod arrojó a 

Abraham, llevando el agua en sus bocas y rociándola sobre el fuego348. Es posible que 

se trate de un fragmento de un relato más amplio, incluso podría ser una versión muy 

antigua de la historia o una revisión que no consiguió la relevancia necesaria para su 

conservación. Sobre todo, porque las versiones que conocemos, de este episodio de la 

historia de Abraham, no hacen referencia a ello. 

En cuanto al origen de sus alabanzas a la divinidad, al-Damīrī refiere una tradición 

de Ibn ‘Abbās* en la cual se narra que al contemplar a Dios sintieron terror de él y se 

arrojaron al fuego. Sin embargo, Él las devolvió al agua y desde ese momento 

empezaron a croar haciendo cánticos de alabanza349. En la introducción a este texto, al-

Damīrī explica que estos animales se paralizan ante el fuego porque son conscientes de 

que puede matarlas, lo que da más valor a su gesto350. 

                                                 
344 Vid. Abū Dā’ūd, Sunna, k. al-Æibb (27): 3871; k. al-Adab (40): 5269; Al-Nasā’ ī, al-Sunna al-

kubrà, k. mā qa²afahu l-ba¬r (39): 4867. Al-Zamajšarī lo recopila en parte atribuyéndolo al mismo 
tradicionista Cf. Al-Zamajšarī, Rabī‘a l-Abrār, V, p. 401(23). Al-Ŷā¬iÞ recoge el mismo hadiz aunque 
refiere que procede de Mu¬ammad b. ‘Abd al-Ra¬m×n b. Abī ®i’b* y a pesar de no citar su origen más 
antiguo, menciona que provenía de una cadena de transmisión. Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, V, p.537. 

345 Vid. Ibn Māŷā, Sunna, k. al-¼ayd (28): 3223.  
346 Según Hārūn, el editor de la obra de al-Ŷā¬iÞ, fue recopilado por al-Nasā’ ī en su segunda 

colección de hadices, al-Sunna al-Sugrà. Hārūn anota que se trata del 9843. Cf. Al-Ŷā|i©, K. al-
ðayawān, V, p.537,  n.1.  

347 Cf. Al-Zamajšarī, Rabī‘a l-Abrār, V, p.401 (24). 
348 Este hadiz lo encontramos en al-Qazwīnī. Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp.191-192. 

También lo recoge al-Damīrī, como ejemplo de devoción a la divinidad (Vid. Al-Damīrī, ðayāt al-
ðayawān, I, p.432), y al-Ibšīhī, aunque este último no identifica su procedencia (Cf. Al-Ibšīhī, Al-
musta¥raf, II, pp.187-8). 

349 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-ðayawān, I, p.433. En el texto de al-¢a‘lab÷ sobre las plagas de Egipto 
se recoge un relato similar, pero se sitúa este hecho en ese momento y también está atribuido a Ibn 
‘Abb×s. En este caso concreto las ranas se arrojan al fuego para cumplir la misión que Dios les ha 
encomendado. Cf. Al-¢a‘labī, Qi¡a¡, p. 173. 

350 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-ðayawān, I, p. 433. 
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 Su relación con Dios se remonta al momento en que creó el Trono, pues éste fue 

situado sobre el agua y aún no habían sido creados ni los cielos ni la tierra, de modo que 

las ranas pidieron a la divinidad que les diera refugio en el agua sobre cuya superficie se 

asentaba el Trono. Se trata de una tradición que recoge al-Damīrī explicando que 

proviene de algunos juristas, pero sin identificarlos351. El mismo autor, en el apartado 

dedicado a la rana, recopila, además, un relato sobre el profeta David, mencionando que 

procede del k. al-Zāhir de Abū ‘Abd All āh al-QurÐubī352. El profeta, en el texto, se 

vanagloria de ser el que más alaba a Dios porque lo hace por la noche, cuando todos 

duermen, y en eso ninguna criatura se le asemeja, de ahí que intervenga la rana. Ésta 

tiene como función hacerle comprender que su gesto no tiene comparación con la labor 

que ellas desempeñan, pues sus loas a la divinidad no cesan ni de día ni de noche. Se 

trata de demostrar al profeta que en lo referente a las alabanzas a la divinidad, todas las 

criaturas lo hacen y lo menos importante es la lengua o el lugar en el que lo hagan, pues 

precisamente las ranas son el ejemplo de la alabanza continuada353. 

 También encontramos en la obra de al-Damīrī un relato breve procedente de k. al-

fā’iq354 de al-Zamajšarī atribuido a ‘Umar b. ‘Abd al-‘Azīz* en el que se muestra la 

influencia del demonio en el corazón del hombre. En este texto, el demonio, que es 

representado como una rana con trompa de mosquito, se adhiere a su corazón y se retira 

ante la resistencia del hombre355. 

Sólo disponemos de una referencia escatológica, pues el libro de la Escala de 

Mahoma refiere que las ranas realizan cánticos de alabanza diez veces más que el resto 

de los animales y seguirán haciéndolo hasta el Día del Juicio. Después se volverán 

polvo por orden de Dios356. 

 

 

 

 

 
                                                 

351 Íbidem. 
352 Se trata del autor de la Ta²kira. Véase 2.1.5.1. 
353 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-©ayawān, I, pp.432-4. Este relato también lo menciona al-Ibšīhī, además 

indica que proviene de la tradición islámica. Cf. Al- Ibšīhī, al-Musta¥raf, II, pp.187-8. 
354 Se trata de una obra de al-Zamajšarī en la que recoge hadices garīb. Véase introducción de ‘Abd 

al-Amīr ‘Al ī Muhhanà a Rabī‘u l-Abrār wa nu½u½ al-ajbār de al-Zamajšarī, I, pp. 5-18. 
355 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-©ayawān, I, p.432. Esta imagen de demonios con aspecto de rana 

también la vamos a encontrar en el Apocalipsis. Vid. Ap. 16.13. 
356 Cf. Libro de la Escala, p.213. 
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3.1.2.4.  Síntesis interpretativa 

 

 En el caso de la rana, los distintos aspectos de su simbología están íntimamente 

relacionados con las características del animal y la interpretación que las fuentes hacen 

de sus hábitos de comportamiento357. En todo momento se le considera un animal real, 

de ahí que todo lo referente a ella sea susceptible de explicación. Revisaremos paso a 

paso la interpretación que se atribuye, a las distintas facetas de su comportamiento, en 

los principales relatos y referencias en los que cobra protagonismo.    

En el relato de las plagas de Egipto, la rana ejerce el papel de ejército de la 

divinidad que ejecuta el castigo ordenado por Dios sobre un pueblo concreto y, como 

hemos mencionado, la fuerza de este castigo se ve incrementada por la intervención de 

la divinidad, dado que las ranas en sí mismas no poseían tal poder destructivo. Acatan 

su función con una lealtad tan extrema que se sacrifican a sí mismas para cumplir la 

encomienda. Las referencias a estos animales arrojándose al fuego, bien como parte de 

las plagas o bien como muestra de terror al contemplar a la divinidad, y el posterior 

salvamento por parte de ésta, las hace capaces de servirle hasta extremos insospechados. 

De ahí que se las respete en gran medida por su capacidad de sacrificio. Esta cualidad 

también queda manifiesta en la historia de Abraham, donde se nos muestra la imagen de 

las ranas intentando apagar el fuego al que Nimrod arrojó al profeta, sin mostrar 

debilidad ante la posibilidad de ser destruidas. Todo ello las hace ser consideradas 

símbolo de servidumbre y obediencia. 

Se convierten en ejemplo de devoción cuando las fuentes encuentran una 

explicación a su continuo croar. En realidad, están realizando cánticos de alabanza a la 

divinidad, de ahí que sean ellas las que dejan en evidencia a David cuando se vanagloria 

de su devoción y, además, constituyen un referente para mostrar la relación de Dios con 

la naturaleza.  

La rana representa al siervo fiel de la divinidad, obediente, devoto y con una 

capacidad de sacrificio inimaginable. 

La presencia de estos animales se remonta al principio de los tiempos, su 

generación tiene un carácter legendario358 y su proliferación excesiva se vincula 

                                                 
357 Tan sólo disponemos de una referencia a la relación entre la rana y el demonio y dado que 

podemos encontrar esta asociación en el Apocalipsis probablemente sea de origen judeo-cristiano. 
358 Hallamos distintos textos en los que se intenta explicar la generación espontánea de las ranas. Se 

trata de relatos de carácter fantástico que proceden de fuentes como al-Ŷā¬iÞ, al-Damīrī, al-Zamajs×r÷ y 
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directamente a la intervención divina, como ocurrió en las plagas de Egipto. Asimismo, 

el hecho de que nazcan del agua pero sobrevivan también en la tierra las hace 

especiales, pues es un animal que se desenvuelve entre dos ámbitos asociados a la vida 

y relacionadas con los dos elementos imprescindibles para que ésta se produzca. Esto 

puede estar relacionado con dos cuestiones: la primera, es que la rana está asociada a la 

creación, concretamente al agua que rodea al Trono, y la segunda, el Día del Juicio se le 

da la orden de desaparecer transformándose en polvo. De esta manera se muestra que si 

bien es un animal del ámbito del agua, no posee la trascendencia espiritual de la ballena 

pues habrá de desaparecer y volver a la tierra que le dio origen. Su función tal y como lo 

muestran los textos es servir de ejemplo a los creyentes en su comportamiento. Por 

tanto, el tiempo de la rana se asocia a la duración de la vida en la tierra y no tiene un 

lugar en la “otra vida”.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                               
al-Ibšīhī. En dichos textos, de forma más o menos explícita, se considera que la generación de las ranas 
ocurre a consecuencia de la intervención divina, aunque al-Ŷā¬iÞ matice que las versiones del relato que 
ofrece no son demostrables ni refutables. Este autor refiere que la generación de las ranas es fruto del 
apareamiento del tiempo, la lluvia, la tierra y el aire (Cf. Al-Ŷā¬iÞ, k. al-©ayawān, I, pp.149 y 156) y 
también menciona que se debe a la transubstanciación del hielo o la nieve acumulada en lugares altos y 
por efecto del viento, el sol y el aire (Cf. Al-Ŷā¬iÞ, k. al-©ayawān, V, p. 526; I, p.156 y III, pp.371-2). 
Esta segunda versión la encontramos en Rabī‘a l-Abrār de Al-Zamajšarī. (Cf. Op. cit., V, p. 400 (18). 
Según al-Damīrī, Dios crea a las ranas a partir de la tierra, en las aguas estancadas (Cf. Al-Damīrī, ðayāt 
al-ðayawān, I, p.432), y al-Ibšīhī añade que proceden de la lluvia (Cf. Al-Ibšīhī, Al-mustaÐraf, II, p.187).   
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3.2. Animales del ámbito del aire 

 

3.2.1. Buitre 

 

Así como en el caso del resto de los animales nuestro punto de partida son las citas 

coránicas, el buitre es un animal diferente, pues no tiene una referencia específica en el 

Corán, sino que se trata de la mención de un ídolo preislámico con el aspecto de este 

animal. Sin embargo, el estudio detallado de las fuentes consultadas nos permite obtener 

una imagen amplia de un animal vinculado al espacio celeste y a la realeza. 

 

3.2.1.1. Sus nombres 

 

El buitre, en lengua árabe, recibe varios nombres comunes y dos nombres propios. 

En lo que respecta a los comunes, uno de ellos es de carácter general y nos remite a una 

especie concreta; otros, aluden al sexo del animal y algunos, son epítetos aplicables a 

otros animales, pero dada la escasa relevancia de la mayoría de ellos nos limitaremos a 

analizar el nombre de carácter general conque se le designa, que es:  

a) Nasr: cuyo significado es buitre359 y está relacionado con el verbo nasar o nasr 

“desgarrar, quitar, levantar, perforar”360 y “arrancar carne con el pico”361. Entre las 

distintas formas de este verbo predominan las relativas al animal como istansar 

“semejarse a un buitre”362 o “hacerse fuerte como un buitre”363 y una de las acepciones 

de minsar o mansir es “pico de rapaz”364.  Además, al-Damīrī, en su apartado dedicado 

al buitre, explica que se emplea este término porque cuando arranca la carne la 

engulle365. De manera que, partiendo de las palabras asociadas al nombre con que se 

denomina al buitre, se nos muestran los rasgos que consideran más característicos del 

animal, como la fuerza física y su condición de ave rapaz lo que comporta una particular 

forma del pico, con una funcionalidad específica, que determina la manera de 

alimentarse. Este término es de uso común y se emplea en el conjunto de relatos y 

                                                 
359 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1163. 
360 Íbidem. 
361 Cf. Lane, Arabic Lexicon, VIII, p.2789; Kazimirski, Dictionnaire, II, p.1248. 
362 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.1248. 
363 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1163. 
364 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.1249. 
365 Vid. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.168. 
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referencias para aludir al buitre. Entre las fuentes consultadas podemos encontrarlo en 

los Qi½a½, en las obras de Tafsīr, en k. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ, en la cosmografía de al-

Qazwīnī, en las enciclopedias de al-Damīrī y al-Ibšīhī y en el Libro de las utilidades de 

los animales de al-Maw½il ī. 

Los nombres propios son: 

b) Nasr: nombre de una divinidad preislámica que tenía el aspecto de un buitre. Se 

la cita en el Corán, en los Qi½a½, en las obras de Tafsīr, en K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ y 

en la enciclopedia de al-Damīrī.   

c) Lubad: es el nombre de un animal en concreto relacionado con Luqmān366. Se 

alude a él desde la época preislámica, pues aparece en una de las mu‘allaqāt367, y entre 

las fuentes consultadas, aparece también en el Qi½a½ de al-¢a‘labī368, en k. al-©ayawān 

de al-Ŷā¬iÞ369 y en la enciclopedia de al-Damīrī370.   

 

3.2.1.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

En el caso del buitre contamos con una descripción detallada de sus rasgos físicos y 

hábitos de comportamiento. Las fuentes básicas para su estudio son K. al-©ayawān de 

al-Ŷā¬iÞ y ‘Aŷā’ib al-majlýqāt de al-Qazwīnī. Sin embargo, sin constituir grandes 

aportaciones, podemos concretar algunos datos más a partir de otras obras como ©ayāt 

al-©ayawān de al-Damīrī, al-MustaÐraf de al-Ibšīhī y el Libro de las utilidades de los 

animales de al-Maw½il ī.  

Al-Ŷā¬iÞ reúne la información sobre este animal, sobre todo lo referente a su 

descripción física y hábitos de comportamiento, en apartados concretos dedicados o 

bien al buitre y las hienas o al conjunto de las rapaces. Según cuenta, es un ave de gran 

tamaño, muy corpulenta y con pico y garras de rapaz.  

También se detiene a describir su forma de volar explicando que vuela a gran altura 

y localiza su objetivo sobrevolando la zona en círculos, pues tiene el sentido de la vista 

                                                 
366 Este personaje era un héroe legendario de la Arabia preislámica que aparece en el Corán. Según 

distintas tradiciones era un esclavo nubio. Se le atribuyen muchos proverbios y se le considera un gran 
sabio. Fue un hombre longevo. Cf. EI2, V,  811-813, s. v. “ Luªmān”  (B. Heller - N. A. Stillman). 

367 Concretamente en la de Nābiga al-®ubyānī. Véase Nābiga al-®ubyānī, D÷w×n, pp.32-37; Jacques 
Berque, Les dix grandes odes arabes de l’anté-Islam. París: Sindbad, 1994, pp.73-78; Federico Corriente 
Córdoba y Juan Pedro Monferrer Sala, Las diez mu‘allaqāt…, pp.170-4. 

368 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.61. 
369 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VI, pp.325-7.  
370 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.169. 
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muy desarrollado. Lo sitúa entre las aves carnívoras y lo considera voraz y un glotón 

insaciable, ya que cuando cae sobre un cadáver ningún otro pájaro se acerca hasta que 

no ha terminado el buitre371. Lo compara con las hienas porque sigue a los ejércitos para 

alimentarse de los muertos372 y menciona como algo particular su longevidad, 

relacionándola con su corpulencia373.  

Al-Qazwīnī fundamenta la capacidad del buitre para localizar a sus objetivos a gran 

distancia, hasta 400 parasangas, en un olfato muy desarrollado. Además, cuando 

menciona su forma de volar lo valora en gran medida, pues refiere que cruza de Oriente 

a Occidente en un sólo día, y destaca que, a causa de su tamaño, es capaz de transportar 

incluso una cría de elefante. Lo considera el rey de las aves, quedando demostrado por 

el temor que sienten ante su presencia y el hecho de que no se aproximen hasta que no 

termina de comer. El autor valora, como una cualidad ejemplar del buitre, su resistencia 

al hambre, pues es capaz de no alimentarse hasta estar desfallecido y, como dato 

curioso, explica que la hembra no cuida sus huevos, sino que los sitúa en un lugar 

elevado, expuestos al sol, siendo el calor de éste lo que permite nacer a los polluelos. 

Asimismo, lo considera el animal más sensible a la pérdida de su compañero, porque 

cuando uno de ellos perece, el otro muere de nostalgia374. 

Al-Damīrī y al-Ibšīhī añaden que vive hasta mil años375. Asimismo, al-Damīrī y al-

Taw¬īdī dan mucha importancia a que el macho acompañe a la hembra durante la 

puesta, ayudándola, vigilando que todo salga bien y protegiéndola376, mientras que al-

Maw½ilī se limita a prestar atención al hecho de que sienta nostalgia de su compañero y 

tenga una larga vida. Sin embargo, incorpora un nuevo dato, pues explica que anida en 

lugares elevados e inaccesibles377.  

 

                                                 
371 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VI, pp.333-4. 
372 Cf. Op. cit., VI, pp.322-3 y 332-3. 
373 Cf. Op. cit., VI, pp.325 y 333. 
374 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, p.462. 
375 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-ðayawān, II, pp.168-9; Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, p.199. Al-Damīrī 

recopila la información que proporcionan tanto al-Ŷā¬iÞ como al-Qazwīnī, dando mayor relevancia al 
segundo, y al-Ibšīhī la que proviene de al-Qazwīnī. 

376 Cf. Al-Damīrī, ðayāt al-ðayawān, II, p.171; L. Kopf, “The Zoological Chapter of the Kit×b al-
Imt×‘ wa-l-Mu’ànasa of Abý ©ayy×n al-Tau¬÷d÷ (10th Century) Translated from the Arabic and 
Annotated”, Osiris, XII (1956), pp. 390-466. 

377 Cf. Libro de las utilidades..., p.84. 
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La única mención a su cuello, sin más precisiones, procede de al-Kisā’ ī, pues al 

describir la apariencia del arca de Noé378 plantea que es semejante a un gran pájaro con 

rasgos propios de diferentes aves, siendo su cuello como el de un buitre379, con lo que le 

otorga una característica distintiva a este animal respecto al resto de las aves.  

 

3.2.1.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre el buitre proceden de las obras de Qi½a½ y en su 

mayoría se trata de relatos, aunque también encontramos citas muy breves, pero de 

relevancia destacada, como iremos viendo. La información adicional que obtenemos de 

fuentes posteriores como ‘Aŷā’ib al-majlýqāt de al-Qazwīnī y ©ayāt al-©ayawān de al-

Damīrī nos permiten efectuar una revisión amplia del papel que desempeña el buitre en 

la tradición arabo-islámica. Este animal está relacionado con profetas como Salomón y 

Moisés, personajes citados en el Corán como Adán y Luqm×n y tiranos como Nimrod o 

‘Uŷ b. ‘Unuq380. Además, está asociado a un ídolo preislámico y está presente en la 

descripción del espacio celeste.   

Dado que hemos establecido como punto de partida el texto coránico en el análisis 

individual de los animales seleccionados, y a pesar de que los distintos relatos relativos 

al buitre proceden en su mayoría de las obras de Qi½a½, hemos de hacer referencia a la 

única cita relacionada con este animal que ofrece el Corán y dice así “¡No abandonéis a 

vuestros dioses!¡No abandonéis a Wadd, ni a Suwaa, ni a Yagut, a Yauq y a Nasr!” 

(Cor. 71, 23). Se trata de la mención a distintos dioses preislámicos, entre ellos uno del 

mismo nombre que el buitre, Nasr, en el contexto de la historia de Noé. Sin embargo, 

serán Ibn ‘Abbās* en su Tafsīr y al-Kalbī en K. al-’A½n×m los que aclaren que el 

aspecto de esta divinidad era el de un buitre381 y, por tanto, sus adoradores rendían culto 

                                                 
378 El profeta al que Dios revela que enviará el diluvio sobre su pueblo, que era politeísta. Construye 

el arca con las instrucciones que recibe del ángel Gabriel. Como ocurre en la tradición judeocristiana es el 
profeta que salvaguarda la fauna, la flora y los seres humanos necesarios para una nueva creación tras el 
diluvio. Cf. EI2, VIII, 111-112, s.v. “Nūh” (B. Heller); Concepción Castillo Castillo, “El arca de Noé en 
las fuentes árabes”, pp. 67-78.  

379 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.92. 
380 Se le conoce en la tradición musulmana como ‘Uŷ b. ‘Anāq o bien b. ‘Unāq o b. ‘Unuq. Se 

corresponde en la tradición judeocristiana con Og, el rey de Basan, que sobrevivió al diluvio y murió en 
su enfrentamiento con Moisés. Era un gigante. Cf. EI2, X, 838-839, s.v. “‘Udj” (B. Heller - S. M. 
Wasserstrom); hemos optado por la opción b. ‘Unuq por ser la que utiliza al-¢a‘labī. Cf. Al-¢a‘labī, 
Qi¡a¡,  pp. 214-5. 

381 Cf. Hisham Ibn al-Kalbi, The Book of Idols (Kitab al-Asnam). Traducción, introducción y notas 
de Nabih Amin Faris, s.l., 1952, p. 10.  
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también a este animal382. Al-Damīrī completa la información al situar su procedencia en 

la tierra de los ©imyar383 y explica que representaba a la fuerza en la época de Noé384.  

 

En la exposición de los relatos y referencias relacionados con el buitre que muestran 

las obras de Qi½a½ seguiremos la secuencia temporal de los hechos que narran estas 

obras. Hemos de tener en cuenta que el buitre aparece en una serie de relatos diferentes 

desde la creación hasta la historia de Salomón. Además, en la mayoría de los casos 

utilizaremos o bien la versión del relato que nos proporciona al-Kisā’ ī o la que proviene 

de al-¢a‘labī por ser las más completas. 

La historia del buitre en la tradición arabo-islámica se inicia en la creación, pues las 

primeras referencias relativas a este animal las vamos a encontrar en la narración que 

efectúa al-Kisā’ ī tanto de la creación del Trono como de la de los cielos. Sin embargo, 

dado que se trata de relatos de contenido escatológico los revisaremos junto al resto de 

referencias relacionadas con este contexto. 

 

a) El primer encuentro con Adán. 

El relato conque damos comienzo a la exposición es el del buitre y la ballena que 

forma parte de la historia de Adán. Es una breve narración de la que disponemos de tres 

versiones distintas. Los textos están tomados de al-¢a‘labī, al-Kisā’ ī y al-Damīrī. 

El primer texto, es una tradición de ‘Abd All āh b. al-©āri£* y refiere que antes de la 

creación de Adán había animales que hablaban entre sí, como el buitre y la ballena. Él la 

buscaba y le contaba cuanto ocurría en la tierra y ella le informaba de lo que sucedía en 

el mar. Cuando Dios creó a Adán, el buitre fue a ver a la ballena y le contó que Dios 

había creado a un ser que algún día lo haría descender de su nido y a ella la sacaría del 

mar385.   

                                                 
382 Cf. Ibn ‘Abbās, Tafsīr, p.618. 
383 Era un pueblo sedentario que habitaba en el Yemen, descendiente de ©imyar hijo de Qa¬tān que 

a su vez estaba emparentado con Ismael, el hijo de Abraham. Véase Al-Mas‘ūdī, Murū¥ al-²ahab, Beirut: 
Dār al-I¬yā al-turā£ al-‘arabī, 2002, I-1, pp.301-303.    

384 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, pp.168-171. Al-Æabarī, en su Tafsīr, no hace esta 
asociación, pero explica que era una divinidad de los ©imyar y representaba la fuerza (Cf. Al-Æabarī, 
Tafsīr, XXIX, pp.117-8). En los Qi½a½ de al-Kisā’ ī, al-¢a‘labī e Ibn Ka£īr se menciona a este ídolo en la 
historia de Noé pero no se le relaciona con ningún animal (Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.82; Al-¢a‘labī, Qi½a½, 
p.51; Ibn Ka£īr, Qi½a½, pp.53, 55 y 56). No obstante, al-Ŷā¬iÞ, en K. al-©ayawān, lo cita y refiere que 
tenía aspecto de buitre al exponer la aleya coránica que alude a ello (Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VII, 
pp.52-3).  

385 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.28. 
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El segundo texto, más amplio, es una narración con fragmentos de Wahb b. 

Munabbih* y Ka‘b al-A¬bār* que se inicia con la llegada de Adán a la tierra y refiere 

que el buitre fue el primer animal que lo vio, y supo que Adán había sido expulsado del 

Paraíso, pues lo encontró llorando y lo consoló en su desgracia. A continuación, el 

buitre acude a informar a la ballena de lo sucedido y el autor nos pone en antecedentes 

sobre la profunda relación existente entre ambos animales. Además, el buitre le explica 

a la ballena que Adán ha venido a gobernarles a todos y ambos son los encargados de 

informar al resto de los animales: él lo hará a los animales terrestres y la ballena hará lo 

propio con los del mar. La narración continúa mostrando la reacción del conjunto de los 

animales ante la noticia, su negativa a acatar las órdenes de Dios y el rechazo que 

expresan ante Adán, siendo el buitre el único que no se rebela, a pesar de temerle tanto 

como los demás386.  

Sin embargo, el tercer texto, que es una tradición de Sa‘īd b. Ŷubayr*, tiene un 

carácter distinto. En él se relata que cuando Adán descendió a la tierra, en ella sólo 

habitaban dos animales: el buitre en la tierra y la ballena en el mar. El buitre se 

refugiaba junto a ella y pasaban la noche juntos. Cuando él vio por primera vez a Adán 

se asustó, pues era completamente diferente a ellos, y se lo contó a la ballena y ambos 

se aterrorizaron387.  

Son textos sencillos y poco elaborados y aunque los personajes principales son los 

animales, no se les describe fisicamente en ningún momento. El segundo texto, el más 

largo, es un relato completo en el que interviene Adán, mientras que los otros dos son 

muy breves y se centran en los animales solamente. De los tres textos tan sólo en éste se 

produce un contacto directo entre Adán y el buitre y es éste el que hace participe de ello 

a la ballena. Otra diferencia significativa es que en el primer texto lo que les produce 

terror a ambos es el hecho de la creación de Adán, mientras que en los otros dos, su 

expulsión del Paraíso y la confrontación con él es lo que les atemoriza. Además, en el 

segundo texto, el protagonismo del buitre es mayor y su actitud es completamente 

diferente, no se comporta como un ser primitivo sino que razona y actúa con coherencia. 

 

 

 

 
                                                 

386 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, pp.52-53. 
387 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, I, pp.256-7. 
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b) Luqm×n y los buitres. 

El relato más destacado relativo a este ave, tanto por su antigüedad como por su 

relevancia, es el de Luqmān y los buitres. La referencia más antigua a esta historia, 

según las fuentes consultadas, se sitúa en la época preislámica, concretamente en la 

mu‘allaqa de Nābiga al-®ubyānī, referente empleado por la mayoría de las obras para la 

exposición del relato. El texto completo de la narración lo encontramos en al-¢a‘labī, 

sin hacer referencia a su procedencia, y concluye con el verso de Nābiga al-®ubyānī y 

un refrán alusivo al tema del relato.  

En el texto de al-¢a‘labī se narra que Luqmān, junto a dos hombres, va a La Meca y 

allí se les concederá lo que deseen. El primero de ellos solicita bondad y rectitud, el 

segundo, quiere morir y Luqmān desea una larga vida. Por tanto, Dios da a elegir a 

Luqm×n entre lo que vivirían en total siete vacas salvajes, unos quince años cada una, o 

siete buitres, cuya longevidad es mucho mayor. Él elige la segunda opción y selecciona 

uno a uno a los buitres, llegando a vivir cada animal ochenta años. Cuando le toca el 

turno al último, le pone por nombre Lubad y el día que éste muere, Luqmān también lo 

hace388.  

Es probable que se trate de un relato muy antiguo que permanece en la memoria; 

por eso, tan sólo con hacer referencia a un detalle del relato, como el nombre del 

animal, se alude a la historia completa. Esto lo podemos ver en la obra de al-Ŷā¬iÞ, pues 

menciona al último buitre por su nombre y lo utiliza como referente de longevidad. Este 

autor recopila el fragmento de la mu‘allaqa de Nābiga al-®ubyānī, que hemos 

mencionado, así como un poema de Labīd389 que según Hārūn procede de su Dīwān390. 

En ambos poemas no se narra la historia, parece no ser preciso, porque debía ser 

sobradamente conocida. Sin embargo, al-¢a‘labī nos proporciona el relato completo.  

 

 

 

 

                                                 
388 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, pp.60-61. También lo podemos encontrar en al-Damīrī, aunque se trata de 

un fragmento de dicho relato y es probable que utilizara como fuente al propio al-¢a‘labī. Véase Al-
Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.169. La traducción de este relato se encuentra en el Apéndice. 

389 Se trata de Labīd b. Rabī‘ al-Āmirī (m. 622). Nació en la época preislámica y vivió los comienzos 
del Islam, muriendo a edad muy avanzada y convertido en ferviente musulmán. Toda su producción 
poética la realizó antes de su conversión y es autor de una mu‘allaqa. Cf. Federico Corriente Córdoba y 
Juan Pedro Monferrer Sala, Las diez mu‘allaqāt..., p. 127.  

390 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VI, pp.325-7.  
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c) El vuelo de Nimrod. 

Otro relato es la historia de Nimrod con los buitres que encontramos en al-Kisā’ī391 

y en al-¢a‘labī392. Hemos utilizado como referencia el texto procedente de al-¢a‘lab÷ 

por ser el más amplio y detallado. Según este autor, todo lo referente a Nimrod procede 

de tradicionistas con diferentes cadenas de transmisión (’asn×d) sin especificarlas393 y 

en lo que respecta al relato concreto, que mencionamos, cita a Wahb*, Ibn ‘Abbās*, 

Muqātil*, Ka‘b* e ‘Ikrima* como aquellos tradicionistas de los que toma determinados 

detalles de la narración.  

En este texto, al-¢a‘labī relaciona la historia de la torre de Babel, y su posterior 

destrucción, con la narración del vuelo de Nimrod junto a los buitres. El tirano desea 

enfrentarse a Dios y para ello manda construir una torre de gran altura, aunque no 

consigue llegar al cielo. A continuación, cría a cuatro polluelos de buitre y, cuando se 

hacen adultos, manda construir un arca; ata las patas de las aves a la base del arca y 

coloca en la parte superior una barra con carne, de manera que los buitres elevan el arca 

intentando obtener el alimento. En el interior del arca están Nimrod y un esclavo, y 

aquel dispara al cielo para matar a Dios. Sin embargo, al recuperar la flecha manchada 

de sangre, como no sabe si ha logrado su objetivo, ordena a su sirviente que baje la 

carne y los animales confusos empiezan a descender. Al oír un estruendo se asustan y el 

arca se estrella. Acto seguido Dios destruye la torre y cumple la promesa que le hizo al 

tirano de confundir las lenguas de la gente cuando la torre fuera destruida394. 

 

d) El buitre en el contexto escatológico.                                                                                                                                                                                                                                 

Entre las alusiones al animal no podemos olvidar su presencia en el contexto 

escatológico, que en el caso del buitre se trata de referencias al cielo y a los ángeles. En 

el texto de al-Kisā’ ī, sobre los ángeles del Trono, el autor cita una aleya coránica que 

dice así: “Los ángeles estarán en sus confines, y ese día ocho de ellos llevarán, encima, 

el Trono de tu Señor” (Cor. 69, 17). A continuación, explica que cada ángel tiene cuatro 

aspectos, siendo uno de ellos el de buitre y es el que intercederá por la subsistencia de 

                                                 
391 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.140. En cuanto a quién se atribuye el relato, en el texto de al-Kisā’ī no se 

cita una procedencia concreta ni para este episodio ni para el resto de los que atañen a este personaje, 
aunque en el transcurso de la narración introduce algún inciso aclaratorio, más bien comentario exegético 
de alguna de las aleyas relacionadas, a cargo de Ibn ‘Abbās, pero no en este caso concreto. 

392 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, pp.87-8. También lo recopila al-Damīrī atribuyéndolo a ‘Alī b. Abī Æālib*. 
Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.169.  

393 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.87. 
394 La versión de al-Kisā’ ī es más breve, no menciona la torre de Babel en relación con este relato y 

es el ángel Gabriel quien golpea el arca y la hace caer al mar. Por lo demás, son narraciones similares.  
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las aves el Día del Juicio395. Sin embargo, al-¢a‘lab÷, al-¤×¬iz y al-Qazw÷n÷ refieren que 

los ángeles del Trono son cuatro: el primero tiene aspecto de hombre; el segundo, de 

toro; el tercero, de buitre y el cuarto, de león396. Además, al-Qazw÷n÷ se detiene a 

detallar los rasgos físicos de los cuatro y la posición que ocupan bajo el Trono397. En 

cuanto al ángel con aspecto de buitre, nos dice: “es de color rojo tendiendo a negro, las 

puntas de sus alas son de oro y su pecho azul”398. 

En conjunto, las fuentes árabes consultadas, asocian a este ángel del Trono con el 

buitre por ser la más fuerte de las aves y esto lo legitima para ser quien los represente e 

interceda ante Dios por su subsistencia. 

Además, al-Kisā’ ī narra la creación de los cielos y de los ángeles y, en este 

contexto, el autor recopila un relato de Ibn ‘Abbās* donde se efectúa una descripción de 

los siete cielos, y de los que allí habitan, a raíz de una aleya coránica relativa al origen 

del mundo que refiere “Decretó que fueran siete cielos, en dos días, e inspiró a cada 

cielo su cometido…” (Cor. 41, 12). Ibn ‘Abb×s*, cuando alude al tercer cielo, comenta 

que allí hay ángeles con aspecto de buitres399. Asimismo, al-Qazw÷n÷ los describe 

semejantes a los buitres de color leonado y con las puntas de las plumas negras, así 

como su pico y sus patas. Es una descripción seudo fantástica basada en rasgos de un 

animal real que comienza de esta forma, pero termina refiriendo que su cuerpo y sus 

alas son de oro con una mancha negra en las plumas, el pico y las patas400. 

                                                 
395 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.7. Este texto es muy similar al que encontramos en el Tafs÷r de Ibn 

‘Abb×s*, en el comentario a esta aleya, pues refiere que cada ángel tiene cuatro rostros: de hombre, de 
toro, de buitre y de león. Cf. Ibn ‘Abbās, Tafsīr, p.613. Además, ambas versiones son muy parecidas a la 
que hallamos en el libro de Ezequiel. Véase Ez. 1, 5-12.   

396 En el Qi½a½ de al-¢a‘labī, la referencia no se cita en el contexto de la creación del Trono sino en 
el relato de Buluqiy× que al-¢a‘labī recopila atribuyéndolo a ‘Abd Allāh b. Salām al- Isrā’il ī*(Cf. Al-
¢a‘labī, Qi½a½, p.310). En este relato el ángel, que intercerá por las aves, se describe con cabeza de buitre. 
Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, pp. 313-314.   

En el libro de la Escala, si bien hallamos la descripción de los ángeles del Trono, difiere de la que 
encontramos en el resto de los textos, pues alude a un águila en vez de mencionar a un buitre. Cf. Libro 
de la Escala, p.72.  

Al-Ŷā¬iÞ se detiene a explicar que se trata de un buitre (Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VII, p.46) y 
no de un águila, como refiere la tradición judeo-cristiana. Incluyendo, además, los versos de ‘Amiyya b. 
Ab÷ Salt que mencionan a los ángeles del Trono (Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, VII, p.51). Mientras que 
al-Damīrī alude a la relación entre el animal y este ángel para exponer los vínculos oníricos entre el buitre 
y la realeza. Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.171.  

397 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp.90 y 101. 
398 Cf. Op. cit., p.101. 
399 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.12. En el Qi½a½ de al-¢a‘labī, en un contexto similar, también encontramos 

una descripción de los cielos aunque no se menciona a ángeles con aspecto animal (Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, 
p.15). Sin embargo, en el Libro de la Escala, donde la narración de estos detalles es más minuciosa, los 
sitúa en el quinto y solamente tienen rostro de buitre (Cf. Libro de la Escala, p.64).   

400 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp. 94 y 103. 
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En este contexto escatológico deberíamos incluir el relato de la visión de Moisés, ya 

que consiste en una descripción de los ángeles de los siete cielos relacionada con una 

cita coránica que refiere “¡No Me verás! ¡Mira, en cambio, la montaña! Si continúa 

firme en su sitio, entonces Me veras” (Cor. 7, 143)401. La narración de la visión de 

Moisés la encontramos en al-¢a‘labī, en al-Æarafī y en al-Æabarī402.  

En el relato se narra que Moisés había solicitado una visión y Dios se la concede. 

Pasan ante él los ángeles de los siete cielos y los del tercero tienen aspecto de buitres y 

el estruendo, que se crea a su paso, produce terror en el profeta, lo mismo le ocurre ante 

la visión del resto de los ángeles. Una vez completada ésta, el profeta queda como 

muerto, desmayado y el alma se ha ido de su cuerpo.  

 

e) Otras referencias. 

En diversos episodios de la historia de Salomón, narrada por al-¢a‘labī, se 

menciona al buitre. En estos relatos se le vincula a la realeza a través del profeta. Se le 

destaca como la más sabia de las aves y se le considera su gobernante403 e incluso forma 

parte de los elementos ornamentales del trono de Salomón404. Además, cuando el 

profeta instruye a sus acompañantes sobre el significado de los sonidos que emiten los 

pájaros y otros animales, este autor recoge una tradición de ©asan b. ‘Alī* según la 

cual, el buitre, cuando emite su grito, le está diciendo al hombre que no se le acercará 

hasta que su alma no haya abandonado su cuerpo405. 

En cuanto a los hadices, hemos encontrado uno, al margen de las obras canónicas, 

en el que se menciona al buitre. Está atribuido a ‘Al ī* y lo recopila al-Damīrī406 

indicando que procede de la obra Naf¬āt al-Azhār de al-Yāfi‘ ī407. En él, el ángel Gabriel 

                                                 
401 La aleya alude a cuando Moisés sube al monte Sinaí y en un momento de duda le pide a Dios que 

se manifieste ante él. 
402 Los tres textos son muy parecidos y apenas hay leves diferencias. Al-¢a‘labī refiere que proviene 

de algunos libros sin identificarlos aunque en el curso del relato menciona a Wahb* como tradicionista 
(Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.180), al-Æarafī no alude a la procedencia del relato (Cf. Al-Æarafī, Qi½a½, p.151) 
y al-Æabar÷ lo recopila de Ibn Is¬āq (Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, IX, pp.62-65). 

403 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.314. 
404 Cf. Op. cit., p.308.  Al igual que en la descripción de dicho trono que efectúa al-Kisā’ ī. Vid. Al- 

Kisā’ ī, Qi½a½, p.283. 
405 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.260. También podemos encontrar dicha referencia en la obra de al-

Damīrī. Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.168. 
406 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.168. También queda recogido por al-Qazwīnī (Cf. Al-

Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, p.462) y al-Ibšīhī (Cf. Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, p.199) sin explicar su 
procedencia última. 

407 Es posible que se trate de ‘Abd Allāh b. As‘ad b. ‘Alī b. Sulaymān al-Yāfi‘ ī (700/1301-
767/1367). Era místico, poeta y experto en jurisprudencia y lexicografía, entre otras materias, de 
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realiza a Mahoma una exposición sobre la primacía de determinadas cuestiones, entre 

las que destacan, el buitre respecto a las aves, el Corán ante la lengua árabe y la azora de 

la vaca sobre el resto de las azoras.     

 

3.2.1.4. Síntesis interpretativa 

  

La simbología del buitre se fundamenta tanto en las características físicas del 

animal y sus hábitos de comportamiento, como en la idea de que se trata de uno de los 

animales primordiales.  

El buitre está presente en la creación del espacio celeste, como uno de los ángeles 

del Trono, lo que confiere a su figura cierto matiz de realeza; y forma parte de los 

ángeles del cielo, aunque no se trata de aquellos más próximos al hombre sino de los 

que se sitúan en una esfera lejana, distante, y, como le sucede a Moisés, el hombre no 

está capacitado para hallarse en presencia de éstos ángeles, puesto que le producirían 

verdadero terror. También es presentado como uno de los primeros seres que habitaban 

en la tierra, como superficie, antes de la llegada de Adán, siendo el que gobernaba sobre 

el resto de las criaturas que allí se encontraban. Este animal manifiesta el terror de una 

sociedad que teme desaparecer ante la llegada de los cambios que trae “un hombre”, 

pero se trata de un gobernante sabio que comprende la forma en que debe actuar para 

conservar su status, plegarse ante el nuevo poder y permanecer calmado y respetuoso, 

incluso colaborar con él aunque no de forma manifiesta.   

En un sentido metafórico, la asociación entre el buitre y ballena, no puede ser sino 

la recreación de la muerte y la vida como ideas más antiguas que el hombre. A pesar de 

tratarse de un ave, por tanto vinculada al plano espiritual, lo que permite asumir el 

concepto de que existen ángeles con su aspecto, está profundamente integrada en la 

tierra, como espacio habitado por el ser humano, por tratarse de un necrófago. Sin 

embargo, en el caso del buitre esta idea se asume con naturalidad, planteando el respeto 

que manifiesta hacia el hombre, puesto que espera a que el alma abandone el cuerpo del 

difunto para arrebatarle la carne. Asimismo, al relacionarlo con el momento del 

nacimiento, pues en esta cultura representa a las comadronas o parteras408 por su 

                                                                                                                                               
tendencia šafi‘í. Murió en La Meca y cuenta con una amplia producción literaria. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘ŷam 
al-mu’allifīn, VI, pp.34-35. 

408 Este dato curioso lo encontramos en la simbología que al-Dam÷r÷ atribuye al buitre. Cf. Al-
Dam÷r÷, ©ay×t al-¬ayaw×n, II, p.171.  
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comportamiento con la hembra de su especie, simbólicamente, una vez más, la muerte y 

la vida, quedan establecidos como hechos clave de la existencia del ser humano y 

personificados en la figura de un animal vinculado a ambos acontecimientos.  

Se granjea la admiración de los hombres y se convierte en referente de cómo debe 

ser un rey a causa de sus propias características: su paciencia y resistencia a la 

adversidad, así como el hecho de que el vínculo con su pareja sea tan fuerte que muera 

de nostalgia ante su ausencia, cualidades propias de la nobleza de carácter. A lo que 

habría que añadir el respeto que manifiestan hacia él el resto de las aves. El buitre 

gobierna amparado en su fuerza, corpulencia y sabiduría, permaneciendo alejado de sus 

súbditos y manteniendo, de este modo, la distancia apropiada con ellos. Si extrapolamos 

esta imagen a los seres humanos, estaríamos ante un gobernante que desempeña su 

cargo en solitario y detenta el poder absoluto, de modo que su calidad humana será 

determinante y lo transformará en un rey sabio y justo o en un tirano que se comporta de 

forma mezquina. De ahí que ambas facetas del poder se representen por medio del 

buitre. 

Otro aspecto destacado de la visión que los autores árabes tienen del buitre es la 

extrema longevidad que le atribuyen, probablemente motivada por el escaso contacto 

con el hombre, lo que les lleva a creer que la duración de su vida es mucho mayor de lo 

que es en realidad.  
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3.2.2. Cuervo 

 

El cuervo, en las costumbres ancestrales de los pueblos de la región, ejercía el papel 

de augur, pues la interpretación de sus graznidos permitía a los hombres obtener 

respuestas a sus consultas409. Sin embargo, con la llegada del Islam dichas prácticas 

quedan encuadradas en el contexto de la superstición. De modo que, al estudiar al 

cuervo en la tradición arabo-islámica, basándonos en el Corán y en la literatura 

religiosa, el punto de partida es la historia de Caín y Abel y la asociación de este animal 

con la muerte y el enterramiento. No obstante, a través de las fuentes, su simbología 

adquiere complejidad por los matices que nos aportan y se justifica su relación con el 

hombre. 

  

3.2.2.1. Sus nombres 

 

El cuervo, en lengua árabe, es designado con un nombre de carácter general que 

cuenta con dos variantes, además de varios nombres de menor incidencia que se 

emplean en contextos concretos.   

Los nombres que se le dan al cuervo son:   

a) Gurāb: cuyo significado es cuervo410. Este término de carácter general está 

relacionado con varios verbos, aunque los principales son: gariba, cuyo matiz se centra 

en el color, pues significa “ser negro intenso”411 y garuba “ser oscuro, extraño”, que 

tiene un sentido diferente pues se refiere a “lo que está oculto”, “lo que resulta difícil de 

comprender”412. Al-Dam÷r÷, en su apartado dedicado al cuervo, explica que se utiliza el 

término gurāb debido a la negritud del animal413. Además, hemos de tener en cuenta 

garaba o garb, cuyo significado es “alejarse”414, garrab, una de cuyas acepciones es 

“recorrer el mundo”415, así como el término tagrīb que tiene el sentido de exilio416. Por 

                                                 
409 Sobre la importancia del cuervo en el contexto adivinatorio véase Toufiq Fahd, “Les présages par 

le corbeau. Etude d’un texte attribué à Ğ×¬iÞ”, Arabica, 8 (1961), pp. 30-58. 
410 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.832. 
411 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.449. 
412 Cf. Lane, Arabic Lexicon, VI, p.2240. 
413 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.5. 
414 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.831. 
415 Ibid. 
416 Ibid. 
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lo tanto, el conjunto de dichos términos nos proporciona una serie de rasgos propios del 

animal. En primer lugar, se destaca sobremanera su color negro, no obstante, no se 

limitan a la calidad de éste sino que está implícita una referencia a la oscuridad en 

sentido metafórico, quedando este matiz incorporado al término. En segundo lugar, se le 

puede relacionar con aquel “que pone distancia”, “que se aleja”; por lo tanto, no convive 

con el hombre.  Y en tercer lugar, se destaca su capacidad de efectuar largos recorridos. 

Este nombre, gur×b, es de uso común y se emplea en el conjunto de relatos y referencias 

para aludir al cuervo. Lo encontramos en el Corán, en las colecciones de hadices, en los 

Qi½a½, en las obras de Tafsīr, en la Ta²kira de al-QurÐubī, en el K. al-©ayawān de al-

Ŷā¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazwīnī, en las enciclopedias de al-Damīrī y al-Ibšīhī, 

en k. al-Imtā’  de al-Taw¬īdī, en‘Uyūn al-Ajbār de Ibn Qutayba y en el Libro de las 

utilidades de los animales de al-Maw½ilī. 

b) Gurāb al-a‘½am: derivado del anterior, se traduce por “cuervo manialbo”417 y se 

le considera diferente al resto de los cuervos418. Entre las fuentes consultadas es 

utilizado por al-Nasā’ ī en algunos hadices y mencionado por al-Damīrī en el apartado 

de su enciclopedia dedicado a este animal.  

c) Gurāb al-bayn: derivado de gurāb, significa “cuervo de la separación” 419, se 

vincula a la historia de Noé y se emplea en el K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ y en la 

enciclopedia de al-Damīrī.  

d) ©ātim: significa cuervo y se emplea para el cuervo negro420. Sin embargo, no lo 

hemos encontrado en las fuentes consultadas.  

e) Na‘‘×b: cuyo significado es “joven cuervo”421. Lo encontramos en ‘A¥×’ib al-

majlýq×t de al-Qazw÷n÷ y en las enciclopedias de Ibn Qutayba, al-Ib¹÷h÷ y al-Zamaj¹×r÷. 

 

3.2.2.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

La descripción física que nos proporcionan las fuentes es de carácter general, pues 

aglutinan los datos de los distintos tipos de cuervos que conocen. Las fuentes básicas 

para recabar la información sobre los rasgos de tipo zoológico son el K. al-©ayawān de 

al-Ŷā¬iÞ y ‘Aŷā’ib al-majlýqāt de al-Qazwīnī, aunque tanto al-Damīrī como al-Ibšīhī 

                                                 
417 Cf. Ibn ManÞūr, Lisān al-‘Arab, 9, p.246; Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.775.  
418 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, pp.5-6. 
419 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, p.287; Ibn ManÞūr, Lisān al-‘Arab, 1, p.559. 
420 Cf. Lane, Arabic Lexicon, II, p.511; Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.209. 
421 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1182. 
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aportan detalles, sobre todo en lo referente a los rasgos físicos y psicológicos y a las 

variedades de este animal. Lo mismo ocurre con al-Maw½il ī y con el apartado dedicado 

a la historia natural en K. al-Imtā’  de al-Taw¬īdī y en ‘Uyūn al-Ajbār de Ibn Qutayba.  

Al-Ŷā¬iÞ describe al cuervo como un ave de color negro con ojos brillantes y vista 

penetrante, que tiene garras débiles, uñas romas y un pico distinto al de las rapaces. Es 

un animal fuerte y astuto pero no un cazador, pues se alimenta de carroña y basura, 

aunque también de plantas, y, además, es avaricioso y egoísta422. Al-Qazwīnī añade que 

es veloz volando y puede recorrer grandes distancias. Hace acopio de alimentos, incluso 

los entierra, y en el desierto ataca a animales y hombres, viejos y enfermos423. Al-

Damīrī explica que a través del pico, el cuervo percibe lo que hay bajo tierra y comenta 

que aunque se aproxima a las zonas habitadas para alimentarse de basura, huye al ser 

descubierto424. Al-Ibšīhī es el más concreto al mencionar las variedades que conocen: el 

cuervo blanco y negro, el de campo y el cuervo que es tan negro que parece azul, 

especificando que este último es aquel al que suelen referirse los relatos425.  

 

3.2.2.3.  Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre el cuervo proceden del Corán y los Qi½a½ y la mayoría 

son relatos. Sin embargo, precisamos de la consulta no sólo de la literatura de Tafsīr 

sino de obras como K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ, ‘Uyūn al-Ajbār de Ibn Qutayba y 

‘Aŷā’ib al-majlýqāt de al-Qazwīnī para completar la información relativa a dichos 

relatos, e incorporar otros más breves, que nos ayudarán a discernir, de forma más 

detallada, la imagen del cuervo en la tradición arabo-islámica. Este animal está 

relacionado con profetas como Noé y Abraham y personajes como Caín y Kānýh426. Al 

exponer los relatos en los que está presente junto a éstos, sobre todo en aquellos de 

                                                 
422 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, II, pp.313-15. 
423 Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-majlýqāt, pp. 457-8. 
424 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, pp.5-6. 
425 Cf. Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, p.192. En lo que a las variedades de cuervos se refiere, al-Dam÷r÷ 

hace una división distinta. Por un lado, el que denomina gurāb al-a‘½am o cuervo manialbo que cuenta 
con diferentes descripciones, coincidentes en que tiene una mancha blanca en el vientre, las alas o las 
patas, incluso concretan que sus patas y pico son rojos, destacando en conjunto que no se asemeja en su 
comportamiento al resto de los cuervos; y por otro, el gurāb al-bayn –cuervo de la separación- en su 
nombre muestra la particular relación del animal con el hombre, que cuenta con dos variedades: uno, 
pequeño, avaricioso y débil; y el otro, de mayor tamaño se intuye, más fuerte, que es el que se acerca a 
zonas habitadas. Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, pp.5-6. 

426 Como se narra en el texto que veremos a continuación, fue el padre de ¼āli¬. Era un idólatra, fiel 
servidor del rey Ŷunda‘ b. ‘Amr al-Qayl. Cf. al-Kisā’ ī, Qi½a½, p. 110.    
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mayor relevancia, no nos limitaremos a exponer el relato en cuestión sino que 

recogeremos los matices de la presencia del cuervo en él, analizadas a través de las 

fuentes consultadas.     

 

a) El cuervo de Caín. 

Comenzaremos con la única cita expresa que procede del Corán y dice así: “Dios 

envió un cuervo, que escarbó la tierra para mostrarle cómo esconder el cadáver de su 

hermano. Dijo: «¡Ay de mí! ¡Es que no soy capaz de imitar a este cuervo y esconder el 

cadáver de mi hermano?». Y pasó a ser de los arrepentidos.” (Cor. 5, 31). Es la más 

conocida de las narraciones asociadas al cuervo, pues se trata de la historia de Caín y 

Abel y la presencia del animal se sitúa en el momento de la muerte de Abel a manos de 

Caín427.  

La exégesis coránica completa este relato aclarando algunos aspectos. Al-Æabarī, en 

su Tafsīr, parte de comentarios procedentes de Ibn ‘Abbās*, Muŷāhid*, Qat×da* y al-

Suddī*, entre otros, y las interpretaciones de todos ellos son similares, proponiendo, en 

conjunto, dos opciones: la primera es que si debían dar ejemplo a Caín, habrían llegado 

dos cuervos que lucharon entre sí ―incluso van más allá al explicar que debían ser 

hermanos―, uno mató al otro y en principio dejó el cadáver expuesto aunque después 

lo enterró428. Esta interpretación se fundamenta en que tras contemplar los actos del 

cuervo, Caín se arrepiente de lo que ha hecho. Y la segunda opción refiere que tal vez 

hubiera un cuervo muerto allí y Dios envió al animal para que lo enterrara429.  

Según al-Kis×’÷, Caín no se arrepintió de lo que había hecho, al observar el 

comportamiento del cuervo, más bien tuvo miedo y eso le llevó a dejar a su hermano 

muerto abandonado sobre la tierra y expuesto a los animales salvajes, encontrándolo así 

su padre, Adán430. Sin embargo, al-QurÐubī explica que Caín completaba su traición al 

abandonar el cuerpo sin enterrarlo y Dios envió a un cuervo para que arrojara tierra 

                                                 
427 El relato completo lo encontramos en Cor. 5, 27-31. 
428 Cf. Al-Æabarī, Tafsīr, VI, pp.236-240. Es similar a la que hallamos en al-Kis×’ ÷ (Cf. Al-Kisā’ ī, 

Qi½a½, pp. 72-73), en al-¢a‘lab÷ (Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.43), en Ibn Ka£īr, aunque este autor aclara que 
dicho análisis procede de al-Suddī* y los animales eran hermanos (Cf. Ibn Ka£īr, Qi½a½, p.40), y en al-
QurÐub÷ (Cf. Al-QurÐubī, al-Ta²kira, p.77). Además, según un relato de Is¬×q b. Bi¹r, recopilado por al-
Æaraf÷, uno de los dos cuervos que Dios envió se posó sobre el cadáver de Abel para alimentarse y el otro 
defendía el cuerpo de éste para evitarlo. Cf. Al-Æarafī, Qi½a½, p.19 (48). 

429 Cf. Al-Æabarī, Tafsīr, VI, p.237; Ibn ‘Abbās, Tafsīr, p.121. 
430 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, pp. 72-73.  
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sobre el cadáver y lo cubriera. Siendo la ausencia de su hermano, el hecho de que 

desapareciera de su vista, lo que motivó el arrepentimiento431.  

En cuanto a los motivos por los cuales Dios le envía un cuervo a Caín, según al-

Ŷā¬iÞ, se debió a su capacidad de aproximarse a los cadáveres y porque era el único 

capaz de cumplir la función a la que Dios le destinó. Debía tratarse de un ave vinculada 

a la “oscuridad”, intensamente negra y de naturaleza detestable432. En cambio, al-Damīrī 

recoge un comentario de Abū l-Hay£am* según el cual el motivo fue que, antes de este 

suceso, la muerte era desconocida, pero este animal, por sus hábitos alimenticios, 

disponía de experiencia para afrontar la situación433.  

 

b) La historia de K×nýh. 

Otro relato que cuenta, entre sus personajes, con el cuervo de Caín, es la historia de 

K×nýh. En ella se narra que un cuervo es enviado como mensajero a la futura madre del 

profeta ¼×li¬ para que cohabite con su marido y pueda nacer el profeta. Este relato es de 

Ka‘b al-A¬bār* y tan sólo queda recogido por al-Kisā’ ī, como introducción a la historia 

de ¼āli¬434. Nos cuenta que Kānūh era uno de los nobles de ¢amūd435 y cierto día, 

mientras rezaba a los ídolos, le fue revelado que sería padre de un profeta de nombre 

¼āli¬ y éste acabaría con la corrupción de su pueblo. Cuando el rey se enteró de esto 

ordenó que lo mataran, pero Dios envió un ángel que alejó a K×nýh de allí y lo llevó a 

un valle donde permaneció dormido cien años. Su esposa, Ra‘ým, lloraba desconsolada 

hasta que un día apareció ante ella un cuervo que se presentó como mensajero de la 

divinidad y se identificó como el cuervo de Caín. El pájaro le explicó que su misión 

consistía en reunirla con su esposo, y con la ayuda de Dios lo encuentra y lo despierta. 

De esta forma Kānūh cohabitó con su mujer y la dejó embarazada de ¼āli¬. A 

continuación, murió y el pájaro guió a la mujer de vuelta a su pueblo. 

                                                 
431 Cf. Al-QurÐubī, al-Ta²kira, p.77. 
432 Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, III, pp.411-412. 
433 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.9. 
434 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, pp.110-112. La traducción de este relato se puede encontrar en el Apéndice. 
435 Según al-Mas‘ūdī el pueblo de ¢amūd habitaba entre el ©iŷāz y al-Šams, a las orillas del mar de 

Abisinia (probablemente el Mar Rojo). Cf. Al-Mas‘ūdī, Murūŷ al-²ahab, I, pp.281-83; véase EI2, X, 436, 
s.v. “Thamūd” (Irfan Shahid). 
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En el texto se parte de la idea de que el cuervo, en origen, era negro, pero la mancha 

blanca de su cabeza se debe a la reacción ante la muerte de Abel a manos de su 

hermano, y el pico y las patas rojas, a que estuvo en contacto con la sangre de Abel436. 

 

c) El sacrificio de las aves. 

Otra referencia coránica relacionada con el cuervo, aunque de manera indirecta, es 

la alusiva al sacrificio de las aves en la historia de Abraham y dice así: “Y cuando 

Abraham dijo: «¡Señor, muéstrame cómo devuelves la vida a los muertos!». Dijo: «¿Es 

que no crees?». Dijo: «Claro que sí, pero es para tranquilidad de mi corazón». Dijo: 

«Entonces, coge cuatro aves y despedázalas. Luego, pon en cada montaña un pedazo de 

ellas y llámalas. Acudirán a ti rápidamente. Sabe que Dios es poderoso, sabio».” (Cor. 

2, 260)437.  

En el texto no se identifica a las aves, sin embargo, la exégesis coránica, al 

especificar cuales fueron las que se sacrificaron, introduce al cuervo en la narración. En 

el Tafsīr de Ibn ‘Abbās* se explica que eran el gallo, el pavo real, el cuervo y el pato438. 

Según al-Qušayrī, la elección de estas aves estaba relacionada con su simbología: el 

gallo representaba el orgullo; el pavo real, la belleza del mundo; el cuervo, la ambición 

y la codicia y el pato, la subsistencia439.  

                                                 
436 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p. 112. Ambos rasgos son distintivos de dos animales concretos, puede 

tratarse de la descripción del Pyrrhocorax pyrrhocorax cuyo rasgo distintivo son las patas y el pico rojos 
y un Corvus albus, que tiene el pecho blanco y una mancha blanca en el cuello. Respecto a los tipos de 
cuervos que habitan en Oriente Medio véase la lista que proporciona la dirección URL: http://www.bsc-
eoc.org/avibase/avibase.jsp?pg=checklist&region=MID. Sobre las características del Pyrrhocorax 
pyrrhocorax  véase La guía de Incafo de las aves de la Península Ibérica. Madrid: Incafo, 1980, pp.636-
8; P. Laiolo, A. Rolando et allii, “Geographic diversification in the call repertoire of the genus 
Pyrrhocorax (Aves, Corvidae)”, Canadian Journal of Zoology, 79 (2001), pp.1568-76. En lo que se 
refiere al Corvus albus véase la información que proporciona la dirección de URL: 
http://animaldiversity.ummz.umich.edu/site/accounts/classification/Corvus_albus.html . 

437 Este episodio forma parte de un relato más amplio en el que Abraham y Nimrod discuten sobre el 
poder de Dios ante la vida y la muerte. Esta escena en concreto la encontramos en Gn 15, 9. 

438 Cf. Ibn ‘Abbās, Tafsīr, p.48. 
439 Cf. Al-Qušayrī, Tafsīr, I, p.121. Mientras que al-Æabarī, recurriendo a Muŷāhid*, Mu¬ammad b. 

Is¬āq* o Ibn Ŷarīr*, sustituye al pato por la paloma y refiere que los primeros que aluden a éstas son los 
cristianos. Cf. Al-Æabarī, Tafsīr, III, p.63. Los Qi½a½ se basan en la literatura exegética y como ocurría en 
el relato de Caín combinan la mención a la aleya coránica con dichos comentarios. Sin embargo, en el 
resto de las obras consultadas no se retoma este relato en referencia al cuervo. En al-Kisā’ ī encontramos 
este relato más o menos detallado, con la aclaración de qué aves eran: un gallo blanco, un cuervo negro, 
una paloma verde y un pavo real (Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.135). Al-Æarafī, a partir de la misma aleya 
coránica, explica que se trataba de las aves que refiere al-Kisā’ ī sin dar detalles sobre ellas y sin 
extenderse en desarrollar el relato, se limita a breves pinceladas poco concretas (Cf. Al-Æarafī, Qi½a½, 
p.38 (102)), mientras que al-¢a‘labī e Ibn Ka£īr no le prestan atención al relato. Además, en la Ri¬la de 
Ibn BaÐÐuta se menciona el lugar donde Abraham realizó el sacrificio, la Montaña de los pájaros, y el 
autor explica que se trata de cuatro picos situados a ambos lados del camino de Tan‘†m. Véase Ibn 
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d) Noé y el cuervo 

Otro de los relatos relativos al cuervo que cuenta con una relevancia de 

características similares a la historia de Caín, es un episodio de la historia de Noé. Entre 

las fuentes de carácter religioso tan sólo lo encontramos en los Qi½a½, pero también 

incluyen la historia, en su caracterización del animal, al-Ŷā¬iÞ, al-Damīrī y al-Ibšīhī. 

Al-Kisā’ī, citando como tradicionista del relato de Noé a Ibn ‘Abbās*, se limita a 

mencionar que antes de enviar a la paloma que llevó ante Noé la rama de olivo, éste 

había mandado a un cuervo en busca de noticias, pero se rezagó y, a consecuencia de 

ello, envió a la paloma440. Al-¢a‘labī también cita a este tradicionista, aunque amplía el 

relato explicando que Noé, tras el diluvio, envía al cuervo para que le traiga noticias, 

pero el animal encuentra un cadáver, se posa en él y se le olvida regresar. Noé le grita 

con espanto y a causa de ello no se habitúa a la proximidad del hombre441. Al-Damīrī 

establece que, a partir de este relato, no puede convivir con el hombre, ya que al 

incumplir la misión que le encomienda el profeta se transforma en ave de mal agüero. 

Se le llama el “cuervo de la separación” (gurāb al-bayn), porque se distanció de Noé y 

de su cometido. De ahí que interprete su graznido como un grito de dolor ante la 

desgracia442. 

 

e) Otras referencias. 

  Ibn Qutayba, en la parte dedicada a la historia natural de su ‘Uyūn al-Ājbār, 

refiere una tradición procedente de Mak|ūl*, según la cual una de las plegarias del 

profeta David era: ¡Oh sustentador del joven cuervo (na‘‘×b) en su nido!”443. A 

continuación, el autor comenta que dicha plegaria se fundamenta en la actitud de los 

cuervos hacia sus crías, ya que los polluelos al nacer son blancos y feos, la madre los 

                                                                                                                                               
BaÐÐuÐa, A través del Islam. Serafín Fanjul y Federico Arbós (Trads y Eds). Madrid: Editora Nacional, 
1981, p.237. 

440 Cf. Al-Kisā’ ī, Qi½a½, p.98. En la tradición judeocristiana Noé envía al cuervo para que verifique si 
la tierra ha reaparecido por encima de las aguas tras el diluvio y el animal se comporta como un fiel 
servidor y regresa cuando la tierra se ha secado. Véase Gen 8,7.  

441 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.55. Al-Æarafī recopila el mismo texto que al-¢a‘labī, procedente de Ibn 
‘Abbās (Cf. Al-Æarafī, Qi½a½, p. 28 (66)), al igual que Ibn Ka£īr (Cf. Ibn Ka£īr, Qi½a½, p.69). 

442 Cf. Al-Damīrī, ©ayāt al-©ayawān, II, p.7. Al-Ŷā¬iÞ utiliza este relato para explicar que simboliza 
a aquel que va y no vuelve. Considera que se trata de un animal impío asociado con Iblīs, incluso recoge 
un relato en el que el cuervo era el símbolo onírico de la impiedad Cf. Al-Ŷā¬iÞ, K. al-©ayawān, II, 
p.317. Según al-Ibšīhī su actuación en esta historia lo convirtió en impío. Cf. Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, 
pp.192-3. 

443 Se trata de una cita del Libro de los Salmos. Sal. 147. 9. 
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abandona y Dios se apiada de ellos y los alimenta con moscas o mosquitos hasta que les 

crecen las plumas y se vuelven negros. Entonces, su madre regresa y Dios deja de 

alimentarlos444.  

Al-¢a‘labī recopila un relato de Ka‘b al-A¬bār*, que forma parte de la historia de 

Salomón, en el cual se detalla el significado de los cantos o de los sonidos que emiten 

las aves y otros animales. En este texto se explica que el graznido del cuervo es una 

maldición contra los preceptores del zakāt445, vinculando de esta forma al animal 

directamente con la avaricia446. 

En las colecciones de hadices, las referencias que encontramos se centran en la 

indicación del Profeta de matarlos porque interrumpen la oración y probablemente por 

los vínculos con la oscuridad que hemos mostrado hasta ahora, establecidos por las 

fuentes consultadas447. Los hadices, muy similares, se limitan a enumerar aquellos 

animales que deben matar, entre los que se encuentran, al mismo nivel, el cuervo, el 

ratón, el escorpión, la serpiente y el perro rabioso448.  

 

3.2.2.4. Síntesis interpretativa 

 

La imagen del cuervo se ve lastrada sobre todo por sus hábitos de comportamiento, 

y, el hecho de que sea completamente negro, no contribuye a suavizar sus 

características, pues este color lleva implícita la maldad, en la tradición arabo-islámica. 

Sin embargo, será precisamente este cuervo el que logre un protagonismo absoluto en 

los relatos relativos a estos animales.  

                                                 
444 Vid. L. Kopf y F. S. Bodenheimer, The ‘Uyūn al-akhbār of Ibn Qutayba..., p.344 (64) [XVI, 4 

(89)]. Esta referencia también la vamos a encontrar en la obra de Al-Qazwīnī (Cf. Al-Qazwīnī, ‘Aŷā’ib al-
majlýqāt, pp.457-8) y en Rabi‘a al-Abrar de al-Zamjašarī (Cf. Op.cit, V, p. 408 (24)) atribuida al mismo 
tradicionista y en al-Ibšīhī, sin mencionar su procedencia (Cf. Al-Ibšīhī, al-MustaÐraf, II, pp.192-3). 

445  El Zak×t, la limosna o “caridad obligatoria”, es uno de los pilares del Islam. Se fundamenta en la 
purificación de los bienes mediante la contribución a la comunidad y se destina a mantener a los 
miembros más débiles. De manera que surge, en origen, como un modelo organizado de ayuda social. Cf. 
J. Sourdel y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, s.v. “Zak×t”, pp.861-862; una explicación 
detallada de los distintos aspectos del Zak×t, desde el punto de vista práctico, la encontramos en una obra 
reciente de un teólogo turco. Véase Ömer Faruk Şentürk, Charity in Islam: A comprensive Guide to 
Zak×t. Somerset, NJ: The Light, 2007.  

446 Cf. Al-¢a‘labī, Qi½a½, p.260. 
447 A todo ello deberíamos añadir que se trata de un animal que podía transmitir enfermedades como 

es el caso de la encefalitis. Véase John S. Marr y Charles H. Calisher, “Alexander the Great and West 
Nile Virus encephalitis”, Emerging Infectious Diseases, vol. 9, nº 12 (December 2003), pp. 1599-1603.   

448 Se  ordena matarlos en hadices como el de ‘¶’iša recopilado por Muslim (Cf. Muslim, øa|ī|, k. 
al-©aŷŷ (7): 2719) y al-Bujārī (Cf. Al-Bujārī, øa|ī|, k. ŷazā’i-l- ¼ayd (28): 1829; k. Bad’i-l-jalq 
(59):3314) mientras que otros hadices, sólo dan la orden de espantarlos como el de Abū Sa‘īd al-Judrī*  
que recopila Abū Dā’ūd (Cf. Abū Dā’ūd, Sunna, K. Manasik wa-l-©aŷŷ (10): 1844). 
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Los cuervos más destacados de la tradición, a nivel individual, son el de Caín y el 

de Noé. El primero de ellos está presente en los relatos debido a sus propias 

características y mantiene una relación directa con la divinidad, pues es ésta quien le 

encarga dos misiones determinadas, mientras que a través de la historia de Noé se 

justifica la relación del animal con el hombre.  

Las funciones que desempeña el cuervo en la historia de Caín son básicamente dos: 

ser reflejo de los actos del protagonista y mostrarle cómo ha de actuar respecto al 

cadáver. Como hemos ido viendo en el análisis que las fuentes consultadas hacen del 

texto, los matices del relato generan cierta confusión, pues si prestamos atención a los 

motivos de la selección de este animal, como parte integrante de esta historia, están 

fundamentados en su familiaridad con la muerte desde su origen, pues dicha narración 

tiene lugar en la época de Adán. Sin embargo, no se trata de una relación que consideren 

natural, como ocurría en el caso del buitre, sino que el cuervo se asocia a un hecho 

criminal, el primero de la historia del hombre, con características moralmente 

terroríficas: un asesinato entre hermanos. De ahí que el animal, elegido para escenificar 

la situación, no sólo debía conocer la muerte de cerca, sino ser capaz de repetir este 

infame comportamiento. En los textos se refiere que el objetivo fundamental de las 

acciones del cuervo era fomentar el arrepentimiento de Caín; sin embargo, tal y como se 

expone en el relato, la agresividad mostrada por Caín no se limita al asesinato sino que 

va más allá de la muerte, pues deja el cuerpo sobre la tierra a expensas de los animales 

salvajes y de las aves de presa. Por tanto, la intención de la divinidad, al enviar al 

cuervo, parece ser la protección del cuerpo del hermano muerto.  

Este “cuervo de Caín” vuelve a aparecer en la historia de Kānūh, donde ejerce una 

vez más de mensajero de la divinidad, aunque en esta ocasión se trata de facilitar la 

fecundación de la madre de ¼×li¬, quedando de esta forma relacionado con la creación 

de vida. Una idea que ya hemos observado en el estudio sobre el buitre. De manera que 

ambos animales, vinculados en origen a la muerte por sus hábitos alimenticios, de una u 

otra forma, se asocian al origen de la vida, bien al momento de la concepción, como es 

el caso del cuervo, bien al momento del nacimiento, como vimos en el caso del buitre. 

Lo interesante en el caso del cuervo de Noé no es la presencia del animal en el 

relato, sino la utilidad de la historia para racionalizar el comportamiento del cuervo 

hacia el hombre y a la inversa. Se plantea que existía un vínculo previo que se vio 

interrumpido, tras el diluvio, por la desobediencia del animal ante una orden del profeta.  
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Lo curioso es que en la tradición judeo-cristiana el relato es similar, si bien el animal 

acata las órdenes y cumple la misión que se le encarga. Sin embargo, en la tradición 

arabo-islámica el fracaso del cuervo no es intencionado, simplemente se deja llevar por 

su naturaleza, lo que despierta el horror en el profeta y a causa de esta reacción, el 

cuervo desconfía del hombre. Las consecuencias de ello son: que se mantenga en las 

proximidades de los reductos humanos, alimentándose de sus desechos, y, sin embargo, 

huya al ser descubierto y no puedan domesticarlo.  

Otros matices de la figura del cuervo no hacen sino ahondar en la idea de una 

esencia innoble y una naturaleza malvada, capaz de agredir a seres indefensos y dejarse 

dominar por la avaricia y la codicia. Además, aunque el Islam muestra una tendencia 

constante a alejar al pueblo de las viejas supersticiones, en determinados contextos, el 

cuervo sigue desempeñando el papel de augur, pero sólo en sentido negativo, pues 

presagia la muerte y la desgracia. 
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3.3. Animales del ámbito terrestre 

 

3.3.1.  Camello 

 

Partiendo de las referencias coránicas, como base introductoria para iniciar el 

estudio de la relevancia del camello en la tradición arabo-islámica, observamos que es 

un animal básico, presente en la guerra y la paz, útil para la agricultura, la provisión de 

alimentos, ropa de abrigo, montura por excelencia y animal de carga.  

 

3.3.1.1. Sus nombres 

 

El camello, en lengua árabe, se designa con varios nombres diferentes en función de 

distintas variables: la edad, el sexo, la variedad, el papel que desempeña, etc. A causa de 

ello, optamos por analizar los nombres de carácter general de uso más frecuente y, de 

entre los términos que se utilizan en casos concretos, los más relevantes en las fuentes 

consultadas. Por lo que se refiere a los nombres propios que se le dan al animal, en la 

mayoría de los casos, se deben a determinado rasgo físico del camello en cuestión, y 

dado que se trata de animales pertenecientes al Profeta o a alguna de sus esposas y tan 

sólo se mencionan en las colecciones de hadices, no les dedicaremos mayor atención.   

Los nombres comunes conque se alude al camello son:  

a) Ibil : significa “camello” y con él se designa al colectivo449. Está relacionado con 

los verbos abil, cuyas acepciones son “ser diestro en la cría de camellos” 450 o “ir de la 

aguada al pasto” —siendo el sentido completo de esta acepción que los animales sólo 

están bien cuidados si se les proporciona agua y forraje451—, y ta’abbal, relacionado 

con la adquisición de estos animales452. Asimismo, se vincula a nombres como abal 

“pasto de mala calidad, forraje”453, ibbawl “recua de camellos que marchan en fila”454 y 

                                                 
449 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.2. 
450 Ibíd. 
451 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, pp. 7-8. 
452 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.2. 
453 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, p. 8. 
454 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.5. 
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ma’bala “país abundante en camellos”455. El análisis de estos términos nos permite 

componer una imagen en la que estos animales conforman un ganado de vital 

importancia, pues se especifican cuestiones relacionadas con la alimentación, destacan 

la forma en que se desplazaban, así como detalles sobre su cría y cuidado. 

Este nombre se emplea cuando se quiere aludir al conjunto de dichos animales sin 

hacer distinciones y lo vamos a encontrar en el Corán, en las colecciones de hadices, en 

las obras de Tafsīr, en los Qi½a½, en las obras de escatología, en el K. al-©ayawān de al-

Ŷā¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazwīnī y en las enciclopedias de al-Damīrī y al-Ibšīhī. 

b) Ba‘÷r: significa “camello adulto”, pero también tiene como acepción “bestia de 

carga”456 y está relacionado con el verbo ba‘ar, “excretar, estercolar”457 y con ba‘r, 

“estiércol”458.  Este nombre es de uso común cuando se alude a animales de una edad 

determinada, unos cuatro años, cuya función específica en la mayoría de las ocasiones 

es ejercer de animal de carga, y se utiliza en las colecciones de hadices, en las obras de 

Tafsīr, en el K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazwīnī y en la 

enciclopedia de al-Damīrī. 

c) N×qa: se utiliza para la hembra459 y está relacionado con el verbo nawwaq 

“domar, adiestrar” o “fecundar”460. Este nombre es el que se emplea para aludir a la 

camella en el Corán, en las colecciones de hadices, en las obras de Tafsīr, en los Qi½a½, 

en las obras de escatología, en el K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ y en la enciclopedia de al-

Damīrī. 

d) ¤amal: es el nombre conque se designa al macho461, relacionado con el verbo 

¥amal, una de cuyas acepciones es “reunir”462, y lo podemos encontrar en el Corán, en 

las colecciones de hadices, en las obras de Tafsīr, en los Qi½a½, en el K. al-©ayawān de 

al-Ŷā¬iÞ, en la enciclopedia de al-Damīrī y en el Libro de las utilidades de los animales 

de al-Maw½il ī. 

                                                 
455 Ibíd. 
456 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.142. 
457 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.80. 
458 Ibíd. 
459 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1216. 
460 Ibíd. 
461 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.185 
462 Cf. Op. cit., p.184. 
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e) Bujt÷: significa “camello bactriano”463 y se emplea en las colecciones de hadices, 

en los Qi½a½, en las obras de escatología, en el K. al-©ayawān de al-Ŷā¬iÞ, en la 

cosmografía de al-Qazwīnī y en la enciclopedia de al-Damīrī. 

f) Budn o badana: relacionado con el verbo badan “ser gordo, obeso”464, se utiliza 

para los camellos de sacrificio, dando a entender que se trataba de un animal con 

características físicas definidas. Lo podemos encontrar en el Corán, en las colecciones 

de hadices, en las obras de Tafsīr y en la enciclopedia de al-Dam÷r÷. 

g) N×Åi¬: su significado es “acémila usada en el riego”465 y se utiliza para 

denominar a los camellos empleados en la agricultura466; además, dado que el verbo 

naÅ¬ cuenta entre sus acepciones con “asperjar, regar por aspersión”467, éste debía ser el 

tipo de riego que se realizaba por medio de estos animales. Se menciona en las 

colecciones de hadices y en la enciclopedia de al-Damīrī. 

 

3.3.1.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

En las fuentes consultadas encontramos una amplia descripción de los rasgos físicos 

del camello, sus hábitos de comportamiento y los distintos tipos de animales que 

conocen, así como de los servicios que desempeñan para el hombre. Por ese motivo, 

vamos a restringir nuestra exposición a los rasgos básicos del animal, omitiendo lo 

relativo a las distintas especies que mencionan. 

El punto de partida para elaborar la descripción física, las características 

psicológicas y los hábitos del camello será el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ. Estos datos 

los completaremos con aquellos que proporcionan al-Qazw÷n÷, al-Dam÷r÷, al-Ib¹÷h÷ e Ibn 

Durayhim al-Maw½il÷. Sin embargo, al ser uno de los animales que está mejor retratado 

en las fuentes árabes, entre las que podemos incluir aquellas de carácter religioso, en 

algunos casos concretos recurriremos a fuentes muy diversas para hablar de rasgos 

determinados. 

En lo que respecta a la obra de al-¤×¬iÞ, debemos matizar que está tratado con 

mucho detalle y hemos de partir de la variedad de rasgos que ofrece para elaborar la 

                                                 
463 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p. 49 
464 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.98. 
465 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1176. 
466 Al-Dam÷r÷ dedica un apartado a estos animales concretos. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, 

p.154. 
467 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1176. 
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descripción. Según este autor, se trata de un animal muy fuerte468, con una o dos 

jorobas469 y el pelo largo470. Tiene un largo cuello y la piel prieta471, el labio leporino o 

hendido (’a‘lam) y las comisuras de la boca anchas472.  Se defiende de las agresiones 

por medio de los dientes y un pecho calloso (Kirkira )473. Tiene una voz potente, pues su 

bramido se puede oír a millas de distancia474 y se orienta muy bien475. Al-Qazw÷n÷ 

recalca que tiene un cuerpo enorme y es capaz de soportar con paciencia la sed, incluso 

durante 10 días, y se alimenta de todo tipo de vegetación de los desiertos y zonas 

áridas476. Según al-¤×¬iÞ, destaca por su profundo conocimiento de las plantas, pues 

distingue las comestibles de las venenosas, sólo se equivoca con una que es venenosa 

para él, al-b†š477.  

Al-Qazw÷n÷ explica que es capaz de levantar cargas pesadas y permanecer quieto 

con ella a cuestas. Asimismo, sobre la espalda del camello, se coloca un habitáculo 

donde se sienta el hombre, con sus pertrechos: comida, bebida, ropas, etc., como si se 

tratara de su casa, y se completa colocando un techo, de manera que el animal camina 

con todo ello encima478.  

En cuanto a las características psicológicas del camello, al-Dam÷r÷ refiere que es el 

animal más rencoroso, aunque en su naturaleza destaca dos aspectos básicos: la 

resistencia (½abr), entendida como paciencia y resignación, y el ímpetu (½awla). Añade 

que la ausencia de vesícula biliar en este animal, es lo que le hace paciente, dócil y 

obediente479. Al-¤×¬iÞ considera que es un animal noble480, pero terco481; muy 

expresivo482, impetuoso y tiende a la precipitación483. Además, al-Dam÷r÷ añade que su 

principal defecto es la cólera, pues los sementales, cuando están coléricos, echan 

                                                 
468 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, I, p.213 y III, p.420.  
469 Cf. Op. cit., I, p.138. 
470 Cf. Op. cit., V, p.483. 
471 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, VII, p.193. 
472 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, III, pp.309-310 y VI, p.411. 
473 Cf. Op. cit., VI, p.379. 
474 Cf. Op. cit., III, pp. 35 y 243 y VI, p.439 
475 Cf. Op. cit., IV, p.402. 
476 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, p.404.  Zayd b. Jalid al-¤uhan÷*, en un hadiz que recopila 

al-Buj×r÷, incluso alude a que este animal almacena agua en su interior, lo que le permite sobrevivir unos 
días en casos de escasez.Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-‘ilm (3): 91; k. al-mus×q×t (42): 2372; K. f÷ l-laqaÐa 
(45): 2427-29 y 2436. 

477 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, VII, p.43. 
478 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.404-405. 
479 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.18. 
480 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, VII, p.120. 
481 Cf. Op. cit., II, p.53. 
482 Cf. Op. cit., III, p.157. 
483 Cf. Op. cit., I, p.213 y II, p.295. 
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espumarajos de rabia, muerden y sacan el saco laringal (šiqšiqa) ―una piel roja que 

sale de su interior―. Su fuerza se multiplica y son capaces de soportar el triple de la 

carga habitual484. 

El hábitat del camello es el desierto. Es una bestia de labor empleada en la 

agricultura para regar los campos485, un animal de carga486 y una montura para largos 

recorridos. Se trataba del ganado más importante, hasta tal punto que se utilizaban para 

pagar el precio de la sangre, así como los tributos, en los tratados de paz487, y en época 

de guerra, constituían la fuerza animal del ejército488. Asimismo la leche y la orina del 

camello se usaban como remedio para diversas enfermedades489.  

 

3.3.1.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Una particularidad del camello, en la tradición arabo-islámica, es su constante 

presencia en toda la literatura religiosa y dichas referencias son analizadas por el resto 

de las fuentes consultadas. Aún así, podríamos precisar que las referencias básicas al 

camello proceden del Corán, las colecciones de hadices y los Qi½a½. Se trata, sobre todo, 

de un relato destacado y múltiples citas que configuran una imagen determinada del 

animal. El camello aparece relacionado sobre todo con el profeta ¼×li¬. Sin embargo, 

también se le vincula a Adán y a Eva490, a los profetas Noé, Hýd491, Jacob492 y Mahoma, 

a los pueblos de ‘Ad493 y ¢amýd. Se le relaciona, además, con los demonios y está 

                                                 
484 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.17. 
485 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-A²×n (10): 705; k. al-‘Umra (26): 1782.  
486 En los hadices se destaca su función como transporte de agua, además de provisiones. Cf. 

Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-Buyu‘  (10): 3888; k. al-tawba (37): 6618. 
487 Véase Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Jara¥ wa-l- fai’ wa-l-imara (19): 3041; k. al-diyat (38): 4545; k. 

al-Adab (40): 4808; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-Qas×ma wa-l- mu¬×rib÷n wa-l-qi½×½ wa-l-diy×t (16): 4124. 
488 Vid. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Jara¥ wa-l- fai’ wa-l-imara (19): 3004; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-Iman 

(1): 41. 
489 Referencia que no sólo encontramos en las colecciones de hadices sino también en el Libro de las 

utilidades de los animales de al-Maw½il ÷. Véase  al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬,  k. al wuÅý’i  (4): 233; k. al-Zak×t 
(24):1501; al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. al-Æah×ra (1): 295; Muslim, ¼a¬÷¬,k. al-Qas×ma wa-l- 
mu¬×rib÷n wa-l-qi½×½ wa-l-diy×t (16): 4130-32; Libro de las utilidades..., p.16.  

490 La primera mujer creada junto a Adán. Cf. Concepción Castillo Castillo, “Aportación a la mítica 
historia de Adán y Eva (I)”, pp. 35-53; y “Aportación a la mítica historia de Adán y Eva (2)”, pp. 47-60. 

491 Profeta de la tradición musulmana, citado en el Corán. Dios le envió al pueblo de ‘Ad. Cf. EI2, 
VIII, 537, s.v.  “Hýd”  (R. B. Serjeant). 

492 Era hijo de Isaac y fue padre de doce hijos que conformaron las doce tribus de Israel. Recibió las 
enseñanzas de Abraham a través de su padre. Cf. EI2, IX, Fasc. 183-4, 254, s.v.  “Ya’ªýb” (R. Firestone). 

493 Pueblo idólatra legendario citado en el Corán. Habitaban cerca de Hadramaut, al sur de Yemen. 
Cf. EI2, I, 174, s.v. “ ‘Ad”  (F. Buhl); Sidersky, Les origines des légendes musulmanes, pp. 29-30. Según 
al-Mas‘ýd÷ el pueblo de ‘¶d fue el primer reino en la tierra tras la destrucción del pueblo de Noé. Además 
cuenta que le rendían culto a la luna, Murý¥ al-²ahab, I, pp. 278-80. 
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presente en la Creación y en el contexto escatológico, asociado al Día del Juicio y al 

Paraíso.  

 

a) La camella de ¼×li¬ 

Comenzaremos con el relato de la camella de ¼×li¬, dada su relevancia en el Corán. 

La historia refiere que los de ¢am™d piden a ¼×li¬ una prueba del poder de Dios y ésta 

ha de ser una camella, de modo que, según la cita coránica, “Dijo: «He aquí una 

camella. Un día le tocará beber a ella y otro día a vosotros. ¡No le hagáis mal! ¡Si no, 

os sorprenderá el castigo de un día terrible!». Pero ellos la desjarretaron… y se 

arrepintieron.” (Cor. 26, 155-7). Esta historia se desarrolla en varias aleyas que refieren 

el relato completo494 y sólo una de ellas aporta un matiz diferente a la narración, pues 

Dios le explica a ¼×li¬ el motivo por el cual les hará entrega de la camella, al referir 

“Vamos a enviarles la camella para tentarles. ¡Obsérvales y ten paciencia!” (Cor. 54, 

27). 

Sin embargo, para exponer el relato en toda su extensión y mostrar los aspectos más 

interesantes del texto, hemos seleccionado la versión que ofrece al-Kis×’ ÷ porque, a 

pesar de que se le presta mucha atención en las obras de Tafs÷r y aparece desarrollado 

en el resto de las de Qi½a½, se trata del texto más homogéneo y el que recoge la mayor 

parte de la información. El autor expone la historia en dos relatos: el primero está 

dedicado a la historia de la vida de ¼×li¬, desde antes del nacimiento del profeta hasta 

que la camella ha sido entregada a los de ¢amýd495 y el segundo, al sacrificio del animal 

y posterior castigo y destrucción de dicho pueblo496. El único tradicionista que 

menciona es Ka‘b al-A¬b×r* y no hace interrupciones aclaratorias, tan sólo utiliza como 

referente una aleya coránica en cada relato497. En el análisis de dichos textos nos 

ocuparemos, sobre todo, de los aspectos más relevantes de la narración, para ello 

confrontaremos los datos con aquellos que proceden del resto de las fuentes 

consultadas. 
                                                 

494 Una de las características de su presencia en el texto coránico es que las aleyas no se 
complementan y las variaciones entre los textos son mínimas en lo que atañe al desarrollo de la acción. 
Vid. Cor. 91, 13-15. Respecto a qué les destruyó el Corán aporta más de una versión. Cor. 7, 73-77; Cor. 
11, 64-5. 

495 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.114-116. Un fragmento de este relato, centrado en la camella de ¼×li¬, es 
el que hemos traducido y se puede encontrar en el Apéndice. 

496 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.116-118. 
497 En el primero, Cor. 26, 155, donde se determina el reparto del agua entre el pueblo y el animal, 

“...Un día le tocará beber a ella y otro a vosotros”. Y en el segundo, Cor. 27, 48, para referirse a  
aquellos que sacrificaron al animal, “En la ciudad había un grupo de nueve hombres, que corrompían en 
la tierra y no la reformaban”. 
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Al-Kis×’ ÷ nos narra cómo los nobles de ¢amýd le piden a ¼×li¬ que saque de una 

roca una camella a la que cada uno describe de una forma concreta y con unas 

cualidades. El profeta hace lo que le indican y de la roca hace salir una camella de gran 

tamaño, cuya descripción tiene características fantásticas, y, tras la intervención de 

Gabriel, da a luz a un camellito muy parecido a ella. ¼×li¬ pone una serie de condiciones 

a los de ¢amýd: no deben usarla para trabajar ni montarla y deben dejar que se alimente 

y beba agua del pozo498. Serán estas condiciones las que les lleven a sacrificarla, pues 

las mujeres más importantes de la región, que eran las dueñas de la mayor parte del 

ganado, convencen a los hombres de que la sacrifiquen. Un grupo de ellos espera a que 

se acerque a beber al pozo y allí la matan, la despedazan y el pueblo se la come. El 

camellito huye a la cima de la montaña y pide a Dios que maldiga a los de Äam™÷. 

Cuando ø…li| recibe la noticia, les informa de que serán castigados y Dios los aniquila. 

A continuación, el profeta y sus seguidores, recogen los huesos de la camella y su cría y 

les hacen una tumba de oro499.  

La idea de la que parte el relato es que el pueblo de ¢amýd exige al profeta, como 

señal del poder de la divinidad, una camella, preñada, además. Según al-Mas‘ýd÷ no 

podía ser de otra forma, pues era un pueblo de ganaderos, concretamente de camellos500 

y este animal representaba una propiedad de gran valor. Sin embargo, de ahí se deriva 
                                                 

498 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.114-116.  
499 Cf. Op. cit., pp.114-118. Al-¢a‘lab÷, al-Æaraf÷ e Ibn Ka£÷r se basan en las aleyas coránicas y en los 

comentarios exegéticos a éstas. Y las variaciones que vamos a encontrar respecto al texto de al-Kis×’÷ se 
basan sobre todo en la utilización de fuentes diversas. Como hemos visto este autor se limita a referir la 
versión del relato de Ka‘b al-A¬b×r*, mientras que al-¢a‘lab÷ refiere que este relato lo recogieron 
Mu¬ammad b. Is¬×q b. Yas×r*, al-Sudd÷*, al-Kalb÷*, Wahb b. Munabbih* y Ka‘b*, entre otros (Cf. Al-
¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.61-66). Al-Æaraf÷ parte de la información procedente de al-Æabar÷ y menciona a 
Qat×da* (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, pp.55-66). Ibn Ka£÷r menciona, entre sus fuentes respecto a este relato, la 
literatura de Tafs÷r, sobre todo (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.93-100).  

Otras diferencias significativas entre el texto de al-Kis×’ ÷ y las versiones que proceden del resto de 
las fuentes mencionadas son: 1. Al-Kis×’ ÷ dedica amplio espacio a introducir la historia, mientras que el 
resto de los autores se centran en la aparición de la camella y el sacrificio de ésta; 2. Cuando al-Kis×’ ÷ 
menciona las condiciones que el pueblo de ¢amýd ha de cumplir con el animal, no refiere aleyas 
coránicas aunque más adelante sí lo haga, concretamente la que alude al reparto del agua como anticipo a 
los motivos del sacrificio (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.117). Sin embargo, en el resto de las fuentes 
consultadas, esta aleya tiene una relevancia tan destacada que es la que utilizan de referente en el relato; 
y, 3. Las descripciones de cómo había de ser la camella son más fantásticas, variadas y extensas en el 
relato de al-Kis×’ ÷ que en el resto de las fuentes, puesto que al-¢a‘lab÷ narra que le pidieron que fuera tan 
grande como un camello bactriano de pelo largo y preñada de diez meses (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.62); en 
el texto del Qi½a½ de Ibn Ka£÷r le piden que sea enorme y de alta giba además de preñada (Cf. Ibn Ka£÷r, 
Qi½a½, p.93), Ibn ‘Abb×s en su Tafs÷r se limita a comentar que estaba preñada de diez meses (Cf. Ibn 
‘Abb×s, Tafs÷r, p.302), en el Tafs÷r de al-Æabar÷ se la describe con aspecto de camello bactriano con el 
cuello grueso y el pelo largo (Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, p.265) y al-Mas‘ýd÷, en Murý¥ al-²ahab, la 
describe cubierta de pelo negro, preñada de diez meses y de parto, cuya lana era de un color muy oscuro 
con crines y bucles, vello corto y grueso, y largo y fino (Cf. Al-Mas‘ýd÷, Murý¥ al-²ahab, I-1, p. 281).   

500 Cf. Al-Mas‘ýd÷, Murý¥ al-²ahab, I-1, p. 281. Sin embargo, al-¢a‘lab÷ matiza que además poseían 
bóvidos y ganado menor. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 63. 
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más tarde el conflicto con el animal, sobre todo por el agua y los pastos. Este aspecto de 

la historia podemos relacionarlo con un concepto que recibe poca atención en los Qi½a½, 

pero está recogido en el Corán y comentado en la literatura de Tafs÷r:  Dios es 

consciente de que se producirá el incumplimiento de los acuerdos a los que llegan con el 

profeta, pues al hacerles entrega de la camella les está induciendo a la tentación y, por 

supuesto, se generarán conflictos. Por tanto, se demostrará que estaban condenados a ser 

castigados501.   

El aspecto fantástico del relato se centra en la procedencia de la camella, obtenida a 

partir de una roca de gran tamaño o colina502.  Otros matices del relato que hemos de 

observar proceden de hadices, como el de ‘Abd All×h b. Zam‘a*, según el cual el 

hombre que desjarretó a la camella de ¼×li¬ debía ser poderoso y honorable para su 

pueblo503 y el de Um×ra b. Y×sar*, donde el sacrificio de la camella de ¼×li¬ se pone 

como ejemplo de la maldad de los hombres504.    

En cuanto a la cría, el aspecto más interesante es lo que ocurre tras la muerte de la 

madre505. En el texto de al-Kis×’ ÷ y en el de al-Mas‘ýd÷ se hace referencia a la muerte de 

la cría: el primero lo da a entender506 y el segundo narra como, tras matar a la camella, 

sacrifican a la cría507. En al-Æabar÷ encontramos varias de las versiones respecto al 

relato del camellito. La más completa narra que huyó a la montaña donde permaneció 

tres días implorando a Dios por su madre y, a continuación, sobrevino el castigo sobre 

los ¢amýd508. Sin embargo, en el hadiz de ‘Umar b. J×ri¥a*, recopilado por al-¢a‘lab÷ 

dando a entender que procede de la musnad509, se narra que, tras el sacrificio de su 

madre, la cría huye despavorida a una montaña inexpugnable llamada ¾aw’ o conocida 

como Q×ra. Allí Dios la protege de los asesinos de su madre, pero la cría, llorando, 

                                                 
501 Vid. Cor. 54, 27-29; Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r,  p.566; al-Æabar÷, Tafs÷r, XXVII, pp.118-121. 
502 La roca de la que sale la camella según al-Kis×’ ÷ es una roca blanca (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.114), 

tan sólo al-¢a‘lab÷  en su Qi½a½ y al-¢abar÷ en su Tafs÷r explican que tiene el nombre de al-K×£iba (Cf. Al-
¢a‘lab÷, Qi½a½, p.62; Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, p.265). 

503 Cf. Al-Buj×r÷, al-¼a¬÷¬, k. A¬×di£ al-anbiy×’  (60): 3377. 
504 Cf. Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. al-Ja½×’i ½ (77):8538. Una referencia de contenido similar la 

encontramos en al-¢a‘lab÷, se trata de un hadiz procedente de ¾a¬¬×k b. Maz×¬im* (Cf. Al-¢a‘lab÷, 
Qi½a½, p.66). 

505 Respecto a su nacimiento, la mayoría de las fuentes establecen que se produjo tras salir de la roca. 
Tan sólo al-Mas‘ýd÷ refiere que la cría sale de la roca tras la madre (Cf. Al-Mas‘ýd÷, Murý¥ al-²ahab, I-1, 
p. 281-2). 

506 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.118. 
507 Cf. Al-Mas‘ýd÷, Murý¥ al-²ahab, I-1, p. 282. 
508 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, XII, pp.77-81. Este relato lo recopila al-Æaraf÷ como procedente de la 

literatura de Tafs÷r (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.56 (167)). 
509 Probablemente se trate de la obra de Ibn ©anbal, pues Ibn Ka£÷r recopila un relato similar aunque 

faltan detalles importantes y lo atribuye a este autor. Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p.100. 
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pregunta por ella y berrea tres veces. La montaña se abre y el animal se refugia en su 

interior, produciéndose el castigo tres días después510. Derivada de esta historia 

encontramos una referencia a la bestia del Día del Juicio, que procede de al-QurÐub÷, 

encarnada en el camellito que sobrevive al sacrificio porque es protegido por la 

divinidad, pues el autor refiere que, el Día del Juicio, la montaña se abrirá y el camellito 

saldrá de su interior como la bestia (al-D×bba)511.   

  

b) El origen de los camellos y su relación con los demonios. 

En los textos se alude en varias ocasiones a la relación entre el camello y los 

demonios. Este vínculo se manifiesta, por un lado, en las alusiones al origen de los 

animales, puesto que Abý Hurayra*, en un hadiz, menciona que se prohíbe rezar en los 

echaderos de camellos porque estos animales fueron creados a partir de los demonios512 

y al-¤×¬iÞ recopila una tradición, sin identificar su procedencia ni autoría, según la cual 

se especifica que fueron creados de los flancos de los demonios. Asimismo, continúa 

explicando que proceden del apareamiento de los genios (¥inn)513. Por otro, a través de 

diversos hadices como el de al-Bar×’ b. ‘¶zib*, en el cual refiere que los echaderos de 

camellos son la morada de Satán514; el de Mu¬ammad b. ©amza b. ‘Amr al-Aslam÷*, 

según el cual en la parte más alta de la joroba del camello está Satán515; y el de ‘Abd 

All ×h b. ‘Amr b. al-A½*, en el que se especifica que cuando se compra un camello hay 

                                                 
510 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.65. 
511 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p.580. 
512 Cf. Ibn M×¥a, Sunna, k. al-Mas×¥id (4): 768. Una referencia similar la encontramos en un hadiz 

de ‘Abd All×h b. al-Mugaffal*, recopilado por al-Nas×’ ÷, según el cual está prohibido rezar en los 
echaderos de camellos (Cf. Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. Mas×¥id (5): 814). Ibn M×¥a recopila un 
hadiz muy similar del mismo tradicionista, aunque en él se especifica que se debe a que los camellos 
fueron creados a partir de los demonios (Cf. Ibn M×¥a, Sunna, k. al-Mas×¥id (4): 769) y además, el editor 
de la Sunna de Ibn M×¥a que hemos utilizado, especifica que este hadiz también se encuentra en la obra 
de al-Nas×’ ÷. Si a ello añadimos que en el ©ay×t al-©ayaw×n de al-Dam÷r÷ se identifica el segundo 
fragmento del hadiz con el mismo tradicionista y la procedencia en la obra de al-Nas×’ ÷ (Cf. Al-Dam÷r÷, 
©ay×t al-©ayaw×n, I, p.19) es muy posible que en el texto de este autor que estamos utilizando, el hadiz 
esté incompleto o que se encuentre en  al-Sunna al-¼ugrà. Además, al-¤×¬iÞ recopila este hadiz, más o 
menos completo, pero sin identificar el tradicionista y atribuyéndolo a la tradición oral (Cf. Al-¤×¬iÞ, k. 
al-©ayaw×n, VI, p.223). Por otra parte, Ibn ManÞýr en Lis×n al-‘arab también recopila un hadiz referente 
a la prohibición, pero sin especificar nada más ni en cuanto al contenido ni en lo que atañe a la 
procedencia (Cf. Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, 9, p.273). 

513 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, I, pp.152 y 297. Esta referencia también podemos encontrarla en el 
Lis×n al-‘arab (Vid. Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, 9, p.441). Al-¤×¬iÞ comenta también que la gente cree 
en la existencia de los camellos salvajes, que viven en la tierra de Wab×r y están habitados por genios, ya 
que estos persiguen a los animales más fuertes y salvajes, o bien que proceden de la tierra de al-©ý¹, 
siendo los que quedan de los camellos de Wab×r, pues Dios los hizo destruir al igual que destruyó a otros 
pueblos como los ‘Ad o los ¢amý². Ellos son los camellos que sobrevivieron, permaneciendo en lugares 
inhóspitos. Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, I, p.154. 

514 Vid. Abý D×’ýd, Sunna,  k. al-Æah×ra (1): 184. 
515 Cf. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, ‘Amil al-yawm wa-l-layla (81):10338. 
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que bendecir su joroba para evitar que el demonio se refugie en ella516. Y por último, no 

podemos olvidar que el aspecto de la serpiente del Paraíso, cuando alberga en su interior 

a Ibl÷s517, es el de un camello, lo que relaciona a ambos animales con los demonios518.   

 

c) El camello en el contexto escatológico. 

Al ser el camello, en la tradición arabo-islámica, un animal que siempre 

encontramos junto al hombre, su presencia en el contexto escatológico es fundamental. 

Las citas más destacadas aluden al Día del Juicio (yawm al-qiy×ma) aunque, desde la 

Creación, es uno de los animales que habitan en el Paraíso.  

Dado que las referencias al Día del Juicio, con presencia de camellos, cubren 

distintos aspectos de este momento concreto, las iremos exponiendo teniendo en cuenta 

la secuencia temporal, o lo que es lo mismo, empezaremos aludiendo a las señales de la 

Hora final (al-S×‘a), a continuación haremos referencia a las citas sobre el 

Acontecimiento (al-w×qi‘a) y a la forma en que se congregarán los creyentes para 

enfrentar el Juicio de Dios y concluiremos con las referencias a dicho Juicio.  

En cuanto a las señales de la Hora final, en las colecciones de al-Buj×r÷, Muslim y 

al-Nas×’ ÷, sobre todo, se recopilan una serie de hadices, la mayoría procedentes Abý 

Hurayra*, de contenido apocalíptico, que aluden a esta cuestión y emplean a los 

camellos como referentes. Entre dichas señales podemos mencionar dos de ellas: la 

primera, que las camellas dejen de dar leche o lo hagan en menor medida519; y la 

segunda, que el fuego que se emita desde la tierra de ©i¥×z ilumine los cuellos de los 

camellos de Basora520.  

Respecto a las citas que aluden al Día del Juicio, tanto en las colecciones de hadices 

como en el Corán, se establecen símiles partiendo de comportamientos del camello para 

                                                 
516 Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-nik×¬ (12): 2160; Ibn M×¥a, Sunna, k. al- ta¥×r×t (12):2252. 
517 Según la tradición arabo-islámica, Ibl÷s conocido como el maldito, es el príncipe de los genios. 

Tenía un lugar junto a la divinidad pero cayó en desgracia. Además, en las fuentes árabes se alude a 
distintos episodios en los que se manifiesta contrario a la voluntad divina como cuando Dios ordenó a los 
ángeles que se prosternaran ante Adán e Ibl÷s por orgullo se negó a hacerlo o el momento en que mediante 
engaños entra en el Paraíso y tienta a Adán a desobedecer a la divinidad. Este personaje se corresponde 
con Satán, en la tradición judeo-cristiana. Cf. EI2, III, 668-669, s.v. “Ibl÷s” (A. J. Wensick-(L.Gardet)). 
Véase también Nas E. Boutammina, Les trois entités intelligentes. Le Malak, le Jinn et l’Homme. 
Beyrouth: Dar albouraq, 2005.  

518 Esto lo podemos comprobar en la descripción de la serpiente del Paraíso que encontramos en al-
Kis×’ ÷ y de la que Concepción Castillo efectúa una traducción. Véase Concepción Castillo Castillo, 
“Aportación a la mítica historia de Adán y Eva (I)”, pp. 35-53. 

519 Cf. Muslim, ¼a¬÷¬, k .al-fitan wa-a¹r×Ð al-s×‘at (41): 7054. 
520 Cf. Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-fitan wa-a¹r×Ð al-s×‘at (41): 6935; Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-fitan (93): 

7118; al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p.528. 
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plantear imágenes propias de un contexto apocalíptico. Es el caso de la cita coránica 

donde se refiere “Y, además, beberéis agua muy caliente, sedientos como camellos que 

se mueren de sed” (Cor. 56, 54-55)521. Además, en las alusiones al modo en que se 

congregarán los creyentes, una imagen habitual es la de los congregados el Día del 

Juicio montando sobre las camellas del Paraíso522 o, como explica al-QurÐub÷, a lomos 

de sus propios camellos, ya que al ser sacrificados en la tierra les servirán de montura en 

“la otra vida” (al-Ajira) porque resucitarán y se congregarán junto a sus dueños523; 

también hallamos otras imágenes más inusuales: mezquitas con aspecto de camellos 

salvajes de color blanco, que llevan consigo a toda su comunidad524, y ángeles 

semejantes a camellos, que se ocupan de ayudar a los musulmanes de Al-Andalus a 

cruzar el mar para reunirse con el resto de los creyentes525.  

En lo que atañe al momento concreto del Juicio, cuando los hombres se tienen que 

presentar ante Mahoma, se alude a los camélidos en calidad de ganado y las citas se 

centran en el castigo que habrán de sufrir sus dueños a causa del impago del zak×t, 

puesto que si disponían de ganado, estaban capacitados para asumir la carga económica 

que suponía el zak×t y aún así no lo hicieron. Estas citas son dos hadices que escenifican 

la situación de forma distinta. En el primero, de Ab÷ ©umayd al-S×‘id ÷* 526, la infracción 

del hombre se pone de manifiesto al llevar a su espalda al camello bramando cuando se 

presenta ante el Profeta. Sin embargo, en el segundo, de Abý ®arr*527, se escenifica el 

castigo que debe recibir el infractor y para ello se utiliza una imagen concreta: el 

                                                 
521 Alude a los camellos aquejados de una enfermedad conocida como al-Huy×m que les produce una 

sed acuciante que no pueden aplacar. Cf. Al-Tabar÷, Tafs÷r, XXVII, pp.228-9. 
522 Estos animales los llevarán hasta las puertas, puesto que el viaje es largo. Cf. Al-QurÐub÷, al-

Ta²kira, p.171. Las camellas del Paraíso son descritas como animales de noble raza. Cf. Ibn ðab÷b, Wa½f 
al-firdaws, pp.88 (122) y 89 (125 y 126). 

523 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p.169. 
524 El Día de la Resurrección las mezquitas del mundo tendrán este aspecto y serán conducidas por 

sus almuédanos y guiada por sus imanes, respondiendo a la llamada de Dios. Cf. Al-A¹‘ar÷, K. ¹a¥arat al-
yaq÷n, 94r. 

525 La imagen del ángel camello sólo la vamos a encontrar en este contexto. Se trata de dos citas 
procedentes de la Ta²kira de al-QurÐub÷, la primera de Ka‘b al-A¬b×r*, según la cual verán pasar ante 
ellos a los idólatras hasta que lleguen al mar y Dios les enviará un ángel con aspecto de camello que les 
ayudará a cruzar el puente construido por Alejandro Magno para este uso (Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, 
p.521); la segunda, de Abý Sa‘÷d al-Judr÷*, relata cómo será la huída de los cristianos de al-Andalus. 
Narra que llegaran a la costa, intentarán escapar por mar y la mayoría morirán, y Dios hará descender ante 
ellos un ángel con aspecto de camello que salvará a los que se salven y ahogará a los que se ahoguen (Cf. 
Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p.524). 

526 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-hibati wa-faÅlih× wa-l-ta¬r÷Å ‘alayh× (51): 2597; k. al-aym×ni wa-l-
nu²ýr (83): 6636; k. al-¬iyal (91): 6979; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-Im×ra (20): 4505; Abý D×’ýd, Sunna, k. al-
Jara¥ wa-l- fai’ wa-l-imara (19): 2946; Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp. 260-1. 

527 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-zak×t (24): 1460; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-zak×t (5): 2171; Al-Nas×’ ÷, al-
Sunna al-Kubrà,  k. al-Zak×t (24): 2220. 
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hombre situado en la arena, en el centro de un círculo, rodeado por sus camellos y éstos 

le golpean con las jorobas. 

No podemos cerrar este apartado sobre el camello en la escatología sin aludir a la 

presencia del camello en el Paraíso, donde ejercen de monturas para los ángeles528, y 

sobre todo, a la figura de las camellas del Paraíso, citadas frecuentemente en el contexto 

del Día del Juicio.  

 

d) Otras referencias. 

La relevancia del camello en la cotidianeidad del pueblo árabe es tal que se 

considera una de las maravillas de la Creación como se desprende de la cita coránica 

que refiere “¿Es que no consideran cómo han sido creados los camélidos, cómo alzado 

el cielo, cómo erigidas las montañas, cómo extendida la tierra?” (Cor. 88, 17-20). Lo 

que hace de estas aleyas fuente de reflexión para la literatura de Tafs÷r, así como para 

al-Qazw÷n÷ y al-Dam÷r÷, pues parten de esta cita para exponer las bondades del animal529 

e incluso, como plantea al-Dam÷r÷, se narra que cuando Dios vio que los hombres 

precisaban medios de transporte terrestres creó al camello con el objetivo de que fuera 

utilizado para tal fin530. 

 

Una de las funciones básicas de este animal, en la mayoría de referencias, es la de 

ejercer de montura de profetas y hombres, de ahí que al-Kis×’ ÷ nos muestre al camello 

desempeñando el papel de montura desde la Creación. Así pues, en la historia de Adán, 

Eva accede al Paraíso montada sobre una camella creada por Dios con este objetivo531, 

y es la montura por excelencia de profetas como Hýd, ¼×li¬ y el propio Mahoma.  

También contamos, en la tradición musulmana, con dos animales descritos como 

mitad serpiente mitad camello: la serpiente del Paraíso532 y aquella en la que se 

transforma la vara de Moisés533. La fusión entre ambos animales probablemente está 

                                                 
528 Cf. Libro de la Escala...,  pp.94-95. 
529 En el Tafs÷r de Ibn ‘Abb×s explica la intención de la aleya destacando las características básicas 

del animal (Vid. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.646.), mientras que al-Æabar÷ enumera algunas utilidades y 
cualidades de éste (Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, XXX, pp.200-201), y al-Qu¹ayr÷, se deshacen en elogios hacia 
él (Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, III, pp.417-418) Al-Qazw÷n÷ al comentar la aleya destaca sobre todo su 
capacidad de aguantar la sed hasta diez días (Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.404-405). Sin 
embargo, al-¤×¬iÞ, recurriendo al Tafs÷r de Abý I½¬×q* aclara que realmente no se está refiriendo a los 
animales sino a las nubes. Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, I, p.343. 

530 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.16. 
531 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p. 34. 
532 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.37; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.30. 
533 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.213; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.159 y 166-7.  
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relacionada, por un lado, conque dichos animales sirven a la divinidad y le deben 

obediencia, que es lo que ocurre con la relación entre el camello y el hombre; y por otro, 

conque este animal es considerado un símbolo de belleza y fuerza, añadiendo, de esta 

manera, matices a ambas serpientes. Sin embargo, a causa de las características 

planteadas, en el caso de la serpiente del Paraíso, su castigo, por traicionar a Dios al 

desobedecerle, es quedar maldita y perder la parte de su aspecto similar a los camellos, 

transformándose por ese motivo la belleza en fealdad. Esta historia también contribuye 

a reforzar su relación con los demonios, porque contuvo en su interior a Ibl÷s. No 

obstante, los relatos sobre ambos animales serán desarrollados con detalle en el apartado 

dedicado a la serpiente.  

Otras referencias relacionadas con este animal son un hadiz de Abý Hurayra*, en el 

que se emplea al camello para ejemplificar la postura que ha de adoptar el creyente en el 

rezo, al referir que la postración se realiza como se inclinan los camellos, arrodillándose 

primero y extendiendo los brazos después534. Así como tradiciones recopiladas por al-

Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷, sin indicar su procedencia, en las que se prohíbe injuriarlos por 

considerarlo una vileza y una agresión contra la propia divinidad535 o bien el hadiz de 

‘A Ð×’* que recopilan al-¤×¬iÞ y al-Ib¹÷h÷ en el que se les considera el orgullo de su 

pueblo536.  También encontramos en al-Buj×r÷ menciones a ídolos preislámicos a los 

cuales se consagraban dichos animales537. 

 

3.3.1.4.  Síntesis interpretativa 

 

La simbología del camello y las continuas referencias a éste que encontramos en los 

textos, están íntimamente relacionadas con su presencia constante en los distintos 

ámbitos de desarrollo del hombre.  

La  importancia de este animal, el hecho de ser la propiedad de mayor valor, sobre 

todo en el caso de la camella preñada, lo convierte en objeto de deseo y justifica su 
                                                 

534 Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-¼al×t (3): 840; Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. al-TaÐb÷q (4): 678. 
El creyente, durante la oración, adopta cuatro posturas básicas conocidas como ahmad: el rezo de pie 
(qiy×m) que se correspondería a letra alif, las inclinaciones (ruký‘ ), a la letra ha, las postraciones (su¥ýd), 
a la letra mim y las que se efectúan sentados (¥ulýs), a la letra dal. Sobre la forma en se efectúan cada una 
de estas posturas en la escuela malikí y las variaciones que proponen en las escuelas jurídicas más 
importantes véase Ibn Abi Zaid al-Qairawani, La Risala.Tratado de creencia y derecho musulmán. 
Traducción y comentarios de ‘Ali Laraki. Palma de Mallorca: Kutubia Mayurqa, 1999, pp.103-129.  

535 Vid. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.17;  al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, p.160. 
536 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, V, p.507; al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, p.160. 
537 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k.Tafs÷r al-Qu’r×n (65): 4623. 
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utilización como símbolo de la tentación a que se somete a un pueblo. Esto es lo que 

ocurre en la historia de ¼×li¬: cuando éste quiere mostrar al pueblo de ¢amý² una señal 

del poder de la divinidad le piden que les saque una camella de una roca. Se trata de una 

petición con base práctica, puesto que solicitan un animal que conocen muy bien y es 

sumamente útil. Sin embargo, imponen una serie de condiciones que se refieren a los 

rasgos que ha de tener, dotándola de esta manera de características que la hagan distinta 

del resto de sus animales y, además, su procedencia les permite poner a prueba al 

profeta.  

No obstante, el hecho de entregarles la camella, influye de modo diferente en el 

conjunto de la población. Mientras que unos lo perciben como una señal de Dios y se 

convierten, otros intuyen que dicha demostración de poder es preocupante y se muestran 

renuentes ante la divinidad. Su procedencia, la roca, le atribuye un cariz monstruoso, a 

lo que habría que añadir su tamaño descomunal y el terror que despierta en el resto de 

los animales. También les impone una serie de sacrificios: no deben tratarla como a uno 

de sus animales y dispone de privilegios como los turnos de agua. Lo que parecía un 

regalo se convierte en una prueba a la que ven sometidas su paciencia, confianza y 

tolerancia, pero son humanos y descreídos y ven peligrar sus propias posesiones. Temen 

que dada la envergadura de la camella se deterioren las condiciones de sus propios 

rebaños. Una promesa espiritual no satisface sus necesidades a corto plazo, les 

preocupan cuestiones materiales como la escasez de pastos y agua para su ganado, la 

promesa con carácter fantástico que ofrece la camella no es suficiente. Disponen de 

bienes terrenales y la presencia del animal implica sacrificios y bienes espirituales, pero 

es algo intangible y el hombre, ante la incertidumbre, lo que encuentra es el odio hacia 

aquello que la representa.  

El pueblo se rebela contra la divinidad comportándose con la camella como lo 

harían con cualquier otro animal, la matan y se la comen, desoyendo las advertencias 

que se les hizo. Por tanto, la respuesta de Dios, ante este desafío, es la destrucción de los 

de ¢amýd. No obstante, el castigo de la divinidad también se fundamenta en las suplicas 

del hijo ante la defenestración de su madre. De ahí que, en unos relatos, la cría muera 

junto a su madre, mientras que, en otros, sobrevive para solicitar justicia y ser protegida 

por Dios. 

Los autores que plantean la muerte de ambos animales dan por finalizada la historia, 

no ofrecen una segunda oportunidad al hombre y los errores que se cometen no se 
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pueden reparar. No obstante, aquellos que conceden protagonismo al camellito, plantean 

además una involución del relato, pues al internarse en la montaña, está retornando a la 

roca de la que salió su madre. Todo vuelve a su lugar, al principio de la historia, y la 

próxima vez que se haga presente, sólo estará la cría, transfigurada en la Bestia (al-

D×bba), la que distingue a los hipócritas de los creyentes538, y será, al final de la historia 

del hombre en la tierra, el Día del Juicio, que implica un nuevo comienzo.  

La presencia constante del animal en la vida cotidiana de los pueblos árabes queda 

manifiesta en las referencias escatológicas, de manera que se alude a ellos en la 

descripción de las señales del Día del Juicio: como que las camellas dejan de dar leche. 

En un pueblo tan vinculado a este animal ¿qué puede producir más terror que la 

interrupción de aquello que forma parte de su base alimentaria? Las referencias a los 

camellos, en el contexto apocalíptico, hacen que el hombre sea consciente de los 

cambios que se van a producir y del alcance de la situación. Asimismo, estos animales 

son los que ejecutan los castigos sobre sus propios dueños cuando sean sometidos a 

Juicio, a causa del impago del zak×t, pero también son los fieles acompañantes del 

hombre en su acceso al Paraíso, incluso se alude a ellos como psicopompos al plantear 

que resucitarán para acompañarlos en su nueva vida, y formar parte de dicho entorno. 

Todo ello hace que este pueblo pueda asumir el concepto de la “otra vida”, porque el 

animal que comparte sus días ocupa un lugar relevante en el “Más allá” y cuanto ocurre 

adquiere visos de realidad. 

Deberíamos destacar, que si bien es un animal presente en gran medida en el 

Paraíso, está ausente del espacio celeste y tan sólo se alude a él como representación de 

ángeles en el contexto del Día del Juicio. 

En lo que se refiere a su vínculo con los demonios, parece estar relacionado con los 

problemas que podían tener con ellos: su mal olor, que les hacía relacionar los lugares 

donde reposaban con estancias de demonios; el hecho de que hubiera muchas muertes 

por caída de camello, que podría ser el fundamento para recomendar que su joroba fuera 

bendecida porque en ella se albergaba Satán; la fuerza de sus patas, que podía provocar 

lesiones, y puede que sea lo que los relacione con los flancos de los demonios. Si a ello 

añadimos que era el aspecto de la serpiente que colaboró en la desobediencia de Adán y 

                                                 
538 Sobre los matices que diferencian a esta criatura de la que aparece en el Apocalipsis de la 

tradición judeo-cristiana véase Cook, Studies in Muslim Apocalyptic. Princeton: Darwin, 2002, pp.120-
122. 
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provocó la expulsión del hombre del Paraíso, disponemos de base real y religiosa para 

emparentar a los camellos con los demonios.  

Dentro de los animales que hemos elegido es el que manifiesta de forma más 

profunda la relación del hombre con la tierra como espacio físico de supervivencia, de 

ahí que, al prestar atención a las virtudes y defectos que le atribuyen al camello, tal y 

como se presentan en los textos, podríamos entender que se emplea como reflejo del ser 

humano. Las debilidades de éste encuentran paralelo en el animal como es el caso de la 

cólera que genera agresividad y del rencor. Lo mismo ocurre con las virtudes: 

obediencia y sumisión ante su dueño, capacidad de sufrimiento y paciencia y 

resignación ante las dificultades, dignas cualidades de un siervo de la divinidad.    
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3.3.2. Hormiga 
 

Las nociones que tenemos de la hormiga, en la tradición arabo-islámica, la 

relacionan con el profeta Salomón y sirve de ejemplo para mostrar la capacidad del 

profeta para escuchar y comprender la lengua de los animales. Sin embargo, a través de 

estas páginas podremos constatar que todo lo que atañe a este animal es objeto de 

reflexión. 

 

3.3.2.1. Sus nombres 

 

La hormiga, en lengua árabe, recibe varios nombres comunes y algunos propios. En 

lo que atañe a los comunes, dos de ellos son de carácter general y de uso más frecuente, 

mientras que otros están relacionados con especies concretas o con un tipo de hormiga 

en especial, como la hormiga con alas. Además, cuenta con varios nombres propios que 

se relacionan con un animal determinado.  

Los nombres comunes son:  

a) Naml: que significa hormiga y es un colectivo539. Está relacionado con una serie 

de términos como el verbo namal “hormiguear, agitarse, estar en movimientos 

constante”540 y namil “(hombre) muy trabajador”541. Es el nombre empleado 

habitualmente para designar a la hormiga de forma general en las fuentes y lo 

encontramos en el Corán, en las colecciones de hadices, en la literatura de Tafs÷r, en los 

Qi½a½, en las obras de escatología, en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la cosmografía 

de al-Qazw÷n÷, en las enciclopedias de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷ y en el libro de las 

utilidades de los animales de al-Maw½il÷.  

b) ®arr: cuyo significado es “hormiga pequeña”542 , también se utiliza como 

referente de mínimo tamaño y peso y está relacionado con el termino ²urriyya 

“descendencia”543. No es de uso tan general como el anterior, pero lo podemos 

encontrar en el Corán, en la literatura de Tafs÷r, en los Qi½a½, en la Ta²kira de al-

                                                 
539 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1206. 
540 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.1349. 
541 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1206.  
542 Cf. Lane, Arabic Lexicon, III, p.957. 
543 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.391. 
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QurÐub÷, en la enciclopedia de al-Dam÷r÷ y en el libro de las utilidades de los animales 

de al-Maw½il÷.   

c) Rimma: equivale a “hormiga con alas”544. Este término no se encuentra en las 

fuentes consultadas.  

d) Jir£×’ : designa a las hormigas rojas545. Tampoco se encuentra en las fuentes 

consultadas. 

e) ¤il £a: alude a las hormigas negras546. No aparece en las fuentes consultadas 

Los nombres propios que se dan a la hormiga están relacionados con el animal, en 

concreto, que protagoniza un relato junto a Salomón, y son:  

a) Wa¥kam: al-Kis×’ ÷547 le da este nombre. 

b) Æ×j÷ya: al-¢a‘lab÷ lo nomina así, aunque también comenta que se le llama 

Jirm×548. 

c) Ëirs: así se llama según Ibn Ka£÷r549 y al-Æaraf÷550. 

d) Mundara: nombre que le da Ibn ‘Abb×s en su Tafs÷r551. 

 

3.3.2.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

En el caso de la hormiga contamos con información detallada acerca de sus rasgos 

físicos y hábitos de comportamiento. Las fuentes básicas para recopilar estos datos son 

el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ y ‘A¥×’ib al-majlýq×t de al-Qazw÷n÷. Asimismo, al-

Dam÷r÷ y al-Maw½il ÷ nos permiten incorporar otros datos que completan dicha 

información. 

Según al-¤×¬iÞ, la hormiga es uno de los animales que se arrastra, pues camina con 

el rostro muy cerca de la tierra, tiene seis patas552 y un olfato privilegiado553. Su aspecto 

es frágil y su peso insignificante, pero es tan fuerte que puede transportar 100 veces su 

                                                 
544 Cf. Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, 5, p.325. 
545 Cf. Op. cit., 4, p.52. También se denomina a esta especie con el término “las hormigas de 

Salomón” (namlu Sulaym×n) véase Lane, Arabic Lexicon, VIII, p.3038. 
546 Cf. Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, 2, p.178. 
547 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p. 284. 
548 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.262. Esta referencia, en concreto, al nombre de la hormiga la podemos 

encontrar también en la enciclopedia de al-Dam÷r÷. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.186. 
549 Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.390-1. 
550 Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.80 (223). 
551 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.398. 
552 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, V, p.406. 
553 Cf. Op. cit., IV, p.7. 
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peso, siendo uno de los animales más fuertes de la creación554, y no producen ningún 

sonido, ni tienen voz555. Hace acopio de alimento durante el verano para afrontar el 

invierno, y lo almacenan bajo tierra, de ahí que para guardar las semillas las fragmenten 

si temen que germinen556. Actúan juntas como un ejército557 y carecen de un líder 

único558. El autor destaca su resolución559 y tenacidad560 y considera que son los 

animales más inteligentes561. Es la especie cuyo modo de vida está más 

perfeccionado562.  

Al-Qazw÷n÷ añade que no vive más de un año y que es una trabajadora incansable y 

tenaz que trabaja en equipo, pues cuando encuentra algo, avisa a sus compañeras para 

llevarlo entre todas. Sin embargo, algunos autores confunden esta tenacidad con codicia 

y avidez563. Al-Dam÷r÷ relata que este animal cava su hormiguero con sus patas, 

haciendo niveles, para evitar que el agua de la lluvia corra dentro; por eso, encontramos 

un hormiguero debajo de otro, porque temen que se inunde564. Al-Qazw÷n÷ describe la 

forma en que construyen, bajo tierra, su hormiguero: hay habitáculos, galerías, cámaras, 

compartimentos, llenos de semillas y reservas para el invierno, y sinuosidades o curvas. 

Además, lo construyen en lugares bajos para evitar el agua565.  

Asimismo, al-Maw½il ÷ explica que si encontraban un hormiguero de hormigas 

gordas y negras, el agua dulce estaba cerca, pero si eran pequeñas y en continuo 

movimiento, el agua estaba lejos y era salada566. 

 

3.3.2.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas, en la tradición arabo-islámica, sobre la hormiga proceden 

del Corán, de las colecciones de hadices y de los Qi½a½. Se trata sobre todo de un relato 

amplio, muy conocido y analizado, no sólo en la literatura de carácter religioso sino 

                                                 
554 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, IV, p.7. 
555 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, IV, p.25. 
556 Cf. Op. cit., IV, pp.5-6. 
557 Cf. Op. cit., IV, p.303. 
558 Cf. Op. cit., III, p.328. 
559 Cf. Op. cit., IV, p.6. 
560 Cf. Op. cit., IV, p.16. 
561 Cf. Op. cit., IV, p.6. 
562 Cf. Op. cit., V, p.415 y VII, p.109. 
563 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.490-1. 
564 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.184. 
565 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.490-1. 
566 Cf. Libro de las utilidades..., pp.130-2. 
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también en obras como k. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ y ©ay×t al-©ayaw×n de al-Dam÷r÷. 

No obstante, también contamos con hadices y narraciones muy breves, estudiadas en las 

obras mencionadas y en la cosmografía de al-Qazw÷n÷.  Este animal se relaciona 

fundamentalmente con Salomón y, en menor medida, con Moisés y Mahoma; está 

presente en la Creación, se asocia a los ángeles en determinado texto y, en otro, a los 

genios a través de su descripción. Sin embargo, los rasgos más interesantes del animal 

los obtenemos en la historia de Salomón y en los hadices en los que se alude a la 

hormiga. 

 

a) El valle de las hormigas. 

Comenzaremos la exposición con la única referencia coránica al animal. Se trata de 

un breve boceto del relato de la llegada de Salomón al Valle de las hormigas y dice así: 

“Las tropas de Salomón, compuestas de genios, de hombres y pájaros, fueron 

agrupadas ante él y formadas. Hasta que, llegados al Valle de las Hormigas, una 

hormiga dijo: «¡Hormigas! ¡Entrad en vuestras viviendas, no sea que Salomón y sus 

tropas os aplasten sin darse cuenta!». Sonrió al oir lo que ella decía…” (Cor. 27, 17-

19). 

Este relato se analiza con escasa incidencia en la literatura de Tafs÷r aunque en las 

obras de Qi½a½ se le presta especial atención, pues lo encontramos desarrollado. Dado 

que al-Kis×’÷ y al-¢a‘lab÷ ofrecen dos versiones diferentes de la historia, que no sólo se 

distinguen por el contenido sino también por la forma en que son narradas, hemos 

seleccionado ambos textos para exponer el relato. En cuanto al análisis de dichos textos, 

lo efectuaremos contrastando ambos,  así como la información que proporcionan el 

resto de los Qi½a½ consultados, la literatura de Tafs÷r, la zoología de al-¤×¬iÞ y la 

enciclopedia de al-Dam÷r÷.  

El texto de al-Kis×’ ÷567, atribuido a Ka‘b al-A¬b×r*, integra las aleyas coránicas 

como parte de la narración y se centra en la conversación entre el profeta y la líder de 

las hormigas.  Se narra que cuando Salomón y su ejército se dirigían a Damasco vieron 

por el camino escuadrones de hormigas y gracias al viento pudo oír lo que decían. Una 

de ellas advertía a las demás la presencia, en la zona, de las tropas del profeta y les 

recomendaba evitar ser vistas para no ser aplastadas. El profeta sintió curiosidad y 

cuando estaban escondiéndose las llamó y les mostró su anillo, el que lo convertía en 

                                                 
567 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.284-5. 



 135 

señor de los animales y los genios. Las hormigas, un grupo tras otro, se acercaron a él 

sumisas, perfectamente organizadas y de distintas especies. Junto a ellas iba su reina, 

con la que Salomón habló, pero estaba atónita por haber sido vista y oída, pues jamás 

había ocurrido esto. El profeta le preguntó por su origen y ella le contó que habían sido 

creadas al principio de los tiempos, antes que las montañas, que no mueren hasta que no 

generan un escuadrón de hormigas y que las únicas criaturas, tan antiguas como ellas, 

eran los mosquitos, creados, además, en mayor número.  

El texto de al-¢a‘lab÷568, que procede de los tradicionistas Ka‘b*, al-þa||…k* y al-

Ša‘b†*, es extenso y detallado, y también utiliza, como punto de partida, las aleyas 

coránicas569. No obstante, tan sólo una parte del relato se centra en la hormiga y en la 

conversación que tiene con el profeta. La narración se inicia con los preparativos del 

viaje del rey Salomón, que se dirige desde Persia al Yemen. Llega primeramente a La 

Meca, y después continúa viaje hacia Æa’if, recalando en uno de los valles de la región, 

el Valle de las hormigas. Cuando se estaban aproximando al lugar, la líder de las 

hormigas dio orden a las demás de que se escondieran para no ser aplastadas por el 

ejército del profeta. Salomón la escucha e indignado exige que sea llevada ante su 

presencia, cuestionando su actitud. Sin embargo, la conversación con ella demuestra la 

sabiduría del animal y se transforma en enseñanzas para el profeta en lo referente al 

desempeño de su labor. 

En las fuentes consultadas no hay unanimidad en lo tocante al nombre de la 

hormiga que lidera a las demás, y en lo que se refiere a su descripción tanto al-Kis×’ ÷ 

como al-¢a‘lab÷ coinciden al decir que era del tamaño de un lobo (²i’b )570, aunque al-

¢a‘lab÷ añade que era coja, pues sólo contaba con tres patas, y que tenía alas571. No 

obstante, al-Qu¹ayr÷ refiere que era del tamaño de un mulo (bagl) y con trompa 

(jurÐým)572 y al-Dam÷r÷ relata incluso que todas las hormigas de aquel valle eran como 

lobos573. 

                                                 
568 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.261-2. Este texto está traducido en el Apéndice. 
569 Vid. Cor. 27, 17-19. 
570 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.284; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.262. 
571 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.262. Una descripción similar la encontramos en al-Dam÷r÷ (Cf. Al-

Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.186), así como en ‘Um×ra b. Wa£÷ma, aunque este autor no alude a que 
tenga alas (Cf. ‘Um×ra b. Wa£÷ma, Qi½a½, pp.134-5) mientras que Ibn ‘Abb×s en su Tafs÷r se limita a 
mencionar que es coja (Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.398) e Ibn Ka£÷r refiere, además, que tenía la fuerza de 
un lobo (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp. 390-1). 

572 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, pp.413-4. 
573 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.186. 
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Los tradicionistas no se ponen de acuerdo en la localización del Valle de las 

hormigas, pues mientras unos lo sitúan en Siria574, otros lo ubican en la región de 

Æ×’if 575. El origen de las hormigas se remonta a la creación, pero situándolo mil años 

antes que la de Adán, pues refiere que cuando se crearon las montañas, las hormigas ya 

estaban en ellas576. 

En el texto de al-Kis×’ ÷, el profeta siente curiosidad al oír hablar a la hormiga577, 

mientras que en el texto de al-¢a‘lab÷, se siente ofendido e indignado ante su actitud578. 

Sin embargo, Ibn Ka£÷r plantea que al profeta le pareció una reacción cabal y consideró 

loable el comportamiento del animal579 y al-Qu¹ayr÷ refiere que al preocuparse la 

hormiga por la seguridad de sus súbitos se está estableciendo un paralelismo con 

Salomón como profeta y rey580.  

Los tres hechos fantásticos de esta historia son: que se trata de un animal que no 

emite sonido, pero en este caso habla; que Salomón la escucha porque el viento hace 

que sus palabras sean audibles para él y que el profeta comprende lo que le dice y 

entabla conversación con ella.  

A todo ello debemos añadir los matices que aporta el relato de al-¢a‘lab÷, pues se 

distancia de las distintas versiones de la historia. En este texto la actitud del profeta, es 

la de un hombre inseguro y temeroso de cometer errores en el desempeño de su labor, 

que necesita el reconocimiento y las alabanzas de sus súbditos, de manera que se siente 

menospreciado y calumniado por la hormiga. No obstante, es este animal el que le 

muestra sus miserias y le instruye sobre la manera en que debe proceder para evitar 

desviarse de su camino. 

 

b) Otras referencias. 

También contamos con varios hadices de Abý Hurayra* que nos ofrecen relatos 

sobre la hormiga, de los cuales hemos seleccionado dos, por ser las referencias más 

representativas. El primero de ellos narra que Salomón, juntamente con su pueblo, se 

disponía a efectuar una plegaria a Dios para que lloviera. Sin embargo, encontraron en 

el camino a una hormiga que, levantando sus patas delanteras, rogaba a la divinidad 

                                                 
574 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p. 284; Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.398; al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.186. 
575 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.262; ‘Um×ra b. Wa£÷ma, Qi½a½, pp.134-5; Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.390-1. 
576 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.284. 
577 Íbidem. 
578 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.262. 
579 Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.390-1. 
580 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, pp.413-4. 
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pidiendo la lluvia y el profeta le dijo a sus acompañantes que debían regresar pues, 

gracias a esa hormiga, se les concedería lo que iban a solicitar581. Una versión similar de 

la historia la hallamos en un hadiz de Anas b. M×lik*, que justifica a partir de este relato 

la prohibición establecida por Mahoma de matar a las hormigas582.  

El segundo hadiz seleccionado narra que un profeta fue mordido por una hormiga y 

éste ordenó quemar el hormiguero. Sin embargo, Dios le recriminó que, por los actos de 

un solo individuo, castigara a todo un pueblo583. Al-Dam÷r÷, al recopilar este texto, 

refiere que el profeta fue reprendido por utilizar el fuego como castigo e incluso quedó 

prohibido por Mahoma, pues el único que podía emplear el fuego para este fin era el 

propio Dios. Además, aclara que el profeta, al que alude el hadiz, era Moisés, porque 

pidió que castigaran a todo un pueblo para lograr que obedecieran584. Asimismo, a 

colación de este relato, al-Dam÷r÷ plantea cuestiones como la complejidad de la 

conversión y obediencia por medio de la fuerza o el sentido de la justicia que puede 

derivarse de la destrucción de una sociedad a causa de la falta cometida por un solo 

individuo585. 

En al-¢a‘lab÷ hallamos otros dos relatos que relacionan a la hormiga con 

Salomón586. El primero de ellos narra el primer encuentro de Salomón con la hormiga, 

en el que ésta alaba a la estirpe de David y el profeta lo considera un animal ejemplar, 

pues le da indicaciones de cómo debe ser un buen musulmán: les recomienda temer a 

Dios y manifestarlo públicamente, les aconseja equidad y no dejarse llevar por las 

emociones. El segundo, narra que Salomón golpea a una hormiga y después se 

arrepiente, porque el animal le recrimina su acción. El profeta se disculpa pero la 

hormiga sólo le perdona cuando se compromete a no dejarse llevar por sus impulsos 

primarios ni por el ansia de reconocimiento587.  

                                                 
581 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.187. No obstante, disponemos de otro hadiz de Abý 

Hurayra*, recopilado por Ibn Ka£÷r en su Qi½a½ (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p. 391) y por al-¤×¬iÞ en K. al-
©ayaw×n (Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, IV, p.19), que sólo difiere del anterior en que no da el nombre 
del profeta al que alude. Además, encontramos sendas tradiciones de al-Zuhr÷* y al-Sudd÷*, recopiladas 
por Ibn Ka£÷r, que relacionan a Salomón con esta historia (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p. 391), así como un relato 
muy similar en la obra de al-¢a‘lab÷ (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 261). Este último texto está traducido en el 
Apéndice. 

582 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.490-1. 
583 Vid. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. Bad’i l-jalq (59): 3319; Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. Ma qa²afihi l-

ba¬r (39): 4870. 
584 Es posible que esté aludiendo a la historia del becerro de oro, véase el apartado 3.3.5.3. 
585 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.187. 
586 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 261. Ambos textos están traducidos en el Apéndice.  
587 Esta narración también la encontramos en al-Kis×’ ÷ aunque, en este texto, el arrepentimiento se 

debe al temor a ser acusado por ella el Día del Juicio. Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p. 269. 
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En uno de los episodios de la historia de Buluqiy×, que encontramos en al-

¢a‘lab÷588, se narra que en la confluencia de dos mares, uno salado y otro dulce, hay un 

ángel con aspecto de hormiga junto a otros como él y son los que mantienen separados 

ambos mares.  

En al-Kis×’ ÷ se alude a la hormiga (²arr) como lo más pequeño de la creación, pero 

aún así le alcanza la muerte. De manera que le sirve de referente para plantear que la 

muerte alcanza a todos los seres589. Además, se la asocia a los genios porque refiere que 

éstos se arrastran por la tierra, con el rostro muy próximo a ella, como ocurre con las 

hormigas590. 

Hay hadices que prohíben matar a las hormigas, como el de Ibn ‘Abb×s*591. Si bien 

al-Dam÷r÷ explica que dicha prohibición afecta a la hormiga de mayor tamaño (naml), 

pero a las pequeñas (²arr), si resultan perjudiciales, se las puede matar592. Sin embargo, 

también hay hadices, como el de Anas b. M×lik*, que permiten alejarlas mediante 

hechizos (ruqya)593. 

 

3.3.2.4. Síntesis interpretativa 

 

La hormiga goza de gran consideración en la tradición arabo-islámica. Las 

características de su simbología se fundamentan en sus hábitos de comportamiento, 

pero, además, le incorporan una serie de rasgos psicológicos, en su mayoría, positivos. 

La percepción de este animal se corresponde, por un lado, a nivel individuo, con la 

idea del hombre que forma parte de una sociedad extremadamente organizada con una 

cuidadosa división del trabajo; y por otro, como colectivo, con la idea de una 

comunidad que actúa como un solo individuo de manera que no se ve afectada por 

luchas internas. Además, se presenta a su reina como un líder nato que protege a su 

pueblo y actúa en consecuencia con su cargo, sin dejarse llevar por ambiciones 

personales ni ansia de reconocimiento. De ahí que esta reina sea el animal ideal para 

mostrar a Salomón cómo ha de actuar un buen gobernante y servir de ejemplo y 

enseñanza a aquellos que desempeñen cargos semejantes. Los consejos que le da al 

                                                 
588 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.314-5. 
589 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.30 y 75. 
590 Cf. Op. cit., p.20. 
591 Vid. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Adab (40): 5247. También lo podemos encontrar en el Qi½a½ de al-

¢a‘lab÷. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 262. 
592 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.185. 
593 Cf. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, K. al-Æibb (70): 7541. 
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profeta tienen aspecto de advertencia, pero también de reflexión sobre los errores que se 

suelen cometer en esos casos. Se insiste, a través de las conversaciones entre la hormiga 

y el profeta, sobre los principales problemas que se plantean cuando un gobernante 

pierde su rumbo a causa de los halagos, o se deja llevar por ambiciones políticas, y 

antepone su persona a sus súbditos.   

No obstante, a través de las enseñanzas de la hormiga, también se muestra que el 

hombre ha de regirse por la moderación en lo que atañe a las emociones y se incide en 

la importancia de ser consecuente y equitativo tanto en lo que a cuestiones materiales se 

refiere como en la relación con la divinidad, pues no basta con hacer patentes las 

creencias en el ámbito social, sino que hay que mantener el fervor en el ámbito privado. 

Aquel que expone públicamente su temor hacia la divinidad ha de temerle en 

conciencia, en su fuero interno.  

Al considerar a la hormiga como individuo, se establece una comparación con el 

hombre, aludiendo a la actitud que éste ha de tener ante la vida diaria; por ese motivo, 

se le recomienda que desarrolle las virtudes características del animal como la 

capacidad de trabajar en equipo, de actuar de forma inteligente y con resolución, 

además de ser tenaz y previsor. Sin embargo, ha de evitar el principal defecto que 

consideran inherente en el animal: la codicia.   

Al tratarla como colectivo, representa a una comunidad concreta: al ejército y a la 

familia, pues es el símbolo de una estirpe abundante, de ahí que se establezca un símil 

entre estos animales y lo que habría de ser la progenie de Adán, que se extendería por 

toda la tierra como ocurre con las hormigas.  

En cuanto a la relación de la hormiga y la lluvia que encontramos en los textos, 

probablemente sea debido al aumento de actividad de estos animales ante la inminencia 

de las tormentas, por eso creen que la hormiga solicita a Dios que se produzcan. 

Asimismo, relacionan a las hormigas, a través de ángeles, con la separación de las 

corrientes de agua dulce y salada, pues partiendo de la variedad de hormiga que 

encontraban, podían averiguar la proximidad del agua y de qué tipo era.  

Por último, la historia del profeta que castiga a todo un hormiguero por la acción de 

una sola hormiga, y que es reprendido por la divinidad, se transforma en una crítica ante 

la actitud despótica de Moisés para con su pueblo en el relato del culto al becerro594, por 

considerar que la divinidad no permitiría semejante actitud. En la reflexión que se 

                                                 
594 Como veremos en el apartado 3.3.5.3 y analizamos posteriormente en el 3.3.5.4.  
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realiza, a partir de este relato, atribuyendo a Moisés la responsabilidad sobre los hechos 

acaecidos y la matanza que tuvo lugar, se muestra una actitud crítica por parte de al-

Dam÷r÷, aunque no debemos olvidar que se trata de un alfaquí egipcio que vivió a 

caballo entre el s.XIV y el XV, y, probablemente, está aludiendo a determinados 

sucesos que han tenido lugar, amparados en esta historia, o semejantes, en su desarrollo. 

A través de este relato plasma las corrientes de pensamiento de la época, en torno a la 

utilidad de emplear la fuerza como arma de conversión al Islam. No obstante, en todo 

momento, desliga a la divinidad de las decisiones de los hombres.   
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3.3.3. Perro  

 

En términos generales, el perro es considerado un animal impuro y abúlico, aunque 

su presencia en el relato de la Gente de la caverna lo convierte en un guardián que la 

divinidad utiliza para proteger a los creyentes. Como iremos viendo a lo largo de este 

estudio, la relevancia del animal está marcada por la ambigüedad. 

 

3.3.3.1. Sus nombres 

 

El perro, en lengua árabe, se designa con un nombre de carácter general, de uso 

común; otros específicos, relacionados con razas concretas; y epítetos que se utilizan 

también para otros animales. Además de varios nombres propios.  

Los nombres comunes son:  

a) Kalb: que significa perro595 y está relacionado con los verbos kalb “imitar los 

ladridos del perro”596 y kalib “tener rabia”597, “estar ávido de”598, y con una serie de 

términos como kulba “miseria, hambre”599, kalab “rabia, voracidad, avidez” 600. A 

través de todos ellos dilucidamos que aluden a los perros que carecen de dueño, y los 

aspectos de éstos que despertaban mayor atención eran: por un lado, la enfermedad de la 

rabia que los convertía en extremadamente peligrosos y motivaba la orden que emite el 

Profeta de matarlos601, y por otro, las condiciones miserables en que vivían. Es el 

nombre de uso común para designar al perro y se utiliza en el Corán, en las colecciones 

de hadices, en las obras de Tafs÷r, en los Qi½a½, en las obras de escatología, en el K. al-

©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazw÷n÷, en las enciclopedias de al-

Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷ y en el Libro de las utilidades de los animales de al-Maw½il ī. 

b) Salýq÷: nombre que designa a una variedad concreta de perro de caza: el lebrel o 

galgo602. Lo encontramos en el Qi½a½ de al-¢a‘lab÷, en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iz y 

en la enciclopedia de al-Dam÷r÷. 

                                                 
595 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1020. 
596 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.920. 
597 Cf. Lane, Arabic lexicon, VII, p. 2624. 
598 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1020. 
599 Ibíd. 
600 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.1020; Kazimirski, Dictionnaire, II, p.921. 
601 Véase apartado 3.3.3.3. 
602 Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.550. 
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En lo que atañe a los nombres propios, aluden al perro del relato de la Gente de la 

caverna y son: 

a) Qi¥m†r: nombre de uso más extendido para este animal que encontramos en el 

Tafs÷r de Ibn ‘Abb×s*603, en el Qi½a½ de al-¢a‘lab÷604 y en las enciclopedias de al-

Dam÷r÷605 y al-Ib¹÷h÷606. 

b) al-Rayy…n: así se denomina a este perro, según una tradición de ‘Al÷*607. 

c) Qantury…: Mu¥×hid* le da este nombre608.  

d) Jumr…n: así lo nomina Šu‘ayb al-Ëab…’ †*609. 

 

3.3.3.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

Las fuentes se ocupan, sobre todo, de sus cualidades y defectos, así como de su 

utilidad para el hombre. Sin embargo, podemos obtener una descripción de rasgos 

físicos y hábitos de comportamiento partiendo de K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, aunque 

completaremos dichos datos con aquellos procedentes de al-Dam÷r÷.  

Según Abý ‘Ubayda610, tiene amplias las comisuras de la boca, la lengua larga y 

mucha saliva, un largo y ancho costillar, largos antebrazos, la piel holgada y el vientre 

flaco611.  Al-¤×¬iÞ añade que es un mamífero612, con un gran olfato613 y garras614, que 

permanece en vela de noche y duerme de día615.  Vive entre 10 y 20 años616 y hay 

variedades de pelo corto y de pelo largo617. El perro es un animal útil para su amo 

porque protege sus propiedades de los ladrones, guarda el ganado de las fieras, y 

también se utiliza para la caza618. 

                                                 
603 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, pp.309-10. 
604 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.365. 
605 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.110. 
606 Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, p.197. 
607 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.365; Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.110. Otros nombres de este 

animal que encontramos en esta obra son: Ma¹÷r, ©arr×n, Bas÷Ð, ¼ayhan, Naqyan. Vid. Op. cit. 
608 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.365. Otros nombres que hallamos en al-¢a‘lab÷ son: Ba¥†¥, según una 

tradición de ‘Abd All×h b. Sal×m*, Tafnà, según otra de Ka‘b*, y Natwà, según al-Awz…‘ †*. Vid. Op. cit. 
609 Según una tradición que recoge al-Æabar÷. Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, XV, p.230; sin embargo, según 

al-¢a‘lab÷ el nombre que le da este tradicionista es ðamr×’. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.365.  
610 Véase apartado 2.2.1. 
611 Este texto lo hallamos recopilado por al-¤×¬iÞ. Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, I, p.276. 
612 Cf. Op. cit., I, p.215. 
613 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, I, pp.376-377. 
614 Cf. Op. cit., I, p.278. 
615 Cf. Op. cit., I, p.273 y II, p.174. 
616 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, II, p.222. 
617 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, V, pp.483-484. 
618 Cf. Op. cit., I, pp.376-377. 
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En cuanto a sus características psicológicas, al-¤×¬iÞ destaca la persistencia e 

inteligencia del perro de caza619, pero, en general, explica que estos animales se 

caracterizan por la codicia y la insistencia620. Son pacientes ante el desdén y destaca su 

resistencia al dolor621. Asimismo, enumera sus rasgos negativos: vil, cobarde, débil, 

glotón, traicionero, impúdico y obsceno, necio y precipitado622. Además, según al-

¤×¬iÞ, son capaces de comer carne humana, pues escarban en las tumbas y se alimentan 

de los muertos623. Sin embargo, todos los perros son animales domesticados624. Según 

al-Dam÷r÷, no es carnívoro ni herbívoro: no es carnívoro por su relación con el hombre 

ni herbívoro porque se alimenta de carne de animales. Es de naturaleza compleja 625.  

 

3.3.3.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre el perro, en la tradición arabo-islámica, proceden del 

Corán, de las colecciones de hadices y de los Qi½a½. Se trata sobre todo de un relato 

muy conocido, el de la Gente de la Caverna, analizado en la mayoría de las fuentes 

consultadas, y de otros dos textos narrativos muy breves, recopilados por al-Dam÷r÷ y 

por al-Ib¹÷h÷, además de hadices y citas concretas cuyo análisis permite elaborar una 

síntesis más o menos amplia de la representatividad del animal. El perro está 

relacionado con profetas como Noé, Abraham y Job, personajes de la tradición como 

Adán, Nimrod, Lot626, Balaam627, al-JiÅr628 y la Gente de la caverna –los durmientes de 

Éfeso–, y se le vincula con los demonios e incluso con el propio Satán.    

 

                                                 
619 Cf. Op. cit., I, pp.376-377. 
620 Cf. Op. cit., I, pp.257 y 312 y II, p.23. 
621 Cf. Op. cit., II, p.175. 
622 Cf. Op. cit., I, p.222. 
623 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, I, pp.222 y 229. 
624 Cf. Op. cit., II, p.177. 
625 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.103. 
626 Profeta mencionado en el Corán, según la tradición musulmana fue enviado como mensajero de 

Dios a la ciudad de Sodoma. Cuando intenta hacer su predicación allí, le ignoran. Dios envía a dos 
ángeles para que le adviertan de que abandone el lugar pues será destruido. Cf. Concepción Castillo 
Castillo, “Enriquecimiento islámico de una tradición bíblica: Lot”, pp. 217-232; EI2, V, 839, s.v. “Lû¥” 
(B. Heller-(G. Vajda)). 

627 Se trata de Bala‘am b. B×‘ura’. Era cananeo, vivía en la ciudad de Balqa. Ejerció como consejero 
del rey Balaq para que pudiera derrotar al ejército israelita. Según al-¢a‘lab÷ este ejército lo lideraba 
Moisés, mientras que Æabar÷ dice que era Josué, su sucesor. Cf. EI2, I, 1014, s.v. “Bala‘am” (G. Vajda). 

628 Profeta que ejerció como consejero, al que se le atribuye una gran sabiduría. Se le identifica con 
Mûsà b. Manašâ o b. Mayšâ en la tradición judeocristiana. En el Corán se le cita como servidor de Dios, 
es quien inicia a Moisés en los secretos de la mística. Cf. EI2, IV, 935-938, s.v. “al-Khaÿir“, (A. J. 
Wensinck); Malek Chebel, Dictionnaire des symboles musulmans, pp. 29-30. 
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a) El perro de la Gente de la Caverna 

Comenzaremos con el relato más relevante en lo referente a este animal: la historia 

de la Gente de la Caverna. Esta narración se menciona en el Corán en una sola azora, y 

se alude al perro en dos aleyas. La primera refiere: “Les hubieras creído despiertos 

cuando, en realidad dormían. Les dábamos vuelta a derecha e izquierda, mientras su 

perro estaba en el umbral con las patas delanteras extendidas. Si les hubieras visto, te 

habrías escapado de ellos, lleno de miedo.” (Cor. 18, 18), y la segunda dice así: “Unos 

dirán: «Eran tres, cuatro con su perro». Otros dirán: «Eran cinco, seis con su perro», 

conjeturando sobre lo oculto. Otros dirán: «Eran siete, ocho con su perro»…” (Cor. 18, 

22). 

El texto coránico narra brevemente cómo los jóvenes creyentes se ven forzados a 

huir de su pueblo, se refugian en la caverna, donde permanecerán dormidos, y el 

momento en que despiertan629. Sin embargo, hemos de acudir a al-¢a‘lab÷ para conocer 

la historia en su conjunto, pues este autor recopila varias versiones de los distintos 

aspectos del relato, expone las aleyas coránicas relacionadas, incluyendo los 

comentarios exegéticos a éstas, y sitúa la narración en un contexto histórico630. En 

síntesis, la historia relata que en la época del emperador Daqiy×nýs631, que Ibn ‘Abb×s* 

sitúa entre la muerte de Jesús y la llegada de Mahoma, siete jóvenes huyen de la 

persecución a causa de sus creencias y se ven obligados a refugiarse en una caverna, 

donde caen en un profundo sueño del que despiertan unos trescientos años más tarde.  

Dada la extensión del relato que proporciona al-¢a‘lab÷ hemos seleccionado el 

fragmento en que el perro se incorpora a la narración y se le describe con detalle632. En 

él se cita a distintos tradicionistas para comentar los rasgos del animal y, en lo que 

respecta a la narración de los acontecimientos de cómo llegan a la caverna y lo que allí 

sucede, menciona a Ibn ‘Abb×s* y Abý Hurayra*, entre otros.   

Al-¢a‘lab÷ narra que uno de los siete jóvenes era un pastor, que los guiaba, y con 

ellos viajaba un perro. Al principio intentaron ahuyentarlo, pero el animal les habló y 

les explicó que Dios lo había enviado para que los guardara y, a partir de ese momento, 

viajaron juntos. Llegaron a una caverna donde se resguardaron mientras el animal 

                                                 
629 Vid. Cor. 18, 9-26. 
630 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp. 361-376. También al-Dam÷r÷ desarrolla el relato completo ofreciendo 

distintas posibilidades a determinados aspectos de éste. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, pp.110-126. 
631 Según Cortés se trata de Trajano (98-117). Véase nota a Cor. 18, 9.  
632 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.365-366. La traducción de este texto la encontramos en el Apéndice.  
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vigilaba la entrada para que no fueran agredidos por animales salvajes. Una vez dentro, 

Dios envió a unos ángeles para que se llevaran sus almas y preservaran los cuerpos.  

Respecto a los nombres del animal, como hemos referido, hay múltiples opciones633 

y lo mismo ocurre con su descripción física. Tampoco son unánimes las fuentes 

consultadas al concretar de qué tipo de perro se trata, pues plantean que era un perro 

pastor, pero también de caza634. La función que desempeña en el texto, hace del animal 

una síntesis de perro pastor, de caza y guardián, pues les acompaña, permanece en vela 

ante la entrada de la caverna y se ocupa de alejar a los animales salvajes que intenten 

aproximarse, dada la indefensión de los durmientes. Asimismo, según al-Dam÷r÷, es el 

perro el que guía a los jóvenes al interior de la caverna635 y las fuentes inciden, 

especialmente, en el hecho de que perteneciera a uno de ellos para justificar su actitud.  

Por otro lado, tanto en la cita coránica como en los textos de al-¢a‘lab÷ y al-Dam÷r÷, se 

refiere que el perro permaneció en la entrada de la caverna mientras dormían, dando a 

entender que su custodia duró hasta que despertaron636. A raíz de ello, al-Qu¹ayr÷ 

explica que el perro camina, con el que ama, hasta la resurrección637.  

Si bien la literatura de Tafs÷r destaca la lealtad del animal para con su dueño y sus 

compañeros, al-¤×¬iÞ explica que la presencia de éste en el relato se debe a 

determinadas particularidades de su comportamiento: el que sea capaz de obedecer 

hasta el punto de permanecer quieto en un lugar sin moverse y su habilidad para 

cazar638. Y al-Qu¹ayr÷ especifica que el perro, que aparece en el relato, no estaba 

afectado por los rasgos negativos del animal como la mezquindad y la impureza639. 

Asimismo, según las fuentes consultadas, es el único perro que entrará en el Paraíso, 

aunque al-¤×¬iÞ refiere que el Día del Juicio todos los animales lo harán640.  

 

 

 

 

                                                 
633 Véase apartado 3.3.3.1. 
634 Al-Dam÷r÷ incluso da a entender que es posible que se tratara de un león. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-

©ayaw×n, II, pp.110. 
635 Cf. Op. cit., II, pp.111. 
636 Vid. Cor. 18, 9-26; Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp. 365-366; al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, pp.110-

126. 
637 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, pp.213-214. 
638 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, II, p.189. 
639 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, pp.213-214. 
640 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, III, p.395. 
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b) La relación del perro con los hombres y con los profetas.  

Al-Tirm ÷²÷, en un relato que recopila al-Ib¹÷h÷641, narra cómo Adán se convirtió en 

el primer dueño del perro. Cuando descendió a la tierra, Ibl÷s arrojó sobre él a los 

animales salvajes y el perro era uno de ellos, pero Gabriel hizo que Adán lo 

domesticara, convirtiéndose en su guardián, y, a partir de ese momento, se desarrolla el 

vínculo entre ambos, basado en la lealtad. El relato continúa explicando que hubo que 

esperar hasta Noé para que desempeñara de nuevo dicha función, ya que debía proteger 

el arca de aquellos que intentaban destruirla. Sin embargo, al-Dam÷r÷, que atribuye el 

texto a ‘Alqama b. ‘Abd All×h*642, no refiere la domesticación del perro a manos de 

Adán, aunque sí el hecho de que lo utilizara Noé, por primera vez, como guardián. 

En las colecciones de hadices se refiere que el Profeta da orden de matarlos porque 

interrumpen la oración643, aunque indulta a los perros pastores, de caza y guardianes644. 

Sin embargo, es tajante con aquellos que sufren la rabia645.    

En el relato de Noé, recogido por al-¢a‘lab÷, se narra que el único animal que 

desobedece la orden del profeta de no copular entre ellos es el perro, pues sigue los 

impulsos de sus instintos primarios646. Al-Kis×’ ÷ refiere que el rey impío Nimrod 

utilizaba a los perros y a los leones como animales de combate647 incluso los arroja 

sobre Abraham, pero no le hacen daño648. Lo mismo ocurre en la historia de Job 

aunque, en este caso, la agresión la incita su pueblo649.  

                                                 
641 Cf. Al-Ibš÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.196-197. 
642 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.128. 
643 Encontramos varios hadices que mencionan al perro como animal que interrumpe la oración, 

como el de ‘¶’i ¹a*, los de Ibn ‘Abb×s*, y el Abý Hurayra*, que recopilan al-Buj×r÷, Abý D×’ýd y 
Muslim. Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-¼al×t (8): 514; Abý D×’ýd, Sunna, k. al-¼al×t (2): 703-4; Muslim, 
øa|÷|, k. al-¼al×t (4): 1034. 

644 Ibn Mugaffal*, en un hadiz recopilado por Muslim y al-Nas×’ ÷, menciona el indulto de los perros 
de caza, pastores y guardianes (Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-Æaharat (2):551; Al-Nas…’i, al-Sunna al-kubrà, 
k. al-½ayÅ wa-l-²ab×’i ¬ (38): 4791). 

645 Abý Sa‘÷d al-Judr÷*, ‘¶’i ¹a* y ‘Abd All ×h b. ‘Umar*, en hadices recopilados por Abý D×’ýd, al-
Buj×r÷ y Muslim, refieren que se debe matar a los perros rabiosos (Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Manasiq 
wa-©a¥¥ (10):1844; Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. bad’i l-jalq (59): 3314 y 3315; Muslim, øa|÷|, k. al-©a¥¥ (7): 
2717). Además, Ibn ‘Umar*,en un hadiz recopilado por al-Nas×’ ÷, plantea que se debe matar a todos los 
perros (Cf. Al-Nas…’i , al-Sunna al-kubrà, k. al-½ayÅ wa-l-²ab×’i ¬ (38): 4788) mientras que ¤×bir b. ‘Abd 
All ×h*, en otro recogido por Abý D×’ýd y Muslim, indica que se debe matar sobre todo al perro negro 
(Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-¼ayd (16): 2840; Muslim, øa|÷|, k. al-Buyu‘ (10): 3813). 

646 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.53. 
647 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.134. 
648 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.133. 
649 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.183. 
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Sin embargo, tanto al-Dam÷r÷ como al-Ib¹÷h÷ recogen varios relatos atribuidos a Abý 

‘Ubayda e Ibn ‘Abb×s* sobre la lealtad del perro para con su amo o hacia aquellos que 

se encuentran en dificultades, refiriendo que es un animal capaz de impartir justicia pues 

distingue las buenas acciones de las malas650. No obstante, al-¤×¬iÞ equiparaba a estos 

animales con los indigentes, de ahí que los am£×l651 refieran que se debe cuidar incluso 

de los perros652. Y, en ciertos hadices de Abý Hurayra*, se menciona que la divinidad 

recompensa a los que los ayudan cuando se encuentran en situaciones de extrema 

necesidad653. 

 

Asimismo, en el Corán hallamos una referencia al perro en la que se le compara con 

el hombre: “Cuéntales lo que pasó con aquél a quien dimos Nuestros signos y se 

deshizo de ellos. El Demonio le persiguió y fue de los descarriados. Si hubiéramos 

querido, le habríamos levantado con ellos. Pero se apegó a la tierra y siguió su pasión. 

Pasó con él como pasa con el perro: jadea lo mismo si le atacas que si le dejas en 

paz…” (Cor. 7, 175-176). La relevancia de esta cita coránica se la otorga la literatura de 

Tafs÷r. Al-Æabar÷ refiere que se está comparando la actitud del animal con la de 

Balaam654. Además, según al-Qu¹ayr÷, la comparación se fundamenta en las 

características negativas del perro, que por su forma de actuar genera desconfianza. 

Asimismo, el símil se completa al tener en cuenta que se trata de un animal que sólo 

muestra satisfacción ante las cuestiones puramente físicas655.  

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 

650 Cf. Al-Ibš÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.196-197; al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.104. 
651 Son proverbios o refranes, una compilación de ellos la encontramos en la obra de Abū-l-faÅl 

A¬mad b. Mu¬ammad al-Maydānī, Ma¥mū‘a l-am£āl. El Cairo: Dār al-Fikr, 1972. 
652 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, I, p.193. 
653 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬,  k. al-mus×q×t (42): 2363 y k. al-MaÞ×limi wa-l-ga½b (46): 2466; Muslim, 

¼a¬÷¬, k. al-Sal×m (26): 5577 y 5578. Uno de ellos lo podemos encontrar en la enciclopedia de al-Dam÷r÷. 
Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.103. 

654 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, IX, p.153. 
655 Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, I, pp.368-9. 
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c) La relación del perro con los demonios y con los ángeles. 

En las colecciones de hadices se plantea que existe una relación directa entre los 

perros y los demonios, pues, según un hadiz de ¤×bir b. ‘Abd All×h*, los ladridos de los 

perros y los rebuznos de los asnos, por la noche, denotan la proximidad de Satán, ya que 

ellos pueden verlo656. Además, en un hadiz de Abý ®arr*657 y en otro, de ¤×bir b.’Abd 

All ×h*658 se menciona que el perro negro es Satán659.  

En algunos hadices de ‘Al÷ ibn Ab÷ Æ×lib* y de Abý Hurayra* se alude a la relación 

de estos animales con los ángeles, mencionando que éstos no entran en una casa en la 

que haya un perro660 o que no acompañan a los viajeros si tienen uno de estos 

animales661. Asimismo, al-Dam÷r÷ explica dichos hadices argumentando que los ángeles 

no soportan la presencia de los perros porque son animales impuros y vinculados a los 

demonios662.    

No obstante, en el relato de la destrucción del pueblo de Lot663, las obras de Qi½a½ 

refieren que los perros ladran mostrando el objeto de la cólera divina. Según al-Kis×’ ÷, 

el canto de los gallos y los ladridos de los perros son la señal que marca el inicio del 

castigo sobre el pueblo de Lot664 y al-¢a‘lab÷ refiere que será ejecutado por Gabriel665. 

 
                                                 

656 Cf. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, k. ‘ilm al-yawm wa-l-layla (81):10778. Este hadiz aparece 
recogido por al-Dam÷r÷, atribuido al mismo tradicionista y procede de la obra de al-©×kam*. Cf. Al-
Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.107. 

657 Cf. Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-¼al×t (4): 1032; Al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, Abw×b al-sutra (6):826; 
Ibn M×¥×, Sunna, k. al-¼ayd (28): 3210. También lo encontramos en al-Dam÷r÷. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-
©ayaw×n, II, p.127. 

658 Cf. Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-buyu‘ (10): 3813. También lo recoge al-¤×¬iÞ. Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-
©ayaw×n, I, p.262. 

659 Además, según al-Kis×’ ÷, Satán ladra como los perros. Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.49. 
660 Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Iman (1): 227 y k. al-Lib×s (32): 4140 y 4146; Al-Nas…’ ÷, al-Sunna 

al-kubrà, k. al-Æah×r (1): 257. También podemos citar el de A’i¹a y el de Maimuna, recopilados por 
Muslim (Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-Lib×s wa-l-z÷na (24): 5246 y 5248), y el de Abý Talha, por Muslim, al-
Buj×r÷ y al-Nas×’÷ (Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-Lib×s wa-l-z÷na (24): 5249-50; Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. bad’i l-
jalq (59): 3322; k. al-Magaz÷ l-an½×r÷ (64):4002; k. al-lib×s (77): 5949; Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, k. 
‘ilm al-yawm wa-l-layla  (81): 10392). 

661 Cf. Muslim, øa|÷|, k. al-Lib×s wa-l-z÷na (24): 5277. 
662 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, II, p.128. 
663 Dios envía a Lot a Sodoma para que les recrimine su comportamiento, pues practicaban la 

sodomía. Sin embargo, ellos le ignoran y Dios destruye la ciudad, salvando únicamente a Lot y a su 
familia. Vid. Cor. 7, 80-84. 

664 El relato de Lot que hallamos en al-Kis×’ ÷ es de Ka‘b al-A¬b×r*. Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.149. 
665 En el relato cita como tradicionista a Ibn ‘Abb×s*, entre otros. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.96. Una 

versión muy parecida es la que encontramos en la obra de Ibn KaÅ†r aunque no refiere al tradicionista (Cf. 
Ibn KaÅ†r, Qi¡a¡, p.157), mientras que según al-Æaraf÷, que parte también de la información de Ibn 
‘Abb×s, se trata del ladrido de los perros y el rebuzno de los asnos (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.54 (156)). Una 
referencia similar la encontramos en la historia de al-JiÅr recopilada por al-¢a‘lab÷. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, 
p.198. 
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3.3.3.4. Síntesis interpretativa 

 

El perro, en la tradición arabo-islámica, es un animal cuyos hábitos de 

comportamiento condicionan su imagen. No hay un equilibrio entre sus aspectos 

positivos y negativos, pues determinadas particularidades inherentes en él le granjean 

cierta aversión. De todas formas, como iremos viendo, la percepción que tienen de él es 

muy ambigua y condicionada por el hecho de ser útiles para el hombre o no.  

Para iniciar esta síntesis hemos de matizar que, en las consideraciones generales 

sobre el perro, sobre todo, en lo que a los defectos se refiere, los autores aglutinan 

elementos propios del perro que comparte sus vidas, del perro vagabundo y del salvaje.  

No se le considera un animal doméstico sino domesticado, pues en los textos se 

plantea que el perro, antes de iniciar su relación con el hombre, era una fiera salvaje y 

fue precisa la intervención de la divinidad, a través de Gabriel, para que Adán pudiera 

domesticarlo. Y, a partir de se momento, se creó el vínculo de lealtad entre ambos.      

No se hace digno de respeto porque, en su actitud ante la vida, no es útil como 

referente para el hombre. El perro tiene muchos defectos, es servil hasta extremos 

insospechados, rayando la esclavitud. Es un animal cuya existencia no tiene sentido si 

no tiene un amo, que dispone de su trabajo y su vida, a voluntad. Además, al ser incapaz 

de controlar sus propios instintos, y sólo mostrar satisfacción ante las cuestiones 

puramente físicas como la cópula y la comida, en una sociedad en la que la paciencia, la 

resignación y la moderación eran virtudes muy apreciadas, este animal se situaría en el 

extremo opuesto, lo veían como un ser en permanente estado de ansiedad, por tanto, 

indigno. 

La falta de higiene le hace quedar desvinculado de los ángeles y directamente 

relacionado con los demonios y los genios. Asimismo, dado que al contraer la rabia se 

volvía agresivo y peligroso y que en épocas de carestía se alimentaba de cadáveres —o 

lo que es lo mismo de carne humana— pues lo veían rebuscando en las tumbas, tenían 

motivos suficientes para demonizarlo. Si ello añadimos que el color negro es el rasgo 

distintivo de la maldad, el perro negro no podía ser otro que Satán. Lo consideran capaz 

de percibir a los demonios y por tanto la oscuridad, de ahí que en comunión con el gallo 

desempeñe el papel de mensajero de la cólera de Dios. Al asociar a ambos animales, un 
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emisario celestial como el gallo666, que percibe ángeles667 y un animal capaz de hacer lo 

propio con los demonios o lo que es lo mismo, con la maldad, el canto de los gallos y el 

ladrido de los perros venía a simbolizar que algo oscuro se avecinaba sobre una 

población y sería obra de la propia divinidad, siendo un ángel su brazo ejecutor. Sin 

embargo, cuando el perro y el asno se relacionan en una escena similar tan sólo se alude 

a la catástrofe que habrá de venir. 

El perro es el único animal que hubiera soportado el desprecio y la agresividad de 

los jóvenes, en el relato de la Gente de la caverna, y aún así les hubiera acompañado. Se 

describe a este animal como una síntesis entre el perro pastor, el de caza y el guardián, 

pues desempeña dichos papeles. Además, en los textos se insiste en la idea de que era 

propiedad de uno de ellos, dando sentido, de esta forma, a la extrema lealtad que 

muestra en la historia. Está presente en dicho contexto porque Dios lo sitúa allí, le da 

indicaciones y le concede el don de la palabra para que el grupo de jóvenes no le teman 

ni huyan, para que comprendan que sólo cumple con las órdenes de la divinidad. Es él 

quien les muestra el lugar donde deberán reposar y vigila sin descanso hasta el 

momento en que deban despertar. Por este motivo, el animal se asocia a la muerte y a la 

resurrección, pues tras más de trescientos años despiertan y, según da a entender el texto 

coránico, el perro permaneció todo este tiempo cuidando de ellos. Sin embargo, se 

mantiene siempre en la entrada de la caverna, no se interna en ella, respetando la 

distancia que debe mantener con al hombre. Además, el Día del Juicio se recompensará 

su labor dándole acceso al Paraíso. Sin embargo, todo relato tiene su cara y su cruz, 

pues el perro de la Gente de la caverna también representa el miedo, la huida y el 

confinamiento en prisión. 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
666 Véase al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.134 y 204. 
667 Vid. Muslim, øa|÷|, k. al-®ikr (35): 6581; Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, k. Tafs÷r al-Qur’×n (82): 

11391. 
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3.3.4.  Serpiente 
 

La serpiente, en la tradición arabo-islámica, es considerada un animal maldito 

aunque dispone de un protagonismo de carácter mítico por su presencia en el Corán y en 

los Qi½a½, así como en el contexto escatológico. Además, como iremos viendo, su 

simbología es amplia y compleja, pues denota temor y respeto. 

 

3.3.4.1. Sus nombres 

 

La serpiente, en lengua árabe, se designa con un nombre de carácter general, pero 

cuenta con otros muchos que aluden a especies determinadas o a características 

concretas, como el género, el color, el tamaño o ciertos rasgos específicos, así como 

epítetos que pueden utilizarse en el caso de otros animales. Dada la gran variedad de 

opciones, nos hemos decantado por analizar aquellos nombres de uso más común en las 

fuentes consultadas, como: 

a) ©ayya: significa serpiente en general y víbora en particular668. Está relacionado 

con el verbo ©ayya, “vivir o estar vivo”669, con los términos ¬ayan, que cuenta entre sus 

acepciones con “fertilidad” y “abundancia”670, ©ayaw×n “animales, seres vivos” 671 e 

‘I ¬y×’  uno de cuyos significados es “resurrección” 672. Es el nombre de uso común en la 

mayoría de los relatos y referencias y se emplea sin hacer distinción de la especie 

concreta, pues abarca a todo tipo de serpientes. Lo encontramos en el Corán, en las 

colecciones de hadices, en las obras de Tafs÷r, en los Qi½a½, en las obras de escatología, 

en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazw÷n÷, en las enciclopedias 

de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷, en la cosmología de al-SuyýÐ÷ y en el Libro de las utilidades de 

los animales de al-Maw½il ī. 

b) ¤×nn, ¥in×n: es un tipo de serpiente que, según Kazimirski, se trata 

concretamente de una serpiente pequeña de color blanco y con los ojos negros, no 

dañina para el hombre y que convive con él673, de manera que alude probablemente a 

                                                 
668 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.284. 
669 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p. 522. 
670 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.284. 
671 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.524. 
672 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.284. 
673 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.332; Ibn ManÞýr, Lis×n al ‘arab, 2, p.389. 
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una culebra. Este término también significa “genio”674. Está relacionado con el verbo 

¥anna que cuenta entre sus acepciones con “ser oscuro o tenebroso”675 y “estar poseído 

por un genio o un demonio”676, ¥anan que también significa “cadáver” y “tumba”677, y 

¥inna, “locura, demencia”678. Lo podemos encontrar en el Corán, en la literatura de 

Tafs÷r y en la enciclopedia de al-Dam÷r÷ 

c) ¢u‘b×n: que significa serpiente de gran tamaño679 —normalmente se alude a que 

son de color negro— y también “dragón”. Está relacionado con ¢a‘ab, “corriente o 

curso de agua”680, cuyo plural es ¢u‘b×n. Este nombre se emplea en los relatos y 

referencias cuando se pretende mostrar a los animales como criaturas terroríficas. Lo 

podemos encontrar en el Corán, en las obras de Tafs÷r, en los Qi½a½, en las obras de 

escatología, en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazw÷n÷ y en las 

enciclopedias de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷. 

d) ³u¥×‘  o ¹i¥×‘:  también significa serpiente681 y está relacionado con ¹a¥i‘a, “tener 

coraje (para la guerra)”682, ¹a¥×‘, “violento”683, y a¹¥a‘, “ágil, rápido”684, lo que nos da 

a entender que se trataba de una serpiente especialmente peligrosa; de ahí, que la 

encontremos asociada al contexto escatológico, en las colecciones de hadices y en la 

enciclopedia de al-Dam÷r÷. 

 e) Af‘a: tiene el significado de víbora685 y lo encontramos en las enciclopedias de 

al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷.  

f) al-A½ala: es una variedad de serpiente, pequeña y de color rojo686. Este nombre lo 

encontramos en la enciclopedia de al-Dam÷r÷ y en la zoología de al-¤×¬iÞ. 

 

 

 

 

                                                 
674 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.186. 
675 Cf. Lane, Arabic Lexicon, II, p.462. 
676 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.332. 
677 Íbidem. 
678 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.186. 
679 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.224. 
680 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.132.  
681 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.1194. 
682 Cf. Lane, Arabic Lexicon, IV, p.1508. 
683 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p.1194. 
684 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.585. 
685 Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p.616. 
686 Cf. Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, I, p.156. 
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3.3.4.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

En lo que respecta a la serpiente, debemos matizar que se trata de uno de los 

animales más estudiados, incluso, lo referente a las peculiaridades de distintas especies. 

Sin embargo, el tratamiento que le daremos a este animal será limitarnos a extraer de las 

fuentes los datos necesarios para realizar una síntesis de los rasgos básicos de los 

ofidios: descripción física y hábitos de comportamiento.  La fuente básica que vamos a 

utilizar para este cometido es K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, aunque tomaremos algunos 

datos concretos de al-Qazw÷n÷ y de al-Dam÷r÷.  

Al-¤×¬iÞ refiere que se trata de un reptil687, con ojos pequeños688 , una boca amplia 

y espaciosa689 y la lengua bífida690. Si bien la mayoría tienen colmillos691 —que 

contienen el veneno en aquellas que son venenosas692— algunas no disponen de ellos693. 

En cuanto a los colmillos, son retractiles y se hacen visibles cuando abre la boca694, 

siendo el grado de apertura de ésta lo más destacado en el animal, pues permite que 

penetren sus colmillos al morder a sus presas695 y les facilita engullirlas aunque sean de 

gran tamaño696. No tiene pelo697 y su cuerpo es ligero, de ahí que sea muy ágil698. No 

dispone de patas ni de garras699, pero es muy fuerte, pues repta desplazándose sobre su 

abdomen y se yergue sobre su cola700. No obstante, su cabeza es su punto débil, por eso 

para defenderse se enrosca, protegiéndola701. A todo ello al-Dam÷r÷ añade que tiene 30 

costillas702. 

 

                                                 
687 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, I, p.28. Este autor menciona que las hay grandes y pequeñas, 

venenosas y otras que no lo son. Cf. Op. cit., IV, p.212. 
688 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, IV, p.153.  
689 Cf. Op. cit., IV, p.152. 
690 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, IV, p.163. 
691 Cf. Op. cit., I, p.28 y III, p.300.  
692 Cf. Op. cit., IV, p.126. 
693 Cf. Op. cit., II, p.56. 
694 Cf. Op. cit., II, p.214. 
695 Cf. Op. cit., IV, p.152. 
696 Cf. Op. cit., II, p.56 y IV, p.118. 
697 Cf. Op. cit., IV, p.158. 
698 Cf. Op. cit., IV, p.133. 
699 Cf. Op. cit., IV, p.111. 
700 Cf. Op. cit., IV, pp.111, 117 y 118. 
701 Cf. Op. cit., IV, pp.152-3. 
702 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.265. 
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 Al-¤×¬iÞ explica que cambia la piel una vez al año703. Refiere que si le cortas un 

fragmento, éste se regenera704, y lo considera uno de los animales más grandes y fuertes 

que Dios ha creado y extremadamente longevo, pues no muere de muerte natural sino a 

manos del hombre o de otros animales705. Al-Qazw÷n÷ concreta que vive unos mil 

años706. 

 Otro de los rasgos, que destaca al-¤×¬iÞ en la serpiente, es que a pesar de ser un 

carnívoro voraz707, tiene gran resistencia al hambre, pues vive escondida en su nido, sin 

alimentarse, los cuatro meses de intenso frío708. Se desenvuelve en hábitats muy 

diferentes: en la tierra y en el agua, en la arena y en las rocas709.  

 

3.3.4.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

La serpiente, en la tradición arabo-islámica, está presente en toda la literatura 

religiosa. Se trata de relatos amplios y otros más breves, procedentes del Corán y de los 

Qi½a½, además de hadices y diversas referencias. La serpiente está relacionada con 

profetas como Abraham, Moisés y Mahoma, personajes de la tradición como Adán y 

Eva, Ibl÷s, Nimrod, el faraón Sin¥×b710 y Buluqiy×711 y se la vincula a los demonios. 

Está presente en la Creación, pues la encontramos junto al Trono, y en el Paraíso, 

ocupando un lugar destacado en el contexto escatológico, asociada al Día del Juicio y al 

Infierno.  

 

 

                                                 
703 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, IV, p.158. A lo que al-Ib¹÷h÷ añade que en el proceso que lleva a 

este cambio otra piel le está creciendo debajo. Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.162-4. 
704 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, II, p.176. 
705 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, I, pp.182 y 189; III, p.532; IV, pp.111, 118 y 157. 
706 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.472-3. 
707 Cf. Al-¤×¬iz, K. al-©ayaw×n, I, p.28 y IV, p.153. 
708 Cf. Op. cit., IV, pp.118 y 145. 
709 Cf. Op. cit., IV, pp.118 y 128. 
710 Fue el sucesor de al-Rayy×n b. al-Wal÷d, rey egipcio que en la época de José, fue destruido por 

Dios. Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi¡a¡, pp. 176 y 195; El término SinØ×b es de origen kurdo. Es una tribu kurda de 
Persia, a los que se llamaba así porque vestían con pieles de ardilla. Hay varias versiones sobre su origen 
basadas en la tradición oral. Una de ellas les hace provenir de los sasánidas preislámicos Cf. EI2, IX, 641-
643, s.v. “Sindjab÷” (M. Mokri); Sin embargo, al sucesor de al-Rayy×n b. al-Wal÷d también lo 
encontramos con el nombre de Q×bus b. Mu¡‘ab b. Mu‘awiyya b. Nam÷r b. al-Salw×s, siendo ambos reyes 
amalecitas. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi¡a¡, p. 106. 

711 Para conocer mejor la historia de este personaje, el relato y un estudio detallado del mismo véase 
Luce López-Baralt, El viaje maravilloso de Buluqiy× a los confines del universo. Edición, traducción, 
estudio introductorio y notas. Madrid: Trotta, 2004.  
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a) La serpiente de Moisés 

Comenzaremos con la historia de la serpiente en que se transforma la vara de 

Moisés, por ser la que hallamos en el texto coránico. Se trata de varias referencias de 

extensión diferente, en las que se presta mayor o menor atención al animal en concreto. 

Dios ordena a Moisés que arroje su vara y las aleyas refieren: “Dijo: «¡Tírala, 

Moisés!». La tiró y he aquí que se convirtió en una serpiente que reptaba. Dijo: 

«¡Cógela y no temas! Vamos a devolverle su condición primera…»” (Cor. 20, 19-21), a 

continuación, Dios le da a conocer la misión que habrá de desempeñar: debe ir ante el 

faraón712. De modo que Moisés se presenta ante el faraón y, en nombre de Dios, le 

ordena que deje marchar a los israelitas. Siguiendo las indicaciones de la divinidad, le 

muestra Su poder arrojando su vara “y se convirtió en una autentica serpiente” (Cor. 7, 

107)713. Sin embargo, el faraón no da crédito a las señales de la divinidad y propone un 

enfrentamiento entre Moisés y los magos del faraón, relatado en el texto coránico de 

esta forma: “Moisés les dijo: «¡Tirad lo que vayáis a tirar!». Y tiraron sus cuerdas y 

varas, y dijeron: «¡Por el poder de Faraón, que venceremos!». Moisés tiró su vara y he 

aquí que esta engulló sus mentiras. Y los magos cayeron prosternados.” (Cor. 26, 43-

46)714.  

Estos episodios son analizados en la literatura de Tafs÷r y narrados con detalle en las 

obras de Qi½a½, sobre todo, el último de ellos715. Sin embargo, para exponer estos 

relatos, hemos seleccionado dos textos: uno de al-Kis×’ ÷, que narra el primer encuentro 

entre Moisés y el faraón, y otro de al-¢a‘lab÷, que relata el enfrentamiento entre el 

profeta y los magos del faraón. El motivo por el que se han elegido ambos es que, en 

                                                 
712 Este episodio también queda recogido en Cor. 27, 10 y Cor. 28, 31. En los Qi½a½, los autores 

recopilan algunas de estas aleyas y, a continuación, completan la narración con comentarios exegéticos o 
insertan entre ellas fragmentos de narración que no constan en el texto coránico. Al-¢a‘lab÷, en una de las 
versiones que ofrece de este relato, se centra en especificar cómo se produce la transformación de la vara 
en serpiente, y apenas se detiene a describir al animal en cuestión (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.160). Sin 
embargo, en la otra, cuya traducción está recogida en el Apéndice, hallamos una descripción muy 
detallada del animal (Cf. Op. cit., pp.158-9). En el texto que encontramos en al-Kis×’ ÷, sólo alude a que se 
transforma en una serpiente que se mueve (Cf. Al-Kis×’÷, Qi½a½, p.210) lo mismo ocurre en al-Æaraf÷ (Cf. 
Al-Æaraf÷, Qi½a½, pp.141-2 (274-6)). Sin embargo, Ibn Ka£÷r sí describe al animal, pues narra que se trata 
de una serpiente enorme, de gran corpulencia y colmillos chirriantes que se movía como una culebra (Cf. 
Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.245-6).   

713 Vid. Cor. 7, 104-107.Véase también Cor. 26, 29-33. 
714 Vid. Cor. 7, 111-122; Cor. 26, 36-48. 
715 En cuanto al resto de las fuentes consultadas, sólo se menciona en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ. 

Se trata de comentarios exegéticos a aleyas concretas. Cf. Op. cit, IV, pp.158-162. 
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ellos, se incluye una descripción del animal en que se transforma la vara y, además, se 

completa la narración que hallamos en el Corán.  

El texto que recopila al Kis×’ ÷ se atribuye a Ka‘b al-A¬b×r* 716 y es un comentario 

exegético a ciertas aleyas en las que se alude a una conversación entre Moisés y el 

faraón, y dicen así: “Dijo: «¡Si tomas por dios a otro diferente de mí, he de enviarte a la 

cárcel!». Dijo: «¿Y si te trajera algo claro?». Dijo: «¡Tráelo, si es verdad lo que 

dices!».”  (Cor. 26, 29-31). Ka‘b* narra que Moisés se presenta ante el faraón para 

pedirle que deje marchar a su pueblo, y para lograrlo, ha de mostrar el poder de Dios 

arrojando su vara. Ésta se transforma en una serpiente (¬ayya) de tamaño descomunal y 

con el aspecto de un camello (¥amal), que atacó al faraón y destruyó el palacio. No 

obstante, el profeta interviene y la serpiente recobra su forma original. 

La narración es sencilla y concisa y el autor se centra en el comportamiento del 

animal, en la actitud que muestra hacia el faraón y en la facilidad con la que Moisés 

detiene a la bestia. Un rasgo distintivo de este texto, respecto al resto de las versiones 

del relato, es la alusión a ¶siya717, pues el faraón suplica por su vida en su nombre718.  

El texto de al-¢a‘lab÷719, que menciona entre los tradicionistas a Ibn ‘Abb×s*, Sa‘÷d 

b. ¤ubayr* y ‘Abd al-Ra|man b. Zayd b. Aslam*, incluye en la narración diversas 

aleyas720. Se narra que los magos del faraón arrojan sus varas y sus cinturones que se 

transforman en serpientes (¬ayy×t) enormes. Moisés se queda perplejo y duda, pues 

desconoce el poder de su vara, y es, en este momento, cuando Dios le hace comprender 

que puede enfrentarlos. Entonces Moisés arroja su vara y ésta se transforma en una gran 

serpiente negra (£u‘b×n), cuya boca tenía una amplitud de doce codos, colmillos y 

muelas. Era más grande y ancha que un camello salvaje (bujt÷), con una crin de cerdas 

que parecían lanzas y tenía patas, cortas y gruesas, pero tan fuertes que rompían rocas 

macizas. Era un animal de fuego con los ojos inflamados en llamas y por la nariz 

                                                 
716 Cf. Al-Kis×’÷, Qi½a½, p.213. 
717 Se trata de ¶siya bint Muz×him, casada con el faraón egipcio Q×bus b. Mu½‘ab y, a la muerte de 

éste, con su hermano y sucesor, Al-Wal÷d b. Mu½‘ab. Ella recogió a Moisés cuando era niño y se crió bajo 
su protección. Cf. Concepción Castillo Castillo, “Āsiya, mujer del Faraón, en la tradición musulmana”, 
pp.131-152. 

718 Sin embargo, en la versión de este episodio de la historia que encontramos en al-¢a‘lab÷, se 
describe con sumo detalle el tamaño del animal, proporcionando una imagen visual muy completa. Cf. 
Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.164. Tanto el relato de al-Kis×’ ÷ como el de al-¢a‘lab÷ son los más amplios que 
encontramos en las obras de Qi½a½ y, al igual que el de Ibn Ka£÷r (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p.250), se trata de 
comentarios exegéticos a las aleyas coránicas mencionadas.   

719 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.166-167. La traducción del fragmento al que aludimos del texto esta 
recogida en el Apéndice. 

720 Vid. Cor. 26, 41-42; Cor. 20, 61-62; Cor. 26, 44; Cor. 7, 115; Cor. 20, 66-69; Cor. 26, 32. Las 
mencionamos en el orden que aparecen en el texto. 



 157 

despedía un viento abrasador. Además de tener un tamaño descomunal, emitía sonidos 

aterradores, siseando y chillando721. El animal se erguía sobre su cola, levantándose por 

encima de la ciudad y destrozándolo todo, devoró cuanto habían creado los magos del 

faraón, y el pueblo huyó derrotado, provocando una avalancha humana en la que, 

muchos de ellos, murieron722.  

Además, en lo que atañe al origen de la vara de Moisés, contamos con dos versiones 

que encontramos en al-¢a‘lab÷: o bien procedía de uno de los árboles del Paraíso y 

cuando Adán salió de allí se la llevó723, o bien fue fabricada por Moisés a partir del 

primer árbol que Dios puso en la tierra y que fue creciendo hasta ser empleado para este 

cometido724. 

 

b) La serpiente del Paraíso. 

A partir de las aleyas coránicas relativas a la expulsión de Adán del Paraíso, donde 

Dios dice: “¡Descended! Seréis enemigos unos de otros. La tierra será por algún 

tiempo vuestra morada y lugar de disfrute” (Cor. 7, 24)725, la literatura de Tafs÷r 

incorpora a la narración la figura de la serpiente. Sin embargo, hemos de recurrir a las 

obras de Qi½a½ para conocer en detalle el relato y acceder a una descripción de este 

animal. En concreto, partimos del texto que proporciona al-Kis×’ ÷, pues es el que ofrece 

una caracterización detallada de la serpiente del Paraíso, no sólo a nivel físico sino 

también psicológico.  

La narración de al-Kis×’ ÷ está constituida por diversos relatos726 y no están 

atribuidos a un tradicionista en concreto, aunque, en distintos fragmentos, se menciona a 

Ibn ‘Abb×s* y a Ka‘b*. En el texto se narra que cuando Adán y Eva entran en el Paraíso 

allí gobierna una serpiente enorme que tenía aspecto de camello, una cola de colores, en 

                                                 
721 El resto de las fuentes coinciden al retratarlo como un animal enorme, al-¢araf÷ y al-Æabar÷ tan 

sólo refieren que la distancia entre sus mandíbulas era de 40 codos (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.145 (384); al-
Æabar÷, Tafs÷r, IX, pp.20-21 y XIX, p.84), Ibn ‘Abb×s se limita a comentar que es amarilla y macho (Cf. 
Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p. 388)  y al-Kis×’ ÷ presenta a la serpiente con siete cabezas del tamaño de montañas 
(Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.214). 

722 Respecto a este episodio de la historia, una referencia curiosa es que al-Æaraf÷ recoge una 
tradición de Wahb b. Munnabih* según la cual, tras producirse la avalancha, la serpiente persigue al 
faraón hasta el palacio donde lo ataca, de manera que se invierten los datos de la secuencia narrativa que 
se nos presentaba hasta el momento, pues, tras un primer contacto con el faraón, éste convoca a sus 
magos y los enfrenta al profeta, mientras que en el texto de al-Æaraf÷ los hechos suceden en orden inverso. 
Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.145 (384). 

723 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.158. Al-Kis×’ ÷, que también ofrece esta versión, además refiere que había 
ido pasando de profeta en profeta hasta llegar a Moisés. Cf. Al-Kis×’÷, Qi½a½, p. 208. 

724 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.158. 
725 Vid. Cor. 2, 36; Cor. 20, 123. 
726 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp. 35-45 y 50-52. 
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la cabeza y en el cuello, crines y mechones de piedras preciosas, los ojos muy brillantes 

como si fueran estrellas y olía a almizcle y a ámbar mezclados. Fue creada 2000 años 

antes que Adán y ejercía el papel de guardián del Paraíso727, de modo que les sirve de 

cicerón. Mientras, Ibl÷s se encontraba en las puertas del Paraíso esperando a que se le 

presentara la oportunidad de acceder a él. Cuando Ibl÷s vio pasar al pavo real, lo 

convenció de que debía ayudarle a entrar y éste le recomendó que tratara con la 

serpiente porque era la única capaz de lograrlo. El ave intentó persuadirla de que 

colaborara con Ibl÷s bajo la promesa de que les concedería la inmortalidad y una 

juventud eterna. No obstante, aunque la serpiente, en principio, se mostraba reticente, 

acaba aceptando hablar con Ibl÷s que consigue convencerla y ella lo introduce, entre sus 

colmillos, en el Paraíso. Una vez allí, Ibl÷s se niega a salir del interior de la serpiente, y 

le hace saber que sólo saldrá cuando se encuentre ante Adán y Eva. Ésta lo lleva a su 

encuentro, pero cuando se hallan ante ellos se niega una vez más a salir, sólo lo hará si 

le permite hablar con Adán y Eva, desde su boca. La serpiente accede e Ibl÷s, escondido 

en su interior, tienta a la pareja que incumple el pacto hecho con Dios y se alimentan del 

árbol que les estaba prohibido. Cuando la divinidad tiene conocimiento de los hechos, 

expulsa del Paraíso a Adán ―acompañado de Eva―, al pavo real y a la serpiente, 

castigándoles a ser enemigos, y, en el caso de esta última, transforma su aspecto y la 

maldice. En cuanto a Ibl÷s, lo condena a ser odiado por todos ellos728.  

                                                 
727 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.36-37. Es la descripción más extensa y detallada del animal porque, en la 

mayoría de las fuentes consultadas, la describen como uno de los animales más hermosos que Dios ha 
creado, comentario que, según Ibn Ka£÷r, procede de la Torá. (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p.21). Sin embargo, al-
¢a‘lab÷ y al-Æaraf÷ añaden que era similar al camello y tenía cuatro patas Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.30; al-
Æaraf÷, Qi½a½, p.13 (29). 

728 La principal diferencia entre las versiones de este relato que hallamos en las fuentes es el detalle 
con que se narran los hechos, siendo en al-Kis×’ ÷ donde se aportan más datos y el protagonismo de la 
serpiente es mayor. A pesar de que, en los distintos relatos en que divide la narración, al-Kis×’ ÷ menciona 
determinadas aleyas coránicas, las referencias a la serpiente son previas a éstas o posteriores, no están 
directamente ligadas a ellas como ocurre en la obra de al-¢a‘lab÷ que dedica más atención a comentar las 
aleyas que en cierta manera aluden a ella, y tan sólo ofrece una breve referencia a la serpiente en la 
introducción a la historia de la tentación de Ibl÷s a Adán, pues presta más atención a la conversación entre 
Ibl÷s y el pavo real, que es quien induce a la serpiente a desobedecer a la divinidad. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, 
p. 30. 

Al-Kis×’ ÷ también es el único autor que detalla cómo se introduce Ibl÷s en el animal y cómo lo va 
engañando hasta hallarse frente a Adán y Eva y conseguir que lo deje hablar desde su boca. Cf. Al-Kis×’ ÷, 
Qi½a½, pp. 36-39. Ya que al-¢a‘lab÷ refiere que eran amigos y la colaboración del animal fue voluntaria 
(Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.30) y lo mismo encontramos en al-Æaraf÷ (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.15 (32)), 
mientras que Ibn Ka£÷r partiendo de la Torá refiere que la serpiente es la que incita a Adán a desobedecer 
a la divinidad (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, p.21). Otro detalle a tener en cuenta es que al-Kis×’ ÷ plantea que fue 
Ibl÷s el que hizo que los colmillos de la serpiente tuvieran veneno en su interior, por haberle introducido 
en el Paraíso entre sus colmillos. Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.37-8. 
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Respecto al castigo que sufrieron Adán, Ibl÷s, el pavo real y la serpiente, a 

consecuencia de su desobediencia, las aleyas coránicas mencionan que “serán enemigos 

unos de otros”, y los Qi½a½ y las obras de Tafs÷r, en el comentario a éstas citas729, 

explican con mayor o menor detalle que los condena a odiarse unos a otros, y es el 

motivo por el que la estirpe de Adán mata a las serpientes y éstas atacan a los hombres, 

quedando enemistados a su vez el pavo real y la serpiente, e Ibl÷s con todos ellos730. 

Además, en la cita coránica que refiere “la tierra será por algún tiempo vuestra 

morada” (Cor. 7, 24) alude, según al-Æabar÷, no sólo a que habrán de descender a la 

tierra, sino también que conocerán la muerte y permanecerán sepultados hasta el Día del 

Juicio731. En este comentario de al-Æabar÷ también encontramos la referencia al castigo 

que se impone a la serpiente: explica que Dios la maldijo, le cortó las patas, le obligó a 

reptar y a tener que buscar su sustento en la tierra732, a lo que al-Kis×’ ÷ añade que le 

partió la lengua de manera que perdió el don de la palabra733 y, según al-¢a‘lab÷, que 

pasó de ser uno de los seres más hermosos de la creación a tener un aspecto 

desagradable y fue condenada a morir cada invierno734. A todo esto, las fuentes 

consultadas añaden que Dios la hizo descender en I½ba¬×n y desde allí se multiplicaron 

en la tierra735.    

 

 

 

                                                 
729 Las aleyas que aluden a dicho castigo, Cor. 2, 36, Cor. 7, 24 y Cor. 20, 123, no son comentadas 

de igual forma por las obras de Tafs÷r consultadas, de ellas tan sólo Ibn ‘Abb×s* alude en los tres casos a 
Adán y Eva, la serpiente y el pavo real como aquellos obligados a descender a la tierra y sufrir el castigo 
(Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, pp. 9,  165 y 336), mientras que al-Qu¹ayr÷ y al-Æabar÷ no mencionan al pavo real 
y recurren, el primero de ellos a Cor. 20, 123 (Cf. Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, II, p.280) y el segundo a Cor. 7, 24 
(Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, pp.172-3).  

730 En lo que respecta a los Qi½a½, si bien al-Kis×’ ÷ no refiere ninguna de las aleyas mencionadas, sí 
alude a dicho castigo y menciona a todos ellos (Cf. al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp. 44-45 y 50-52),  al igual que al-
¢a‘lab÷ que sin embargo parte de Cor. 2, 36 (Cf. al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.31), mientras que Ibn Ka£÷r, 
recurriendo a Cor. 7, 24 excluye de la historia al pavo real (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.20-21), al igual que 
al-Æaraf÷, que sin embargo parte de Cor. 2, 36 (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.15 (32)). 

731 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, pp.172-3. Un comentario similar encontramos en el Qi½a½ de Ibn 
Ka£÷r, Cf. Op. cit.,  pp.20-1.    

732 Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, pp.172-3. 
733 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.44-45. 
734 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 33. Referencia en la que se está aludiendo a que el animal permanece en 

estado de hibernación en invierno. Según al-¤×¬iÞ, además tenía alas pero Dios hizo que las perdiera, que 
su piel estuviera desnuda y la convirtió en “el primer maldito de carne y sangre”, emparentando su linaje 
con el de los mentirosos y tiranos. Estos datos los encontramos en un apartado que al-¤×¬iÞ, en su 
zoología, dedica al castigo que sufrieron Adán, Eva y la serpiente. Atribuye el texto a Ka‘b al-A¬b×r*. Cf. 
Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, IV, pp.199-200. 

735 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.51; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.31; Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.16 (38); Ibn Ka£÷r, Qi½a½, 
p.21; al-Dam÷r÷, ©ay×t al-¬ayaw×n, I, p.263. 
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c) La relación de la serpiente con los demonios 

A raíz del relato de la serpiente del Paraíso queda patente la relación de este animal 

con los demonios y se concreta su extrema peligrosidad, en los Qi½a½, tras el castigo que 

infringen al animal, pues se alude a la orden que da el Profeta de matar a las serpientes. 

Al-Kis×’÷ refiere que quien mata a la serpiente tiene siete bendiciones736, al-Æaraf÷ 

recopila una tradición de Ibn ‘Abb×s* que equipara a estos animales con los enemigos 

de Dios737 y al-¢a‘lab÷ refiere que se les puede matar, incluso, en los lugares sagrados y 

en el momento de la oración738.  

A pesar de que en las colecciones de hadices encontramos alusiones a la orden del 

Profeta de matar a las serpientes739, también hallamos algunos que prohiben hacer lo 

propio con aquellas que habitan en las casas, las ¥in×n740.  

La asociación de estos animales con los demonios la podemos observar también en 

los hadices como en el de Abý Sa‘÷d al-Judr÷*, según el cual algunas serpientes son 

genios; por eso, si se encuentra a una serpiente en una casa, se la amonesta hasta tres 

veces y si continúa apareciendo es un demonio y hay que matarla741. 

  

 
                                                 

736 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.44-45. Según al-Qazw÷n÷ serán diez bendiciones. Cf. Al-Qazw÷n÷, 
‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp. 472-3. 

737 Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.15 (32).  
738 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.33. Alusión que también encontramos en al-Qazw÷n÷. Cf. Al-Qazw÷n÷, 

‘A¥×’ib al-majluq×t, pp. 472-3. Además, al-¢a‘lab÷ recopila un hadiz de Ab÷ al-A¬wa½ al-©asan÷* según 
el cual equipara la muerte de una serpiente con la de un impío por ser semejantes en vileza y  otro de Abý 
Hurayra* en el que se ordena combatir a estos animales y se reniega de aquellos que las dejen tranquilas 
por miedo (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.33). Una referencia similar al primero de estos hadices la 
encontramos en la enciclopedia de al-Ib¹÷h÷ (Cf. Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.162-4) y la zoología de al-
¤×¬iÞ (Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, I, p.307) ; y el de Abý Hurayra* está recopilado en la colección de 
Abý D×’ýd y en la enciclopedia de al-Dam÷r÷ (Cf. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Adab (40): 5248; al-Dam÷r÷, 
©ay×t al-©ayaw×n, I, p.271). Ibn Ka£÷r recopila solamente la primera parte de dicho hadiz sin identificar 
su procedencia (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.20-21). 

739 Es el caso del hadiz de ‘¶’i ¹a*, recopilado por Muslim, en que se ordena matar a las serpientes, 
en general, en cualquier momento (Vid. Muslim, øa|÷|, k. al-©a¥¥ (7): 2717); o el de Zayd b. ¤ubayr*, 
recopilado por Muslim (Vid. Muslim, øa|÷|, k. al-©a¥¥ (7): 2727) y el de Abý Hurayra* recopilado por 
Abý D×’ýd y al-Nas×’÷ (Vid. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-¼al×t (2): 921; al-Nas×’ ÷, al-Sunna al-Kubrà, k. al-
Sahwi (3): 520), que ordenan matar a la serpiente y al escorpión aunque sea durante la oración. También 
contamos con hadices en los que se indica que deben matar a un tipo de serpiente en concreto, con unas 
características físicas definidas, como el de ‘¶’i ¹a*, que recopila al-Buj×r÷. Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. Bad’i 
l-jalq (59): 527. 

740 Es el caso del hadiz de Ibn ‘Umar*, recopilado por al-Buj×r÷, en el que el Profeta ordena matar a 
las serpientes, pero prohíbe hacerlo con las que habitan en las casas (Vid. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. Bad’i l-jalq 
(59): 518) o el de Nafi‘*, recopilado por al-Buj×r÷, que especifica que están aludiendo a las ¥in×n (Vid. 
Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-mag×z÷ al-An½×r÷ (64): 352). También menciona esta prohibición Sa‘÷d b. 
Musayyab*, en un hadiz recopilado por al-Nas×’ ÷, y ‘Abd All ×h b. Mas‘ýd* en otro recopilado por Abý 
D×’ýd, aunque en este caso sólo explica que afecta a las pequeñas serpientes blancas. Cf. Al-Nas×’ ÷, al-
Sunna al-Kubrà, k. al-©a¥¥ (28): 3814; Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Adab (40): 5241. 

741 Vid. Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Adab (40): 5256. 
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d) La serpiente del Trono. 

La narración sobre la serpiente del Trono (‘ar¹) es recopilada por al-Kis×’ ÷ y al-

¢a‘lab÷742 y en ambos textos los autores atribuyen el relato a Ka‘b al-A¬b×r*. Sin 

embargo, aunque la idea general del texto es similar, difieren en matices, sobre todo en 

lo que a la descripción del animal se refiere. Según al-Kis×’ ÷, tras crear el Trono, Dios lo 

rodeó con una serpiente enorme que describe de este modo: “Su cabeza es de perla 

blanca, su cuerpo de oro y sus ojos de zafiro. El único que conoce el tamaño de esta 

serpiente es Dios. Tiene cuarenta mil alas de distintas clases de joyas. En cada una de 

las plumas de sus alas hay un angel de pie, con una lanza de piedras preciosas, alabando 

y loando a Dios” 743. Asimismo, relata que tiene una voz tan grave que al realizar sus 

alabanzas ha de tener cuidado para no ensordecer a los que la escuchan. Sin embargo, 

al-¢a‘lab÷ ofrece una descripción distinta de la serpiente, pues dice que “tiene setenta 

mil alas, en cada una setenta mil plumas, en cada pluma setenta mil rostros, en cada uno 

setenta mil bocas y en cada boca setenta mil lenguas”744. Ambos textos coinciden en 

que desempeña el papel de guardián del Trono745. 

 

e) La serpiente en el contexto escatológico. 

La presencia de la serpiente en el contexto escatológico es una constante en todo lo 

referido al Día del Juicio y a los tormentos a que se han de someter los pecadores en la 

tumba y los condenados (Ahl al-N×r) en el Infierno, descritos en las obras de carácter 

escatológico de manera muy visual. Encontramos varios hadices similares que asocian a 

la serpiente, utilizando el término ¹u¥×‘, con el egoísmo material del hombre que fue 

incapaz de desprenderse de sus bienes en vida, por no estar dispuesto a compartirlos con 

otros o por negarse a pagar el zak×t. Su egoísmo se convertirá en una serpiente 

enroscada en su cuello el Día de juicio746, imagen que volvemos a encontrar en lo 

                                                 
742 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.17. 
743 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.8. 
744 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.17. Esta descripción atribuida a Ka‘b la recopila al-Dam÷r÷ procedente del 

Tafs†r de al-QurÐub†, especificando que se trata del comentario a la azora 40 (g…fir ). Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t 
al-©ayaw×n, I, p.266. 

745 No obstante, este animal también aparece mencionado en tres hadices recopilados por al-SuyýÐ÷. 
El primero de ellos es de ‘Abd All×h b. ‘Amr b. al-‘¶½÷*, el segundo de Mu‘×² b. ¤abal* y el tercero de 
¤×bir b. ‘Abd All×h*, además, según los dos últimos hadices mencionados, la Vía Láctea sería 
consecuencia del sudor o de la saliva de dicho reptil. Cf. Al-SuyýÐ÷, al-Hay’a al-san÷ya, p.2 (8) y p.32 (1 
y 2).  

746 Uno de estos hadices es de Abý Hurayra* (Vid. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-Zak×t (24):1403; k. Tafs÷r 
al-Qur’×n (65): 4565 y 4659; k. al-©iyal (91): 6957; Ibn M×¥a, Sunna, k. al-Zak×t (6/8): 1784 y 1786.) y 
otro de ¤×bir b. ‘Abd All×h al-An½ar÷* lo recoge Muslim (Vid. Muslim, øa|÷|, k. al-Zak×t (5): 2166 y 
2167). 
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alusivo a lo tormentos de la tumba747. También se alude a que eran enviadas serpientes, 

cuyo tamaño era semejante al del cuello de un camello salvaje, a las tumbas de los 

difuntos, y que se comían su carne hasta que no quedaba nada sobre sus huesos, como 

refiere al-QurÐub÷748.  

En lo que atañe a las referencias al Infierno, se nos presenta a la serpiente como el 

animal primordial en dicho contexto, desempeñando el papel de verdugos de los 

condenados y, por supuesto, son enormes, del tamaño de una palmera749. Al-¶¹‘ar÷, 

según una tradición de Mu¥×hid*, refiere que los condenados, aunque trataran de huir 

de las serpientes, éstas los cogerían por los labios y los despellejarían “desde el pelo 

hasta las uñas” y sólo podrían escapar si se arrojaran al fuego750. Al-¢a‘lab÷ explica que 

cuando estos animales encuentran a los infieles les vierten su veneno y les rompen las 

articulaciones751. Y, tal y como describe el Infierno al-QurÐub÷, las serpientes están 

presentes en distintas localizaciones, teniendo que atravesar los condenados todos esos 

lugares y siendo atacados, en cada uno de ellos, por animales cada vez más 

terroríficos752.  

 

f) Otras referencias. 

En la época de Noé, según al-Kis×’ ÷,  las serpientes eran del tamaño de los camellos 

y, para alojarlas en el arca ―compartían la sexta puerta del arca con los 

escorpiones753―, el ángel Gabriel las golpeó y sus colmillos se cayeron, no pudiendo 

hacer daño a nadie. Sin embargo, al-¢a‘lab÷ cuenta, siguiendo una tradición de M×lik b. 

Sulaym×n al-Haraw÷*, que la serpiente y el escorpión se comprometieron a no herir a 

nadie para poder subir al arca, pues Noé no pensaba dejarles entrar, y cumplieron lo 

prometido754.   

                                                 
747 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, p. 64. 
748 Cf. Op. cit., p.104. 
749 Al-Æabar÷ en su Tafs÷r, al efectuar el comentario de Cor. 7, 38, se limita a referir que son uno de 

los castigos del Infierno (Cf. Al-Æabar÷, Tafs÷r, VIII, p.206). Sin embargo, en las fuentes consultadas se 
precisa su localización en dicho lugar aunque dependiendo de las fuentes se hallan en la cuarta o quinta 
tierra del Infierno. Al-Kis×’ ÷ las sitúa en la cuarta (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.9) al igual que en el Libro de la 
Escala (Cf. Libro de la Escala, p.115) y al-¢a‘lab÷ y al-SuyýÐ÷ en la quinta (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.10; 
al-SuyýÐ÷,  al-Hay’a al-san÷ya, pp.12 y 13 (33, 35 y 36). 

750 Cf. Al-¶¹‘ar÷, K. ¹a¥arat al-Yaq÷n, p.81 (95r). 
751 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.10. 
752 Para las referencias más destacadas véase al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp. 335, 349 y 351-2. 
753 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.94. 
754 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.53. 
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En la obra de al-Kis×’ ÷ también aparece la serpiente como verdugo empleado por 

los tiranos contra los creyentes. Es el caso de Nimrod que ordena encerrar a los 

partidarios de Abraham en un lugar con serpientes y escorpiones durante 40 días, pero 

Dios hizo que no les hicieran daño755. En la historia de ¼×li¬ se representa la ruina del 

pueblo de ‘Ad mediante la imagen de una enorme serpiente quejumbrosa entre los 

escombros del palacio de ³add×d b. ‘Ad756.  

Al-Æaraf÷ refiere, como parte del relato de Abraham, que un viento con alas y 

cabeza de serpiente fue enviado por Dios para limpiar el lugar donde se construiría el 

templo de la Ka‘ba757.  

 

3.3.4.4. Síntesis interpretativa 

 

La serpiente aglutina, en torno a su figura, los aspectos míticos que acompañan al 

animal y sus características físicas y hábitos de comportamiento. De manera que, para 

realizar una correcta exposición de los distintos matices de su simbología, hemos de 

iniciar esta síntesis haciendo referencia a la única criatura fabulosa que permanece a lo 

largo del tiempo, sin ver alterada la idea original. Se trata de la serpiente primigenia, 

dotada de alas, que forma parte del ámbito celeste y desempeña el papel de guardián 

primordial: la serpiente del Trono. Es el primer ser vivo a cuya creación se alude en los 

textos, si bien, por sus características, no se la presenta como referente en lo que atañe 

al resto de serpientes y no recibe el tratamiento de animal propiamente dicho. 

Representa la belleza y el poder de la naturaleza. Esta serpiente fue creada, al principio 

de los tiempos, tras el Trono, y la fusión de ambos constituye un todo, el origen de la 

existencia, la tierra en sí misma en comunión con Dios.  

No obstante, dado el marcado carácter realista de la tradición arabo-islámica, este 

animal no tiene relación, en cierta forma, con las demás serpientes míticas que 

encontramos en los relatos, incluso es la que menor incidencia tiene de todas ellas, sobre 

todo, porque la que habitaba en el Paraíso establece las claves de la relación del animal 

con el hombre y justifica su presencia en el Infierno, ejerciendo como verdugo, mientras 

que la de Moisés es una manifestación del poder de la divinidad. 

                                                 
755 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.136. 
756 Cf. Op. cit., p.119. 
757 Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.35 (94). 
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La serpiente del Paraíso está presente allí antes que el propio Adán, tiene aspecto de 

camello y se convierte en referente de belleza. Además, también desempeña el papel de 

guardián. Se le atribuyen cualidades como la inteligencia, la capacidad de mando, pues 

gobierna a todos los seres que allí habitan, y el don de la palabra. Si bien, en este caso, 

serán precisamente dichas cualidades las que le acarreen la desgracia. En primer lugar, 

la inteligencia la conduce a la soberbia, lo que le lleva a subestimar al príncipe de los 

genios y a ser engañada por él con la promesa de una vida eterna. En segundo, al ser un 

gobernante no pide consejo ante dicha situación, sino que tiene la última palabra y se 

deja llevar por el trato lisonjero de Ibl÷s. En tercer lugar, al disponer del don de la 

palabra puede ser utilizada por él para embaucar a Adán.  

En cuanto a la serpiente en la que se transforma la vara de Moisés, cuando se 

menciona que dicha vara procede del Paraíso y fue Adán quien la sacó de allí, se plantea 

que existe una conexión entre el animal en que se transforma y la situación previa a la 

traición de la serpiente del Paraíso: aún existía una relación basada en la lealtad entre el 

animal y Dios. Asimismo, este hecho se podría relacionar con el comienzo de los 

cambios en la existencia del primer hombre, pues a través de la serpiente de Moisés 

Dios está dando otra oportunidad a los hombres. Sin embargo, cuando se alude a que 

fue Moisés quien dio forma a la vara, y utilizó, para su fabricación, el primer árbol que 

hubo en la tierra, se plantea que ésta fue creada con un propósito específico. El animal 

en que se transforma obedece a Dios y Él la hace aparecer y desaparecer a voluntad. 

Además, esta serpiente cumple una función concreta: lograr que el faraón y su pueblo 

sientan temor de Dios.  

La serpiente en que se transforma la vara es una criatura fantástica y terrorífica 

porque el faraón ha de ser consciente del poder de Dios. Además, en el relato se plantea 

que sólo el miedo puede doblegar al tirano, pues la intención es obligar al faraón a 

liberar a los israelitas. Sin embargo, a continuación habrán de venir las plagas que 

dejarán a Egipto al borde de la desolación. Escenificando, de este modo, que no es 

suficiente con el dolor de un gobernante, ha de ser su propio pueblo, al recriminarle la 

situación, el que logre lo que el castigo a un sólo hombre no consigue. Alude a la 

necedad de los hombres que ante las demostraciones de fuerza no reaccionan hasta que 

no los conducen a la destrucción.  

La serpiente pertenece a la tierra, ésta la acoge en su seno cada invierno, cuando la 

naturaleza se adormece, para devolverla a la vida cuando ésta despierta, y lo hace 
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transformada, dado que cambia la piel. De manera que representa la muerte y la 

resurrección y, además, al ser capaz de regenerar su propio cuerpo es símbolo de la 

regeneración. Todo ello lleva a los autores a pensar que nunca muere, a menos que 

intervenga el hombre u otro animal, representando la longevidad.  

Su presencia en el Paraíso se circunscribe a la Creación, pues nunca más vuelve a 

ese lugar sino que ocupa de forma destacada su papel como verdugo. Por un lado, 

ejerciendo los tormentos de la tumba, por tratarse de un animal vinculado a la muerte y 

que permanece en el interior de la tierra, y por otro, los castigos en el Infierno, pues es 

símbolo de la maldad manifiesta.  

Otro aspecto de su simbología lo encontramos en las alusiones al Día del Juicio, 

donde el egoísmo material de los hombres se representa por medio de una serpiente 

enroscada en sus cuellos, aludiendo a la avaricia y la codicia como factores de 

corrupción de los individuos.  
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3.3.5.  Toro y vaca 

 

En las referencias coránicas, los bóvidos se configuran como un elemento de la vida 

cotidiana y también como referente de antiguos cultos preislámicos, lo que aglutina, en 

torno a su figura, una compleja secuencia de variables en lo referente a la simbología.    

 

3.3.5.1. Sus nombres 

 

Los bóvidos reciben, en lengua árabe, varios nombres comunes y distintos nombres 

propios. Los comunes, son de carácter general y nos centraremos en los de uso más 

frecuente. Éstos se caracterizan por estar asociados al colectivo, ser referente del sexo 

de los animales o de la edad, y son: 

a) Baqar: un colectivo con el que se designa al conjunto de los bóvidos758 y está 

relacionado con los verbos baqar, entre cuyas acepciones encontramos “abrir (en 

canal)”759, “hender”760, baqir “llegar al agotamiento”761 y tabaqqar “ser rico”762. En 

conjunto, son términos que pueden asociarse al sacrificio y al trabajo de la tierra, pues 

para sembrar utilizaban a los bóvidos para abrir surcos en ella, mostrando, además, que 

la posesión de ganado en estas sociedades era la forma de riqueza. Este nombre lo 

encontramos en el Corán, en la literatura de Tafs÷r, en los Qi½a½, en las obras de 

escatología, en el K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la cosmografía de al-Qazw÷n÷ y en las 

enciclopedias de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷. 

b) Baqara: derivado del anterior, con el que se alude al individuo del colectivo y 

también se utiliza para la vaca763. Este nombre se emplea en el Corán, en la literatura de 

Tafs÷r, en las colecciones de hadices, en los Qi½a½, en K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en la 

enciclopedia de al-Dam÷r÷ y en el Libro de las utilidades de los animales de al-Maw½il ī. 

                                                 
758 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.83. 
759 Cf. Kazimirski, Dicctionnaire, I, p.148. 
760 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.83. 
761 Cf. Kazimirski, Dicctionnaire, I, p.148.  
762 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.83. 
763 Ibid. 
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c) ¢ýr:  designa al toro764 y está relacionado con el verbo ¢×r que cuenta entre sus 

acepciones “excitarse”765, Ta£awwar, uno de cuyos significados es “levantar (polvo)”766, 

y ¢×war, con el sentido de “atacar”767. De manera que, a través de estos términos, se 

alude a elementos propios del comportamiento del macho de la especie. Este nombre lo 

hallamos en las colecciones de hadices, en los Qi½a½, en la literatura de Tafs÷r, en las 

obras de escatología, en K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en las enciclopedias de al-Dam÷r÷ y 

al-Ib¹÷h÷, en el Libro de las utilidades de los animales de al-Maw½il ī y en al-Hay’a al-

san÷ya de al-SuyýÐ÷. 

d) ‘I¥l: se emplea para los terneros768 y, en femenino, también significa “rueda”769, 

está relacionado con el verbo ‘a¥il “apresurarse”770 y el término ‘a¥al “precipitación”771 

y al-‘a¥ul, cuyo significado es “la muerte”772.  Este nombre se emplea en el Corán, en la 

literatura de Tafs÷r, en los Qi½a½ y en las enciclopedias de al-Dam÷r÷ y al-Ib¹÷h÷. 

En cuanto a los nombres propios que se atribuyen a determinados bóvidos, se trata 

de animales que forman parte de diferentes relatos, y son: 

a) al-Rayy×n: nombre que le da al-Kis×’ ÷ al toro del relato del origen del mundo773. 

b) L†wat…: Ibn ‘Abb×s*, en su Tafs÷r, nomina así al animal que hemos mencionado, 

aunque también refiere que su nombre era Bahamýt o Talh™t774.  

c) Kuyý£×’: al-Ib¹÷h÷, en su enciclopedia, le da este nombre al toro del relato al que 

hemos aludido775. 

d) B×l×m: al-Buj×r÷ y Muslim mencionan así al toro que acompaña a la ballena en el 

Paraíso, alimentando a los bienaventurados776. También lo encontramos en la Ta²kira 

de al-QurÐub÷777 y en la enciclopedia de al-Dam÷r÷778. 

                                                 
764 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.141. 
765 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, p.364. 
766 Cf. Lane, Arabic Lexicon, I, p.364. 
767 Vid. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.141. 
768 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.747. 
769 Ibid. 
770 Cf. Lane, Arabic Lexicon, V, p.1963; Kazimirski, Dictionnaire, II, p.181. Al-¢a‘lab÷ y al-Dam÷r÷ 

explican que se debe a la actitud del pueblo de Moisés, pues aprovechan la ausencia del profeta para 
rendirle culto al becerro. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.187; al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.457. 

771 Cf. Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.747. 
772 Cf. Lane, Arabic Lexicon, V, p.1965; Corriente, Diccionario avanzado árabe, p.747. 
773 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.10-1. 
774 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.611. 
775 Vid. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, pp.168-9. 
776 Se trata de un hadiz de Abý Sa‘÷d al-Judr÷*. Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, al-Riq×q (81): 6520; Muslim, 

øa|÷|, ¼ifat al-qiy×ma wa-l-¤anna wa-l-n×r (39): 6710. 
777 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp.444-445. 
778 Cf. Al-Dam†r†, ðay…t al-ðayaw…n, I, p.175.    
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e) Bahamýt: así se llama el becerro del relato de Moisés, según una tradición de al-

©asan al-Ba½r÷*, recogida por al-¢a‘lab÷779. También es el nombre que se le da al toro, 

según el Libro de la Escala, en una de las versiones del relato del origen del mundo780. 

 

3.3.5.2. Rasgos físicos y hábitos 

 

En lo que se refiere a la descripción física y los hábitos de comportamiento de los 

bóvidos, así como su utilidad para el hombre, las fuentes se limitan a mencionar los 

rasgos básicos de estos animales. Y, a pesar de que podemos encontrar información 

diversa en K. al-©ayaw×n de al-¤×¬iÞ, en ©ay×t al-©ayaw×n de al-Dam÷r÷ y en al-

MustaÐraf de al-Ib¹÷h÷, será en ‘A¥×’ib al-majlýq×t de al-Qazw÷n÷ donde hallemos los 

datos más concretos y ordenados.  

Según al-Qazw÷n÷, son animales de gran fuerza y muy útiles, a los que la divinidad 

creó sumisos, y están bajo la custodia de los hombres que deben defenderlos de sus 

enemigos. No tienen incisivos superiores y cortan la hierba con los inferiores781.  Según 

al-Ib¹÷h÷, sólo tienen un celo al año, cargan como un camello, son capaces de trabajar 

con la carga encima y la hembra da mucha leche782. Asimismo, al-¤×¬iÞ refiere que los 

bóvidos acompañan al hombre en sus desplazamientos783.    

 

3.3.5.3. Relatos religiosos y legendarios 

 

Las referencias básicas sobre los bóvidos, en la tradición arabo-islámica, proceden 

del Corán, de las colecciones de hadices y de los Qi½a½. Se trata sobre todo de relatos, 

aunque también disponemos de otro tipo de referencias, que no sólo se analizan en el 

ámbito de la literatura religiosa sino que tienen cabida, también, en la cosmografía de 

al-Qazw÷n÷, en las enciclopedias de al-Dam÷r÷ y de al-Ib¹÷h÷ y en la cosmología de al-

SuyýÐ÷. Estos animales están relacionados con profetas como José784, Moisés y 

                                                 
779 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.187.  
780 Cf. Libro de la Escala..., p.127. 
781 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.405-6.  
782 Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, p.168.   
783 Cf. Al-¤×¬iÞ, K. al-©ayaw×n, II, p.189. 
784 Es uno de los hijos de Jacob. Ejemplo de profeta que se ve obligado al exilio aunque después 

alcanzó preeminencia. Destaca entre los demás profetas por su gran belleza, tanto en la tradición 
musulmana como en la judaica. Cf. Sidersky, Les origines des légendes musulmanes, pp. 55-68; J. P. 
Monferrer Sala, «El episodio de la venta de José. Un intento de análisis textual a partir de un fragmento 
de al-¦abarî », MEAH, XLIV (1995), pp. 97-120. 
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personajes como Adán y al-S×mir÷785; están presentes en la Creación y en el contexto 

escatológico, pues los encontramos en el espacio celeste y en el Paraíso, así como en el 

Día del Juicio.  

 

a) El becerro de oro. 

Entre las citas coránicas relativas a los bóvidos comenzaremos con el relato del 

becerro de oro, uno de los episodios más importantes de la historia de Moisés. Esta 

narración cuenta con varias referencias coránicas y aparece desarrollada en dos de ellas: 

la primera, se sitúa en el momento que Moisés regresa de la montaña, donde había 

permanecido cuarenta días786, y encuentra a su pueblo rindiendo culto al becerro. 

Enfadado les pide explicaciones y, según la cita coránica, “Dijeron: «No hemos faltado 

por propio impulso a lo que te habíamos prometido, sino que se nos obligó a cargar 

con las joyas del pueblo y las hemos arrojado. Y lo mismo hizo el samaritano». Éste les 

sacó un ternero, un cuerpo que mugía, y dijeron: «Éste es vuestro dios y el dios de 

Moisés. Pero ha olvidado».” (Cor. 20, 87-88).  El profeta ordena que quemen al ídolo y 

que dispersen sus cenizas por el mar. Y la segunda, ahonda en la reacción de Moisés 

ante la traición de su pueblo, y refiere: “A quienes cogieron el ternero les alcanzará la 

ira de su Señor y la humillación en la vida de acá. Así retribuiremos a los que 

inventan” (Cor. 7, 152).  El resto de las referencias se centran en la recriminación del 

profeta y las consecuencias de los hechos acaecidos787.   

Si bien las citas coránicas nos proporcionan un relato muy completo, recurrimos al 

texto que ofrece al-¢a‘lab÷788, por ser el más amplio y porque en él se incorporan 

diferentes elementos no recogidos en el Corán o simplemente mencionados sin detalle. 

En el relato, al-¢a‘lab÷ cita entre los tradicionistas a Ibn ‘Abb×s*, a al-Kalb÷* y a al-

Sudd÷*, y recopila, ordena y comenta las aleyas coránicas más relevantes. Narra que 

cuando Moisés se marchó al monte Sinaí, como tardaba mucho en volver, el pueblo se 

inquietó y al-S×mir÷ les convenció para fabricar un becerro de oro fundiendo las joyas 

                                                 
785 Se trata del individuo que convenció a los israelitas para construir y adorar al becerro de oro. Cf. 

EI2, VIII, 1082, s.v. “al-S×mir÷”  (B. Heller). 
786 Tras cruzar el Mar Rojo, Moisés acude al monte Sinaí por orden de Dios. Allí ayuna durante 

cuarenta días y los velos que le separan de Dios van cayendo de uno en uno hasta llegar al último. 
Entonces, Moisés duda y solicita ver a su Señor y Éste se manifiesta y tiene lugar la visión de los ángeles 
del cielo. El profeta es consciente del poder de la divinidad y cae fulminado. Cuando vuelve en sí Moisés 
se arrepiente de sus dudas y hace una proclamación de fe hacia su Señor. A continuación, Dios le hace 
entrega de las Tablas de la ley. Vid. Cor. 7, 142-146; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp. 178-185.  

787 Vid. Cor. 2, 51-56; Cor. 2, 92-93; Cor. 4, 153.   
788 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.185-189. 
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que poseían789, prometiéndoles que el animal estaría vivo y diciéndoles que era el dios 

del pueblo y el de Moisés. Dio forma al becerro y, en su interior, puso el polvo que 

había recogido, en la orilla del mar, de los cascos del caballo de Gabriel790, lo que dio 

lugar a que tuviera pelo, corriera y mugiera. Cuando Moisés regresó, descubrió que sólo 

un grupo rendía culto al becerro y el resto permanecía junto a Aarón. Sin embargo, se 

enfadó y rompió las Tablas que Dios le había entregado. La divinidad mandó una densa 

niebla sobre todos ellos de forma que no se veían unos a otros y entonces Moisés dio 

orden de matar a los impíos, con lo que se produjo una masacre, quedando perdonados 

los supervivientes. A continuación, sacrificó al ídolo, lo quemó y echó las cenizas al río, 

obligándoles a beber el agua contaminada de modo que enfermaron791.   

Tanto en los Qi½a½ como en la literatura de Tafs÷r, uno de los aspectos del relato que 

se analiza con detalle es lo relativo al hecho de que al-S×mir÷ dé vida al becerro, pues 

según la cita coránica éste le dice a Moisés, en su defensa, “He visto algo que ellos no 

han visto. He tomado un puñado del polvo pisado por el enviado y lo he arrojado.” 

(Cor. 20, 96). Según Ibn ‘Abb×s* el becerro tenía un cuerpo pequeño y mugía792, 

mientras que Ibn Ka£÷r narra que se corporeizó en carne y sangre, pues le insufló el alma 

desde los cuartos traseros hasta la boca, ya que mugía como las vacas793.   

Respecto a la referencia al culto al becerro, al que alude el relato, al-Qu¹ayr÷ aclara 

que se produce la sedición porque era una reminiscencia de la vida anterior de alguna de 

las tribus que viajaban con Moisés794, y al-¢a‘lab÷ concreta que se trataba de los 

samaritanos, la tribu a la que pertenecía al-S×mir÷, una de las más grandes de los 

                                                 
789 En la tradición judeocristiana quien fabrica el ídolo de oro, fundiendo las joyas de los israelitas, 

es Aarón. Véase Ex. 32, 1-10. Este personaje era el hermano mayor de Moisés. Fue muy conocido por su 
elocuencia. Le acompañó en su misión profética y en la travesía por el desierto. Cf. Sidersky, Les origines 
des légendes musulmanes, pp.80-103. 

790 Al-¢a‘lab÷ explica que el ángel Gabriel, a lomos de su yegua de nombre faras al-¬ay×t, uno de los 
animales del Paraíso, ayuda a los israelitas a huir de las tropas del faraón, cuando cruzan el Mar Rojo. 
Este hecho tiene lugar en el episodio de la separación de las aguas, pues Gabriel utiliza a su yegua para 
atraer a los caballos del ejército del faraón al interior del mar, para que, al volver las aguas a su cauce, los 
enemigos de los israelitas fueran destruidos. Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.177-78, 185 y 188. 

791 El texto que recoge al-Kis×’ ÷ es muy similar; también aparecen ambos castigos y se detallan (Cf. 
Al-Kis×’÷, Qi½a½, pp.219-223) mientras que en la obra de al-Æaraf÷ y en la de Ibn Ka£÷r se mencionan 
unicamente al referir que se produce una masacre (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, p.153-157; Ibn Ka£÷r, Qi½a½, 
pp.294-302). En cuanto al orden de los castigos hallamos dos versiones: la de al-¢a’lab÷, donde el 
sacrificio del becerro se produce tras el castigo de la divinidad, que también encontramos en al-Æaraf÷; y 
la de al-Kis×’÷, donde, tras sacrificar al ídolo, sobreviene el castigo de la divinidad, que hallamos en Ibn 
Ka£÷r y en el texto bíblico (Véase Ex. 32, 19-29). 

792 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, pp.333-4. 
793 Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.294-302. Al-Kis×’ ÷ relata que mugía (Cf. Al-Kis×’÷, Qi½a½, pp.219-223), 

según al-¢araf÷ lo convirtió en carne y sangre (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, 153-157). 
794 Cf.  Al-Qu¹ayr÷, Tafs÷r, I, p.57. 
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israelitas795. Además, según ‘Um×ra b. Wa£ima, el culto no desaparece, sino que 

herederos de al-S×mir÷, en la época de Elías796, continuaban practicándolo; asimismo, el 

culto al sol del pueblo de Bilqis797 mostraba reminiscencias de estas creencias798.  

 Sin embargo, debemos precisar, según las fuentes consultadas, que el verdadero 

problema que se plantea en el relato, no es la presencia de idólatras entre el pueblo de 

Moisés, sino que el profeta se enfrentaba a un foco de sedición y para obtener el perdón 

de la divinidad debían morir los rebeldes799.  

 

b) El sacrificio de la vaca. 

También se hace mención en el Corán a otro episodio de la historia de Moisés: el 

sacrificio de la vaca800. La cita refiere: “Y cuando Moisés dijo a su pueblo: «Dios os 

ordena que sacrifiquéis una vaca»… Dijeron: «Pide a tu Señor de nuestra parte que 

nos aclare cómo ha de ser ella». Dijo: «Dice que no es una vaca vieja ni joven, sino de 

edad media. Haced, pues, como se os manda»…Dijo: «Dice que es una vaca amarilla 

de un amarillo intenso, que haga las delicias de los que la miran»…Dijo: «Dice que es 

una vaca que no ha sido empleada en el laboreo de la tierra ni en el riego del cultivo, 

sana, sin tacha»…Y la sacrificaron...” (Cor. 2, 67-71). En la literatura de Tafs÷r se 

analizan los rasgos del animal, así como el porqué del sacrificio, y en las obras de 

Qi½a½, al exponer este relato, lo complementan con una narración sobre la procedencia 

de la vaca.  

Hemos seleccionado la versión de al-Kis×’÷801, aunque no menciona su 

procedencia802, por ser la más sencilla en su desarrollo y por el orden en que expone los 

                                                 
795 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.186. Además, según al-Ib¹÷h÷ el conjugar el baile con los lamentos era 

propio del culto al becerro. Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-MustaÐraf, II, p.189. 
796 Este profeta fue enviado a los israelitas tras la muerte de Moisés y era descendiente de Aarón. Cf. 

EI2, III, 1184-1185, s. v. “’Ily×s” (A. J. Wensinck –(G. Vajda)). 
797 Cuando se alude a Bilqis se hace referencia a la reina de Saba, una mujer poderosa e inteligente 

que rendía culto al sol. Además, su nombre se menciona en el Corán. Cf. EI2, I, 1256, s. v.  “Bilªis” (E. 
Ullendorff); Véase también Giovanni Canova, Ta'lab÷ Storia di Bilq÷s regina di Saba. Venecia: Marsilio, 
2000; Jacob Lassner, Demonizing the Queen of Sheba: Boundaries of Gender and Culture in Postbiblical 
Judaism and Medieval Islam. Chicago, University of Chicago Press, 1993. 

798 Cf. ‘Um×ra b. Wa£÷ma, Qi½a½, p. 140.  
799 Según refiere Ibn Ka£÷r, Moisés se enfadó aún más porque estaban rindiendo culto a un animal y 

lo consideraban un dios. Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.294-302. 
800 Vid. Cor. 2, 67-71. 
801 Cf. Al-Kis×’÷, Qi½a½, pp.235-7.  
802 Sin embargo, en el Qi½a½ de al-¢a‘lab÷, el autor menciona a Ibn ‘Abb×s*, Wahb*, entre otros (Cf. 

Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.205-8), en el de al-Æaraf÷ refiere la versión de Ibn ‘Abb×s* (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, 
pp.158-160) y en el de Ibn Ka£÷r la de al-Sudd÷* (Cf. Ibn Ka£÷r, Qi½a½,  pp.305-6).  
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acontecimientos. Se nos relata en primer lugar la historia de la vaca, a continuación se 

integra el texto coránico y, por último, se expone el final del relato803.  

El joven Mana¹à, huérfano de padre, vivía junto a su madre, sirviéndola y 

obedeciéndola. Su entrega era tal que cuanto hacía lo consultaba previamente con ella. 

Un día su madre le manda que vaya a recoger una vaca que les había sido legada por su 

padre, y le indica que la venda. El muchacho cumple con lo que le ordena, a pesar de las 

tentaciones a que se ve sometido una y otra vez, obedeciendo siempre la voluntad de su 

madre. De manera que, tras la prueba a la que le somete la divinidad, un ángel le 

recomienda que guarde la vaca que poseen y la venda cuando se produzca un asesinato 

entre los israelitas. Cuando esto ocurre, Dios le indica al pueblo de Moisés que han de 

sacrificar una vaca para averiguar el nombre del asesino y además, el animal ha de estar 

dotado de unas características específicas. La única vaca que cumple con las exigencias 

planteadas es la de Mana¹× y éste se la vende por una gran cantidad de oro. Una vez 

sacrificado el animal reviven al difunto y éste les da el nombre de su asesino804. 

 

c) Relatos del toro y la ballena. Su presencia en la Creación y en el Paraíso. 

A través del comentario exegético del juramento que da inicio a la azora 68, “Por el 

Nýn, por el cálamo y los que escriben”, Ibn ‘Abb×s*, en su Tafs÷r, narra la historia del 

origen del mundo mediante un relato en el que el toro y la ballena comparten 

protagonismo, ejerciendo el papel de cosmóforos805. Otra narración, en la que se 

encuentran presentes ambos animales, que procede de las colecciones de hadices y se 

detalla en las obras de escatología, es la historia del toro y la ballena que alimentan a 

los bienaventurados a su llegada al Paraíso. Si bien ambos relatos han sido expuestos y 

analizados en el apartado dedicado a la ballena806, ahora nos ocuparemos del papel que 

desempeña el toro en ambos.  

En el relato del origen del mundo, este animal ejerce el papel de complemento de la 

ballena representando a lo inmutable y, por los nombres que se le dan en las distintas 

fuentes, no hay demasiada unanimidad entorno a su figura. Además, dado que 

                                                 
803 Este texto está traducido en el Apéndice.  
804 Las diferencias entre las versiones son mínimas y básicamente se centran en el hecho de que el 

muchacho fuera obediente a su madre como refieren al-Kis×’÷ y al-¢a‘lab÷ (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p. 207) 
o a su padre, según al-Æaraf÷ e Ibn Ka£÷r (Cf. Al-Æaraf÷, Qi½a½, pp.158-160; Ibn Ka£÷r, Qi½a½, pp.305-6). 

805 Vid. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p.609. Versiones similares del relato las encontramos en los Qi½a½ de al-
Kis×’ ÷ y al-¢a‘lab÷ (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.10-1; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.7-8), en la cosmología de al-
SuyýÐ÷ (Cf. Al-SuyýÐ÷, al-Hay’a al-san÷ya, p.14 (44)) y en la enciclopedia de al-Ib¹÷h÷ (Cf. Al-Ib¹÷h÷, al-
MustaÐraf, II, pp.168-9). 

806 Véase apartado 3.1.1.3, p.78. 
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contamos con otro relato en el que la ballena cumple la misma función en solitario y 

que generalmente, en el caso de los cosmóforos, suele tratarse de un sólo animal807, da 

la sensación de que se han conjugado ambas figuras, recreando un símbolo que podía 

ser asumido por un grupo humano con creencias diferentes.  

Por otro lado, en lo tocante al segundo relato ―el del toro y la ballena que 

alimentan a los bienaventurados―, cuando al-QurÐub÷ expone los hadices referentes a 

ello plantea que el nombre del toro, B×l×m, es de origen hebreo808 y se desprende del 

texto que se trata de una incorporación a la tradición árabe de elementos de esta cultura. 

Al-Dam÷r÷, al recopilar los hadices procedentes de Muslim y al-Nas×’ ÷, relativos a esta 

cuestión, también recoge la explicación que proporciona al-Suhayl÷* respecto a la 

elección de ambos animales y concluye que la presencia del toro en el Paraíso se debe a 

que representa al trabajo agrícola, bien para uno mismo, bien al servicio de otros, y el 

sacrificio de este animal les permite comprender que han de descansar de la vida que 

han llevado809.     

   

d) El origen de la agricultura 

Entre los relatos que se recogen en los Qi½a½ sobre los bóvidos, encontramos un 

texto que relaciona al toro con el origen de la agricultura. Esta narración fue recopilada 

por al-Kis×’ ÷ y al-¢a‘lab÷.  Según la versión de al-Kis×’ ÷, que atribuye a Ka‘b al-A¬b×r*, 

cuando Adán empezó a sentir hambre, Gabriel le entregó dos toros rojos procedentes del 

Paraíso y Dios les puso el yugo para labrar la tierra. Dado que Adán no sabía qué debía 

hacer, se dotó a los animales con el don de la palabra para que le enseñaran a trabajar la 

tierra y, en ese momento, se estableció el vínculo entre los animales y el hombre que 

durará hasta el Día del Juicio. Asimismo, estos animales, dieron origen a los cultivos y 

representaban el trabajo, el esfuerzo y el sufrimiento810. La versión de al-¢a‘lab÷, sin 

atribución alguna, es similar, aunque el ángel le proporciona, además de los toros, el 

yunque y el fuego y es él quien le enseña a cultivar la tierra, a fabricar el yugo y a 

ponérselo a los animales. Asimismo, cuenta que los animales lloraban por haber salido 

del Paraíso y de las lágrimas vertidas por los toros en la tierra, surgieron las abejas, de 

su orina, los garbanzos y de su estiércol, las lentejas811.  Este relato sólo lo volvemos a 

                                                 
807 Véase nota 314. 
808 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp.444-5.  
809 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.175.   
810 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.62 y 64-5. 
811 Cf. Al-¢a‘lab†, Qi½a½, pp.36-37. 
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encontrar en al-Dam÷r÷, pero el texto es diferente y está tomado de Abý Na’÷m812 que 

recopila la versión de Sa‘÷d b. ¤ubayr*. En este caso, no interviene el ángel, “Dios hace 

descender ante Adán un toro rojo que trabajaba la tierra ante ellos y secaba el sudor de 

su frente” y, en ese momento, Adán es consciente de las implicaciones de su castigo, 

pues al salir del Paraíso, debe trabajar para subsistir. Sin embargo, ni Adán ni sus hijos 

sabían nada sobre el animal y la primera que se aproximó al toro fue Eva813.  

A colación de este relato podemos mencionar un hadiz de Abý Hurayra* que refiere 

que los bóvidos fueron creados para trabajar la tierra814. 

 

e) La simbología onírica. El sueño del faraón. 

En cuanto a la presencia de los bóvidos en la simbología onírica contamos con dos 

referencias. La primera, es una cita coránica que alude a un episodio de la historia de 

José. En el texto se narra que el faraón había tenido un sueño y dice así: “El rey dijo: 

«He visto siete vacas gordas a las que se comían siete vacas flacas, y siete espigas 

verdes y otras tantas secas…»” (Cor. 12, 43). Y José interpreta que tras siete años de 

abundancia vendrán otros siete de escasez que acabarán con las reservas de los años 

anteriores. La opción que le propone al gobernante es que aumenten las reservas y 

consuman con moderación lo que obtengan de las cosechas. Esta referencia aparece en 

los Qi½a½815 y se analiza en la literatura de Tafs÷r816, pero, al estar detallado el relato en 

el texto coránico, apenas encontramos incisos aclaratorios en lo que respecta a la 

presencia del animal en el relato.  

La segunda referencia es un hadiz de Abý Mýsà*817 y otro de ¤×bir b. ‘Abd 

All ×h*818. En estos hadices se narra que el Profeta explica a sus compañeros que en un 

                                                 
812 Probablemente se trata de A¬mad b. ‘Abd All×¬ b. A¬mad b. Is¬×q b. Mýsà b. Mahr×n al-

I½bah×n÷, Abý Na’÷m (336 ó 334/948-430/1038). Murió en I½bah×n. Era un estudioso del hadiz, 
historiador y místico de tendencia ¹af÷‘ ÷. Escribió varias obras muy conocidas. Véase Ka¬¬×la, Mu‘¥am 
al-mu’allif÷n,  I, pp.282-3. 

813 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.174. 
814 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. faÅ×’ili l- ½a¬×ba (62):3663; Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, k. al-Man×qib 

(76): 8111-14; Muslim, øa|÷|, k. faÅ×’il al- ½a¬×ba (31): 5881. 
815 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.166; al-¢a‘lab÷, Qi½a½, pp.113-114; al-Æaraf÷, Qi½a½, p.109 (290); Ibn 

KaÅ†r, Qi½a½, pp.192-193. 
816 Cf. Ibn ‘Abb×s, Tafs÷r, p. 252; Al-Æabar÷, Tafs÷r, XII, pp. 268-274. Podemos destacar que este 

relato o referencias a él no las encontramos en al-Qazw÷n÷ ni en al-Dam÷r÷ ni en al-Ib¹÷h÷. 
817 Cf. Al-Buj×r÷, øa|÷|, k. al-man×qiba (61): 3622; k. al-mag×z÷ al-An½×r÷ (64): 4081; k al-ta‘b÷ri 

(92): 703; Muslim, øa|÷|, k. ru’y× (29): 5649. 
818 Cf. Al-Nas…’ ÷, al-Sunna al-kubrà, k. al-Ta‘b÷r (71): 7647. 
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sueño vió unas vacas que eran sacrificadas y que simbolizaban a los creyentes que 

serían mártires en el día de ’U¬ud819.  

 

f) Los bóvidos en el contexto escatológico. 

Los bóvidos no sólo están presentes en el Paraíso, como hemos ido viendo, sino que 

también ocupan un lugar destacado en el espacio celeste. Su presencia en este contexto 

es en forma de ángeles: por un lado, los del primer cielo o cielo del mundo, tienen 

aspecto de bóvidos (baqar), y por otro, uno de los ángeles del Trono, se asemeja a un 

toro. La referencia a los ángeles del primer cielo, con aspecto de bóvidos, la 

encontramos en la descripción de los cielos de Ibn ‘Abb×s* recogida por al-Kis×’ ÷820, así 

como en el relato de la visión de Moisés de al-¢a‘lab÷, al-Æaraf÷ y al-Æabar÷821. Al-

Qazw÷n÷ ofrece una amplia descripción de estos ángeles y refiere que son bóvidos 

blancos con cuernos azules y manchas negras en la cola, en la parte alta del lomo y en la 

cruz822.  Sin embargo, en el Libro de la Escala, se cuenta que, en el primer cielo, los 

ángeles tienen aspecto de vacas con rostro humano823 y en el tercer cielo, tienen rostro 

de vaca824.  

La referencia más conocida, la del ángel del Trono con aspecto de toro que 

intercederá por los animales domésticos, la vamos a encontrar en al-¢a‘lab÷825, en el 

Libro de la Escala826, en al-¤×¬iÞ827 y en al-Qazw÷n÷828. Este último autor ofrece una 

amplia descripción del ángel. Según al-Qazw÷n÷, se trata de un bóvido de color azul 

grisáceo, con grandes manchas negras, que tiene una pata delantera recogida y la otra 

extendida, con cuernos verdes y una cola formada por tres pliegues. 

En determinados hadices de tono apocalíptico se pone en evidencia la presencia, en 

la zona, de cultos solares y lunares, cuyos ídolos tenían el aspecto de bóvidos829, y se 

                                                 
819  Véase nota 125. 
820 Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.12. 
821 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.180; al-Æaraf÷, Qi½a½, p.151 (393); al-Æabar÷, Tafs÷r, IX, pp.62-65. El 

análisis de dichos textos se ha efectuado en el apartado dedicado al buitre, véase 3.2.1.3, p.102.  
822 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.94 y 103. 
823 Cf. Libro de la Escala, p.60. 
824 Cf. Op. cit., p.62. 
825 Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.313. Como ya vimos en el aparatado dedicado al buitre en al-Kis×’ ÷ se 

describe a los ángeles del Trono con cuatro rostros, uno de ellos, de toro.Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, p.7. 
826 Cf. Libro de la Escala, pp.72-3. 
827 Cf. Al-¤×¬iÞ, k. al-©ayaw×n, VII, p.46. 
828 Cf. Al-Qazw÷n÷, ‘A¥×’ib al-majlýq×t, pp.90 y 100-101. 
829 Véase Ryckmans, “Notes sur le rôle du taureau dans la religion sud-arabe”. Melanges 

D’Islamologie dédiés à la mémoire de A. Abel. II. Correspondance D’Oriente, 13 (1974), pp. 365-373. 
Lo mismo ocurre en la tradición indo-irania, donde el toro y la vaca se asocian a los fenómenos celestes y, 
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alude a su destrucción, de forma metafórica, al plantear la muerte de estos animales. Es 

el caso de un hadiz de Anas* recogido por Abý D×’ýd al-Æay×lis÷830 en su Musnad: “el 

sol y la luna, dos toros desjarretados en el infierno”831. Así como de otro de Abý 

Hurayra* que refiere que el sol y la luna serán dos toros en el Infierno el Día del 

Juicio832, y una tradición de Ka‘b al-A¬b×r* donde explica que serán desjarretados y 

arrojados al Infierno para que, aquellos que les rendían culto, lo vean833.  

Los bóvidos también están presentes el Día del Juicio, ejerciendo el papel de 

ejecutores del castigo sobre aquellos ganaderos que no hayan cumplido con el pago del 

zak×t, a pesar de disponer de medios para hacerlo. Es el caso del hadiz de Abý ®arr*834, 

según el cual el ganadero que posea bóvidos y no pague el zak×t, el Día de la 

Resurrección, estos animales serán más grandes y más gordos, se pondrán en circulo y 

golpearan a su dueño de uno en uno, una y otra vez, con sus cuernos, y este castigo 

durará hasta que Dios finalice el juicio a los hombres. Otra referencia similar la 

hallamos en un hadiz de Ab÷ ©umayd al-S×‘id ÷*835, pero la escena que describe es 

diferente: el ganadero que no pague el zak×t se presentará ante el Profeta, el Día del 

Juicio, cargando a la espalda a uno de sus bóvidos que irá mugiendo. 

 

3.3.5.4. Síntesis interpretativa 

 

Las funciones que desempeñan los bóvidos en la tradición arabo-islámica se 

relacionan con su importancia en la vida del hombre, pero también se emplea como 

referente para plantear la presencia de cultos preislámicos y la pervivencia o 

                                                                                                                                               
por tanto, se desarrolla el culto a dichos animales como representación de éstos. Véase Gubernatis, 
Mitología zoológica I: Los animales de la tierra. Palma de Mallorca: José J. de Olañeta, 2002, pp. 46-
130. 

830 Se trata de Sulaym×n b. D×’ýd al-¤×rýd al-Æay×lis÷, Abý D×’ýd (133/751-204/819). Procedía de 
I½bah×n y murió en Basora. Estudioso del hadiz y autor de una musnad. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-
mu’allif÷n, IV, pp. 262-3; Brockelmann, GAL, S.I, p.257.  

831 Cf. Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp.340-1. Este hadiz también lo recopila al-Dam÷r÷. Cf. Al-Dam÷r÷, 
©ay×t al-©ayaw×n, I, p.175. 

832 Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.175. En otro hadiz de Abý Hurayra* se dice que ambos 
astros serán derribados el Día del Juicio. Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. bad’i l-jalq (59):3200. También queda 
recogido por al-Dam÷r÷. Cf. Al-Dam÷r÷, ©ay×t al-©ayaw×n, I, p.175. 

833 Parte de esta tradición de Ka‘b al-A¬b×r* la encontramos en el relato recopilado en al-Kis×’÷ 
sobre la creación del los astros (Cf. Al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.15-16) y en un contexto similar la recopila al-
¢a‘lab÷ (Cf. Al-¢a‘lab÷, Qi½a½, p.19). 

834 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-zak×t (24): 1460; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-zak×t (5): 2171; Al-Nas×’÷, al-
Sunna al-Kubrà, k. al-Zak×t (24): 2220; Ibn M×¥a, Sunna, k. al-Zak×t (6/8): 1785. 

835 Cf. Al-Buj×r÷, ¼a¬÷¬, k. al-hibati wa-faÅlih× wa-l-ta¬r÷Å ‘alayh× (51): 2597; k. al-aym×ni wa-l-
nu²ýr (83): 6636; k. al-¬iyal (91): 6979; Muslim, ¼a¬÷¬, k. al-Im×ra (20): 4505; Abý D×’ýd, Sunna, k. al-
Jara¥ wa-l- fai’ wa-l-imara (19): 2946; Al-QurÐub÷, al-Ta²kira, pp.260-1.  
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desaparición de éstos, además de ser un animal que conjuga elementos simbólicos 

ajenos y propios de esta tradición. 

En el caso del culto al becerro podemos hacer varias lecturas. La primera de ellas es 

de carácter fundamentalmente político, pues se plantea que, en caso de producirse un 

foco de sedición, los rebeldes deben ser exterminados; así como parte de aquellos que 

toleraron la rebelión, y lo que la incitó, destruido. Sin embargo, el gobernante, tras 

aplicar un riguroso correctivo y restaurar el orden, ha de ser magnánimo con el pueblo. 

No obstante, la segunda lectura, más detenida y con matices simbólicos, nos permite 

acceder a un trasfondo que aproxima la intención del relato a la primera época del 

Islam, pues alude a la preocupación por las reminiscencias paganas de distintas zonas de 

la región. Asimismo, a través de la figura del becerro de oro del tamaño de una estatuilla 

que muge y se mueve, ridiculizan estos cultos, pero también se alude a la debilidad de 

los hombres y a la facilidad con la que pueden ser manipulados.  

No se trata sólo de destruir los antiguos ídolos sino que el fuego desempeña un 

papel determinante, pues es el medio que permite purificar al pueblo; las viejas 

creencias han de desaparecer y para hacerlo han de consumirse y los hombres han de 

asumir que las deben olvidar para que la nueva fe se asiente. Además, al mezclar las 

cenizas del ídolo con el agua y ser ésta ingerida por el pueblo, se completa el proceso de 

concienciación. El medio acuoso representa la espiritualidad del hombre y es en ese 

contexto donde se debe producir la reacción; entonces el individuo será consciente de la 

situación y, al ingerir los restos de sus creencias, su subconsciente las emplazará a un 

segundo plano y con el tiempo se difuminarán. De ahí que, en el relato, algunos no 

sobreviven al proceso, porque son incapaces de desechar sus viejas creencias y no tiene 

sentido que continúe su existencia, sólo la renovación abre camino al futuro. Aquellos 

que se adaptan pueden avanzar; pero los que se niegan a integrarse en esa sociedad 

emergente están condenados a desaparecer al igual que su forma de vida.  

A través del relato del sacrificio de la vaca se establecen las características ideales 

que debía tener el animal para ser sacrificado, o, lo que es lo mismo, para la 

alimentación: ser de mediana edad, de color amarillo intenso, no haber sido empleado 

para trabajar la tierra, ni para regar los cultivos, no ha de tener tacha y debe estar sano. 

Incluso, como debía ser difícil aunar dichos requisitos en un mismo animal, en la 

narración que acompaña a la cita coránica, se da a entender que el objetivo de la historia 

es mostrar que la virtud, en este caso la obediencia, recibe su justa recompensa.  
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Los bóvidos, además de tener presencia en el ámbito celeste, a través del ángel del 

Trono con aspecto de toro y de los ángeles del primer cielo o cielo del mundo, que se 

asemejan a las vacas, tienen un lugar en la Creación. Se trata de la referencia al toro, 

como cosmóforo junto a la ballena, éste representa una fuerza estable, lo fijo e 

inmutable, pues juntos han de componer el equilibrio. Sin embargo, su función en el 

Paraíso, se relaciona con la utilidad del animal en la vida cotidiana, simbolizando la 

agricultura. Incluso se plantea el origen de ésta en el momento que se establece la 

relación entre este animal y el hombre, pues tras la expulsión de Adán del Paraíso, el 

toro es el que le enseña, a través de su esfuerzo y capacidad de sufrimiento, que a partir 

de ese momento tendrá que trabajar por su subsistencia. Además, alude al origen de 

determinados cultivos, básicos en su alimentación, como procedentes de los primeros 

desechos del animal al iniciar su labor junto al hombre y le vincula con el origen de las 

abejas a partir de las lágrimas de los animales. De manera que no se plantea el origen de 

los bóvidos, sino que proceden del mismo lugar que Adán, y son obligados a 

acompañarle en su exilio. Al tratarse del animal que comparte su labor diaria, que 

representa la lucha por la supervivencia a través del esfuerzo físico, el hombre, al llegar 

al Paraíso, se alimenta del toro para concienciarse de que dicha labor ha terminado y 

puede descansar del trabajo diario. Si bien acompañó a Adán en el comienzo de la vida 

del hombre en la tierra, también estará presente junto a su estirpe al final de dicha etapa, 

y como ocurría con el camello, ejercerá de verdugo de sus dueños en el Juicio al que 

serán sometidos los hombres. 

La relación fundamental del animal con la tierra y la agricultura lo convierte, en la 

simbología onírica, en la representación de la abundancia y de la escasez. Así como su 

función de animal de sacrificio, hace que simbolice a los mártires cuyo destino está 

trazado y del que no pueden escapar. 

También emplean a los bóvidos para plantear el fin de los cultos solares y lunares, 

asociados generalmente al toro, y, en este caso ambos, se representan a través de dos 

toros, que son sacrificados y arrojados al Infierno, con lo cual se reiteran en la idea de la 

purificación del paganismo mediante el fuego, que ya observamos en el relato del culto 

al becerro. 
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4. La visión griega de la naturaleza  
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4.1. Las fuentes clásicas 

 

4.1.1. Época arcaica 

 

4.1.1.1. Odisea e Iliada de Homero 

 

Es probable que Homero fuera un aedo del s.VIII a.c., época de mayor desarrollo de 

la poesía de tradición oral, y haya que situar en esa fecha la composición de sus poemas, 

Iliada y Odisea. Poco sabemos de éste autor y aunque varias ciudades se disputaban su 

origen, es posible que procediera de la Ionia asiática, probablemente de Esmirna836 o de 

la isla de Quíos837. Homero utilizó materiales preexistentes, reestructuró y ensambló 

poemas breves de la tradición épica, organizándolos de manera que dio forma a dos 

obras, que destacan por su extraordinaria extensión y la rigurosa unidad de sus 

contenidos838. Iliada, quizás la más antigua, relata un episodio del año décimo de la 

guerra de Troya, mientras que Odisea, compuesta en su vejez y, en cualquier caso, 

posterior a Iliada, narra el regreso de Odiseo a su hogar en Itaca acabada la guerra839. 

Los poemas de Homero marcan sin ningún género de dudas no sólo el inicio de la 

literatura griega, sino que también constituyen el punto de partida de toda la literatura 

europea. 

Tanto en Iliada como en Odisea, los datos sobre animales se limitan ante todo a 

aquellos cuya presencia en la acción es más destacada: es el caso de los bóvidos, el 

perro, las aves carroñeras y las serpientes. A través de las referencias a los animales 

mencionados, así como a otros de carácter doméstico o salvaje, podemos elaborar un 

                                                 
836 Se trata de la actual Izmir en el golfo del mismo nombre. Véase NGL Hammond and HH Scullard 

(Eds.), The Oxford Classical Dictionnary. Oxford: Clarendon Press, 1970, p.997 s.v. “Smyrna” (W.M. 
Calder- JM Cook). 

837 Es una isla de la región de Ionia, entre Eritras y la isla de Psyra, en el Mar Egeo, frente a la 
Eólide. Sobre su historia en la antigüedad véase NGL Hammond and HH Scullard (Eds.), The Oxford 
Classical Dictionnary, p.230, s.v. “Chios” (D.E. Wilson). 

838 En cuanto a los datos sobre la vida de Homero, los detalles sobre la composición de Iliada y 
Odisea y las divergencias entre los estudiosos respecto a su autoría véase Antonio López Eire, “cap. II: 
Homero”, en J. A. López Férez (Ed.), Historia de la literatura griega, Madrid, 1988, pp. 33-65, y 
también L. Gil (Ed.), Introducción a Homero. Madrid: Guadarrama, 1963, especialmente los cap.  I y II. 

839 Una reciente revisión del polémico recorrido que efectúa el protagonista de Odisea y los hechos 
que suceden durante el viaje, la encontramos en  Mercedes Aguirre Castro, “Los peligros del mar: muerte 
y olvido en la Odisea” CFC: egi 9 (1999), pp.1-14  
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retrato de los aspectos más interesantes de la relación entre el hombre y los animales en 

la Antigua Grecia.  

Hemos de tener en cuenta que en ambos poemas, especialmente en Iliada, la guerra 

es tema fundamental en la trama narrativa, de ahí que sea frecuente la comparación 

entre la actitud del guerrero en el combate y determinadas reacciones de los animales 

ante situaciones similares840, comparación que puede extenderse también a hechos 

propios de la vida cotidiana, como las tareas agrícolas841. La forma en que se rendían los 

últimos honores a los guerreros muestra la importancia que se concedía en la pira 

funeraria a los animales, que se sacrificaban para que acompañaran a su dueño, como 

ocurría, por ejemplo, con los caballos y los perros842. Las aves de rapiña y los perros 

aparecen en las amenazas que se lanzan al enemigo y el comportamiento, generalmente 

impío, hacia los cadáveres843. Además, en las referencias a los sacrificios se determina 

qué animales se utilizaban en cada caso, estableciendo una relación entre éstos y el 

objetivo del sacrificio844. En la relación entre animales y dioses, van a ser los rasgos 

propios de ambos los que determinen el vínculo845.  

 

4.1.1.2. Teogonía y Trabajos y días de Hesiodo  

 

Los datos sobre la vida de Hesiodo proceden de sus propias obras. Hijo de un 

comerciante de Cime, en la Eolia asiática, que se estableció en Ascra846, donde nació y 

vivió la mayor parte de su vida, fue campesino y poeta847. Por el testimonio de 

Pausanias sabemos que viajó a Calcis para participar en una competición poética en la 

                                                 
840 En Iliada encontramos comparaciones relacionadas con el avance de un héroe, explicando que es 

similar al del león que ataca a la vacada y, al tomar desprevenido al grupo, consigue matar a su presa 
(Hom.Il.5. 136-143), y en lo que atañe a la defensa, cuando el enemigo es demasiado fuerte, los perros 
gritan a su alrededor y no se atreven a plantarle cara (Hom.Il.  17. 61-69). 

841 Como cuando compara a los caballos de Aquiles que pisan cadáveres y escudos con los bueyes 
que trillan la cebada en la era, Hom.Il.  20.495-500 

842 Como en el relato de los funerales de Patroclo. Hom. Il.  23. 163-178 
843 Como dice Néstor que sería el destino de Egisto (Hom.Od. 3. 255-260) o que fue el del aedo que 

Agamenón dejó para cuidar de Clitemnestra (Hom.Od. 3. 269-271). Véase también el relato del castigo de 
Ticio en Odisea, 11. 575-580. 

844 Al explicarnos que en Pilo sacrificaban a la orilla del mar toros negros a Poseidón, Hom.Od. 3.6; 
o detallarnos el sacrificio que se hacía a Atenea en su templo, para que les ayudara en la batalla: se le 
sacrifican vacas de un año, que no hayan estado sujetas al yugo, pues el objetivo era proteger la ciudad de 
Troya, a las mujeres y los niños. Hom. Il.  6.269-279. 

845 Al narrar que Atenea y Apolo se transfiguran en buitres redunda en la idea de la relación entre 
estos animales y los campos de batalla. Hom. Il.  7. 58-60. 

846 Una aldea al oeste de Tespias, próxima a Tebas, al pie del monte Helicón, en Beocia (Hes.TyD. 
631-645). 

847 Hes.Th. 22-34. 



 185 

que venció, obteniendo como premio un trípode848. Se cree que murió en torno a la 

segunda mitad del s.VIII a.c y fue enterrado en la tierra de los Minias, en Orcómeno849.  

Sus obras fundamentales son Teogonía y Trabajos y Días. Teogonía es quizás la 

más antigua y en ella el autor relata el origen del mundo y de las estirpes divinas y, a 

través de la narración de los mitos etiológicos relativos a la relación entre hombres y 

dioses, muestra la forma en que se establece la autoridad de Zeus sobre ellos. Por el 

contrario, Trabajos y Días se centra en la historia del hombre y los mitos relacionados. 

Además, se explica el origen del trabajo como castigo, y la agricultura se plantea con 

detalle como una actividad sagrada.   

Respecto a los datos sobre animales, en Teogonía, destaca la presencia de algunos 

en mitos concretos como es el caso de la serpiente o los bóvidos850, mientras que en 

Trabajos y Días se limita a breves referencias basadas en la utilidad de éstos en el 

trabajo del campo851, así como al conocimiento de que disponía sobre el 

comportamiento de animales como la grulla cuya llamada, para agruparse e iniciar su 

viaje migratorio, marcaba el inicio del invierno852. 

 

4.1.1.3  Fábulas de Esopo 

 

Esopo es un personaje cuya leyenda está ligada a las fábulas desde el s. V y cuya 

primera mención la encontramos en Herodoto para quien se trata de un esclavo frigio 

que vivió en Samos en torno al 600 a.c., fue un autor de fábulas, y murió en Delfos tras 

ser acusado injustamente de robo853. También contamos con una obra sobre él, Vida de 

Esopo, según la cual era remedo del secretario de Sennaquerib854, extremadamente feo, 

deforme y tartamudo pero dotado de gran ingenio e inteligencia y gozaba de la 

protección de los dioses como otros poetas antiguos. En general se data a este personaje 

                                                 
848 Paus. 9.31.3 
849 Es una ciudad de Beocia. Paus. 2.29.3 y 9.34.6-9.38.8. A sus habitantes se les llamaba Minias 

para distinguirlos de los de Orcómeno en Arcadia. Paus. 9.36.6. Sobre este autor y su obra véase la 
Introducción de A. Pérez Jiménez en Hesíodo, Obras y Fragmentos. Traducción, introducción y notas de 
A. Pérez Jiménez y A. Martínez Díaz. Biblioteca Gredos. Barcelona: RBA, 2006, pp. IX-XXXVII; 
Gregory Nagy, “Hesiod” en T. J. Luce (Ed.) Ancient Writers.  New York: Charles Scribner’s Sons, 1982, 
I, pp. 43-72. 

850 Por ejemplo en el mito de Prometeo véase Hes. Th. 535-616; Hes. TyD. 42-105. 
851 Básicamente el perro y el buey véase Hes. TyD. 405-410 y 597-608. 
852 Hes. TyD. 449-452. 
853 Hdt. 2.134. 
854 Es el hijo de Sargón de Akad y llega al poder en el 705 a.c. Fue el fundador de Ninive y murió a 

manos de su hijo en el 682 a.c. Cf. EB, IV, 4362-4369 s.v. “Sennacherib” (C.H. W. Johns) 
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en el s.VI a.c. y se le considera el creador del género fabulístico en la literatura griega. 

Hay que tener en cuenta que en las fábulas atribuidas a Esopo encontramos las 

características básicas del género tanto estructurales como temáticas855.  Sin embargo, 

los relatos conocidos como fábulas de Esopo llegan hasta nosotros por colecciones 

como la Augustana (s.V), de la que derivan colecciones bizantinas como la 

Vindobonense (s. VI ó VII) y la Accursiana (s. X)856.   

La mayoría de las fábulas atribuidas a Esopo, o bien tienen protagonismo exclusivo 

de animales o cuentan con la presencia de alguno de ellos. Los datos que podremos 

obtener de dichas fábulas, además de la relación con las divinidades, en general, o con 

una, en particular, y algún caso de metamorfosis, son básicamente rasgos de carácter 

ético, virtudes y defectos de los animales que se asocian con aquellas propias de los 

hombres.  

 

4.1.2 Época clásica 

 

4.1.2.1 Historia de los animales de Aristóteles 

 

Aristóteles nació en el 384 a.c. en Estagira, una pequeña ciudad de la Calcidia en el 

norte de Grecia. Su padre, Nicómaco, fue médico en la corte de Amintas, rey de 

Macedonia857. En el 367 a.c. llegó a Atenas para completar su formación en la 

Academia de Platón858, tras cuya muerte, en el 347 a.c., abandonó Atenas y se dirigió a 

                                                 
855 Sobre la vida y obra de Esopo véase la introducción de F. Martín García y A. Róspide López a 

Fabulas Esópicas. Introducción, traducción y notas de Francisco Martín García y Alfredo Róspide López. 
Madrid: Alba, 1989, pp.11-44 

856 Cf. Francisco Rodríguez Adrados, “Las colecciones de fábulas en la Literatura griega de época 
helenística y romana” en J. A. López Férez (Ed.), Historia de la literatura griega, Madrid, 1988, pp. 
1153-59. Para más información acerca de las fábulas de Esopo véase Niklas Holzberg, The Ancient Fable. 
An introduction. Trad. C. Jackson-Holzberg. Bloomington: Indiana University Press, 2002 y Francisco 
Rodriguez Adrados, Historia de la fábula greco-latina. I: Introducción y orígenes de la Edad helenística 
(II).  Madrid: Universidad Complutense, 1979 y -, Historia de la fábula greco-latina. III: inventario y 
documentación de la fábula greco-latina. Madrid: Universidad Complutense, 1986. Otra obra interesante 
sobre las fábulas es La fábula o Exemplario de cómo saberse bien conducir (Antología bilingüe). Edición 
y coordinación de Miguel A. García y Juan P. Monferrer. Córdoba, 2000. Así como el artículo de Stefano 
Jedrkiewicz, “Animales y sophía. La fábula esópica como saber universal” en A. Pérez Jiménez y G. 
Cruz Andreotti (Eds.), « Y así dijo la zorra »...., pp.19-48. 

857 Se trata de Amintas III, rey de Macedonia entre el 393 a.c y el 370 a.c., padre de Filipo II y 
abuelo de Alejandro Magno. Sobre su reinado véase Paul Cloché, Histoire de la Macédoine. Jusq’a 
l’avènement d’Alexandre le Grand. Paris: Payot, 1960, pp.104-121.  

858 Este célebre filósofo nació en el 427 a.c. y murió en el 347 a.c.  Es el creador de la Academia, 
cuenta con una amplia producción literaria y es el único filósofo griego cuyas obras se conservan en su 
totalidad. Junto a Aristóteles fue una pieza clave en la historia de la filosofía griega. Sobre la vida y obra 



 187 

Asia Menor. Invitado por Hermias, estuvo tres años en Aso859 y de ahí se trasladó a 

Lesbos860. Dos años después, en el 342 a.c., aceptó la invitación de Filipo de 

Macedonia861 para ser tutor de Alejandro, que tenía entonces catorce años. Aristóteles 

permaneció en Macedonia hasta que Alejandro sucedió a Filipo, en el 335 a.c.862, y fue 

entonces cuando volvió a Atenas. Allí creó su propia escuela, el Liceo, donde dio clases 

hasta el 323 a.c., pues tras la muerte de Alejandro se produjo una reacción contra los 

macedonios y fue acusado de impiedad. Sin esperar al juicio se retiró a Calcis, en 

Eubea, donde murió al año siguiente, a los sesenta y dos años863.  

Entre su amplia producción literaria destacamos, por un lado, sus tratados 

biológicos, como Historia de los animales, en diez libros, De las partes de los animales, 

en cuatro, y De la generación de los animales, en cinco, y por otro, la Fisiognómica, 

pues son estas obras las que pueden proporcionarnos la información relativa a los 

animales.   

De entre las obras centradas en la biología hemos utilizado sobre todo Historia de 

los animales, pues se ocupa de estudiar las diferencias y semejanzas entre los animales, 

analizando para ello cuestiones morfológicas y anatómicas, se adentra en cuestiones 

fisiológicas, trata la etología y la generación de vertebrados e invertebrados, pero 

además, habla de la forma de vida y del carácter de los animales, la ecología y el 

comportamiento de éstos864.  De ahí que no sólo dispongamos de datos relativos al 

ámbito de la zoología, como las características físicas distintivas de los animales, sus 

hábitos alimenticios y de comportamiento, sino que también tengamos referencias a 

                                                                                                                                               
de este autor véase J. L. Calvo, “Cap. XV: Platón” en J. A. López Férez (Ed.), Historia de la literatura 
griega, pp.650-681, con abundante bibliografía. 

859 Ciudad de la Eolia asiática, en el Golfo de Adramitio, colonia de Lesbos.  Véase NGL Hammond 
and HH Scullard (Eds.), The Oxford Classical Dictionnary, p. 133 s.v. “Assos” (D.E.W. Wormell). 

860 Isla de la Eolia Asiática, entre el golfo de Adramitio y el de Cumea, en el Mar Egeo.  Véase NGL 
Hammond and HH Scullard (Eds.), The Oxford Classical Dictionnary, p.597 s.v. “Lesbos” (D.E.W. 
Wormell-J. Boardman). 

861 Se trata de Filipo II, rey de Macedonia entre 356 a.c, y 336 a.c, año en que murió asesinado con 
46 años. Aprovechó la decadencia de Tebas, Esparta y Atenas para adueñarse de toda Grecia y llegó a 
organizar una liga federal de estados griegos. Sobre el papel de Filipo en la historia de la antigua Grecia 
véase F. J. Fernández Nieto, El mundo griego y Filipo de Macedonia. Madrid: Akal, 1989.       

862 Sobre Alejandro Magno existe una vastísima bibliografía, nosotros remitimos a la esclarecedora 
obra de C. Mossé, Alejandro Magno. El destino de un mito. Madrid: Espasa-Calpe, 2004.  

863 Sobre el autor y su obra véase A. Díaz Tejera, “Cap. XVI: Aristóteles” en J. A. López Férez 
(Ed.), Historia de la literatura griega, pp. 682-737; G.E.R. Lloyd, Aristotle: The Growth & Structure of 
his Thought. Londres: Cambridge University Press, 1968. 

864 Véase Enrique Álvarez López, “Aristóteles ante la Biología del Renacimiento y frente a los 
caminos de la Biología actual”, Anales del Instituto Botánico A.J. Cavanilles ( Anales del Jardín Botánico 
de Madrid) XVII-2 (1960), pp.107-283, concretamente en pp. 138-145 encontramos una descripción de 
Historia Animalium. La traducción que hemos utilizado es Aristóteles, The history of animals. Translated 
by D’Arcy W. Thompson. Oxford, 1910.  
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cualidades y defectos, así como determinadas características psicológicas, habilidades y 

capacidades, analizadas por medio de la comparación entre rasgos de diferentes 

animales, la relación que se establece entre ellos y la que tienen con el hombre. 

 En cuanto a la Fisiognómica, el autor relaciona los rasgos físicos de los animales 

con cualidades y defectos propios del hombre865. 

 

4.1.3. Período helenístico y romano 

 

4.1.3.1 Biblioteca de Apolodoro 

 

Apolodoro de Atenas era un gramático del s.II a.c. (hacia 180-110 a.c.) que fue 

discípulo de Aristarco de Samotracia866, se formó en Alejandría y estuvo en Pérgamo. 

Pasó el final de su vida en Atenas escribiendo sobre materias muy variadas y entre sus 

obras destacan: Sobre los dioses, que en cierto modo es la primera historia de la religión 

griega, y Crónicas, ambas de notable influencia en autores posteriores867, aunque no se 

conservan más que fragmentos de dichas obras. Sin embargo, la obra que nos interesa es 

la Biblioteca, que se atribuye a este autor. En esta obra, estructurada en tres libros y un 

Epítome, el autor efectúa un recorrido por la mitología griega, desde el origen de los 

dioses hasta la muerte de Odiseo868. 

Los datos sobre animales, en la Biblioteca, se basan en la relación entre éstos y los 

dioses o los héroes de la mitología. Lo que nos permite, a partir de la presencia de 

ciertos animales en mitos concretos, revisar las funciones que desempeñan, cómo los 

describe, qué características psicológicas les atribuye y qué animales tienen mayor 

relevancia.   

                                                 
865 Pseudo Aristóteles, Fisiognomía. Introducción, traducción y notas de T. Mártínez Manzano y C. 

Calvo Delcán, Madrid: Gredos, 1999. 
866 Era un célebre gramático y crítico nativo de Samotracia y educado en Alejandría, en la escuela de 

Aristófanes de Bizancio. Fue director de la Biblioteca de Alejandría entre 175 a.c. y 145 a.c. Sobre la 
historia y actualidad de la Biblioteca de Alejandría véase Gemma Estrugas Mora, “La Biblioteca de 
Alejandría”, Revista TK, 17 (Diciembre-2005) pp. 1-16. 

867 J. A. López Férez (Ed.), Historia de la literatura griega, p.967.  
868 Cf. Michael Simpson, Gods and Heroes of the Greeks: the Library of Apollodorus, s.l, 1976, pp. 

1-12. La traducción que hemos empleado ha sido Apollodorus, The Library and Epytome, with an English 
Translation and notes by Sir James George Frazer, London: William Heinemann Ltd., 1921. 2 vols.  La 
primera edición que se efectuó de esta obra data de 1555, el editor fue Benedictus Aegius de Spoleto. Se 
realizó en Roma en ocho volúmenes y a partir de un manuscrito en muy malas condiciones. Véase 
Leonard Schmitz, “Apollodorus” en William Smith (Ed.), Dictionary of Greek and Roman Biography and 
Mythology, I, p.234 
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4.1.3.2 Geografía de Estrabón 

 

Estrabón de Amasia, en el Ponto Enxino (Mar negro), vivió aproximadamente 

desde el 63 ó 64 a.c hasta  el 17 y él mismo refiere en su obra que estudió con 

Aristodemo en Caria antes de trasladarse a Roma869 y que efectuó numerosos viajes, 

pues exploró el Nilo870, viajó de Armenia a Etruria y también llegó hasta Etiopía871. Su 

obra Geografía está estructurada en 17 libros, en los dos primeros se ocupa de 

cuestiones generales sobre geografía física, del III-X de la geografía de Europa, 

dedicando el tercero a la península Ibérica y sus islas, del XI-XVI de la de Asia y el 

XVII de la de África. Sin embargo, no se trata exactamente de una geografía física pues 

dedica amplio espacio a la etnografía, además de tratar la climatología, la geofísica, la 

hidrografía y la orografía, e incluso encontramos información de carácter histórico y 

mitográfico872.     

Respecto a los datos sobre animales, en esta obra lo más relevante son las 

referencias a mitos y leyendas relacionados con héroes y divinidades de la Antigua 

Grecia, como parte de la información sobre un lugar en concreto, tanto ciudades como 

islas o ríos873. Además, establece comparaciones entre accidentes orográficos y 

determinados animales874 y ofrece datos sobre los sacrificios que se efectuaban a los 

dioses875.     

 

 

                                                 
869 Str.14.1.48. 
870 Str.2.5.12. 
871 Str. 2.5.11. 
872 J. A. López Férez (Ed.), Historia de la literatura griega, pp.1167-8. Un estudio del autor y su 

obra lo podemos encontrar en D. Dueck, H. Lindsay y S. Pothecary (Eds.), Strabo’s Cultural Geography: 
The Making of Kolossourgia, Cambridge, 2005. La traducción que hemos empleado ha sido The 
Geography of Strabo. H.C. Hamilton, Esq., W. Falconer, M.A. (eds.). Literally translated, with notes, in 
three volumes. London: George Bell & Sons, 1903. 

873 Explica que Demeter admitió a las serpientes en Eleusis y se convirtieron en sus sirvientes. 
Str.9.1.9. 

874 Describe la orografía de la zona del Peloponeso asemejando las montañas que la circundan con 
los cuernos de una vaca. Str. 8.4.8. 

875 Cuando nos cuenta que en Helice, Mesenia, los habitantes de Ion hacían el sacrificio de un toro a 
Poseidón. Str.8.7.2. 
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4.1.3.3 Fábulas de Higinio 

 

Gaius Julius Hyginius, natural de Hispania, fue un insigne bibliotecario de la época 

de Augusto876. Era un esclavo liberto, cuya amistad con figuras relevantes de la época, 

como Virgilio877, Ovidio878 u Horacio879, y sus cualidades intelectuales le llevaron a 

estar al frente de la Biblioteca palatina880. Escribió dos obras, Fábulas y Astronomia, en 

las que se muestran las reelaboraciones de los mitos clásicos. En las Fábulas, que es la 

obra que nos ocupa, Higinio recopila 277 relatos de carácter mitológico881.  

 Respecto a la presencia de animales en dichos relatos, los datos que nos 

proporcionan se centran en la función que éstos ejercen en la narración y las divinidades 

o los hechos con los que se les relacionan882, también encontramos algunas referencias a 

                                                 
876 Se trata de Octavio, sobrino de Cesar. Tras formar parte del segundo triunvirato junto a Marco 

Antonio y Lépido. Termina imponiéndose al vencer a Marco Antonio en Actium en el 31 a.c., inicia la era 
imperial con el nombre de Augusto, recibiendo en el 19 a.c. la potestad consular vitalicia y muere en el 
14. Véase Pierre Grimal, El siglo de Augusto. Traducción de Manuel Pereira. Madrid: Fondo de Cultura 
Económica, 1996, o también Karl Galinsky, Augustan Culture: An interpretative Introduction. Princeton: 
University Press, 1998. 

877 Publio Virgilio Maro (70 a.c.-19 a.c.) nació en Andès, cerca de Mantua, y murió en Brindes, 
actual Brindisi. En el 53 a.c. fue a Roma donde estudio retórica, filosofía y física. También se dedicó a 
estudiar a los poetas griegos. Fue amigo del emperador Augusto y autor de obras como las Bucólicas, las 
Georgicas y la Eneida. Sobre la vida y obra de Virgilio véase la colección de artículos recopilados en 
Phillip R. Hardie (Ed.), Virgil: Critical Assessments of Classical Authors. London: Routledge, 1999, 4 
vols. 

878 Publio Ovidio Naso (43 a.c.-17) nació en Sulmona, Italia y murió en el exilio, en Tomis, en la 
actual Rumanía. Estudió retórica y fue uno de los grandes poetas de su época. Autor del Arte de amar y 
Metamorfosis. Entre los estudios recientes sobre este autor Alessandro Barchiesi, The Poet and the 
Prince: Ovid and Augustan Discourse. Berkeley: University of California Press, 1997 (traducción al 
inglés de la obra il Poeta e il principe. Ovidio e il discorso augusteo publicada en 1994), y Geraldine 
Herbert-Brown, Ovid and the Fasti: An Historical Study. New York: Oxford University Press, 1994. 

879 Quinto Horacio Flaco (65 a.c.-8 a.c.) nació en Venusia y murió en Roma. Fue un poeta muy 
respetado en los altos círculos romanos. Una de sus obras más relevantes fue Arte Poética. Sobre la vida y 
la obra de este autor véase Randall L.B. McNeill, Horace, Baltimore: Johns Hopkins, 2001, así como la 
colección de artículos recopilados en Stephen J. Harrison (Ed.), Homage to Horace: A Bimillenary 
Celebration. Oxford: University Press, 1995. 

880 Cf. José A. Rodríguez Valcárcel, “Procurator Bibliothecae Augusti: los bibliotecarios del 
emperador en los inicios de las bibliotecas públicas en Roma”, Anales de Documentación 7 (1994), 
pp.231-239   

881 Sobre el autor y su obra véase además J. Lasso de la Vega, “Cayo Julio Higinio, primer 
bibliotecario español”, Revista de Archivos, Bibliotecas y Museos, LXXVII-2 (1974), pp. 435-447. La 
traducción que hemos empleado ha sido The Myths of Hyginus, translated and edited by Mary Grant. 
University of Kansas Publications in Humanistic Studies, no. 34. Lawrence: University of Kansas Press, 
1960. 

882 Los perros que ejercen de ejecutores del castigo de Artemisa en la fábula de Acteón. Hyg. Fab. 
180.  
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metamorfosis de hombres en animales883 y, a partir del protagonismo que otorgan a 

algunos en concreto, muestra la relevancia de éstos en la tradición greco-latina.  

 

4.1.3.4 Historia natural de Plinio 

 

C. Plinius Secundus, conocido como Plinio el Viejo, nació en el 23 ó 24, en Como, 

Italia. Ocupó importantes cargos públicos bajo los gobiernos de Vespasiano y Tito884 y 

siendo comandante de la flota en Miseno885 murió, en el 79, durante la erupción del 

Vesubio que destruyó Pompeya y Herculano886. 

De su vasta producción sólo se conserva su Historia Natural, que consta de 36 

libros y un prefacio en el que expone el plan de la obra. En ella se ocupa de diferentes 

materias como la cosmología, la antropología, la zoología, la botánica y la mineralogía. 

Los libros VIII-XI están dedicados a los animales: el VIII a los animales terrestres, el IX 

a los peces, el X a las aves y el XI a los insectos887.   

En cuanto a la información sobre los animales, en esta obra disponemos, por un 

lado, de aquellos datos procedentes de los apartados específicos que les dedica, 

irregulares en sus contenidos aunque, en general, revisa sus cualidades y rasgos 

psicológicos y físicos, características de su generación y las enfermedades que les 

afectan. También especifica cuales constituyeron una plaga en determinados lugares y 

alude a deidades de otros pueblos con aspecto de animales. Además, trata con mayor 

detalle a los domésticos, mostrando incluso su utilidad para el hombre. Por otro lado, 

                                                 
883 Como cuando cuenta en la fábula de Cloris que Periclímeno se transformó en águila con la ayuda 

de Poseidón. Hyg. Fab. 10. 
884 Con Vespasiano comienza la dinastía de los Flavios, fue proclamado emperador siendo jefe del 

ejército en Judea, en el 69 y murió diez años más tarde. Su gobierno fue prodigo en obras públicas y 
nombró sucesores a sus hijos Tito y Domiciano. Su hijo mayor, Tito, fue asociado al gobierno por su 
padre tras ganar la guerra contra los judíos. Le sucedió en el 79, pero su reinado sólo dura hasta el 81. 
Sobre este emperador y sus hijos véase C. Salles, La Rome des Flaviens: Vespasien, Titus, Domitien. 
París: Perrin, 2002.  

885 El puerto de Cumæ, en Campania, junto al promontorio de Miseno, era la base de la flota imperial 
en el Mare Inferum. Véase NGL Hammond and HH Scullard (Eds.), The Oxford Classical Dictionnary, p. 
694 s.v. “Misenum” (E.T. Salmon).    

886 Los datos sobre su muerte proceden de las cartas de su sobrino véase Mary Beagon, Roman 
Nature: the Tought of Pliny the Elder. Oxford: Claredon Press, 1992, pp.1-25; Mary Beagon hace un 
estudio detallado sobre el autor y su obra en The Elder Pliny oh the Human Animal: Natural History, 
Book 7. Oxford: Claredon Press, 2005, pp. 1-38. Otros estudios tanto del autor como de distintos aspectos 
de su obra los podemos encontrar en la colección de artículos que recogen Roger French y Frank 
Greenaway (Eds.), Science In the Early Roman Empire: Pliny the Elder. His Sources and His Influence. 
London: Croom Helm, 1986. 

887 La traducción que hemos utilizado ha sido Pliny the Elder. The Natural History. John Bostock, 
M.D., F.R.S. H.T. Riley, Esq., B.A. London, 1855. 
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hallamos referencias al uso de derivados de determinados animales en la farmacopea 

recogidas en los libros XXVIII-XXXII, y además, en el libro VII, dedicado al hombre, 

hay alusiones a cuestiones mitológicas y fantásticas y en los libros dedicados a la 

geografía, III al VI, encontramos breves referencias a la relación entre determinados 

animales y pueblos concretos. 

 

4.1.3.5 Descripción de Grecia de Pausanias 

 

Pausanias, un periegeta del s.II (115-180), nació en Magnesia, tuvo una sólida 

educación y realizó numerosos viajes, pues hizo un amplio recorrido por Grecia, estuvo 

en Siria888, Jerusalén889, Antioquía890 y Egipto891 y fue a Campania892 y a Roma893. Es el 

autor de Descripción de Grecia, escrita bajo el gobierno de Marco Aurelio894. Esta obra 

es un itinerario de sus propios viajes y para elaborarla recurrió a gran cantidad de 

fuentes y a la tradición oral de las regiones que visitó. Está dividida en diez libros: I. 

Ática; II. Corinto; III. Laconia; IV. Mesenia; V. y VI. Élide; VII. Acaya; VIII. Arcadia; 

IX. Beocia; y X. La Fócide895, y en ella se ocupa de describir cuanto el viajero 

encuentra en su camino, pues hace referencia a las ciudades, los paisajes y los templos, 

recopila leyendas relativas a los pueblos que visita o a los lugares que recorre y describe 

estatuas, monumentos y pinturas. A través de todo ello, el autor muestra tradiciones 

culturales de distintas regiones de la Antigua Grecia, así como noticias sobre temas 

históricos y mitológicos. 

                                                 
888 Paus. 5.7.4 
889 Paus.8.16.5 
890 Paus. 8.33.3 
891 Paus. 1.42.3, 9.36.5 
892 Paus. 5.12.3 
893 Paus. 5.12.6 
894 Se trata de Marcus Annius Verus, que tras ser adoptado por Antonino Pío lo cambió por Marcus 

Aurelius Antoninus. Nació en Roma en el 121 y fue conocido como “el filósofo”, destacando por su 
actividad intelectual. Llegó al poder tras la muerte de Antonino Pío y gobernó desde el 161 hasta su 
muerte en el 180. Sobre su vida y obra hay abundante bibliografía, aunque podríamos citar entre los 
estudios más recientes el de Jose B. Torres, “El hispano Marco Aurelio, el trono de Roma y la lengua de 
Homero”, Mil Seiscientos Dieciseis, Anuario 2006, XI, pp.43-52.   

895Sobre su vida véase Christian Habicht, Pausanias’ Guide to Ancient Greece. Sather Classical 
Lectures. Berkeley and Los Angeles: University of California Press, 1985, pp.1-18, además Habicht 
realiza un estudio detallado de la obra. Véase también Frazer, J. G. Pausanias’ Description of Greece. 
Translated with a commentary by J. G. Frazer. 6 vols. New York: Biblio and Tannen, 1913, I, pp.xiii-xxii. 
Las traducciones que hemos empleado han sido Pausanias. Description of Greece. English Translation by 
W.H.S. Jones, Litt.D., and H.A. Ormerod, M.A. Cambridge, MA/London: Harvard University Press/ 
William Heinemann Ltd., 1918. 4 vols, y Pausanias, Descripción de Grecia. Traducción y notas de María 
Cruz Herrero Ingelmo. Madrid: Gredos, 2002, 3 vol. 
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En cuanto a los datos sobre animales, en esta obra, a través de las referencias a los 

cultos a diferentes dioses y los sacrificios que se efectuaban, se extrae la relevancia de 

determinados animales896. Las estatuas, pinturas y mosaicos que describe relacionan a 

animales con dioses concretos897, así como las leyendas que refiere relativas a algunos 

templos o a ciertos lugares898. Además, estas asociaciones entre animales y dioses 

muestran cultos presentes en la Antigua Grecia, algunos de ellos conservados hasta su 

época.  

 

4.1.3.6  Sobre la naturaleza de los animales de Eliano 

 

Claudio Eliano (175-235 ó 238) nació en Preneste, en Italia, llegó a ser sumo 

sacerdote y se trasladó a Roma, donde empezó dedicándose al estudio de la retórica y 

terminó por escribir historia. Entre sus obras destacan Historias Varias y Sobre la 

naturaleza de los animales899, que es la que nos ocupa.  Esta obra de Eliano, dedicada a 

los animales, se divide en 17 libros en los que la exposición de los datos carece de 

orden, pues se alterna la información propiamente zoológica con referencias literarias, y 

podemos encontrar datos sobre un mismo animal en diferentes libros, deteniéndose, en 

unos casos, a detallar los rasgos de diferentes especies, y en otros, limitándose a 

mencionarlos.  

En esta obra hace un recorrido por distintos tipos de animales de los tres ámbitos: 

agua, aire y tierra. Además de información sobre los hábitos de los animales, algunos 

rasgos físicos, la utilidad de algunos, en concreto, para el hombre y referencias a la 

utilización de derivados obtenidos a partir de partes de animales en preparados 

farmacológicos. Incluye también leyendas míticas, anécdotas, fábulas, comentarios 

sobre la psicología de los animales y supersticiones.   

 

 

 

                                                 
896 En Élide se le sacrificaban vacas a Hera, Paus.5.16.3.  
897 En Corinto, hay una estatua de Asclepio de marfil y oro con una inscripción que dice que el autor 

fue Thrasymedes. El dios está sentado, sujeta una vara, la otra mano está sobre la cabeza de una serpiente, 
y hay un perro tumbado a su lado, Paus. 2.27.2 

898 Según los habitantes de Delfos el segundo templo fue construido por las abejas. Paus.10.5.9 
899 Sobre la vida y obra de Eliano véase la introducción de Jose M. Díaz-Regañón López a Claudio 

Eliano, Historia de los animales. Introducción, traducción y notas de Jose M. Díaz-Regañón López. 
Madrid: Gredos, 2002, pp. VII-XLVIII. 
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4.2 Los animales seleccionados vistos a través de la 

literatura grecolatina 

 

4.2.1 Animales del ámbito del agua 

  

4.2.1.1  Ballena 

 

Antes de abordar el estudio de la presencia de la ballena en la tradición grecolatina 

hemos de precisar que, en todo momento, nos referimos al animal que en griego se 

nombra con el término Ketos y que nuestro interés es centrarnos, de modo exclusivo, en 

su aspecto mítico, en tanto que se trata de una criatura fabulosa surgida de las aguas —a 

medio camino entre la realidad y la fantasía—. Por tanto, la caracterización que 

pretendemos realizar se centra en el estereotipo del “gran pez” o “monstruo marino”, 

más que en un animal en concreto con unas características físicas definidas. Esta 

aclaración viene a colación porque, a pesar del conocimiento de que disponían autores 

como Aristóteles sobre los cetáceos900, la idea arcaica del monstruo marino, amparado 

bajo el término Ketos, permanece en el tiempo901.   

 

El Ketos como entidad procedente de los mares tan sólo se vincula a Poseidón, el 

señor de este ámbito902. Además, es él quien desata la furia de dicha criatura en forma 

de castigo sobre un pueblo en concreto, de manera que, en cierta medida, desempeña el 

papel de verdugo de aquellos que ofenden a su dueño. Su presencia en los relatos se 

restringe a este contexto y disponemos de tres narraciones en las que ejerce dicha 

función. Además, en cada una de ellas, de una forma u otra, interviene un héroe, bien 

para derrotar al monstruo, como ocurre en las dos primeras, bien para paliar las 

consecuencias del castigo, lo que sucede en la tercera. 

                                                 
900 A nivel general, los autores empleaban el término Ketos para aludir al conjunto de los cetáceos, y, 

en concreto, ofrecen datos sobre especies determinadas, como es el caso de la ballena o fallaina, a la que 
Aristóteles describe como un animal marino vivíparo (Arist. HA. 1.5), un cetáceo, que amamanta a sus 
crías (3.20), tiene pulmones y un espiráculo, en la parte superior de la cabeza (4.10 y 6.12). 

901 Véase J.K. Papadopoulos y D. Ruscillo, “A Ketos in Early Athens: An Archaeology of whales 
and Sea monsters in the Greek World”, American Journal of Archaeology, 106 (2002) pp. 187-227. 

902 Vid. Mª Isabel Rodríguez López, “El poder del mar: el ‘Thíasos marino’.”, Espacio, Tiempo y 
Forma, serie II, Historia Antigua, 11 (1998), pp. 154-184. 
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El primero de los relatos es el de Perseo y Andrómeda y, por lo que nos cuenta 

Plinio, tiene lugar en Fenicia, concretamente en Jaffa903.  Perseo volvía de uno de sus 

viajes cuando llegó a este lugar y allí encontró, en la costa, a una mujer encadenada a 

una roca, esperando a ser devorada por el monstruo marino. Se trataba de la hija del rey 

Cefeo, Andrómeda, y se hallaba en aquella situación porque Casiopea, su madre, se 

había vanagloriado de la belleza de su hija, menospreciando la de las Nereidas. Las 

quejas de éstas ante Poseidón motivaron que el dios decidiera castigar al reino de Cefeo. 

Poseidón les envió una gran inundación y al Ketos, que avanzó tierra adentro. El rey 

consultó al oráculo de Amón904, cuya predicción fue que la única forma de frenar 

aquella catástrofe era entregar a la hija de Casiopea al monstruo. Perseo se ofreció a 

salvar a la joven a condición de que sus padres se la entregaran en matrimonio y ellos 

aceptaron, así que el héroe mató al monstruo y liberó a Andrómeda. Sin embargo, una 

vez solventada la amenaza, el rey se negó a cumplir lo pactado905.  

Esta historia, si bien se menciona en diversas obras de entre las consultadas, es 

tratada con detalle por Apolodoro906, que recoge una secuencia narrativa completa, 

planteando los antecedentes y las conclusiones de la historia, y brevemente por Higinio 

en sus Fábulas907. No obstante, tan sólo hallamos una diferencia significativa entre la 

versión de Apolodoro y la de Higinio: la referencia a la consulta al oráculo. Ya que, en 

la fábula de Higinio, es Poseidón quien indica que la manera de lavar la ofensa es 

entregar a la joven al monstruo. Además, en la obra de Apolodoro908 la historia es 

tratada como un mito mientras que Higinio la considera una fábula909 y, de esta manera, 

matiza la importancia de lo narrado.  

El segundo relato, el de Heracles y Hesíone, es muy similar al anterior en lo que 

atañe a los rasgos básicos de la narración. En síntesis se plantea que, tras luchar contra 

                                                 
903 Esta ciudad era conocida por los griegos como Joppa, Plin. NH. 5.13, Paus. 4.35.9. 
904 Herodoto le identifica con Zeus (1.46, 2.32 y 2.55) y según Pausanias este oráculo estaba situado 

en Libia (3.18.3, 5.15.11 y 8.11.11). Sobre la relación entre Zeus y el oráculo de Amón véase Roberto 
Matesanz Gascón, “¿Donde esta la mitología fenicia?: Al-Idrisi y los Aventureros de Lisboa (II)”, Gerión, 
22/1 (2004), pp. 7-29. 

905 Sobre la representación del mito de Perseo y Andrómeda véase Kyle M. Phillips, Jr., “ Perseus 
and Andromeda”, American Journal of Archaeology, 72/1 (Jan., 1968), pp. 1-23. 

906 Apollod. 2.4.3.  
907 Hyg. Fab. 64. El resto de las obras consultadas se limitan a citar la historia, bien a causa de la 

locación geográfica del lugar donde se desarrolla, como es el caso de Plinio (Plin. NH. 5.13 y 6.29), bien 
para comentar detalles sobre la actuación posterior de Perseo, como vemos en Pausanias (4.35.9), o la 
relación existente entre determinadas constelaciones y los personajes mencionados, lo que ocurre en la 
Astronomía de Higinio (2.9 y 2.11).   

908 Apollod. 2.4.3. Lo mismo ocurre en la de Pausanias. Paus. 4.35.9. 
909 Hyg. Fab. 64. Al igual que Plinio. Plin. NH. 6.29. 
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las amazonas, Heracles llegó a Troya y la encontró sumida en el caos a consecuencia de 

la ira de Apolo y Poseidón. El motivo de dicha situación había sido que ambos dioses 

trabajaron para el rey Laomedonte construyendo las murallas de la ciudad de Troya, a 

cambio de una gratificación. Sin embargo, una vez terminado su trabajo el rey se negó a 

entregarles la compensación establecida, de modo que Poseidón envió sobre la ciudad a 

un monstruo marino que llevaba consigo fuertes inundaciones y devoraba a los 

habitantes de las llanuras, mientras que Apolo les envió la peste. El rey consultó al 

oráculo y éste le predijo que la única manera de calmar la situación era exponer a su 

hija, Hesíone, para que fuera devorada por el monstruo. Heracles se ofrece a salvar a la 

joven a cambio de las yeguas de Ganímedes910, mata al monstruo y libera a Hesíone, 

que permanecía encadenada a una roca; pero el rey, una vez más, no cumplió su 

promesa.  

Esta historia cuenta con distintas versiones y es tratada con más o menos detalle en 

varias de las obras consultadas. Las diferencias entre las versiones se centran en la 

presencia de ambos dioses desempeñando la misma función o papeles diferentes. En 

Ilíada encontramos dos referencias distintas que aluden a la construcción de estas 

murallas. En la primera, se menciona a Apolo y Poseidón como los autores911, mientras 

que en la segunda, la más amplia, se especifica que Poseidón construyó las murallas y 

Apolo se ocupó de cuidar de los rebaños de bueyes del rey y, además, se explica el 

motivo por el cual ambos dioses debían trabajar para Laomedonte: se trataba de un 

castigo de Zeus912. Sin embargo, tanto Apolodoro como Higinio mencionan que ambos 

participaron en la fortificación de Troya913. No obstante, Diodoro de Sicilia ofrece una 

versión distinta, pues narra que sólo Poseidón se ocupó de hacer este trabajo y la 

presencia de Apolo en la historia se debe a su papel de oráculo a quien se efectúa la 

consulta914. 

El tercer relato, procedente de Las metamorfosis de Antoninus Liberalis915, narra 

que cuando los teucros se olvidaron de hacer los sacrificios a Poseidón en la estación 

indicada, el dios estaba tan enfadado que les destruyó las cosechas y les envió al 

                                                 
910 Estos animales fueron entregados por Zeus a Tros, el padre de Ganímedes, en compensación por 

el rapto de su hijo. Hom. Il.  5.265-270.  
911 Hom. Il.  7. 452-4. 
912 Hom. Il.  21. 441-457. 
913 Apollod. 2.5.9; Hyg. Fab. 89. 
914 Además, este autor refiere que Hesíone ante el miedo a ser entregada de nuevo al monstruo, en 

caso de que volviera a parecer decide marcharse con Heracles, D. S. 4.42.1-7. 
915 Ant. Lib. 3. 
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monstruo marino. Incapaces de soportar la situación y acuciados por el hambre, pidieron 

ayuda a Hierax que les mandó víveres, lo que le acarreó al héroe la ira de la divinidad y 

ser transformado en halcón. 

 

   El Ketos, desde esta perspectiva, al no ser considerado un animal en sentido 

estricto, carece de virtudes y defectos que pudieran relacionarse con el comportamiento 

del hombre, como ocurre con el resto de los animales que hemos analizado. Más bien se 

trata de la representación figurada de las fuerzas de la naturaleza que asolan las zonas 

costeras en forma de tempestades, inundaciones, maremotos u otro tipo de fenómenos 

que tienen su origen en el mar y sobre los que el hombre no dispone de control alguno; 

atormentan su existencia pero ha de convivir con ellos.     

La aparición del monstruo marino, en los tres relatos, se produce a consecuencia de 

acciones humanas incorrectas en detrimento de una divinidad, Poseidón concretamente. 

Se trata de tres defectos propios del ser humano: la vanidad de la mujer, en el primer 

relato; la avaricia de los poderosos, en el segundo; y la indolencia del pueblo respecto al 

culto, en el tercero. Si bien el castigo que ejecuta la bestia afecta al pueblo, pues 

destruye las cosechas y se pierden vidas. 

Estos relatos parecen el medio apropiado para justificar o encontrar respuestas ante 

hechos que deben afrontar y no pueden evitar, pues tan sólo las divinidades podían ser 

capaces de controlar semejantes situaciones. Aún así, a través de la figura del héroe, 

buscan la forma de explicar que se pueden contener las consecuencias de estos desastres 

naturales916.  

Sin embargo, deberíamos distinguir entre el planteamiento que se presenta en los 

dos primeros relatos y el que podemos entender en el tercero. En los dos primeros, la 

ofensa proviene del poder establecido aunque el castigo recae sobre su pueblo, pues el 

supuesto sacrificio de la joven, que pertenece a la realeza, se produce tras las 

calamidades a las que ha de someterse éste, y se evita por la intervención del héroe, que 

en ambos casos es un hijo de Zeus; o lo que es lo mismo, en cierta forma la divinidad 

libera a las clases privilegiadas de unas consecuencias que el pueblo no puede evitar. No 

obstante, la actitud de los gobernantes, al incumplir sus promesas para con los héroes, 

                                                 
916 En la mitología mesopotámica ya encontramos esta idea del héroe, en este caso un dios, Marduk, 

que se enfrenta al monstruo de las profundidades marinas, Tiamat, y le derrota, siendo el que intercedía 
en favor de los hombres ante las agresiones de los dioses, liberándoles de demonios y enfermedades. 
Véase J. M. de la Prada, Mitos y leyendas de Mesopotamia. Barcelona: Mra, 1997, pp. 38-40 y 70-73. 
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muestra la arrogancia de éstos como un defecto ostensible e incorregible que se 

manifiesta de forma directa o indirecta hacia los dioses. Sin embargo, en el tercer relato, 

los conceptos han cambiado, el pueblo se ve sometido al castigo a causa de sus propios 

actos y la bestia no puede ser derrotada. Además, las acciones de aquel que intervenga, 

en cierta manera, en favor de este pueblo, no se toleran y él también sufrirá su propio 

castigo.  

Además, el hecho de que, en los dos primeros textos, la forma de calmar a la bestia 

sea el sacrificio de una joven, probablemente recoja la memoria de algún culto primitivo 

en el que se realizaban sacrificios humanos al mar para evitar dichas catástrofes.  

El concepto del hombre que lucha contra el monstruo que procede del agua ha sido 

ampliamente analizado en el ámbito de la psicología, entendiendo que se trata de una 

metáfora de la confrontación entre el individuo y sus propios miedos. Dado que el agua 

como elemento representa al subconsciente, asumen este enfrentamiento con el 

desarrollo de la personalidad que ha de liberarse de sus fantasmas para afrontar la 

existencia917.  

 

4.2.1.2 Rana 

 

La rana no ocupa un lugar destacado en la tradición griega; todo lo contrario, es un 

animal denostado por sus particulares características, sobre todo en lo referente a sus 

hábitos de comportamiento. A diferencia de lo que ocurría con el Ketos, la rana ve 

lastrada su imagen por el conocimiento que tenían del animal.   

En este caso sí disponemos de información respecto a sus rasgos físicos y hábitos de 

comportamiento, puesto que Aristóteles presta especial atención a su generación, se 

ocupa de determinados datos como su aspecto y la utilidad de su lengua y sus hábitos de 

                                                 
917 También se plantea que dicha confrontación representa la liberación de la presencia materna, lo 

que hace posible la independencia del hombre y le permite, al liberar a la joven del monstruo, transformar 
el concepto de la mujer de madre en esposa. Recrean de esta forma la idea de la necesidad de los hombres 
de anular la relación materno-filial como medio para lograr el paso a la madurez. Véase Joseph L. 
Henderson, “Los mitos antiguos y el hombre moderno” en Carl G. Jung, El hombre y sus símbolos. 
Barcelona: Luis de Caralt, 19976, pp.109-126; L. Balter, “The Mother as Source of Power a 
Psychoanalytic Study of Three Greek Myths”, Psychoanalytic Quarterly, 38(1969), pp.217-274.  

Sin embargo, Paul Diel, en su interpretación de la historia de Perseo y Andrómeda, dentro de esta 
valoración del mito desde el punto de vista psicológico, parte de la vanidad de la mujer como clave de la 
historia. Ya que asocia el hecho de que Andrómeda esté encadenada a la tierra, con  la idea de la mujer 
presa de sus deseos terrenales y al monstruo marino, con la perversión que pretende apoderarse de la 
mujer sometida a la vanidad. Véase Paul Diel, El simbolismo en la mitología griega. Barcelona: Labor, 
1991, pp. 87-88. 
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caza. Además, alude a su dieta y expone aquellos lugares que forman parte del hábitat 

de las distintas variedades918.  

 

A pesar de relacionar a la rana con Zeus, lo que ocurre en la mayoría de las 

referencias al animal, su presencia en las obras consultadas se restringe, principalmente, 

a la fabulística esópica y a la Batracomiomaquia.  

Sin embargo, a través de las fábulas, cínicas generalmente, podemos elaborar un 

perfil psicológico más o menos detallado de la rana, a los ojos de los griegos. De entre 

estas fábulas, las más representativas podrían ser tres: “las ranas que pedían rey”919, “las 

liebres y las ranas”920 y “el cachorro y las ranas”921. 

La primera fábula narra que las ranas de una charca estaban cansadas de vivir en la 

anarquía y solicitan a Zeus que les proporcione un rey. Él arroja un palo en la charca; 

pero ellas, al darse cuenta de que no tenían nada que temer, lo desprecian y le piden al 

dios un nuevo rey. Y Zeus, enfadado, mandó a una culebra de agua que se las comió.  

La segunda, relata que las liebres, avergonzadas por ser tan cobardes, deciden 

despeñarse. Al llegar al barranco ven una charca y, en ella, un grupo de ranas que se 

esconden al oírlas acercarse. Ante eso, las liebres concluyen que no es necesario que 

mueran pues han encontrado animales más cobardes que ellas. Y la tercera, narra que un 

cachorro estaba tan agotado que se tumba a descansar junto a una charca, pero las ranas, 

con su continuo croar, no le dejan dormir. Por mucho que el animal pretende asustarlas, 

lo único que consigue es que croen aún más fuerte  y llega a la conclusión de que no se 

puede enseñar educación y modales a quien no los tiene922.  

Además, las ranas aparecen como elemento que propicia la parodia en la 

Batracomiomaquia, pues ranas y ratones emprenden un combate sin cuartel a raíz de un 

suceso acaecido entre un ratón y una rana. Ésta intenta corresponder a la buena voluntad 

del ratón para con ella al proporcionarle víveres y decide enseñarle a nadar pero él se 

                                                 
918 Llega a mencionar a la rana común, la rana de los árboles o ranita de San Antón, la rana toro, la 

rana pescadora y la rana de mar. La información referida a la rana la podemos encontrar en Arist. HA. 
2.15, 3.1, 4.5, 4.9, 4.11, 5.3, 6.14, 8.2, 8.28, 9.40. Los datos de proporciona Plinio son muy similares. 
Plin. NH. 11.19, 11.65, 11.72.   

919 Aesop. 44. 
920 Aesop. 138. 
921 Aesop. 475. 
922 Lo mismo ocurre en un relato sobre Perseo, recogido por Eliano, en el que los defectos del animal 

se hacen presentes pues el héroe intenta descansar tras su combate con la Gorgona y ante la insistencia de 
los animales en turbar su sueño, el héroe pide a la divinidad que las enmudezca y así lo hizo (Ael.NA. 
3.37). Además de las fábulas presentadas véase Aesop. 43, 69, 90 y 141. 
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ahoga923. Dado que la lucha es encarnizada, Zeus decide que entre los dioses debe haber 

al menos uno partidario de cada grupo; y éstos se niegan a intervenir, pues consideran 

que ambos animales son igual de molestos y resultan prescindibles. Cuando la guerra 

está a punto de terminar y se decanta a favor de los ratones, Zeus interviene, para ayudar 

a las ranas, enviando a los cangrejos que cargan contra los ratones y de esta manera las 

ranas vencen en el combate924. Esta parodia de la épica griega, concretamente de 

Ilíada925, recurre a elementos propios de la fábula al emplear a ratones y ranas como 

protagonistas de la contienda y ridiculizando la actitud de los dioses ante este 

conflicto926.  Sin embargo, en el trasfondo de la obra subyace la idea de la omnipotencia 

divina: no importa el esfuerzo de unos y otros, son los dioses los que tienen la última 

palabra y el hombre está sometido a su voluntad y su capricho927.   

 

En estos textos, la rana pasa a ser un animal susceptible de ser reflejo de defectos 

propios de los hombres. Incluso se plantea que su relación con Zeus está fundamentada 

en la actitud de una figura paternal hacia aquellos a quienes cuida, lo que puede tratarse 

de un símil de la relación entre el hombre y la divinidad. Zeus representa a un padre que 

castiga a sus hijos cuando es necesario y les apoya a pesar de sus limitaciones.   

La rana, en la primera de las fábulas, actúa como ejemplo de ingenuidad y necedad, 

por el hecho de renegar de su libertad de movimientos y solicitar ser dominada por un 

poder, que actuaría en detrimento de ésta. A pesar de la benevolencia que muestra la 

divinidad al enviarles un rey indolente, ellas son partidarias de un gobierno real y caen 

en manos de un tirano. Está representando al hombre ignorante e insensato que necesita 

ser gobernado, pues cree que las condiciones de vida de una comunidad mejoran cuando 

existe un gobierno fuerte, sin importar de dónde venga.  

La rana, de manera figurada, representa, además, la insolencia, por carecer de 

respeto hacia los demás, y la cobardía. Es la imagen a la que se asocia a aquel que habla 

                                                 
923 Este fragmento es semejante a la fábula del ratón y la rana que encontramos en Esopo aunque la 

conclusión de la historia es diferente y existe una intención deliberada por parte de la rana de matar al 
ratón. 384. 

924 Véase La “Batracomiomaquia” en Himnos Homéricos. La “Batracomiomaquia”. Introducción 
general de J. García López. Traducción y notas de A. Bernabé Pajares. Madrid: Gredos 2001, pp.285-304.  

925 Sobre esta obra véase Lawrence J. Bliquez, “Frogs and Mice and Athens”, Transactions of the 
American Philological Association, 107 (1977), pp.11-25.  

926 Vid. La introducción de J. García López a La “Batracomiomaquia” en Himnos Homéricos..,, 
pp.285-292. 

927 Cf. Alicia Esteban, “Ratones, ranas y dioses: el esquema ternario de la Batracomiomaquia”, CFC 
Egi, 1 (1991), pp.57-71. 
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por hablar, pues su discurso carece de contenido928, y la del que no es capaz de combatir 

pero está dispuesto a inducir a otros a hacerlo, no por una cuestión de malicia sino de 

insensatez929.  

 

4.2.2 Animales del ámbito del aire 

 

4.2.2.1. Buitre 

 

El buitre, en la tradición grecolatina, adquiere una compleja simbología relacionada 

con sus propias características y con los rasgos míticos que lo acompañan. Al tratarse de 

un animal del ámbito del aire, mantiene un profundo vínculo con las divinidades y, a 

consecuencia de sus hábitos alimenticios, se integra en las distintas facetas de la muerte 

como realidad y como concepto. El buitre, en cuanto a sus rasgos físicos y hábitos de 

comportamiento, es de los animales menos conocidos, como manifiesta la importancia 

de la creencia popular en torno a su figura, que queda reflejada en las obras de zoología 

consultadas. Si bien dichos autores intentan dar explicación a distintos aspectos que 

podrían considerarse legendarios.   

La opinión más común era que el buitre procedía de lugares lejanos y se desconocía 

la forma en que se reproducía. Eliano, incluso, cuenta que tan sólo había hembras que 

eran fecundadas por el viento y parían unos polluelos que ya nacían con plumas930.  Sin 

embargo, Aristóteles y Plinio se centran en explicar que la confusión generada en torno 

a dicho animal se debía a que anida en lugares elevados e inaccesibles y sólo veían a los 

animales adultos931. Además, Plinio añade que vuelan en parejas932 y Aristóteles refiere 

que se veían en mayor número próximos a los ejércitos933. Sobre este aspecto, Eliano 

explica que les siguen porque, presintiendo las consecuencias, saben que habrá muertos 

y cuenta que son enemigos de los cadáveres porque se alimentan de ellos y, además, 

acechan a los hombres moribundos934.  

 

                                                 
928 En Fedón de Platón encontramos una referencia que alude a dicha cuestión (Phd. 133) así como 

en la Fisiognomía de Aristóteles (Cf. Pseudo Aristóteles, Fisiognomía, p.64). 
929 Aesop. 90. 
930 Ael. NA. 2. 46. 
931 Arist. HA. 6.5; Plin. NH. 10.7. 
932 Plin. NH. 10.7. 
933 Arist. HA. 6.5. 
934 Ael. NA. 2. 46. 
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Este animal, asociado a Apolo, a Hades y a Zeus, está presente en el Inframundo y 

consagrado a Atenea. Su presencia en los relatos y referencias, muchas de ellas 

procedentes de la épica griega935, nos permite hacer una caracterización más o menos 

detallada de la figura del buitre en la tradición grecolatina. 

En lo referente a los relatos, disponemos de tres narraciones en las que desempeña 

papeles diferentes, pues, aunque las dos primeras resulten semejantes, la función 

específica del animal es distinta. El primer relato es la historia de Ticio, un hijo de 

Gaya, que tras intentar violar a Leto murió a manos de Apolo y Artemisa. Tras su 

muerte fue condenado al suplicio eterno en el reino de Hades. Su perpetuo castigo 

consistía en permanecer echado sobre la tierra, impasible e impotente, mientras dos 

buitres le devoraban el hígado durante el día y se le regeneraba de noche. 

Las diferencias entre las versiones de este relato son mínimas, se podrían citar tan 

sólo dos detalles. El primero de ellos es que tanto en Odisea como en Fábulas de 

Higinio se menciona que el órgano afectado por la acción de los animales es el 

hígado936, mientras que Apolodoro, en la narración que recoge, alude al corazón937. Y el 

segundo que mientras que en Odisea y en Apolodoro los animales que ejercen como 

verdugos son buitres938, en Fábulas de Higinio las aves son sustituidas por una serpiente 

que se mantenía próxima a Ticio, y cuyo comportamiento era el mismo939.  

El segundo relato es el del castigo de Prometeo, uno de los titanes, pues había 

engañado a Zeus en favor de los hombres en dos ocasiones: la primera en el reparto que 

quedó establecido a la hora de efectuar los sacrificios a la divinidad, lo que motivó la ira 

de Zeus y el hombre fue privado del fuego; y la segunda, cuando roba el fuego para 

entregarlo a los hombres, de manera que Zeus creó a Pandora, o lo que es lo mismo a la 

mujer, y la envió junto a ellos deviniendo su ruina940. El castigo al que fue sometido el 

titán fue ser encadenado en el Cáucaso y condenado a contemplar como un buitre le 

devoraba el hígado cada día, siendo regenerado el órgano cada noche.  

                                                 
935 Sobre la identificación de las distintas aves mencionadas en las obras de Homero véase J. 

MacLair Boraston, “The Birds of Homer”, The Journal of Hellenic Studies, 31 (1911), pp. 216-250. 
936 Hom. Od. 11. 575-580; Hyg. Fab.55. 
937 Apollod. 1.4.1. 
938 Hom. Od. 11. 575-580; Apollod. 1.4.1. 
939 Hyg. Fab. 55. 
940 Hes. Th. 535-613. Sobre la historia de este personaje véase, entre otros, Ruiz de Elvira, 

“Prometeo, Pandora y los orígenes del hombre”, CFC, 3 (1971), pp.79-108; Olga Raggio “The Myth of 
Prometheus: Its Survival and Metamorphoses up to the Eighteenth Century”, Journal of the Warburg and 
Courtauld Institutes, XXI, 1/2 (Jan.-Jun., 1958), pp.44-62; Robert D. Lamberton y Susan I. Rotroff, Birds 
of the Athenian Agora. Excavations of the Athenian Agora, Picture Books nº 22. Princeton, NJ: American 
School of Classical Studies at Athena, 1985, p.17.  
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Las diferencias entre las versiones de este castigo se fundamentan en la presencia 

del buitre desempeñando el papel de verdugo de Prometeo, como refiere Valerius 

Flaccus941, o de un águila en su lugar, como relata Hesiodo en Teogonía942 e Higinio en 

Fábulas943. 

El tercer relato es la historia de la curación del hijo de Fílaco, Ificlo, que a causa de 

su impotencia no podía tener hijos. Melampo, que poseía la capacidad de entender lo 

que hablaban las aves, sacrifica dos toros y los despedaza, ya que su objetivo es 

convocar a las aves. Un buitre acude y le explica que siendo Ificlo un niño vio como su 

padre castraba a unos carneros, a Filaco se le cayó el cuchillo, todavía ensangrentado, 

junto a su hijo y éste huyó aterrorizado. El padre lo clavó en un árbol y el tiempo hizo 

que la corteza del árbol recubriera el cuchillo y lo ocultara a la vista. El buitre le indica 

a Melampo que si encuentra el cuchillo y le da a beber a Ifíclo la herrumbre de éste 

durante diez días, sanará. Melampo lo encuentra y, tras seguir las instrucciones del ave, 

Ificlo tuvo un hijo, Podarces944.  

En lo que atañe al conjunto de referencias sobre el buitre, procedentes de las obras 

consultadas, todas las citas están relacionadas con determinados rasgos del animal: 

reales y míticos. Al tratarse de un necrófago y ser, la guerra y la muerte, un tema 

recurrente en la épica griega, su presencia en estos textos es constante. Hallamos 

alusiones a que los cadáveres de los enemigos quedaban expuestos a las aves rapaces 

para que los devoraran, como forma de profanar la integridad de los muertos945. 

También se menciona que este animal se consagraba a la diosa Atenea, por ser la muerte 

consecuencia ineludible de la guerra y porque la presencia del buitre en los campos de 

batalla era algo habitual946. Asimismo, el hecho de que el buitre permaneciera próximo 

a los lugares donde habría muertos, contribuye a la creencia de que disponía del 

conocimiento de hechos futuros y esto lo vincula a Apolo947.  

El buitre se encuentra entre los animales en los que se transforman dioses y 

personajes de la tradición grecolatina, como podemos comprobar en Iliada, donde 
                                                 

941 Val. Flac. 4.60, 7.352. 
942 Hes. Th. 520-530. 
943 Hyg. Fab.144. 
944 En este caso tan sólo hemos encontrado una versión procedente de la obra de Apolodoro (1.9.12). 

El tema de este relato, la impotencia y su origen, así como las referencias a la castración, ha sido 
estudiado en el ámbito de la psicología. Véase Bernice Schultz Engle, “Melampus and Freud”, 
Psychoanalytic Quarterly, 11 (1942) pp.83-86; George Devereux, “Anxieties of the Castrator”, Ethos, 
X/3 (Autumn, 1982), pp. 279-297. 

945 Hom. Il.  8. 378-380; Ael. NA. 2.46. 
946 Ael. NA. 12.4. 
947 Eliano también menciona esta característica de los buitres.Ael. NA. 10.22. 
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Apolo y Atenea se convierten en buitres para poder contemplar la batalla desde la 

encina de Zeus, en el canto VII, dedicado al combate entre Héctor y Áyax948, y en las 

Metamorfosis de Antoninus Liberalis, donde se narra que tras ser transformado Perifrás 

en águila por Zeus, su mujer solicita a este dios poder permanecer junto a su esposo y 

Zeus la transforma en buitre, otorgándole la capacidad de conocer los mensajes de los 

dioses y transmitir a los hombres las señales de sus profecías949.  

  Estas transformaciones no son consecuencia de un castigo, porque en ambos casos 

son voluntarias. La de los dioses está motivada, probablemente, por la capacidad del 

animal de volar a gran altura y por la actitud pasiva y contemplativa del buitre ante las 

luchas encarnizadas de los hombres. Y en la historia de Perifrás, la transformación tiene 

un sentido positivo, se debe a la devoción de la mujer hacia su esposo; y la elección del 

animal en que se convierte ella es lo más parecido a un regalo, pues la permite 

permanecer junto a él sin perder su vínculo con los seres humanos, aunque esta vez 

habrá de desempeñar el papel de augur. 

  

Tal y como hemos ido viendo, la figura del buitre no sólo está marcada por sus 

hábitos alimenticios sino también rodeada de un halo de misterio, a causa de la distancia 

que mantiene con el hombre. Lo encontramos en dos ocasiones ejerciendo el papel de 

verdugo, aunque, en la historia de Prometeo, el castigo tiene lugar en vida del personaje, 

mientras que el de Ticio ocurre después de su muerte, quedando el buitre relacionado 

con el Inframundo, situación coherente con el concepto de la muerte física a la que está 

íntimamente ligado como buen necrófago. Según explica Galeno, recurriendo a 

Hipócrates y a Platón, el sentido de la referencia al hígado, como órgano afectado por el 

ataque los buitres, en el caso de Ticio, se debe al hecho de que lo consideraban el centro 

donde residía la parte concupiscente del alma, dado que este personaje había intentado 

perpetrar una violación. Sin embargo, en el caso de Prometeo, se debe a la insolencia 

del personaje, pues según Galeno reside en el mismo órgano950.  

Otra cuestión relevante, en lo relativo a la simbología del buitre, es su relación con 

la concepción, ya que a través del relato de Ificlo, este animal sabio y antiguo, que 

conoce la historia de los personajes desde el comienzo, así como las consecuencias de 

                                                 
948 Hom. Il.  7. 58-60. 
949 Ant. Lib. 6.  
950 Cf. J. A. López Férez, “Los dioses griegos y sus mitos en Galeno”, CFC Egi, 14 (2004), pp.155-

181.   
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los hechos pasados y la forma en que deben ser enfrentados, facilita el nacimiento de los 

hijos; por consiguiente, el animal, símbolo de la muerte, también representa el origen de 

la vida, quedando ambos momentos de la existencia del ser humano relacionados a 

través del buitre.  

 

4.2.2.2 Cuervo 

 

La figura de los córvidos, en la tradición grecolatina, está marcada por los 

contrastes. Son animales valorados en especial, por unos, y denostados, por otros. Los 

conocen con detalle, aunque esto no influye en la imagen que de ellos se transmite a 

través de su relación con las divinidades. Además, si bien en las obras de zoología se 

racionalizan determinadas características del cuervo e incluso se efectúa una valoración 

positiva del animal. El papel que desempeña en los textos, donde se incide sobre todo en 

sus rasgos negativos, y su simbología, están directamente relacionados con la creencia 

popular.   

En lo referente a los rasgos físicos y los hábitos de comportamiento del cuervo, 

Aristóteles explica que se trata de un ave omnívora951, alaba su comportamiento para 

con sus polluelos y del macho para con la hembra952, destaca su territorialidad en zonas 

donde predomina la escasez de alimentos953 y el que habite en las ciudades, durante 

todo el año954, y también en el campo955. Como datos curiosos considera que el cuervo 

está inclinado a la castidad956 y que el color negro de su plumaje se torna blanco o 

gris957. Plinio añade que recorre grandes distancias y, en verano, se ve afligido por una 

sed continua durante sesenta días958. Eliano, además, explica que es astuto e 

ingenioso959, lo considera intrépido porque ataca a animales de mayor tamaño que él960, 

tiene la voz más penetrante de entre las aves961 y distingue entre los países áridos y los 

                                                 
951 Arist. HA. 8.3. 
952 Arist. HA. 6.6, 6.8. 
953 Arist. HA. 9.31. 
954 Arist. HA. 9.23. 
955 Arist. HA. 9.31. 
956 Arist. HA. 1.1. 
957 Arist. HA. 3.12. 
958 Plin. NH. 10.15. 
959 Ael. NA. 2.48. 
960 Ael. NA. 2.51. 
961 Íbid.  
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prósperos, pues en los primeros se mueve por parejas y en los segundos en bandadas962. 

Incluso refiere que, al hacerse viejo, se ofrece de alimento a sus hijos y éstos se lo 

comen963. 

 

El cuervo está asociado a Apolo y la corneja a Atenea964, ejerciendo para ambos de 

sirvientes. Si bien podemos aludir tan sólo a tres relatos, donde los autores se limitan a 

exponer su relación con ambos dioses, también contamos con varias referencias, más o 

menos breves, que aluden a otro aspecto destacado de su relación con Apolo, así como a 

otras facetas de su comportamiento, en las que se reflejan los aspectos más negativos 

del animal. 

  En lo relativo a los relatos, en el primero de ellos se narra que Apolo, tras dejar 

embarazada a Corónide, se fue a Delfos y le encargó al cuervo, que en aquel entonces 

era blanco, la vigilancia de la joven, pero ella yació con Isquis. El cuervo se dirigió a 

Delfos para informar de los hechos acaecidos a Apolo y el dios, que ya conocía la 

noticia, maldijo al cuervo volviéndolo negro965.  

El segundo relato lo tomamos de Eliano966 y narra, en clave de fábula, que Apolo 

envía al cuervo, su criado, en busca de agua, pero el animal encuentra en su camino un 

campo de trigo y decide esperar a que madure para alimentarse de la mies. Por esta 

desobediencia el dios lo castiga haciendo que sufra una sed inmensa durante la época 

más calurosa del año.  

El tercer relato, que procede de Higinio967, narra que, tras intentar Hefesto violar a 

Atenea, nace un niño de la tierra, Erictonio. La diosa lo oculta al resto de los dioses, 

escondiéndole en un cofre que entrega a las hijas de Cécrope para que lo guarden. Sin 

                                                 
962 Ael. NA. 2.49.  
963 Ael. NA. 3.43. 
964 Sobre la relación entre los córvidos y Atenea véase Robert Luyster “Symbolic Elements in the 

Cult of Athena”, History of Religions, V/1 (Summer, 1965), pp.133-163. 
965 En lo que atañe al cuervo, las diferencias entre las versiones de la historia se centran en que el 

animal se mencione (Hyg. Fab. 202; Apollod. 3.10.3) o no (Paus. 2.26.5). Además, la historia de 
Corónide y Apolo también la encontramos en Las Metamorfosis de Ovidio, que trata al animal como un 
maledicente que siembra la duda y provoca la desgracia (2.531-633).  

966 Este relato es utilizado por Eliano para justificar la actitud del cuervo en verano, al graznar 
constantemente. Ael. NA. 1. 47. Una característica del animal que comenta también Plinio, aunque no 
alude a este relato.Plin. NH. 10.15. 

967 Hyg. Fab. 166. 
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embargo, las jóvenes lo abren y la corneja les cuenta el secreto de Atenea; la diosa 

castiga a las chicas volviéndolas locas y acaban arrojándose al mar968.  

En las referencias relativas al cuervo, deberíamos destacar el papel de augur que se 

le atribuye, mostrando con sus actos las profecías de los dioses969 y enunciando sus 

respuestas a las consultas planteadas por los hombres970.  Además, según Estrabón, es 

posible que las aves que Zeus envió, una en cada dirección, para determinar el centro de 

la tierra habitable y establecer, de esta manera, el emplazamiento del Omphalos de 

Delfos, fueran en realidad dos cuervos971. 

Otro tipo de referencias, con un marcado carácter crítico hacia el animal, las 

obtenemos de la Fisiognomía de Aristóteles, donde se alude al cuervo como impúdico y 

lascivo972, y de tres fábulas de Esopo, que lo presentan ejemplificando al necio, el 

ingrato y el ladrón973.  

 

El contrastar las características del cuervo, según las obras de zoología y el resto de 

los textos consultados, nos permiten elaborar una imagen compleja del animal en el 

contexto de la tradición grecolatina. Esta caracterización del cuervo está conformada 

por las relaciones que establece con su entorno, con el hombre y con los dioses. 

En cuanto a la relación con su entorno, se le describe como un cabeza de familia 

considerado y generoso, socialmente adaptable a las condiciones de vida de un grupo, 

capaz de convivir con otros de su especie, si la situación lo permite y muy 

independiente y celoso de su territorio cuando hay problemas de abastecimiento. Dotado 

de astucia e ingenio, es un animal intrépido capaz de luchar por su supervivencia. Sin 

embargo, al plantear un símil con las actitudes de los hombres, como sucede en las 

fábulas, se le trata de necio, se le considera ingrato y lo que antes era una virtud, ser 

capaz de desarrollar las habilidades necesarias para sobrevivir, se convierte en 

latrocinio. 

                                                 
968 A raíz de este relato se explica que el animal cae en desgracia ante Atenea y ocupa su lugar la 

lechuza véase Sebastián Martínez, “El fr. 326 Pf. de Calímaco y el baile de las aves”, CFC Egi, 12 
(2002), pp.193-202. 

969 Paus. 10.15.5. 
970 Ael. NA. 1.48; Aesop. 125 y 236. 
971 Si bien es cierto que Estrabón no da mucha credibilidad a la historia considerando que se trata de 

una fábula procedente de Píndaro, el cual menciona que las aves eran águilas. Str. 9.3.6. Véase s.v. 
“cuervo” en J. Chevalier y A. Gheerbrant, Diccionario de símbolos, pp.390-392.   

972 Pseudo Aristóteles, Fisiognomía, pp.66 y 72.  
973 Aesop. 124 y 324. 
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La ingratitud que le atribuyen al animal está relacionada con el hecho de que no 

puede ser domesticado, es un animal independiente que actúa en su propio beneficio. 

Por tanto, la relación con el hombre se ejemplifica a través de la que mantiene con los 

dioses, jalonada por los desencuentros, pues es un siervo incómodo que no se atiene al 

papel que le encomiendan. Si prestamos atención a los relatos que hemos expuesto, la 

servidumbre del animal es irreal, no se limita desobedecer las órdenes que se le dan, se 

deja llevar por su naturaleza y extrae sus propias conclusiones de las situaciones en las 

que se encuentra, actuando libremente. Este animal traiciona a sus dueños, bien 

desvelando sus secretos, como en el caso de Atenea, pues al quedar expuesto el 

contenido del cofre, hace público lo que su dueña quiere ocultar; o bien optando por la 

solución que considera más inteligente, en las dos historias de Apolo, dando prioridad a 

sus propios intereses, en la primera, y considerando que puede congraciarse con la 

divinidad haciéndole participe del delito cometido, en la segunda. Estos relatos 

incorporan otras facetas a su simbología como la traición, la maledicencia y la llegada 

de malas noticias. 

Sin embargo, la relación principal del cuervo con los dioses es más antigua y 

profunda, lo que le permite conocer las señales de las divinidades, transmitir sus deseos 

a los hombres y las respuestas a los interrogantes de éstos. De ahí que sea uno de los 

símbolos de Apolo. No obstante, como ocurre en otras culturas, además, es un ave de 

mal agüero que presagia la muerte974.   

 

4.2.3 Animales del ámbito terrestre  

 

4.2.3.1 Camello  

 

El camello no forma parte de la tradición grecolatina, ni ocupa lugar alguno, aunque 

suscita cierto interés desde la fascinación por lo diferente. Sólo disponemos de escasa 

información, procedente de aquellas fuentes de carácter geográfico que describen la 

forma de vida de los pueblos árabes, y, en Esopo, encontramos un par de fábulas, 

interesantes por sus conclusiones. Sin embargo, a partir de las obras de carácter 

                                                 
974 Cf. Angelo de Gubernatis, Mitología zoológica II: Los animales del aire (1872). Palma de 

Mallorca: José J. de Olañeta, 2002, pp.74-5; Dom Pierre Miquel, Dictionnaire symbolique des animaux. 
Paris: Le Léopard d’Or, 1992, p.123.  
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zoológico, obtenemos algunos datos sobre el animal, más estudiado por Aristóteles y 

Plinio, en cuanto a rasgos físicos y hábitos de comportamiento.  

Aristóteles describe al camello como un cuadrúpedo de paso pausado. Menciona las 

dos especies que conoce: el bactriano y el árabe. Establece la diferencia entre éstas 

amparándose en el hecho de que dispongan de dos jorobas el primero y una el segundo. 

Además, este aspecto de su anatomía, la joroba, es considerado un rasgo diferenciador 

entre el camello y el resto de los animales. Le llama la atención la flexibilidad de su 

cuerpo y destaca que tiene pezuñas, incluso comenta que, para protegérselas, le ponen 

sandalias cuando se dirige al combate. Lo asemeja a los bóvidos y los asnos en algunos 

detalles de su anatomía975. Refiere que el macho es muy temperamental y se vuelve 

agresivo en época de celo976. Destaca su longevidad, que sitúa entre los 30 y 50 años977; 

que sea capaz de estar 4 días sin beber y que después beba grandes cantidades978; y 

valora la calidad de su carne y de su leche explicando que debe diluirse con agua para 

beberla979, aunque añade que es susceptible de padecer la rabia980. Plinio explica que 

tiene una joroba bajo el pecho, lo que le permite reposar su peso sobre él; que se 

emplean como animales de carga y como montura para el combate, siendo tan veloces 

como los caballos; menciona que el camello siente una profunda antipatía hacia el 

caballo, y comenta que los machos castrados son más útiles porque son más valientes981. 

En la parte de la Geografía de Estrabón dedicada a Asia se menciona al camello, así 

como en Pausanias. Dichas referencias se centran sobre todo en su utilidad como 

montura en lugares como Mesopotamia y Babilonia, en Egipto y en la ruta de las 

caravanas, comentando que los nómadas se alimentan de su carne y su leche982. 

 

En las fábulas de Esopo encontramos 5 ó 6 referidas a él aunque las que más 

información aportan sobre la visión que los griegos tenían de dicho animal son tres: “el 

camello que deseaba cuernos”983, “la primera vez que se vio un camello” 984 y “el 

                                                 
975 Arist. HA. 2.1. 
976 Arist. HA. 6.18. 
977 Arist. HA. 6.26 y 8.9.  
978 Arist. HA. 8.8. 
979 Arist. HA. 6.26. 
980 Arist. HA. 8.22. 
981 Plin. NH. 8.26. 
982 Str. 11.5.8, 16.1.3, 16.2.30, 16.3.1, 16.4.2, 18, 23-24, 26 y 17.1.45; Paus. 6.5.4 y 9.21.2-3. 
983 Aesop. 117. 
984 Aesop. 195. 
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camello danzarín”985. La primera, se centra en la envidia que sentía el camello hacia el 

toro debido a su cornamenta, hasta tal punto que pide a Zeus que le ponga cuernos, 

menospreciando las cualidades que se le han concedido, como su gran tamaño y su 

resistencia. La divinidad se enfada y le concede los cuernos aunque también le quita 

parte de las orejas. En la segunda, se narra que la primera vez que los hombres vieron 

un camello sintieron terror por su tamaño, pero, poco a poco, descubrieron que podían 

acercarse a él, pues era manso y no mostraba rencor alguno, de modo que empezaron a 

despreciarlo hasta que le pusieron riendas. Y en la tercera, el dueño del animal le pide 

que baile y él reconoce que ni siquiera es capaz de andar con gracia. 

 

Lo curioso de las fábulas citadas es que la premisa de la que parten, en lo tocante a 

los rasgos psicológicos del animal, para establecer símiles con las actitudes erróneas de 

los hombres, es errónea en sí misma y denota el escaso contacto que han llegado a tener 

con los camellos. Sin embargo, lo convierte en un animal útil para aludir a determinados 

comportamientos que no son propios de aquellos que forman parte de su entorno. Por un 

lado, en la primera de las fábulas mencionadas, el camello se emplea como 

representación de aquellos pueblos que no tienen otra opción que reconocer la 

supremacía de la sociedad griega; las divinidades les amparan y es una cuestión de 

derecho divino, sólo el intentar asemejarse a ellos no puede tener otra consecuencia que 

perder parte de su identidad. Por otro, la segunda fábula alude a la mansedumbre y la 

ausencia de rencor como defectos en el hombre, aunque vayan acompañados de un 

aspecto físico que amedrente en primera instancia, pues son motivo de desprecio e 

inducen a los demás a dominar al individuo. Además, en la última de las fábulas, es el 

propio animal el que reconoce su inferioridad respecto al entorno en que lo sitúan, se 

reconoce ajeno.    

No obstante, estos posibles símiles citados, al no tratarse de un animal propio de la 

cultura grecolatina, no nos permiten hablar de simbología, sino más bien de un conjunto 

de rasgos que son atribuidos al camello y que les permiten disponer de su figura en un 

contexto metafórico. 

 

 

 

                                                 
985 Aesop. 249. 
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4.2.3.2 Hormiga 

 

La hormiga es un animal respetado en la cultura grecolatina por sus particulares 

características, sobre todo por sus hábitos de comportamiento. Las obras consultadas 

muestran un profundo conocimiento del animal, sobre todo las de la época helenístico-

romana, que, a su vez, recogen el único mito relativo a la hormiga, aunque no podemos 

olvidarnos de la fabulística esópica, donde encontramos algunas fábulas destacadas 

relativas a ella.  

En cuanto a las características físicas y hábitos de comportamiento de la hormiga, 

Aristóteles se limita a exponer que se trata de insectos que viven en sociedad sin estar 

sometidos a un gobernante y construyen su propio refugio986, que está situado bajo 

tierra987. También comenta que las hormigas son muy trabajadoras, marchan en línea y 

se ocupan de guardar y hacer acopio de alimento, trabajando incluso las noches de luna 

llena988. Además, no cazan, sólo recolectan989. Plinio añade que no producen su 

alimento y son extremadamente fuertes en proporción a su tamaño. Las considera 

inteligentes y perspicaces, pues roen cada grano antes de guardarlo para evitar que 

germine; si son demasiado grandes, los dividen en porciones y si llueve, sacan el grano 

a la superficie para secarlo. Explica que siempre trabajan en equipo, en cuadrillas 

independientes que determinados días se reúnen, y son los únicos animales que 

entierran a sus muertos990. 

Eliano plantea con mayor detalle los datos referidos: alaba la laboriosidad y 

previsión de las hormigas equiparándolas a magníficas amas de casa, destaca su tesón al 

trabajar sin descanso y elogia que organicen la convivencia sin fisuras991. Describe, con 

detalle, la forma en que construyen el hormiguero, alabando el sistema de galerías que 

emplean para dificultar el acceso de sus enemigos y la distribución del espacio que 

efectúan en su interior. Valora, en especial, la capacidad de organización en el trabajo 

de estos insectos, la distribución de las tareas y el aprovechamiento de los medios a su 

alcance992.  

                                                 
986 Arist. HA. 1.1. 
987 Arist. HA. 9.42. 
988 Arist. HA. 9.38. 
989 Arist. HA. 9.40. 
990 Plin. NH. 11.36. Eliano detalla la forma en que entierran a sus muertos. Ael. NA. 6.43. 
991 Ael.NA. 2.25 y 4.43. 
992 Ael. NA. 6.43. Sobre la valoración que efectúan tanto Aristóteles como Eliano de la hormiga 

véase Jean Bouffartigue, “Les animaux techniciens”, en Rursus nº1. Actes du XXXVIIIe Congrès 
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La hormiga está relacionada con Zeus y Hermes y su relevancia, en las obras 

consultadas, se restringe a un mito determinado y una serie de fábulas. Sin embargo, al 

quedar muy definido, en dichos textos, el papel del animal y las claves de su relación 

con los dioses y con el hombre, la información que nos proporcionan es suficiente para 

aproximarnos a la imagen de la hormiga, en la tradición grecolatina, como referente 

simbólico. 

El mito, en concreto, más que un relato es un conjunto de ellos con temática común. 

De ahí que vayamos a aludir a las tres versiones de la historia que conocemos. Además, 

cada una de ellas introduce matices importantes sobre las hormigas y, en cada relato, 

estos animales desempeñan un papel diferente. 

El primer relato refiere que Zeus rapta a Egina, una de las hijas del río Asopo. La 

lleva a una isla llamada Enone, donde cohabitó con ella y nació un niño, Éaco; pero, 

como el niño se encontraba solo en aquel lugar, Zeus convirtió a las hormigas en 

hombres para él993. 

El segundo, narra que cuando Zeus deseó yacer con Egina, hija de Asopo, la diosa 

Hera montó en cólera. Entonces, Zeus se la llevó a la isla de Delos, la dejó embarazada 

y dio a luz a un niño. Hera, al conocer la existencia del niño, mandó a dicha isla a una 

serpiente que envenenó el agua y murieron todos los seres vivos excepto las hormigas. 

Ante las súplicas de Éaco, Zeus las convirtió en hombres para que lo defendieran994. 

Y el tercero, relata que, tras una profunda hambruna, Éaco pide ayuda a Zeus y éste 

convierte a las hormigas en hombres que, siguiendo las costumbres de éstas, excavan y 

preparan la tierra para poder cultivarla995. 

En cuanto a la fabulística, si bien desempeñan un papel protagonista en contadas 

ocasiones, los rasgos que se le atribuyen amplían el espectro de las características del 

animal. Hemos seleccionado tres fábulas que son: “La hormiga” 996, “La hormiga y el 

escarabajo”997 y “El hombre mordido por una hormiga y Hermes”998.  

                                                                                                                                               
International de l’APLAES: L’animal, un modèle por l’homme dans les cultures grecques et latine de 
l’antiquité et du Moyen-age (9 juillet 2006) en la dirección Url: 
Http://revel.unice.fr/rursus/document.html?id=48. 

993 Apollod. 3.12.6. Según Ruiz de Elvira ésta sería una de las versiones sobre el origen del género 
humano. Cf. Ruiz de Elvira, “Prometeo, Pandora y los orígenes del hombre”, pp.79-80. 

994 Hyg. Fab. 52. 
995 Str. 8.6.16. 
996 Aesop. 166. 
997 Aesop. 112. 
998 Aesop. 306. 
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La primera de ellas relata que la hormiga que conocemos era un hombre avaricioso 

que se dedicaba a la agricultura y robaba a sus vecinos porque no estaba satisfecho con 

lo que su tierra producía. Así que Zeus enfadado lo convirtió en hormiga; pero siguió 

comportándose de la misma forma, recolectando lo de los demás y acaparando el 

alimento.  

La segunda, narra que un escarabajo contemplaba ocioso el trabajo incansable de la 

hormiga en el periodo estival, haciendo acopio de alimentos para el invierno. El 

escarabajo no comprendía por qué se afanaba cuando los demás se dedicaban a 

descansar. Sin embargo, al llegar el invierno y verse sin alimento, fue en su busca y ella 

le respondió que la situación en que se encontraba se debía a su falta de previsión. 

Y la tercera, relata que un hombre, al contemplar un naufragio, se quejaba del 

sentido de la justicia de los dioses que, a causa de la falta cometida por un sólo 

individuo, castigan a los demás. Entonces le picó una hormiga y mató a todas las que 

encontró, y Hermes se presentó ante él para hacerle ver que su comportamiento había 

sido similar a lo que criticaba.  

Otros rasgos del animal en los que inciden las fábulas son: la austeridad999, la 

laboriosidad frente a la indolencia de los demás1000 y la capacidad de corresponder a los 

favores de los demás, ayudando a quien la ayuda1001. 

 

A la luz de los datos recopilados, para poder establecer una aproximación, lo más 

detallada posible, a la imagen de la hormiga en la tradición grecolatina, debemos 

contrastar los rasgos que le atribuyen desde un punto de vista zoológico y la percepción 

del animal que se trasluce de los textos referidos.  

En la sociedad primitiva que, a través de los animales, hemos ido retratando dos 

estereotipos son claves: el campesino y el guerrero. Sin embargo, al hablar de la 

hormiga, surge el concepto del colectivo; ya no se habla del guerrero sino del ejército 

como fuerza conjunta, ni del campesino sino de un grupo humano organizado, una 

división del trabajo y unas estructuras sociales; se alude al trabajo en equipo y al estado.  

En lo que atañe a los dioses, las referencias no son de carácter político sino 

religioso, pues Zeus actúa como creador y Hermes ejerce de juez supremo en la fábula 

                                                 
999 Aesop. 352. 
1000 Aesop. 373. Se trata de la fábula “La cigarra y las hormigas”, muy similar a la del escarabajo que 

hemos visto. 
1001 Aesop. 235. 
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que hemos visto, de manera que la idea de los dioses inmiscuyéndose continuamente en 

la existencia del hombre tiene un matiz diferente, asemejándose más al concepto 

monoteísta de un dios creador de la humanidad y que les juzgará por sus faltas. Además, 

al equiparar la actitud del hombre para con las hormigas y la del dios para con los 

hombres, castigando a todo un pueblo por el delito de uno de ellos, ofrecen una 

enseñanza moral sobre los límites del poder y sus excesos.    

En lo que respecta a la hormiga como individuo, en comparación con el hombre, se 

pone de manifiesto que una postura individual no se admite en una sociedad 

conformada y que la ociosidad conduce al desastre, pues se reivindica la necesidad de 

ser previsor. Además, tan sólo presentan unos símiles negativos concretos: la figura del 

acaparador de alimentos y la del ladrón.  

Tal y como perciben a estos animales y los valoran, el cambio de situación y de 

mentalidad es palpable. Grecia ha quedado atrás, y la hormiga es un referente en la 

época de esplendor del imperio romano. El modelo ideal a seguir es la organización, la 

austeridad y la disciplina, una sociedad actuando como un solo individuo, sin fisuras, 

fundamentada en una cuidadosa división del trabajo; por un lado, los ejércitos, divididos 

en legiones que marchan en grupo, al unísono, defienden al imperio, efectúan las 

conquistas y desempeñan el oficio de constructores de vías de comunicación, 

acueductos, creando ciudades, preparando el asentamiento de los colonos que las harán 

prosperar; y por otro, los recaudadores de tributos, los recolectores, que se ocupan del 

aprovisionamiento del imperio, pues, al conservar la mano de obra local en las zonas 

agrícolas, el papel de los enviados imperiales es similar a las hormigas, no son 

productores, se limitan a recoger los alimentos y demás útiles. Todos ellos habían de 

trabajar sin descanso por el bien del Imperio. 

 

4.2.3.3 Perro  

 

El perro es uno de los animales más relevantes en la tradición grecolatina, comparte 

su existencia desde la época más antigua, lo que denota la importancia de su presencia 

en la épica griega, y forma parte del bestiario mítico a través de dos animales 

monstruosos. Sus funciones están muy definidas y se pone de manifiesto a través de los 

relatos y las referencias, si bien en el caso del perro son estas últimas las que aportan 

más datos para poder recrear la imagen del animal en esta cultura.  
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La convivencia hace innecesaria una descripción física, de ahí que la información 

zoológica que nos proporcionan las obras seleccionadas destaque por la escasez de 

rasgos físicos, si bien se detienen en detalles relativos a su anatomía, sobre todo a 

órganos internos, y en sus hábitos reproductivos. Por lo demás, ahondan en sus 

características psicológicas y analizan las funciones que desempeñan para el hombre.   

Aristóteles lo describe como un cuadrúpedo1002 que tiene pelo1003 y abre mucho la 

boca1004, eso sí, se detiene a exponer sus hábitos reproductivos1005 y las enfermedades 

que le aquejan1006. Lo curioso es que menciona que la rabia no se transmite al hombre y 

tal vez por eso no le dedica más que un breve apartado a hablar de ello1007. Además, 

cuenta que sueña1008, que es valiente, dispuesto y servil1009 y resistente a los trabajos 

más duros1010 y se puede encontrar en estado doméstico o salvaje1011. 

Plinio dedica un apartado a detallar especialmente las cualidades del perro, recurre a 

distintas anécdotas para mostrar el valor y lealtad de dichos animales, la utilidad de 

éstos en la guerra, defendiendo las ciudades y las posesiones de los hombres. Destaca 

que imparten justicia sobre aquellos que atacan a sus dueños, mostrando una lealtad 

extrema, pues son capaces de morir junto a ellos. Valora en especial que reconozcan a 

su dueño y que contesten por su nombre, la memoria y retentiva que demuestran al 

reconocer los lugares donde han estado y su capacidad de pasar del reposo a la más 

feroz agresividad. Lo consideran inteligente y sagaz, sobre todo al perro de caza, capaz 

de descubrir el rastro de su presa y hacer partícipe de ello a su dueño, sin hacer ningún 

ruido1012.  

Eliano añade que el perro está dotado de gran sensibilidad, pues presiente la llegada 

de las hambrunas, la peste y los terremotos1013; considera que tiene un fuerte 

sentimiento de dignidad1014, le atribuye la capacidad de razonar1015 y explica que admite 

                                                 
1002 Arist. HA. 1.5. 
1003 Arist. HA. 2.1. 
1004 Arist. HA. 2.7. 
1005 Arist. HA. 5.2, 5.5, 5.14 y 6.20. 
1006 Arist. HA. 8.22. 
1007 Plinio considera que sólo es peligrosa para el hombre cuando está bajo la influencia de Sirio, 

momento en el que los perros contraen la enfermedad. Plin.NH. 8.63. 
1008 Arist. HA. 4.10. 
1009 Arist. HA. 1.1. 
1010 Arist. HA. 9.1. 
1011 Arist. HA. 1.1. 
1012 Plin. NH. 8.61. 
1013 Ael. NA. 6.16. 
1014 Ael. NA. 8.2. 
1015 Ael. NA. 6.59. 
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la instrucción y cumple con los cometidos para los que ha sido educado1016. Destaca que 

este animal ejerce de compañero del guerrero en las batallas, como aliado y auxiliar, lo 

que motiva que éste no le escatime honores1017. Por último, comenta que los perros se 

utilizaban como guardianes de los templos1018. 

 

  El perro está asociado a Artemisa, a Hécate y a Hades, y está presente en el 

Inframundo. Su presencia en las obras consultadas se remonta a la poesía arcaica de 

tradición oral, pero está vigente a lo largo del tiempo. Tiene un papel destacado en la 

fabulística y, en la Fisiognomía de Aristóteles, se trasforma en modelo de virtudes y 

defectos.  Los mitos de los que forma parte, recogidos en citas más o menos breves, los 

relatos concretos, así como las referencias que jalonan el conjunto de las obras, 

permiten elaborar una caracterización, más o menos detallada, de la percepción que la 

sociedad grecolatina tenía del animal. 

En lo referente a los relatos, hemos seleccionado dos de ellos porque muestran dos 

aspectos relevantes del animal: su función como perro de caza y su papel como 

compañero del hombre. El primer relato narra que Acteón, hijo de Aristeo, estaba 

siendo entrenado por Quirón como cazador, pero un día vio a Artemisa bañándose. La 

diosa se enfadó, lo transformó en ciervo y sus propios perros lo devoraron1019.  

Las versiones de la historia difieren en determinadas cuestiones concretas: los 

motivos que llevaron a la diosa a entrar en cólera, el castigo que ésta impuso a Acteón y 

la actitud de los perros en dicha situación. En lo que atañe a las causas que provocaron 

la ira de Artemisa, Apolodoro se limita a mencionar que fue debido al hecho de haberla 

contemplado en su intimidad1020, Higinio refiere que el motivo fue la insolencia de 

Acteón, que deseó yacer con ella al verla1021, Ovidio habla de intencionalidad, pues 

menciona que tuvo que penetrar en un entorno sagrado para que se diera dicha 

situación1022, mientras que Diodoro de Sicilia ofrece dos opciones: que pretendía 

desposarse con ella entregándole la primera pieza que cazara o bien que se consideraba 

superior a ella en el arte de la caza1023. En cuanto al castigo de la diosa, el único que 

                                                 
1016 Ael. NA. 6.10. 
1017 Ael. NA. 7.38. 
1018 Ael. NA. 7.13, 11.5. 
1019 D.S. 4.81.4-5.  
1020 Apollod. 3.4.4. 
1021 Hyg.Fab. 180. 
1022 Ou.Met. 3.138-250. 
1023 D.S. 4.81. 4-5. 
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difiere de la idea de la transformación completa es Higinio, pues plantea que consistió 

en dotar su cabeza de cuernos, lo que bastó para que los animales le atacaran1024. 

Respecto a los matices de la actuación de los perros, Apolodoro justifica el ataque a su 

amo al explicar que Artemisa volvió locos a los cincuenta perros de su jauría, pues 

cuando descubrieron su ausencia aullaron y gritaron desconsoladamente y fueron en 

busca de Quirón que sólo consiguió calmarlos mostrándoles una imagen de Acteón1025. 

El segundo relato es la historia de Mera, el perro de Icario y Erígone. Se cuenta que 

Dionisos enseñó a Icario a fabricar vino y él se lo dio a probar a los pastores de Ática; 

pero éstos se emborracharon y, creyendo que Icario les había envenenado, lo mataron. 

El perro que le acompañaba, Mera, fue a buscar a su hija Erígone, le mostró el cuerpo 

de su padre y ella se ahorcó en el mismo lugar1026.  

Entre el resto de los relatos contamos con dos animales relevantes, por un lado, 

Lelaps, el perro que Minos regala a Procris, que fue un obsequio de Zeus a Europa y 

estaba dotado con la cualidad de atrapar todo aquello que persiguiera1027, y por otro, un 

referente de lealtad, como Argos, el perro de Odiseo, que se mantiene con vida 

esperando a su dueño y al constatar su regreso, muere1028.   

En cuanto a las referencias, en la épica griega son habituales las comparaciones 

entre las actitudes de los guerreros en el desarrollo de los combates y la forma en que 

actúan los perros en situaciones que guardan ciertas similitudes. Se centran en las 

estrategias que emplean, desempeñando sus principales funciones, como guardián y 

como perro de caza, al defenderse de sus enemigos y al atacarles. Además, las 

referencias a estos animales aluden a su presencia en dicho contexto, pues el perro 

aparece como animal de combate acompañando al hombre a las batallas. En Ilíada, 

sobre todo, queda patente la relación de este animal con la guerra y por consiguiente con 

la muerte. Una de las imágenes que se repiten en la obra es la de los perros destruyendo 

los cadáveres de los enemigos y alimentándose de ellos, como una forma de castigo1029. 

Los animales monstruosos representados como perros desempeñan la función básica 

de guardianes tanto en esta vida como en “la otra”. Son hijos de Tifón y Equidna, se 

                                                 
1024 Hyg.Fab. 180. 
1025 Apollod. 3.4.4. 
1026 Las versiones de Higinio y Apolodoro son muy similares (Hyg. Fab. 130; Apollod. 3.14.7). Sin 

embargo, otras variantes de la historia refieren que el animal también se suicidó. Cf. M. L. Picklesimer, 
“La doble función del perro Argos en la Odisea”, Florentia Iliberritana, 8 (1997), pp.401-419.  

1027 Paus. 9.19.1; Apollod. 2.4.7 y 3.15.1. 
1028 Hom. Od. 17.291-327. También lo menciona Eliano. Ael. NA. 4.40.  
1029 Hom. Il.  23. 220-222. 
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trata de Orto, el perro que cuida los rebaños de Gerión, que murió a manos de 

Heracles1030, y Cerbero, el guardián del Inframundo1031. En el caso del primero, aunque 

cuenta con algunas descripciones fantásticas, generalmente se le presenta como un perro 

de gran tamaño y fuerza1032. Sin embargo, Cerbero es dotado de rasgos temibles que 

avalan su presencia en el reino de Hades, una voz metálica, extrema ferocidad y entre 

tres y cincuenta cabezas, dependiendo del autor, un animal que devora a aquellos que 

pretenden salir del Hades y es dócil con los que se internan en el Inframundo1033.  

El perro es uno de los animales en los que los dioses transforman a determinados 

personajes, como Hécuba, esposa de Príamo, cuya metamorfosis en perro, según 

Ovidio, se debió a la agresividad que demostró1034.  

El vínculo del perro con la diosa infernal Hécate lo muestra Virgilio, en Eneida, al 

referir que las perras aullaban indicando la proximidad de la diosa1035 y también 

Apolonio de Rodas, al describir el cortejo de Hécate con antorchas y serpientes y 

rodeados por perros1036. Al parecer, esta diosa abandonaba el Infierno, al llegar la 

noche, para recorrer las tumbas y alimentarse de las almas de los muertos. En ocasiones, 

era representada mitad mujer mitad perro1037 y en honor a esta diosa de los espectros, se 

sacrificaban perros como ofrenda expiatoria por los difuntos1038.  

                                                 
1030 Apollod. 2.5.10. 
1031 Hes. Th. 306-332.  
1032 Sin embargo, Apolodoro refiere que tenía dos cabezas. 2.5.10. 
1033 Hes. Th. 306-332 y 767-774; Apollod. 2.5.12; Paus. 3.25.5-6. Respecto a la influencia de este 

animal como representación de la muerte véase Dominique Voisin, “Les représentations animales chez 
Horace dans le livre II des Satires et les livres I à III des Odes: présence ou absence d’une transformation 
générique”, Rursus nº2: Le modèle animal (4 mai 2007) en la dirección URL: 
http://revel.unice.fr/rursus/document.html?id=100.  

Sobre la presencia de Cerbero en el Hades véase Alberto Fernández Hoya, “La estética del tránsito. 
Visión literaria del «infierno» en la Odisea y el poema de Gilgamesh”, Espéculo. Revista de estudios 
literarios, 33 (2006) en la dirección URL: http://www.ucm.es/info/especulo/numero33/infierno.html.  

1034 Ou.Met. 13.356-575. Higinio refiere que este fue el motivo por el que ella se suicidó 
(Hyg.Fab.111 y 243) y, además, Apolodoro explica que fue transformada en bruja (Apollod.Epit. 5.23). 
Sobre la trascendencia del personaje de Hécuba en la literatura grecolatina véase C. A. E. Luschnig 
“Euripides' "Hecabe": The Time Is out of Joint”, The Classical Journal, 71/3 (Feb. - Mar., 1976), pp. 
227-234; Ernst L. Abrahamson, “Euripides' Tragedy of Hecuba”, Transactions and Proceedings of the 
American Philological Association, 83 (1952), pp. 120-129. 

1035 Verg.Aen. 6.257. 
1036 A. R. 3.1216-1217. 
1037 Sobre la relación entre Hécate y los perros véase C.Mainoldi, L'image du loup et du chien dans 

la Grece ancienne d'Homere à Platon. Paris: Association de Strasbourg, 1984, pp.46-7; J.L. Calvo 
Martínez, “La diosa Hécate: un paradigma de sincretismo religioso del helenismo tardío”, Florentia 
Iliberritana, 3 (1992), pp.71-82. 

1038 También animales negros como al resto de las divinidades infernales. Cf. Otto Seemann. 
Mitología clásica ilustrada. Eduardo Valentí traducción castellana y prólogo. Barcelona: Argos Vergara, 
1993, II, p.305. 
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En Ilíada ya encontramos la alusión al sacrificio de estos animales en el funeral de 

sus dueños, como en el de Patroclo, y dado que se han encontrado tumbas en las que el 

animal y su amo habían sido enterrados juntos, o bien emplazamientos independientes 

para los perros, así como otros animales concretos, lo más probable es que en esos 

casos, el sacrificio del perro sea una forma de purificación del animal, que como 

psicopompo desempeña el papel de compañero y guardián de su dueño en el viaje al 

Inframundo1039.  

Además, Pausanias alude a dos historias similares en las que dos jóvenes quedan 

embarazadas de Apolo, tienen a los niños y los abandonan. Sin embargo, en el primer 

caso, el padre de la joven encuentra al niño y hace que sus perros lo devoren1040, 

mientras que, en el segundo, un perro guardián decide protegerlo y su amo comprende 

que el niño es de origen divino1041. Otra referencia procedente de Pausanias vincula a 

Asclepio con este animal probablemente debido a ciertas prácticas medicinales1042. 

 

A través de las fábulas de Esopo se muestra al animal de forma ambigua, desempeña 

las funciones propias del perro: pastor1043, de caza1044 y guardián1045; también aparece el 

perro callejero que carece de amo, siempre hambriento, que se comporta como un 

ladrón1046. Si bien en determinadas fábulas se destaca su astucia1047 o su lealtad1048, 

también se le trata de presuntuoso1049, codicioso1050 y desagradecido1051. En cuanto a la 

caracterización que podemos obtener de la Fisiognomía de Aristóteles, por un lado, lo 

presenta como un ser agresivo e iracundo1052 de actitud beligerante1053 y 

                                                 
1039 Cf. Leslie Preston Day, “Dog Burials in the Greek World”, American Journal of Archaeology, 

88/1 (Jan., 1984), pp.21-32. Véase además Eli Edward Burriss “The Place of the Dog in Superstition as 
Revealed in Latin Literature”, Classical Philology, 30/1 (Jan., 1935), pp.32-42. 

1040 Paus. 1.43.7. 
1041 Paus. 2.26.4-5. 
1042 Paus. 2.27.2. 
1043 Aesop. 41 y 153. 
1044 Aesop. 92. 
1045 Aesop. 97. 
1046 Aesop. 253, 254 y 328. 
1047 Aesop. 134.  
1048 Aesop. 252. 
1049 Aesop. 132. 
1050 Aesop. 133 y 135. 
1051 Aesop. 120. 
1052 Pseudo Aristóteles, Fisiognomía, p.66.  
1053 Cf. Op. cit., p.56. 
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desvergonzado1054, y por otro, valiente1055, aficionado a la caza1056, inteligente1057 y 

adulador1058.    

 

 La figura del perro, en la tradición grecolatina, cuenta con distintos matices en 

su simbología, por un lado, es un reflejo del propio ser humano, dotado de un lado 

racional y otro irracional, con virtudes y defectos, y por otro, representa a la muerte en 

sí misma, como concepto, y sus distintas facetas. 

  La relación entre el hombre griego y el animal es muy antigua, de ahí que el 

concepto de lealtad se presente como algo implícito en su naturaleza. El perro, tal y 

como nos lo presentan, ha vivido y luchado junto al hombre desde siempre, y su 

condición natural es servirle. Incluso los monstruosos perros míticos, tienen dueño y 

desempeñan una función específica para ellos. Orto es la representación del perro pastor 

y Cerbero el guardián de una propiedad, que cumple el mandato de su señor y se 

comporta como lo haría cualquier otro perro: amable con los que son bienvenidos y 

terrible con los que incumplen las reglas de su amo. La ferocidad y agresividad de 

dichos animales es una cualidad interrelacionada con sus propietarios. A pesar de que en 

la épica griega se menciona a los perros salvajes, éstos se limitan a alimentarse de los 

cadáveres, porque los animales más agresivos que encontramos en estas obras son los 

que acompañan a los guerreros en el combate y cumplen órdenes: deben proteger a su 

amo. No podemos olvidar que, en esta cultura, la agresividad de un animal está 

directamente vinculada al valor que es capaz de demostrar. Además, al ser una práctica 

habitual entregar a los perros los cuerpos de los enemigos para que los devoren, como 

una forma de ofensa a los muertos, esto no afecta a la imagen del animal. No es salvaje 

por comer carne humana, pues al igual que la muerte devora las almas él se alimenta de 

la carne, como las rapaces necrófagas.  

Lo único que manifiesta su lado salvaje es el ataque a su dueño, entendido como 

algo antinatural. En el caso de Acteón, para que se produzca ha de ocurrir una 

transformación, sólo le agredirá si no lo reconoce, y como el animal presta especial 

atención a su olfato, su olor debe ser diferente, por tanto, se ha producido un cambio en 

su esencia, ha dejado de ser aquel a quien guarda lealtad. Aún así, hay autores que 

                                                 
1054 Cf. Op. cit., p.71. 
1055 Cf. Op. cit., pp. 49 y 72. 
1056 Cf. Op. cit., p.63. 
1057 Cf. Op. cit., p.69. 
1058 Cf. Op. cit., p.68. 
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necesitan un motivo más importante, la locura, porque tras ese arrebato, inducido por 

una divinidad, el animal se sumerge en la culpa, el baluarte de su existencia ha 

desaparecido.  

En una sociedad de señores y siervos, el siervo sin amo es una situación ilógica y 

por tanto deplorable. De ahí que los perros sin dueño, que aparecen en la fabulística 

esópica, sean animales que han de emplear toda una serie de artimañas para sobrevivir 

en precario, no se les presenta agresivos, porque esta actitud implica orgullo y estos 

perros, sin una función determinada, no pueden tenerlo, como ocurre con el hombre que 

no tiene un papel en la sociedad; el perro callejero representa a los mendigos y 

vagabundos que precisan de la caridad ajena o se dedican al latrocinio, rechazados y 

despreciados. Aún así, a veces manifiestan un resquicio de orgullo, sobre todo ante 

aquellos que se encuentran en una mejor situación.  

La relación entre el perro y la sexualidad también se muestra en la historia de 

Acteón, donde dejarse llevar por el impulso sexual conduce a la degradación y ésta a la 

anulación de la identidad, con consecuencias devastadoras. Este animal racional se 

comporta de forma irracional cuando le domina el instinto, su comportamiento puede 

verse como una forma de degradación; la imagen del perro orgulloso, inteligente y 

sensato queda anulada por un momento, se vuelve débil y vulnerable.  Un espejo más en 

el que hombre puede verse reflejado. 

El perro en su relación con la muerte cubre distintas facetas. Ya que la imagen del 

perro alimentándose de cadáveres no les es ajena, recurren a lo que mejor conocen para 

manifestar el aspecto más terrorífico de ésta: las almas que son arrancadas de los 

cuerpos, devoradas por la oscuridad. Sin embargo, no conciben que el animal sea capaz 

de abandonar al hombre a su suerte en semejante situación, de manera que además 

acompaña a las ánimas en su vagar o las guía y protege en su viaje al Inframundo. De 

nuevo, en este lugar, se hace presente asegurándose que el orden natural se mantenga, 

pues la resurrección, única forma en que se puede escapar de las regiones inferiores, es 

un concepto al margen de la existencia real del ser humano, imbuido de magia y 

misticismo, elementos ajenos a este animal.  

En la historia de Mera, si bien aparece el sentido de la justicia, el perro ejerce de 

espectador tanto del trágico deceso de su dueño a manos de otros, como de la muerte 

voluntaria de su ama. Les observa sin intervenir, no es su función. Está condenado a 
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contemplar los acontecimientos y a permanecer ligado a la tierra donde reposan sus 

dueños.   

El perro, en esencia, representa a la tierra, no como generadora sino como plano de 

existencia; a la vida, como una concatenación de esfuerzos que conducen a la 

supervivencia; y a la muerte, como conclusión inevitable para el ser humano.  

 

4.2.3.4 Serpiente 

 

Otro de los animales de destacada relevancia en la tradición grecolatina es la 

serpiente, no sólo como símbolo telúrico por excelencia sino también formando parte 

del bestiario mítico. Tal y como iremos viendo se identifica a este animal con el dragón, 

de manera que las referencias relativas a estas criaturas quedan integradas en los 

distintos aspectos de la simbología de la serpiente.  

En lo relativo a la información de carácter zoológico, la más detallada procede de 

Aristóteles, sobre todo en lo referente a rasgos físicos y psicológicos y sus hábitos de 

comportamiento; Plinio se limita a mencionar a las de tamaño considerable, dedica un 

apartado a distintas variedades y otro a las víboras; y Eliano ahonda en sus capacidades 

mágicas y amplía sus rasgos psicológicos. 

Aristóteles explica que es un animal ovíparo1059, muy flexible1060, con una 

estructura ósea similar a la de los peces1061 y sin patas1062. Tiene la lengua partida y es 

capaz de regenerarse1063. Destaca que puede permanecer largo tiempo sin comer1064, 

pues entra en letargo en otoño, permaneciendo bajo tierra hasta la primavera, que es 

cuando despierta y cambia la piel, además, como empieza perdiendo la piel desde los 

ojos, creían que se quedaba ciega1065. Otras cuestiones que comenta en torno a la 

serpiente son sus hábitos alimenticios, destacando que es omnívora1066, sus 

                                                 
1059 Arist. HA. 1.6. 
1060 Arist. HA. 2.12. 
1061 Arist. HA. 3.7. 
1062 Arist. HA. 1.1. 
1063 Arist. HA. 2.17. 
1064 Arist. HA. 8.4. 
1065 Arist. HA. 8.15 y 8.17. 
1066 Arist. HA. 8.4. 
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variedades1067 y su generación1068. A lo que hemos de añadir que la cataloga como vil y 

traicionera1069. 

Eliano considera que, por su capacidad de hacer daño, merece ser odiada1070, pues 

es un animal perverso1071. Sin embargo, se detiene sobre todo en mostrar sus cualidades: 

que esta dotada del don de la adivinación1072 y de una aguda percepción, lo que le 

permite prever la hambruna, la peste y los terremotos1073; además de su longevidad1074, 

su lealtad1075 y el hecho de que se desempeñe como un fiel guardián1076. 

 

La serpiente está asociada a divinidades femeninas, como Atenea, Artemisa, Hera, 

Demeter y Perséfone, y masculinas como Apolo, Ares, Asclepio, Hermes, Dionisos y 

Hades, así como a los ríos y las fuentes; y está presente en el Inframundo y en los 

Campos Elíseos.  

Tanto en los relatos como en las referencias desempeña diferentes funciones, aunque 

íntimamente relacionadas, no sólo a causa de las características particulares del animal 

sino también a través del vínculo entre dichas divinidades. Su presencia es una 

constante desde la poesía arcaica de tradición oral, forma parte de diversos mitos y tiene 

un papel más o menos protagónico en la fabulística esópica. Esto motiva que la 

exposición del conjunto de datos relativos a la serpiente siga esta secuencia: 

comenzaremos planteando dos de los relatos en los que tiene un papel destacado; a 

continuación, revisaremos su presencia en distintos mitos y referencias; y por último, 

nos centraremos en la fabulística.  

En cuanto a los relatos, en el primero de ellos se narra que Glauco, el hijo de Minos 

y Pasifae, siendo un niño persiguió un ratón y cayó a una jarra de miel. El rey 

desesperado buscó por todas partes a un adivino que le ayudara a localizar el cadáver de 

su hijo y le devolviera a la vida. Unos campesinos le hablaron de las habilidades de un 

adivino, Poliido, y fue en su busca. El adivino encontró el cuerpo del niño pero negó 

que pudiera resucitarlo; y el rey ordenó que fuera encerrado en la tumba con el cadáver 

                                                 
1067 Arist. HA. 1.5, 2.14 y 8.29. 
1068 Arist. HA. 3.1, 5.4 y 5.34. 
1069 Arist. HA. 1.1. 
1070 Ael. NA. 1.54. 
1071 Ael. NA. 4.14. 
1072 Ael. NA. 11.16. 
1073 Ael. NA. 6.16. 
1074 Ael. NA. 6.51. 
1075 Ael. NA. 6.63 y 10.48. 
1076 Ael. NA. 10.48. 
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y le fuera entregada una espada. Poliido, aún perplejo por la situación en que se 

encontraba y sin saber como actuar, vio a una serpiente que se aproximaba al cadáver y, 

temiendo que lo devorara, la mató con la espada. En ese momento apareció otra 

serpiente que al ver a su compañera muerta, frotó su cuerpo con unas hierbas y ésta 

volvió a la vida. Entonces el adivino hizo lo propio con el cuerpo del niño y el 

muchacho resucitó1077.   

Y en el segundo, se narra que Amitaón se casó con Idomene y tuvo dos hijos: Bias y 

Melampo. Cuando vivían en el campo, cerca de su casa había una encina y en ella, un 

nido de serpientes. Los criados mataron a las serpientes y Melampo hizo un pira y 

quemó a los reptiles, recogió a las crías y las cuidó. Con el paso del tiempo las 

serpientes crecieron y permanecieron junto a él, en sus hombros, y cuando dormía 

limpiaban sus oídos con sus lenguas. De ahí que empezara a entender las voces de los 

pájaros que le sobrevolaban y, desde ese momento, pudiera contar a los hombres lo que 

ocurriría en su futuro. Adquirió la habilidad de decir los auspicios y fue un excelente 

adivino, incluso tuvo un encuentro con Apolo1078.  

Uno de los motivos por los que se considera a la serpiente poseedora de capacidades 

adivinatorias, es por ser descendiente de Pitón, un enorme dragón que desempeñaba el 

papel de oráculo en el Monte Parnaso. Esta criatura fabulosa sabía que moriría a manos 

de la estirpe de Leto, así que cuando ella quedó embarazada de Zeus la intentó matar; a 

consecuencia de ello, Apolo fue en su busca y la mató. Recogió sus huesos, los enterró 

en el templo y estableció sus funerales. A partir de aquel momento este dios pasó a 

ocupar su lugar como oráculo y las serpientes quedaron vinculadas a él1079.  

Por tanto, siguió desempeñando el papel de mensajero de los dioses, mostrando sus 

señales, pues, según Pausanias, la serpiente por indicación de los dioses señala donde se 

han de efectuar los sacrificios a divinidades concretas o donde se tendría que establecer 

                                                 
1077 Disponemos de dos versiones del relato, una de Apolodoro (3.3.1) y otra de Higinio, (Hyg. Fab. 

136) cuya única diferencia es que, en Fábulas de Higinio, el rey consulta al oráculo y es Apolo el que le 
explica cómo ha de actuar. Sobre la historia de Glauco véase José Luis Espinar y David Hernández de la 
Fuente, “BIOTÊS PALINAGRETON ARCHÊN: El mito de Tilo y la resurrección de los muertos en 
Nono de Panópolis”, Analecta Malacitana (AnMal electrónica), 12(2005) en dirección URL: 
http://www.anmal.uma.es/numero12/ESPINAR.htm; Ana Mª Vázquez Hoys “La miel alimento de la 
eternidad” en Gerión. Homenaje al Dr. Michel Ponsich. Madrid: Universidad complutense, 1991, pp.61-
93. 

1078 Apollod. 1.9.11. 
1079 Hyg. Fab. 140. Sobre la derrota de Pitón a manos de Apolo y las posibles referencias históricas 

que representaría véase David E. Morales Troncoso, “Acerca de lo divino en la Orestiada de Esquilo”, 
ONOMÁZEIN, XIV/2 (2006), pp.211-224.  Además,  según Eliano la serpiente, dotada de una percepción 
especial, distingue la falsedad en el hombre, Ael. NA. 11.16. 
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un pueblo y edificar un templo a un dios determinado1080;  y escenificando las profecías 

que éstos querían dar a conocer a los hombres, tal y como se muestra en Ilíada, donde 

se narra que cuando estaban efectuando las hecatombes a los dioses, antes de comenzar 

la guerra de Troya, Zeus hizo que una serpiente saltara del altar de Áulide y devorara a 

un ave junto a sus ocho crías y, a continuación, el dios la transformó en piedra, 

haciéndoles saber, de este modo, que la guerra duraría nueve años pero que, al décimo, 

Troya sería conquistada1081. Además, en la simbología onírica, la presencia de 

serpientes en el sueño de Hécuba, sobre el nacimiento de su hijo Paris, indica que el 

muchacho traerá la ruina a su pueblo1082. Sin embargo, una de las características de los 

dones atribuidos a la serpiente, en el ámbito de la adivinación, es la capacidad de 

otorgar dichas habilidades a otros, como ocurre en el caso de Melampo.  

La serpiente aparece en los textos, vinculada a la muerte, porque conduce a los 

individuos al Inframundo, como a Eurídice, la esposa de Orfeo, que murió a causa de la 

mordedura de una serpiente1083; y por su destacada presencia en el Tártaro ejecutando 

los castigos perpetuos sobre los condenados a permanecer allí por toda la eternidad, 

                                                 
1080 Ejemplos de estas cuestiones nos presenta este autor al relatar que descendientes de Céfalo 

fueron a Delfos y pidieron permiso a los dioses para volver a Atenas. En Delfos se les ordenó que 
efectuaran un sacrificio a Apolo, en un punto de Ática, cuando atravesaron la montaña multicolor vieron 
una serpiente que corría a esconderse en su agujero y allí efectuaron el sacrificio (Paus.1.37.7). Y también 
cuando explica que Epidauro Limera, en Laconia, está habitada por descendientes de los de Epidauro en 
la Argólide, que llegaron a este lugar acompañados de Asclepio, y a causa de un sueño y de una serpiente 
que llevaban en el barco y se escapó en ese lugar, se establecieron allí. Además donde desapareció la 
serpiente hay altares de Asclepio y crecen olivos alrededor (Paus. 3.23.6-7). 

1081 Hom. Il.  2. 300-330. Otra de las profecías que aparecen en la Ilíada, contemplada por Hector y 
Polidamante, es un águila llevando entre sus garras una serpiente ensangrentada pero viva que se revuelve 
y la muerde, de manera que el ave ha de soltar al reptil. Este augurio de Zeus les recomendaba que no 
siguieran los planes previstos o se produciría una carnicería (Hom. Il.  12. 210-230). Además, Apolodoro 
refiere la presencia de la serpiente como respuesta de los dioses indicaba que los guerreros debían ser 
implacables en la batalla (2.8.5). 

1082 Hyg. Fab. 91. Además, Esquilo en Coéforas refiere que Clitemestra cuenta su sueño explicando 
que daba a luz a una serpiente (Cf. Mª Regla Fernández Garrido y Miguel Ángel Vinagre Lobo, “La 
terminología griega para «sueño» y «soñar»”, CFC Egi, 13 (2003), pp. 69-104). De manera que si 
tenemos en cuenta la terrible historia de Clitemestra, y su muerte a manos de su propio hijo Orestes, una 
vez más la simbología onírica de la serpiente lleva implícita la desgracia. Sobre la historia de este 
personaje véase Alicia Esteban Santos, “Mujeres terribles (Heroínas de la mitología griega I)”, CFC Egi, 
15 (2005), pp.63-93. 

1083 Apollod.1.3.2. Sobre el mito de Orfeo y Eurídice y su influencia posterior véase Luis Gil, “Orfeo 
y Eurídice. (Versiones antiguas y modernas de una vieja leyenda)” CFC, 6 (1974), pp. 135-193; Ramiro 
González Delgado, “Interpretaciones alegóricas del mito de Orfeo y Eurídice por Fulgencio y Boecio y su 
pervivencia en la Patrología latina”, Faventia, 25/2 (2003), pp.7-35; otras referencias que podríamos 
mencionar son la muerte de Orestes, el hijo de Agamenón, en Arcadia, también a causa de una mordedura 
(Apollod. Epit. 6.26-28.), y la de Ofeltes, que fue devorado por la serpiente que guardaba la fuente donde 
su nodriza le había dejado (Apollod. 3.6.4). 
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como Oto y Efialtes, los terribles gigantes hijos de Ifimidea, que permanecen atados por 

serpientes espalda contra espalda1084.  

Sin embargo, a causa de la utilización de su veneno, sobre todo en la farmacopea, es 

el símbolo de la medicina de manera que mantiene un estrecho vínculo con Asclepio, 

hijo de Apolo y Corónide. Además, se cuenta que Asclepio empleó la sangre de la 

Gorgona, Medusa, para lograr que los muertos volvieran a la vida, y dado que esta 

criatura monstruosa era en parte serpiente, el animal queda relacionado una vez más con 

la resurrección1085.  

La serpiente tiene un fuerte vínculo con Hermes, el dios de los límites que guía a los 

vivos a la tierra de los muertos y ejerce de mensajero de los dioses, pues se trata de un 

animal en el que se conjugan las capacidades adivinatorias con una naturaleza ambigua 

que le permite formar parte del ámbito de la muerte y a su vez generar vida. Además,  a 

través del caduceo de Hermes, en el que están representadas dos serpientes entrelazadas, 

se alude al simbolismo masculino y femenino como un todo1086.  

Es uno de los animales cuya presencia en el bestiario mítico es más amplia, aunque 

en la mayoría de los casos se trata de monstruos que tan sólo son serpiente en parte, 

como es el caso de uno de los hijos de Gea: Tifón, de cuyos hombros salían cien 

cabezas de serpientes, un monstruo que sembraba el caos y fue arrojado al Tártaro por 

Zeus1087, y de algunos de los descendientes de Cetos y Forcis: como la Gorgona Medusa 

cuyos cabellos eran serpientes1088, la hija de ésta, Equidna, mitad ninfa y mitad 

serpiente, que vive recluida en las entrañas de la tierra1089, y Quimera, un monstruo 

parte serpiente, parte león y parte cabra, hija de la Hidra de Lerna1090. Otros seres 

                                                 
1084 Hyg. Fab. 28.  Para una descripción del Tártaro y sus castigos véase Pilar González Serrano, 

“Catábasis y resurrección”, Espacio, Tiempo y Forma. Serie II. Historia Antigua, 12 (1999), pp.129-179. 
1085 Cf. Ana Mª Vázquez Hoys y Javier del Hoyo Calleja, “La Górgona y su triple poder mágico. 

(Aproximación a la magia, la brujería y la superstición. II)”, Espacio, Tiempo y Forma. Serie II. Historia 
Antigua, 3 (1990), pp.117-182. Sobre la relación entre Asclepio y la serpiente véase Herbert González 
Zymla “En torno a la iconografía de la serpiente de Asclepio: símbolo sanador de cuerpos y almas” 
Akros: La revista del museo, 6 (2007), pp.55-72.  

1086 Sobre la ambigüedad de la figura de Hermes así como su relación con la serpiente véase 
Francisco Diez de Velasco, “Un aspecto del simbolismo del Kerykeon de Hermes”, Gerión, 6 (1988), 
pp.39-53. Sobre los matices de la figura de Hermes y su culto véase L. R. Farnell, The Cult of the Greek 
States. Oxford: Claredon Press, 1909, V, pp.1-61. 

1087 Hes. Th. 820-868. Sobre la figura de Tifón véase Alfonso Silván Rodríguez, “El mito de Tifón y 
su recepción en Píndaro”, CFC Egi, 12 (2002), pp.145-161. 

1088 Hes. Th. 270-280. Según Ovidio, en las Metamorfosis, Medusa en origen era una hermosa joven, 
pero sus cabellos fueron transformados en serpientes por Atenea, la diosa virginal, al descubrir que había 
tenido parte en la transgresión que tiene lugar en su templo, al ser violada por Poseidón allí. 4.794-803. 

1089 Hes. Th. 295-305. 
1090 Hes. Th. 319-326. Sin embargo Apolodoro, aludiendo a Hesiodo refiere que era hija de Tifón y 

Equidna (2.3.1) mientras que Higinio, en Fábulas, la emparenta con Gea (151). 
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míticos tenían el aspecto de una serpiente gigantesca como Pitón, hijo de Gea, al que 

hemos aludido con anterioridad, y los hijos de Tifón y Equidna: Ladón, el dragón con 

cien cabezas guardián de las manzanas doradas de las Hespérides, que murió a manos 

de Heracles1091, el dragón que guardaba el vellocino de oro, en Colchis, que fue drogado 

por Medea para que Jasón robara el vellocino1092, y la Hydra de Lerna, una enorme 

serpiente de agua con nueve cabezas, una de ellas inmortal, que También murió a manos 

de Heracles1093.  

La serpiente queda vinculada a los ríos, al ser uno de los aspectos que toma 

Aqueloo1094, y a las fuentes, a través de otro animal mítico: el dragón que guarda la 

fuente de Castalia. Se trata de una enorme serpiente, descendiente de Ares, que muere a 

manos de Cadmo1095 y, a continación, Atenea le indica que entierre los dientes del 

dragón y de la tierra surgen hombres de hierro que se enfrentan unos a otros1096. El 

castigo de Ares tiene lugar tiempo después y consiste en transformar a Cadmo y a su 

esposa, Harmonía, en serpientes, según nos cuenta Higinio en sus Fábulas1097. Sin 

embargo, Apolodoro refiere que dicha transformación está relacionada con Zeus y a 

continuación son enviados a los Campos Elíseos1098.  

La serpiente es uno de los animales relacionados con las divinidades ctónicas, como 

Demeter, la diosa de la agricultura, que se representa viajando en un carruaje tirado por 

dragones1099. Al parecer, cuando la diosa buscaba a su hija, Perséfone, encontró a estos 

animales en una cueva y los enganchó a su carruaje1100. Y le entregó a Triptólemo un 

carruaje tirado por dragones alados, encargándole la misión de difundir el cultivo de los 

cereales por el mundo1101. La relación entre las serpientes y Demeter tiene otra 

vertiente, pues se cuenta que mantenía a su hija, Perséfone, oculta en una gruta, 

guardada por serpientes. Sin embargo, como Zeus deseaba yacer con ella, se transformó 

                                                 
1091 Hes. Th. 330-336. Apollod. 2.5.11. 
1092 Hyg. Fab. 151. Apollod. 1.9.23. 
1093 Apollod. 2.5.1-2. Sobre la estirpe de Cetos y Forcis véase Mercedes Aguirre Castro, “Carácter 

contrapuesto de la descendencia femenina de Forcis y Ceto en la Teogonía”, CFC Egi, 5 (1995), pp.167-
180. 

1094 Str. 9.3.16. 
1095 Hyg. Fab. 178. 
1096 Apollod. 3.4.1. Una referencia similar la encontramos en el relato de Jasón y el vellocino de oro, 

pues Atenea le entrega los dientes del dragón y siguiendo las mismas instrucciones que Cadmo, aparecen 
hombres de hierro. Apollod. 1.9.23.  

1097 Hyg. Fab. 6. 
1098 Apollod. 3.5.4. Véase Marcos Martínez, “La Isla de los Bienaventurados”, CFC Egi, 9 (1999) 

pp.243-279. 
1099 Hyg. Fab. 147.  
1100 Cf. Sebastián Martínez, “Els animals dels carruatges divins”, Faventia, 21/1(1999), pp.37-53. 
1101 Apollod. 1.5.2. 
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en serpiente para poder acercarse a la joven y de esta unión nació Dionisos, el dios 

cornudo1102. Esta divinidad, asociada a la fecundidad de la tierra y a la resurrección, era 

considerado, además, el dios de las almas, que se representaban en forma de serpientes, 

y era precisamente uno de los aspectos que adoptaba este dios1103. 

La alusión al carruaje de dragones también la encontramos en torno a la figura de 

Medea, la sacerdotisa de Hécate, que por amor a Jasón traiciona a su padre y comete 

todo tipo de atrocidades, amparándose en la magia que conoce y una gran crueldad. Sin 

embargo, cuando el rey Creonte, en Corinto, le ofrece a Jasón la mano de su hija, éste 

abandona a Medea. La venganza de esta mujer será terrible, mata al rey y a la esposa y 

después a sus hijos; y Helios, su abuelo, le envía un carruaje tirado por dragones alados 

para que pueda escapar de la venganza de Jasón1104. Ella se dirige a la tumba del 

hermano que mató con sus propias manos, se encuentra en una región llena de 

serpientes que la llevan a la tumba donde desempeñarán el papel de guardianas1105. 

La serpiente también aparece en los textos desempeñando el papel de verdugo para 

los dioses. En la historia de Laocoonte, uno de los sacerdotes de Apolo, unas serpientes 

surgieron del agua como castigo por incumplir la voluntad de dicha divinidad y murió 

ahogado junto a sus hijos, en Tenedos1106.  En el relato de Egina, la diosa Hera, al tener 

conocimiento del nacimiento de su hijo con Zeus,  envía a una serpiente a la isla donde 

se encuentran ambos para que envenene el agua1107 y a Heracles lo intenta matar, 

cuando era niño, poniendo dos serpientes en su cuna1108.  Otra diosa que utiliza a estos 

animales para ejecutar sus castigos es Artemisa, pues se cuenta que Admeto tras 

conseguir casarse con Alcestis con la ayuda de Apolo, a la hora de hacer las ofrendas de 

                                                 
1102 Sobre el nacimiento de Dionisos y su relación con la serpiente véase David Hernández de la 

Fuente, “Elementos Órficos en el Canto VI de las Dionisíacas: el Mito de Dioniso Zagreo en Nono de 
Panópolis”, ‘Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones, 7 (2002), pp.19-50. No obstante, en torno a este 
dios también se narra que fue fruto de la unión de Zeus y Sémele, una mortal, a la que éste deslumbro con 
su presencia hasta que hubo de provocarle la muerte, le arrebató el niño de sus entrañas y como aún no 
estaba preparado para nacer lo introdujo en su muslo, de manera que nació dos veces. Apollod. 3.4.3. 

1103 Sobre la figura de Dionisos véase Otto Seemann, Mitología clásica ilustrada, II, pp.213-217.  
1104 Apollod. 1.9.28; Hyg. Fab. 26 y 27. 
1105 Hyg. Fab. 26. Sobre la historia de este personaje véase Alicia Esteban Santos, “Mujeres terribles 

(Heroínas de la mitología griega I)”, pp.63-93. 
1106 Hyg. Fab. 135. Sobre la figura de Laocoonte véase Herbert González Zymla, “Iconografía del 

Laocoonte a través de sus fuentes literarias y poéticas”, Anales de Historia del Arte, 9 (1999), pp.9-26. 
1107 Hyg. Fab. 52. 
1108 Hyg. Fab. 30; Apollod. 2.4.8. Sin embargo, Apolodoro, en la misma cita, también refiere que fue 

Anfitrión quien puso las serpientes en la cuna para saber cual de los dos niños era su hijo.  
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sacrificio a los dioses, olvidó hacérselas a Artemisa, así que la diosa hizo que la cámara 

nupcial estuviera llena de serpientes1109.  

Sin embargo, el papel de este animal en la historia de Télefo y Auge es 

completamente diferente. Los dioses hacen aparecer una serpiente enorme en la cámara 

nupcial para evitar que madre e hijo consumen el matrimonio o que Auge mate a su 

hijo, y esto permite que se reconozcan el uno al otro1110. 

En cuanto a los personajes mitad hombre mitad serpiente, se alude a dos en 

concreto, por un lado, Cécrope, hijo del sol, que fue el primer rey de Ática y cuando los 

dioses se disputaron la región fue partidario de Atenea1111, y por otro, Erictonio, el niño 

que nace de la tierra cuando el semen de Hefesto entra en contacto con ella, tras haber 

intentado violar a Atenea, que llegó a ser rey de Atenas1112. También hay que tener en 

cuenta que al volverse locas las jóvenes que conocen la existencia de Erictonio, la 

serpiente queda asociada, a su vez, a la locura1113. 

A causa de la agresividad de la serpiente y el terror que despierta, se empleaba como 

símbolo apotropaico en escudos y armaduras, pues mostraba la fuerza de los héroes así 

como el poder destructor de los enemigos, ejerciendo como motivo intimidatorio ante 

éstos, mientras protegía a los héroes como fuerza benefactora1114. Esta utilización de la 

serpiente la encontramos en Hesiodo al describir el escudo de Heracles1115 y en Homero, 

en Ilíada concretamente, al hacer lo propio con la armadura del rey de Micenas1116.  

En la épica griega también se alude a la serpiente como símil de las actitudes de 

algunos hombres ante una situación de peligro, al ilustrar el miedo que siente Alejandro 

ante Menelao, lo describe lívido y tembloroso como si se encontrara ante una 

serpiente1117, o la estrategia de Héctor cuando sabe que ha fracasado y reacciona como 

                                                 
1109 Apollod. 1.9.15.  
1110 Hyg. Fab. 100. Sobre la figura de Télefo véase Rosa Mª Aguilar, “La figura de Télefo en la 

literatura y el arte griegos”, CFC Egi, 13 (2003), pp. 181-193. 
1111 Apollod. 3.14.1 
1112 Apollod. 3.14.6; Hyg. Fab. 166. Sobre la importancia del personaje de Erictonio como hijo de la 

tierra véase Laura Almandós Mora, Igualdad y diferencia en la democracia ateniense. Bogotá: 
Universidad Nacional de Colombia, 2003.  

1113 Cf. Carlos González Wagner, “Psicoactivos, misticismo y religión en el mundo antiguo”, Gerión, 
2 (1984), pp.31-59. 

1114 Cf. Ana Mª Vázquez Hoys y Javier del Hoyo Calleja, “La Górgona y su triple poder mágico. 
(Aproximación a la magia, la brujería y la superstición. II)”,  pp.117-182 

1115 Hes. Sc. 145-150. 
1116 Hom. Il.  11. 22-40. 
1117 Hom. Il.  3.30-35. 
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la serpiente acorralada, que permanece quieta esperando a que su enemigo se aproxime 

para lanzarse sobre él ferozmente1118.  

En lo que se refiere a la fabulística esópica, la serpiente protagoniza distintas 

fábulas, aunque, en conjunto, se insiste en que se trata de un animal pérfido y peligroso, 

de naturaleza malvada1119. Sin embargo, debemos destacar una de las fábulas, por su 

relación con otro de los elementos característicos de su simbología. Se trata de “El burro 

y la serpiente Dipsás” 1120, en ella se narra que tras robar Prometeo el fuego, Zeus se 

enfadó y entregó una droga preservadora de la vejez a los que le informaron de ello. 

Éstos la pusieron sobre un burro. Como era verano y hacía calor, el animal sintió sed y 

se aproximó a una fuente. La serpiente que custodiaba el lugar no le permitía beber allí, 

de manera que el burro le ofreció la droga a cambio del agua. Ellos efectuaron el 

intercambio y a consecuencia de ello, la serpiente no envejecería aunque siempre 

tendría sed.  

 

La serpiente, en la tradición grecolatina, al igual que en otras culturas, tiene una 

simbología ambigua y muy compleja, pues es un animal mágico y antiguo, que forma 

parte de los mitos primordiales. De ahí que desempeñe funciones diversas aunque todas 

ellas entroncadas con el concepto de la tierra, como elemento, y de la vida y la muerte, 

como principios básicos de la existencia. A pesar de tener un conocimiento detallado del 

animal como manifiesta Aristóteles, no se pierde su carácter mágico.  

Al fusionar los conceptos del dragón y la serpiente, este reptil se transforma en el 

guardián primordial, papel en el que encontramos al dragón de las profundidades de la 

tierra, que custodia los tesoros de los dioses, y al del agua, una terrible serpiente que 

guarda las fuentes. Ambas imágenes propias de la tradición celta1121. A las que 

deberíamos añadir la idea del dragón alado que se ocupa de la protección de los 

favoritos de los dioses, Triptólemo y Medea, y los guía.   

Estos dragones disponen de una marcada simbología individual. El dragón de la 

tierra, cuya existencia transcurre en su interior, se ocupa de alejar al hombre de los 

dominios que le están vedados y de preservar la ley natural, como la inmortalidad que 

representan las manzanas de las Hespérides, o de evitar acciones antinatura como el 

                                                 
1118 Hom. Il.  22.90-99. 
1119 Aesop. 51, 128, 192, 196, 198 y 221. 
1120 Aesop. 458. 
1121 Sobre los tipos de dragones en el mundo celta véase J. A. Mc Culloch, Celtic Mythology. 

London: Constable, 1993, pp.124-134.  
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incesto que desea cometer Zeus con su hija, Perséfone. Si bien, en ambos casos, de nada 

sirve su papel de guardián, pues Heracles mata al dragón y Zeus engaña a las serpientes 

transformándose en una de ellas, violando de esta forma dicha ley natural.  

En cuanto al dragón que custodia los manantiales, representa al agua viva que mana 

de la tierra, o lo que es lo mismo, por un lado, la esencia de la vida, la lluvia y la 

fertilidad de la tierra, así como la espiritualidad y la inmortalidad del alma, y por otro, la 

naturaleza convulsa, al margen de las leyes del hombre. Sin embargo, una vez más es 

derrotado, esta vez por la figura que representa la creación de ciudades: Cadmo.  

En estas imágenes la simbología tradicional de las escenas descritas queda bajo el 

dominio de los dioses y los hombres, el mundo primitivo ha de ser transformado y la 

esencia vital de la tierra, sometida. La sociedad grecolatina se presenta, a través de las 

derrotas de estos dragones, como un pueblo en evolución, luchando por eliminar las 

reminiscencias de creencias antiguas. La idea del fundador de ciudades aniquilando a la 

bestia que representa la naturaleza viva es una metáfora de lo irremediable, el progreso 

que precisa de la destrucción para lograr el control del medio.  

Sin embargo, si entendiéramos la lucha de Cadmo contra el dragón que guarda la 

fuente de Castalia como una forma de pacificación del territorio para el establecimiento 

de poblaciones, idea que nos remite al mundo romano, la imagen de los hombres de 

hierro surgidos a partir de los dientes del dragón, podría representar a aquellos guerreros 

que alimentados por la sangre y la furia de los combates no tienen sentido en la sociedad 

que se instaura, han de desaparecer, pues entorpecerían su desarrollo. 

En cuanto al dragón que custodia el vellocino de oro, es distinto; no forma parte de 

la simbología particular de los anteriores, ni el comportamiento del héroe tampoco se 

corresponde con la idea de la derrota del monstruo por medio de la fuerza. Jasón 

pretende el trono de su padre, para ello ha de demostrar que dispone de las cualidades 

implícitas en un rey; debe obtener el vellocino que custodia un dragón, enfrentarse al 

monstruo que en este caso tiene un matiz oscuro, porque puede ser dominado por medio 

de la magia. Sin embargo, el enfrentamiento no tiene lugar, sólo le aletarga, le duerme, 

el héroe no puede lograr la gloria de esta forma, es una artimaña; no lo vence, lo 

esquiva. Jasón fracasa porque ha de recurrir a la magia de Medea y su historia se 

transforma en un drama. En una tradición de héroes que hacen sucumbir a sus 

enemigos, este personaje no tiene la dignidad de rey, no destaca por su valor sino que 

cuanto obtiene se fundamenta en la intriga y la manipulación. El dragón en este caso 
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sólo evidencia la fragilidad del ser humano, que dominado por la ambición sacrifica sus 

principios1122.     

La figura del dragón alado uncido al carruaje de la diosa Demeter ya no es una 

criatura primordial, sino más bien puede ser la manifestación de una naturaleza 

dominada por medio de la razón; la aplicación de los conocimientos para establecer un 

sistema de cultivos, el desarrollo de la agricultura, de ahí que Triptólemo viaje en un 

carruaje similar extendiendo por el mundo el uso del trigo.  

Sin embargo, el carruaje de Medea tiene un sentido distinto; esta mujer ya no tiene 

nada, ha perdido a su familia, ha matado a sus hijos, no tiene nada más que la sensación 

amarga que deja la venganza y la culpa mezclada con el orgullo herido, ella misma 

representa la lealtad y la destrucción. Su carruaje de dragones alados simboliza más bien 

la necesidad de huir de la propia realidad para poder enfrentarse a ella, asumir errores y 

reconocer el fracaso; él la conduce a la tumba de su hermano, su primer sacrificio, el 

momento en que empezó a perder su humanidad. La asociación de Medea con estos 

dragones se centra en determinados aspectos de la simbología de la serpiente: el vínculo 

con la muerte llevando implícita la tragedia y el tormento del alma.  

Si bien la relación entre la serpiente y Asclepio en torno a la medicina, es una 

conclusión fundamentada en la experiencia práctica, dado el uso de su veneno en la 

farmacopea, no ocurre lo mismo con la resurrección de los muertos. Una lectura 

detallada de las referencias y los relatos, en que se vincula a la serpiente con este 

concepto, nos permite comprender que esta sociedad lo consideraba un sacrilegio, una 

rebelión sin sentido. Esto se puede apreciar en el relato de Glauco, el niño muere 

sumergido en la miel, lo que simbólicamente le permite purificar su existencia, es una 

muerte que implica trascendencia espiritual1123; sin embargo, en la actitud del padre, 

aparece la ilógica necesidad de rechazar esta situación, recurre a un adivino, un 

personaje racional que se niega a formar parte de este rechazo. No obstante, será 

precisamente él quien se vea obligado a internarse en la tumba junto al cadáver, 

sumergirse en la oscuridad, lo desconocido, la ignorancia, pues a través de la serpiente 

se manifiesta la magia que proviene de las sombras, como el único medio para 

conseguir el fin propuesto. Es entonces cuando el personaje racional se deja arrastrar 

                                                 
1122 Paul Diel ofrece una amplia reflexión sobre la historia de Jasón; se ocupa de los matices del 

relato y de la personalidad del héroe. Véase Paul Diel. El simbolismo..., pp.165-175.  
1123 Sobre la simbología de la miel véase Ana Mª Vázquez Hoys “La miel alimento de la eternidad”, 

pp.61-93. 
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por la necesidad y comete el sacrilegio del que es consciente, pero que le permitirá 

recuperar la libertad. En cuanto a la figura de Asclepio, él utiliza la sangre de la 

Gorgona, una criatura maléfica, para devolver la vida, rebelándose contra los designios 

de los dioses y siendo castigado por ello. La muerte es una conclusión natural de la 

existencia humana y no admite discusión. 

A través de la relación de la serpiente con los diferentes dioses griegos se nos 

presenta como un símbolo ancestral, en comunión con las fuerzas primigenias. Sin 

embargo, al evolucionar los conceptos que rigen la sociedad, se transforma en referente 

del conocimiento, pues conoce los secretos del destino de los hombres e inicia en dichos 

misterios a personajes como Melampo, purificando sus sentidos y despertando su 

percepción; pero también simboliza la ignorancia y la locura, por su relación con la 

magia, que tiene su origen en el mundo primitivo, al margen de la razón y la lógica, y su 

presencia en los éxtasis mistéricos. Además, la serpiente representa al cuerpo, por su 

carácter de símbolo fálico, que la relaciona directamente con la fertilidad, y su papel de 

guardián de la virginidad y de las leyes naturales que prohiben el incesto; y al espíritu, 

por ser la representación de las almas y obtener un lugar en los Campos Elíseos.  

Sus funciones al servicio de los dioses lo convierten en el brazo ejecutor de sus 

castigos, por motivos distintos y de formas diversas, tanto conduciendo a los hombres a 

la muerte como atormentándoles en el Inframundo; en mensajero de calamidades y 

triunfos, al hacer partícipes a los hombres de los designios divinos mediante profecías o 

a través de los sueños; y en mediador entre los hombres para revelar las verdades que 

permanecen ocultas. En cuanto a su presencia en los templos, no podía ser de otra 

manera, tratándose de la figura que custodia el cocimiento primordial y el vehículo de 

comunicación entre lo divino y lo humano.    

En su relación con los hombres representa a la muerte en su sentido trágico, 

permanece en las tumbas como una manera de preservar los fundamentos de la 

existencia, el ciclo vital del ser humano; alude a las traiciones y la ruina del espíritu; 

representa la agresividad del combate, la furia del héroe y la del enemigo, una faceta 

terrible que a su vez actúa como potencia protectora de los guerreros.  

Además, encontramos dos figuras determinantes que se relacionan con lo 

mencionado. El concepto de la mujer-serpiente que permanece oculta en el interior de la 

tierra podría representar la ignorancia de los pueblos primitivos que se mantenían en las 

sombras, de ahí que se vincule al caos que pretende recuperar su lugar en el mundo, 
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representado por Tifón, y que las criaturas que genere sólo pueden ser monstruos, seres 

que, como hemos visto, aluden a las viejas creencias y serán derrotados por la sociedad 

naciente que habrá de desarrollarse asentándose sobre sus cenizas. Sin embargo, el 

hombre-serpiente está dotado del conocimiento primordial, pertenece a la tierra que 

habita, está en comunión con ella; es la manifestación del triunfo del hombre sobre la 

ignorancia primitiva, la evolución, de modo que desempeña el papel de rey de Atenas. 

Algo semejante a lo que ocurre en torno a la muerte de Pitón a manos de Apolo, pues la 

sabiduría pasa a manos de las divinidades antropomórficas, al igual que la razón ha 

derrotado a la superstición. 

 

4.2.3.5 Toro y vaca 

 

Los bóvidos son animales básicos en la tradición grecolatina, forman parte de sus 

mitos y de su cotidianidad, quedando reflejado en los textos, pues disponemos de un 

conjunto amplio de relatos y referencias donde comparten protagonismo con dioses, 

héroes y hombres, que se remontan a la épica griega y sobreviven en el tiempo.  

Los datos obtenidos en las obras de zoología, en cuanto a rasgos físicos y hábitos de 

comportamiento, muestran que al disponer de un profundo conocimiento de los 

animales no precisan detenerse a exponer cuestiones sobradamente conocidas como una 

descripción física detallada, aunque se centran en sus hábitos reproductivos, 

características psicológicas y, por supuesto, la utilidad que tienen para el hombre. 

Aristóteles se limita a describir a los bóvidos como unos mamíferos con cuernos y 

pezuñas1124. Hace referencia a la generación de estos animales y a sus hábitos 

reproductivos1125, así como a la castración de los machos1126, comentando que los 

bueyes son animales de buen temperamento no dados a muestras de ferocidad1127 y que 

viven más tiempo que el resto de los machos, hasta 20 años, mientras que las hembras 

viven 151128. Destaca que son animales que sueñan1129 y que los toros de cinco años son 

los ejemplares más fuertes y valorados1130.  

                                                 
1124 Arist. HA. 2.1. 
1125 Arist. HA. 5.2, 5.14 y 5.18. 
1126 Arist. HA. 9.50. 
1127 Arist. HA. 1.1. 
1128 Arist. HA. 6.21. 
1129 Arist. HA. 4.10. 
1130 Arist. HA. 6.21. 
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Sin embargo, Plinio describe al toro como un animal de semblante orgulloso, con 

frente dura, orejas peludas y cuernos, siempre dispuestos al combate y que manifiestan 

su agresividad con el movimiento de sus patas sobre el suelo. Lo considera un 

compañero indispensable del hombre para el trabajo, sobre todo en la agricultura, y 

también explica la importancia de la selección de los animales destinados al sacrificio, 

pues han de cumplir unas condiciones establecidas, como la armonía de sus 

proporciones1131.   

Según Eliano, el toro es orgulloso1132, fuerte y agresivo1133, valiente1134 e 

impetuoso1135, aunque cuando se domestica, es dócil y servicial1136. Refiere que 

recuerdan las ofensas y si tienen oportunidad se vengan1137. Además, comenta que los 

bueyes presienten las hambrunas, la peste y los terremotos, predicen la salubridad del 

aire y las buenas cosechas1138 y las vacas, el tiempo que hará1139. Los bóvidos se valoran 

como símbolo de riqueza, son indispensables para la agricultura y útiles para el 

transporte de mercancías1140.  

 

Dado que nuestro objetivo es efectuar una valoración lo más acertada posible de los 

distintos aspectos de la simbología de estos animales, hemos de matizar que el 

tratamiento que le dan los autores al buey, a la vaca y al toro es diferente, como si se 

tratara de tres animales distintos. A causa de ello al analizar los matices de la figura de 

los bóvidos, en esta cultura, iremos exponiendo la información sobre cada uno de los 

tres en el orden que hemos planteado y de forma independiente.  

 

Respecto al buey, está asociado a Apolo y a Zeus. Su presencia en las obras 

consultadas se centra sobre todo en la poesía arcaica de tradición oral, aunque también 

contamos con determinadas fábulas y una síntesis de rasgos de comportamiento 

procedentes de la Fisiognomía de Aristóteles.  

                                                 
1131 Además alude a su generación y hábitos reproductivos. Plin. NH. 8.70. 
1132 Ael. NA.  2.20.  
1133 Ael. NA. 5.19. 
1134 Ael. NA.  6.1. 
1135 Ael. NA. 4.48. 
1136 Ael. NA. 7.4. 
1137 Ael. NA. 4.35. 
1138 Ael. NA. 6.16. 
1139 Ael. NA. 7.8. 
1140 Ael. NA. 2.57. 
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El relato principal sobre este animal es la historia del primer sacrificio que se hizo a 

los dioses. Se narra que Prometeo fue quien seleccionó a la víctima, un buey, y tras 

sacrificarlo lo dividió en dos lotes. En el primero situó la carne, las vísceras, la piel y 

parte de la grasa y en el segundo, los huesos cubiertos de grasa. Dio a elegir a Zeus y 

éste eligió el segundo lote, la parte que, a partir de entonces, correspondería a los dioses 

en cada sacrificio; mientras que el resto del animal serviría de alimento a los hombres. 

La consecuencia de este engaño fue que Zeus les privó del fuego1141.  

En la épica griega, su presencia es una constante ya que muchas de las referencias al 

buey se emplean como elementos de comparación. El fundamento de dichas 

comparaciones es lograr una referencia visual concreta, son símiles reconocibles por 

tratarse de situaciones que forman parte de la vida cotidiana. De ahí que se aluda a la 

forma en que los bueyes trillan los campos de cebada para mostrar la imagen del carro 

de un guerrero pasando sobre los cuerpos inertes tras el combate1142, o la forma en que 

se mantiene unidos estos animales por el yugo actuando como uno sólo para aludir a la 

compenetración entre algunos guerreros1143, o bien al degüello del buey para ilustrar la 

forma en se da muerte a los enemigos1144. Sin embargo, cuando se pretende recrear la 

imagen de un valeroso guerrero, que pierde la vida en la batalla, se asemeja a los 

estertores del toro que brama al ser devorado por el león o al ser sacrificado1145.  

También está presente como víctima de sacrificio destinada a obtener el favor de Zeus, 

evitando de esta forma morir en la contienda y resultar vencedores1146, y se le inmola en 

los funerales1147. Las alusiones a la relación del buey con Apolo se limitan a referir que 

el dios sentía predilección por apacentar a estos animales1148, a lo que Pausanias añade 

que se sacrifican en su honor e incluso en algunos de sus templos había bueyes de 

bronce como ofrenda1149. 

                                                 
1141 Este relato lo encontramos en la Teogonía de Hesiodo (535-560).Marcel Detienne analiza este 

relato desde distintos puntos de vista, planteando la idea del buey como referente del hombre y aludiendo 
a la importancia del relato, en lo que atañe a la evolución de la sociedad griega que pasó de una 
alimentación en crudo a cocinar los alimentos. Cf. Marcel Detienne, Dionysos miss à mort. Paris: 
Gallimard, 1977, pp.139-151. 

1142 En este caso se trata de Aquiles. Hom. Il.  20.490-500. 
1143 Aludiendo a Ayax Oileo y Ayax Telamonio. Hom. Il.  13.701-710. 
1144 Como ocurre en el caso del relato de la muerte de Egisto, en la Odisea (4.530-540); otra 

referencia similar la hallamos en Hom. Il.  17.516-538.  
1145 Hom. Il.  16.477-492; 20. 400-410. 
1146 Hom. Il.  2.394-420, 7.313-315. 
1147 En los funerales de Patroclo se sacrifican bueyes blancos. Hom. Il.  23.24-35. 
1148 Hom. Il.  21.446-448; Paus. 7.20.3-5. 
1149 Paus. 10.16.6. 
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En la fabulística, el buey está presente en toda alusión a las tareas agrícolas, si bien 

cuando cobra protagonismo, en fábulas concretas, su papel es mostrar que nació para 

trabajar; lo hace sin descanso, manifestando una sumisión absoluta hacia su dueño, y 

vive resignado con su destino: ser sacrificado sin dar muestras de oposición1150. Las 

fábulas que mejor ilustran estos aspectos son: “La pulga y el buey”1151 y “Los bueyes y 

los carniceros”1152. En la primera de ellas se narra que una pulga pregunta al buey el por 

qué de su actitud servil hacia el hombre cuando se trata de un animal fuerte y capaz de 

hacerle frente. Sin embargo, el buey le contesta que sería un desagradecido si no 

correspondiera con su trabajo al afecto que le demuestra, aunque sean tan sólo unas 

caricias. Y en la segunda, se relata que los bueyes pretendían rebelarse contra los 

carniceros, pero uno de los más viejos les pide que no cometan ese error, pues ya que 

han de morir por lo menos que sea a manos de alguien experimentado y así no sufrirán. 

A pesar de que tenga un vínculo con las divinidades, su relación fundamental es con 

el hombre: les resulta tan sumamente útil que, según Eliano, lo sigue siendo hasta 

después de muerto, dado que de sus despojos nacen las abejas1153.  Al igual que ocurre 

con la mayoría de los animales analizados, siempre hay defectos plausibles que se 

incorporan al conjunto de referencias, en este caso, es Aristóteles, en la Fisiognomía, 

quien ofrece una dimensión diferente del buey, ya que le adjudica determinados rasgos 

que podríamos encontrar en el hombre. Este autor caracteriza al buey como un animal 

negligente, lento, torpe y perezoso, además de manso, cuya actitud ante la vida es estar 

triste y quejumbroso1154.  

 

La vaca está relacionada con Hiperión ―el sol―, Atenea, Demeter ―la diosa que 

enseña a los hombres a domesticar a los bóvidos1155― y Hera. A pesar de ser también 

un animal destinado al sacrificio, es de menor entidad que el buey o el toro. Su 

presencia en los textos toma un cariz diferente. La vaca está presente en la poesía 

arcaica de tradición oral, aunque en menor medida que el buey y está ausente de la 

fabulística. Sin embargo, destaca su protagonismo en determinados relatos, 

                                                 
1150 Aesop. 45, 273, 290, 292, 300 y 372.  
1151 Aesop. 273. 
1152 Aesop. 290. 
1153 Ael. NA. 2.57. La utilidad del animal sobre todo como fuerza de labor y en su papel de víctima 

sacrificial también la dejan patente otras obras. Hes. TyD. 405-410; Paus. 1.24; Str. 10.4.21. 
1154 Pseudo Aristóteles, Fisiognomía, pp.66-68 y 75. 
1155 Hyg. Fab. 277. Sobre la figura de Deméter véase José Antonio Pérez Diestre, “Deméter y Ceres: 

las diosas de la fertilidad”, Graffylia, 4 (2004), pp.53-57. 
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concretamente hemos seleccionado tres de ellos, siendo precisamente en el último 

donde encontramos la transformación de una mujer en este animal.  

El primero de los relatos es el las vacas del sol y procede de la épica griega, 

concretamente de Odisea1156. La historia cuenta que cuando Odiseo se dirige a 

Trinacria, el adivino Tiresias le informa que encontrará allí a las vacas del sol, unos 

animales a los que por ningún motivo pueden hacer daño si no quieren que su viaje a 

Ítaca se vuelva muy complicado. Además, Circe le explica que estas vacas no se 

reproducen ni mueren y están guardadas por dos ninfas, hijas de Hiperión. Sin embargo, 

cuando llegan a Trinacria, los compañeros de Odiseo sacrifican a los animales y se los 

comen. Hiperión se siente tan ofendido que amenaza a Zeus con recluirse en el 

Inframundo, y éste decide castigar él mismo a Odiseo y a sus compañeros destruyendo 

su nave1157.   

El segundo relato narra que Cadmo salió en busca de Europa, su hermana, que había 

sido secuestrada por Zeus. Acudió al oráculo y este le indicó que debía seguir a una 

vaca y, en el lugar donde ésta se echara, fundar una ciudad y así fue fundada Tebas y el 

animal fue sacrificado en honor de Atenea1158. 

Las dos versiones del relato con las que contamos, una de Apolodoro1159 y otra de 

Higinio1160, difieren en detalles que sería interesante matizar. Así como Apolodoro se 

limita a referir que tras las indicaciones del oráculo, Cadmo encuentra al animal en La 

Fócide; Higinio plantea que le fue ordenado a Cadmo comprar un animal en concreto, 

debía ser una vaca con una marca en forma de media luna en el costado. Además, según 

Apolodoro la ciudad fundada es Tebas, pues el animal atraviesa Beocia hasta llegar a 

este lugar, mientras que Higinio refiere que la ciudad que funda Cadmo es Beocia1161.  

El tercer relato tiene lugar en un contexto muy diferente. Io hija de Inaco, siendo 

sacerdotisa de Hera fue seducida por Zeus y cuando la diosa lo descubrió, transformó a 

la joven en una vaca blanca para asegurarse de que nadie la reconociera, encomendando 

a Argos la custodia del animal. Sin embargo, Zeus le ordenó a Hermes que la robara y 

                                                 
1156 Hom. Od. 12. 127-404. 
1157 Apolodoro también menciona este relato, aunque se trata de una breve referencia. 

Apollod.Epit.7.22.  
1158 Sobre la relevancia posterior del mito de la fundación de Tebas por Cadmo véase Mª Jesús 

García Fuentes, “La saga de los Labdácidas y la de los Pelópidas en la tragedia senecana”, CFC: Estudios 
latinos, XXVI/1 (2006), pp.55-75.  

1159 Apollod. 3.4.1. 
1160 Hyg. Fab. 178. 
1161 Apolodoro recoge una historia similar sobre la fundación de Ilión, en las colinas de Frigia, de 

manos de Ilio. 3.12.3.    
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éste mató al guardián. Cuando Hera supo lo que había ocurrido le envió a la vaca un 

tábano que le picaba continuamente, de manera que el animal huía de un lugar a otro, 

hasta que llegó a Egipto donde recuperó su forma humana1162.  

A través de estos relatos, conocemos, en parte, las funciones básicas que desempeña 

el animal en la tradición grecolatina. Sin embargo, hemos de aludir al resto de 

referencias procedentes de las obras consultadas, tanto para completar determinados 

conceptos como para incorporar otros que no se manifiestan abiertamente en estos 

relatos. En lo que atañe a las alusiones a las vacas, como ganado, transformadas en 

objeto de deseo que desata conflictos entre los propietarios y aquellos que pretenden 

arrebatárselas, disponemos de varias referencias a ganaderías míticas. Es el caso de las 

vacas de Gerión, que le son arrebatadas por Heracles tras matar al guardián de los 

animales, Euritión, y a su perro, Orto, así como al propio Gerión1163. Además, se alude a 

ellas como botín de guerra por el que los hombres deben morir en combate1164 y 

Pausanias menciona varios relatos míticos sobre la importancia de dicha ganadería, 

explicando que en aquella época representaban la riqueza1165.  

En Ilíada también se alude a la relación entre la vaca y las ciudades, y a su vínculo 

con Atenea. En el texto, se plantea que los habitantes de la ciudad de Troya solicitan 

protección a la diosa, sobre todo para las mujeres y los niños, sacrificando en su templo 

vacas de un año que no hubieran estado sujetas al yugo1166, probablemente eran las 

características que debía tener la vaca que protagoniza el relato de Cadmo.  

Por último, si bien la referencia a la vaca como animal de sacrificio no es tan 

constante como la del buey y el toro1167, y se limita a determinadas diosas como 

                                                 
1162 La versión más amplia de la historia procede de Apolodoro (2.1.3), aunque se cita la 

transformación en Pausanias (3.18.13) y Ovidio en Metamorfosis ofrece la narración, el protagonismo de 
la vaca es menor (1.567-746). Sobre el papel de la mujer como verdugo o víctima en los mitos de la 
tradición grecolatina véase Alicia Esteban Santos, “Mujeres terribles (Heroínas de la mitología griega I)”, 
pp.63-93. 

1163 Hes. Th. 290-295 y 979-983; Paus. 3.16.4-5. Pausanias cuenta además que en el Trono de Apolo 
en Amiclas se representa a Heracles conduciendo las vacas de Gerión (3.18.13). Sobre la historia de 
Gerión véase José Mª Blázquez Martínez, “Gerión y otros mitos griegos de Occidente”, Gerión, 1 (1983), 
pp.21-38.  

1164 Hom. Il.  11.655-680. 
1165 Alude a las vacas de Ificlo, que fueron solicitadas como dote por Neleo para su hija y que 

Meneleao recibió en compensación por la curación de Ificlo, así como al combate entre Erix y Heracles 
por las vacas de Eritrea, Paus. 4.36.2. 

1166 Hom. Il.  6. 263-285. Sobre la importancia de este tipo de animal en concreto en el contexto del 
sacrificio véase Manuel Antonio Marcos Casquero, “El exótico culto a Heracles en el Ara Máxima”, 
Revista de Estudios Latinos, 2 (2002), pp.65-105. 

1167 Sobre la presencia de la vaca en el contexto del sacrificio véase Francisco Javier Burgaleta 
Mezo, “El animal en la fiesta griega antigua: el sacrificio animal de consumición”, en V. Sánchez Ramos 
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Atenea1168, Demeter1169 y Hera1170, Eliano explica que estos animales son conscientes de 

su destino y se dejan conducir hasta él1171.  

 

El toro está vinculado a Poseidón y a Zeus, en menor medida a Hefesto y a 

Dionisos, y a los ríos como el Aqueloo. Entre los bóvidos él es gran protagonista en los 

mitos de la tradición grecolatina. Disponemos de distintos relatos y amplitud de 

referencias a este animal, en el conjunto de las obras consultadas, y los mitos de los que 

forma parte sobreviven en el tiempo. Está presente en la poesía arcaica de tradición oral, 

en la fabulística, e incluso es de los pocos animales que logra una caracterización 

positiva por parte de Aristóteles en su Fisiognomía. Una de las características 

principales de la figura del toro es que está conformada por dos elementos básicos: la 

idea del toro como la bestia mítica y los rasgos propios del animal salvaje o del 

semental de la vacada.  

En cuanto a los relatos, podemos referir tres que aluden a los aspectos más 

relevantes de su figura. El primero narra que Zeus se transformó en un hermoso toro 

blanco que pacía con la manada, Europa quedó fascinada por la belleza del animal y se 

aproximó a él. Dado que el toro era manso, la joven montó sobre él, y el animal se 

internó en el mar dirigiéndose a Creta y se llevó a Europa con él. Una vez en Creta la 

violó y de aquella relación nacieron tres niños: Minos, Sarpedón y Radamantis1172. 

El segundo, que consiste en un grupo de narraciones interrelacionadas, relata que 

Minos deseaba reinar en Creta pero encontraba oposición, así que alegó tener el 

beneplácito de los dioses y quiso demostrarlo. Hizo sacrificios a Poseidón pidiéndole 

que hiciera aparecer un toro procedente de las profundidades al que sacrificaría en su 

honor. Sin embargo, cuando Poseidón le envió un hermoso toro y Minos se convirtió en 

rey, no se atuvo a lo establecido, pues llevó a este animal a los pastos y en su lugar 

sacrificó otro toro. Poseidón se enfadó tanto que volvió salvaje al toro que había 

entregado al rey e indujo a la locura a Pasifae, la esposa de Minos. Ella se hizo pasar por 

una vaca, con la ayuda de Dédalo, copuló con este toro y dio a luz a Asterio, que fue 

                                                                                                                                               
y J. Ruiz Fernández (Eds.), La Religiosidad popular y Almería: Actas de las III Jornadas, 2004. Almería: 
Instituto de Estudios Almerienses, 2004, pp.255-264. 

1168 Hom. Il.  6. 263-285; Apollod. 3.4.1.  
1169 Ael. NA. 11.4. 
1170 Paus. 5.16.3 y 9.3.8; Apollod. 2.5.10. 
1171 Ael. NA. 11.4. 
1172 Las versiones del relato son muy similares, aunque si podemos destacar que tanto el texto de 

Apolodoro (3.1.1) y el de Diodoro de Sicilia (4.60.2) como el de Higinio (Hyg.Fab. 178) son muy breves, 
mientras que Ovidio se extiende en detalles descriptivos (Ou.Met. 2.839ff). 
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llamado Minotauro, pues tenía cabeza de toro y cuerpo de hombre. Minos, siguiendo el 

consejo del oráculo, lo encerró en el laberinto que construyó Dédalo para este fin1173. En 

cuanto al toro, Heracles fue a buscarlo a Creta y lo llevó ante Euristeo, después lo soltó 

y el animal aterrorizó Esparta, Arcadia y llegó a Maratón, en Ática, donde asoló a sus 

habitantes y mató a un hijo de Minos, hasta que murió a manos de Teseo en Atenas1174. 

A consecuencia de la muerte de su hijo, el rey Minos obligó a los atenienses a enviar 

a Creta, cada nueve años, siete jóvenes y siete doncellas, que serían entregados como 

ofrenda al Minotauro y éste los devoraría1175. Teseo se comprometió a matar a la bestia 

a cambio de que el tributo fuera anulado. Ariadna, la hija del rey, se enamoró de él y le 

ofreció ayuda para salir del laberinto a condición de que se casara con ella y huyeran de 

allí. Él aceptó, entró en el laberinto y mató al Minotauro, rescatando a los jóvenes que 

constituían la ofrenda a la bestia y huyeron de allí junto a Ariadna1176.   

El tercer relato narra que Heracles tuvo que luchar contra el río Aqueloo para poder 

casarse con Dejanira, puesto que el río deseaba hacerla su esposa. Aqueloo asumió el 

aspecto de un toro, el héroe le rompió un cuerno y lo derrotó, de manera que se casó con 

la joven. No obstante, Aqueloo recuperó su cuerno al obtenerlo de manos de 

Amaltea1177. 

  Otros animales destacados que encontramos en las obras consultadas son los toros 

de pies de bronce que desprendían fuego por la boca, creados por Hefesto, a los que 

Jasón debía uncir con el yugo y arar parte de los campos de Ares para obtener el 

vellocino1178 y el toro que Poseidón envía para matar a Hipólito como respuesta a la 

petición de Teseo1179. Además, Hesiodo, en Escudo de Heracles, alude a Poseidón 

como el dios con cabeza de toro dándole el nombre de Ennosigeo, “el que sacude la 

tierra”1180. También se presenta al animal como verdugo de Dirce, pues Antíope y sus 

hijos la atan a las astas de un toro para que la arrastre hasta matarla, a causa de los 

maltratos a los que había sometido a Antíope y el haberla separado de sus hijos1181.  

                                                 
1173 Apollod. 3.1.3-4; D.S. 4.77.1-4. Sin embargo, según una de las fábulas de Higinio fue Afrodita la 

que inspiró la pasión antinatural de Pasifae (Fab. 40). Respecto a la figura del Minotauro véase Yidy Páez 
Casadiegos, “El Minotauro en su laberinto”, Eidos, 5 (2006), pp.94-127. 

1174 Apollod. 2.5.7 y 3.15.7; Apollod. Epit.1.5-6; Paus.1.27.9-10; Str. 9.1.22; Hyg. Fab. 38.  
1175 Apollod. 3.15.8; Hyg. Fab. 41. 
1176 Apollod. Epit.1.7-9; D.S. 4.61.4-7; Hyg. Fab. 42; Paus.1.22.5 y 1.24.1. 
1177 Str. 10.2.19; Apollod. 2.7.5; Hyg. Fab. 31. La asociación entre el río y el toro también la 

encontramos en Ilíada. Hom. Il.  21.233-273. 
1178 Apollod. 1.9.23; Hyg. Fab. 22. 
1179 Hyg. Fab. 47. 
1180 Hes. Sc. 100-110. 
1181 Apollod. 3.5.5; Hyg. Fab. 7 y 8. 



 243 

Este animal era considerado la víctima de sacrificio de mayor entidad, constituía la 

ofrenda perfecta para los dioses, destacando sobre todo a Poseidón1182 y a Zeus1183, así 

como a Dionisos1184. Respecto a su presencia en la fabulística, tan sólo destacaríamos 

que se alude al toro como el animal perfecto creado por Zeus1185.  Aristóteles en 

Fisiognomía lo considera modelo de valentía, aunque lo tacha de arrogante e 

iracundo1186.   

 

Tal y como hemos ido viendo, el buey, la vaca y el toro son tres referencias 

simbólicas independientes, aunque componen un complejo entramado cuyo hilo 

conductor es la actitud ante el destino. En una primera apreciación de carácter general el 

buey representa al ser humano, la vaca a “lo femenino” y el toro a “lo masculino”. Sin 

embargo, las diferencias entre los tres van más allá.   

El buey compondría la imagen del siervo, el campesino o el esclavo, un hombre 

común sin valores añadidos, no es un héroe ni un guerrero, sólo sabe obedecer sin 

rebelarse y ser sumiso a su dueño. Está asociado a la tierra y a los campos de labor 

como espacio físico orientado a la supervivencia, representando el esfuerzo y el trabajo, 

condenado a ser subyugado. Un individuo que se enfrenta a su destino con pasividad y 

resignación, imagen que transmite tanto la poesía arcaica de tradición oral como la 

fabulística. Sin embargo, Aristóteles en la Fisiognomía, no considera la mansedumbre 

una virtud, sino más bien un defecto deplorable y la idea del dios, concretamente Apolo, 

que valora esta cualidad, puede remitirnos a la idea del rechazo a una sociedad que se 

deja someter y que gobernantes tiránicos, como podrían ser los dioses, aprecian, 

mientras que los hombres de letras desprecian. Es la idea de “lo masculino” que al 

perder su virilidad se torna estéril, representando al hombre que se deja domeñar y 

explotar, no quedándole otra opción que esperar la muerte, la única manera en que 

                                                 
1182 Hom. Od. 3.1-5, 11.130-133, 13. 181-185, 23. 270-280; Paus. 10.9.3-4; Str. 8.7.2. 
1183 Hom. Il.  11. 720-730; Paus. 9.3.8. 
1184 Paus. 8.19.2. 
1185 Aesop. 100. 
1186 Pseudo Aristóteles, Fisiognomía, pp. 49, 65 y 68. Respecto a la caracterización de animales 

como el buey en relación con defectos y cualidades humanas véase Arnaud Zucker, “La Physiognomie 
antique et le langage animal du corps” Rursus nº1. Actes du XXXVIIIe Congrès International de 
l’APLAES: L’animal, un modèle por l’homme dans les cultures grecques et latine de l’antiquité et du 
Moyen-age (9 juillet 2006) en la dirección Url: Http://revel.unice.fr/rursus/document.html?id=58. 
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podrá liberarse de su destino, y a través del buey recrean cómo habrá de ser ese 

momento concreto, sin quejas, esperando tan sólo que sea a manos de alguien hábil1187.  

 

No obstante, por medio de la vaca aluden a la figura femenina configurando un 

prototipo de mujer en el contexto de la sociedad grecolatina, vinculada a la tierra, 

símbolo de fecundidad y generadora de pueblos, de modo que se relaciona la fundación 

de las ciudades con la madre que da a luz a sus hijos. La divinidad que protege dichas 

ciudades es, a su vez, una mujer y el sacrificio del animal, en honor a ella, completa la 

secuencia. La transformación de la joven, que aún no ha iniciado su periplo como 

madre, en vaca da comienzo a una etapa marcada por la generación, porque ella será 

artífice de la prole que poblará la ciudad y a su vez ha de ser protegida por la figura 

femenina de la diosa. Su vínculo con el sol la relaciona con la vida misma, pues la 

reacción de éste ante el sacrilegio es desaparecer de la faz de la tierra, lo que supondría 

el fin de la vida en general. Además, a través de la actitud del animal ante el sacrificio 

nos presentan a una mujer sometida, resignada a su destino, cuyo papel en la sociedad 

está establecido de antemano. Esta mujer joven, que carece de derechos y abunda en 

deberes, se verá subyugada por el hombre, de cualquier condición, y por la mujer de una 

clase superior. Además, la referencia a la vacada como manifestación de riqueza, la 

hace a su vez generadora de conflictos, un objeto de deseo que origina enfrentamientos 

y decesos, pues provoca la envidia y la codicia. Situación y consecuencias que también 

podríamos relacionar con la mujer, si bien como comprobamos en la historia de Io, ella 

es quien recibe el castigo por ser causa de disputa. A todo ello debemos añadir que su 

ausencia de la fabulística nos da a entender que carece de virtudes o defectos que 

pudieran corresponderse con la figura masculina, eje de dicha sociedad; no la están 

privando de defectos sino minimizando su papel como modelo, haciéndolo 

inapreciable1188.  

 

                                                 
1187  Sobre las referencias a la explotación y el sometimiento del buey como reflejo del hombre véase 

Juan Cascajero, “Lucha de clases e ideología: aproximación temática a las fábulas no contenidas en las 
colecciones anónimas”, Gerión, 10 (1992), pp.23-63. 

1188 Mercedes Madrid elabora un interesante estudio sobre la evolución de la figura femenina en la 
sociedad grecolatina, mostrando una primera apreciación por la épica griega, donde desempeña el papel 
de compañera y madre, que contrasta con la percepción general de la figura femenina en esta cultura. 
Véase Mercedes Madrid Navarro, La misoginia en Grecia. Madrid: Cátedra/Universidad de 
Valencia/Instituto de la mujer, 1999. 
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El toro, en la tradición grecolatina, es un referente de poder con dos vertientes muy 

marcadas e interrelacionadas: representación de la naturaleza como fuerza indómita y 

manifestación del principio masculino.  

En la historia de Minos volvemos a encontrar la referencia a la insolencia del poder 

político ante la divinidad que representa a las fuerzas de la naturaleza, lo que se 

convierte en el castigo de ésta, no sólo para con su pueblo, pues afecta también a las 

zonas próximas. El delito de un sólo hombre se presenta como causa de las tragedias de 

una sociedad. Sin embargo, el animal que la divinidad entregó al rey es responsable de 

la muerte del hijo de éste, lo que establece una variante con los castigos de Poseidón 

que ejecutaba la bestia marina, en este caso el rey, causante de los males de todos, sufre 

las consecuencias al igual que los demás. No obstante, manifiesta una vez más su 

prepotencia al responsabilizar a otros de aquello que se produce por su causa. 

Este animal que simboliza la agresividad de la naturaleza para con el hombre es, a 

su vez, manifestación de virilidad, pues al copular con la esposa del rey, genera al 

minotauro. Éste, en su apariencia de hombre toro alimentado por jóvenes, proporciona 

una imagen que puede estar relacionada con los instintos primarios que dominan al 

hombre en la fase previa a la madurez sexual; al ser derrotado por Teseo, la parte 

racional del hombre vence sobre su conducta irracional y eso le permite enfrentarse a la 

idea de la mujer como entidad asociada a su desarrollo personal, de ahí que el héroe 

inicie una relación con Ariadna1189. 

El toro como principio masculino representa a la potencia sexual que atrae a las 

jóvenes y las aterra cuando sienten que puede dominarlas, subyugarlas, como es el caso 

de Europa. Además, algo habitual en la mayoría de las referencias grecolatinas, la 

exposición a la masculinidad dominante conduce a la violación. Es uno de los animales 

que mejor manifiesta la tendencia grecolatina a asociar la virilidad y el valor. Sólo 

aquellos capaces de mostrarse dominantes y agresivos detentan el respeto de los demás.  

La historia del toro de Minos tiene el aspecto de un mito basado en una gran 

catástrofe natural sufrida por distintas regiones de Grecia, en un momento concreto de la 

historia, y al ser representada por el toro de Poseidón, puede haber consistido en 

terremotos e inundaciones. Según cuenta el relato, afectó a Creta, Arcadia y Ática, y un 

                                                 
1189 Sobre las posibles interpretaciones en el ámbito del psicoanálisis de la historia del 

enfrentamiento entre Teseo y el minotauro véase Joseph L. Henderson, “Los mitos antiguos y el hombre 
moderno”, pp.109-126, así como A.Ferro, “From Raging Bull to Theseus; The Long Path of a 
Transformation”, International Journal of Psycho-Analysis, 72 (1991), pp.417-425.  
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hecho curioso es que, al explicar que Heracles se llevó al animal de Creta y tras 

mostrárselo a Euristeo lo dejó marchar en Arcadia, mantiene la idea de que en ambos 

lugares se produjo la catástrofe de forma consecutiva o simultánea, pues las líneas de 

tiempo en los mitos suelen ser muy inexactas.  Además, al encontrarse Arcadia en el 

interior, las consecuencias que sufrió serían terremotos, representados por la destrucción 

que genera a su paso este toro mítico; mientras que en Ática, la idea de la derrota del 

animal mítico en Atenas de manos de Teseo, se correspondería con el hecho de que tras 

las inundaciones sufridas a consecuencia del tsunami, la ola pierde fuerza al adentrarse 

en tierra firme; y aquello a lo que ha de enfrentarse el héroe son los restos del desastre, 

la lucha del hombre por paliar las consecuencias. La secuencia de los acontecimientos 

se correspondería con la erupción del volcán Thera, tras una serie de fuertes terremotos 

que sacudieron toda la región del Mar Egeo se produjo la erupción del volcán, siendo 

una de las consecuencias los tsunamis que afectaron a todas las zonas costeras 

próximas1190. Esta catástrofe natural de proporciones incalculables dio lugar a distintos 

mitos, pues permaneció en la memoria de los pueblos. 

Dado que la mayoría de los males que acechaban al pueblo griego, cuyo origen era 

la naturaleza, solían provenir de la fuerza de las aguas, tanto del mar como de los ríos, 

éstos se relacionan con un castigo de la divinidad, como ya hemos visto en el análisis de 

la ballena como bestia marina. De ahí la asociación entre el río y el toro, pero además se 

debe al estruendo que produce la corriente cuando se producen las crecidas, que 

asemejan a los bramidos de los toros, y el enfrentamiento con él, a los intentos por 

encauzarlo1191. Una vez más la naturaleza enfrentada al hombre que pretende dominarla, 

a veces lo consigue, aunque ella siempre encuentra la forma de volver a su lugar 

original.  

                                                 
1190 Cf. Jelle Zeilinga de Boer y Donald Theodore Sanders, Volcanoes in Human History: The Far-

Reaching Effects of Major Eruptions. Princeton: University Press, 2002, pp.48-70. Hay que tener en 
cuenta que los avances en las técnicas de datación de las cenizas volcánicas, han permitido ubicar con 
precisión, con un margen de error de unos cincuenta años, la fecha de la erupción de Thera, en torno al 
1620 a.c., de manera que sería factible relacionar el origen del mito con la citada catástrofe. Ya que su 
magnitud fue muy superior a la del Krakatoa, en Indonesia, en el s.XIX. Véase Francisco J. Ayala-
Carcedo, “Catástrofes naturales, mitos religiones e historia (y II)”, RAM, 11 (mayo 2003) en la dirección 
URL: Http://www.meteored.com/ram ; Uwe Ring, Susanne Laws y Matthias Bernet, “Structural analysis 
of a complez nappe sequence and late-orogenic basins from the Aegean Island of Samos, Greece”, 
Journal of Structural Geology, 21 (1999), pp.1577-1601.  

1191 Sobre el conocimiento que mostraban los autores griegos y latinos acerca del origen de este tipo 
de fenómenos véase D. Koutsoyiannis, N. Mamassis y A. Tegos, “Logical e Illogical Exegeses of 
Hydrometeorological Phenomena in Ancient Greece” en Proceedings of the 1st IWA International 
Symposium on Water and Wastewater Technologies in Ancient Civilizations. Iraklio: International Water 
Association, 2006, pp.135-143. Este artículo fue publicado además en Water Science and Technology: 
Water Supply, VII/1 (2007), pp.13-22. 
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5. Estudio comparado de la simbología animal: la 

tradición arabo-islámica y la cultura grecolatina.  
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La comparación que se realiza en este capítulo se concibe como nueve estudios 

individuales, dedicando a cada animal un tratamiento independiente. Las pautas 

generales que se han seguido han sido, en primer lugar, confrontar la información 

zoológica de que dispusieran los textos de ambas culturas y en segundo, en lo relativo a 

los relatos y referencias, recurrir a contextos semejantes que contaran con la presencia 

de los animales elegidos. El análisis básico que se ha realizado se centraba en la 

relevancia que otorgaban a cada animal en cuestión, en las similitudes que se mostraban 

en el planteamiento de los relatos y las funciones que desempeñaba el animal en ellos, 

en la relación que mantenía con las divinidades y con los hombres y en determinados 

aspectos de su simbología. Además, a partir de las similitudes que se van estableciendo 

podemos plantear las diferencias, unas veces de matiz y otras de planteamiento.  

 

5.1.   Animales del ámbito del agua 

 

5.1.1 Ballena 

 

Antes de iniciar una comparación, en torno a la presencia de la ballena en la 

literatura arabo-islámica y en la grecolatina, hemos de precisar que estamos aludiendo, 

en líneas generales, a una criatura fabulosa relacionada con el agua como elemento. 

A través de los datos que obtenemos, de los textos árabes y de los clásicos, 

llegamos a la conclusión de que el conocimiento que tenían de los cetáceos de gran 

tamaño era limitado, pues estaba restringido a especies concretas ―el cachalote o 

‘anbar1192, en los textos árabes, y la ballena o fallaina1193, en la zoología de 

Aristóteles―. La información era muy específica, pero no eran animales desconocidos.   

                                                 
1192 Se trata de la familia de los Physeteridae, probablemente de la Physeter catodon. Véase T.A. 

Jefferson, S. Leatherwood y M. A. Weller, Marine Mammals of the world. FAO identification guide. 
Rome, 1993, p.68.   

1193 Está aludiendo a la familia de las Balaenopteridae, probablemente de la Balaenoptera physallus. 
Cf. Op. cit., pp. 51 y 61. 
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No obstante, la literatura religiosa árabe, aunque recoge los conocimientos de tipo 

zoológico y probablemente debido a ello, establece diferencias entre el cachalote y el 

animal que aparece en los relatos. Tampoco los datos procedentes de Aristóteles, sobre 

la ballena, inciden en la imagen primera del “Gran pez” o monstruo marino que se 

mantiene en la literatura grecolatina posterior. 

Por tanto, en ninguno de los dos casos, los datos científicos de que disponen afectan 

a la imagen de la ballena, desde el punto de vista del imaginario, puesto que en los 

textos se sigue manteniendo la distancia entre el animal real y el que forma parte de su 

bestiario mítico o legendario. Asimismo, aunque en las dos culturas se alude a la ballena 

como símbolo, en la tradición arabo-islámica se aportan algunos detalles físicos 

mínimos que lo identifican con un pez de gran tamaño, de este modo su descripción 

resulta reconocible y no admite interpretaciones. En cambio, en la literatura grecolatina, 

la idea que permanece en los relatos es la de un monstruo marino, una imagen más 

ambigua, cuya identificación admite diferentes puntos de vista, puesto que no se le 

describe, no tiene ni cuerpo ni forma y no se le trata como a un ser concreto1194. 

 

5.1.1.1. Aspectos comparativos de la simbología de la ballena 

 

El tipo de textos, relativos a la ballena, que hallamos en la literatura arabo-islámica 

y en la grecolatina, son semejantes porque el animal siempre se presenta vinculado a la 

divinidad, a través de relatos religiosos de gran trascendencia, en los textos árabes, y de 

mitos muy conocidos, en los clásicos.  

La comparación, en torno a la figura de la ballena, se ha basado en un análisis de las 

funciones que desempeña y los matices de su simbología. Sin embargo, la primera 

diferencia que podemos establecer es que, en los textos árabes, al referirse a la ballena, 

se alude, fundamentalmente, a dos seres con funciones diferentes: por un lado, el Nýn, 

una criatura primigenia, a la que se cita en el contexto de la Creación y en el del “más 

allá”; y por otro, la “ballena de Jonás”, un animal al servicio de la divinidad que actúa 

como ejecutor de su castigo. Mientras que en los textos clásicos se trata de un monstruo 

marino al que Poseidón envía para ejercer de verdugo de un pueblo.  

                                                 
1194 Ya que en la iconografía no sólo se le representa como un gran pez, sino también como un 

monstruo marino con aspecto de serpiente. Véase J.K. Papadopoulos y D. Ruscillo, “A Ketos in Early 
Athens: An Archaeology of whales and Sea monsters in the Greek World”, pp. 187-227.  



 251 

Por consiguiente, aunque en ambas culturas las características y funciones de la 

ballena sean similares, en los textos árabes se establece una diferencia remarcable entre 

el animal primordial y el siervo de la divinidad, y en los textos clásicos se considera que 

se trata de un solo ser. 

 

a) El animal primordial y el monstruo marino 

En la literatura arabo-islámica y en la grecolatina, la ballena simboliza a la 

naturaleza, entendiendo que ésta es un ser vivo, por tanto, sujeta a transformaciones y 

en continua evolución. Sin embargo, existen profundas diferencias, entre los textos de 

una u otra literatura, al valorar este aspecto de la simbología de la ballena.          

1.-El Nýn, según las fuentes árabes, es una ballena que fue creada al principio de los 

tiempos y soporta el mundo sobre su lomo, de modo que al moverse genera los 

terremotos. Lo que puede asemejarse al concepto grecolatino de la ballena como 

representación figurada de inundaciones y maremotos. Sin embargo, el Nýn, en sí 

mismo, alude a la superficie de la tierra como algo vivo y en desarrollo, mientras que la 

ballena de los textos clásicos es de menor entidad, pues su acción tiene lugar sobre 

aquellos que habitan dicha superficie. 

2.-El Nýn fue creado para permitir el origen de la vida y forma parte del orden que 

se establece, en el universo, con la Creación. Está directamente relacionado con la 

génesis de la tierra y las transformaciones a que se verá sometida, entendiendo éstas 

como una secuencia de acontecimientos necesaria para su conformación. En cambio, la 

ballena, que forma parte de mitos clásicos, alude al caos y representa a una fuerza 

devastadora que conduce al hombre a su destrucción.  

3.-Asimismo, en ambas culturas existe una relación entre el toro y la ballena, 

aunque el significado de este vínculo es completamente diferente. En la literatura arabo-

islámica la conjunción entre el Nýn y el toro alude al equilibrio, puesto que éste ha de 

contener lo inestable y lo estable, lo mutable y lo fijo, el agua y la tierra. A su vez, a 

causa de su presencia en el “más allá”, tiene un sentido simbólico: asumir que la 

existencia se fundamenta en las transformaciones y la vida del hombre, en el trabajo. 

Sin embargo, en la literatura grecolatina el toro, como entidad que procede del agua y 

relacionada con Poseidón, al igual que la ballena, alude al caos y es la representación 

figurada de los terremotos. 
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b) El siervo de la divinidad 

En la literatura arabo-islámica y en la grecolatina, la ballena está al servicio de la 

divinidad y ejecuta el castigo ordenado por ésta. Se plantean situaciones similares en las 

cuales los hombres, con sus actos, son los causantes de lo que sucede.  

1.- En los textos árabes, un solo individuo, el profeta Jonás, es quien se rebela 

contra los designios de Dios y Su cólera recae sobre él. La ballena, cumpliendo las 

órdenes de Dios, se lo traga y se convierte en su prisión, de modo que no se produce una 

agresión física sino un confinamiento en la oscuridad. En los textos clásicos, 

encontramos más de una situación: por un lado, un solo individuo -un rey, Laomedonte, 

o la esposa de otro, Casiopea- provoca la ira de Poseidón y éste envía sobre el reino a la 

ballena, un monstruo que trae consigo la destrucción de las cosechas y la pérdida de 

vidas; y por otro, es el propio pueblo el que incumple sus compromisos con el dios y las 

consecuencias son similares. 

Por tanto, una primera diferencia que podemos encontrar es que, en los textos 

árabes, el castigo se dirige contra quien cometió la afrenta a la divinidad; en cambio, en 

los textos clásicos, tanto si el causante es un solo individuo como toda una comunidad, 

el castigo es el mismo. 

2.- En los textos árabes, mientras permanece recluido Jonás en el interior de la 

ballena, suplica el perdón de Dios y los ángeles interceden por él. A causa de ello, su 

castigo, que en principio era hasta el Día del Juicio, dura tan sólo unos días. Sin 

embargo, en los textos clásicos, volvemos a encontrar dos situaciones diferentes: por un 

lado, cuando el responsable de los hechos es un gobernante, éste busca la forma de 

calmar a la bestia que Poseidón ha enviado sobre su reino. De modo que está dispuesto 

a sacrificar a su propia hija para lograrlo, aunque se produce la aparición del héroe que 

libera a la joven y mata a la ballena.  Y por otro, si el responsable es el pueblo, no hay 

forma de paliar la situación, y quien lo intente será castigado por la divinidad. 

Por tanto, en los textos árabes y en los grecolatinos, existe una forma de corregir la 

situación -cuando el causante es un solo individuo- y, además, esto ocurre tras la 

intervención, en el primer caso, de los ángeles y en el segundo, de un héroe.  

3.-Otra cuestión a tener en cuenta es que, la consideración de “la ballena de Jonás” 

como lugar de recogimiento que permite la transformación espiritual del profeta, 
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planteada en los textos árabes, es una cuestión ajena a los conceptos que representa la 

ballena en los textos clásicos, donde, una vez enviada por Poseidón, sólo puede ser 

destruida.  

4.- Además, en los textos árabes se menciona el culto a una divinidad con aspecto 

de ballena a la que hacían sacrificios a la orilla del mar, lo que podría encontrar un 

paralelo en los textos clásicos en la idea de la joven entregada a la bestia para calmar su 

furia.  

  

c) Otras consideraciones 

Una similitud a tener en cuenta entre ambas culturas es que la ballena que aparece 

en los relatos religiosos musulmanes y en los mitos clásicos, al no ser considerada un 

animal propiamente dicho, no presenta ni defectos ni virtudes, de modo que el hombre 

no puede verse reflejado en su comportamiento. Además, tanto en la tradición arabo-

islámica como en la cultura grecolatina, se busca una identificación de la criatura que 

protagoniza los relatos con la realidad circundante. Esto se plasma en ambas culturas de 

forma diferente. En los textos árabes, la imagen sugerida cuenta con un referente, un 

pez de gran tamaño, fácilmente identificable y que da veracidad a lo relatado. En 

cambio, en los textos grecolatinos, el Ketos es más bien una metáfora y alude a 

determinados fenómenos naturales relacionados de una forma u otra con el mar.  

 

5.1.2. Rana 

 

La rana es un animal que forma parte del entorno, tanto en el mundo arabo-islámico 

como en el grecolatino. La conocen en una medida similar, aunque la percepción que 

ofrecen del animal, a través de los textos, es totalmente opuesta.  

Las obras de zoología de ambas culturas aluden a los rasgos físicos de la rana, así 

como a sus hábitos de comportamiento y a las variedades propias de las regiones que 

habitan. Sin embargo, inciden de forma diferente en aquellos aspectos que consideran 

relevantes, siendo más detallada la descripción física de la rana en las fuentes árabes, al 

igual que lo relativo a su comportamiento. 
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5.1.2.1. Aspectos comparativos de la simbología de la rana 

 

El tipo de textos, sobre la rana, que hallamos, tanto en la literatura arabo-islámica 

como en la grecolatina, ponen de manifiesto una diferencia destacable entre ambas: la 

relevancia del animal. En las fuentes árabes se le da un lugar en el contexto religioso, 

mientras que, en las obras clásicas, su presencia se restringe a la parodia y a la 

fabulística esópica. Aún así, en un caso y en el otro, contamos con un relato amplio y 

detallado, y una serie de ellos más breves. Estos últimos, por lo general, muestran una 

intención didáctica, de modo que, en ambos casos, se pretende enseñar una lección al 

destinatario de dichos textos, si bien los fundamentos de estas enseñanzas son 

completamente diferentes. 

La comparación que podemos establecer, en torno a la rana, se centra en su relación 

con la divinidad y con el hombre, y en aspectos concretos de su simbología, sobre todo, 

porque, así como en la tradición arabo-islámica el animal desempeña funciones 

concretas para la divinidad, en la clásica no hallamos elementos de comparación en este 

sentido. Sin embargo, lo que atañe a la simbología de la rana o el uso que se hace de ella 

en los relatos, sí nos proporcionan elementos que admitan el estudio de aspectos 

semejantes o diferentes en torno a su figura.  

 

a) La rana y la divinidad 

La rana, en la literatura arabo-islámica y en la grecolatina, aparece en contextos 

diferentes que tienen en común la presencia de la divinidad en los relatos, y la particular 

relación del animal con ella.  

1.- En la literatura arabo-islámica, concretamente, en el relato de las plagas de 

Egipto, las ranas son un ejército que sigue las órdenes de la divinidad y cuya capacidad 

destructiva se incrementa por voluntad de ésta. Su función es infringir un duro castigo 

sobre el pueblo del faraón y acatan su destino de forma diligente y abnegada. En la 

Batracomiomaquia, ranas y ratones se enfrentan en una guerra sin cuartel, se destruyen 

unos a otros y tan sólo la intervención de la divinidad impide la derrota de las primeras.  

En ambos relatos se muestra que el hombre está en manos de la divinidad y cuanto 

obtiene o pierde se debe a su voluntad. Sin embargo, en lo que atañe al animal, en el 

primero, su misión es destruir al hombre. A través de la figura de la rana, como plaga, lo 
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que se busca es una manifestación del dolor físico al que se ve sometido el pueblo por 

no cumplir con los requerimientos de la divinidad, y este aspecto concreto del castigo es 

el que se analiza y se detalla en las fuentes árabes que recogen el relato. Además, se 

destaca que, al actuar por orden de la divinidad, su capacidad destructiva es mayor, pues 

sólo Dios puede alcanzar estos extremos. En cambio, en el segundo relato, el animal se 

identifica con el ser humano. Las ranas y los ratones siguen las pautas de 

comportamiento de los hombres y sus actos son una recreación de la capacidad 

destructiva de éstos.  

2.-En la literatura arabo-islámica y en la grecolatina, la rana tiene una relación 

directa con la divinidad. Sin embargo, en los textos árabes, dicha relación se ampara en 

la obediencia que el animal manifiesta hacia Dios y la consideración de Éste para con la 

naturaleza. No obstante, en los textos clásicos, la interpretación de dicho vínculo es 

completamente distinta. Zeus actúa de forma paternalista con estos animales, al igual 

que lo hace con los hombres, siendo el trato entre la divinidad y la rana un referente de 

la relación que se establece entre los hombres y Zeus. 

 

b) La rana y el hombre  

El comportamiento de la rana, tanto en la literatura arabo-islámica como en la 

grecolatina, se compara con el del hombre, aunque los matices de dicha comparación 

hacen de la imagen del animal que proponen los textos árabes, una antítesis de la que 

hallamos en los clásicos.  

1.-La literatura arabo-islámica presenta a la rana como un modelo a seguir para el 

creyente: el hombre debe intentar asemejarse a ella, y no se le atribuye defecto alguno, 

puesto que su papel es el de criatura ejemplar. La utilización de este animal en los textos 

tiene como objetivo dar a conocer las cualidades fundamentales de un siervo de la 

divinidad: fiel, valiente, extremadamente abnegado, con una capacidad de sacrificio que 

le lleve más allá del instinto de supervivencia y dispuesto a alabarle sin descanso –con 

lo que alude al continuo croar de la rana, noche y día.  

Sin embargo, en la literatura grecolatina, la rana es un compendio de defectos 

propios del hombre, un espejo en el que se ven reflejados los cobardes, los insolentes y 

los charlatanes –recurriendo a la impresión que les produce su constante croar-, los 

ignorantes y los insensatos. Estos rasgos han de ser corregidos, puesto que no sólo 
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actúan en detrimento del individuo sino que también deterioran la convivencia del 

grupo. 

 

 5.2. Animales del ámbito del aire 

 

5.2.1. Buitre 

 

El buitre, por sus particulares características, no es un animal que viva próximo al 

hombre sino que lo contempla en la distancia y su proximidad denota una situación 

específica: la presencia de cadáveres. Siendo éste el punto de partida, no es de extrañar 

que, tanto en la literatura arabo-islámica como en la grecolatina, la imagen del buitre 

vaya acompañada de rasgos legendarios, armonizados en cierta medida con sus hábitos 

de comportamiento.   

Los autores árabes muestran un conocimiento más detallado del buitre, desde el 

punto de vista de la zoología. Aluden a su aspecto, sus hábitos y su hábitat, lo han 

estudiado con detenimiento e incluso aportan un perfil psicológico de éste. Asimismo, 

encuentran explicación a cuestiones que formaban parte de su leyenda, como su 

conocimiento de la proximidad de la muerte, que para estos autores es una cuestión de 

lógica: su olfato o su vista le permiten detectar las zonas donde encontrará alimento. Sin 

embargo, determinados rasgos del buitre alimentan su carácter legendario: su 

longevidad, incrementada en las alusiones que encontramos en las fuentes; su relación 

con el resto de las aves, que ellos consideran de respeto hacia su rey; su resistencia al 

hambre, una virtud muy valorada en la cultura arabo-islámica; el hecho de que sea 

capaz de recorrer grandes distancias y de volar a gran altura; y el trato que dispensa 

hacia su pareja, aspecto al que aluden como ejemplo de nobleza.   

En cambio, en las obras de zoología grecolatinas, al referirse a las características 

propias del buitre, aluden a la creencia popular que estaba imbuida de fantasía. Esto era 

cuanto sabían hasta el momento de los buitres: unas aves de edad indeterminada, 

vinculadas a la muerte y de procedencia desconocida. Aristóteles y Plinio, a partir de la 

escasa información de que disponen, intentan dar una explicación coherente a estos 

rasgos del animal, ofreciendo algunos datos sobre sus hábitos de comportamiento. Sin 
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embargo, Eliano, mantiene el concepto legendario del buitre, porque no sólo no lo 

desmitifica sino que, además, le atribuye la capacidad de presentir la muerte. 

Por tanto, con independencia del nivel de conocimientos respecto al buitre, ambas 

culturas conservan ese halo de leyenda en torno a su figura a pesar de que intenten 

explicar determinados rasgos, cada una los que considera necesarios. 

 

5.2.1.1. Aspectos comparativos de la simbología del buitre 

   

 La presencia del buitre en relatos y referencias, tanto en la literatura arabo-islámica 

como en la grecolatina, se remonta a la tradición oral, se pone de manifiesto en los 

textos más antiguos y conserva su vigencia en el tiempo, como muestran la mayoría de 

las obras que hemos consultado. En ambas culturas disponemos de diversos relatos, 

aunque son más extensos en las fuentes árabes y predomina la diversidad temática. Lo 

mismo ocurre en el caso de las referencias.  

En los textos árabes el buitre ocupa un lugar propio, carece de relación con el 

hombre, no desempeña funciones determinadas para la divinidad y su simbología es el 

fundamento de su presencia en los relatos. En cambio, aunque en los textos clásicos 

tampoco tiene relación con el hombre, sí desempeña funciones concretas para la 

divinidad y su simbología también es esencial. Por consiguiente, la comparación en 

torno al papel del buitre, en una literatura y en otra, hemos de efectuarla a partir de los 

distintos aspectos de su simbología.  

 

a) El buitre y la muerte. 

Al tratarse de un necrófago, uno de los puntos esenciales de su simbología es el 

vínculo con la muerte. Sin embargo, en el tratamiento que le dan, tanto la literatura 

arabo-islámica como la grecolatina, se observan profundas diferencias.  

1.-En los textos árabes, vemos que se asume con naturalidad la condición de 

necrófago del buitre, de modo que no se incide demasiado en este aspecto de su 

simbología. Sin embargo, en los textos clásicos, se le presenta como un agresor que 

acecha a los moribundos y destruye los cadáveres.  

2.-Asimismo, en la tradición arabo-islámica, al tratarse de un ave, por tanto, estar 

vinculada al aire y no provocar la muerte, su presencia en el Infierno es inviable ya que 

allí sólo tienen cabida animales inferiores como la serpiente y el escorpión, que sí 
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conducen a los hombres a la muerte. Sin embargo, en los textos clásicos, ya que los 

autores no distinguen entre los agentes que generan las defunciones y el animal que se 

alimenta de cadáveres, se atribuye al buitre el papel de verdugo en el Inframundo, 

concretamente en el Tártaro, ejerciendo uno de los castigos perpetuos. 

3.-A pesar de que en los textos árabes hallamos referencias a los buitres que 

acompañaban a los ejércitos en las batallas, no se relaciona este hecho con la simbología 

del animal, pues éste no representa al guerrero sino al rey, en un contexto amplio. Sin 

embargo, en los textos clásicos, la guerra es uno de los aspectos de su simbología 

relacionados con la muerte, por ser la consecuencia ineludible de dichos 

enfrentamientos. 

 

b) Otras consideraciones. 

Las semejanzas evidentes, en torno a la simbología del buitre, entre la literatura 

arabo-islámica y la grecolatina, se centran en su faceta de referente de sabiduría y 

longevidad, y su vínculo con la vida a través de la concepción o el nacimiento. Sin 

embargo, también se puede aludir a otras similitudes más sutiles.  

1.-En los textos árabes aparece mencionado el culto a una divinidad preislámica con 

aspecto de buitre, y, en la escatología musulmana, hallamos ángeles, como uno de los 

del Trono o los del tercer cielo, que tienen este aspecto. Asimismo, en Iliada, hallamos 

a Atenea y a Apolo, transfigurados en estas aves, aunque sea puntualmente. 

2.-Otro concepto propio de los textos árabes es la idea del buitre como símbolo de 

autoridad y justicia, pero también de tiranía, y encuentra un paralelo en los textos 

clásicos al asociarlo con las divinidades, puesto que en la tradición grecolatina éstas se 

ven afectadas por defectos humanos.  

Sin embargo, las diferencias más destacadas, entre ambas literaturas, se 

fundamentan en la percepción de los hábitos de comportamiento del buitre y la ausencia 

de relación con el hombre. En los textos árabes, se considera que la distancia que el 

buitre mantiene con el hombre le otorga magnificencia; el comportamiento del resto de 

los animales hacia él, denota capacidad de mando; la relación del buitre con la muerte es 

algo natural; y, al no ser un animal agresivo con el hombre, entre ambos se establece 

una relación de respeto. Asimismo, cuanto más lejos se mantiene de él, más cerca está 

de Dios. En cambio, en los textos clásicos, la falta de contacto con el animal impide que 

el hombre se vea reflejado en él porque no le pueden atribuir cualidades ni defectos. De 
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modo que su percepción está condicionada por el hecho de tratarse de un ser que 

conocen poco y temen por lo que representa. Sin embargo, aunque lo respetan, jamás lo 

considerarían un referente de comportamiento.   

 

5.2.2 Cuervo 

 

Los córvidos forman parte del entorno, tanto en el mundo arabo-islámico como en 

el grecolatino, dada su cercanía a los reductos humanos. Sin embargo, a pesar de estar 

siempre próximos al hombre, por lo general, no se pueden domesticar ni son aptos para 

el consumo, y estas características influyen, en cierta medida, en el papel que 

desempeñan en los textos.  

En las obras de zoología de ambas culturas, la descripción del cuervo está 

conformada por el estudio de sus rasgos físicos y de sus hábitos de comportamiento, e 

incluyen un perfil psicológico del animal. Sin embargo, la apreciación que realizan, no 

sólo de determinados rasgos de dicho perfil sino también de ciertos hábitos del cuervo, 

muestra profundas divergencias porque inciden en aspectos distintos. 

Esto lo podemos observar si recurrimos a determinadas referencias concretas. En 

los textos árabes, los autores se horrorizan ante el carácter desnaturalizado de las 

hembras que abandonan a su prole nada más nacer para regresar cuando pierden el 

plumón, mientras que Aristóteles alaba la actitud de los cuervos para con sus crías y 

Eliano incluso menciona que la generosidad para con ellas es tal que, en la vejez, se 

ofrece como alimento. Al-¤×¬iÞ lo tacha de avaricioso y egoísta y Eliano lo considera 

astuto e ingenioso. Además, para al-Qazw÷n÷, tiene un carácter innoble porque ataca a 

seres enfermos e indefensos y para Eliano es intrépido porque no repara en el hecho de 

que los animales a los que ataca sean de mayor tamaño que él. 

Sin embargo, si tan sólo prestáramos atención a la imagen que ofrecen del cuervo, 

las fuentes árabes citadas y las obras de zoología grecolatinas, veríamos dos 

percepciones muy diferentes de este animal: las primeras muestran un profundo rechazo 

hacia todo lo relacionado con él, mientras que las segundas lo tratan con respeto y 

consideración. 

En cierto sentido, esta diferencia entre ambas culturas, también se pone de 

manifiesto en el seno de la grecolatina, puesto que la objetividad que intentan mostrar 

Aristóteles, Plinio y Eliano, parece relacionada con la intención de desligar el concepto 
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mítico del cuervo de la caracterización desde el punto de vista de la zoología. Sin 

embargo, a causa del empeño con que se pretende lograr este objetivo, rayan en el 

exceso, al no encontrar defectos en el animal y al evitar citar determinados hábitos de 

comportamiento, que sirven de fundamento en los relatos y las referencias para denostar 

al cuervo.  

 

5.2.2.1. Aspectos comparativos de la simbología del cuervo. 

 

En cuanto al tipo de textos, relativos al cuervo, en el ámbito de la literatura arabo-

islámica, son relatos y referencias de carácter religioso y, en el marco de la grecolatina, 

breves mitos que cuentan con la presencia de dos divinidades, Apolo y Atenea, así 

como algunas fábulas esópicas. El cuervo, en los textos, tanto en un caso como en el 

otro, desempeña funciones concretas para la divinidad y carece de relación con el 

hombre, y en el análisis de ambos aspectos se traslucen distintas facetas de la 

simbología del animal. De ahí que empleemos como referente de la comparación la 

relación entre el cuervo y la divinidad y la del animal con el hombre. 

 

a) El cuervo y la divinidad  

El cuervo desempeña, en principio, funciones similares para la divinidad en los 

textos árabes y en los grecolatinos: es su siervo y su mensajero1195. Además, en ambos 

casos, se trata de animales concretos: el “cuervo de Caín”, en los textos árabes, y, en los 

clásicos, el “cuervo de Apolo” y la “corneja de Atenea”. Sin embargo, existen matices 

entorno a los motivos de la presencia del animal en los relatos y en lo que a la relación 

con la divinidad se refiere.  

1.-El “cuervo de Caín” es el que sirve a la divinidad y acata sus órdenes, y aparece 

en dos relatos diferentes, aunque en ambos actúa como mensajero. El primero de ellos, 

es la historia de Caín y Abel, y su presencia en esta narración se debe a las 

características propias del cuervo. Dios lo envía ante Caín a consecuencia de su 

familiaridad con la muerte, pues está capacitado para aproximarse a los cadáveres, y por 

ser propio de él enterrar el alimento. Además, es el único animal capaz de cometer la 

infamia que relata la historia: la traición entre hermanos. Sin embargo, este cuervo es 

                                                 
1195 Este papel del cuervo como mensajero divino también es propio de las tradiciones de Extremo 

Oriente y de la cultura celta, donde se le considera un profeta. Cf. Marie-Madeleine Davy, L’oiseau et sa 
symbolique. París: Albin Michel, 1998, pp.123-129. 
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enviado ante otro personaje, y en un contexto muy diferente, pues ha de lograr que se 

produzca la concepción de un profeta. Su presencia en el relato se debe a su capacidad 

de efectuar largos recorridos, puesto que debe facilitar la unión entre dos esposos que se 

encuentran a gran distancia.  

El “cuervo de Apolo” también aparece en dos relatos y, además, se alude a él en 

diversas referencias, donde se destaca su función más importante: mensajero de los 

dioses. Sin embargo, en los relatos, el cuervo es el criado de Apolo, un sirviente 

incómodo que incumple cada una de las misiones que le encomiendan. En uno de los 

relatos ha de evitar que el dios sea traicionado por una mujer y no sólo no lo evita, sino 

que pretende informarle de los hechos acaecidos. En el otro, el dios le encarga que 

busque agua y él no se atiene a lo solicitado, ya que encuentra un campo de trigo y 

decide esperar para alimentarse de la mies. La “corneja de Atenea”, aunque su 

relevancia es menor, también hace el papel de sirviente, se le confía un secreto y ésta lo 

revela, traicionando a su dueña. 

 Por tanto, en los textos árabes, se plantea la presencia del animal en los relatos 

como consecuencia de las capacidades de éste: la divinidad lo elige para cumplir los 

papeles que se ajustan a sus características. En cambio, en los textos clásicos, ocurre 

todo lo contrario, la divinidad lo trata como a un animal doméstico y las funciones que 

debe desempeñar no son propias de su naturaleza. Además, en los textos árabes, los 

hábitos del comportamiento del cuervo justifican su presencia en los relatos que 

protagoniza el “cuervo de Caín”. Sin embargo, en los textos clásicos, el comportamiento 

del “cuervo de Apolo” explica algunas características de los córvidos, como el color 

negro de su plumaje y el que grazne incesantemente en verano, así como determinados 

aspectos de su simbología como el egoísmo, la maledicencia y la ingratitud.  

2.-La actitud del cuervo en los relatos nos permite ahondar en la relación que 

mantiene el animal con la divinidad, según los textos. La principal diferencia que 

encontramos es que, en los textos árabes, la lealtad del cuervo hacia la divinidad es 

independiente de la relación que mantenga con el hombre y no se plantea ni siquiera la 

posibilidad de que este animal pueda desobedecer a Dios. Además, ante Él no se 

comportaría jamás como lo haría un hombre ante su señor. Sin embargo, en los textos 

grecolatinos, no hay diferencia entre la actitud que los córvidos muestran hacia las 

divinidades y el comportamiento que tienen con los hombres. 
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b) el cuervo y el hombre  

Al no ser un animal doméstico no hallamos textos, ni en la literatura arabo-islámica 

ni en la grecolatina, en los que desempeñe funciones concretas para el hombre, aunque 

sí se alude a la relación que mantiene con él en determinados relatos, así como a 

distintos aspectos de su simbología.  

1.- La relación entre el animal y el hombre se pone manifiesto de forma explícita, 

en los textos árabes, a través del relato del “cuervo de Noé”, mientras que, en los textos 

clásicos, aunque no hallamos un relato específico sobre dicha cuestión, sí encontramos 

semejanzas con la actitud del animal hacia las divinidades a quienes sirve. De modo que 

podemos plantear la comparación, en torno a este tema, partiendo de que la relación 

entre las divinidades grecolatinas y el cuervo es un símil de la que mantiene con el 

hombre.  

El “cuervo de Noé” recibe el encargo del profeta, tras el diluvio, de buscar tierra 

seca, pero el animal encuentra un cadáver y se detiene para alimentarse, de modo que 

incumple la orden que el hombre le dio y, además, el profeta, al contemplar este aspecto 

de su naturaleza, manifiesta su rechazo hacia él, motivo por el cual el cuervo se aleja del 

hombre y jamás podrá domesticarlo. En cuanto al relato del “cuervo de Apolo” y el 

campo de trigo, muy similar al anterior: el animal no cumple con la misión que le fue 

encargada por estar pendiente de su propio beneficio. 

Por tanto, en ambos relatos, se alude al cuervo como un animal ingrato con el 

hombre, no le obedece porque no es un animal doméstico y no antepone la voluntad de 

otros a la suya propia. La intención del cuervo es la supervivencia y la forma en que 

actúa es siguiendo su instinto, y la actitud de aquellos que pretenden someterle es 

renegar de él: Noé se avergüenza de su comportamiento y se aterroriza al contemplar 

sus actos y Apolo lo castiga. Sin embargo, la principal diferencia entre ambos relatos es 

que los textos árabes parten de esta narración para explicar el por qué de la ausencia de 

relación entre el hombre y el cuervo, mientras que, en los textos clásicos, no se busca 

una justificación, simplemente se hace responsable al animal de los hechos.   

2.-En cuanto a la utilización del cuervo, en los textos, como reflejo de 

comportamientos propios del hombre, en ambas culturas se alude a él para mostrar 

defectos que se deben evitar. Sin embargo, a pesar de que los textos árabes y los 

grecolatinos hacen uso de la figura del cuervo en este sentido, no hallamos una 
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correspondencia completa en lo que se refiere al conjunto de estos rasgos negativos así 

como en los matices de determinados rasgos comunes a ambas culturas. Para los árabes 

representa al avaricioso y al codicioso, al que acopia alimento y al traidor, en el sentido 

más amplio de la palabra puesto que implica el fratricidio. Sin embargo, para griegos y 

romanos el cuervo representa al ladrón, al necio, al ingrato, al delator que pretende 

obtener un beneficio de la desgracia de otro y al traidor, por rebelar secretos ajenos. 

 

c) Otras consideraciones 

Además, la idea del cuervo como agresor de los cadáveres, que encontramos en los 

textos árabes, se podría corresponder, en parte, con la apreciación del buitre como 

necrófago que hallábamos en los textos grecolatinos. Asimismo, en ambas culturas, el 

cuervo, en principio, es un augur, que da a conocer al hombre todo tipo de presagios. 

Sin embargo, con la llegada del Islam, su papel en la tradición arabo-islámica es el de 

ave de mal augurio y transmisor de malas noticias. Lo mismo ocurre en la tradición 

grecolatina a raíz de determinados mitos. 

 

5.3 Animales del ámbito terrestre  

 

5.3.1   Camello  

 

Establecer una comparación entre la cultura arabo-islámica y la grecolatina, en base 

al camello, presenta una dificultad añadida, ya que, en los textos árabes, se alude a él 

como un animal básico y, en los textos clásicos, aparece como una criatura exótica. 

Aún así, en las obras de zoología de ambas culturas, se alude a su descripción física, 

sus hábitos de comportamiento y su utilidad para el hombre. Por supuesto, las fuentes 

árabes ofrecen un estudio exhaustivo de los rasgos físicos y psicológicos del camello, 

detallan cada aspecto de su comportamiento, la importancia que tiene para la vida del 

hombre y las funciones que desempeña1196. En cambio, las obras grecolatinas denotan el 

escaso contacto con el animal al enumerar una serie de características de éste que les 

                                                 
1196 Respecto al camello, Monteil efectúa un estudio detallado del animal recurriendo, incluso, a los 

escritos árabes de carácter zoológico más antiguos como K. al-Ibil de al-A½ma‘÷. Véase Vincent Monteil, 
Essai sur le chameau au Sahara occidental. Etudes Mauritaniennes, 2 (1952).  
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asombran. Sin embargo, al plantear la relación que mantiene con el hombre, reconocen 

su utilidad para los pueblos con los que convive.  

El profundo conocimiento que los árabes tienen del camello y su carácter 

fundamental en la vida de este pueblo, se hace patente en los relatos y referencias de la 

literatura religiosa y el desconocimiento del mundo grecolatino también se constata en 

los escasos textos que le dan un papel protagónico. Se trata de fábulas que, en conjunto, 

plantean un perfil psicológico del camello muy alejado de lo que los árabes consideran 

característico en el animal. 

 

5.3.1.1 Aspectos comparativos de la simbología del camello y los 

bóvidos. 

 

Las cuestiones planteadas limitaban sobremanera la posibilidad de efectuar una 

comparación, en torno a la figura del camello, entre la tradición arabo-islámica y la 

cultura clásica. De forma que optamos por centrarnos en las funciones que desempeña el 

animal y en los matices de la simbología del camello, en los relatos y referencias 

procedentes de las fuentes árabes consultadas, y establecer éstos aspectos como 

elemento de comparación. Por tanto, era necesario encontrar un animal que fuera 

susceptible de ser equiparado al camello por desempeñar funciones similares y gozar de 

una representatividad semejante en la cultura grecolatina.  

Por consiguiente, decidimos que, dadas las similitudes entre el papel del camello en 

la tradición arabo-islámica y el de los bóvidos en la cultura clásica, era factible 

establecer una comparación en los términos planteados. Además, al comparar la 

relevancia de los bóvidos, en ambas culturas, se presentaban lagunas. No hallábamos, en 

la caracterización que las fuentes árabes realizaban, determinados aspectos de la 

simbología del toro, la vaca e incluso el buey, presentes en los textos grecolatinos, ya 

que correspondían, en la tradición arabo-islámica, al camello. De ahí que planteáramos 

la comparación en torno a la presencia del camello, en los textos árabes, y la de los 

bóvidos, en los textos clásicos, basándonos en aspectos muy concretos en los que se 

mostraban semejantes: como la relación que se establece con la divinidad y la que 

mantienen con el hombre. 
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a) La relación con la divinidad. 

La relación del camello con la divinidad, en la literatura arabo-islámica, se 

manifiesta, fundamentalmente, a través del relato de la camella de ¼×li¬ ―el profeta de 

los ¢amýd― y, en la grecolatina, los bóvidos se vinculan a diversas divinidades en 

distintos relatos. Sin embargo, en dos de ellos, la historia del toro de Minos y la de las 

vacas de Hiperión ―el sol―, hallamos semejanzas con la historia de la camella de 

¼×li¬, de modo que podemos realizar una comparación entre este relato y los otros dos. 

Además, las similitudes que presentan los textos, equiparan, en cierta medida, la 

relevancia del camello en la literatura arabo-islámica y la de los bóvidos en la 

grecolatina. 

1.-En la historia de la camella de ¼×li¬ y en la del toro de Minos, la divinidad hace 

entrega de un animal especial, bien al pueblo, en el caso de los de ¢amýd, bien al rey, 

en el caso de Minos. En el primer relato, el objetivo de la petición expresada a la 

divinidad es poner a prueba su poder y, como lo principal es lograr la conversión del 

pueblo, ésta cumple con sus demandas. La camella se transformaría en un beneficio 

material para el pueblo y la divinidad obtendría su respeto. En el segundo, Minos desea 

demostrar que ha sido elegido por los dioses para ser el rey, de manera que la divinidad 

accede a su petición y él deberá mostrar su agradecimiento cuando suba al trono. Siendo 

el beneficio principal para este rey.  

En ambos relatos se establecen una serie de condiciones, en torno al animal, que la 

divinidad les concede, y el hombre las incumple. Los de ¢amýd matan a la camella, 

cuando debían cuidarla, y no todos se convierten y Minos no sacrifica al toro, como 

debía haber hecho, de modo que en ambos casos desobedecen a la divinidad. Las 

consecuencias de sus actos provocan la ira de ésta que da lugar, en los textos árabes, a la 

destrucción de todo un pueblo y, en los grecolatinos, a una serie de desastres que 

afectan no sólo al pueblo del rey que cometió la falta sino a la mayoría de las regiones 

próximas. 

2.-En la historia de camella de ¼×li¬ y en la de las vacas de Hiperión, existe la 

prohibición de agredir a los animales pues la divinidad es su valedor. Sin embargo, 

tanto los de ¢amýd como los compañeros de Odiseo, menosprecian las advertencias de 

la divinidad, matan a los animales y se alimentan de ellos. Por tanto, hacen aún mayor la 
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afrenta y han de ser destruidos, pero el castigo no es inmediato. En el primer relato, 

habrán de pasar tres días, y, en el segundo, se produce cuando intentan reemprender su 

viaje. Además, en ambos relatos, sobreviven aquellos que recibieron las advertencias y 

no tomaron parte en los hechos: ¼×li¬ y Odiseo. 

 

b) La relación con el hombre. 

Al tratarse de animales domésticos, su relevancia en la vida cotidiana de los 

hombres es uno de los factores que determinan la mayoría de los aspectos 

fundamentales de la simbología de ambos, tanto en la tradición arabo-islámica como en 

la cultura grecolatina. 

1.-En los textos árabes, sobre todo en las colecciones de hadices, el camello es 

considerado el ganado más importante, siendo su valor de tal calibre que formaba parte 

del botín de las contiendas y se empleaba para el pago de tributos en los tratados de paz; 

además, era la víctima de sacrificio de mayor valor.  

En los textos clásicos, encontramos referencias que otorgaban un valor similar a los 

bóvidos. Se aludía a vacas y bueyes como ganado codiciado cuya posesión provocaba 

enfrentamientos entre los propietarios y los que anhelan serlo. Además, todos los 

bóvidos son los animales de sacrificio por excelencia, siendo los más valorados el buey 

y el toro. 

 2.-Tanto en una literatura como en la otra, es común la utilización de imágenes en 

las que dichos animales desempeñan tareas cotidianas para que aquellos a los que va 

dirigido el relato puedan identificar con facilidad las situaciones descritas.   

3.-Asimismo, en los textos árabes y en los clásicos, a través de relatos y referencias, 

se alude a estos animales como espejo de defectos y modelo de virtudes en los que el 

hombre encuentra un referente. 

   

5.3.2.Hormiga 

 

La hormiga es un insecto apreciado y valorado, tanto en la tradición arabo-islámica 

como en la grecolatina, con el que conviven y al que respetan. Esto se deduce de las 

obras de zoología de ambas culturas, pues efectúan una caracterización detallada de sus 

hábitos de comportamiento y ofrecen un perfil psicológico del animal. Los textos árabes 

incluyen una descripción física y queda patente el trabajo de observación de la conducta 
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de las hormigas que en esta cultura se ha efectuado, ya que se describen con detalle sus 

hormigueros y la forma en que se organizan y colaboran. Los textos grecolatinos, 

aunque también muestran un conocimiento detallado del animal, no son tan exhaustivos. 

Aún así, ambos coinciden plenamente en las características psicológicas que le 

atribuyen a la hormiga. 

 

5.3.2.1. Aspectos comparativos de la simbología de la hormiga. 

 

En la literatura arabo-islámica, los textos sobre la hormiga, son relatos religiosos, 

hadices y otras referencias procedentes de los Qi½a½ y en la literatura clásica, son 

distintas versiones de un mismo mito y fábulas esópicas. Los textos de ambas culturas 

tienen rasgos comunes: se fundamentan en las características del animal, la divinidad 

toma parte en los relatos, de una forma u otra, y asemejan al hombre y a la hormiga, a 

nivel individuo y como colectivo. Sin embargo, la utilización de la hormiga en los 

textos sigue patrones diferentes, de modo que la comparación se centra en este aspecto.  

1.- Los árabes, al integrar a la hormiga en los relatos, se centran en determinados 

rasgos psicológicos mencionados en las obras de zoología, sublimándolos y 

otorgándoles la capacidad de instruir a los hombres. Se le presenta como un animal 

dotado de sabiduría y consciente de sus responsabilidades. El papel que desempeña en 

los textos es individual, a través de un solo animal o de la líder de una comunidad, 

aunque las acciones de uno de sus integrantes influyen en los hechos que afectan a todos 

ellos.   

Los autores clásicos se centran ante todo en los hábitos de comportamiento de las 

hormigas y, por lo general, se les trata como un colectivo de obreros, de soldados o de 

campesinos, aunque contamos con excepciones como es el caso de la transformación 

del hombre en hormiga como castigo de la divinidad, fábula que permite plantear los 

defectos del animal: la avaricia y la codicia. 

 2.-En ambas literaturas hallamos un relato muy similar, aunque las conclusiones 

que se ofrecen son diferentes. En el caso árabe se trata de un hadiz y en el grecolatino 

de una fábula esópica. Sin embargo, en uno y en otro, la presencia de la divinidad 

resulta determinante. En el primero, una hormiga muerde a un profeta y éste, enfadado, 

quema el hormiguero. En el segundo, un hombre, que está contemplando un naufragio, 

critica la actitud de los dioses y cuestiona que a causa de un solo individuo éstos 
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castiguen a toda una comunidad. A continuación, le muerde una hormiga y destruye el 

hormiguero. Son dos breves narraciones que aluden al sentido de la justicia y en las que 

el hombre se atribuye poderes que no le corresponden. El papel que desempeña la 

hormiga en ambos relatos es el mismo: el individuo que al cometer una falta provoca la 

desgracia de su comunidad y a su vez ejemplifica al colectivo que ha de sufrir las 

consecuencias de dicha falta. La actitud desmedida del hombre que ejecuta el castigo 

sobre las hormigas es recriminada por la divinidad. En el caso árabe, por pretender 

usurpar la figura de ésta, y en el grecolatino, porque los hechos tienen lugar tras la 

recriminación que el hombre hace a los dioses por actuar de forma similar.  

Sin embargo, los textos árabes, al analizar este hadiz, incorporan la noción de que 

dicho sentido de la justicia es contraproducente para la sociedad, y sólo puede provenir 

del hombre, análisis que no hemos encontrado en los textos clásicos consultados, puesto 

que dicha actitud se considera reprobable cuando proviene de los dioses y no se 

menciona siquiera la posibilidad de que el causante sea el hombre. 

3.-Otra diferencia que vamos a encontrar es que las fuentes árabes no sitúan a las 

hormigas entre los animales sujetos a transformación, mientras que en las obras 

grecolatinas es uno de los recursos más utilizados, tanto en lo tocante a la metamorfosis 

de los animales en hombres como a la inversa. 

 

5.3.3 Perro  

 

El perro es un animal que forma parte del entorno, tanto en la cultura arabo-islámica 

como en la grecolatina, al que han domesticado y que les resulta útil, pero muestran 

interpretaciones muy distintas de las características propias del animal. 

La caracterización del perro, en las obras de zoología de ambas culturas, no sólo se 

centra en sus rasgos físicos y hábitos de comportamiento, sino que también se alude a su 

utilidad y se incluye un perfil psicológico del animal. Sin embargo, las fuentes árabes se 

detienen en la descripción física, mientras que las obras clásicas se ocupan en mayor 

medida de las funciones que desempeña para los hombres. De modo que podemos 

considerar que el trato con el perro, en la sociedad arabo-islámica, al menos en un 

primer estadio, no era tan habitual como en el caso de sociedad grecolatina, le temían y 

necesitaban conocerlo mejor para comprender su comportamiento. De ahí el detalle en 

la descripción física del animal en las fuentes árabes y la escasez de este tipo de rasgos 
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en las obras grecolatinas, puesto que lo conocían demasiado y no necesitaban explicar 

determinadas cuestiones por considerarlas obvias.  

Asimismo, el perfil psicológico del animal, que tanto unas como otras presentan, es 

completamente distinto. Por un lado, los textos árabes le otorgan ciertas cualidades, 

muy pocas, describiéndolo en general como un cúmulo de defectos, y por otro, los 

textos clásicos minimizan los defectos del animal y consideran que todo en él son 

virtudes. 

La imagen del perro, que las obras de zoología de ambas culturas nos ofrecen, ya 

pone de manifiesto el vínculo que mantienen con el animal. Los árabes le temían y no 

confiaban en él, probablemente este hecho esté relacionado con que, en las fuentes se 

presta mucha atención a la rabia, explicando hasta que punto podrían resultar peligrosos 

los perros que la contraían. Sin embargo, en las obras de zoología grecolatinas, aunque 

aluden a la enfermedad, no se incide en las características del animal que la sufre y, por 

tanto, no hallamos este tipo de advertencias. Además, en los textos árabes, el papel del 

perro en la vida del hombre está restringido a sus funciones específicas: pastor, guardián 

y de caza. No obstante, en los textos grecolatinos se destaca su condición de compañero 

del hombre, lo que le hace partícipe de cada aspecto de su vida. 

 

5.3.3.1. Aspectos comparativos de la simbología del perro 

 

 El tipo de textos, relativos al perro, que hallamos en ambas literaturas es 

semejante. En la arabo-islámica se trata de textos de carácter religioso y en la 

grecolatina, de diversos mitos. Además, en ambas, encontramos relatos breves, 

centrados en la relación entre los animales y el hombre, que siguen pautas similares.  

Sin embargo, las diferencias, en la percepción de las características del animal, se 

observan en el tratamiento que se le da en los textos. En primer lugar, así como en la 

literatura arabo-islámica apenas se compara el comportamiento del animal con el del 

hombre, en la grecolatina, a través de fábulas concretas, es algo usual. En segundo, el 

perro de los relatos religiosos musulmanes tiene el aspecto físico de los animales que 

conocen y tan sólo el de la Gente de la Caverna tiene nombre propio -Qitm÷r-; en 

cambio, en la literatura grecolatina, los animales que protagonizan los mitos tienen 

distintas características, dependiendo del contexto en que aparezcan, y suelen tener un 

nombre propio. En conjunto son de tres tipos: de aspecto monstruoso –Cerbero y Orto-, 
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con rasgos propios distintivos –Argos y Lelaps- y con aspecto y rasgos de un perro 

corriente –Maera-. Y en tercer lugar, la función principal que desempeña en los textos 

árabes es la de guardián, aunque, en el relato de la Gente de la caverna, el perro 

representa, en un solo animal, las tres funciones que desempeña en la cultura árabe: el 

perro pastor, el guardián y el de caza; sin embargo, en los textos grecolatinos contamos 

con relatos específicos relacionados sobre todo con dos funciones principales del 

animal: perro guardián y de caza. 

Por tanto, plantearemos la comparación teniendo en cuenta la relación del animal 

con la divinidad, aglutinando en este apartado su vínculo con “lo invisible”: los 

demonios y los ángeles, en el caso árabe, y los espectros, en el grecolatino; y la relación 

que mantiene con el hombre.  

 

a) El perro y la divinidad 

Tanto en la literatura arabo-islámica como en la grecolatina, el perro es un fiel 

sirviente de la divinidad y se le relaciona de un modo u otro con la muerte y con la 

maldad. Aún así, hay ciertas particularidades que diferencian la forma en que se 

plantean dichas relaciones en una literatura y en otra. 

1.-Dadas las peculiaridades del relato de la Gente de la Caverna, podríamos 

equiparar, en parte, algunos rasgos de esta historia con el mito de Cerbero, el perro de 

Hades. Las similitudes son muy sutiles, pero se aprecian. El perro del primer relato 

guarda el sueño de la Gente de la Caverna, que se prolonga durante más de 300 años y 

solamente la intervención de los ángeles evita que se produzca la putrefacción de los 

cuerpos, pues se han llevado sus almas. El perro cuida de ellos, permaneciendo en la 

entrada de la caverna para evitar que nadie entre o que sean agredidos por animales 

salvajes. En el mito, Cerbero guarda el reino de Hades aunque su custodia se basa en 

evitar la salida de los que allí recalan.  

Ambos animales se asocian a la muerte en cierto sentido, pues uno cuida de los 

cuerpos y el otro, de las almas. Si bien, en el caso de la Gente de la Caverna, se 

producirá, más tarde, la resurrección de los que allí duermen, mientras que Cerbero se 

ocupa de evitar que eso ocurra. Además, una particularidad del perro del primer relato 

es que los textos lo distancian de determinados rasgos propios del animal: su ferocidad 

sólo se muestra hacia el resto de los animales, mientras que en Cerbero este rasgo es un 
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aval. Tanto uno como otro son fieles a la divinidad, cumplen con lo que se les ha 

encomendado.  

La principal diferencia entre ambas narraciones es que el perro del primer relato es 

un animal conocido, que cuenta con una descripción que le aproxima a la realidad 

cotidiana, pero tan sólo manifiesta las virtudes del perro porque carece de defectos. En 

cambio, Cerbero es descrito como un animal monstruoso con varias cabezas y un 

aspecto terrorífico. Sin embargo, su papel en la historia sí se corresponde con el de un 

fiel guardián que sigue las directrices de su amo. 

2.-La alusión al perro como compañero del hombre hasta el momento de la 

resurrección, que hallamos en el relato de la Gente de la Caverna, encontraría un 

paralelismo con el concepto grecolatino del animal como psicopompo al que se sacrifica 

en los funerales para que acompañe al hombre en su viaje al Inframundo1197.  

3.-Hay dos aspectos del perro que son tratados de modo diferente en los textos: su 

agresividad y el hecho de que se alimente de cadáveres, que sea capaz de comer carne 

humana. En los textos árabes, a causa de ellos, se vincula a los demonios y al propio 

Satán y se refiere que es uno de los aspectos que éstos adoptan. Sin embargo, en los 

textos clásicos, por un lado, no le dan importancia a que se alimente de cadáveres, pues, 

como se plantea en la poesía homérica, era práctica habitual entregar los cuerpos de los 

enemigos a estos animales como una forma de profanar su integridad. Además, queda 

vinculado a la diosa de los difuntos y los espectros, Hécate, que también adopta el 

aspecto de un perro. Y por otro, la ferocidad de este animal es el motivo por el cual uno 

de los personajes femeninos, Hécuba, sea transformada en perro.  

 

b) El perro y el hombre 

Una de las grandes diferencias entre la literatura árabe y la grecolatina es la forma 

en que se plantea la relación entre el perro y el hombre, ya que, partiendo de supuestos 

similares, establecen conclusiones completamente distintas. 

1.-En las fuentes árabes encontramos un relato que narra el origen de la relación del 

perro con el hombre. Lo remonta a la época de Adán y se alude a que fue necesaria la 

intervención de un ángel para lograr el sometimiento del animal al hombre. Sin 

embargo, en los textos clásicos, no hallamos referencia alguna al momento en que se 

                                                 
1197 Esta función del perro como guía de almas en su viaje al “Mas allá” es propia de diversas 

culturas y lo hallamos desempeñándola en Egipto, Mesoamérica, Persia y la India. Véase s.v. “perro” en 
J. Chevalier y A. Gheerbrant, Diccionario de símbolos, pp. 816-821. 
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inicia dicha relación, como si fuera algo natural entre ambos, desde el principio de los 

tiempos. 

2.-Un aspecto del perro, que en los textos árabes se desprecia y en los grecolatinos 

se aprecia en gran medida, es su capacidad de sacrificio en favor de su amo, el nivel de 

servidumbre que alcanza, que incluso soporte agresiones sin rebelarse contra su dueño, 

ya que los árabes lo consideran indolencia y falta de dignidad. Además, dado que se 

trata de un animal que en origen fue salvaje, desconfían de dicha actitud y se convierte 

en símbolo de esclavitud. En cambio, para los grecolatinos todo ello hace del animal un 

ejemplo de lealtad.   

3.-Tan sólo en una cita coránica concreta se asemeja el comportamiento del hombre 

al de un perro y esta referencia es de carácter peyorativo, pues el individuo al que se 

compara con el animal es un enemigo de Dios. En cuanto a la presencia del perro en la 

vida cotidiana, es considerado un animal impuro que se deja dominar por sus instintos 

primarios, de modo que no puede ser utilizado como modelo de comportamiento del ser 

humano. 

Sin embargo, en la épica griega son constantes las alusiones a estos animales como 

referente de comportamientos humanos. Les permiten recrear imágenes reconocibles del 

combate, en lo que atañe al ataque de un ejército o a su actitud defensiva, y en la 

fabulística, el perro se presenta como modelo de virtudes y espejo de defectos propios 

del ser humano.  

4.-La lealtad del perro se presenta en los relatos religiosos, de los textos árabes, en 

relación con la divinidad y con su amo exclusivamente, y en los textos literarios, se 

deshacen en elogios ante la actitud del animal hacia el hombre, en general, sin que sea 

preciso que exista un vínculo previo de servidumbre. En cambio, en los textos 

grecolatinos, esta virtud está directamente relacionada con el hecho de que tenga dueño 

y se dirige hacia su dueño. Sin embargo, el perro, sin amo, es tratado de forma similar 

en ambas culturas: en los textos árabes simboliza al pordiosero, al vagabundo y al 

indigente, y en los grecolatinos representa al ladrón. 

5.-Además, en los textos árabes se alude al perro como compañero de batalla de 

reyes impíos, enemigos de Dios, como Nimrod y Goliat, mientras que, en la épica 

griega, al tratarse del compañero, por excelencia, del hombre, permanece al lado del 

guerrero en todo momento, combatiendo junto a él. Y este aspecto del animal se alaba 

en el resto de los textos y justifica la consideración que manifiestan hacia él.  
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5.3.4.Serpiente 

 

En la cultura arabo-islámica y en la grecolatina, la serpiente es un enemigo natural 

del hombre. Es un animal que forma parte de su entorno, pero no puede ser domesticada 

y, además, es un ser antiguo integrado desde el principio de los tiempos en los relatos 

religiosos y míticos. La simbología de la serpiente, en ambas culturas, es amplia y 

detallada, y el animal desempeña funciones determinantes.   

La caracterización de la serpiente, en las obras de zoología árabes y en las 

grecolatinas, se centra en su descripción física y sus hábitos de comportamiento. Si 

bien, es tratada con mayor detalle en los textos árabes, donde se analizan de modo 

exhaustivo sus rasgos físicos y se presta atención a determinados aspectos de su 

comportamiento que incidirán en su simbología. En los textos clásicos, se atiende más a 

sus hábitos, se aportan elementos para un perfil psicológico: se le atribuye una cualidad 

que para los árabes sería herética, la lealtad, y se plantea que está dotada del don de la 

adivinación, uno de los aspectos fundamentales de su simbología. 

 

5.3.4.1. Aspectos comparativos de la simbología de la serpiente. 

 

Este animal tiene un marcado carácter legendario, que se pone de manifiesto en los 

relatos y referencias de ambas culturas, pues su presencia se remonta a la tradición oral 

y conserva su vigencia en el tiempo. De ahí que, en la literatura arabo-islámica, la 

serpiente ocupe un lugar muy destacado en el contexto religioso y en la grecolatina, en 

los mitos y en leyendas concretas, con carácter de fábula. 

En términos generales podemos plantear, en torno a la figura de la serpiente, 

algunas semejanzas entre ambas literaturas como el que desempeñe funciones similares 

para la divinidad: guardián y verdugo; y el que, aquellas que aparecen en los textos, por 

un lado se describan como híbridos entre varios animales y por otro, se trate de 

serpientes de gran tamaño, pero con aspecto reconocible como tal. Sin embargo, en los 

textos árabes a ninguna se le da un nombre propio mientras que, en los clásicos, algunas 

sí disponen de él, como Pitón y Ladón.  
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No obstante, los matices de la presencia de la serpiente en los relatos, se han de 

analizar con mayor profundidad, dado que presentan interpretaciones y planteamientos 

distintos a situaciones en apariencia similares. Por tanto, la comparación que vamos a 

realizar se centra en la relación que mantiene el animal con la divinidad, con la tierra y 

la muerte, y con el hombre, tal y como se plantea en los textos árabes y en los clásicos. 

Además, en dichos apartados podremos aludir a la mayoría de los aspectos de la 

simbología de la serpiente. 

 

a) La serpiente y la divinidad 

La profunda relación entre el animal y la divinidad se pone de manifiesto en ambas 

literaturas: se trata de un animal al que sólo ella puede dar órdenes. Sin embargo, a raíz 

del tratamiento que se le da en los textos, hallamos profundas diferencias en la 

percepción de este vínculo. 

1.-Tanto en los textos árabes como en los clásicos se narra que dicha relación 

procede del principio de los tiempos. Sin embargo, en los primeros, tras rebelarse contra 

la divinidad, se convierte en enemigo del hombre y en referente de la maldad. En 

cambio, en los segundos, en contadas ocasiones se produce dicha rebelión y, además, 

esto no influye en la imagen de la serpiente en general, ni tampoco el que sea un fiel 

siervo de la divinidad, ya que la relación entre el animal y el hombre no está 

condicionada por sus vínculos con los dioses.  

2.-El papel de guardián legendario de preciados tesoros, lo encontramos en ambas 

literaturas. En los textos árabes, podemos aludir a la serpiente del Trono, que custodia el 

elemento más preciado de la cosmología musulmana. Este animal no entra en contacto 

con el hombre, tan sólo Mahoma se aproxima a él durante su viaje por los cielos 

(mi‘ra¥). En cambio, en los textos grecolatinos, varios animales desempeñan este papel, 

custodiando distintos tesoros y entran en contacto con los héroes. 

3.-También hallamos, en ambas literaturas, la figura de la serpiente que, por orden 

de la divinidad, ataca a los hombres. En los textos árabes, se trataría del animal en que 

se transforma la vara de Moisés ante el faraón. Éste desafía al profeta y la respuesta de 

Dios es hacer aparecer a una serpiente gigantesca con aspecto híbrido, pues tiene patas 

de camello salvaje, que derrota a los magos del faraón y provoca gran número de 

víctimas. En cambio, en los textos grecolatinos no se trata de un animal concreto sino de 
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varios y sirven a distintas divinidades. Es más, suelen ser serpientes cuyo rasgo más 

destacado es el tamaño.  

4.-La serpiente que aparece en los relatos es considerada, por unos y otros, una 

criatura legendaria. Sin embargo, en los textos árabes, el hombre jamás se enfrenta a 

ella y, si lo hace, sufre las consecuencias. En cambio, en la literatura grecolatina, la 

mayoría de los animales míticos son destruidos por los héroes, a pesar de estar al 

servicio de la divinidad, y, en el único caso en que dicha destrucción no se produce, el 

héroe en cuestión es condenado al desastre.  

5.-La rebelión de este ser antiguo contra la voluntad divina la encontramos en los 

relatos arabo-islámicos en el personaje de la serpiente del Paraíso, y en los clásicos, en 

la figura de Pitón. Sin embargo, hallamos matices en estas actitudes. En primer lugar, en 

los textos árabes, esta serpiente ambiciona la inmortalidad y, por ese motivo, permite la 

entrada de Ibl÷s en el Paraíso, y éste tienta a Adán y motiva su desobediencia. En 

cambio, en los textos clásicos, Pitón es consciente de que el hijo de Leto, Apolo, lo 

destruirá y decide matar a la madre, de modo que es una cuestión de supervivencia. Y 

en segundo lugar, en los textos árabes, el castigo a dicha rebelión consiste en que sea 

mutilada por los ángeles, condenada a vivir en la tierra y odiada por los hombres. En 

cambio, en los textos clásicos, su condena es la muerte. Asimismo, tanto la serpiente del 

Paraíso como Pitón, son consideradas los progenitores de los animales que conviven 

con el hombre y han heredado su principal defecto: la traición. 

6.-En los textos árabes sólo los demonios y los genios adoptan el aspecto de 

serpientes. Sin embargo, en la tradición grecolatina es el propio Zeus quien se 

transforma en uno de estos animales para seducir a una diosa. 

 

b) La tierra y la muerte. 

1.-La relación entre el animal y la tierra como elemento, se pone de manifiesto tanto 

en la literatura arabo-islámica como en la grecolatina. Por un lado, la mordedura de la 

serpiente conduce a la muerte, y por otro, este animal procede de las entrañas de la 

tierra, donde reposan los hombres en sus tumbas, de modo que no sólo se vincula a la 

muerte, como suceso, sino que también está presente en estos lugares.  Además, por su 

condición de animal dañino, ocupa un lugar, en el Infierno musulmán y en el Tártaro, 

como verdugo de los condenados ejecutando castigos perpetuos.   
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2.-Asimismo, su pertenencia a la tierra, en los textos árabes, no tiene relación 

alguna con la vida vegetal, sino más bien con el concepto espiritual de la muerte y 

resurrección, entendida como regeneración. Sin embargo, en la literatura grecolatina 

este animal se asocia a la fertilidad de la tierra, puesto que se trata de símbolo fálico, y 

como sale de su interior en primavera, se asocia al renacimiento de la vida vegetal y a 

las divinidades agrícolas, como Demeter.  

  

c) La serpiente y el hombre 

El hombre y la serpiente son enemigos naturales, tanto en la literatura arabo-

islámica como en la grecolatina. Sin embargo, unos buscan los motivos de esta relación 

y otros se limitan simplemente a aludir a ella.  

1.-En los textos árabes, las condiciones en que vive la serpiente, sus hábitos de 

comportamiento, su relación con los demonios y su enemistad con el hombre, son fruto 

del castigo al que ambos se vieron condenados tras la expulsión de Adán del Paraíso, 

hecho en el que el animal tuvo una implicación directa. En los textos clásicos no 

encontramos un mito que condicione o establezca pautas en este sentido. Es algo obvio, 

se trata de un animal peligroso y no deben aproximarse a él.  

2.-Al igual que ocurría con el perro, la serpiente, en los textos árabes, no admite 

comparación con el hombre, mientras que en la épica griega se alude a ella para 

establecer símiles con la actitud de los guerreros en situaciones concretas. 

 

5.3.5. Toro y vaca 

 

Los bóvidos son un elemento imprescindible en la vida cotidiana de árabes, griegos 

y romanos, de ahí que formen parte de sus relatos míticos o religiosos y sean un 

referente en la mayoría de los textos de la literatura arabo-islámica y de la clásica. 

La caracterización de estos animales domésticos, en las fuentes árabes y en las 

obras de zoología grecolatinas, destaca por la escasez de detalle en lo que se refiere a su 

descripción física. En las fuentes árabes se citan determinados rasgos básicos de los 

bóvidos, se alude a su utilidad y tan sólo se menciona como rasgo psicológico 

característico, el que sean sumisos. Sin embargo, en las obras grecolatinas la 

caracterización de los bóvidos es más amplia. Se ofrecen determinados rasgos físicos de 

carácter más o menos científico, se analizan sus hábitos de comportamiento, se elabora 
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un perfil psicológico de estos animales, sobre todo del toro, y se alude a su utilidad para 

el hombre.  

 

5.3.5.1. Aspectos comparativos de la simbología de los bóvidos 

 

Su presencia en los relatos y referencias de ambas culturas, procede de la tradición 

oral y pervive en el tiempo. De ahí que dispongamos de narraciones de carácter 

religioso, en la tradición arabo-islámica, y de mitos destacados, en la grecolatina.  

Sin embargo, una primera diferencia que debemos considerar es el modo en que se 

utiliza a estos animales en los textos. En primer lugar, en la literatura árabe, se alude a 

los bóvidos de forma general, o bien al toro y a la vaca en contextos muy definidos, de 

modo que la simbología de ambos animales es muy similar salvo en casos concretos, y 

su relevancia es la misma; en cambio, en los textos clásicos, la simbología del buey, de 

la vaca y del toro es diferente y, además, la relevancia de cada uno de ellos depende de 

la época y de las obras consultadas. En segundo lugar, el toro y la vaca, en los textos 

árabes, desempeñan papeles semejantes en unos casos y, en otros, cada uno tiene una 

función específica. Sin embargo, en los textos clásicos, el buey, la vaca y el toro 

siempre desempeñan papeles diferentes en los textos. En tercer lugar, los bóvidos que 

encontramos en los relatos arabo-islámicos son domésticos, o bien se trata de seres 

primigenios sin relación con el hombre más que en la “otra vida”, pero sometidos a la 

voluntad de Dios; mientras que, en los textos clásicos, no sólo se alude a su faceta de 

animales domésticos, a través del buey y la vaca, sino que la figura del toro cuenta 

como baluarte de su simbología con su aspecto más salvaje y agresivo.  

Y, por último, en los textos árabes, no se establecen paralelismos entre el 

comportamiento de estos animales y el del hombre, de modo que se limitan a encuadrar 

su aparición en los relatos en el marco de las funciones que desempeña en la vida del 

hombre y de los aspectos más importantes de su simbología. Sin embargo, en los textos 

clásicos, a través del buey, la vaca y el toro, se alude al individuo, a “lo femenino” y a 

“lo masculino” y a estereotipos como el del campesino y el de la mujer. 

Otra cuestión a tener en cuenta es que, al no emplear a los animales de la misma 

forma en los relatos, hay demasiadas diferencias entre la presencia de los bóvidos, en la 

literatura arabo-islámica y la grecolatina, por tanto, la forma en que debemos plantear la 

comparación, es buscar las semejanzas. Por este motivo, analizaremos por un lado, su 
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relación con el hombre a partir de los dos aspectos principales de ésta: su papel en la 

agricultura y como animal de sacrificio. Por otro, revisaremos algunos de los aspectos 

de su relación con la divinidad, en aquellos contextos en los que el hombre ocupa un 

lugar secundario.  

 

a) Los bóvidos y la agricultura 

Tanto en la literatura arabo-islámica como en la grecolatina, estos animales están 

ligados a la agricultura desde su origen y éste es uno de los fundamentos de la relación 

que mantienen con el hombre.   

1.-En los textos árabes y en los clásicos se narra cómo se inicia el hombre en la 

agricultura, aunque ni unos ni otros aluden a la creación de los bóvidos, en este 

contexto. En los árabes, se narra que cuando Adán empieza a sentir hambre Dios hace 

que el ángel Gabriel le entregue dos toros rojos que le enseñan a cultivar la tierra o es el 

propio Gabriel el que le instruye, de modo que se plantea la presencia de los bóvidos en 

la vida del hombre como animales domésticos desde un principio. En los textos 

clásicos, sin embargo, los bóvidos conviven con el hombre pero Deméter les ha de 

enseñar a domesticarlos y se encarga de extender el uso de la agricultura por medio de 

Triptólemo.  

2.-Este aspecto de la simbología de los bóvidos, su relación con la agricultura, en 

los textos árabes, se manifiesta al considerarlos animales creados para cultivar la tierra. 

Además, por un lado, a través del toro que aparece en el Paraíso, representan el trabajo 

agrícola, el esfuerzo y el sufrimiento por los que ha de pasar el hombre en su vida 

cotidiana para trabajar la tierra y poder sobrevivir; y por otro, a través de la vaca, como 

referente onírico, la abundancia y la escasez. Y en los textos grecolatinos, el papel del 

buey como referente del trabajo agrícola es similar. Sin embargo, la vaca se asocia a las 

ciudades y a su fundación. 

3.-Una referencia curiosa que encontramos, tanto en la literatura religiosa arabo-

islámica como en los textos clásicos, es la consideración de los bóvidos como origen de 

las abejas, pues, según al-¢a‘lab÷, surgieron de las lágrimas de los toros que Dios envió 

desde el Paraíso, para trabajar la tierra con Adán y, según Eliano, proceden de los 

despojos de estos animales. La asociación entre ambos animales tiene una base lógica, 

por tratarse, en el caso de la abeja, de otro símbolo del trabajo, la constancia y el 

esfuerzo. 
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b) El animal de sacrificio 

Los bóvidos, tanto en el mundo arabo-islámico como el grecolatino, formaban parte 

de su base alimenticia, de ahí que se aluda a ellos como animales de sacrificio. Sin 

embargo, en este papel hallamos algunas diferencias destacadas en los textos de ambas 

culturas. Aún así, contamos con un relato en la literatura arabo-islámica y otro en la 

grecolatina donde se plantea esta función específica de los animales.  

1.-En los textos árabes, a través de la historia del sacrificio de la vaca, se establecen 

las características ideales del animal que han de inmolar. En cambio, en los textos 

clásicos, a través de la historia del sacrificio del buey que efectúa Prometeo, se 

establecen, al ser el primer sacrificio de la historia del hombre, las pautas del reparto de 

este animal entre los hombres y los dioses. 

 2.-Tanto en una como en otra literatura, se alude a que la vaca fue creada para ser 

sacrificada y, en su naturaleza, este hecho lleva implícita la obediencia y sumisión del 

animal.  Sin embargo, en los textos árabes no hallamos alusiones al sacrificio de toros, 

que, en los clásicos, son una de las victimas propiciatorias de mayor entidad junto al 

buey. 

 

c) La divinidad y los bóvidos. 

1.- El toro, en los textos árabes, que no comparte espacio con el hombre, es una 

criatura primigenia, cuya función, junto a la ballena, es lograr el equilibrio que ha de 

presidir la existencia en la tierra, y representa la estabilidad, la constancia, lo que no está 

sujeto a transformación ni a evolución, cuya única relación se establece con la divinidad 

a la que obedece. Sin embargo, el toro que encontramos en los textos grecolatinos, 

aunque está al servicio de la divinidad, representa el caos ya que es visceral, un ser 

destructor, impredecible, agresivo e iracundo.   

2.-En ambas literaturas los bóvidos ejercen de verdugos al servicio de la divinidad, 

aunque en los textos árabes, se trata de casos puntuales que hallamos en el contexto 

escatológico, pues actúan contra sus amos, el Día del Juicio, porque en vida, éstos se 

han comportado egoístamente y han sido avariciosos. Y, en los textos grecolatinos, 

hemos de aludir al toro de Minos, pues este animal ejerce su castigo sobre aquellos que 

ofenden a Poseidón, su señor. Sin embargo, así como en los textos árabes el infractor es 
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quien sufre las consecuencias; en los textos clásicos, como ya vimos en el apartado del 

camello, el castigo no sólo afecta al rey de Minos y a su pueblo, sino también a las 

regiones vecinas y, además, están aludiendo a una catástrofe natural.    

3.-En ambas literaturas se alude a la asociación entre determinadas divinidades y los 

bóvidos. En los textos árabes se alude a cultos solares y lunares propios de la región, 

cuya representación figurada era bien un toro, una vaca o un becerro, que formaban 

parte de la cultura preislámica y fueron desapareciendo aunque permanecieron ciertas 

reminiscencias1198. Además, hallamos referencias, en el contexto escatológico a ángeles 

semejantes a bóvidos, que se encuentran en el primer cielo y al ángel del Trono con 

aspecto de toro. Todo ello lo podemos relacionar con la asociación que se establece, en 

los textos clásicos, entre el toro y Zeus, pues adopta este aspecto, o Poseidón al que se 

conoce como el dios con cabeza de toro. 

 

d) Otras consideraciones 

En los textos árabes, los bóvidos se muestran obedientes y sumisos con la divinidad 

y con el hombre. En cambio, en los textos clásicos, aunque ocurre lo mismo con la vaca 

y el buey, pues su relación con las divinidades y con el hombre se basa en la sumisión, 

en el caso del toro, en la mayoría de los relatos, el animal sirve a la divinidad o es su 

propia manifestación, pero actúa contra el ser humano.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
1198 En el culto lunar de Arabia del Sur encontramos dicha asociación entre el toro y la divinidad. 

Véase Ryckmans, “Notes sur le rôle du taureau dans la religion sud-arabe” , pp.365-373. 
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6. Conclusiones 
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Expondré a continuación las reflexiones acerca del tema que he investigado en esta 

Tesis Doctoral. La mayoría de ellas pueden ser consideradas como conclusiones, a la 

manera tradicional del término, y otras representan ideas que me parecen claves sobre 

diversos aspectos de lo hasta aquí tratado: 

  

PRIMERO: Árabes, griegos y romanos elaboraron, desde el punto de vista 

científico, una caracterización de la mayoría de los animales elegidos, conformada por 

sus rasgos físicos, sus hábitos de comportamiento y un perfil psicológico, que muchas 

veces era el argumento principal que determinaba su presencia y su papel en relatos y 

referencias. La relevancia de los animales, en general, en los relatos, es mayor en los 

textos árabes, porque cuentan con descripciones más o menos detalladas, en función de 

la importancia del animal, en concreto, y de la historia, y hallamos relatos o referencias 

relacionados con cada aspecto de la simbología del animal. En cambio, en los textos 

grecolatinos, tan sólo se describe a ciertos animales-monstruos; el papel de los animales 

en los relatos está determinado, en unos casos, por las características que les atribuyen 

y, en otros, por su vínculo con las divinidades; y, por último, entre los animales 

elegidos, algunos cumplen la misma función en cada relato que protagonizan, mientras 

que otros desempeñan una función distinta en cada narración. 

 

SEGUNDO: Es importante tener en cuenta la intención que subyace en los textos de 

ambas culturas. Los relatos que hallamos en los textos árabes tienden a ser realistas en 

sus planteamientos y el mensaje que se desea transmitir resulta diáfano porque todos los 

detalles de la narración cuentan con una explicación plausible. La utilización de 

descripciones fantásticas de determinados animales tiene como objetivo resaltar ciertos 

aspectos de la historia, aunque, en dichas descripciones, los animales conservan sus 

rasgos esenciales y esto permite que puedan ser identificados. De modo que aquel a 

quien va dirigido el relato relacione los conceptos que recoge la narración con las 

características del animal que conoce, con sus hábitos de comportamiento o con el 

vínculo que mantienen, y todo ello le facilita la comprensión de dichos conceptos y los 
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convierte en verdades. Asimismo, la revisión de estos relatos y referencias, en los que 

los animales ocupan un papel protagonista, nos muestra la forma en que esta sociedad se 

concibe y las reglas de comportamiento que la rigen. En cambio, en los textos 

grecolatinos, el relato en sí es un mito o una leyenda, cuya intención no resulta tan clara 

por la escasez de detalle, exceptuando las fábulas con moraleja expresa, pero las ideas 

que se extraen de los textos son plenamente realistas, aluden a una sociedad concreta y a 

una forma de vida. 

        

TERCERO: Sentado lo anterior, es necesario advertir que los relatos y referencias 

en los que los animales elegidos ocupan un papel destacado, tanto en la cultura arabo-

islámica como en la grecolatina, nos permiten aproximarnos al sistema de pensamiento 

de ambas sociedades. En los textos árabes, se trata de ideas establecidas que conservan 

su vigencia en el tiempo, pues forman parte de los fundamentos del Islam, en cambio, 

las ideas que subyacen en los textos grecolatinos, cuya evolución se observa desde la 

época arcaica hasta el apogeo del imperio romano, son el punto de partida de la 

civilización occidental. 

 

CUARTO: Nuestro tema deja traslucir también que se trata de una sociedad 

profundamente religiosa, en la cual Dios es el eje central de la existencia del ser humano 

y el único Señor al que los hombres deben servir. Este es el punto de partida 

imprescindible para poder analizar los textos arabo-islámicos. Toda lectura de dichos 

textos nos remitirá a reflexiones puramente espirituales. Sin embargo, así como están 

plagados de enseñanzas morales, también hallamos otras de orden práctico. Se pretende 

educar a la población, además de proporcionarle unos principios éticos y morales. Se 

establece un marco legal que les permita gestionar la convivencia entre unos y otros, se 

les instruye en cuestiones fundamentales que faciliten la supervivencia del individuo y 

de la comunidad, como normas de higiene y sanitarias, el modo de combatir 

determinadas enfermedades, gestión de recursos disponibles, etc. El ser humano, 

colocado en una escala intermedia entre Dios y los demás mundos (animal, vegetal), 

enfoca el conjunto de la Creación de un modo ético. 

 

QUINTO: Todo el conjunto de la dogmática y de la moral islámicas se hace patente 

en sus textos y en sus contextos, y ello afecta también a nuestros temas, pues la relación 
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con los animales, sus descripciones y referencias se plantean en relación con esas 

creencias y prácticas islámicas, en cuyos contenidos no voy ahora a entrar, pues no es el 

lugar de exponerlas. Pero sí debemos destacar que en sus textos, traten incluso sobre 

animales, el ser humano proyectará, y es el caso de lo estudiado en esta Tesis, todo 

cuanto considera virtuoso como la paciencia, la resignación y la capacidad de 

sufrimiento, etc. En cuanto a las enseñanzas morales que hallamos en los textos, aluden 

ante todo a la moderación de los impulsos y al concepto más amplio de generosidad, en 

lo tocante a las posesiones materiales y en la relación con otros individuos, incluso 

también con los animales.  

 

SEXTO: En los textos, se trasluce un profundo respeto por la herencia ancestral. El 

vínculo entre antepasados y naturaleza se manifiesta en distintos aspectos: en la 

relectura, en el seno del Islam, de antiguos mitos protagonizados por animales 

primordiales; en las referencias a la destrucción de antiguos cultos paganos, donde están 

presentes procedimientos de purificación propios de la antigüedad, como el uso del 

fuego; en el hecho de concebir la superficie terrestre como algo vivo, sujeto a 

transformaciones; y al integrar en el concepto del destino a todos los seres de la 

creación, a cuantos habitan el cosmos, desde los ángeles, los genios y los demonios, 

hasta los hombres y los animales. La cultura arabo-islámica alude en todo momento al 

equilibrio entre los contrarios como base de la existencia. Las antiguas tradiciones y los 

nuevos conceptos se integran en un solo modelo, de modo que los hombres hallan 

referentes que les retrotraen a sus ancestros, les mantienen en comunión con su 

memoria, aunque se desprendan de sus viejas creencias. De ahí que los seres 

primigenios, que ejercían de guardianes del cosmos, permanezcan en el tiempo.  

 

SÉPTIMO: La cultura grecolatina tiene como eje central al hombre. De modo que, 

en los textos, se plantea la relación con las divinidades en los mismos términos que las 

de los hombres entre ellos; pero además están los demás reinos de la naturaleza, sobre 

los cuales el hombre ha de mantener una acción controlada. A través de las alusiones al 

mundo animal, el ser humano proyecta sus capacidades, y es muy interesante observar 

que esto lo realiza tanto de forma literal como simbólica. También se expresan, en 

nuestros textos, conocimientos ciéntificos y utilidades prácticas, más recreaciones 
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literarias: entre la zoología y el folklore, nuestros textos representan de un modo muy 

importante las mentalidades y las costumbres, los ideales y los usos.   

 

OCTAVO: Según los textos grecolatinos, la razón, el pensamiento racional, debe 

primar sobre las creencias ancestrales, sobre la magia y la superstición. La naturaleza en 

su estado más “animal” es el enemigo al que deben dominar, pero a la vez, el respeto 

por la ley natural forma parte de sus propios ordenamientos morales. Sin embargo, 

hallamos una contradicción, al plantearse que la sabiduría del hombre procede del 

conocimiento primordial que está en manos de la naturaleza, pues sólo los animales 

conocen los mensajes de los dioses.       

 

NOVENO: Resulta muy interesante constatar que nuestros textos sirven para 

caracterizar sus respectivas expresiones, girando alrededor de nuestros temas 

“zoológicos”: la arabo-islámica, basada en conceptos abstractos, propugna la evolución 

espiritual del individuo y regula la convivencia con el conjunto de los seres creados por 

Dios: sus criaturas o majlýq×t, que incluyen la diversidad animal. La grecolatina, en sus 

textos, se presenta como una sociedad basada en conceptos más concretos, y centrada en 

la vida terrenal, de modo que la Naturaleza no se opone básicamente a la Razón.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 287 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

7. Apéndice 
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7.2. Traducciones 
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7.2.1. Ballena (©ýt) 

 

a) El viaje del profeta 

             

 Entonces1199 Jonás emprendió el viaje hasta llegar a Nínive. Cuando llegó al 

centro (de la ciudad), clamó en voz alta: “Decid conmigo ¡No hay dios sino Dios! Y yo 

soy Jonás, su siervo y su enviado”. La gente empezó a golpearle y a insultarle, pero no 

se convertían pues eran impíos y desviados. Jonás los convocó durante cuarenta días y 

lo tomaron por loco. Dios le reveló: “Aléjate de ellos pues no creerán hasta que vean el 

castigo”. Se alejó de ellos y se sentó en una colina elevada para ver descender sobre 

ellos el castigo. Dios le reveló a Gabriel: “Desciende ante el ángel, guardián del 

infierno, y ordénale que saque la chispa del fuego del infierno para el pueblo de Jonás”. 

Gabriel hizo lo que Dios le ordenó, y el ángel sacó la chispa del fuego del infierno 

según la forma de la nube negra. Entonces el rey se levantó, se desprendió de sus 

lujosas ropas y ordenó a su pueblo que hiciera lo mismo. Lo hicieron, lloraron y, 

alzando sus voces, proclamaron: “¡Oh Dios de Jonás! Perdónanos, pues ya hemos 

vuelto a ti, ¡Oh el más misericordioso de los misericordiosos!”. Dios acogió bien su 

arrepentimiento y les levantó el castigo. Jonás se enfadó y dijo: “Dios mío ellos me 

tuvieron por embustero y les perdonaste. Por consiguiente, no volveré junto a ellos”. A 

continuación, vio un barco que zarpaba. Preguntó: “¿Me lleváis con vosotros?”. Y lo 

llevaron. Después, el viento arreció y estuvieron a punto de hundirse. Empezaron a rezar 

y Jonás se calló. Los marineros le preguntaron: ¿Por qué no rezas con nosotros? Él 

contestó: “A causa de la muerte de mi esposa y mi hijo”. Y dijeron: “No hay duda que 

esto sea por tu causa ¡Oh Jonás!”. Eligieron y la suerte cayó sobre Jonás, pues dijeron: 

“La suerte corresponderá a quien cometió la falta, pues lo echaremos a suertes” y así 

                                                 
1199 Dios ordena a Jonás que marche a Nínive, pero éste se niega. A consecuencia de ello le son 

arrebatados sus riquezas, su mujer y su hijo. Dios se compromete a devolverle todo lo perdido si cumple 
su misión. Cf. al-Kis×’ ÷, Qi½a½, pp.297-98. 
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hicieron. Escribió, cada uno de ellos, su nombre en una bola de plomo1200 y lo arrojaron 

al mar. Y se hundió la fortuna1201 de la gente y apareció el nombre de Jonás en la 

superficie del agua. Se presentó ante ellos una ballena enorme que, abriendo la boca, 

clamó: “¡Oh Jonás! He venido desde la India a buscarte”. Entonces Jonás se arrojó al 

mar y la ballena se lo tragó, viajando con él hasta el Mediterráneo, luego, hasta la 

fortaleza de coral. Discrepan en cuanto a la duración de su estancia en el interior de la 

ballena. Entre ellos, hay quien dice que cuarenta días y Mu¬ammad b. ¤a‘far al-¼×diq* 

dijo que tres días. Después, Dios ordenó a la ballena que lo devolviera a la orilla del 

Tigris. Se aproximó con él y lo vomitó allí. Salió del interior de la ballena como el 

polluelo que no tiene plumas, y no quedaba en él ni la piel ni los huesos, ni era capaz de 

ponerse en pie ni de sentarse, y perdió la vista. Dios hizo crecer junto a él una planta de 

calabaza que tenía cuatro ramas. A continuación, se le acercó Gabriel e impuso su mano 

sobre su cuerpo. Le creció la piel y la carne, y le devolvió la vista. Y Dios le envió una 

gacela que lo amamantó. 

 

Al-Kis…’ ÷, Qi¡a¡ al-anbiy…’ , pp.298-9.   

 

b) La cárcel de Jonás 

 

        Nos contó Ibn ©am÷d* por referencia de Salma* que lo oyó de Ibn Is¬×q* de 

quien se lo había relatado, procedente de ‘Abd All×h b. R×fi‘*, mawlà de Umm Salma, 

esposa del Profeta, ¡Dios lo bendiga y lo salve!, lo siguiente: escuché a Abý Hurayra* 

decir: el Enviado de Dios, ¡Dios lo bendiga y lo salve!, dijo: “Cuando Dios deseó 

encarcelar a Jonás en el vientre de la ballena, le reveló a la ballena: “Cógelo sin rasgarle 

carne ni romperle huesos”. Y lo cogió. A continuación, descendió con él hasta su 

morada en el mar y cuando llegó al fondo marino, Jonás escuchó un murmullo y se dijo 

a sí mismo: ¿Qué es esto? Dijo: Y, estando [Jonás] en el interior de la ballena, Dios le 
                                                 

1200 Son bolas de plomo en forma de avellana que utilizaban los honderos. En el Lis×n se explica que 
es aquello que se arroja, Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, I, p. 502. 

1201 Lit: “las flechas”. Sin embargo, lo traducimos por fortuna porque está aludiendo a la suerte de 
todos los que iban en el barco. La asociación entre las flechas y la fortuna deriva de la práctica de la 
belomancia, propia de los árabes. Había flechas que tenían inscripciones, respuestas concretas, y otras 
blancas, cuyo significado o función quedaba establecido antes de iniciar la consulta. El mecanismo 
consistía en confiar al azar revelar la voluntad divina, que quedaba patente en el tipo de flecha que 
extrajera el consultante. Cfr. J. Chevalier y A. Gheerbrant, Diccionario de símbolos. Barcelona: Herder, 
1999, p. 503; Andrew Crichton, The history of Arabia. New York: Harper & Brothers, 1868, I, p. 189. 
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reveló: “Estos son los cánticos de alabanza de los animales marinos”. Dijo: [Entonces] 

él hizo sus alabanzas estando en el interior de la ballena, y los ángeles escucharon sus 

cánticos y exclamaron: “¡Oh Señor nuestro! escuchamos una voz débil en un lugar 

extraño”. Él respondió: “Ese es mi siervo Jonás, me desobedeció y le encarcelé en el 

vientre de la ballena en el mar”. Y preguntaron: “¿Es el siervo piadoso que hace 

ascender hacia ti cada día y cada noche obras buenas?”. Contestó: “Sí”. Dijo: Entonces, 

ante eso, intercedieron por él. Y [Dios] ordenó a la ballena que lo vomitara en la orilla 

como Dios, ¡Bendito y exaltado sea!, dijo: “indispuesto” (Cor. 37, 145).   

 

Al-Æabar÷, ¤ami‘u l-bay×n, XVII, p.96. 
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7.2.2. Ranas (¾af×di‘ )  

 

a) El castigo de las ranas 

  

Dios, el Altísimo, le hizo una revelación [a Moisés] y le ordenó que se detuviera a 

la orilla del Nilo y clavara allí su bastón y señalara con el bastón de lado a lado y de 

arriba a abajo, y lo hizo. Las ranas lo secundaron, croando desde todas partes hasta 

informar unas a otras, y se escuchaba de punta a punta. Después, [las ranas] salieron del 

Nilo asemejando la noche tenebrosa1202, velozmente, encaminándose en dirección a la 

puerta de la ciudad. Entraron súbitamente en las casas y llenaron los patios, las vasijas y 

las viviendas. Hubo quien no examinaba una vestimenta, una vasija, un alimento o una 

bebida sin encontrar allí ranas. Hubo un hombre que estaba sentado y las ranas le 

llegaban al mentón y se preocupó, pues hablaba y las ranas se le metían en la boca; otro, 

dormía en su lecho1203 y al despertar las ranas se habían subido a un brazo unas y otras 

encima, llegando a ser un montón, hasta tal punto que no podía volverse hacia su lado 

derecho ni hacia el izquierdo; y unos abrían la boca para alimentarse y las ranas se 

introducían en ella; y otros no amasaban nada sin que se les desmenuzara; y no 

cocinaban un puchero sin que se llenara de eso; y se asentaban firmemente en sus 

fuegos, extinguiéndolos y en sus alimentos, corrompiéndolos. Y sufrieron a causa de 

ellas un intenso dolor. 

 

Transmitió ‘Ikrima* de Ibn ‘Abb…s*, lo siguiente: las ranas eran de tierra, y cuando 

Dios, el Altísimo, las envió sobre el faraón, escucharon y obedecieron, y comenzaron a 

arrojarse en las marmitas y se cocían en los hornos de pan y gemían, y Dios, ¡Ensalzado 

sea!, por su buena obediencia, las alivió con la vuelta al agua. Dijo: afrontaron al faraón 

a causa de eso, y se angustiaron por su asunto, incluso estaban a punto de morir. La 

ciudad y sus caminos llegaron a estar llenos de cadáveres de una multitud que se alejó a 

pie y el resto murió allí. Cuando vieron eso, lloraron y se quejaron ante Moisés 
                                                 

1202 Está recreando la imagen de cientos de animales surgiendo a la vez de las aguas del Nilo, pero 
además la alusión a la oscuridad incide en la idea de la desgracia que asolaría la ciudad por la presencia 
de estos animales.  

1203 Lit: “En su colchón y su alfombra”. 
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diciendo: “Reconociste ante nosotros esta plaga y nosotros nos arrepentimos esta vez y 

no nos volveremos atrás”. Y tomó sus garantías y sus compromisos. A continuación, 

Moisés invocó a su Señor y desaparecieron las ranas. 

 

Al-Äa‘lab†, Qi¡a¡ al-anbiy…’, pp. 172-75. 
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7.2.3. Buitre (Nasr) 

 

a) Lubad o el destino 

 

         Dijeron: se les dijo a Mar£ad b. Sa‘d, a L™qm…n b. ‘¶d y a Q÷la b. ‘Anz1204, 

cuando fueron convocados a La Meca: “Os ha sido concedido un deseo así que elegid 

vosotros mismos”. Mar£ad exclamó: “¡Dios mío, dame bondad y rectitud!”. Y eso le fue 

dado. Q÷la dijo: “Elijo que me ocurra lo que le sucedió a mi pueblo”. Se le preguntó: 

“¿La muerte?”. Respondió: “No me importa, no me queda nada en la vida después de 

mi pueblo”. Y le alcanzó el castigo que alcanzó a ‘Ad y murió. Y Luqm…n exclamó: 

“¡Oh Señor mío, dame una larga vida!”. Se le dijo: “Elige para ti la duración de la vida 

de siete vacas morenas, de [la familia de] los antílopes del color del polvo (que están en 

abruptas montañas)1205 donde no cae la lluvia, o la vida de siete buitres, que cuando 

muera un buitre se trasladará a otro”1206. Despreció la duración de las vacas y eligió la 

de los buitres y vivió la de siete buitres. Cogía al polluelo cuando salía del huevo, elegía 

al macho por ser el más fuerte, y lo cuidaba hasta que moría y cogía a otro. No dejó de 

hacerlo así hasta que llegó al séptimo, y cada buitre vivió ochenta años. Cuando 

solamente quedaba el séptimo, un sobrino dijo a Luqm…n: “¡Oh tío, no queda de tu vida 

más que este buitre!”. Luqm…n dijo: “¡Oh sobrino mío! Este es Lubad”. Y Lubad, en su 

lenguaje, era el destino. Y cuando la vida de Lubad estaba llegando a su fin, los buitres 

volaron por la mañana de la cima de la montaña y Lubad no levantó el vuelo entre ellos. 

Y los buitres de Luqm…n no se alejaban de él. Dijo: Cuando vio que Lubad no alzaba el 

vuelo con los buitres, se dirigió a la montaña para ver que hacía Lubad, y Luqm…n 

descubrió en sí mismo un abatimiento que no había percibido antes. Cuando llegó a la 

                                                 
1204 Estos tres personajes eran los compañeros del profeta Hýd, los primeros que creyeron en él y por 

eso se salvaron de la destrucción del pueblo de ‘¶d. 
1205 A partir del texto que recoge al-Dam†r† se completa el sentido de esta frase. Por eso parte de la 

frase la incluimos entre paréntesis. Véase Al-Dam†r†, ðay…t al-ðayaw…n, II, p. 170; los animales a los que 
hace referencia son vacas salvajes o algún tipo de antílope. 

1206 Las vacas salvajes no vivían más de 20 años, mientras que los buitres podían llegar a los 80. Por 
tanto, le está dando a elegir entre una existencia que se prolongaría casi un siglo u otra que correspondería 
a varios siglos. 
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montaña vio a su buitre, Lubad, quieto entre los demás, y le llamó: “Levanta el vuelo 

Lubad”. Y fue a levantar el vuelo y no pudo. Entonces cayó y Luqm…n murió con él. 

 

Al-¢a‘lab÷, Qi½a½ al-anbiy×’, pp. 60-61.  
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7.2.4.Cuervo (Gur×b) 

   

a) K×nýh y el cuervo 

 

  Ka‘b al-A¬b…r* -¡Dios esté satisfecho de él!- dijo: Cuando Dios arrasó al pueblo 

de ‘¶d, los ¢amýd hicieron prosperar la tierra. Eran diez tribus, cada una tenía diez mil 

hombres y cada hombre tenía bajo su mando diez mil hombres e igual número de 

mujeres. Se daba primacía a la fuerza y la valentía. Sus moradas estaban en las rocas, 

entre el ©i¥×z y al-³ams en W×d÷ al-Qurà1207. Su rey se llamaba ¤unda‘ b. ‘Amr b. al-

Qayl1208. Las casas fueron esculpidas en las montañas, cuya altura era de cien codos y 

su anchura similar. Las blindaron con planchas de hierro clavadas con clavos de cobre. 

Y cuando pasaron muchos años se reunieron la mayoría de ellos ante su rey Ëunda‘ y le 

dijeron: “¡Oh rey! Queremos entregarnos a un dios especial para adorarlo, que no sea 

como el de la gente de ‘¶d ni como el de la de Noé”. Los escuchó y el pueblo partió a 

una montaña de allí. Entonces, fabricaron de ésta un gran ídolo, le pusieron rostro de 

hombre, cuello de camello, manos y pies de caballo, lo reforzaron con láminas de oro y 

pusieron sobre su cabeza una corona de oro incrustada con piedras preciosas. Luego le 

hicieron una ofrenda y se prosternaron ante él. A continuación, el rey ordenó que 

dispusieran para este ídolo una casa de ladrillos de oro y plata, y el techo de láminas de 

oro incrustadas con perlas. [El rey] ordenó que dispusieran a su alrededor viviendas que 

albergaran al resto de los ídolos, que colgaran candiles de oro con cadenas de plata, y 

colocaron ese ídolo sobre su trono y el resto de los ídolos sobre los suyos. El allegado a 

ese ídolo era un hombre al que decían Rab…b b. ¼ag÷r al-‘¶d÷. Entonces se aproximó al 

rey uno de los nobles de ¢amýd, llamado K×nýh b. ‘Ab÷d y se puso ante estos ídolos 

para adorarlos, y los ancianos [también] los adoraron hasta entrar en la decrepitud y los 

niños hasta envejecer. Y a pesar de eso, estaban contentos y alegres incluso sus rebaños 

criaban dos veces al año y daban fruto sus árboles dos veces al año. Dijo: cierto día, 

mientras que el pueblo estaba en el templo de los ídolos, el esperma [que daría origen a] 

¼×li¬ se puso en movimiento en el interior de su padre, se convirtió en una luz brillante 

                                                 
1207 Se trata de un valle entre Medina y al-³ams. Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, IV-8, p.433.  
1208 Uno de los reyes de los ¢amýd, bajo su reinado se produjo la destrucción de este pueblo. Fue rey 

durante 190 años. Véase al-Mas‘ýd÷, Murý¥ al-²ahab, I, pp.281-83. 
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y una voz interior dijo: “Esta es la luz de ¼×li¬. Trae consigo la verdad y hace 

desaparecer la mentira. Este es ¼×li¬ b. K×nýh, Dios corregirá con él la corrupción”. 

K×nýh se asustó de aquello y fue hacia el ídolo más grande para prosternarse ante él, e 

inclinar su cabeza y habló su demonio desde su interior diciéndole: “¡K×nýh! En tu 

genealogía hay un profeta y la tierra se iluminó por la luz de tu descendencia”. Luego el 

ídolo se desplomó sobre su rostro y cayó la corona de su cabeza. Y cuando esto llegó a 

oídos del rey, ordenó a sus visires que lo mataran. Dios les cegó y sus manos quedaron 

secas. Envió un ángel que se lo llevó y lo depositó en el valle de los árboles, 

permaneciendo allí dormido durante cien años. Entonces establecieron para los ídolos 

un guardián que se llamaba D×’ýd b. ‘Amr. 

Ra‘ým era la mujer de K…nýh que había llorado mucho por la pérdida de su esposo. 

Una noche, mientras ella lloraba, algo golpeó la puerta1209 de su casa. Salió a ver quien 

era y era un pájaro con forma de cuervo, con su cabeza blanca, su lomo verde, su vientre 

negro, sus patas y su pico rojos y en su cuello había una perla colgada de una cadena de 

oro. Ella dijo: “¡Oh ave, qué hermosa eres! Ya huiste de tu dueño”. El pájaro contestó: 

“No huí de mi señor, sino que soy el cuervo que Dios envió a Caín cuando mató a su 

hermano Abel, yo le mostré cómo ocultar el mal que había hecho a su hermano. Por lo 

que se refiere al blanco de mi cabeza, encaneció cuando ví a Caín matando a Abel. En 

cuanto al rojo de mi pico y mis patas, los sumergí en la sangre de Abel, el mártir. Por lo 

que se refiere al verde de mi lomo es debido al contacto con los ángeles y las huríes 

pues soy una de las aves del paraíso. Sin embargo, ¿Deseas que te guíe hasta tu esposo 

K…nýh? Sé donde se encuentra”. Ella contestó: “¿Y quién tengo así (como marido)?, 

pues ya se ausentó hace cien años”. Él replicó: “No censures eso, pues Dios, sobre cada 

cosa, es poderoso”. Ciñó la espada de su marido y, a continuación, siguió al pájaro. 

Dios ocultó la lejanía hasta que lo encontraron. Él estaba dormido y el pájaro llamó: 

“¡Oh K…nýh b. ‘Ab†d levántate, con la fuerza de Dios que da vida a los huesos!”. Y se 

incorporó sentándose y cuando vio a su esposa la abrazó, y la saludó. Puso Dios en ella 

el deseo, cohabitaron y ella quedó embarazada de ø…li|. Después Dios le envió al ángel 

de la muerte para que tomara su alma. Ra‘ým volvió a seguir al pájaro hasta llegar a la 

región de los Äam™d. 

 

Al-Kis…’ ÷, Qi¡a¡ al-anbiy…’ , pp.110-112. 
                                                 

1209 En el texto árabe se utiliza el término wasÐ, pero el contexto de la frase nos lleva a pensar que se 
trata de un error tipográfico, siendo W×siÐ el término apropiado.    
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7.2.5. Camella (N×qa) 

 

a) La camella que salió de la roca 

 

Dijo la gente: “¡Oh ¼×li¬! Queremos una señal por tu parte: que hagas salir para 

nosotros, de esta piedra blanca, una camella”. ¼×li¬ contestó: “Eso es fácil para mi 

Señor y sin embargo, describídmela”.  D×’ýd b. ‘Amr, el guardián de los ídolos, se 

acercó y dijo: “¼×li¬, si eres un profeta, trae ante nosotros una camella de colores que 

estén entre rojo fuerte, amarillo intenso, verde claro, negro profundo y blanco puro, que 

su mirada sea como el relámpago brillante y su berrido como el trueno ensordecedor, su 

caminar como el viento huracanado, su talla de cien codos y su anchura, semejante a 

esa, que tenga cuatro ubres de las que mane agua, leche, vino y miel”. Entonces 

intervino de forma brusca un hombre llamado Ba¬÷r b. al-³ak÷r y dijo: “¼×li¬, crea para 

nosotros una camella que sea esbelta y alta, con ojos negros y grandes, con los párpados 

negros, que tenga espuma en su boca y giba, y si la produces así, daremos crédito a tu 

mensaje”. 

Otro hombre llamado Lab÷n b. ¤aww×s se adelantó y dijo: “¼×li¬ crea para nosotros 

una camella que tenga las pezuñas delanteras de oro y las traseras de plata, su cabeza de 

topacio, sus ojos de zafiro, sus orejas de coral, que tenga en lugar de giba una cúpula de 

perlas con cuatro pilares con incrustaciones de diversas clases de zafiros”. El rey dijo: 

“¼×li¬ crea para nosotros una camella que tenga cuernos, sangre, huesos, venas, nervios 

y pelo; que tenga, además, ojos negros y cuerpo blanco, que dé leche de gran pureza y 

que la siga su camellito y que hable y dé testimonio en tu favor sobre el mensaje [que 

transmites] y [a favor] de tu Señor, en [lo que se refiere a] la unicidad1210”. Entonces se 

dirigió ¼×li¬ a su pueblo y preguntó: “¿Si os la traigo creeréis en Dios?”. Contestaron: 

“Sí, con una condición, que su leche sea fría en verano y caliente en invierno, que no la 

beba el que enferme sino el que esté curado, ni el pobre sino el que esté en una situación 

desahogada. Preguntó de nuevo ¼×li¬: “¿Si yo la traigo, creeréis en Dios?”. 

Contestaron: “Sí, con una condición, que no paste en nuestros pastos, que paste 

solamente en las cimas de los montes y en el fondo de los valles. Dejará lo que está 
                                                 

1210 Está explicando que el hecho de entregarles la camella será una señal que de validez al mensaje 
del profeta y demuestre que su Señor es el único Dios. 
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sobre la tierra para nuestro ganado. Que el agua sea un día para ella y otro para 

nosotros. Se introducirá por las tardes en nuestras casas y nos llamará a cada uno por 

nuestro nombre y saldrán y pondrán lo que quieran bajo sus ubres. Entonces se llenaran 

de leche sin ordeñar”. ¼×li¬ les dijo: “Me habéis puesto muchas condiciones. Yo os 

pongo como condición que no la monte nadie, que no le tiréis piedras ni flechas y que 

no le prohibáis beber ni pastar”. Dijeron: “De acuerdo, ¼×li¬”. Entonces hizo con ellos 

los pactos, luego rezó, se prosternó dos veces e invocó a Dios, el Altísimo. Y la piedra 

se movió y se agitó. A continuación, el pueblo escuchó un estruendo como el del trueno 

y vieron una cúpula de rubí que caía en el aire. Tenía cuatro puertas de topacio verde 

colgadas con cadenas de coral que descendían hacia la piedra. La piedra se colocó 

quejándose como se queja la mujer ante los dolores del parto. Los pájaros se 

congregaron sobre ella, la protegieron con sus alas y rociaron agua con sus picos. La 

camella estaba moviéndose en el interior de la piedra como se mueve el niño en el 

vientre de su madre. A continuación, la piedra se partió por la mitad y salió la camella 

de su interior como si fuera un trozo de montaña, y se detuvo en presencia de ¼×li¬. En 

sus ojos había rayos de sol y luz y sobre ella una brida de perlas. De la giba al rabo 

[había] setecientos codos y setenta de ancho. Tenía cuatro ubres, en cada una doce 

pezones y entre éstos [había] diez codos. La longitud de cada una de sus patas era de 

ciento cincuenta codos. Ella llamó diciendo: “No hay dios sino Dios, ¼×li¬ es el enviado 

de Dios”. Gabriel se adelantó y le impuso las manos sobre el vientre y salió de ella un 

camellito que se le parecía. Creyó en ello el rey y lo siguieron muchos de los nobles del 

pueblo. A continuación, se dirigió el resto del pueblo a Sih×b, el hermano del rey, y lo 

hicieron rey en lugar de ¤unda‘. Dijo: La camella salía hacia las cimas de los montes y 

no pasó por un árbol sin que bajara hacia ella sus brotes y comiera. Después descendió a 

los valles y pastó allí y dejó lo que había sobre la tierra para el ganado del pueblo de 

¢amýd. Cuando atardeció entró en la ciudad y llamó en lengua correcta: "Quien quiera 

la leche que salga". Se dirigieron hacia ella con vasijas que pusieron bajo sus ubres y se 

llenaron de todo lo que solicitaron.  

 

Al-Kis×’ ÷, Qi½a½ al-anbiy×’, pp. 114-116. 
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7.2.6.  Hormigas (Naml) 

 

a) Salomón y la sabiduría de las hormigas 

 

Dijo: Salomón pasaba, con su cortejo, junto a una hormiga y ésta exclamó: 

“¡Alabado sea Dios, el Grande!, ¿Es que hay algo más grande que lo que ha dado la 

estirpe de David?”. Salomón sonrió por lo que dijo y se lo explicó a su ejército. Luego 

preguntó: “¿No os informé de una noticia que es más asombrosa que esta hormiga?”. 

Contestaron: “Sin duda”. Dijo, decía: “¡Temed a Dios, en privado y en público, [optad 

por] el justo medio entre la riqueza y la pobreza, y el equilibrio ante la cólera y el 

placer!”.                 

Se narra que Salomón, Sobre él sea la paz, salió un día para pedir la lluvia, y lo 

acompañaban hombres y genios. [Salomón] pasó al lado de una hormiga coja, que 

desplegaba sus alas y alzaba sus manos diciendo: “¡Dios mío! Nosotras somos unas 

criaturas tuyas, necesitamos tu lluvia1211. No nos castigues por los pecados de los 

hombres y haz que llueva para nosotras”. Y Salomón les dijo a quienes estaban con él: 

“Regresad [pues la lluvia que solicitasteis] fue invocada por otro”. 

Se cuenta que una hormiga avanzaba lentamente sobre Salomón. La cogió, la tiró y 

la hormiga habló diciendo: “¿A qué se debe esta violencia y esta agresividad? ¿Acaso 

no sabes que soy de un pueblo [de aquel] a quien tú sirves1212?”. Se desmayó Salomón y 

cuando volvió en sí dijo: “Traédmela”. Se la llevaron y le preguntó. Ella le contestó: 

“Mi piel es fina y mi cuerpo débil, y tú me has cogido y me has tirado”. Salomón le 

dijo: “Perdóname, pues yo no me proponía eso”. Ella respondió: “Con una condición: 

que no contemples el mundo con ojos de deseo, no te dejes arrastrar por tus pasiones y 

diversiones, y no denuncies a nadie [para obtener] la gloria a menos [que sea] por 

sumisión a Él1213”. Afirmó: “Eso está hecho”. Y ella dijo: “Estás perdonado”. 

                                                 
1211 Utiliza el términó rizq que cuenta entre sus acepciones con “subsistencia”, “víveres”, pero 

también significa en sentido metafórico “lluvia”, entendiendo el término como “aquella que produce la 
germinación del grano”. Vid.  Kazimirski, Dictionnaire, I, p.855. 

1212 Está haciendo referencia a que las hormigas son uno de los pueblos de Dios. 
1213 Se refiere a la divinidad.  
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 Y entre ellos1214, el relato del Valle de las hormigas, Dios, el Altísimo, dijo: Las 

tropas de Salomón, compuestas de genios, de hombres y pájaros, fueron agrupadas 

ante él y formadas (Cor. 27, 17). Es decir, el primero de ellos (los batallones) 

custodiaba al siguiente, hasta que, llegados al Valle de las Hormigas (Cor. 27, 18). Al-

³a‘b÷*, Ka‘b* y otros de la gente del Libro dijeron: Cuando Salomón, ¡Sobre él sea la 

paz!, viajaba, llevaba a su familia, sus criados, sus esclavos y su libro, en el vehículo 

dispuesto para él. [Éste] llevaba cocinas y panaderías, y transportaba hornos de pan de 

hierro y grandes marmitas, cada una con capacidad para diez animales sacrificados. Se 

habían dispuesto zonas para los animales en la parte delantera. Los cocineros cocinaban, 

los panaderos hacían pan y los animales corrían en su presencia, entre el cielo y la tierra, 

y el viento soplaba con ellos. Viajó de I½Ðajar1215 al Yemen avanzando por el desierto. 

Se encaminó a la ciudad del Profeta, ¡Dios lo bendiga y lo salve!, y Salomón dijo: “Esta 

es Medina, un profeta será enviado en otra época, bienaventurado quien crea en él y lo 

siga”. A continuación, llegó al territorio del ©aram1216 y vio en torno al templo1217 unos 

ídolos, a los que adoraban los ateos. Pasó el templo, y cuando lo pasó, el templo lloró. Y 

Dios, el Altísimo, le inspiró al templo: “¿Por qué lloras?”, y contestó: “¡Oh Señor! Éste 

es uno de tus profetas y un pueblo amigo tuyo que pasaron junto mí y no descendieron, 

ni rezaron ante mí, ni invocaron tu nombre en mi presencia, a causa de estos ídolos a los 

que adoran, en mi entorno, los ateos”.  Dijo: Dios, el Altísimo, le inspiró: “No te 

lamentes pues [en el futuro] yo te llenaré con rostros prosternados ante mí. Haré 

descender en tí un nuevo Corán y enviaré, en otra época, un profeta procedente de tí, 

que será el más amado de los profetas para mí. Haré establecerse aquí a hombres 

piadosos de mi creación que me adorarán y les impondré un precepto, y acudirán raudos 

hacia ti como se lanzan los buitres con las alas abiertas en dirección a sus nidos. Haré 

que sientan nostalgia de ti [como] la añoranza de la camella hacia su cría y de la paloma 

hacia sus huevos. Te alejaré de los ídolos y de los adoradores de Satán”. A 

continuación, Dios ordenó a Salomón, ¡Sobre él sea la paz!, que descendiera ante él [el 

templo], rezara allí y efectuara un sacrificio. Y eso hizo. Dijo: y sacrificó en la Ka‘ba 

cinco mil camellas, cinco mil toros y veinte mil ovejas. Y dijo a los nobles de su pueblo 

                                                 
1214 Hace referencia a los distintos relatos sobre el profeta Salomón que está narrando.  
1215 Una ciudad persa que suele aparecer mencionada en los relatos relativos a Salomón debía estar 

próxima a Tabaristán. Cf. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, I-1, p.171. 
1216 Está aludiendo a un lugar sagrado cuyo acceso está prohibido a los profanos. Cf. Kazimirski, 

Dictionnaire, I, p.414. 
1217 Se refiere al templo de la Ka‘ba. 



 324 

que estaban presentes: “De este lugar saldrá un profeta árabe que logrará la victoria 

sobre la totalidad de los que se oponen a él, vencerá a los que sean contrarios a él, y 

logrará su respeto en el plazo de un mes. Para él son iguales aquel que está próximo a él 

y aquel que está distante de él. No tendrá, en Dios, un censor severo que efectúe 

reproches. Bienaventurado sea quien llegue a su época y lo crea”. Preguntaron: “¿Y 

cuando vendrá?, ¡Oh profeta de Dios! Respondió: “Entorno a mil años”. Dijo: Después, 

Salomón continuó hasta llegar a W×di al-Sad÷r, un valle de [la región de] Æ×’if 1218, y 

llegó al Valle de las hormigas. Una hormiga comenzó a caminar y era coja, con tres 

patas, y se parecía a un enorme lobo. Y dijo al-³a‘b÷*: tenía dos alas. 

Discrepan en cuanto a su nombre: Me informó Ibn Maymýna* con su cadena de 

transmisión de al-¾a¬¬×k* lo siguiente: el nombre de la hormiga de Salomón era 

Æ×jiya, y se dice Jirm×. Llamó cuando ella vio a Salomón, en su cortejo: “¡Hormigas! 

¡Entrad en vuestras viviendas, no sea que Salomón y sus tropas os aplasten sin darse 

cuenta!” (Cor. 27, 18). Y no habían hablado las criaturas cuando el viento las cargó [sus 

palabras] y las lanzó en las orejas de Salomón. Dijo Muq…til*: y escuchó Salomón sus 

palabras desde [una distancia] de tres millas. Sonrió al oír lo que ella decía y dijo: 

“¡Señor! ¡Permíteme que Te agradezca la gracia que nos has dispensado, a mí y a mis 

padres!” (Cor. 27, 19). 

Respecto a otro relato: Cuando Salomón escuchó lo que [la hormiga] dijo paró ante 

ella ordenando: “Traédmela”. Y se la trajeron. Le preguntó: “¿Porqué adviertes a las 

hormigas?, ¿Acaso escuchasteis que soy un tirano? ¿Es que no sabéis que soy un profeta 

justo? y ¿Por qué dijiste: No sea que Salomón y sus tropas os aplasten?” (Cor. 27, 18). 

La hormiga exclamó: “¡Oh profeta de Dios! ¿Acaso no me escuchaste decir: sin darse 

cuenta? (Cor.27, 18). Con ello no reflejaba la destrucción de los individuos sino la de 

los corazones. Mi temor es que ellas deseen lo que tu regalas, y así pues se disgregarán 

y se afanarán en prestarte atención con alabanzas”. Él le dijo: “Me calumnias”. La 

hormiga le preguntó: “¿Acaso sabes porqué tu padre se llamaba David?”. Él respondió: 

“No”. Ella dijo: “Porque sanó la herida de su corazón”. A continuación, le preguntó: 

“¿Acaso sabes por qué te llamas Salomón?”. Él contestó: “No”. Ella dijo: “Porque eres 

un herido de muerte, que debes fiarte de aquello que dé salud a tu corazón y tienes una 

obligación que es seguir a tu padre David”. Luego le preguntó: “¿Sabes por qué Dios, el 

Altísimo, ha puesto a tu servicio al viento?”. Él respondió: “No”. Ella explicó: “Para 

                                                 
1218 Próxima a La Meca. Vid. Y×qýt, Mu‘¥am al-buld×n, III-6, pp. 241-244. 
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que te informe, que todo el mundo está expuesto al viento”. Sonrió al oír lo que ella 

decía, maravillado, y dijo: “¡Señor! ¡Permíteme que Te agradezca la gracia que nos 

has dispensado, a mí y a mis padres!” (Cor. 27, 19). 

     Me informó Ibn Maymýna*, con su cadena de transmisión de Ibn ‘Abb×s*, lo 

siguiente: el Enviado de Dios, ¡Dios lo bendiga y salve!, prohibió matar a cuatro 

animales: la abubilla, el pájaro carpintero, la abeja y la hormiga1219. 

 

Al-¢a‘lab†, Qi¡a¡ al-anbiy…’ , pp. 261-2.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 

1219 Este hadiz fue recopilado por Abý D×’ýd e Ibn M×¥×. Véase Abý D×’ýd, Sunna, k. al-Adab (41): 
5247; Ibn M×¥×, Sunna, k.al-¼ayd (28): 3224. 
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7.2.7. Perro (Kalb) 

 

a) El guardián de los durmientes 

 

Dijo el maestro: Los ulemas discrepan en lo que se refiere al color del perro de 

la gente de la caverna: Ibn ‘Abb×s* dijo: era atigrado; Muq×til* dijo: era amarillo; 

Mu¬ammad b. Ka‘b* dijo: era de color rojo intenso y amarillo tendiendo a rojo; y al-

Kalb÷* dijo: su color era como [el de] la nieve; y se dice [también]: era del color del 

tinte amarillo1220; y se dice que era gris oscuro1221.  

Y también discrepan en cuanto a su nombre, y fue transmitido por referencia de 

‘Al ÷*, ¡Dios le honre!, que su nombre era Rayy×n. E Ibn ‘Abb×s* dijo: su nombre era 

QiÐm÷r, y es una de las tradiciones que proviene de ‘Al÷. Dijo ³u‘ayb al-¤ab×’ ÷*: su 

nombre era ©amr×; y al-Awz×‘ ÷* dijo: Natwà. Mu¥×hid* dijo: Qantury×; ‘Abd All ×h b. 

Sal×m* dijo: BaÐ÷Ð; y Ka‘b* dijo: era de color rubio y su nombre era Tafnà. 

Ibn Futa¬wayhi* nos informó con su cadena de transmisión de Abý ©an÷fa*, 

¡Dios esté satisfecho de él!, que el nombre de su perro era QiÐmýr, y se dice QiÐf÷r. Abý 

‘Al ÷ al-Zuhr÷* me informó, con su cadena de transmisión de Ibn ‘Abb×s, respecto a lo 

que Dios dijo: “sólo pocos les conocen” (Cor. 18, 22). Dijo: estoy entre los pocos 

dignos, ellos son1222: Maksalm÷n×, Tamal÷j×, MarÐalyus, B÷nýs, S×wanýs, D×nýs y 

Ka¹Ðýs, que era el pastor, y el perro, cuyo nombre era QiÐm÷r, era un perro atigrado más 

alto que el qulÐ÷ y más bajo que la grulla1223. Y Mu|ammad b. Is¬×q*dijo: al-QulÐ÷ : el 

perro pequeño, y dijo: no queda en N÷s×býr un narrador que no copie este relato de mí, y 

[también] de mí lo copió Abý ‘Amr al-¤abar÷*.  

Regresemos al relato. Dijo: cuando los jóvenes vieron al perro, uno de ellos dijo 

a otro: “Tememos que este perro nos descubra con sus ladridos1224”. Le maltrataron 

alejándole con piedras. Y cuando el perro les miró mientras estaban maltratándolo con 

piedras y acosándolo, se sentó sobre sus patas traseras y extendió [las patas delanteras] 

                                                 
1220 El que se utilizaba para teñir la ropa. Véase Ibn ManÞýr, Lis×n al-‘arab, XV, p.83 
1221 Lit: “del color de las nubes”. Hace referencia a las nubes de lluvia. Véase Ibn ManÞýr, Lis×n al-

‘arab, VI, pp. 378-380.  
1222 Está haciendo referencia a que sabe los nombres de los jóvenes conocidos como la Gente de la 

Caverna. 
1223 Lit: “Por encima del qulÐ÷ y por debajo de la grulla”. 
1224 Están siendo perseguidos y tienen que esconderse. 
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y habló así de forma elocuente: “¡Gente! No os alejéis de mí pues atestiguo que no hay 

dios sino Dios, el único que no tiene asociados.  Me ha llamado para guardaros de 

vuestros enemigos, y yo estoy cercano, por eso, a Dios, ¡Alabado y ensalzado sea¡”. 

Entonces lo dejaron y continuaron.  El pastor subió con ellos a una montaña y se internó 

con ellos en una caverna. El judío saltó y dijo: ¡Oh ‘Al ÷! ¿Cuál es el nombre de esa 

montaña? Y ¿Cuál es el nombre de la caverna? Dijo el príncipe de los creyentes: ¡Oh 

hermano judío! El nombre de la montaña es N×¥lýs, y el nombre de la caverna al-Wa½÷d 

y se dice Jayram. 

Regresemos al relato. Dijo: y he aquí que había en la explanada de la caverna 

árboles frutales y una fuente abundante, y comieron las frutas y bebieron el agua hasta 

que anocheció. Entonces, se refugiaron en la caverna y ataron al perro a la entrada de 

ésta y extendió sus patas delanteras delante de ella. Y Dios le ordenó al ángel de la 

muerte que tomara sus almas y Dios, el Altísimo, confió a cada uno de ellos dos ángeles 

para que revisaran su estado [el de su cuerpo]1225.  

Ibn ‘Abb×s* dijo: [los ángeles] regresaban una vez al año, antes que la tierra se 

comiera su carne, y se dice: el día de su regreso era el día de ‘¶¹ýr×’ 1226. Abý Hurayra* 

dijo: regresaban, cada año, dos veces. 

 

Al-Äa‘lab†, Qi½a½ al-anbiy×’, pp.365-366. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
1225 Lit: “lo examinaban de derecha a izquierda y de izquierda a derecha”. La función de estos 

ángeles era evitar la putrefacción de los cuerpos.  
1226 9 ó 10 de Mu|arram. Cf. Kazimirski, Dictionnaire, II, p. 261. 
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7.2.8. Serpiente (©ayya) 

 

a) La vara que se transformó en serpiente 

 

Los ulemas dijeron, acerca de las historias de los madianitas1227, que Moisés tenía 

una vara con dos ramificaciones y un pico en la parte baja de las ramificaciones, y, en 

su parte más baja, una punta de hierro. Cuando una noche se internó Moisés en el 

desierto y la luna no brillaba, las ramificaciones [de su vara] relucían como dos lenguas 

de fuego que le iluminaban hasta donde alcanzaba la vista. Si necesitaba agua le guiaba 

hasta el pozo, [la vara] se prolongaba hasta el fondo del pozo y su cabeza se 

transformaba en un pozal y sacaba agua con él. Si necesitaba alimentos, golpeaba el 

suelo con ella y salía lo que comería ese día. Si ansiaba una pieza de fruta lo clavaba en 

la tierra y brotaban las ramas de ese árbol del que Moisés deseaba su fruta y daba frutos 

en el acto.  

          Se dice: La vara de Moisés era de madera de almendro. Cuando tenía hambre la 

clavaba en la tierra, brotaba, daba frutos y [éstos] maduraban. Había comido de ella 

almendras. Si la oponía a sus enemigos aparecían en sus ramificaciones dos dragones 

que los combatían. Y si golpeaba con ella, la montaña abrupta, inaccesible y elevada, las 

rocas y las plantas espinosas, ensanchaba el camino. Si quería cruzar alguno de los ríos 

sin un barco, lo golpeaba [con la vara], se hendía y surgía en él un camino solazado. 

Bebía de una de sus ramificaciones miel y de la otra leche. Si se sentía cansado en su 

andadura se montaba en ella y lo llevaba a cualquier lugar que deseara ir sin galopar ni 

agitarse. Lo guiaba en el camino, mataba a sus enemigos. Si le pedía perfume, ella [la 

vara] lo exhalaba, y [Moisés] se perfumaba y perfumaba su ropa. Si había en el camino 

bandidos a los que la gente temía, los apartaba hablándoles la vara diciendo: “Coge la 

parte de tal y tal modo, y no cojas el sendero tal y tal”. Deshojaba con ella el pasto para 

su ganado, y combatía a los animales salvajes así como a los insectos y a las víboras. Si 

viajaba, la colocaba en su hombro, colgaba de ella sus pertrechos, utensilios, morral, 

honda, ropa, alimentos y bebida.  

                                                 
1227  Habitantes del país de Madian, al Este del Golfo de Aqaba. Cf. La Biblia. Versión crítica sobre 

los textos hebreo, arameo y griego por Francisco Cantera Burgos y Manuel Iglesias González. Madrid: 
Salvat, 1980, I, p. 104, nota de Ex 2, 11-23.  
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          Dijo Ibn ©ibb×n*: ³u‘ayb1228 le dijo a Moisés, cuando lo desposó con su hija y le 

entregó su ganado menor para que paciera: “Parte con este ganado y cuando llegues a la 

bifurcación del camino toma el de tu izquierda. No cojas el de tu derecha aunque 

abunde en pastos, pues ahí hay un dragón enorme y temo por ti y por el ganado. Fue 

Moisés con el ganado hasta llegar a la bifurcación del camino. El ganado tomó el 

camino de la derecha y Moisés se empeñó en hacerlo volver a la izquierda, pero no le 

obedeció. Cedió ante lo que quería [el ganado]. Entonces se durmió mientras el ganado 

pastaba. Cuando el dragón llegó, la vara se incorporó, combatió con él y lo mató. Vino 

y se echó, ensangrentada, hacia el lado de Moisés. Cuando Moisés despertó vió la vara 

ensangrentada y el dragón muerto y comprendió que en esa vara había poder y supo que 

tenía una misión que cumplir y ese era el objetivo por el que estaba en su mano.  

          Ciertamente cuando la tiró, vio que se había convertido en una serpiente como la 

más grande de las serpientes negras que avanzaba hacia ellos reptando sobre cuatro 

patas. Sus ramificaciones se transformaron en una boca en la que había doce colmillos y 

muelas que tenían un chirrido y un silbido, de los que salían lenguas de fuego. Su 

bastón ganchudo llegó a ser una crin para ella semejante al fuego que se inflama. Sus 

ojos resplandecían como el relámpago y despedían un viento ardiente que no alcanzaba 

nada sin que lo abrasase. Pasaba por las rocas como la camella alta y las engullía de tal 

manera que cuando las rocas están en su interior, se agitan de forma ruidosa. Pasaba por 

los árboles rompiéndolos con sus colmillos, los destrozaba, los engullía y se ponía a 

degustarlos y a morderlos como si se buscara algo para comer. Era por su tamaño, una 

enorme serpiente; por su agilidad, una culebra y por su flexibilidad, una víbora. Esto 

son coincidencias que tiene el texto coránico, donde Dios, el Altísimo, dice en un 

pasaje: “una autentica serpiente (£u‘b×n)” (Cor. 7, 107). En otro lugar: “como si fuera 

una serpiente (¥ann)” (Cor. 27, 10). En otro lugar: “una serpiente (¬ayya) que reptaba” 

(Cor. 20, 20).  

 

Al-¢a‘lab÷, Qi½a½ al-anbiy×’, pp. 158-159. 

                

                                                 
1228 Profeta que Dios envió al pueblo de Madian. Tras recibir la revelación divina se convirtió en 

monoteísta, los líderes de la comunidad quisieron expulsarle pero Dios les destruyó y sólo sobrevivieron 
Šu‘ayb y sus seguidores. Este personaje es, al parecer, el mismo que fue suegro de Moisés, conocido en la 
tradición judeocristiana como Jethro, el líder religioso de los madianitas. Cf. EI2, IX, 491, s.v. “Shu‘ayb” 
(A. Rippin). 
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          Se cuenta de Sa‘÷d b. ¤ubayr*, por referencia de Ibn ‘Abb×s*, lo siguiente: Era el 

día de ‘A¹ýr×’  y coincidía ese sábado con el primer día del año, día de Nayrýz1229. Fue 

un día de fiesta para ellos. Se reunía allí la gente de todas las comarcas. Y ‘Abd al-

Ra¬man b. Zayd b. Aslam* dijo: Fue la cita en Alejandría. Y se dice: Alcanzó la cola de 

la serpiente la isla situada detrás del gran río en aquellos días. Dijeron: Luego 

ciertamente los magos le preguntaron a Faraón: “Si ganamos, recibiremos una 

recompensa, ¿no?”  (Cor. 26, 41). Faraón contestó: “¡Sí! Y seréis entonces, ciertamente, 

de mis allegados” (Cor. 26, 42). Es decir en el rango. Cuando se hubieron reunido los 

magos y la gente, Moisés llegó apoyado en su vara, con su hermano Aarón, hasta el 

lugar de la reunión. Faraón estaba reunido con los nobles de su pueblo. Entonces 

Moisés dijo a los magos cuando llegó hasta ellos: “¡Ay de vosotros! ¡No inventéis 

mentira contra Dios! Si no, os destruirá con un castigo. Quien invente, sufrirá una 

decepción” (Cor. 20, 61). Los magos hablaron al oído entre sí y uno de ellos le dijo a 

otro: “¿Qué es esto que dice el mago?”. Y eso es lo que dijo el Altísimo: “Los magos 

discutieron entre sí sobre su asunto y mantuvieron secreta la discusión” (Cor. 20, 62). 

Y los magos afirmaron: “Crearemos hoy para ti una magia irrepetible, y dijeron: “¡Por 

el poder de Faraón, que venceremos” (Cor. 26, 44). Habían llegado con las varas y las 

cuerdas que llevaban sesenta camellos. Y cuando estuvieron dispuestos para la magia le 

dijeron a Moisés: “¿Tiras tú o tiramos nosotros?” (Cor. 7, 115). Moisés les contestó: 

“Más bien arrojad vosotros vuestras cuerdas y varas”. Entonces las arrojaron, y he aquí 

que eran serpientes como montañas que llenaron el valle, montada alguna de ellas sobre 

otra, arrastrándose. Eso es lo que dijo Dios -¡Ensalzado sea!-: “Y he aquí que le pareció 

que, por efecto de su magia, sus cuerdas y varas echaban a correr” (Cor. 20, 66) hasta 

su dicho: “Moisés temió” (Cor. 20, 67). Moisés exclamó: “¡Por Dios, ellas eran varas y 

por su mediación se volvieron serpientes! ¿Y mi vara qué hace?”. Cuando se dijo esto a 

sí mismo Dios le hizo una revelación: “¡No temas, que ganarás tú! Tira lo que tienes en 

la diestra y devorará lo que ellos han hecho, que lo que ellos han hecho es sólo 

artimaña de mago. Y el mago no prosperará, venga de donde venga” (Cor. 20, 68-69). 

Entonces Moisés se alegró y arrojó la vara de su mano. He aquí que ésta se convirtió en 

                                                 
1229 La festividad de Nayrýz o Nawrýz tiene su origen en una fiesta pagana de la antigua Persia que 

marcaba la transición del invierno al verano. Se celebraba el día del equinoccio de primavera, el 21 de 
marzo. En Egipto la celebraban los coptos el 11 de septiembre y daba comienzo al año agrícola. Cf. Fayza 
ðassan, “The king of spring”, Al-Ahram Weekly, (15 - 21 April 1999), No. 425 (Formato electrónico en 
http://weekly.ahram.org.eg/1999/425/li1.htm); Henri Pérès, El esplendor de Al-Andalus. Madrid: 
Hiperión, 1983, p. 307. 
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una auténtica serpiente (Cor. 26, 32) como la más grande de las serpientes negras, que 

avanzaba hacia ellos reptando sobre cuatro patas cortas, gruesas y fuertes. Era más 

grande y ancha que un gran camello salvaje, con una cola que le permitía erguirse y 

dominaba sobre los muros de la ciudad con su cabeza, su cuello y su espalda. No 

golpeaba con su cola nada sino para romperlo y destrozarlo. Quebraba con sus patas las 

rocas, macizas y rígidas. Pulverizó todo, rompió los muros y las casas. Ella misma era 

fuego, tenía los ojos inflamados en llamas y su nariz despedía un viento ardiente. Sobre 

el lugar donde crecía su crin había cerdas como lanzas. Las dos ramificaciones [de la 

vara] se transformaron en una boca cuya amplitud era de doce codos, en ella había 

colmillos y muelas. Silbaba, siseaba, le rechinaban los dientes y chillaba. Fue pasando 

revista a las cuerdas y las varas que arrojaban los magos. Ellos creaban ilusiones, ante 

los ojos de la gente y de Faraón, que causaban daño. Se puso [la serpiente] a comérselos 

y tragárselos uno a uno hasta que no quedó en el lecho del río nada de lo que arrojaron. 

Fue vencido el pueblo de faraón, huyendo derrotados. Entonces se agolparon y se 

aplastaron unos a otros hasta matarse veinticinco mil, en aquel día, en ese tropel. 

 

Al-¢a‘lab÷, Qi½a½ al-anbiy×’, pp. 166-7. 
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7.2.9. Bóvidos (Baqar) 

 

a) La vaca del hijo obediente  

 

 Dijo: en la época de Moisés hubo un siervo piadoso que murió dejando a su mujer 

embarazada y [tiempo] después dio a luz a un hijo que llamó Mana¹×. [El joven] creció 

y era obediente con su madre, recogía leña y la vendía a buen precio para ellos. Le 

extendía la alfombra y la servía. Un día su madre le dijo: “¡Hijo mío! cuando murió tu 

padre me dejó una ternera y cuando tú naciste se la entregué a un pastor en la aldea tal y 

tal. Así pues ve hacia él y cógela, pues a día de hoy se habrá convertido en una vaca 

grande”. Dejó a su madre y fue hasta el pastor y se lo recordó. [El pastor] le dijo: “Toma 

tu vaca”. [Entonces] la cogió y cuando estaba a mitad de camino Dios dotó a la vaca con 

el don de la palabra y dijo: “¡Oh el obediente con su madre! Móntame, pues el trayecto 

es largo”. El joven respondió: “Mi madre no me ha ordenado eso”. A continuación, le 

salió al paso Ibl÷s con el aspecto de un débil anciano y dijo: “Te pido por Dios que me 

lleves sobre esta vaca tuya pues soy un anciano débil”. El joven respondió: “Mi madre 

no me ordenó eso”. Cuando se dirigió a su madre, ella le dijo: “Hijo mío ve con la vaca 

al mercado y véndela”. Él preguntó: “¿Por cuanto la vendo?” Y ella contestó: “Por tres 

dinares y no la vendas hasta que me consultes”. Él la llevó al mercado, le salió al paso 

un rey diciéndole: “¿Por cuánto vendes tu vaca, Oh Mana¹×?”. Contestó: “Por tres 

dinares después de consultar a mi madre como me ha ordenado”. Y [el rey] le dijo: “Te 

doy cinco dinares y no le pidas permiso a tu madre”. No aceptó y volvió a su madre 

para informarle. Ella le dijo: “Véndela y no hagas efectiva la venta hasta que me pidas 

permiso”. Él se acercó al mercado y le dijo al rey: “Vendo la vaca por cinco dinares y 

no habrá venta hasta que consulte a mi madre tal y como me ha ordenado”. Y [el rey] le 

dijo: “Tengo diez dinares y no pidas permiso a tu madre”. Se negó y volvió a su madre 

informándole de ello. Entonces le dijo: “¡Hijo mío! has de saber que el que te ha salido 

al paso es uno de los ángeles de Dios que te ha sido enviado para ver cómo eres de 

obediente con tu madre y cómo la sirves, y si mañana te sale al paso, dile: ¡Oh ángel! 

¿Por cuánto vendo la vaca? y haz lo que te diga”. Y por la mañana se dirigió con ella al 

mercado y le salió al paso el ángel. [Éste] le preguntó: “¿Por cuanto vendes la vaca?”. 

[El joven] contestó: “Lo que me digas lo haré”.  [El ángel] le respondió: “Vuelve con tu 
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vaca a tu casa pues habrá un asesinato entre los israelitas y no sabrán quien es el 

asesino. Moisés comprará esta vaca tuya para resucitar al muerto. En ese momento 

véndela con sabiduría”. Marchó hacia su madre y le informó de ello. Y poco tiempo 

después fue asesinado uno de los israelitas llamado ‘Ām÷l y fue arrojado ante una 

puerta. Cuando amaneció, los herederos del muerto dijeron que el dueño de la casa, ante 

cuya puerta se encontró, lo había matado. Lo inculparon ante Moisés, pero juró que no 

lo había matado y comparecieron cuarenta personas piadosas, testificando a su favor. 

[Entonces] Dios le reveló a Moisés: “Dile a los amigos del muerto que sacrifiquen una 

vaca y golpeen con ella el cadáver. Volverá a la vida e informará quien lo mató”. 

Moisés les dijo eso y exclamaron: “¡Moisés! ¿Nos tomas a burla? Dijo: “¡Dios me libre 

de ser de los ignorantes!”. Dijeron: “Pide a tu señor de nuestra parte que nos aclare 

cómo ha de ser ella […] Dijo: dice que es una vaca amarilla de un amarillo intenso 

(Cor. 2, 67-69) […] dice que es una vaca que no ha sido empleada en el laboreo de la 

tierra ni en el riego del cultivo, sana, sin tacha (Cor. 2, 71) […] etc.  La buscaron y no 

la encontraron sino junto a Mana¹×, el que obedece a su madre. Cuando llegaron ante él 

se negó a venderla excepto si llenaban su piel de oro. La compraron con esa condición, 

la sacrificaron, le cortaron las orejas y golpearon con ellas al cadáver. [Éste] se enderezó 

y le preguntaron: “¿Quién te mató?”. Y respondió: “Fulano, hijo de fulano”. A 

continuación, se desplomó muerto y mataron a aquel que mencionó. Despellejaron a la 

vaca, llenaron su piel de oro y se la entregaron a Mana¹×. 

 

Al-Kis×’ ÷, Qi½a½ al-anbiy×’, pp.235-7. 
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8. Índices 
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8.1. Glosario de tradicionistas 

 

‘Abd All ×h b. ‘Amr 

Se trata de ‘Abd All×h b. ‘Amr b. al-‘A½÷ (m. 65/684-5). Era uno de los compañeros 

del Profeta. Autor de una ¼a¬÷fa conocida como al-¼×diqa. Cf. I. Goldziher, Études sur 

la tradition islamique, p.10; Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, p.1101-2. 

 

‘Abd All ×h b. al-©×ri£ 

‘Abd All ×h b. al-©×ri£ b. Nawfal b. al-©×ri£ b. ‘Abd al-MuÐÐalib al-H×¹im÷. 

Tradicionista y compañero del Profeta (m.84/703). Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, 

II, p.1026. 

 

‘Abd All ×h b. Mas‘ýd 

Se trata de ‘Abd All×h b. Mas‘ýd b. G×fal. Era tradicionista y uno de los 

compañeros del Profeta. Murió en Medina en el año 32/652. Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, 

Al-I½×ba, II, pp.1122-1124. 

 

‘Abd All ×h b. al-Mugaffal 

‘Abd All ×h b. Mugaffal Ibn ‘Abd Nahm, Abý ‘Abd al-Ra¬m×n al-Mazn÷. Vivió en 

Medina y se trasladó a Basora. Fue tradicionista y uno de los compañeros del Profeta y 

murio en el 57/677. Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, 1127-1128; Ibn ©a¥ar al-

‘Asqal×n÷, Tah²÷b, VI, p.42. 

 

‘Abd All ×h b. R×fi 

Se trata de ‘Abd All×h b. R×fi b. Suwayd b. ©ar×m b. al-Hay£am. Tradicionista y 

uno de los compañeros del Profeta. Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, p. 1041  

 

‘Abd All …h b. Sal…m 

Era un judío de Medina, pertenecía a los Baný Qaynuq×’. Gran conocedor de la ley 

mosaica (m. 43/663-4). Abý Hurayra y Anas b. M×lik transmiten hadices procedentes 

de él. EI2, I, pp. 53-54  s.v. “‘Abd All ×h b. Sal×m” (J. Horovitz ) 
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‘Abd All ×h b. Sal×m al- Isr×’il ÷  

Vid. supra. 

 

‘Abd All …h b. ‘Umar 

Fue uno de los compañeros del profeta y era hijo del califa ‘Umar b. al-Ja¥¥…b. Su 

nombre completo era ‘Abd All…h b. ‘Umar b. al-Ja¥¥ab (m.73/693), una autoridad en 

hadiz y fiqh. Cf. The Oxford Dictionary of Islam. John L. Esposito (Ed.). New York: 

Oxford University Press, 2003, p. 2; Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, 1095-98. 

 

‘Abd All ×h b. Zam‘a 

‘Abd All ×h b. Zam‘a b. al-Aswad b. al-MuÐallib b. Asad al-Qur¹÷ al-Asd÷. 

Tradicionista y compañero del profeta. Murió en el año 35/656, junto a ‘U£m×n. Cf. Ibn 

©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, p.1050; Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Tah²÷b, V, pp.218-9. 

 

‘Abd al-Ra¬m×n b. ‘U£m×n  

‘Abd al-Ra¬m×n b. ‘U£m×n b. ‘Ubayd All×h b. ‘U£m×n b. ‘Amr b. Ka‘b b. Sa‘d b. 

Taym b. Murra al-Qura¹÷ al-Taym÷. Fue tradicionista y un compañero del Profeta y 

murió asesinado, junto a Ibn Zubayr, en La Meca en el año 63/683. Cf. Ibn ©a¥ar al-

‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, II, p.1175.  

 

‘Abd al-Ra¬m×n b. Zayd b. Aslam 

Era un recopilador de hadices, jurista y exégeta coránico. Autor de un tafs÷r. 

(m.170/786). Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin,V, p.138.  

 

Ab÷ al-A¬wa½ al-©a½an÷ 

Probablemente se trate de Sall×m b. Sulaym×n. tradicionista fallecido en 179/826. 

Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Tah²÷b, IV, pp.282-3.  

 

Ab™ ‘Al † al-Zuhr† 

Era teólogo y tradicionista. Estudioso de materias muy diversas que además de 

compilar hadices escribió otros textos. Murió en el 129/747. Cf. I. Goldziher, Études sur 

la tradition islamique, pp. 20, 35, 38-9 y 195-6. 
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Abū l-Baqā’ al-‘Ukbarī  

Se trata de ‘Abd All×h b. al-©usayn b. ‘Abd All×h b. al-©usayn al-‘Ukbar÷, 

Mu¬ammad al-D÷n, Abý l-Baq×’ (538/1143-616/1219).  Nació y murió en Bagdad. Era 

gramático, lexicógrafo, jurista, exegeta y estudioso de la tradición, entre otras materias. 

Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, VI, pp. 46-7  

 

Ab™ ‘Amr al-Ëabar† 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

Abý ®arr 

Abý ®arr al-Gifar÷ (m. 31/652). Tradicionista y uno de los compañeros del Profeta. 

Cf. The Oxford Dictionary of Islam. John L. Esposito (Ed.). New York: Oxford 

University Press, 2003, p.4; Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, IV, pp.2217-2220. 

 

Ab™ ðan†fa 

Se trata de al-Nu‘m×n b. ¢×bit al-Kýf÷ (80/699-150/767). Nació en Kufa y murió en 

Bagdad donde fue encarcelado por el califa ‘abbasi al-Man½ýr. Era jurista y teólogo y 

fue el fundador de la escuela ¬anafi. Cf. The Oxford Dictionary of Islam. John L. 

Esposito (Ed.). New York: Oxford University Press, 2003, p.4-5; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-

mu’allifin, XIII, pp. 104-105 

 

Ab÷ l-Hay£am 

Abý l-Hay£am M×lik b. al-Tayyah×n. Tradicionista y compañero del Profeta que 

murió en el 21/641. Cf. Ibn ©a¥ar, Al-I½×ba, IV, pp. 2396-2397 

 

Ab÷ ©umayd al-S×‘id ÷  

Ab÷ ©umayd al-S×‘id ÷ ‘Abd al-Ra¬m×n b. Sa‘d. Tradicionista y compañero del 

Profeta, de los primeros que hizo la profesión de fé. Vivió hasta la época del primer 

califa, Yaz÷d b. Mu ‘×wiyya. Cf. Ibn ©a¥ar, Al-I½×ba, IV, pp.2199-2200. 

 

 

 



 340 

Ab÷ l-¤a‘d 

Abý l-¤a ‘d al-¾amr÷. Se desconoce su nombre. Fue tradicionista y uno de los 

compañeros del Profeta. Vivió en Medina y murió junto a ‘A’i¹a en Yawm al-¤aml. Cf. 

Ibn ©a¥ar, Al-I½×ba, IV, pp.2181-2182. 

 

Abý Hurayra 

Se trata de Abý Hurayra al-Daws÷ al-Yaman÷. (m.57 ó 58/676 ó 678) Compañero 

del Profeta, prolífico tradicionista y compilador de hadices. Muere aproximadamente a 

los 78 años. Cf. I. Goldziher, Études sur la tradition islamique, p. 4 y p. 224 ; EI2, I, 

129, s. v. « Abý Hurayra »  (J. Robson. ). Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, IV, 

pp.2385-2394 

 

Abý I½¬×q 

Su nombre es Sa‘d b. M×lik b. Uhayb, Abý Is¬×q b. Ab÷ W×qq×½. Era un compañero 

del Profeta. Murió en el año 55/675 ó 58/678. Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, I, 

pp.712-713. 

 

Abý Mýsà  

Probablemente es Abý Mýsà al-A¹‘ar÷. 

 
Abý Mýsà al-Aš‘ar÷ 

Compañero del Profeta y líder militar, (m.42/663). Cf. EI2, I, 695-696, s. v. “Abý 

Mýsà al-Ash‘ar÷” (L. Veccia Vaglieri). 

 

Abý Sa‘÷d al-Judr÷ 

Su nombre es Sa‘d b. M×lik b. Sin×n b. ‘Ubayd b. ¢a‘laba b. al-Ab¥ar, conocido 

por Abý Sa ‘÷d al-Judr÷. Murió en el 74/693 ó en el 64/683. Cf. Ibn ©a¥ar, Al-I½×ba I, 

714-715. 

 

Abý Æal¬a 

Se trata de Zayd b. Sahil b. al-Aswad b. ©ar×m b. ‘Amr b. Zaydman× b. ‘Amr b. 

M×lik b. ‘Ad÷ b. ‘Amr b. M×lik b. al-Nu¥¥×r al-An½×r÷ al-Jazar¥÷.  Era tradicionista y 

compañero del Profeta, murió en el 34/655. Cf. Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-I½×ba, I, 

pp.648-649. 
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‘A’i ¹× 

Era hija de Abý Bakr, uno de los califas ra¹idýn, y fue la tercera esposa del Profeta. 

Llegó a ser la favorita y ejerció gran influencia. Nació en el 614 y murió en el 678. Cf. 

J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, p. 50 s.v. “ ‘¶’isha”; EI2, I, 317-8 

(W. Montgomery Watt) 

 

‘Al ÷ b. Ab÷ ¦×lib 

Cuarto califa ortodoxo (m.40/661). Su califato duró desde 656 a 661, año en que 

muere asesinado. Cf. Robert Mantran, La expansión musulmana , pp. 52-54, p. 262; EI2, 

I, 381-386, s. v. “Al÷ b. Ab÷ ¦×lib”  (L. Veccia Vaglieri); Ibn ©a¥ar al-‘Asqal×n÷, Al-

I½×ba,, II, pp.1294-97. 

 

‘Alqama b. Abd All×h 

Es probable que se trate de ‘Alqama b. ¤un×da b. ‘Abd All×h b. Qays al-Azd÷. Uno 

de los compañeros del Profeta que murió en el 59/ 679. Cf. Ibn ©a¥ar, Al-I½×ba, II, 

p.1285. 

 

Anas b. M×lik 

Compañero del Profeta, transmisor de hadices y prolífico tradicionista. (m.91 ó 

93/709 ó 711) Muere en Basora a edad avanzada. Cf. EI2, I, 482, s. v. “Anas b. M×lik” 

(A. J. Wensinck- J. Robson);  I. Goldziher, Études sur la tradition islamique, pp. 14 y 

22. 

 

‘A Ð× 

Se trata de ‘AÐ×’ b. Ab÷ Rab×¬. Tradicionista, alfaquí y teólogo mekkí (m. 115/733) 

Cf. I. Goldziher, Études sur la tradition islamique, p. 271 ; EI2, I, 752 (J. Schacht) 

 

al-Awz…‘ † 

Su nombre es ‘Abd al-Ra¬m×n b. ‘Amr de kunya Abý ‘Amr. Tradicionista sirio 

(m.157/774). Cf. EI2, I, 795-6 (J. Schacht); The Oxford Dictionary of Islam. John L. 

Esposito (Ed.). New York: Oxford University Press, 2003, p. 30 Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am 

al-mu’allifin, V, p.163. 
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Al-Bar×’ b. ‘¶zib 

Al-Bar×’ b. ‘¶zib b. al-©×ri£ b. ‘Adal÷ al-An½×r÷. Tradicionista y compañero del 

Profeta así como lo fue su padre. Falleció en Kufa en el 72/691-2. Cf. Ibn ©a¥ar, 

Tah²÷b, I, pp.425-6. 

 

Al-¾a¬¬×k 

Se trata de Abý l-Q×sim o Abý Mu|ammad al-¾a¬¬×k b. Muz×him (m.105/723). 

Fue discípulo de Ibn ‘Abb×s. Cf. Khoury, Les légendes prophetiques, p. 101. 

 

Al-ð…kam 

Su nombre es Mu¬ammad b. ‘Abd All×h b. Mu¬ammad b. ©amdaw÷hi b. Na ‘÷m b. 

Al-©akam al-¾abb÷ al-Æahm×n÷, al-N÷s×býr÷, al-©×kam, al-³a‘f÷.  (321/933-405/1014). 

Entre sus obras destaca al-Mustadrak y T×r÷j al- N÷s×býr. Además fue compilador de 

hadices. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, X, p.238.  

 

ðamm…d b. Salma 

Se trata de ðamm…d b. Salma b. D†n…r al-Ba¡r†, fue un estudioso del hadiz y el fiqh, 

pero su trabajo como gramático le convirtió en una de las fuentes de Sibawayhi. 

(m.167/783). Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, IV, pp.72-73. 

 

Al-ðasan 

Se refiere a al-ðasan b. ‘Al÷. 

 

©asan b. ‘Al÷ 

Es el hijo de ‘Al÷ y Fatima. Fue tradicionista (624-670). Cf. J. y D. Sourdel, 

Dictionnaire historique de l’Islam, p. 340 s.v. “al-©asan ibn ‘Ali” 

 

Al-ðasan al-Basr÷ 

Su nombre es Abý Sa‘÷d al-ðasan b. Ab÷ l-ðasan b. Yas×r al-Basr÷ (21-110/642-

728). Probablemente nació en Medina y murió en Basora. Conoció a muchos 

compañeros del Profeta. Sus tradiciones se consideran muy fidedignas. Fue uno de los 

primeros ascetas y gran orador. Muchos de sus sermones fueron recogidos por autores 
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posteriores, incluso se conservan algunas de sus cartas. Cf. Khoury, Les légendes 

prophetiques, pp. 93-98 ; Arberry. Muslim Saints, pp. 1-9. 

 

Al-ðasan b. Mu|ammad 

Puede tratarse de Abý Mu|ammad al-ðasan b. Mu|ammad b. Harýn al-Muhallab÷. 

(289-351/903-963). Célebre primer ministro y visir. Ejerció una importante labor de 

mecenazgo. Cf., EI2, VII, 358, s.v. “al-Muhallab÷” (K. V. Zetterstéen- C. E. Bosworth).  

 
Ibn ‘Abb×s 

Se refiere a ‘Abd All×h b. Al-‘Abb×s (m.68/686) Tradicionista y padre de la 

exégesis coránica. Cf. EI2, I, 40-41, “‘Abd All×h Ibn al-‘Abb×s”, (L. Veccia Vaglieri). 

 

Ibn Futa|wayhi 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

Ibn ©am÷d 

Es posible que se trate de ‘Abd b. ©am÷d b. Na½r al-Kus÷, Abý Mu¬ammad (m. 

249/863). Era compilador de hadices y exégeta. Cf.  Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, 

V, p.66. 

 

Ibn ©anbal 

Se trata de A¬mad b. ©anbal (780-855). Fue tradicionista, teólogo y jurista. Autor 

de la musnad y fundador de la escuela jurídica ©anbal÷. Cf. J. y D. Sourdel, 

Dictionnaire historique de l’Islam, p.47 s.v. “A¬mad ibn ©anbal” 

 

Ibn ðibb×n 

Su nombre completo es Abý Bakr Mu|ammad b. ðibb×n al-Tam÷m÷. Compilador 

de hadices y tradicionista (269-354/883-965). Cf. I. Goldziher, Études sur la tradition 

islamique, p. 335 nota 5 a p. 269; EI2, III, 799, s. v. “Ibn ðibb×n”  (J. W. Fück). 

 

Ibn Is|…q 

Véase Mu¬ammad b. Is¬×q 
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Ibn Maym™na 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

Ibn ¤ar÷r 

Es posible que se trate de ‘Abd al-Malik b. ‘Abd al-‘Az ÷z b. ¤ar÷r, al-Makk÷, Abý l-

Wal÷d, Abý J×lid (80/699-150/767). Era compilador de hadices, jurista y exégeta. Autor 

de un Tafs÷r. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, VI, pp.183-4 

 

‘Ikrima 

Esclavo de Ibn al-‘Abb×s. (m.105/723) Muere aproximadamente a los 80 años. 

Transmisor de la obra de Ibn ‘Abb×s. Cf. EI2, III, 1081-1082, s. v. “ ‘Ikrima” ( J. 

Schacht); I. Goldziher. Études sur la tradition islamique, p. 192. 

  

Ka‘b al-A|b×r 

Fue un judío que se convirtió al Islam y una autoridad en tradiciones judeo 

islámicas (m.35/656).  Se le atribuye la introducción de leyendas rabínicas en el Islam. 

Cf. EI’, IV, 316-317, s. v. “Ka‘b al-A|b×r”, (M. Schmitz); Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, VI, 

p.85. 

 

Al-Kalb÷ 

Se refiere a Mu|ammad b. al-S×’ib al-Kalb÷. (m.146/763).Muere a los 80 años en 

Kufa. Estudioso entre otras materias de la historia de las religiones tanto preislámica 

como judía y cristiana. Exégeta coránico, conocedor de tradiciones y antiguas leyendas 

musulmanas. Cf. EI2, IV, 495, s. v. “ al-Kalb÷”  (W. Atallah). 

 

Mak|ýl 

Se trata de Mak|ýl b. Ab÷ Muslim. Transmisor de hadices y alfaquí de origen persa 

(m. 112/730) Cf. Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, VIII, p. 212; I. Goldziher. Études sur la tradition 

islamique, p. 22 y p. 40.   
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M×lik b. Anas 

Abý ‘Abd All ×h M×lik b. Anas b. M×lik (711- 179/795). Jurista y tradicionista, 

autor de la MuwaÐÐa’. Fundador de la escuela Malik÷. Cf. J. y D. Sourdel, Dictionnaire 

historique de l’Islam, p. 524 s.v. “Malik ibn Anas”  

 

M×lik b. Sulaym×n al-Haraw÷ 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

Mu‘×² b. ¤abal 

Se trata de Mu‘×² b. ¤abal b. ‘Amr b. Aws b. ‘¶’i ² b. ‘Ad÷ b. Ka ‘b b. ‘Amr b. 

Udiyy b. ‘Al ÷ b. Asad b. S×rida, Abý ‘Abd al-Ra¬m×n al-An½×r÷ al-Juzra¥÷. 

Tradicionista y compañero del Profeta que murió en Siria en el 17 y vivió 34 años. Cf. 

Ibn ©a¥ar, I½×ba, III, pp.1847-1848 

 

Mu‘×wiyya b. ©ayda 

Mu‘×wiyya b. ©ayda b. Mu‘×wiyya b. Qu¹ayr b. Ka‘b b. Rab÷‘a b. ‘¶mir b. 

¼i‘ ½a‘a al-Qu¹ayr÷. Tradicionista y compañero del Profeta. Era tío de Bahz b. ©ak÷m. 

Cf. Ibn ©a¥ar, al-I½×ba, III, p.1855. 

 

Mu¬ammad b. ‘Abd al-Ra¬man b. Ab÷ ®i’b 

Se trata de Mu¬ammad b. ‘Abd al-Ra¬m×n b. al-Mug÷ra b. Ab÷ ®i’b Hi ¹×m b. Sa‘÷d 

al-Qur¹÷, Abý ‘Abd al-Ra¬m×n (m. 159/776). Murió en Kufa. Era jurista y estudioso del 

hadiz. Cf. Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-mu’allifin, X, p. 157. 

 

Mu¬ammad b. ©amza b. ‘Amr al-Aslam÷ 

Es posible que se trate de Mu¬ammad b. ‘Amr b. ©amza al-An½ar÷, tradicionista y 

compañero del Profeta. Cf. Ibn ©a¥ar, al-I½×ba, III, pp.1781-1782. 

 

 Mu|ammad b. al-ðanafiyya 

Es un hijo de ‘Al÷ b. Ab÷ ¦×lib (m.81/700-1). Cf. EI2, VII, 402-403, s. v. 

“Mu|ammab Ibn al-ðanafiyya” (Fr. Buhl). 
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Mu¬ammad b. Is¬×q 

Abý ‘Abd All ×h Mu¬ammad b. Is¬×q b. Yas×r b. Jiy×r (m.151/768). Era 

tradicionista y cronista, una autoridad en la historia de los pueblos árabes. Murió en 

Bagdad. Autor de una biografía del Profeta conocida como S÷ra. Cf. J. y D. Sourdel, 

Dictionnaire historique de l’Islam, p.367 s. v. “Ibn Is¬×q”; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-

mu’allifin, IX, p. 44 

 

Mu|ammad b. Ka‘b 

Se trata de Mu¬ammad b. Ka‘b al-QuraÞ÷ (40/660-118/735). Se instaló en Medina y 

era experto en las materias coránicas Cf. Khoury, Les légendes prophetiques, pp.125-6 

 

Mu¬ammad b. ¤a‘far al-¼ādiq  

Probablemente se trata de Mu¬ammad b. ¤a‘far al-øādiq b. Mu¬ammad al-Bāqir b. 

‘Al ÷ b. al-©usayn b. ‘Al÷ b. Ab÷ Æālib, conocido como Abý ¤a‘far (m. 203/818). Vivía 

en la Meca y fue el quinto Imán. Padre del fundador de la escuela ¤a‘far÷. Cf. Zirikl÷, 

al-A‘l×m, VI, p. 295. 

 

Muq×til 

Se refiere a Muq×til b. Sulaym×n. Exégeta coránico (m. 150/767) Cf. I. Goldziher. 

Études sur la tradition islamique, p. 261.  

 

MuØ×hid 

Se trata de MuØ×hid b. Ëabr al-Makk÷. (21-104/644-722). Muere en la Meca. 

Tradicionista, lector y comentarista del Corán. La información que poseía provenía en 

gran medida de fuentes judías y cristianas. Autor de un tafsîr. Cf. EI2, VII, 293, s. v. 

“Mudj×hid”  (A. Rippin). 

 

Nafi‘ 

Tradicionista que estaba al servicio de Ibn ‘Umar y falleció en el 117/735. Cf. Ibn 

©a¥ar, Tah²÷b, X, pp.412-5. 
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al-Q…sim b. Mu|ammad 

Puede tratarse de al-Qasim b. Mu|ammad b. Ab† Bakr al-Siddiq. Fue discípulo de 

‘A’i ša, su tía, y de Ibn ‘Abb…s. (m. 106/ 724 ó 107/725). Cf. Ab™  Mu|ammad ‘Abd 

All …h b. Ab† Zayd al-Qayrawan†, K. al-Jami’. Abdassamad Clarke (Trad.). 

Charlottenlund: Bogvaerker, 2000, p.183. 

 

Qat×da 

Se trata de Qat×da b. Di‘×ma. Tradicionista iraquí (m.117/735). Cf. I. Goldziher. 

Études sur la tradition islamique, p. 11, p. 296 y p. 314; EI2, IV, 748, s. v. « ëat×da » 

(Ch. Pellat). 

 

Sa‘÷d b. al-Musayyab 

Transmisor de hadices de Medina (m.95/713). Cf. I. Goldziher, Études sur la 

tradition islamique, p. 39 y p. 155; F. Sezgin, Geschichte der Arabischen Schrifttums, I, 

p. 248. 

 

Sa‘÷d b. Ëubayr 

Sa‘÷d b. Ëubayr al-Asad÷ (45-95/665-713) fue un sabio tradicionista de Kufa, de 

origen etíope. Estuvo al servicio de varias personalidades como k×tib. Cf. Khoury, Les 

légendes prophetiques, p. 132. 

 

S×lim b. Ab÷ l-¤a‘d  

Tradicionista y compañero del Profeta que murió en el 77/696. Cf. Ibn ©a¥ar, 

I½×ba, I, p.816 

 

Al-Sudd÷ 

Se refiere a Ism×‘ ÷l b. ‘Abd al-Ra|m×n al-Sudd÷. (m.128/745). Exégeta coránico y 

tradicionista que residía en Kufa. Cf. Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, I, p.  313. 

 

al-Suhayl÷ 

Es posible que se trate de ‘Abd al-Ra¬m×n al-Suhayl÷ (508/1114-581/1185). Era 

recopilador de hadices y exégeta, además de gramático y lexicógrafo y escribió diversas 
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obras de carácter exegético. Nació en Suhayl y aprendió de Ibn al-‘arab÷, Cf. Ka¬¬×la, 

Mu‘¥am al-mu’allifin, V, p.147 

 

al-Ša‘b† 

Se trata de ‘Amir b. ³ar×hil b. ‘Abd al-³a‘b÷. Tradicionista de Kufa (m. 103/721 ó 

105/723). Cf. Ibn ©a¥ar, Tah²÷b, V, 68 

 

Šu‘ayb al-Ëab…’ † 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

¢awb…n  

Un sirviente del Profeta que fue uno de sus compañeros, pues le sirvió hasta su 

muerte, era tradicionista y murió en el 54/674. Cf. Ibn ©a¥ar, al-I½×ba, I, pp.231-232 

 

Umm Salma 

Una de las esposas del Profeta, su nombre era Hind bint Ab÷ Amiyya b. al-Mug÷ra 

b. ‘Abd All×h b. ‘Amr b. Majzým al-Qura¹iyya al-Majzýmiyya, y se la conocía como 

Umm Salma, pues fue la madre de Salma uno de los hijos del Profeta. Murió en el 

59/679 ó 61/681. Cf. Ibn ©a¥ar, al- I½×ba, IV, pp.2702-2704 

  

‘Umar b. ‘Abd al-‘Az†z 

Se trata del califa Omeya que reinó de 98/717 al 101/720, fecha en que murió 

habiendo adquirido una gran reputación como soberano piadoso y respetuoso de la ley 

islámica. Esto hizo que su imagen posterior se enmarcara en la leyenda. Cf. J. y D. 

Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, pp.828-829 s.v. “ ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Az÷z”     

 

‘Umar b. J×ri¥a 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

‘Umar b. Al-Ja¥¥×b 

Segundo califa ortodoxo (591-23/644). Su califato duró desde 634 a 644, año en 

que muere asesinado. Cf. Robert Mantran, La expansión musulmana, pp.36-49 y p.262; 
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J. y D. Sourdel, Dictionnaire historique de l’Islam, pp.829-30 s. v. “ ‘Umar ibn al-

KhaÐÐ×b”. 

 

‘Um×ra b. Y×sar 

No he conseguido identificar a este tradicionista. 

 

Wahb b. Munabbih 

Era un yemení de origen persa y una de las más famosas autoridades en historia 

bíblica. Escribió el primer texto dedicado a los relatos de los profetas hacia finales del 

s.VII, (33-113/654-732). Cf. Al-Zirikl÷, Al-A‘l×m, IX, p. 150; Ka¬¬×la, Mu‘¥am al-

mu’allifin, XIII, p. 174. 

 

¤×bir b. ‘Abd All×h (al-an½ar÷) 

Transmisor de hadices y autor de una øa|îfa (m.78/698).  Cf. I. Goldziher. Études 

sur la tradition islamique, p. 11. 

 

Ëa‘far b. Mu|ammad 

Puede tratarse de Ëa‘far b. Mu|ammad B×qir b. ‘Al ÷ Zayn al ‘Abid÷n b. Al-ðusayn 

al-ø×ÿiq (79-147/699-765) sexto imán Ši‘í. Cf. Al-Zirikl ÷, Al-A‘l×m, III, p. 149; Haim 

Schwarzbaum, Biblical and Extra-Biblical Legends, p. 25. 

 

Zayd b. Jalid al-¤uhan÷ 

Este tradicionista y compañero del Profeta también es conocido por su kunya Abý 

Zur‘a o Abý ‘Abd al-Ra¬m×n o Abý Æal¬a. Murió en el 78/697, en Medina a los 85 

años, o en el 68/687. Cf. Ibn ©a¥ar, al- I½×ba, I, pp.646-647. 

 

Zayd b. ¤ubayr 

Se trata de Zayd b. ¤ubayr al-¤uhan÷, tradicionista y compañero del Profeta. Cf. 

Ibn ©a¥ar, al- I½×ba, I, pp. 643-644.  
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8.2. Índice de topónimos y nombres propios 

 

Aarón: 171, n.789, n.796, 330. 

‘Abd All ×h b. ‘Amr:, 89, 123, n.745, 337. 

‘Abd All ×h b. ‘Amr b. al-A½ (véase ‘Abd All×h b. ‘Amr) 

‘Abd All ×h b. al-©×ri£: 97, 337.  

 ‘Abd All ×h b. Mas‘ýd: n.740, 337.  

‘Abd All ×h b. al-Mugaffal: n.512, 337.  

‘Abd All ×h b. R×fi‘: 312, 337. 

 ‘Abd All …h b. Sal…m: n.306, n.396, n.608, 326, 337.  

 ‘Abd All ×h b. ‘Umar: n.645, 338.  

 ‘Abd All ×h b. Zam‘a: 122, 338. 

‘Abd al-Ra¬m×n II: n.217. 

‘Abd al-Ra¬m×n III: n.260. 

 ‘Abd al-Ra¬m×n b. ‘U£m×n: 89, 338.  

‘Abd al-Ra¬m×n b. Zayd b. Aslam: 156, 330, 338. 

‘Abd al-Malik b. ©ab÷b (véase Ibn ©ab÷b) 

Abel: 48, n.163, 105, 108, n.428, 110, 260, 319.  

Ab÷ l-A¬wa½ al-©asan÷: n.738. 

Ab÷ ©umayd al-S× ‘id÷: 125, 177, 340. 

Abisinia: n.435. 

Abraha: 44, n.138, 53.  

Abraham: 44, n.137, 48, n.172, n. 206, 87, 89, 91, n.383 

107, 110, n.437, n.439, n.492, 143, 146, 154, 163. 

Ab¹ýya: 69. 

Abý ‘Abd All ×h al-QurÐub÷ (Véase QurÐub÷, al-) 

Abý ‘Al ÷ al-Zuhr÷ (Véase al-Zuhr÷) 

Abý ‘Amr al-¤abar÷: 326.  

Abý D×’ýd: 19, n.7, 41, n.117, n.118, n.121, 45, n.344, 

n.448, n.487, n.488, n.514, n.516, n.526, n.534, n.591, 

n.643, n.645, n.660, n.738, n.739, n.740, n.741, n.835,  

n.1219.  

Abý D×’ýd al-Æay×lis÷: 177. 
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Abý ®arr: 125, 148, 177, 339. 

Abý ©amid al-Garnat÷: 65, n.251, n.252, 66, n.300.  

Abý ©×mid al-Gaz×l÷: 59, n.226. 

Abý ©an÷fa: 326, 339.  

Abý l-©asan al-A¹‘ar÷ (Véase al- A¹‘ar÷) 

Abý l-Hay£am: 109, 339.  

Abý Hurayra: 77, 89, 123, 124, 127, 136, n.581, 144, 

n.643, 147, 148, n.738, n.739, n.746, 175, 177, n.832, 312, 

327.     

Abý Is¬×q: n.529. 

Abý Mýsà: 175. 

Abý Na‘im: 175, n.812.  

Abý Sa‘÷d al-Judr÷: 80, n.448, n.525, n.645, 160, n.776.    

Abý Sufay×n: n.125.  

Abý Æal¬a: n.660. 

Abý ‘Ubayda: 61, n.238, 142, 147. 

Acaya: 192.  

Acteón: n.882, 217, 218, 221. 

Actium: n.876. 

Admeto: 229. 

‘Ad: 119, n.491, n.493, n.513, n 1204, 316,   

Adán: n.63, n.64, n.137, n.163, 54, n.196, n.208, 81, 84, 96, 

97, 98, 103, 108, 113, 119, n.490, n.517, n.518, 126, 129, 

136, 139, 143, 146, 149, 154, 157, 158, n.728, 159, n.729, 

n.734, 164, 170, 174, 175, 178, 179, 271, 275, 276, 278. 

Adramitio, Golfo de: n.859, n.860. 

Agina: 229.  

Afrodita: n.1173. 

Agamenón: n.843, n.1083.  

Ahw×z: n.137, 62. 

‘¶’i ¹a: n.448, n.643, n.645, n.739, 341. 

Alcestis: 229.  

Alejandro: 230. 
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Alejandro Magno: n.525, n.857, 187, n.862. 

Alejandría: 188, n.866, 330.  

Alepo: n.266. 

‘Al ÷ (véase ‘Al÷ b. Ab÷ Æ×lib) 

‘Al ÷ b. Ab÷ Æ×lib: n.392, 102, 142, 148, 326, 327.  

‘Alqama b. ‘Abd All×h: 146, 341. 

Alto Egipto: 58.   

Amaltea: 242.  

Amasia: 189. 

Amiclas: n.1163.  

Amintas: 186, n.857. 

Amitaón: 225.  

‘Amiyya b. Ab÷ Salt: n.396. 

Amón: 196, n.904.  

Amul: 49, n.166. 

Anas (Véase Anas b. M×lik) 

Anas b. M×lik: n.304, 89, 137, 138, 177, 341. 

Andalus, al-: n.60, 52, n.183, 125, n.525, n.1225.  

Andès: n.877. 

Andrómeda: 196, n.905, n.917.  

Antiope: 241.  

Antioquía: 62, 192. 

Antoninus Liberalis: 24, n.42, 197, 205. 

Antonino Pío: n.894. 

Apolo: n.845, 197, 203, 204, 205, 207, n.965, 209, 220, 

224, n.1077, 225, n.1079, n.1080, 227, 229, 234, 237, 

n.1163, 242, 258, 260, 261, 262, 263, 275.  

Apolonio de Rodas: 24, 219.  

Apolodoro: 23, 188, 196, 197, 203, n.944, 217, 218, 

n.1026, n.1032, n.1034, n.1077, n.1081, n.1090, 228, 

n.1108, 239, n.1157, n.1161, n.1162, n.1172.  

Aqueloo: 228, 241, 242.  

Aquiles: n.841, n.1142. 
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Arabia: n.118, n.138, n.169, n.366, n.1198.  

Arcadia: n.849, 192, n.1083, 242, 245, 246.  

Ares: 224, 228, 242.   

Argólide: n.1080.   

Ariadna: 242, 245.  

Aristarco de Samotracia: 188. 

Aristeo: 217.  

Aristodemo de Nisa: 189. 

Aristófanes de Bizancio: n.866. 

Aristóteles: 23, n.34, 27, 32, 60, n.236, 62, 68, 186, n.858, 

187, n.863, n.864, n.865, 195, n.900, 199, 202, n.928, 206, 

208, n.972, 210, 212, n.992, 216, 217, 220, n.1052, 223, 

231, 235, 236, 238, n.1154, 241, 243, n.1186, 249, 250, 

256, 259. 

Armenia: 189.  

Artemisa: n.882, 203, 217, 218, 224, 229, 230.  

A¹‘ar÷, al-: 20, n.20, 57, n.221, n.223, n.287, n.524, 162, 

n.750.  

Asclepio: n.897, 220, 224, n.1080, 227, n.1085, 233, 234.   

Ascra: 184. 

Asia Menor: 187.  

¶siya: n.63, n.317, n.340, 156, n.717.  

A½m×’ ÷, al-: 61, n.237. 

Aso: 187, n.859. 

Asopo: 213.   

Asterio: 241. 

‘A Ð×’: 127, 341. 

Atenea: n.844, n.845, 203, 204, 205, 207, n.964, n.968, 

209, 224, n.1088, 228, n.1096, 229, 230, 238, 239, 240, 

241, 258, 260, 261.   

Atenas: 186, 187, n.861, 188, n.1080, 230, 235, 242, 246. 

Ática: 192, 218, n.1080, 230, 242, 245, 246.  

Auge: 230.  
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Augusto: 190, n.876, n.877. 

Áulide: 226.  

Áyax: 205. 

Áyax Oileo: n.1143. 

Áyax Telamonio: n.1143. 

Ayyýb: n.136. 

Azar: n.137. 

Awz×‘ ÷, al-: n.608, 326, 342. 

 

Babel: n.137, n.204, 100, n.394.  

Babilonia: n.137, n.204, 210. 

Bagdad: 43, n.156, 49, n.180, 53, 60, n.234, n.237, 62, 

n.241, 65, n.255, n.256, n.259, n.262. 

Balaam: n.110, 143, 147.  

Bala‘am b. B×‘ura: n.627. 

Balaq: n.627.  

Balj: n.181. 

Balqa: n.627.  

Bar×’ b. ‘¶zib, al-: 123, 342. 

Basan: n.380. 

Basora: n.117, 42, n.153, n.237, n.238, 62, n.254, 124, 

n.830. 

Beocia: n.846, n.849, 192, 239. 

Betsabé: n.148. 

Bias: 225.   

Bilqis: 172, n.797. 

Boecio: n.1083.  

Brindes: n.877. 

Brindisi: n.877. 

Buj×rà: 42, n.127, 43, n.181.   

Buj×r÷, al-: 19, n.4, 22, 23, 41, n.113, n.118, 42, n.121, 

n.124, n.129, 43, n.130, n.134, n.136,  n.137, n.138, n.139, 

45,  n.143, n.181, 80, n.304, n.305, 81, n.313, n.448, n.476, 
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n.485, n.489, n.503, 124, n.520, n.526, n.527, 127, n.537, 

n.583, n.643, n.645, n.653, n.660, n.739, n.740, n.746, 168, 

n.776, n.814, n.817, n.832, n.834, n.835.  

Buluqiy×: n.396, 138, 154, n.711.  

 

Cadmo: 228, n.1096, 232, 239, n.1158, 240.   

Cairo, El: 63, 69, n.267.  

Caín: 48, n.163, 59, 105, 107, 108, 109, n.439, 111, 113, 

260, 261, 319.   

Calcidia: 186.  

Calcis: 184, 187. 

Calímaco: n.968.  

Campania: n.885, 192.  

Canaan: n.204. 

Caria: 189. 

Casiopea: 196, 252.  

Castalia: 228, 232.   

Cáucaso: 203.  

Cécrope: 207, 230. 

Céfalo: n.1080.   

Cefeo: 196.  

Cesar: n.876.  

Cime: 184. 

Circe: 239. 

China: n.314. 

Chíos: n.837. 

Claudio Eliano (véase Eliano) 

Clitemestra: n.1082. 

Cloris: n.883. 

Colchis: 228.  

Como: 191. 

Córdoba: n.183, n.217, 58, n.260.  

Corinto: 192, n.897, 229. 



 357 

Corónide: 207, n.965, 227.  

Creonte: 229.  

Creta: 241, 242, 245, 246.  

Cumae: n.885. 

Cumea, Golfo de: n.860. 

 

Dagón: 84, n.316. 

¾a¬¬×k b. Maz×¬im: 135, 324. 

Damasco: n.153, 62, n.266, 134.  

Dam÷ra: 63. 

Dam÷r÷, al-: 21. n.24, 63, n.246, n.247, n.249, 73, n.270, 74, 

n.289, n.293, 78, n.299, 80, n.309, 85, 86, 87, n.338, 88, 89, 

n.343, n.348, 90, n.349, n.350, n.353, n.355, n.358, 93, 

n.365, 94, n.370, 95, n.375, n.376, 96, 97, n.384, n.387, 

n.388, n.392, n.396, 102, n.405, n.406, n.408, 105, n.413, 

106, n.418, 107, n.424, n.425, 109, n.433, 111, n.442, 116, 

117, n.466, 118, n.479, n.484, n.512, 126, n.530, 127, 

n.535, 131, 132, n.548, 133, n.564, 134, 135, n.571, n.573, 

n.574, 137, n.581, n.585, 138, n.592, 140, 141, 142, n.605, 

n.607, 143, n.625, n.630, 145, n.634, n.636, 146, n.642, 

147, n.650, n.653, 148, n.656, n.657, n.662, 151, 152, 153, 

n.702, n.735, n.738, n.744, 167, 168, n.770, n.778, 169, 

174, n.809, 175, n.813, n.816, n.831, n.832, n.1205.  

Daimieta: n.245. 

Daqiy×nýs: 144. 

David: n.148, n.198, 87, n. 337, 90, 91, 111, 137, 322, 324.  

D×’ýd: n.337. 

Decio: n.160. 

Dédalo: 241, 242. 

Dejanira: 242.  

Delfos: 185, n.898, 207, 208, n.1080.  

Delos: 213. 

Demeter: n.873, 224, 228, 233, 238, n.1155, 241, 276, 278.  
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Dirce: 242.  

D÷nawar: n.259. 

Diodoro de Sicilia: 24, 197, 217, n.1172. 

Dionisos: 218, 224, 229, n.1102, n.1103, 241, 243. 

Dionisos Zagreo: n.1102. 

Domiciano: n.884.  

Dý-l-Nýn: n.281. 

 

Eaco: 213.  

Éfeso: n.160, 143. 

Efialtes: 227.  

Egisto: n.843, n.1144.   

Egina: 213, 239.  

Egipto: 42, 45, 49, n.182, n.247, 69, 85, n.317, 87, n.349, 

91, 92, 164, 192, 210, 240, 254, n.1197, n.1225.  

Elburz: n.165.  

Eleusis: n.873. 

Élide: 192, n.896.  

Eliano: 24, n.40, 27, 60, 66, 68, 193, n.899, n.922, 2021, 

n.947, 206, 207, n.966, 212, n.990, n.992, 216, n.1028, 223, 

n.1079, 236, 238, 241, 257, 259, 278. 

Elías: 172, n.796. 

Enone: 213.  

Eolia: 184, n.859, n.860.  

Eólide: n.837. 

Epidauro Limera: n.1080. 

Erictonio: 207, 230,  n.1112. 

Erigone: 218.   

Eritras: n.837. 

Eritrea: n.1165.  

Erix: n.1165.  

Esaú: n.136.  

Esmirna: 183.  
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Esopo: 23, 185, 186, n.855, n.856, n.923, 208, 209, 210, 

220. 

Esparta: n.861, 242. 

Esquilo: n.1079, n.1082.   

Estagira: 186. 

Estrabón: 23, n.37, 189, n.871, 208, n.971, 210.  

Etiopía: 189.  

Etruria: 189.  

Eubea: 187.  

Eufrates: n.247. 

Eurídice: 226, n.1083.   

Eurípides: n.1034.  

Euristeo: 242, 246.  

Europa: 218, 239, 241, 245. 

Eva: n.63, n.64, n.163, 119, n.490, n.518, 126, 154, 157, 

158, n.728, n.729, n.734, 175.   

Ezequiel: n.395.  

 

Fayyým: 69. 

Fenicia: 195.  

Filaco: 204.  

Filipo de Macedonia: n.857, 187, n.861. 

Fócide, La: 192, 239. 

Frigia: n.1161.  

Fulgencio: n.1083.  

 

Gabriel: 77, 78, n.378, n.394, 102, 121, 146, 148, 149, 162, 

171, n.790, 174, 278, 311, 312, 321.  

Galeno: 205, n.950. 

Ganímedes: 197, n.910. 

Gaya: 203. 

Gaza: n.316. 

Gea: 227, 228, n.1090.   
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Gente de la caverna: 48, n.174, 141, 143, 144, 150, 269, 

270, 271, 326, n.1222. 

Gerión: n.72, 218, 240, n.1163.  

Glauco: 224, n.1077, 233.  

Goliat: n.337, 272. 

Gran Kahn: n.250. 

Granada: n.217. 

Grecia: 24, n.38, 184, 186, n.861, 189, 192, n.895, 193, 

215, n.1188, 245.  

 

Hades: 203, 217, 219, n.1033, 224, 270.  

Hadramaut: n.493.  

©akam, al-: n.656, 342. 

©anÐala b. ¼afw×n: n.311. 

©arr×n: n.137. 

Harmonía: 228.  

H×rýn al-Ra¹÷d: n.237. 

©asan b. ‘Al÷: 102.   

©asan al-Ba½r÷: 169. 

Hécate: 217, 219, n.1037, 229, 271.  

Hector: 205, n.1081, 230.  

Hécuba: 219, n.1034, 226, 271. 

Hefesto: 207, 230, 241, 242.   

Helice: n.875. 

Helicón: n.846. 

Helios: 229.  

Hera: n.896, 213, 229, 238, 239, 241. 

Heracles: 24, 196, 197, n.914, 218, 228, 230, 232, 240, 

n.1163, n.1165, n.1166, 242, 246.  

Herculano: 191.  

Hermes: 214, 224, 227, n.1086, 239.   

Hermias: 187.  

Herodoto: 185, n.904.   
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Hesiodo: 23, n.33, 24, n.49, 184, n.849, 204, n.1090, 230, 

n.1141, 242, 

Hesione: 196, 197, n.914. 

Hierax: 198.  

Higinio: 23, n.38, 24, n.48, 190, n.881, 196, n.907, 197, 

203, 204, 207, 217, n.1026, n.1034, n.1077, n.1090, 228, 

239, n.1172, n.1173.  

©illa: 65. 

©imy×r: 97, n.383, n.384. 

Hiperión: 238, 239, 265. 

Hipócrates: 205.  

Hipólito: 242.  

Hira: n.169. 

©i¥×z: 42, 45, n.247, n.435, 124, 318. 

Homero: 23, n.32, 183, n.838, n.894, n.935, 230. 

Horacio: 190, n.879.  

Hýd: 119, n.491, 126, n.1204. 

©u¹: n.513. 

 

Ibl÷s: n.442, 124, n.517, 127, 146, 154, 158, n.728, 159, 

164, 275, 332.  

Ibn ‘Abb×s: 19, n.10, 20, n.21, 46, n.151, n.159, 49, 57, 

n.216, n.218, 75, n.280, n.293, n.296, 79, 87, n.338, n.341, 

89, n.349, 96, n.382, 100, n.391, 101, n.395, 108, n.429, 

110, n.438, 111, n.441, n.499, n.501, n.529, 132, n.551, 

n.571, n.574, 138, 142, n.603, 144, n.643, 147, n.665, 156, 

157, n.721, n.729, 160, 168, n.774, 170, 171, n.792, n.802, 

173, n.805, n.816, 176, 314, 325, 326, 327, 330, 343. 

Ibn ‘Abd Rabbihi: 67, n.260, 69.  

Ibn Ab÷ Zayd al-Qairawani: n.534.  

Ibn BaÐÐuta: n.439.   

Ibn al-BiÐriq: 60, n.236. 

Ibn Durayhim al-Maw½il÷ (véase al-Maw½il÷)  
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Ibn Futa¬wayhi: 326. 

Ibn ©ab÷b: 20, n.19, 57, n.215, 80, n.306, n.307, n.522.  

Ibn ©am÷d: 312, 344. 

Ibn ©anbal: n.509, 344. 

Ibn ©ibb×n: 329, 344. 

Ibn Is¬×q: 51, n.180, 88, n.341, n.402, n.439, n.499, 312, 

326, 344.  

Ibn al-Kalb÷: 21, 96, n.381.  

Ibn Ka£÷r: 20, n.15, 46, n.153, 52, n.184, n.285, n.289, 

n.292, n.293, 78, n.296, n.297, n.300, n.341, n.384, n.428, 

n.439, n.441, n.499, n.509, 132, n.549, n.571, 136, n.575, 

n.579, n.581, n.665, n.712, n.718, n.727, n.728, n.730, 

n.731, n.735, n.738, 171, n.791, n.793, n.799, n.802, n.804. 

Ibn Maymýna: 324, 325.  

Ibn M×¥a: 19, n.9, 41, n.119, n.345, n.512, n.516, n.657, 

n.746, n.834, n.1219. 

Ibn ManÞýr: n.319, n.325, n.326, n.417, n.419, n.512, 

n.513, n.544, n.546, n.673, n.686, n.1200, n.1220, n.1221.  

Ibn Mugaffal: n.644.  

Ibn MuÐarrif al-Æaraf÷ (Véase Æaraf÷, al-) 

Ibn Qutayba: 61, 67, n.259, 68, n.261, n.264, 106, 107, 111, 

n.444.  

Ibn ‘Umar: 89, n.645, n.740. 

Ibn ¤ar÷r: n.439, 344. 

Ibn al-Zayy×t: 62. 

Ibrah÷m: n.137. 

Ib¹÷h÷, al-: 21, n.26, 68, 69, n.265, 74, n.278, 78, n.301, 
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Siria: 42, 45, 49, n.247, 65, 136, 192.  
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8.3. Índice de términos 

 

Ab×bil: n.175. 

Abal: 115.  

Abil: 115.  

Af‘a: 152. 

Ahl al-N×r: 161. 

Ahl al-¤anna: 80. 

Ahmad, n.534. 

¶jira: 125.  

’A‘lam: 118. 

Alif:  n.534. 

Am£×l: 147. 

‘anbar: 73, 74, n.272, 249. 

Ángel: 21, 37, 43, 44, n.140, n.172, 53, 54, 56, 57, 58, 66, 

77, n.287, 78, n.296, 79 n.303, n.378, 100, n.394, 101, 

n.395, n.396, n.399, 102, 103, 109, n.597, 125, n.525, 126, 

129, 134, 138, 139, n.626, 145, 148, 149, 150, 161, 162, 

n.786, n.790, 173, 174, 175, 176, n.825, 178, 252, 258, 270, 

271, 275, 278, 280, 285, 311, 312, 319, 327, n.1221, 332, 

333.  

Arácnido: 17, 39. 

Argos (perro): n.71, 218, n.1026, 270. 

Argos: 239.  

‘Ar¹: 161. 

A½ala: 152. 

’Asn×d: 100.  

’A½n×m: 21, n.381. 

A¹ura: 327, 330. 

’A¹¥×’: 152. 

 ‘A¥×’ib: 12,19,21,30, n. 201, 64, 65, n.252. 

‘A¥il: 168. 

‘A¥al: 168. 



 378 

 ‘A¥ul: 168.  

 

Ba‘ar: 116. 

Badan: 117.  

Badana: 117. 

Bagl: 135.    

Ba‘÷r:  116. 

Bahamýt: 74, n.301, 168, 169. 

Balaenopteridae: n.1193.  

Balaenoptera physallus: n.1193. 

Balahýt: 74. 

B×l:  73, 74. 

B×la: 73. 

B×l×m: 80, 82, 168, 174. 

Baqar: 167, 176, 332. 

Baqir: 167. 

Baqara: 167.  

Ba‘r: 116. 

BaÐ÷Ð,: n.608, 326. 

Batracio: 88.  

Bayt al-©ikma: 60, n.234. 

B÷¹, al-: 118. 

Bóvidos: 18, 28, 39, 44, n.141, 58, 59, n.315, n.500, 167, 

168, 169, 170, 174, 175, 176, 177, 179, 183, 185, 210, 235, 

236, 241, 264, 265, 266, 276, 277, 278, 279, 280, 332. 

Budn: 117. 

Bujt÷: 117, 156. 

 

Camélidos: 125, 126.  

Campos Elíseos: 224, 228, 234 

Carnívoro: 143, 154.  

Cerbero: 219, n.1033, 221, 269, 270, 271.   

Cetáceo: n.130, 195, n.900, 249.  
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Cetos: 227.  

Corvidae: n.436. 

Córvidos: 206, n.964, 259, 261.  

Corvus albus: n.436. 

Creación: 20, 21, 37, 40, 50, 51, n.182, 53, 54, 55, 64, 74, 

75, 78, 80, 82, 87, 92, 97, 120, 124, 126, 134, 136, 154, 

165, 170, 173, 179, 250, 251, 284. 

Cuadrúpedo: 210, 216.  

 

D×bba, al-: 123, 129. 

¾af×di‘: 314. 

¾afda‘: 85. 

Dal: n.534.  

®arr: 131, 138.  

¾aw’: 122. 

Demonio: 37, 43, 44, n.139, 46, 53, 54, n.189, 56, 90, 

n.355, n.357, 119, 123, n.512, 124, 127, 129, 130, 143, 147, 

148, 149, 150, 152, 154, 160, n.916, 270, 271, 275, 276, 

285, 319. 

Día del Juicio: 21, 37, 40, 42, 43, 44, n.137, 45, 58, 59, 79, 

80, 82, 87, 90, 92, 101, 120, 123, 124, 125, 126, 129, n.587, 

145, 150, 154, 159, 161, 165, 170, 174, 177, n.832, 252, 

279. 

Día de la resurrección: 75, n.296, n.524, 177. 

®i’b : 135. 

¾ifda‘: 85. 

®urriyya: 131. 

 

Equidna: 218, 227, 228, n.1090.  

 

Fadd×d: 85. 

Fadd×da: 85. 

Fallaina: n.900, 249.  
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Fiqh: 47, n.217. 

Fiera: 39, 61, 142, 149. 

Forcis: 227, n.1093.   

 

G×fir : n.744.  

Garb: 105.  

Garaba: 105. 

Gar÷b: n.353. 

Gariba: 105. 

Garrab: 105.  

Garuba: 105.  

Gehena: 58.  

Genio: 66, 123, n.513, n.517, 134, 135, 138, 149, 152, 160, 

164, 275, 285, 322, 323. 

Gorgona: n.923, 226, n.1085, 227, n.1115, 234. 

Gur×b: 105, 106, 318. 

Gur×b al-a‘½am: 106, n.425. 

Gur×b al-bayn: 106, n.425, 111. 

 

Ha: n.534. 

Hábitat: 119, 154, 199, 256. 

©amr×’  : n.609, 326. 

©aram: 323. 

©×t: 74. 

©×tim: 106. 

©awt: 74. 

©ayaw×n: 151. 

©ayya: 151, 156, 328, 329. 

©ayy×t: 156. 

©ay×n: 151. 

Herbívoro: 143.  

Hespérides: 228, 231.  

Hidra de Lerna: 227, 228. 
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Huy×m, al-: n.521. 

©ýt: 74, 75, n.281, 76, 77, n.304, 311. 

Hora final: 124. 

 

Ibbawl: 115.  

Ibil : 115.  

’I ¬y×’: 151.  

Infierno: 22, n.137, 51, n.177, 52, 54, n.194, 56, n.214, 57, 

n.218, 58, 59, 70, 154, 161, 162, n.749, 163, 165, 177, 179, 

219, n. 1034, 257, 275, 311.  

Inframundo: 203, 205, 217, 219, 220, 222, 224, 226, 234, 

239, 258, 271. 

Insecto: 17, 39, 58, 191, 212, 266, 328. 

Istansar: 93.  

I’ti ²×riyyat: n.169. 

‘I ¥l: 168. 

I¥tihad: 47.  

 

Jir£×’ : 132. 

Jirm×: 132. 

Jumr×n: n.174, 142.  

JurÐým: 135. 

 

Kabid: 80. 

Kalb: 141, 326. 

Kalab: 141. 

Kalib: 141.  

Kulba: 141. 

Kunya: 55.  

Ketos: 195, n.901, n.902, 196, 198, 199, n.1194, 253. 

Kirkira : 118. 

Kuyý£×: 168. 
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Ladón: 228, 273.  

Lelaps: 218, 270. 

L÷w×¹: 75.  

L÷wat×: 168. 

Lubad: 94.  

Lýyh×’ : 75. 

Lýtiyy×: 74, n.301. 

Lýt÷n×n: n.301. 

 

Ma’bala: 116. 

Mamíferos: 142, 235. 

Mansir: 93. 

“Mas Allá” : n.63, 56, 129, 250, 251, n.1197. 

Medusa: 227, n.1088.  

Mera: 218, 222, 270.    

Mim: n.534. 

Minsar: 93.  

Mi‘ra ¥ : 57, 274. 

Mu‘allaqa: n.169, 94, 99, n.389.  

Mun²ara: 132. 

Mu½afdi‘×t: 85. 

  

Na‘‘×b: 106, 111. 

N×Å¬: 117. 

N×Åi¬: 117. 

Namal: 131. 

Namil: 131.  

Naml: 131, 138, 322.  

N×qa: 116, 320. 

Naqq: 86. 

Naqq×q: 86. 

Nasar: 93. 

Nasr: n.112, 93, 96, 316.  
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Natwà: n.608, 326. 

Nawrýz: n.1229. 

Nayrýz: 330, n.1129. 

Nawwaq: 116. 

Necrófago: 103, 204, 205, 221, 257, 263. 

Nýn: 74, n.275, n.281, 78, n.298, 79, 80, n.306, 82, 173.  

 

Ofidios: 153. 

Omnívoro: 206, 223. 

Orto: 219, 221, 240, 269. 

“Otra vida”, la: 56, 59, 80, 82, 92, 125, 129, 277. 

Ovíparo: 223. 

 

Paraíso: n.19, 29, 42, 44, 51, 52, 54, 56, n.209, n.213, 57, 

n.217, 58, 59, 80, n.306, 81, 82, 83, 98, 120, 124, n.517, 

n.518, 125, n.522, 126, 127, 129, 130, 145, 150, 154, 157, 

158, n.728, 160, 163, 164, 165, 168, 170, n.790, 173, 174, 

175, 176, 179, 275, 176, 178, 319. 

Physeteridae: n.1192 

Physeter catodon: n.1192. 

Pyrrhocorax pyrrhocorax: n.436. 

Pitón: 225, n.1078, 228, 235, 273, 275.  

 

Qalam: 78. 

Qantury×: 142, 326. 

Q×ra: 122. 

Qirra: 86. 

Qi½a½: 11, 12, 19, 20, 22, 25, 32, 37, 51, n.178, 52, 53, 74, 

75, n. 281, 78, 79, 85, 94, 96, 97, 111, 116, 117, 119, 120, 

131, 133, 134, 141, 143, 148, 151, 152, 154, 155, 157, 159, 

n.730, 160, 167, 168, 169, 175.  

Qi½a½ al-anbiy×’  (véase Qi½a½) 

QiÐf÷r: 326. 
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QiÐm÷r: 142, 326. 

QiÐmýr: 326. 

Qiy×m: n.534. 

Quimera: 227.  

Qurra: 86. 

QulÐ÷ : 326, n.1223. 

 

Ra’y: 47. 

Rabi ‘a al-awwal: n.186.  

Rapaces: 93, 94, 107, 204, 221. 

Rayy×n, al- (perro): 142, 326. 

Rayy×n, al- (toro): 168. 

Reptil: 17, 39, 153, n.745, 225, n.1081, 231. 

Rimma: 132.  

Rizq: n.1211. 

Ruký‘ : n.534.  

Ruqya: 138. 

 

S×‘a, al-: 124. 

¼abr: 118. 

¼afar: n.186. 

Salýq÷ : 141. 

³ar÷’a: n.154. 

¼awla: 118. 

³a¥×‘ : 152. 

³a¥i‘a : 152. 

³iq¹iqa: 119. 

³i¥×‘ : 152. 

³u¥×‘ : 152, 161. 

³u¥ýd: n.534. 

 

Ta’abbal: 115. 

¢a‘ab: 152. 
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Tabaqar: 167.  

Tafnà: n.608, 326.  

Tafs÷r: 12, 19, 20, 37, 43, 46, n.151, n.155, n.158, 48, 51, 

53, 55, 59, 62, 74, 75, n.281, 77, 78, n.298, 85, n.341, 94, 

n.384, 106, 108, 116, 117, 120, 126, 131, 132, 134, 141, 

145, 147, 151, 152, 155, 159, n.729, 167, 168, 173, 175.  

Tafs÷r bi-l-Dir ×ya: 47. 

Tafs÷r bi-l-ma’£ýr: 46. 

Tafs÷r bi-l-ra’y : 47.  

Tafs÷r bi-l riw×ya: 46.  

Tagr÷b: 105.  

Æ×j÷ya: 132. 

Talhýt: 168. 

¢×r: 168. 

¢awar: 168. 

Ta£awwar: 168. 

Thíasos: n.902. 

Tifón: 218, 227, 228, n.1087, n.1090, 235. 

Trono: n.193, n.212, n.218, n.296, 90, 92, 100, 101, n.396, 

103, 154, 161, 163, 176, n.825, 178, 258, 274, 280. 

Tsunami: 246. 

¢u‘b×n: 152, 156, 326. 

¢ýr: 168. 

 

‘UÅw×½: 75. 

 

Vivíparo: n.900. 

 

WaÐkam: 132. 

W×qi‘a, al-: 124. 

 

¤a¬iliyya: 39. 

¤amal: 116, 156. 
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¤anan: 152. 

¤×nn: 151, 329. 

¤anna: 152. 

Yawm al-Qiy×ma: 124. 

¤il £a: 132. 

¤in×n: n.132, 151, 160, n.740. 

¤inn: 123. 

¤inna: 152. 

¤ir¹: 132. 

¤ulýs: n.534. 

 

Zak×t: n.141, n.229, 112, n.445, 125, 129, 161, 177. 
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8.4. Índice de Animales 

 

Abeja: 39, 61, 174, 179, n.898, 238, 278, 325. 

Abubilla: 38, n.107, 89, 325. 

Águila: n.396, n.883, 204, 205, n.971, n.1081, n.1110. 

Antílope: n.1205.  

Araña: 39, n.111.  

Ardilla: n.710.  

Asno: 38, 39, n.133, 148, n.665, 150, 210. 

 

Becerro: n.584, 139, n.770, 169, 170, n.785, 171, n.791, 

n.795, 178, 179, 280. 

Ballena: 12, 17, 25, 38, 45, n.147, n.176, n.189, 59, n.232, 

70, 73, 74, n.276, 75, n.281, 76, 77, n.293, 78, n.296, 79, 

n.301, n.303, 80, n.304, n.306, 81, 82, n.314, 83, 84, 92, 97, 

98, 103, 168, 173, 174, 179, 194, n.890, 249, 250, 251, 252, 

253, 279, 311, 312, 313.  

Buey: n.303, n.841, n.851, 197, 235, 237, 238, n.1141, 

n.1147, 240, 244, n.1186, 245, n.1187, 264, 266, 277, 278, 

279, 280. 

Buitre: 12, 18, 25, 28, 81, 84, 93, 94, 95, 96, 97, n.384, 98, 

99, 100, 101, n.395, n.396, n.399, 102, 103, n.408,104, 113, 

n.821, n.825, n.845, , 202, 203, n.947, 204, 205, 206, 256, 

257, 258, 263, 316, n.1206, 323. 

Burro: 231. 

 

Caballo: 31, n.60, n.64, 38, 39, n.130, n.131, n.140, 45, 46, 

n.148, n.171, n.207, n.208, n.218, 58, 59, 61, 140, 171, 

n.790, 184, n.841, 318. 

Cachalote: n.188, 73, 249, 250. 

Camello: 12, 18, 25, 28, 31, 38, 39, n.108, n.109, n.121, 44, 

n.135, n.141, n.149, 50, n.170, n. 207, n.218, 58, 59, n.231, 

61, n.249, 115, 116, 117, 118, 119, 120, n.495, 121, n.499, 
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122, n.502, 123, n.512, n.513, 124, 125, n.521, n.522, 

n.525, 126, 127, 128, 129, 130, 156, 157, n.727, 162, 164, 

169, 179, 209, 210, 211, 263, n.1195, 264, 265, 266, 274, 

280, 318, 320, 321, 323, 329, 330, 331. 

Camello bactriano o salvaje: 117, n.499, 156, n.512, n.513, 

162, 210, 274, 331. 

Cangrejo: 201. 

Carnero: 38, 59, 204.  

Cerdo: 38, n.106. 

Ciervo: 217. 

Cigarra: n.1000. 

Cocodrilo: n.314. 

Codornices: 39. 

Cordero: 38.  

Corneja: 207, 260, 261. 

Cuervo: 12, 18, 25, 38, n.132, 48, 58, 59, 105, n.409, 106, 

107, n.425, 108, n.428, 109, 110, n.436, n.439, 111, n.440, 

n.442, 112, 113, 114, 206, 207, n.965, n.966, 208, n.971, 

209, 259, 260, n.1195, 261, 262, 263, 318, 319. 

 

Dragón: 152, 223, 225, 227, 228, n.1096, 229, n.1121, 231, 

232, 233, 328, 329.  

 

Elefante: 39, n.138, 56, n.314, 95.  

Escarabajo: 214, n.1000. 

Escorpión: 42, n.132, n.149, n.194, 56, n.206, n.214, n.218, 

58, 59, n.228, 61, 112, n.739, 162, 163, 257. 

 

Gacela: 77, 312. 

Gallo: n.65, n.131, n.212, n.218, 110, n.439, 148, 149, 150. 

Grulla: 185, 326, n.1223. 

 

Halcón: 197. 
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Hiena: 94, 95. 

Hormiga: 12, 18, 25, 39, n.293, 89, 131, 132, n.545, n.548, 

133, 134, 135, 136, 137, 138, 139, 212, 213, n.992, 214, 

215, n.1000, 266, 267, 268, 322, n.1212, 323, 324, 325. 

 

Langosta: 39, n.130, n.136, n.190, n.210, 87, n.341.  

Lagarto: 42, n.137.  

Lechuza: n.968. 

León: 39, n.122, 56, n.205, 101, n.395, n.634, 146, n.840, 

227, 237.  

Liebre: 200. 

Lobo: 39, 135, n. 571, 324. 

 

Mariposa: 39. 

Mono: 39. 

Mosca: 39, 112. 

Mosquito: 39, 90, 112, 135. 

Mulo: 38, 135.   

 

Pajaro carpintero: 89, 325. 

Paloma: n.198, n.439, 111, 323. 

Pato: 110, n.439.  

Pavo real: n. 64, n.195, n.213, 110, n.439, 158, n.728, 159, 

n.729, n.730. 

Perro: 12, 18, 25, 32, n.71, 38, n.110, n.121, n.123, n.132, 

n.140, n.149, 48, n.174, n.211, 112, 141, 142, 143, 144, 

145, 146, n.643, n.644, n.645, 147, 148, n.659, n.665, 149, 

150, 183, 184, n.840, n.851, n.882, n.897, 216, n.1007, 218, 

219, n.1026, 220, n.1037, 222, 223, 240, 268, 269, 270, 

271, n.1197, 272, 276, 326, 327. 

Piojo: 39, 87, n.341.  

Pulga: 238. 
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Rana: 12, 17, 25, 38, 85, 86, 87, n.336, 88, n.341, 89, 

n.343, 90, n.349, n.355, 91, n.357, 92, n.358, 199, n.918, 

200, n.923, n.927, 253, 254, 255, 314, 315. 

Rana de mar: n.918.  

Rana pescadora: n.918. 

Rana toro: n.918.  

Ranita de San Antón: n.918.  

Ratón: 42, n.132, 112,200, 201, n.923, n.927, 224, 254, 

255. 

 

Serpiente: 12, 18, 25, 31, n.64, n.65, 39, 42, n.132, n.133, 

n.139, 45, 51, n.177, n.191, n.192, n.193, 56, n.206, n.209, 

n.218, 58, 59, n.227, n.228, 61, 112, 124, n.518, 126, 127, 

129, 151, 152, 153, 154, 155, n.712, 156, 157, n.721, n.722, 

158, n.728, 159, n.729, n.734, 160, n.738, n. 739, n.740, 

161, 162, 163, 164, 165, 183, 185, n.873, n.897, 202, 212, 

218, 222, 223, 224, n.1079, n.1080, 225, n.1081, n.1082, 

n.1083, 226, n.1085, n.1086, n.1088, 227, n.1102, 228, 

n.1108, 229, 230, 231, 234, 235, n.1194, 257, 273, 274, 

275, 276, 328, 329, 330, 331. 

 

Tábano: 240. 

Ternero: n.172, 168, 170. 

Toro: 12, 25, n.232, 79, n.301, 80, 82, n.315, 83, 101, 

n.395, 167, 168, 169, 173, 174, 175, 176, n.825, n.829, 177, 

178, 179, n.844, n.875, 204, 234, 235, 236, 238, 240, 241, 

n.1177, 242, 243, 245, 246, 251, 264, 265, 266, 276, 277, 

278, 279, 280, n.1198, 323. 

Tortuga: n. 314, 86. 

 

Vaca: 12, 25, 38, 42, n.131, 99, 103, 167, 171, 172, 173, 

175, n.829, 178, 179, n.840, n.844, n.874, n.896, 235, 236, 

238, 239, 240, n.1162, n.1163, n.1165, n.1167, 241, 243, 
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244, 264, 265, 266, 276, 277, 278, 279, 280, 316, n.1203, 

n.1205, n.1206, 332, 333. 

Víbora: 151, 152, 223, 328, 329. 

 

Yegua: n.790, 197. 
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8.5. Índice de aleyas coránicas 

 

Cor. 2, 26: n.100. 

Cor. 2, 36: n.725, n.729, n.730. 

Cor. 2, 51-56: n.90, n.787. 

Cor. 2, 57: n.102. 

Cor. 2, 63-73: n.90. 

Cor. 2, 65: n.94. 

Cor. 2, 67-69: 333. 

Cor. 2, 67-71: 172, n.800.  

Cor. 2, 71: 333. 

Cor. 2, 92: n.90. 

Cor. 2, 92-93: n.787. 

Cor. 2, 173: n.86. 

Cor. 2, 259: n.83. 

Cor. 2, 260: n.105, 48, 110. 

Cor. 3, 14: n.84. 

Cor. 3, 49: n.105. 

Cor. 4, 153: n.90, n.787. 

Cor. 5, 3: n.86. 

Cor. 5, 27-31: n.427. 

Cor. 5, 31: n.82, 48, 108. 

Cor. 5, 60: n.86, n.94. 

Cor. 5, 110: n.105. 

Cor. 6, 138-145: n. 106. 

Cor. 6, 145: n.86. 

Cor. 7, 24: 157, 159, n.729, n.730.   

Cor.7, 38: 51, n.177, n.749.  

Cor. 7, 73-77: n.85, n.494. 

Cor. 7, 80-84: n.663. 

Cor. 7, 104-107: n.713. 

Cor. 7, 104-118: n.103. 

Cor. 7, 107: 155, 329. 
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Cor. 7, 111-122: n.714. 

Cor. 7, 115: n.720, 330. 

Cor. 7, 130-133: n.80, n.97. n.101, n.338. 

Cor. 7, 133: 87. 

Cor.7, 134: n.341.  

Cor. 7, 142-146: n.786. 

Cor. 7, 143: 102.  

Cor. 7, 148: n.90. 

Cor. 7, 152: n.90, 170. 

Cor. 7, 160: n.102. 

Cor. 7, 166: n.94. 

Cor. 7, 175-176: 147. 

Cor. 7, 176: n.89, n.110. 

Cor. 8, 1: n.171. 

Cor. 8, 41: n.171. 

Cor. 8, 60: n.84. 

Cor. 9, 69: n.172. 

Cor. 11, 64-5: n.85, n.494. 

Cor. 11, 69: n.90. 

Cor. 12, 13-17: n.92. 

Cor. 12, 36-41: n.105. 

Cor. 12, 43: 175. 

Cor. 12, 43-47: n.90. 

Cor. 16, 8: n.83, n.84, n.88. 

Cor. 16, 68-69: n.95. 

Cor. 16, 115: n.86. 

Cor. 17, 59: n.85. 

Cor. 17, 64: n.84. 

Cor. 18, 9: n.174, n.630. 

Cor. 18, 9-26: n.629, n.636. 

Cor. 18, 18: n.174, 144. 

Cor. 18, 18-22: n.89, n.160. 

Cor. 18, 22: 144, 326. 
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Cor. 20, 13-24: n.103. 

Cor. 20, 18: n.87. 

Cor. 20, 19-21: 155. 

Cor. 20, 20: 329. 

Cor. 20, 61: 330. 

Cor. 20, 61-62: n.720. 

Cor. 20, 62: 330. 

Cor. 20, 66: 330. 

Cor. 20, 66-69: n.720. 

Cor. 20, 67: 330. 

Cor. 20, 68-69: 330. 

Cor. 20, 80: n.102. 

Cor. 20, 85-98: n.90. 

Cor. 20, 87-88: 170. 

Cor. 20, 96: 171. 

Cor. 20, 123: n.725, n.729.  

Cor. 21, 78: n.87. 

Cor. 21, 79: n.105. 

Cor. 21, 82-84: n.301. 

Cor. 21, 87: n.79, n.281, 76, 77.  

Cor. 22, 31: n.105. 
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