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RESUMEN

Esta tesis doctoral presenta un estudio completo y traduccion del Kitab al-Nafagat del
autor andalusi Ibn Rasiq (m. 446/1054). A pesar de que la figura de Ibn Rasiq nos resulta hoy
casi desconocida, lo cierto es que fue una figura juridica de gran importancia desde el siglo XI
hasta la época Nazari. Gran mufti y gran alfaqui de la ciudad de Almeria, su trabajo reflejo los
cambios que la sociedad andalusi vivio en plena transicion entre el Califato de Coérdoba y la
creacion de los primeros Reinos de Taifas. Su trabajo, el Kitab al-Nafagat, es considerado un
cddice tnico por su temdtica y por extraer la norma juridica general y plasmarla en un nico
compendio sobre el derecho de familia isldmico de la escuela maliki del que no existen

precedentes en al-Andalus y el Norte de Africa anteriores al siglo XI.

Asi pues, y teniendo esto en cuenta, los contenidos de esta tesis doctoral son los
siguientes:

) Una introduccion que expone el estado de los estudios de derecho islamico en
la Peninsula y las principales obras de referencia e investigadores que han aportado en mayor
o menor medida a que este campo sea explorado.

) Estudio del autor y su obra: en la que nos centramos en la figura de Ibn Rasiq y
su ciudad de origen, Almeria, asi como en las principales fuentes que utiliza para componer el
Kitab al-Nafagat y aquellos autores que, a su vez, emplearon este compendio como referencia
en manuscritos posteriores de época Nazari, como son el Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir
al-fard de Ibn Baq (Almeria, m. 763/1362) y Magqgala fi fard al-nafaqat li-l-zawyat al-
mutallagat de ITbn Manzur (Granada, m. 889/1484).

) Estudio juridico: en el que se analiza el derecho de familia y todo lo que de éste
deriva, como el matrimonio, el repudio, la descendencia y temas misceldneos recogidos en la
obra.

) Metodologia de la traduccion, fuentes y bibliografia de referencia: donde se
detallara la estructura de la misma asi como las principales fuentes a las que se ha recurrido
para realizar esta investigacion.

) Traduccion: que comprende la traduccion completa del arabe al castellano de la
obra junto con anotaciones relativas a los personajes que en ella aparecen, términos técnicos,
bibliografia de referencia y distintos errores que refleja la edicion arabe respecto al

manuscrito escurialense.



) Conclusiones: donde se da respuesta a las hipotesis y teorias que han ido
surgiendo a lo largo del proceso de traduccién y composicion del cuerpo juridico.

) Bibliografia: tanto de fuentes drabes como diccionarios, enciclopedias, libros y
articulos consultados.

° Anexo 1: comprende un glosario de terminologia juridica e indumentaria
formado por términos que aparecen en el texto arabe.

) Anexo 2: incluye un indice de autores, obras y ciudades citadas.

Podemos afirmar que el Kitab al-Nafagat es una composicion unica de figh que centra
sus paginas en el derecho de familia isldmico en al-Andalus hasta el siglo XI. El contenido de
sus cuarenta y cuatro capitulos puede dividirse en los diversos grupos de receptores de la
afiafaga, entre los que destaca la figura de las mujeres, junto con las consecuencias fruto del
impago o el incumplimiento de las obligaciones maritales, alcanzando su cenit en la
posibilidad de auto-divorcio o de divorcio judicial. Un segundo grupo gira en torno a la
infancia y sus derechos y deberes; y un tercero, considerado como miscelaneo, que engloba
otros aspectos diferentes a los anteriores, desarrollados en nuestro estudio, como serian los
esclavos, los progenitores, la dacion en prenda, los bienes habices y los comportamientos
sociales.

Este manual fue considerado por otros hombres de leyes como una referencia y dejo su
huella en composiciones juridicas posteriores en época Nazari, como Ibn Baq e Ibn Manziir.
Sin duda, éstas fueron solo dos de las obras conservadas que emplean como guia el Kitab al-
Nafagat y lo consideran una obra a la que recurrir por contener informacion fiable y
contrastada. Sin embargo, y lamentablemente, carecemos de cualquier otro manuscrito que
pudiera respaldar esta teoria sobre una tendencia andalusi hacia la elaboracion de manuales
sobre derecho de familia, puesto que mucha de la produccion escrita se ha perdido o fue
quemada tras la toma de Granada en 1492.

La prosa es concisa y precisa a lo largo de las paginas, dejando apenas espacio para que
el autor exprese su vision u opinidon acerca de los asuntos expuestos. Como compendio de
derecho, no ambiciona ser una obra literaria sino una fuente de informacion fiable para el
lector especialista en los multiples escenarios a los que pueda hacer frente en el dia a dia.

Por ultimo, se ha de considerar el Kitab al-Nafagat como una obra pionera en estudios
de género y estudios de la mujer, sin olvidar la inclusion que la misma hace de otros grupos
marginados, dotandoles de una voz que otras fuentes malikies silencian o directamente

omiten.






SUMMARY

This dissertation introduces the study and translation of the Kitab al-Nafagat by Ibn
Rasiq (Almeria, m. 446/1054). Despite his persona being practically unknown today, he was
one of the main and most important juridical figures in al-Andalus from the Taifa Kingdoms
to the Nasrid Period, becoming one of the great muftis and great alfaquis in Almeria in the
Eleventh century. His work displays the changes al-Andalus' society faced during the
transition between the Caliphate of Cordoba and the rise of the first Taifa Kingdoms. His
compilation, Kitab al-Nafagat, can be considered as a unique maliki composition, due to its
content and the summary of the Legal standard in Islamic Family Law. To date, this is the
first and only translation ever attempted of his codex and most probably the only translation

of a legal text that focuses on the pensions and Family Law.

Having considered this, I proceed to introduce the contents of this dissertation:

] A concise introduction to the topic through the decades of study of Islamic
Law in Spain, including a brief mention to those researchers and their contributions to this
particular field of study.

] The author and his work: we will focus on Ibn Rasiq, his origins and the main
sources he used as a reference to write the Kitab al-Nafaqat as well as the influence this
particular manuscript had on other jurists and compositions, especially over the Nasrid period,
such as Ibn Baq's Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard and Ibn Manzir's Magala fi
fard al-nafaqat li-I-zawyat al-mutallaqgat.

] Juridical study: where we will analyse each of the aspects compiled in the
Kitab al-Nafaqat, such as marriage, dowry, pension, divorce, children and some other
miscellaneous topics included within its 44 chapters.

] Translation methodology, including Arabic sources, works cited and main
references utilised along with the criteria used and its structure.

] Translation: comprises a complete translation from Arabic to Spanish and
footnotes with additional information intended to assist the reader throughout its pages.

] Epilogue and conclusions: where I aim to provide answers to some of the
questions that arose whilst the translation and the study were being completed.

[ ) Works cited: including Arabic sources, encyclopedias, dictionaries, books,

journals and papers used to support the writing of this dissertation.



° Appendix 1: comprises a glossary with legal terminology and common attire in
the Middle Ages.
] Appendix 2: including all authors, works and locations mentioned in this

thesis.

We can clearly state the Kitab al-Nafagat is a unique composition of figh which focuses
on Islamic Family Law up to the Eleventh century al-Andalus. The contents of the forty four
chapters are to be divided in different groups of recipients of the pensions, among which the
most important are those in relation to the wife and her rights and obligations within the
marriage, and the legal consequences at the end of it. A second block revolves around
children and their rights, and a third one can be considered miscellaneous and includes any
other aspect developed in the study, such as slaves, elderly family members, pious donations,
social behaviours, ...

This manual was highly regarded by other Law experts and left its mark in later Family
Law compositions in the Nasrid period such as Ibn Baq's Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir
al-fard and Ibn Manzir's Magala fi fard al-nafaqat li-l-zawyat al-mutallagat. 1t 1s without a
doubt these two were only some of the works that used the Kitab al-Nafagat as a source of
reliable information however, and regrettably, any other juridical manuscripts that would
support this theory and create a continuum of Family Law manuals have been lost after these
many centuries, some of them probably burnt after the Christians conquered Granada in 1492.

The prose throughout the pages is precise and concise, leaving no room for the author's
personal vision or opinion on a certain topic. As a legal composition, its intention does not lie
in being a literary work but to provide accurate information to the reader as a guide towards
the many different situations a judge or alfaqui could face on a daily basis.

Lastly, this can be considered a pioneer work on Gender and Women's Studies, not to
mention marginalised groups, who find their space among the chapters and to whom Ibn

Rasiq provides with a voice some other Malik1 works silence or simply omit.






INTRODUCCION

Muchas son las fuentes de literatura juridica que, a lo largo de los siglos, se han escrito,
conservado y, desgraciadamente, perdido. Desde tratados juridicos pasando por
compilaciones de fetuas, manuales, actas notariales, sentencias judiciales y un largo etcétera
que hoy pueblan muchas estanterias de bibliotecas y archivos y que, sorprendentemente,
contintan sin haber sido propiamente estudiadas y traducidas a alguna de las principales
lenguas europeas.

Tras el auge del orientalismo y la expansién colonialista en el Norte de Africa y Oriente
Medio alla por el siglo XIX y principios del siglo XX, muchos fueron quienes mostraron su
interés por las lenguas semiticas y, en particular, por el arabe y su historia. Sus trabajos siguen
teniendo, a dia de hoy, la misma relevancia de antafio y son de ineludible referencia en la
presente tesis doctoral. Figuras como Dozy, Lane, Brockelmann, del Nido y Torres,
Santillana, Fagnan, Kazimirski y Perron contintian fascinando por la dedicacion y la avidez
con la que tradujeron y compilaron manuales y diccionarios con los pocos recursos con los
que, por aquellos tiempos, contaban.

En la Peninsula, los estudios dedicados a al-Andalus son numerosos y exhaustivos
aunque se ha de reconocer que aquellos dedicados al derecho islamico inicamente se han
desarrollado con mas perseverancia en los ultimos cincuenta afios de manos de Chalmeta,
Fierro, Zomefio, Marin, Martos Quesada, Cano, Arcas Campoy, de la Puente, Serrano, El
Hour, Rodriguez Gémez, Maillo Salgado o Vidal Castro, entre otros muchos, quienes, a su
vez, han seguido la estela de un reducido grupo de estudiosos — Asin Palacios, Martinez
Antufia, del Nido y Torres, Bosch Vild o Lopez Ortiz — a quienes consideramos pioneros en el
estudio del derecho islamico y cuyas publicaciones han ayudado a historiadores, socidlogos y
arqueologos a rellenar vacios con detalles y normativas que acompafiaban a la poblacion local
a la vez que evolucionaban con ella.

Las fuentes juridicas andalusies, pues, complementan la Historia del sur peninsular y el
norte de Africa; si bien es cierto que su labor no es la de deleitar al lector, sino de informar, y
de caracterizarse por ser extremadamente precisas y emplear un vocabulario muy concreto y
especifico que perdura a través de los siglos, son, a su vez el mejor reflejo de las necesidades
y las inquietudes de los habitantes a los que protegen, resultando particularmente tutiles a
investigadores de otras disciplinas aquellos fragmentos que hablan de los pesos y monedas; de
la vivienda y sus distintos propietarios; y del ajuar y la indumentaria de los ciudadanos.

Con esto en cuenta, el trabajo que aqui nos ocupa, el Kitab al-Nafagat del almeriense
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Ibn Rasiq, no es una excepcidn en cuanto al lenguaje — en ocasiones oscuro —y a su precision.
Esta precision, en concreto, invita a omitir detalles que, para otros hombres de leyes, se
sobreentienden pero que, para el investigador, resultan toda una odisea dentro de un cuasi
infinito mar de posibilidades. En particular, en cuanto a los nombres — o a la ausencia de los
mismos — de los personajes a los que se hace mencion; a la falta de enunciacion sobre quién
habla o narra tal o cual asunto; o al uso continuado de pronombres posesivos que remontan a
un sujeto ubicado a varios parrafos de distancia. Sin embargo, esta obra de unas 170 paginas,
y que podriamos clasificar como un estudio monografico de caracter juridico', destaca por su
tematica centrada en las afiafagas y el derecho de familia, algo que la hace especialmente
unica y permite a quienes se aproximan a ella presenciar la gran variedad no so6lo de los casos
expuestos, sino también la riqueza Iéxica en cuanto a indumentaria, alimentacion y ajuares se
refiere. Asi, durante el proceso de traduccion y el hacer frente a los cientos de términos
derivados de los mismos, se considerd oportuno afadir un pequefio glosario al final de la
misma con su traduccién o descripcion mas aproximada con el fin de hacerla lo més asequible
posible al lector.

La ausencia de trabajos previos sobre esta temdtica con los que comparar este codice
hace particularmente dificil el averiguar si este tipo de literatura juridica era frecuente y el
autor, en este caso, actla como mero seguidor de una tendencia que podria ser de origen
andalusi. Si que, por ejemplo, contamos con dos obras posteriores, una almeriense — el Kitab
Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard de Tbn Baq® — y otra granadina — Magala fi fard al-
nafaqat li-l-zawyat al-mutallagat de Abu ‘Amr b. Manzir al-QaysT al-Garnati® — de los siglos
XIV y XV respectivamente que emplean, para su composicion, fuentes orientales y andalusies
del mismo modo que también sirvieron de referente para el Kitab al-Nafagat de Ibn Rasiq y
para las que ¢l funciona como un eslabon mas en la extensa cadena de transmision.

Ya en 1933, Martinez Antuila anticipaba haber encontrado una copia manuscrita de la

misma, del siglo XIII, entre las colecciones de El Escorial y se asombraba de los detalles que

1 Seguln la clasificacion de las obras juridicas andalusies realizada por Arcas Campoy, el Kitab al-Nafaqat
entraria dentro del grupo de las “obras juridicas generales o monograficas de caracter teorico” ya que, antes
que la opinién personal, expone las formulaciones de los grandes sabios de la escuela sin prestar especial
atencion a la practica local o la costumbre, unicamente incluyendo estas en casos como el regalo de bodas,
los pesos y medidas y el ajuar y mobiliario doméstico. En: Arcas Campoy, M. “Teoria y practica del figh en
la Granada nazari: fuentes, estudios y algunas conclusiones” en Castillo Castillo (ed.) Estudios Nazaries. Al-
Mudun. Granada: Universidad, 1997. pp. 16-20.

2 Ibn Baq. Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard. Edicion y estudio de Rachid El Hour. Madrid: CSIC,
2003.

3 Abu ‘Amr b. Manzir al-Qayst al-Garnatl. Magqala fi fard al-nafaqat li-lI-zawyat al-mutallagat. Edicion 'y
estudio de Haya Qara Tanger: Dar al-Hadit al-Kataniya, 2019. En su edicion, Qara afiade la denominacion
“al-Malaqi” en lugar de “al-Garnati”.
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este “libro de las anafacas”, como ¢l lo llamaba, contenia®. Sin embargo, y a pesar de haber
expresado su interés, la obra pasa desapercibida durante casi cien afios hasta que en 2012 dos
investigadores marroquies deciden editar la copia escurialense y publicarla’. Es esta edicién la
que se ha decidido traducir y estudiar en profundidad, cerrando con ello el circulo que la

curiosidad por dicha obra juridica suscitd en el monje agustino a principios del siglo XX.

Es esta unicidad de la obra la que ha motivado su estudio y traduccidn pues, como se ha
dicho, no existen traducciones — no solo en castellano sino en otras lenguas occidentales — de
la misma, como tampoco las hay de ningun otro trabajo sobre afiafagas, a fecha de hoy. Si que
contamos con algunos estudios, como el que Rachid El Hour hizo con la edicion del
manuscrito de Ibn Baq en 2003, y el estudio y traduccion parcial que Martinez Antuiia realiza
del Magala fi fard al-nafaqat li-lI-zawyat al-mutallagat de Abi ‘Amr b. Manziir al-QaysT al-
Garnati y que titula “Ordenanza de un cadi granadino para los habitantes del valle de Lecrin”.

Al ser ambas dos obras de época nazari y considerando la ferviente actividad politica
que experimentan los ultimos enclaves andalusies, con multiples conquistas y pérdidas de
territorio, ascensos y derrocamientos de las esferas del poder, parecia de lo mas apropiado
ampliar el espectro temporal y traducir esta interesantisima obra del siglo XI, arrojando asi un
poco de luz sobre el funcionamiento y la administracion de justicia en la region de Almeria,
con cierto nivel de extension a la ciudad de Cordoba, y centrarnos tnicamente en el derecho

de familia y lo que de ¢l deriva.

Bien sabido es para todo aquel que haya tenido el valor de enfrentarse a un texto de
figh, la complejidad del mismo y la inmensa cantidad de recursos para abordarlo que el
investigador precisa, asi como un dominio de la lengua arabe para poder dotar de sentido a
todo el conjunto. Dicho esto, al comenzar la presente tesis obvié todo lo mencionado en este
parrafo y me vi en lucha cuerpo a cuerpo con un texto que no tenia sentido alguno, ni siquiera
traduciendo palabra a palabra. La derrota parecia asegurada y, aunque sorprendentemente
nunca consideré tirar la toalla, por casualidades del destino, encontré en mis manos una
traduccion del Mujtasar de Jalil realizada por Perron® que me abrid los ojos y que ha resultado

clave para todo el progreso posterior, junto con la ayuda de decenas de diccionarios,

4 Matinez Antufia. “Ordenanza de un cadi granadino para los habitantes del valle de Lecrin”. En Anuario de
Historia del Derecho Espariol, X (1933). pp. 124-7.

5 Ibn Rasiq, Abl “Umar Ahmad . Kitab al-Nafagat. Rabat: al-Maylis al-*Ilm1 al-A‘la, 2012. “Abd al-Salam al-
Ya‘'mati y Ridwan al-HadrT (eds).

6 Jalil b. Ishaq. Mujtasar. Paris: Imprimerie Nationale. 1849. 4 vols. Traduccion M. Perron. Précis de
Jurisprudence musulmane.
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principalmente el de Maillo Salgado’, asi como glosarios de indumentaria, destacando el de
Dozy®, y manuales como los de Milliot’ y Santillana'’.

Nos centraremos con mdas profundidad en los criterios, metodologia y fuentes
empleadas en la traduccion en un apartado antesala de la misma por lo que, a continuacion, se

procede a analizar los contenidos de la tesis doctoral que nos ocupa.

7 Maillo Salgado, F. Diccionario de derecho islamico. Gijon: Trea, 2005.

8 Dozy, R. Dictionnarie détaillé des Noms des Vétements chez les Arabes. Amsterdam: Jean Miiller, 1845.

9 Milliot, L. Introduction a l'étude du droit musulman. Paris: Sirey, 1959.

10 Santillana, David. Istituzioni di diritto musulmano malichita con riguardo anche al sistema sciafiita. Roma:
Istituto per I’Oriente, 1926. 2 Vols.
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SIGLAS Y ABREVIATURAS

BA — Enciclopedia de la cultura andalusi. Biblioteca de al-Andalus
CABEI - Ciudades Andaluzas Bajo El Islam

CSIC — Consejo Superior de Investigaciones Cientificas

EI’ - Encyclopaedia of Islam New Edition

HATA — Historia de Autores y Transmisores Andalusies

MEAH — Miscelanea de Estudios Arabes y Hebraicos
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PRIMERA PARTE:
ESTUDIO PRELIMINAR
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1 SOBRE EL AUTOR: IBN RASIQ
VIDA Y OBRAS

A pesar de la importancia de la obra de Ibn Rasiq, poca es la informacion que ha
trascendido hasta nuestros dias sobre su persona y su origen. Asi, las fuentes'' coinciden en
que su nombre completo es Abi Umar Ahmad b. Rasiq al-Taglibi, originario de Pechina,
Almeria, y perteneciente a la ilustre familia de los Bani Ra$iq, quien, segun informa Ibn

Baskuwal®?

, era mawla de los Banu Taglib. Después de su formacion intelectual y académica,
de la que no tenemos datos, se trasladé a Almeria donde comenz6 a asumir cargos de cierta
responsabilidad. En sus primeros afios fue musawar o consejero del cadi por su gran dominio
del figh y del hadiz, ejerciendo, con casi toda seguridad, de notario, ya que ésta era una de las
tareas del musawar, como también lo era la de emitir fetuas. Tras esto, desarrolld su carrera
hasta convertirse en un gran mufti y un gran alfaqui de la ciudad de Almeria®.

Sobre sus cualidades y trascendencia, el Qadt ‘Iyad cuenta que era una persona sabia y
que emitia fetuas de gran calidad a quien Hayyay al-Ma’mini y otros alfaquies de Almeria
recurrian con frecuencia, sobre todo aquellas relacionadas con el derecho de familia. Ibn
Farhiin afiade: tenia una gran memoria, siendo jurista, escritor y poeta, experto en afiafagas y
custodias para las que emitia fetuas que redactaba de manera clara'. Fallecio en Almeria en el
afio 446/1054.

Entre las obras que se conservan de este autor, se encuentran:

* Kitab al-Nafagat “Libro de las pensiones” o al-Nafaqat wa-I-hadanat wa-asbab al-
zawyat “Las pensiones, las custodias de menores y los medios para la manutencion de las
esposas” relacionado con estos y otros asuntos englobados dentro del derecho de familia
maliki. A pesar de encontrar dos titulos distintos, se puede afirmar que se trata de la misma
obra, localizada en El Escorial bajo el nimero de manuscrito 1155 y de la que se hara un

estudio mas detallado en el siguiente apartado.

* Kitab taljis al-qawl fi l-akyal wa-l-awzan wa-I-nusub al-Sa‘riya “Libro del resumen

11 Fierro, M (dir.) HATA, Vol. III. FIQH, p. 117 — Entrada 401, en la que se indica su nombre completo y se
hace referencia a la B4, junto con una breve resefia a sus obras conocidas y las distintas indexaciones de los
manuscritos conservados; y HATA, vol. XI ASTRONOMIA, p. 25 — entrada 45.

12 Tbn Baskuwal. Kitab al-Sila fi ta’rij 'ulama’ al-Andalus. Tunez: Dar al-Garb al-Islami, 2010, vol. 1, p. 96,
Entrada n°® 114. Cabe mencionar que la kunya de Ibn Rasiq en la obra es “al- Ta‘labi”, que el editor corrige en
un apunte a pie de pagina por “al-Taglib1”.

13 Velazquez Basanta. “Ibn Rasiq al-Taglibi, Abi ‘Umar” en Lirola Delgado, J. (Ed.) Enciclopedia de al-
Andalus Vol. 4 de Ibn al-Labbana a Ibn Kurz. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2006. pp.
456-9.

14 Tbn Rasiq. Kitab al-Nafagat. Ed. ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan al-Hadri. Rabat: al-Magylis al-‘Ilmi al-
A‘la, 2012. p. 40. Comentario de los editores en el estudio preliminar de la edicion
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acerca de las medidas, los pesos y las proporciones legales”. Conservada en la Biblioteca
Nacional de Rabat con el nimero 416 Q, este manuscrito se ubica dentro de un codice que
contiene otros cinco trabajos de diversos autores pero que comparten una misma tematica,
como son las medidas (al-maqadir). HATA clasifica esta obra bajo el nombre al- Magadir,
pero coinciden tanto la localizacion como el nimero del manuscrito por lo que se concluye
que este codice tiene dos titulos'.

* Mugaddimat Ibn Rasiq fi l-magadir “Introduccion de Ibn RasSiq acerca de las
medidas”. Este tercer manuscrito, mencionado por Veldazquez Basanta, se halla dentro del
codice arriba indicado. Segun el arabista, esta introduccion a los pesos y medidas seria el
prologo del manuscrito precedente, habiéndose conservado solamente esta introduccion y el

resumen anterior de lo que se intuye era una obra mucho mas completa'®,

15 Fierro, M (dir.). HATA, vol. XI ASTRONOMIA, p. 25 — entrada 45.
16 Velazquez Basanta. “Ibn Rasiq al-Taglibi, Abti Umar” ... p. 459.
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2. SOBRE LA OBRA: EL KITAB AL-NAFAQAT

Edicion

La presente edicion del Kitab al-Nafagat ha sido publicada en el afio 2012 en Rabat por
los doctores marroquies “Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan al-Hadr1, ambos con una extensa
carrera investigadora y dedicados a la Historia y Civilizacion del Occidente islamico.

Para su edicion, han empleado un tnico manuscrito localizado en El Escorial n® 1155,
de 41 folios y datado del ano 1314-5; y la obra de Ibn Baq, Zahrat al-rawd, puesto que las
similitudes entre ambas son mas que evidentes, como se vera en apartados posteriores.

Por tltimo, Velazquez Basanta sefala que existe otra copia manuscrita de la obra de Ibn
Rasiq en la British Library n°® 262/3 pero que los editores no indican haber usado durante el
proceso de investigacion para cotejar ambos trabajos'’.

Si bien es cierto que la edicién es muy completa y que la caligrafia resulta legible en su
mayor parte, existen ciertos pasajes o palabras clasificadas como “borrosas” por los
investigadores, como es el caso de las paginas 115, 133 y 233 de la edicion arabe en las que
he reconstruido tales pasajes recurriendo a las principales fuentes a las que el autor hacia
referencia en ese momento, tarea que no ha resultado sencilla ya que, en ocasiones, Ibn Rasiq
ha parafraseado la informacién de la fuente, lo que me ha obligado a incluir la cita mas
aproximada dentro del contexto y el asunto tratado.

Junto con esto, también existen en la edicion errores tipograficos, algunos de ellos de
facil deteccion y otros que han supuesto una tarea ardua y largas sesiones de consultas en
diccionarios, fuentes y manuales para concluir que dicho vocablo no esta registrado, como se

aprecia en las paginas 75, 143, 174, 203, 205, 210 y 219 del texto arabe.

Clasificacion de los capitulos segin su tematica
A pesar de ser un trabajo de caracter monografico, la diversidad de los asuntos tratados
y expuestos en el Kitab al-Nafagat permiten que sus capitulos puedan agruparse de la

siguiente manera segun su tematica.
—La anafaga de la esposa (1, 2,4,5,6,7,8,9, 11,12, 13, 14, 15, 19 y 31).
—La nafaqa del hijo (7, 15, 16, 17, 18, 21 y 22).

—La manutencién de los esclavos, sus esposas e hijos (12, 13, 18, 24, 27 y 33).

17 Velazquez Basanta, F. “Abt ‘Umar Ibn Rasiq al-Taglibi” en B4, Vol. 4, 2006. p. 457.
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—La pension de los huérfanos (18, 19 y 24).

—La nafaqa de los padres (18).

—El mantenimiento y cuidado de los animales (26).

—Lo relativo a la dote (10, 34, 35, 36, 37 y 38).

—Sobre el regalo de bodas (32 y 39).

—Acerca del divorcio y/o las segundas nupcias (13, 14, 15, 20, 21, 28, 37 y 38).
—Sobre los esclavos (12, 18, 20, 24, 26, 27, 33 y 36).

—Acerca de la lactancia y las nodrizas (16, 22 y 23).

—Sobre la custodia y/o el tutor legal (16, 18, 19 y 20).

—Las clausulas de los contratos matrimoniales (40, 41, 42, 43 y 44).
—La dacion en prenda (25).

—La institucion de bienes habices y legados (27).

—El comportamiento sexual licito (30).

—El recato (29).

—El aleccionamiento y las discusiones entre los conyuges (3 y 28).

Estas tematicas y el contenido de los capitulos se desarrollaran mas

pormenorizadamente en el estudio juridico incluido en este trabajo.

El lenguaje del Kitab al-Nafaqat

A diferencia de otras obras juridicas, basadas en el sistema pregunta-respuesta o en
compilaciones de fetuas, el Kitab al-Nafagat recurrird a un sistema similar al de al-Muwatta’
o el de al-Mudawwana por el que todos sus parrafos son iniciados con el verbo gala “dijo”,
principalmente en tercera persona del singular y, algunas veces, en tercera persona del plural,
seguido del nombre o nombres de la figura juridica de la que se toma o se quiere transmitir la
informacion o del titulo de una obra. En otras ocasiones, el verbo de inicio es rawa
“transmitio” y, en un reducido ntimero, el parrafo comienza con el verbo kataba “escribi6”.

El lenguaje de toda la obra es extremadamente conciso, preciso y sin licencias literarias

puesto que su funcidn reside en informar y no en deleitar a aquellos que acceden a una obra
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juridica. Tampoco parece importar la repeticion constante de los verbos usados para transmitir
el saber de la escuela o el reutilizar algunos parrafos, como sucede en las paginas 115y 117;
211y215;209y 215.

Por ultimo, en caso de diferencias de opinidon entre las diversas fuentes malikies, Ibn
Rasiq decide no tomar parte y deja en manos del lector la decision, apelando al buen juicio y a

la guia de Dios.

Originalidad de la obra

La originalidad de la obra reside en el contenido de sus capitulos, es decir, la
exclusividad de centrarse no sélo en el derecho de familia sino en las afiafagas y todo lo que
ello engloba. Para aquellos investigadores que hayan trabajado con obras de derecho islamico,
o que hayan accedido a algunas de las principales fuentes de la escuela maliki, por norma
general, éstas se organizan en capitulos o libros de tematicas que engloban desde el rezo y la
purificacion ritual hasta las ventas y los castigos y aplicacion de talién, por nombrar algunos,
siendo todas ellas particularmente extensas — quiza con algunas excepciones como la Risala
de Ibn Abi Zayd al-Qayrawani'®, con un nimero de paginas similar al del Kitab al-Nafagat o
la Tubfat al-hukkam de Ibn ‘Asim'— y especialmente densas en cuanto a su modo de
narracion y transmision de las ensefianzas de la escuela.

Asi pues, nos encontramos frente a un escrito cuya finalidad es informar al lector de la
practica juridica mas apropiada sobre un asunto en particular o sobre un problema concreto
que concierne, principalmente, a las mujeres o a los hijos. Con ello, podemos clasificar este
trabajo como una produccion juridica monografica de caracter tedrico. Como cualquier otra
obra de figh, precisara de fuentes y transmisores fidedignos para cumplir con su propdsito
inicial y para ello recurrird a las ensefianzas de la escuela que se han ido transmitiendo
durante varias generaciones, por lo que el contenido de la misma no es particularmente
novedoso pero si lo es el haber extraido la informacién mas relevante a este respecto de otras
obras juridicas, como veremos mas adelante, y crear un trabajo tinicamente sobre nafaqat.

Aunque es posible que existieran otras obras sobre afiafagas, buena parte de ellas deben
haberse perdido o seguir a la espera de ser descubiertas. Con ello, encontramos s6lo dos
trabajos previos a la obra que nos ocupa editados bajo un mismo titulo o similar, Kitab al-

Nafagat, el mas antiguo conservado escrito por al-Jassaf® (Iraq, m. 261/874), seguidor de la

18 Ibn Abt Zayd al-Qayrawani, Abii Muhammad “Abd Allah. Risala fi-I-figh. Madrid: Trotta, 1993. Traduccion
de Jesus Riosalido.

19 Ibn ‘Asim. Tuhbfat al-hukkam fi nukat al- ‘uqiid wa-I-ahkam. Beirut: Dar Kutub al-‘Ilmiyya, 2000. 2 vols.

20 Al-Jassaf, Abti-Bakr Ahmad Ibn ‘Umar. Kitab al-Nafaqgat. Beirut: Dar al-Kitab al-“Arabi, 1984,
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escuela hanafl, de unas cien paginas de extension; seguida por la obra homénima del iraqui y
seguidor de la doctrina $afi T, al-Mawardi*' (Basora, m. 450/1058), con una estructura similar
a la de Ibn Rasiq, pero que no nos detendremos a analizar en este estudio.

Ibn Rasiq, en su misién de compilador de fetuas y puntos de vista, rara vez interviene
dando su opinidn salvo en una pagina en concreto, la 111, en la que, ante el caso de una mujer
que sufre un aborto y alega que el feto continlla muerto dentro de ella, decide escribir a
“algunos sabios de la ciudad de Cérdoba” — en este caso a Abii Muhammad b. Dahhiin — para
preguntarle si el marido debia seguir pagando la pension a la mujer a la que habia repudiado
previamente tras haber esperado un afio a que ese hijo naciera. El caso no sélo fue comentado
por el alfaqui cordobés, sino que también llegd a oidos de otro alfaqui, Ibn al-Saqqaq, también
afincado en la ciudad de Coérdoba, quien afadid que la mujer debia concluir su ‘idda para
poder cerrar la situacion.

Este parrafo resulta clave en cuanto a la contextualizacion de la obra, como veremos en
un proximo apartado, y nos muestra como el derecho islamico es una ciencia viva, fruto de la
evolucion de la sociedad y la incuestionable extension de los territorios bajo el islam. Asi, la
principal hipotesis que se ha barajado respecto a por qué es o ha sido necesario redactar
trabajos de figh tan concretos viene dada por los diversos marcos geograficos en los que el
islam se encuentra, los diferentes climas, las costumbres y tradiciones locales, los cambiantes
pesos y medidas y las exigencias de la poblacion, es decir, desde los inicios del islam hasta el
siglo XI, la moneda ha sufrido infinitud de ajustes y cambios a través de quien o quienes
tuvieran el control del territorio. De la misma manera, las necesidades de vestido y
alimentacion varian si la familia vive en una zona de montafia o costera, arida o humeda. Es
en estos dos campos en particular en los que Ibn Rasiq se detiene y decide incluir puntos de
vista andalusies, principalmente recurriendo a las opiniones y comentarios de Ibn Habib,
estableciendo la cantidad de la asignacion de la afiafaga para la mujer, los condimentos,
frutas, verduras y similares que se incluirian dentro de los considerados obligatorios para el
marido y el ajuar para la casa, como se ve en el capitulo segundo®. En éste, se incluye el cahiz
cordobés como principal medida de referencia, equivalente a cuarenta y cuatro almudes del
Profeta, junto con el resto de medidas y pesos en otros lugares como Egipto.

Asi pues, si la principal funcidon de la obra es la divulgacion de lo establecido por la
doctrina maliki, no seria de extrafiar que trabajos similares hubieran surgido no sélo en al-

Andalus sino también en el Norte de Africa y el extremo Oriente.

21 Al-Mawardi, Al ibn Muhammad ibn Habib. Kitab al-Rida " wa-Kitab al-Nafagat. La Meca: Yami’ Umm al-
Qura, 1984. 2 vols.
22 Paginas 69-78 de la edicion arabe.
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La segunda de las hipdtesis seria que los alfaquies y mufties redactaban o dictaban estos
compendios como material de estudio para sus pupilos o como pequefio manual al que
recurrir en caso de duda cuando los cadies habian de dictar sentencia, de ahi que nuestro libro
de las anafagas contenga tantas y tan diferentes casuisticas dentro de una misma tematica.
Podria ser, también, que se motivara a los jueces y a otros jurisconsultos a hacer iytihad y
qiyas, ya que muchos casos podian ser similares pero incurrian en ligeras variantes no
registradas previamente. Esta opcion resulta plausible si consideramos que, en caso de duda,
los sabios recurren a otras personas para preguntar cual es la mejor manera de obrar en tal o
cual circunstancia — como hemos visto en parrafos anteriores — lo que genera una red de
correspondencia legal que, de no unirse en un tomo, se perderia de cara a las generaciones
venideras.

Una tultima hipotesis que no resulta particularmente plausible es la idea de que los
autores escriben libros de nafagat meramente para ser recordados o admirados tras su muerte.
La razén por la que esta idea se resquebraja es, claramente, la ausencia del uso de la primera
persona del singular en toda la obra y la falta de involucracion de Ibn Rasiq en el resultado de
la misma, salvo la contada excepcion de la que ya hemos hablado.

A pesar de que esta ultima opcidn se ha descartado por razones obvias, su autor y su
trabajo si que recibieron una atencion, quiza inesperada, tras su muerte. Con ello, se procede a
mencionar aquellos escritos producidos después del siglo XI para los que el Kitab al-Nafagat

funciona como una referencia sélida.

Influencias del Kitab al-Nafaqat

De entre quizé algunas otras, s6lo dos son las fuentes conservadas que emplean y hacen
referencia al Kitab al-Nafagat de manera directa.

La primera de ellas es el Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard de Ibn Baq
(Almeria, m. 763/1362), cuya edicion y estudio han sido publicados por Rachid El Hour en el
afio 2003%. Ya en el estudio de la obra, El Hour presenta a Ibn RaSiq como una de las fuentes
para el Zahrat al-rawd, aunque errbneamente, y por ausencia de mas datos sobre el mismo, se
le incluye dentro de las fuentes tunecinas del siglo XIII y no como una referencia andalusi del
siglo XI. No debemos de olvidar que la biografia de Ibn Rasiq que Veldazquez Basanta incluye
en la Biblioteca de al-Andalus no se completa hasta el afio 2006** y que no es hasta el afio

2012 cuando la edicion en torno a la que gira esta tesis doctoral es publicada. Gracias a esta

23 Ibn Baq. Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard. Edicion y estudio de Rachid El Hour. Madrid: CSIC,
2003.
24 Velazquez Basanta, F. “Abt ‘Umar Ibn Rasiq al-Taglibi” en B4, Vol. 4, 2006. pp. 456-9.
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edicion y al gran trabajo que los investigadores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan al-Hadri
han hecho cotejando ambos trabajos, se puede afirmar sin ninguna duda que Ibn Baq no sélo
conocia el Kitab al-Nafagat, sino que fue la base sobre la que desarroll6 los diez capitulos que
conforman su compendio juridico. Los editores del manuscrito han sido capaces de localizar
al menos 142 extractos — sean parrafos u oraciones — que se repiten sin cambio o que estan
redactados con ligeras modificaciones. La principal diferencia entre ambas obras reside en la
importancia que el autor nazari da a los pesos y medidas — no debemos olvidar que Ibn Baq
ejercid de farid o experto en los pagos y obligaciones® —; en utilizar la primera persona para
dar su opinion al respecto de cualquiera de los asuntos tratados® y en afiadir un capitulo
dedicado a la entrada al bafio publico, junto con sus normas?’.

Una segunda obra sobre nafaqgat es Magdala [t fard al-nafaqat li-l-zawyat al-mutallagat
del granadino Abi ‘Amr b. Manzir al-Qayst al-Garnati® (Granada, m. 889/ 1484) publicada
por la investigadora marroqui Haya Qara en 2019% y estudiada y traducida parcialmente por
Martinez Antufia en 1933, En este trabajo, también de época nazari, tal como sefiala el
agustino, Abii “Amr b. Manziir va a desarrollar todo aquello relacionado con los menores
impuberes superando ‘“en precision y detalles a la obra del jurisconsulto almeriense®”.
Ademas, indica, al cotejar ambas obras resulta dificil pensar que el granadino no conociera la
obra de Ibn Rasiq aunque su finalidad fuera atajar un problema concreto surgido en la regién
del Valle de Lecrin®*. La Magala fi fard, también a diferencia del Kitab al-Nafagat, va a
emplear de manera mas comun la primera persona del singular. El autor principalmente usara
“qultu” al inicio de la frase respondiendo a una tendencia, segun Martinez Antufia, de avanzar
hacia lo propio y genuinamente local que se acentia a mediados del siglo IX de la Hégira o
segunda mitad del siglo XV*. Es por ello que, en la clasificacion de obras de figh de Arcas
Campoy, ésta se consideraria del tipo dos y no del tipo uno, como el Kitab al-Nafagat. Pues,
segun ella, la finalidad de la obra residia en solucionar los diversos problemas surgidos en la

region del Valle de Lecrin, especialmente sobre el repudio, mediante la emision de fetuas™.

25 Tbn Baq. Kitab Zahrat... p. 50.

26 Ibn Baq. Kitab Zahrat... p. 49.

27 Tbn Bagq. Kitab Zahrat... pp. 130-5.

28 En su edicion, Qara afiade la denominacion “al-Malaqt” en lugar de “al-Garnati”, sin embargo las fechas no
parecen coincidir con este al-Malaqfi, antepasado no muy lejano de al-Garnati pero del mismo nombre.

29 Abi ‘Amr b. Manziir al-Qaysi al-Garnati. Magala fi fard al-nafaqat li-I-zawyat al-mutallagat. Téanger: Dar
al-Hadit al-Kataniya, 2019.

30 Matinez Antufa. “Ordenanza de un cadi granadino para los habitantes del valle de Lecrin”. En Anuario de
Historia del Derecho Espariol, X (1933). pp. 116-137.

31 Matinez Antuia. “Ordenanza...” pp. 126-7.

32 Matinez Antuia. “Ordenanza...” pp. 126-7.

33 Matinez Antuiia. “Ordenanza...” p. 124.

34 Arcas Campoy, M. “Teoria y practica...” pp. 23-7. La obra de Ibn Manziir se menciona explicitamente en la
pagina 24.
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Fuentes del Kitab al-Nafaqat

La principal funcion de la obra reside en informar y facilitar toda la informaciéon en
referencia al derecho de familia al resto de alfaquies, cadies y demas expertos o estudiantes de
la Ley. Con esto en cuenta, cada capitulo se desarrollara recopilando aquellos fragmentos
localizados en otras trabajos de la escuela de Malik que Ibn Rasiq considera de mayor utilidad
o que han resultado tener mayor trascendencia desde la llegada del islam hasta el siglo XI.

A pesar del alto cargo que el autor ejerce, no debemos de olvidar que era gran mufti y
gran alfaqui de la ciudad de Almeria, no parece interesado en aportar su vision o la posible
resolucion a los problemas y casuisticas que el Kitab al-Nafagat expone, dejando en manos de
quien acceda a esta composicion juridica el poder discernir y estar capacitado para obrar de la
manera mas adecuada.

Asi pues, se procede a analizar cudles son las principales fuentes del Kitab al-Nafagat y
sus autores, junto con su lugar de origen, sin detenerse en proporcionar mas que aquellos
datos relevantes a nuestro estudio y facilitando el acceso a sus biografias completas en nota a

pie de pagina.

La primera de las fuentes a la que haremos referencia sera el Coran®, al que se recurre
ocasionalmente principalmente en asuntos como la lactancia y la remuneracion de las mujeres
que amamantan®®, la justa divisién entre hombres y mujeres en cuanto a la herencia se refiere®,
la entrega de la dote® o los métodos aceptados de aleccionamiento®.

La segunda de las fuentes utilizadas son las compilaciones de hadices y sunna®, a las
que se recurre a la hora de alcanzar resoluciones como la retribucion que se ha de entregar a la
nodriza por sus servicios, los tipos de mujeres a los que se puede contratar para tal acto y la
garantia de la dacion en prenda, etc. La gran mayoria de estos hadices se consideran sahih o
auténticos y son facilmente localizables en las principales colecciones de hadices. Sin
embargo, llama la atencidon que el autor cite un pasaje considerado débil (da 7f) como el
recogido en la pagina 155: ((evitad que la demente amamante, pues le transmitiria [la
locural)).

A continuacion se procederd a analizar las fuentes de la escuela maliki que Ibn Rasiq

emplea en la redaccion del Kitab al-Nafagat en orden cronologico, con la intencién de

35 Mencionado en las siguientes paginas de la obra: 118; 121; 123; 143; 146; 157; 158 y 178.
36 Coran 2:333; 65:6.

37 Coran 4:11.

38 Coran 4:4.

39 Coran 4:34; 28:15.

40 En las paginas: 84; 120; 145; 146; 147; 155; 175; 178; 179; 186; 189; 201; 227 y 234.
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facilitar la vision de conjunto al lector, en lugar de citar por orden de importancia segun el

numero de menciones explicitas en la obra:

Fuentes orientales

o Malik ibn Anas* (Medina. m. 179/795): como fundador de la escuela juridica, la
obra mencionara su nombre en, al menos, 147 ocasiones. Si bien es cierto que la principal
compilacion de sus ensefianzas — a/-Muwatta’ — inicamente se explicita en una ocasion en la
pagina 183, todo el trabajo de Ibn Ra$iq girara en torno a lo que los discipulos de Malik
escucharon de €l o le preguntaron sobre un tema en particular. A pesar de ser una figura clave
en la obra, la principal fuente de referencia a sus ensefanzas serd al-Mudawwana, de Sahniin,
como veremos mas adelante.

o Ibn al-Qasim* (Egipto, m. 191/806): nombrado en aproximadamente 140
ocasiones, es el principal discipulo de Malik y encargado de transmitir el saber de la escuela a
las siguientes generaciones. Las conversaciones entre maestro y pupilo seran compiladas por
Sahniin en al-Mudawwana.

o Ibn Wahb® (Egipto, m. 197/812): a pesar de no ser una de las principales fuentes
de referencia del Kitab al-Nafagat, pues tinicamente es mencionado en 23 ocasiones, fue uno
de los grandes compafieros del imam Malik durante aproximadamente veinte afios, hasta la
muerte del maestro.

o Aghab* (Egipto, m. 204/ 820): otro de los alumnos de Malik, continué sus estudios
de figh en Medina y Egipto. Ibn Rasiq le cita en, al menos, 47 ocasiones.

o Ibn Nafi'* (Medina, m. 207/823): fue discipulo de Malik durante cuarenta afios y,
segun las fuentes, tenia una gran memoria y emitié cientos de fetuas en Medina. La obra le
menciona en siete ocasiones.

o Ibn ‘Abd al-Hakam* (Egipto, m. 210/826): es nombrado en la obra en nueve
ocasiones. Después de Ashab, fue ¢l quien tomo las riendas de la escuela maliki ya que ¢l
mismo memorizo las ensenanzas del maestro y se encargd de transmitirlas oralmente durante

buena parte de su vida.

41 Ibn Jallikan. Wafayat al-a ‘van - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Paris: Oriental Translation Fund of
Great Britain and Ireland, 1844. 4 Vols. Traduccion de M. G. de Slane. Vol. 2. pp. 545-49.

42 Tbn Jallikan. Wafayat al-a ‘van - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. 2. pp. 86-8.

43 Tbn Jallikan. Wafayat al-a ‘van - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. 2. pp. 15-7.

44 Tbn Jallikan. Wafayat al-a ‘van - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. 1. pp. 224-5.

45 Tbn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 107. nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-HadrT.

46 Ibn Jallikan. Wafayat al-a ‘van - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. 2. pp. 14-5.
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_____

o Ibn al-Mayistn*’ (Medina, m. 212/828 6 214/829): aparece mencionado en, al
menos, 26 pasajes. Las fuentes no se ponen de acuerdo con la fecha de su fallecimiento,
considerando unas el 212 de la Hégira y otras el 214.

o Mutarrif® (Medina, m. 220/835): a pesar de que su nombre es de los primeros en
aparecer en la obra de Ibn Ra$iq, lo cierto es que Unicamente se le mentard en nueve
ocasiones. Forma parte de los principales alfaquies de Medina del siglo IX junto con Ibn al-
Mayisin, Ibn Abii Hazm, Ibn Dinar, Ibn Kinana y “Abd Allah b. “Umar.

o Asbag® (Egipto, m. 225/840): fue uno de los mas prominentes estudiantes de Ibn
al-Qasim y, como tal, aparece en la obra en, al menos, 86 ocasiones. Se sabe que viajo de
Egipto a Medina para aprender las ensefianzas del imam Malik y que regreso a la tierra del
Nilo cuando éste fallecio.

o Sahniin® (Kairudn, m. 240/854): tanto él como su extensa obra, al-Mudawwana al
Kubra, son referencias clave en el Kitab al-Nafagat a las que se recurre en, al menos, 60
ocasiones. Estas se dividen en referencias directas a la Mudawwana o indirectas a través de
las compilaciones que su hijo, Ibn Sahntn® (Kairuan, m. 256/870), realiz6 en su Kitab Ibn
Sahniin o Kitab al-Aywiba, aunque el escrito de Ibn Rasiq unicamente nombrara el primero de
los dos titulos en sus paginas.

o Muhammad Ibn ‘Abd al-Hakam™ (Egipto, m. 268/882): es citado en 17 ocasiones.
Aprendio las ensenanzas de la escuela maliki de su padre, Ibn ‘Abd al-Hakam, Ibn Wahb y
AsShab, entre otros. Sin embargo, cuando conocio a al-Safi‘i, decidié seguir esta doctrina,
convirtiéndose en uno de sus principales adeptos y difusores.

o Muhammad Ibn al-Mawwaz> (Damasco, m. 281/894): fue uno de los discipulos
se considera una de las composiciones juridicas de mayor importancia dentro de la literatura
maliki. Como tal, Ibn RaSiq hace referencia a la misma bien mediante el nombre de la obra,

incluyendo la denominacion Kitab Muhammad; el nombre completo o parcial del autor; o el

47 Ton Jallikan. Wafayat al-a'yan - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. 2. pp. 118-9.

48 Ibn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 67. nota 9. Elaborada por los editores “Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadr1.

49 Tbn Ragiq. Kitab al-Nafagat. p. 63. Nota 2. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.

50 Ibn Rasiq. Kitdb al-Nafagat. p. 67. Nota 3. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.

51 Lecomte. “Muhammad b Sahniin”. En: EF. Leiden: Brill, 1993. Vol. VIL p. 409.

52 Tbn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 71. Nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.

53 Ibn Rasiq. Kitdb al-Nafagat. p. 62. Nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.
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titulo de los capitulos que la componen. Es frecuente que esta referencia sea simplemente el
nombre “Muhammad” lo cual indica la trascendencia de su trabajo entre los estudioso de la
Ley. Con esto, se contabilizan menciones en mas de cien ocasiones, situando a su autor como
una de las principales obras de referencia para la composicion del Kitab al-Nafagat junto con
Ibn al-Qasim y Malik.

o Ibn Abi Zayd al-Qayrawant™ (Kairuan, m. 386/996): apodado el pequeiio Malik,
su obra mas conocida es al-Risala fi I-figh®, junto con Nawadir wa-l-ziyadat ‘ala I-
Mudawanna y Mujtasar al-Mudawwana. A pesar de la cantidad de trabajos de gran peso en la

escuela Maliki, Ibn Rasiq tinicamente lo mienta en cuatro ocasiones.

Fuentes occidentales

o ‘Isa b. Dinar*® (Toledo, m. 212/827): es considerado uno de los introductores de la
doctrina maliki en al-Andalus. Su obra, Kitab al-Hadiyya o al-Hidayya®', hoy perdida, recogia
no soélo las ensefianzas aprendidas de Ibn al-Qasim, sino también sus propios puntos de vista.
Las fuentes indican que esta compilacion juridica no sélo sentd las bases del malikismo
peninsular, sino que sirvio a las siguientes generaciones de guia en sus estudios. Como tal,
Ibn Rasiq lo nombra en al menos 30 ocasiones.

o Yahyab. Yahya al-Layti™ (Cordoba, m. 224/839): es considerado como uno de los
mejores y mas fiables transmisores de al-Muwatta’ tras haber estudiado con Malik y regresar
a al-Andalus, lo que hizo que los emires y alfaquies lo tuvieran en alta estima. En el Kitab al-
Nafagat se recogeran sus opiniones en quince ocasiones, mayoritariamente bajo la
denominacion de Yahya b. Yahya, en lugar de al-Layti.

o ‘Abd al-Malik Ibn Habib®* (Cordoba, m. 238/853): es, sin duda, una de las
referencias andalusies mas importantes en la obra. Pudiendo encontrar éstas bien bajo Ibn
Habib — 73 ocasiones — “Abd al-Malik — 15 ocasiones — o su obra, Kitab al-Wadiha — en otras

11 paginas — A pesar de que el Kitab al-Wadiha es una obra actualmente perdida®, se

54 Tbn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 62. Nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.

55 Cabe mencionar la traduccion al castellano de la misma y su estudio elaborados por Jests Riosalido: Ibn Ab1
Zayd al-Qayrawani. Risala fi I-figh. Madrid: Trotta, 1993.

56 Ibn Rasiq. Kitdb al-Nafagat. p. 68. Nota 3. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadr1.

57 Los editores del texto arabe indican “hadiyya” mientras que otras fuentes consideran “hidayya” como el
titulo correcto, como se aprecia en Monés. “ ‘Isa b. Dinar” en EF. Leiden: Brill, 1997. Vol. IV. p. 87.

58 Ibn Jallikan. Wafayat al-a 'yan - Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Vol. IV. pp. 29-33.

59 Tbn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 63. Nota 4. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadri.

60 Se debe valorar el gran trabajo de Maria Arcas Campoy al reconstruir parte del Kitab al-Wadiha a través de
otras fuente malikies. En: ‘Abd al-Malik Ibn Habib. Kitab al-Wadiha. Madrid: CSIC, 2002. Arcas Campoy
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considera un trabajo clave para Ibn Ra$iq al que recurrird, como hemos visto, con gran
frecuencia al considerarse la practica juridica andalusi ligeramente distinta de la oriental, asi
como las costumbres locales de las que hablaremos en el estudio del Kitab al-Nafagqdit.

o Al-‘Utbt® (Cérdoba, m. 255/869): a pesar de la gran importancia de Al-"UtbT y de
su obra, al-Mustajraya min al-asmi‘a — también conocida como al- 'Uthiyya — el Kitab al-
Nafagat inicamente va a incluir referencias a su trabajo en 12 ocasiones, principalmente
citando el nombre de la obra, en lugar de a su autor.

oAbt Zayd® (Cordoba, m. 258/872): estudioé con Yahya b. Yahya al-Layti y otros
de los sabios de al-Andalus, viajando después a Oriente para aprender de maestros como Ibn
Kinana e Ibn al-Mayistn. En el Kitab al-Nafaqat se le nombra en, al menos, siete ocasiones.

o Fadl b. Salama® (Granada, m. 319/931): natural de la region de Elvira, se le
considera un gran compilador de obras y opiniones de los alfaquies de la escuela de Malik,
principalmente de origen oriental. Ibn Rasiq lo nombrara tinicamente en ocho ocasiones, todas
ellas bajo el nombre Fadl.

o Abi Muhammad ‘Abd Allah b. Sa‘id mas conocido como Ibn al-Saqqaq®™
(Cordoba, m. 426/1035): fue gran mufti de la ciudad de Coérdoba, aunque Ibn Rasiq se refiere
a ¢l como “alfaqui” en la unica cita que le dedica en la obra. Ibn BaSkuwal alaba su gran
conocimiento del figh y la calidad de su trabajo.

o Abli Muhammad ‘Abd Allah b. Yahya conocido como Ibn Dahhiin® (Cérdoba, m.
431/1040): los datos que encontramos sobre su figura son escasos, apenas unas notas en el
Kitab al-Nafagat y una breve mencion en la Encyclopaedia of Islam. La informacion con la
que se cuenta sittia a Ibn Dahhiin en Cérdoba en el momento en el que Ibn Rasiq le escribe,
muy probablemente desde Almeria. Quiza el principal motivo por el que €ste lo hace sea por
la fama de Ibn Dahhiin a la hora de emitir fetuas consideradas justas y sopesadas, y por su

gran sabiduria.

(ed. y trad.).

61 Ibn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 66. Nota 10 y p. 67. Nota 8. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-
Ya‘'mati y Ridwan al-Hadrt.

62 Tbn Rasiq. Kitdb al-Nafagat. p. 86. Nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadr1; Ibn al-Faradi. Tariyj ulama’ al-Andalus. Beirut: Dar al-Kutub al-Lubnani, 1989. Vol. 1. p. 441 —
entrada 779.

63 Ibn Rasiq. Kitdb al-Nafagat. p. 64. Nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-Ya‘mati y Ridwan
al-Hadr.

64 Ibn Baskuwal. Kitab al-Sila fi taryj ‘ulama’ al-Andalus. Tinez: Dar al-Garb al-Islami, 2010. Vol. 1 pp. 351-2.
— entrada 586.

65 Ibn Baskuwal. Kitab al-Sila fi tarij ‘ulama’ al-Andalus. Tinez: Dar al-Garb al-Islami, 2010. Vol. 1. p. 353 —
entrada 589; Ibn Rasiq. Kitab al-Nafagat. p. 111, nota 1. Elaborada por los editores ‘Abd al-Salam al-
Ya'mati y Ridwan al-Hadri; Terés. “Habib b. ‘Abd al-Malik” en EF. Leiden: Brill, 1986 Vol IIL. p. 12.

29



El Kitab al-Nafaqat, una obra entre dos épocas

Inicialmente, y por la fecha de defuncion de Ibn Rasiq en el 1054, se decidi6 incluir esta
obra como fruto temprano de la taifa de Almeria, puesto que la misma se funda en el 1012.
Sin embargo, segun la investigacion fue progresando, la hipotesis de que el Kitab al-Nafagat
podria ser una obra perteneciente a la ultima década del Califato de Cordoba fue tomando
fuerza al analizar las fuentes de la misma, que se detallaran en un apartado posterior.

Asi, la correspondencia que Ibn Rasiq mantiene con dos alfaquies cordobeses, Ibn al-
Saqgaq (m. 1035) e Ibn Dahhiin (m. 1040) en la pagina 111 de la edicién, indica que, por
razones obvias, ésta se realiza antes del afio 1035 y la obra se escribe antes de ese afio puesto
que, de haberse compuesto tras el fallecimiento de alguno de los dos alfaquies, no nos cabe
duda de que Ibn Rasiq habria incluido alguna féormula jaculatoria, como es la costumbre, tras
el nombre de uno u otro. La ausencia de la misma sefiala que, efectivamente, tanto Ibn al-
Saqqaq como Ibn Dahhiin seguian ocupando sus cargos en la ciudad de Cordoba y sitia a Ibn
Rasiq en la ciudad de Almeria. En otro pasaje en la pagina 100, Ibn Rasiq también menciona
haber escrito a los jueces de Cérdoba, aunque no menciona sus nombres pero si la resolucion
alcanzada.

A pesar de desconocer la formacion de Ibn Rasiq y el lugar donde cursé sus estudios,
como ya hemos visto, todo parece indicar que se trasladd, en algin momento, a Cdrdoba,
donde posiblemente conocié a Ibn al-Saqgaq e Ibn Dahhiin, ambos miembros de la Siira o
consejo de la ciudad y, a su vez, discipulos de Ibn al-Makwi (m. 1010), como sefiala Cano
Avila®, y que, por tratarse de personas de su confianza, decidiera escribirles a ellos en
particular y no a otros jurisconsultos de Almeria o Granada, por ejemplo. La eleccion de la
ciudad de Coérdoba como lugar al que dirigir las preguntas también indica el peso que la
ciudad del Guadalquivir ejerce de cara a la aplicacion del derecho islamico, lo que refuerza la
teoria de que la obra se compusiera casi al final del califato, ya que un nuevo gobierno en
Almeria habria supuesto, casi con toda seguridad, ciertos cambios en la administracion de
justicia.

Si bien es cierto que no podemos saber como se compuso la obra, ni tampoco averiguar
el tiempo que se tardd en completarse, ni la edad que Ibn Rasiq tenia cuando murid, ni el
tiempo transcurrido entre el momento en que se formula la pregunta y se recibe la respuesta,
si que podemos afirmar que los nombres de los dos jurisconsultos cordobeses y la mencion de
los jueces de la ciudad se localizan en la primera mitad del Kitab al-Nafagat, es decir, en los

primeros folios del manuscrito. Referencias que desapareceran por completo en el resto de

66 Cano Avila, P. “El jurista sevillano Ibn al-Makwi (s. X-XI)” en: Philologia Hispalensis, 7 (1992). pp. 137-8.
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paginas, en las que se limitard a citar a otros miembros no contemporaneos de la escuela de

Malik.

Contexto historico

Aunque la historia de al-Andalus — o, al menos, buena parte de ella, ha sido
ampliamente estudiada, no estd de mas hacer una breve mencion respecto al turbulento
momento historico que afecta a las provincias del sur peninsular desde mediados del siglo X
hasta la segunda mitad del siglo XI.

Tras los reinados productivos y victoriosos de ‘Abd al-Rahman III (912-961),
proclamado califa de Cérdoba en el 929, y al-Hakam II (961-976), gracias al cual el lapso
temporal entre los afios 961 y 976 debe destacarse como uno de los mas activos de la
civilizacion musulmana, en palabras de Rachel Ari¢€, no es hasta el ascenso al trono de Hisam
I1 (976-1013) en el afio 976, momento en el que el joven principe apenas contaba con once
afios de edad, cuando comienza una era conflictiva y de fragilidad de mas de veinte afios que
terminara con el Califato de Cordoba y la creacion de los Reinos de Taifas. HiSam II, al no ser
mayor de edad en el momento en que llegd al poder, precisd6 de un hayi b “regente”,
Muhammad Ibn AbT ‘Amir (981-1002), mas conocido en las fuentes cristianas como
Almanzor, a quien le confio las tareas de gobierno y la toma de decisiones®. Las numerosas
incursiones y victorias de al-Mansiir en los territorios cristianos fueron, en gran medida,
gracias a la introduccion en su ejército de beréberes y mercenarios, y a las buenas estrategias
en las incursiones desde la Marca Inferior — situada en la zona portuguesa — hasta Santiago de
Compostela; y desde la Marca Superior — a la altura de Huesca — hasta los condados catalanes.
Es en una de estas incursiones en el afio 1002 cuando muere cerca de Medinaceli (Soria)”. En
este momento, su hijo, ‘Abd al-Malik, le sucede en sus tareas, pero por poco tiempo, ya que
fallece en el 1008, tomando el relevo ‘Abd al-Rahman, su hermano, con quien se
desencadenaron los problemas que desembocaron en graves disturbios en al-Andalus y el
califato, provocando una guerra civil conocida en las fuentes como al-fitna al-kubra “la Gran
Fitna” que se extendera durante mas de veinte afos, del 1009 al 1031.

Las exigencias de “‘Abd al-Rahman Ibn Abi ‘Amir y sus pretensiones ante el califa

67 Dozy, R. Historia de los musulmanes de Esparia hasta la conquista de los Almoravides. Madrid: Calpe,
1920. Vol. 3. pp. 31-155.

68 A pesar deque S m Il sucede a su padre, su corta edad le impide gobernar. Sirviéndose de distintos  jib,
nunca llega a reinar realmente, sino que se ve obligado a dejar en manos de estos validos e control y la
organizacion territorial .

69 Arié, R. Esparia Musulmana (siglos VIII — XV). En Manuel Tufion de Lara ed. Historia de Esparia. Madrid:
Labor, 1988. Vol. 3. p. 26.

70 Dunlop, D. “Hisham II.” EF. Leiden: Brill, 1976. Vol 3. pp. 495-6.
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Hisam II al intentar nombrarse heredero al califato, ademas de imponer el estilo y la moda
beréber en la administracion, fueron sélo algunas de las decisiones que generaron un gran
descontento entre la poblacién cordobesa, que se alzod en su contra, pues se decia que habia
urdido un plan para asesinar a Hisam II. Es tan sélo un tiempo después, en el 1013, cuando
Hisam II es supuestamente ejecutado, cuando da comienzo un periodo de aproximadamente
diez afos en el que hubo un vacio de poder ante la confusion reinante dentro de la ciudad de
Cordoba y el resto de ciudades califales. La restauracion del califato cordobés pudo haberse
solventado en innumerables ocasiones ya que fueron incontables los pretendientes a ocupar el
puesto de califa, aunque sin éxito, tras lo cual las grandes familias cordobesas decidieron, en
el afio 1031, suprimir el califato y ceder la ciudad de Cérdoba a un consejo de notables
formado por lideres elegidos entre la aristocracia local con tradicion de juristas y de origen
Unicamente arabe’'.

El principal motivo por el que el conflicto fue irresoluble se debe a la mezcolanza de
origenes que poblaban al-Andalus, sobre todo los recién llegados, y su falta de integracion en
un sistema que ya en el siglo X comenzaba a desmoronarse. Como se ha mencionado antes,
uno de los recursos de Almanzor para presentar batalla fue el reclutamiento de beréberes y
mercenarios, amén de otros grupos que gozaban de cierto prestigio en la corte cordobesa
como los sagaliba, que originariamente fueron esclavos de Europa del Este traidos al califato
y que pasaron a formar parte de una de las ¢€lites de la ciudad. Son estos grupos los que, tras la
disolucion del califato, quieren conservar el control en aquellas zonas que les fueron
confiadas para su proteccion anteriormente y que, viendo el vacio de poder y la inestabilidad
imperante, aprovecharon para formar sus propios reinos, pasando de la unidad andalusi a una
veintena de Taifas o pequefios Estados que permanecieron en un continuo tira y afloja por
intereses enfrentados, incursiones para ampliar el territorio y rivalidades entre los distintos
gobernantes emergentes. Cabe sefialar que, l6gicamente, aquellas taifas con mayores recursos,
como la de Cordoba, Sevilla, Toledo y Granada — llamada taifa Ziri — son las que cuentan con
un mayor respaldo econémico a la hora de recurrir a un ejército que defienda, proteja, amplie
y vele por el bienestar de la taifa en cuestion’.

El asunto que aqui nos concierne es el estado de la taifa de Almeria, ciudad que, como
dice Torres Balbas, no fue demasiado importante hasta que ‘Abd al-Rahman III decidi6 fijarse

en el puerto del pequefio enclave maritimo para convertirlo en la principal salida al mar del

71 Arié, R. “Espafia...” p. 495 y ss.
72 Viguera Molins, M. J. Los reinos de taifas. Al-Andalus en el siglo XI. Historia Politica. En José Maria Jover
Zamora dir. Historia de Esparia Menéndez Pidal. Madrid: Espasa Calpe, 1994. Vol. 8-1. pp. 29-129.
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Califato™, desplazando a la que hasta ese momento habia sido la ciudad principal, Pechina —
Bayyana en las fuentes arabes — en favor de Almeria. Este dato que también recoge Molina
Lopez™, resultara muy significativo cuando se hable de la vida de Ibn Rasiq, pues claramente
fue “victima” de este ¢éxodo tras finalizar sus estudios ya que, como dice al-‘Udri, los
habitantes de Pechina se desplazaron a Almeria en el afio 1011-127°. Segun al-Idrisi, ya en el
siglo XII, el lugar de donde provenian todas las frutas y verduras para abastecer a Almeria
seguia siendo Pechina, a tan sélo cuatro millas de distancia, aunque la ciudad estaba desierta y
solo conservaba su mezquita, reservandose como la localidad preferida para el cultivo de los
almerienses, que plantaban en este valle al no poder hacerlo en Almeria por tener ésta un
terreno yermo y rocoso que hacia imposible que nada creciera en é17°.

Asi pues, la ciudad de Almeria fue creciendo a gran velocidad y su puerto y el trafico
comercial desarrollado en €l se convirtieron en el principal modo de subsistencia de la mayor
parte de sus habitantes, ademas del ya famoso negocio de la seda — que disponia de 800
telares para elaborar tejidos que se vendian por todo el mundo conocido — y la fabricacion de
armas, junto con la extracciéon de minerales, oro y plata. Segiin este famoso geografo, y
prosiguiendo con su descripcion, no existian habitantes mas ricos en toda al-Andalus que los
de Almeria, ya que desde el puerto distribuian y llegaban mercancias provenientes de toda
Siria y Alejandria”. Con toda esta riqueza, la ciudad de al-Mariyya llegd a tener una
poblacion de unos 27.624 habitantes repartidos en, aproximadamente, 4.600 casas’™. Distando
mucho de lo que sefiala al-"Udri, quien afirma que la ciudad contaba, por aquel entonces con
unos 20.000 pobres a los que se daba limosna™.

El gobierno de la ciudad tras la caida del Califato estuvo en manos de diferentes
reyezuelos en un lapso temporal muy breve, siendo el primero de ellos Jayran I (1013-1028),
un jefe militar de origen sagaliba que, ayudado por su ejército de mercenarios, extendio su
poder hasta los confines de Toledo y Cérdoba y que, durante un breve periodo de tiempo,

comprendié Murcia e intentd ampliar territorio hasta las Baleares®. Tras él, su hermano

73 Torres Balbas. L. “Almeria islamica”. Al-Andalus 22 (1957). pp. 423-4.

74 Molina Lopez, E. “Almeria en la etapa NasrT (siglos XIII al XV): Estado de la cuestion, balance y
perspectivas”. Almeria entre culturas:(siglos XIII-XVI) 1 (1990). pp. 17-8.

75 Séanchez Martinez, M. “La Cora de IIbira (Granada y Almeria) en los siglos X y XI segtin al-“Udr1 (1003-
1085)”. Cuadernos de Historia del Islam 7 (1976). p. 35.

76 Al-1drisi. M. Siffat al-Magrib wa-ard al-Siidan wa-Misr wa-I-Andalus, min Kitab Nuzhat al-mustaq fi ijtirdaq
al-afaq. Leiden: Brill, 1866 [texto arabe 1864] R. Dozy y M.J. de Goeje ed. y trad. fr. pp. 198 ; 200-1 del
texto arabe.

77 Al-1drisi. M. Siffa. pp. 197-9 del texto arabe.

78 Torres Balbas. L. “Almeria...” p. 452.

79 Sanchez Martinez, M. “La Cora...”. p. 47.

80 Castro Guisasola, F. El esplendor de Almeria en el siglo XI. [Edicion Facsimil del original de 1930].
Almeria: Instituto de Estudios Almerienses, 2003. p. 10.
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Zuhayr (1028-1037) gobernd y dot6 a la ciudad de Almeria de un mayor poder y prestigio del
que habia conocido hasta entonces, convirtiéndose en un lugar de referencia para artistas,
poetas, cientificos y filosofos gracias al mecenazgo promovido en la taifa. Fue tras el
asesinato de Zuhayr, en el 1037, cuando la taifa pasa a estar bajo el control de ‘Abd al-‘Aziz
b. Abi ‘Amir, de Valencia, quien delega en su hijo, ‘Abd Allah, el control de la ciudad. Pero
esto serd por poco tiempo ya que, tras la muerte de éste ultimo, Abu 1-Ahwas Ma‘n b.
Sumadih al-Tuy1b1 (1038-1052) se declara rey, rebelandose contra el soberano de Valencia en
el 1042 y declarando a la taifa de Almeria de nuevo independiente, hasta su muerte, en el
1052. La ciudad prosper6 bajo su mandato pero lo hizo atin mas si cabe bajo el de su hijo,
Abi Yahya b. Ma'n b. Sumadih, quien por su corta edad precis6 de un regente, su tio Abu
‘Utba, durante algo més de dos afios, tras los cuales gobierna tomando el titulo de al-
Mu‘tasim (1054-1091)%. Esta prosperidad permanecera hasta la conquista de Almeria por
parte de Alfonso VII en el 1147 hasta el 1157. Durante este periodo de dominio cristiano, y en
palabras de al-Idrist: “toda la riqueza con la que contaba la ciudad ha desaparecido, sus
habitantes han sido hechos esclavos y las casas y edificios publicos se han destruido, dejando

8299

todo completamente asolado®™” una informacién que llega de primera mano pues, como

afirma, €l se hallaba componiendo la obra cuando Almeria era parte del territorio cristiano.

81 Bosch Vila, J. “Al-Mariyya”. The Encyclopaedia of Islam new edition. Leiden: Brill, 1991. Vol. 6. pp. 575-7.
82 Al-Idris1. M. Siffa. p. 198 del texto arabe.
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3. ESTUDIO JURIDICO

Matrimonio

Como bien es sabido, en el islam, para que un enlace sea considerado valido, han de
cumplirse diversos requisitos, entre ellos que la mujer tenga un representante legal — que
puede ser el padre, un tutor legal de entre sus familiares o el cadi de no haber ningtn otro
varon al que recurrir —, que haya al menos dos testigos varones del enlace o un varon y dos
mujeres, que exista un contrato matrimonial — bien por escrito o de manera verbal —y que se
establezca una dote que el futuro marido habré de pagar a la esposa.

En la obra, la gran mayoria de los capitulos dedicados al matrimonio establece al padre
como guardian o representante legal de su hija, reservando Gnicamente una pequefia parte a
los casos en los que la mujer habria de confiar en un pariente masculino o el juez para tal
labor. Sin embargo, y teniendo en cuenta la casuistica del dia a dia, se establecen dos grupos
de mujeres: las mujeres virgenes (bikr) y las que ya no lo son (tayyib) bien porque han sido

repudiadas o han enviudado.

Legalidad del matrimonio y grados de parentesco

Para el derecho islamico existen ciertos limites a la hora de contraer matrimonio. El
Coran® ya establece una lista exhaustiva de aquellas personas con las que la unién estaria
prohibida por grado de parentesco (maharim), asi lo estarian, tal como explica Felipe Maillo,
los ascendientes y descendientes; las antiguas mujeres de los ascendientes o descendientes; la
hermana y los descendientes de hermanos y hermanas; las tias paternas y maternas, y las
hermanas y tias de los ascendientes; la suegra y los otros ascendientes de la esposa; la nuera y
los otros descendientes de la esposa — inicamente si el matrimonio ha sido consumado™.
Junto con este grupo, no seria licito yacer con la esclava del padre® o casarse con dos mujeres
que son hermanas o madre ¢ hija®* — salvo que el matrimonio con una de ellas hubiera
concluido. Ademas de esto, hay otro tipo de parentesco que se establece a través de la leche
materna: el parentesco de leche (rada”), por lo que la nodriza y los familiares de la nodriza
quedarian en grado prohibido, asi como aquellos a los que ésta haya dado el pecho durante los
dos primeros afnos de su vida. Este tipo de parentesco, por otro lado, genera una gran

controversia en las fuentes arabes de cara a si beber leche de la mujer o la nodriza en edad

83 Coran 4:23-4.

84 Felipe Maillo Salgado. Diccionario de derecho islamico. Gijon: Trea, 2005. p. 215.
85 Malik b. Anas. AI-Muwatta’. Cambridge: Harvard University Press, 2019. p. 485.
86 Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 480; 484-5.
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adulta provocaria que quien la beba se asimile dentro del grupo de los maharim®’.

Testigos y publicidad del matrimonio

Como se ha mencionado al inicio de este capitulo, para la validez del matrimonio son
necesarios dos testigos varones o un vardn y dos mujeres cuya funcion es estar presentes
durante el proceso y hacer publica la union. Consultando diversas fuentes malikies,
encontramos cuales han de ser las cualidades de estos testigos: el mejor testigo es aquel que
ofrece su testimonio antes de ser cuestionado™®, que es honrado®, y que es de moralidad recta
(‘adl)®, musulman, adulto y en su sano juicio’’.

El Kitab al-Nafagat, por su caracter practico y breve, ademas de ser una composicion
realizada por un experto para otros especialistas en la materia, no hace hincapié en este
asunto, de hecho, las tinicas veces que se menciona la necesidad de testigos son las siguientes:
cuando se entrega un regalo a la mujer y quien lo dio llama a un testigo para probar que no
fue tal sino un préstamo de uso’; cuando el marido ausente repudia a la mujer y sélo un
testigo lo sabe™; respecto a un hombre que asegura ser libre y aparece un testigo que afirma
que tal hombre es, en realidad, un esclavo®; acerca de la mujer que declara ante el juez que su
marido le causa perjuicio siendo injusto con ella y se requiere de testigos para comprobarlo®;
sobre quien deposita unas ropas destinadas a la peregrinacion en manos de una persona y €sta
— aun siendo un testigo irreprochable — no puede custodiarlas y encuentra quien pueda hacerse
cargo de ellas®; acerca del regalo que el padre promete dar a la hija tras el matrimonio pero
¢éste muere y el esposo entonces pide que ella testifique probando que tal y tal cosa era lo que
se le habria de entregar®’; sobre la peticion de testigos de que el padre prometié entregar tal
regalo que afectd directamente a la cantidad de la dote ofertada por el marido®; y acerca del

repudio por la quiebra de una clausula matrimonial que Unicamente ha sido presenciada por

87 Malik b. Anas. AI-Muwatta’. pp. 480; 531-35; Al-Qayrawani. Risala fi-I-figh. Madrid: Trotta, 1993. p. 136;
Sahniin. AI-Mudawwana al-Kubra. Beirut: Dar Kutub al-‘Ilmiyya, 1994. Vol. 5. pp. 295-99. Jalil. Mujtasar.
Beirut: Dar al-Madar al-Islami, 2004. pp. 142-3. “Abd al-Razzaq al-San‘ani, Musannaf, Beirut: al-Maktab al-
Islami, 1983. Vol. 7, p. 746. Ntimero 13952; vol. 7 p. 465. Numero 13907; y vol. 7 p. 469. Numero 13925.

88 Malik b. Anas. AI-Muwatta’, p. 599.

89 Al-Qayrawani. Risala..., p. 109.

90 “Abd al-Razzaq al-San‘ani. Musannaf, vol 6, p. 196. Nimero 10473.

91 Maillo Salgado. Diccionario, pp. 336-9. “$ahid”. Esta definicion incluye de manera concisa todo aquello
considerado como requisito imprescindible para que los individuos puedan ser considerados como testigos.

92 Kitab al-Nafagat. p. 67.

93 Kitab al-Nafagat. p.114.

94 Kitab al-Nafagat. pp.167-8.

95 Kitab al-Nafagat. p. 180.

96 Kitab al-Nafaqat. p. 201.

97 Kitab al-Nafagat. p. 208.

98 Kitab al-Nafagat. p. 224.
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un testigo, asi como la validez de esta clausula®.

La cantidad de testigos requerida varia en funcion del sexo, asi se prefiere que sean dos
hombres musulmanes'®. En caso de no encontrar dos testigos varones, la unidén seria
igualmente valida con un hombre y dos mujeres, siguiendo lo estipulado en el Coran 2:282 '
respecto a la contraccion de deudas. Si los testigos son inadecuados o inexistentes, el enlace
seria considerado secreto y, en consecuencia, seria invalido y tanto la mujer como el hombre

102

recibirian sendos castigos por fornicacion, de haberlo consumado'®. En al-Mudawwana'®,

Sahniin menciona el siguiente hadiz ((Ia deuda es como el matrimonio, deja de considerarse
fornicacion o secreto en el momento en el que se escuchan los tambores o se ve el humo))'*.

Al principio de este apartado se ha incluido la publicidad del matrimonio como una
labor que han de realizar los testigos la cual es, a su vez, motivo de discrepancias entre los
discipulos de Malik y entre las distintas escuelas juridicas. Resulta especialmente interesante
comprobar la evolucion del derecho islamico a través de las fuentes en este aspecto concreto.
Veamos pues, cudles son las principales consideraciones en la escuela maliki anteriores al
Kitab al-Nafaqat:

Se le pregunt6 a al-Zuhr1 (Medina, m. 124/741-2) por su opinidn acerca del matrimonio
de una pareja que fue presenciado en calidad de testigos por un hombre y dos mujeres a lo que
respondid: “Si lo hicieron publico, seria valido™'®.

Saybani (Iran, m. 189/805) relata de Muhammad'®, sin embargo, que el matrimonio

seguiria siendo valido mientras hubiera sido presenciado por testigos, sin necesidad de hacerlo

publico pues, para €, ya se consideraria publico por el mero hecho de su presencia'®’.

99 Kitab al-Nafaqat. p. 231.

100En al-Mudawwana se menciona “Pregunté: ;si un hombre se casa con una cristiana en presencia de testigos
cristianos el matrimonio es valido? Respondid: no considero que lo sea, aunque no hayan consumado, se
precisa que el matrimonio sea [en presencia] de testigos [musulmanes] para que el esposo esté casado”.
Sahnin. AI-Mudawwana, vol 2, p. 128.

1014[...] Llamad, para que sirvan de testigos, a dos de vuestros hombres; si no los hay, elegid a un hombre y dos
mujeres de entre quienes 0s plazca como testigos, de tal modo que si una yerra, la otra subsane su error [...] 3.
Coran 2:282. p. 49.

102Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 482. Numero 1675.

103Sahntn. AI-Mudawwana, vol. 2, p.129.

104Al-Bayhaqi. Al-Sunan al-Kubra. Beirut: Dar Kutub al-‘Ilmiyya, 2003. Vol 7, p. 473. Numero 14755; Al-
Nasa’1l. Sunan al-Nasa 1. Riyad: Dar al-Salam, 2007. Vol. 4, pp. 177-8. Nameros 3371 y 3372 — el hadiz s6lo
incluye la primera parte.

105°Abd al-Razzaq al-San‘ani, Musannaf, vol 6, p. 196. Numero 10474.

106Al contrario de lo que se suele asumir en las fuentes juridicas, este Muhammad no es ni Ibn al-Mawwaz ni
Ibn Sahniin pues, cronoldégicamente seria imposible. Se descarta que sea el Profeta por no hallarse después
“la paz sea con EI”. Por la situacion geografica y linea temporal se baraja la posibilidad de que sea al-Qasim
Ibn Muhammad Ibn Abt Bakr — uno de los siete fugaha’ de Medina, que vivio entre los afios 660-730. Otra
teoria es que se refiriera a si mismo pues su nombre es Muhammad b. al-Hasan y vemos en el primer capitulo
que asi lo hace “dijo Muhammad b. al-Hasan: Malik nos transmiti6 (ajbara-na)”.

107A1-Saybani. Muwatta’ al-Imam Malik. E] Cairo: Wizarat al-Awqaf, 1994. p.167.
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Sahniin, por su parte y haciendo referencia a Malik, dice que este tipo de unidn no seria
valida si dichos testigos no cumplen con su tarea de hacerlo publico, siendo aceptado de igual
manera el matrimonio sin testigos pero que ha sido ampliamente publicitado. También en al-
Mudawwana Ibn al-Qasim, ante la posibilidad de que un matrimonio no haya sido
presenciado por testigos responde que seria valido si, tras de haberse producido, dos personas
afirman saber que fulano tomé a fulana como esposa a pesar de no haber estado en el
momento en el que la accion se produjo'®.

En Tunez, al-Qayrawani, siglos mas tarde, mencionara en su Risdla que no puede haber
matrimonio sin un wali, una dote y dos testigos fidedignos. Si no los hubiera en el momento
de la firma del contrato, el marido no podrd consumar el matrimonio hasta que lo hayan
hecho'”.

Por su parte, en al-Andalus, Ibn ‘Abd al-Barr (Jativa, m. 463/1071) en el siglo XI
retoma la cuestion del matrimonio secreto y la necesidad de que éste se haga publico antes de
que la pareja haya mantenido relaciones. En caso contrario, el matrimonio seria considerado
invalido (fasid). También incluye, aludiendo a Malik que, si dos personas compareciesen
como testigos en un enlace y no lo hicieran publico, el matrimonio se consideraria secreto
pero, en opinion de algunos compafieros, si lo presenciaran dos testigos adules, dejaria de ser
secreto [aunque no lo hicieran pablico]'".

Ibn Yanus en al-Yami® también en el siglo XI afiade el plazo de tiempo en el que se
podria validar el matrimonio: “Malik dijo: si hubiera consumado [el matrimonio] antes de ser
presenciado por testigos, se separardn mediante un repudio simple, y él podria retomar [a la

mujer] si quisiera después de un periodo de istibra ' de tres menstruaciones”'"?.

So6lo en determinadas circunstancias los testigos han de ser mujeres pues son las unicas
que pueden examinar el cuerpo de otra mujer para, por ejemplo, comprobar que es virgen o
que ya no lo es, confirmar un embarazo o algin defecto fisico. En el Kitab al-Nafaqat sélo
existe una ocasion en la que los testigos son mujeres, siendo quizd uno de los fragmentos mas
importantes de todo el libro por ser el Gnico narrado en primera persona. En ¢l, Ibn Rasiq

escribe a Abii Muhammad b. Dahhiin preguntdndole acerca de una mujer divorciada de mutuo

108Sahntn. AI-Mudawwana., vol. 2. p. 128.

109al-Qayrawani. Risala. p. 109.

110Ibn “Abd al-Barr. Al-Kafi fi figh ahl Madina al-Maliki. Riyad: Maktaba al-Riyad al-Hadita, 1978. Vol. 2. pp.
519-20.

111Noétese que se menciona la palabra istibra’ — normalmente reservado a las esclavas — en lugar de ‘idda. Este
ultimo término se emplearia s6lo si el matrimonio ha sido validado. En el caso de relaciones
extramatrimoniales o fornicacion, como se denominaria a un enlace sin testigos, se recurre al istibra’.

112Ibn Yinus. Al-Yami® li-masa il al-Mudawwana. Beirut: Dar al-Fikr, 2013. Vol. 9. p. 119.
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quitamiento (mubdra‘a) que afirma estar embarazada, lo cual es verificado por dos testigos
femeninos. Sin embargo, la mujer afirma ante el juez que el feto en su vientre esta muerto. La
pregunta de Ibn Rasiq es si habria de cesar la nafaga en ese caso, a lo que se le responde que
si la tnica manutencion recibida es a causa del embarazo, entonces si. Un segundo alfaqui,

Ibn al-Saqqagq, opina que, si esta es la situacion, ella también deberia concluir su ‘idda'".

Representante legal, capacidad legal y consentimiento
Como se ha mencionado anteriormente, el tutor legal o wali de la mujer es un requisito
indispensable a la hora de contraer matrimonio. Esta tarea recae sobre el padre o la persona
designada como representante legal de la joven. De haber fallecido, aquellos miembros de la
familia con preferencia sobre la tutela serian el abuelo paterno o, de faltar éste, alguno de los
parientes masculinos por linea paterna en orden hereditario. En el caso, de no haber ninglin
varon que pudiera ejercerla, el cadi, o la persona en la que ¢l delegue, seria quien cumpliria
con esta tarea en ultima instancia''.
Las funciones del representante legal de la joven son varias y en todo momento se

15 Asi, este hombre musulman,

presupone que vela por los intereses y bienes de su tutelada
mayor de edad y en su sano juicio seria el encargado de aceptar la propuesta matrimonial, de
negociar la dote y de entregarla al marido. Un tutor legal distinto del padre o el abuelo
paterno, por ejemplo, no podria concertar en matrimonio de una menor no puber. Tras haber
menstruado, a cualquier tutor — sin importar el grado de parentesco con ella pero siempre
dentro de la familia paterna — se le permitiria desposarla''®.

Quiza seria necesario mencionar por qué el tutor matrimonial s6lo es necesario para las
mujeres y no para los hombres'”. Como bien sefiala Cristina de la Puente, la capacidad legal
de la mujer se ve limitada durante su vida y es considerada como incapaz durante buena parte
de ésta, pasando de estar bajo la tutela paterna a estar supeditada a su esposo''®, siendo esta

franja temporal objeto de controversia en la literatura juridica, que se cuestiona cudntos afios

han de pasar desde el matrimonio hasta que ella queda libre de la tutela del padre y pueda

113Kitab al-Nafagat. p.111.

114Kitab al-Nafaqgat. p.198.

115Si el tutor legal no fuera ni el padre ni el abuelo paterno, la administracion de los bienes del menor recaeria
sobre el tutor testamentario (was?) o en el curador (mugaddam). Véase Maillo Salgado. Diccionario... pp.
446-8. “wali”.

116Spectorsky. Women in Classical Islamic Law. Leiden: Brill, 2010. p. 66.

117Se presupone que el novio es puber y, por lo tanto, puede tomar sus propias decisiones. De no serlo, y en
caso de un matrimonio acordado entre las partes, seria el padre o tutor legal el encargado de negociar las
condiciones y la dote que ofreceria en nombre del nifio.

118Ceristina de la Puente. “Juridical Sources for the study of Women's limitations of the female's capacity to act
according to Maliki Law” en Writing the Feminine: Women in Arab Sources. Nueva York: 1. B. Tauris, 2002.
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acceder a la libre disposicion de sus bienes. Malik indica que la disposicion de los bienes
pertenecientes a la mujer virgen solo sera efectiva tras haber iniciado la convivencia con su
esposo y después de que su capacidad de mantener y administrar dicha propiedad haya sido

119

probada'”. Algunas de estas fuentes indican que ella podria hacerlo tras haber pasado siete
afos desde la consumacion del matrimonio'?’, momento desde el cual ella estaria supeditada
al esposo que, si bien es cierto que no podria limitar su capacidad para hacer negocios, podria
prohibirle que dejara la vivienda conyugal o que vendiera o empleara una cantidad superior a
su tercio de libre disposicion'?!; como también habria de pedirle permiso para poder realizar la
peregrinacion, acudir a los bafios publicos, ir al mercado, hacer la colada en una zona publica
o visitar a su familia.

En el caso de que un enlace se acordara sin la presencia de un wali, seria
inmediatamente considerado nulo, siendo la decision del tutor legal decisiva'** entre uno u
otro desenlace, es decir, se le daria al wali la posibilidad de ratificar el matrimonio o de

anularlo de manera completa'?

. En el supuesto de haberse consumado, ella recibiria la mitad
de su dote correspondiente — suponiendo que los conyuges hubiesen obrado por
desconocimiento — y el matrimonio podria ser validado después, o ser anulado. Pero, si sabian
que estaban cayendo en una irregularidad legal, recibirian sendos castigos por fornicacién o
adulterio'.

Otro escenario posible seria que la mujer y el tutor legal hubieran discutido y, por ello,
ella se viera sin nadie mas a quien acudir. Aqui seria el cadi quien mediaria en el asunto

13

actuando como representante de la mujer, tal como se menciona en al-Muwatta’: “el
matrimonio de la mujer es acordado s6lo después de la aprobacion de su tutor legal, alguien
de confianza dentro de los parientes cercanos o la autoridad publica (sultan)'*”.

Las fuentes discuten también sobre el consentimiento de la mujer a la hora de casarse
con un vardn, separando de manera bien diferenciada el enlace de la mujer virgen (bikr) del

de aquella que ya ha sido desflorada (zayyib)'*. Asi, aunque a la virgen se le podria consultar

119Malik ibn Anas. AI-Muwatta’. p. 474. Nimero 1641.

120Amalia Zomefio. “En los limites de la juventud. Nifiez, pubertad y madurez en el derecho islamico medieval”
en Mélanges de la Casa de Velazquez. Jovenes en la Historia. 34:1 (2004), p. 93.

121De La Puente. “Juridical...” pp. 98; 100.

122 Algunos de los motivos por los que este enlace podria no reafirmarse serian el nasab o el linaje de la mujer.

Recordemos que el matrimonio se acuerda entre individuos considerados iguales (kafa’'a) no so6lo a los ojos de la

religion sino del origen o rango de ella. Una mujer de linaje noble o de condicion elevada conllevaria el pago de

una dote considerable. Pedro Chalmeta. “El matrimonio segln el Kita b al-Wata’iq de Tbn al-*Attar (s. X).

Analisis y observaciones” en Anaquel de Estudios Arabes 6 (1995). pp. 38-9.

123De la Puente. “Juridical...”. p. 97.

124Spectorsky. Women... p. 65.

125Malik ibn Anas. AI-Muwatta’. p. 474. Namero 1639.

126Malik ibn Anas. AI-Muwatta’. p. 474. Nimero 1638.
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acerca de su voluntad de tomar a cierto hombre como esposo, el ser virgen implicaria que la
joven seria demasiado timida para expresar verbalmente dicho consentimiento, por lo que su
silencio otorga'”’, como también lo haria que riera o llorara, mientras que un movimiento con
la mano denotaria lo contrario. De una u otra manera, el padre o tutor podria obviar esta
voluntad y proceder igualmente con los esponsales si lo considerara un matrimonio ventajoso
para su hija, ejerciendo asi su derecho de coaccion (Jabr), como se explica en al-Muwatta .
Por otro lado, la mujer que ya ha tenido relaciones sexuales — bien divorciada o viuda —
ha de ser consultada antes de proceder con el matrimonio, siendo posible la anulacion del
mismo si ella se quejara ante el cadi de que esta siendo entregada a un hombre contra su
voluntad. Malik en al-Muwatta’ dedica un apartado completo a este asunto, sefialando en
palabras del Profeta que la mujer que ya no es virgen tiene mas derecho que su guardian (wali)

en relacion a decidir sobre su propio matrimonio'?.

La obra de Ibn Rasiq presta mas atencion a la funcion de los tutores como individuos
que protegen los intereses del huérfano o que ejercen la custodia de los menores — nifios o
ninas — si la mujer repudiada decidiera volver a casarse con alguien ajeno al circulo familiar;
0 a la hora de establecer dotes o prometer ciertos bienes para la mujer custodiada, que se
estudiardn con mas detalle en préximos apartados.

Sin embargo, en una de las paginas encontramos una escueta referencia a la capacidad

de la mujer para decidir sobre su propio matrimonio:

“Si fuera otra persona quien la tuviera que casar que no fuera ni el padre, ni el albacea,
ni el tutor legal, que sea el juez o, si la mujer ya hubiera sido desflorada, que ella misma
decida [con quién quiere casarse], luego el padre o uno de los guardianes [nombrados]

designara para ella [la cantidad de la dote] y las alhajas, ropa o algo similar [como regalo]"*”.
Y, en otra, haciendo referencia a la imposibilidad del tutor de casar a la joven huérfana:
“Asbag transmiti6, basandose en Ibn al-Qasim [...] en el caso de la virgen casada antes

de la pubertad, no se la casaria sin el consentimiento de ella, tal como dice el hadiz ((la

huérfana pide permiso de si misma))"*'”.

127Ibn Abi Sayba. Musannaf. Cairo: al-Fariiq al-hadita li-1-tiba‘a wa-I-nasr, 2008. Vol. 3 p. 277.
128Malik ibn Anas. AI-Muwatta’. p. 474. Nimero 1642.

129Malik ibn Anas. AI-Muwatta’. p. 474. Nimero 1638.

130Kitab al-Nafagat. p. 197.

131Kitab al-Nafaqat. p. 147.
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Otro de los aspectos que aparece de manera recurrente en la obra es la falta de
honestidad de los tutores legales y las posibles consecuencias de sus mentiras y codmo éstas
afectarian al patrimonio de la joven. Aunque estos asuntos se desarrollaran en el capitulo
dedicado a la dote y el regalo de bodas, se puede anticipar que, en el caso de que el tutor
mintiera acerca de los bienes que tiene la mujer, se podria o rescindir el matrimonio antes de
la consumacién o, de ser ella atn virgen, el marido podria reclamar al tutor eso que se
prometid. Si el enlace ya se hubiera sellado y hubiera salido a la luz el engafio, ella misma
podria reclamar los bienes al tutor'*,

Una tultima mencién hace referencia al tercio de libre disposicion de la mujer. Como ya
se dijo, el marido podria poner limites a aquello que la mujer compra o vende siempre y
cuando exceda su tercio de libre disposicion. Asi, en el capitulo trigésimo séptimo, la mujer
ha entregado o regalado su dote, consistente en un esclavo, a una persona ajena a la familia.
Ibn al-Qasim comenta: “lo que ella haga, que sea con el conocimiento de su padre o su tutor,
quienes serian [a fin de cuentas] personas ajenas a la familia del marido, y que se revoque su
decision si excediera su tercio de libre disposicion™'**. La cuestion continia al encontrarse la
posibilidad de que el marido desconozca los hechos, lo cual, indica Ibn Habib, en palabras de

Ibn al-Qasim, se resolvera con la muerte de uno de los esposos'*.

Clausulas del contrato matrimonial'* y validez del mismo.

Dentro de la obra, quiza sea este el apartado mas sencillo de indexar pues Unicamente
los ultimos cinco capitulos se dedican en exclusividad a las clausulas contractuales, en
concreto a aquéllas puestas por la mujer, a la legalidad de las mismas y al cambio de parecer
tras la firma del documento.

A diferencia de la inclusion de la cantidad dada como dote a la mujer, las condiciones
en el contrato no son necesarias u obligatorias para la validez o nulidad de la unién, siendo
muchas las voces que desaconsejan que se incluyan'.

El capitulo cuarenta y uno es escueto al respecto de aquello permitido o no en un

contrato y se limita a mencionar “Lo licito sera aquello que [la esposa] permita y que esté [—a

132Kitab al-Nafaqat. pp. 198-9.

133Kitab al-Nafaqat. pp. 221-2.

134Kitab al-Nafaqat. p. 222.

135Para mas informacion, véase: Spectorsky. Women in Classical Islamic Law. Leiden: Brill, 2010. pp. 64; 89-
92.

136Kitab al-Nafaqgat. p. 2217.
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su vez —| permitido en la escuela de Malik”"*” elaborando un poco mas adelante “se considera

]]38

que [estas cosas son:] el matrimonio [con otra mujer]-®, la toma de una concubina o el

abandono de la vivienda [conyugal]”'®’.

Sin embargo, aunque esto seria licito, y se
consideraria que, de consumar el enlace, ambas partes estan de acuerdo y aceptan las
mencionadas condiciones, existe una tendencia por parte de los autores malikies a evitar que
se incluyan clausulas en los contratos por cambios de parecer en el futuro y posibles
problemas que puedan derivar en repudio, como se vera mas adelante.

No se considerarian validas, por ejemplo, aquellas condiciones por las que la esposa
prohiba al marido llevarla a otra ciudad pues “el hogar de la mujer estd donde estd su
marido”'*’. Continuando con esta misma idea, en al-Muwatta’, Malik menciona a Sa‘id b. al-
Musayyab'*!, quien consideraba que el marido podia llevarsela a pesar de lo que ella hubiera
estipulado'*?. Todas estas condiciones, por otra parte, no surten efecto salvo que haya una
consecuencia legal para aquél que quiebra el contrato. En este caso, dice Malik, el contrato
seria vinculante si, y solo si el esposo jura repudiar a la mujer'* o manumitir a un esclavo'*
en caso de quebrantarlo.

Existian otro tipo de circunstancias bajo las cuales el contrato de matrimonio seria

declarado nulo (fasid). En el capitulo trigésimo segundo'*

, por ejemplo, el novio y el tutor
legal — en este caso el padre — acuerdan cierta cantidad de la dote en funcion de aquello que el
padre puede aportar a su hija. Sin embargo, en el momento de entregar el regalo (nikla) que el
padre promete, se descubre que mintid y que no dispone de esos bienes o que entrega algo
distinto de lo acordado. Si esto sale a la luz antes de la consumacion del matrimonio, como

146

sefiala Ibn Lubaba'*®, el marido tiene pleno derecho de rescindir el contrato por vicios en ¢l —

en cuyo caso intervendria el cadi — o a establecer un plazo (ayal) para el pago de la deuda

137Kitab al-Nafaqgat. p. 227.

138Este tipo de clausula, como sefiala Manuela Marin, llegd a llamarse “clausula de monogamia” y empez0 a ser
frecuente en los formularios notariales andalusies ya que las mujeres preferian ser repudiadas antes que
compartir al marido con otra mujer. En Manuela Marin. Mujeres en al-Andalus. Madrid: CSIC, 2000. pp.
448-52. Para mas informacion sobre los contratos, véase: Zomefio. “Matrimonio, familia e infancia en el
derecho islamico medieval” en: AWRAQ 20 (2022). pp. 145-52; y “The Islamic Marriage contract in al-
Andalus (10™-16™ centuries)” en The Islamic Marriage Contract. Case Studies in Islamic Family Law.
Quraishi and Vogel (eds.) Cambridge: Harvard University Press, 2008. pp. 136-55.

139Kitab al-Nafaqat. p. 227.

140°Abd al-Razzaq al-San‘ani. Musannaf, vol 6 p. 226, nimero 10603.

141Algunas fuentes recogen al-Musayyib. Nacido en el 642 es considerado como uno de los mayores maestros
en figh. Los hadices a los que al-Musayyib hizo referencia acerca de “Umar son considerados como
auténticos de manera incuestionable tanto por Malik como al-Safi‘T. Para mas informacion sobre su figura
véase: Ibn Jallikan. Wafayat al-a ‘yan wa-anwa’ abna’ al-zaman. Beirut: Dar Sadir, 1979. Vol. 2. pp. 375-8.

142Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p.478. Namero 1659.

143Estas formulas de repudio se detallaran en un apartado posterior.

144Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p.478-9. Numero 1660.

145Kitab al-Nafaqgat. pp. 193-201.

146Kitab al-Nafaqat. p. 195.
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(dayn).

La falta de pago de la dote seria otra de las razones por las que el contrato de
matrimonio podria anularse y se aconseja a la mujer no consumar el matrimonio hasta que
¢sta 0 una parte de la misma se haya materializado.

Existen, ademas, condiciones que la familia de la mujer puede incluir en este acuerdo.

En el capitulo quinto'’

, Ashab sefala como nula la clausula impuesta por unos familiares que
piden al marido retrasar la consumacion del matrimonio durante un tiempo — en este caso
concreto se menciona un periodo de cinco afios siendo la mujer ya puber —. Esto seria distinto
si, por ejemplo, el matrimonio se hubiera acordado antes de que ella menstruara, en cuyo caso
la consumacion se retrasaria hasta ese momento, considerandose tal condicion valida y legal'*®.

Por ultimo, el contrato de matrimonio se podria anular de existir ciertas taras'® en
aquello que se ofrece. Recordemos que, al fin y al cabo, todo matrimonio es una transaccion
economica por la que el marido obtiene el disfrute sexual de la mujer a cambio de una dote.
Por ello, la tara del objeto — bien de la mujer o del hombre — podia ser motivo de rescision de
contrato'”. Los principales motivos de anulacion serian: leprosidad, locura, elefantiasis y
oclusion vaginal (garn o ‘afl). Los tres primeros serian aplicables tanto al hombre como a la
mujer, reservandose el ultimo exclusivamente a la mujer, aunque también se recogen las
siguientes discapacidades que afectan unicamente de los hombres'': la disfunciéon eréctil
(‘unna), la falta de testiculos o pene (yabb) o la castracion (jisa’)>*. A pesar de que algunas de
estas discapacidades se recogen en el Kitab al-Nafagat, no se tratan como motivos por los que
se anularia el matrimonio, sino que estan compiladas entre los capitulos trigésimo primero,
dedicado a la division entre las esposas'>, y el trigésimo en una cuestion acerca de si al
leproso se le permitiria yacer con sus esclavas'™.

Para que se proceda a una simple anulaciéon del contrato por el cadi, el matrimonio debe

147Kitab al-Nafaqat. p. 88-9.

148Spectorsky. Women... pp. 64; 89-92.

149A1-Qayrawani recoge en su Risala “podra devolverse a la mujer por causa de locura, lepra, elefantiasis o
defectos genitales.” En Ibn Abt Zayd al-Qayrawant. Risala..., p. 113.

150La responsabilidad sobre una venta defectuosa recae en el vendedor, como se aprecia en los numeros
1927,1928 y 1929 por la que el esclavo o la esclava vendidos podian ser devueltos al vendedor de
encontrarse en ellos algiin defecto durante los tres dias posteriores a la compra, y por defectos que pudieran
aparecen durante el primer afio desde que se completara la transaccién. De nuevo el conocimiento o
desconocimiento de tal defecto (‘ayb) afectaria al tipo de compensacion que el comprador exige. No se
entregaria ningun tipo de compensacion si el vendedor también desconociera la enfermedad o discapacidad
del esclavo. Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 539-43.

151Al-Qayrawani menciona que si el hombre es incapaz de copular, se le dara el plazo de un afio para ello. Si
aun asi es incapaz, el matrimonio se anularia a peticion de la mujer. En Ibn Ab1 Zayd al-Qayrawani. Risala...,
p. 113.

152Risple-Chaim. Disability in Islamic Law. Haifa: Springer, 2007. pp. 51; 53-55; 57.

153Kitab al-Nafaqgat. p.188.

154Kitab al-Nafaqgat. p.186.
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no haber sido consumado, devolviendo la mujer la parte de la dote que le habia sido entregada
y retornando a la casa familiar. Nétese que la mujer también puede descubrir cualquiera de las
mencionadas afecciones en el marido, con lo que se le daria la opcion de separarse de é1'*°. Si,
por el contrario, el marido y la mujer hubieran mantenido relaciones sexuales, la disolucion
del matrimonio se llevaria a cabo mediante un divorcio y a la mujer le corresponderia la
totalidad de la dote, salvo que el marido declarara haber sido enganado por el tutor legal,
acusando al ultimo de conocer la discapacidad de la mujer con anterioridad y ocultarlo para
obtener una dote mayor. En este caso, de probarse que hubo intencién de perjuicio para el
marido, quien ocultara los hechos habria de ser compensado econdémicamente aunque, en

muchas ocasiones, tanto el tutor legal como la tutelada desconocian la afeccion'*®.

Dote y regalo de bodas

La dote (saddq) conforma el ultimo de los apartados relacionados con los requisitos
para el matrimonio. Es, por lo tanto, una parte fundamental de la obra — junto con las nafagat
0 manutenciones — y en su mayoria los capitulos dedicados a la dote y el regalo de bodas
exponen problemas y discrepancias entre las partes en lo referente a las promesas y los pagos,
como se vera mas adelante.

La obligatoriedad del pago de una dote por parte del novio hacia su prometida ya se

menciona en el Cordn: gdad a vuestras mujeres su dote gratuitamente [...]3"’. Asi como en

otras aleyas'®. Sin embargo, para establecer cual seria la cantidad a convenir, encontramos un

159

amplio abanico de posibilidades. Asi, Ibn Abi Sayba'® recoge varias cantidades consideradas
convenientes. “All piensa que no puede haber matrimonio si la dote convenida es de menos de

diez dirhams'®. ‘Umar prohibe, mas adelante en el texto, que la dote exceda los cuatrocientos

155A pesar de que los defectos (‘uyib) listados para proceder a la separacion de los conyuges son numerosos,
s6lo aquellos que impidan el disfrute sexual o la procreacion serian en ultima instancia validos para que el
juez accediera a la peticion de anulacion de una u otra parte. Véase un ejemplo recogido por Muhammad al-
Mawwaq en la Granada del siglo XV por el que el esposo se queja de que la mujer sufre de incontinencia
urinaria al dormir. La respuesta considera que la queja no supone al marido ningtn tipo de perjuicio a la hora
de cumplir con las obligaciones sexuales y que, por lo tanto, no se le habria de devolver o pagar ningun tipo
de compensacion. Youness M'hir El Koubaa. “Un conflicto matrimonial en la Granada del siglo XV:
resolucion juridica de un caso de incontinencia urinaria de una mujer musulmana” en Manuel Cabrera
Espinosa (Ed.) IX Congreso Virtual sobre Historia de las Mujeres (15 al 31 de octubre de 2017). Asociacion
de Amigos del Archivo Histdrico Diocesano de Jaén. pp. 175-92.

156Malik unicamente incluye la leprosidad y la locura como motivos de rescision del contrato matrimonial y
afirma que el tutor legal seria responsable de perjuicio si fuera un familiar lo suficientemente cercano, dando
por hecho que habria de conocer el defecto en la tutelada. Por esto habria de devolverse toda la dote salvo el
minimo aceptado — en caso de haber pagado una cantidad mas elevada a dote de paridad. Malik b. Anas. Al-
Muwatta’. p.475. Numeros 1644 y 1645.

157Coran. 4:4

158Coran. 2:236; 2:237; 4:20; 4:24; 5:5; 33:50; 60:10; 60:11.

159Ibn Abi Sayba. Musannaf. Vol. 6, pp. 80-2. Numeros 16618; 16619; 16620; 16623 y 16630.

160Ibn Abi Sayba. Musannaf. Vol. 6, p. 80. Numero 16619.
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dirhams'®'. Para Malik, la cantidad minima a pagar de dote era de un cuarto de dinar'®* que, de
robarse, supondria la amputacion de una mano'®. La cantidad establecida por Malik no es
baladi, sino que se fija al ser esta la compensacion minima exigida por la usurpacion de
bienes, como se explica en el capitulo dedicado a los robos'**.

En el Musannaftambién se comenta: “un hombre se casé por una dote de diez dirhams.
Ha habido musulmanes que lo han hecho por menos de esta cantidad y [otros por una
cantidad] mayor”'®.

Al-Qayrawani'®® mantiene la misma cantidad minima indicada por Malik, sin establecer
un méaximo. Ibn ‘Abd al-Barr'®’, por su parte, cita la misma cantidad que el fundador de la
escuela afiadiendo su correspondencia como tres dirhams de curso legal (kay/*') y comentando
que ni la escuela ni sus miembros establecen un maximo, y que no puede establecerse una
clausula en el contrato matrimonial en la que se diga que no se entregara dote'®®.

A raiz de este comentario quizd sea conveniente explicar el por qué de ello. Segiin
cuenta un hadiz, en tiempos del Profeta, una mujer se le acerc6 pidiéndole que la desposara.
Este se mantuvo en silencio hasta que uno de los hombres que estaban con él se aproximé y le
dijo: “permite que me case con ella”, a lo que se respondio: “;qué dote ofreces?”. El hombre
solo tenia la ropa que llevaba puesta y propuso que esa fuera la dote. El Profeta, entonces,
rechazo esto como acidaque y le sugiri6 que buscara algo mas. Al no poder encontrar nada, ni
siquiera un anillo de hierro, se le volvid a preguntar: “;conoces algunos versos del Coran?”.
El hombre dijo que conocia tal y cual pasajes con lo que el Profeta, satisfecho, concluyé: “Te
la entrego en matrimonio y su dote sera tu conocimiento del Coran”'®. No obstante, los
expertos concluyen que esta acciéon no ha de tomarse como norma, al igual que tampoco ha de

serlo la promesa de hacer algo. Si, por ejemplo, la promesa es servir a la mujer durante un

afo, habria de fijarse el precio por ese servicio, de igual modo que, si se entrega un esclavo

161Ibn Abi Sayba. Musannaf. Vol. 6, p. 80. Numero 16620.

162Ibn Yiinus parece particularmente interesado en aquellas dotes que son por menos de un cuarto de dinar. Asi,
al-Yami* estudia las distintas opiniones y circunstancias en las que esto ocurre. El matrimonio se anularia
antes de la consumacion si esta cantidad fuera de dos dirhams en lugar de tres. Las discrepancias surgen
sobre si a la mujer habria de darsele un dirham en caso de repudio o la mitad de la dote de paridad. Si hubiera
sido consumado, se le pediria que se le entregara los tres dirhams o cuarto de dinar que le corresponderia por
ser ésta la norma. Tras esta opinion se abre una discusion entre los sabios malikies al respecto. Unos creen
que el matrimonio se anularia igualmente y a ella se le daria la dote de paridad, otros que lo que se designd
no se puede considerar una dote. En Ibn Yiinus. 4I-Yami*. Vol. 9. pp. 200-4.

163Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p.477. Namero 1652.

164Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 719-720. Nameros 2498 y 2503. Se menciona que el Profeta una vez amputo
la mano a un ladrén que rob6 un escudo por valor de tres dirhams.

165Ibn Abi Sayba. Musannaf. 6:80. Numero 16613.

166Al-Qayrawani. Risala... p. 109.

167Ibn ‘Abd al-Barr . al-Kafi... pp. 550-7.

1681bn ‘Abd al-Barr . al-Kafi... pp. 550-1.

169Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 475. Namero 1643.
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como dote, habria de ir acompafiado del precio que se pago6 o del valor del mismo. Lo mismo
ocurre con los vestidos, baules, perfumes, etc. Estos han de adjuntar un recibo por su valor o
ha de especificarse su precio en el contrato (fasmiya)'”’. La mujer, en ausencia del pago de la
dote acordada, puede rehusar tener relaciones con su marido hasta que éste se haya hecho

efectivo'”!

. También podria solicitar un pago por adelantado de la misma que se le concederia
solo si el esposo estuviera de acuerdo. De no especificarse la cantidad de dote a entregar en el
contrato — y si el matrimonio se hubiera consumado — se le dard una dote de paridad (sadag
al-mitl) de acuerdo al rango de la mujer, sus bienes y aquello que el padre entregue como
ajuar'’?,

Una practica extendida durante la época preislamica eran los matrimonios por

compensacion (sigar)'”

. En ellos, la familia de fulano casaba a su hija con el hijo de mengano
y éste ultimo a su hija con el hijo de fulano. En ambos documentos se recogia que la cantidad
de dote era tal o cual pero, al considerarse un intercambio, esa dacidon no se hacia efectiva y
las mujeres por ambas partes no recibian nada en ningun momento. El Profeta prohibi6 esta
costumbre que, de producirse, provocaria la separacion de los conyuges por considerarse que
el matrimonio tiene vicios y es, por consiguiente, nulo. El Kitab al-Nafagat no menciona este
ultimo pues el autor se preocupa mas por aquellos problemas que pudieran surgir en el dia a
dia, como el impago de la dote, la entrega de algo distinto a lo acordado, la venta de lo dado
como acidaque y el uso que se hace de ello, como veremos al concluir este apartado.

Tipos de dote'™

La dote de la mujer puede ser pagada al completo en el momento del matrimonio o en
diferido, ddndose una primera parte (rnagd) en el momento del enlace y una segunda —
denominada kali’ — que se entregaba pasado un tiempo desde que la pareja habia sellado su
unidon mediante la convivencia en comun. Esta opcion resultaba muy util si, por ejemplo, el
marido era incapaz de pagar al contado el acidaque en su totalidad antes de la consumacion.

Esa primera parte de la dote no se entrega a la mujer sino a su familia, quien se la dara

170Véase: Amalia Zomefio. “Transferencias matrimoniales en el Occidente islamico medieval: las joyas como
regalo de boda” en Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, 51:2, (1996), pp. 90-92; Pedro
Chalmeta. “El matrimonio segun el Kitab al-Wata’iqg de Ibn ‘Attar (s. X). Analisis y observaciones” en
Anaquel de Estudios Arabes, 6:29, (1995). pp. 46-54; Sahnan. Mudawwana. Vol. 2. p. 146.

171Jalil. Mujtasar. Vol. 3 p. 434. Trad. Perron.

172Kitab al-Nafaqgat. pp. 193-4; Chameta. “El matrimonio...”. pp. 39-40.

173Para mas informacion véase: Maillo Salgado. Diccionario... p. 358; Spectorsky. Women... pp. 86-7.

174Los trabajos de Amalia Zomefio y Manuela Marin han resultado de increible utilidad para elaborar este
apartado. En concreto: Zomefio, A. Dote y matrimonio en al-Andalus y el Norte de Africa. Estudio sobre la
Jurisprudencia islamica medieval. Madrid: CSIC, 2000; Marin, M. Mujeres en al-Andalus. Madrid: CSIC,
2000.
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posteriormente. Es decir, es una entrega del novio a la futura esposa de manera indirecta. Con
este dinero se han de comprar los utensilios y el ajuar para la casa

En el Kitab al-Nafagat se mencionan problemas con la parte inicial o en diferido de la
dote cuando el esposo tiene dificultades econdmicas que le impiden cumplir con lo acordado.
Asi, en el capitulo décimo'”, se establecen los plazos para que lo haga. En al-Wadiha"",
Asbag comenta que el imam concedera un plazo de un afio con posibilidad de ampliarlo a dos
si los problemas de solvencia continuaran. Por su parte, ‘Abd al-Malik b. al-Hasan menciona
que, si el marido tuviera dinero para cubrir la afiafaga pero no para completar el pago de la

dote, se le daria un plazo de tres afios para ello'”’

, s1 la mujer quisiera. Estos plazos se van
ampliando a medida que las dotes se vuelven mas cuantiosas fruto de la costumbre y el pais'’®.
Estos tres afios se convierten en diez o doce — como bien sefiala Amalia Zomefio — y, en
muchas ocasiones, este kali’ solo se entrega en caso de divorcio o a la muerte de uno de los
conyuges'”.

Otro tipo de dote a la que se recurre es la dote de paridad (sadag al-mitl). En parrafos
anteriores hemos mencionado que ésta se entregaba cuando la cantidad del acidaque no se
habia especificado en el contrato de matrimonio, pero existe una segunda opcion por la cual
los sabios malikies recurren a ella y es cuando el padre o tutor de la novia, en conversacion
con el pretendiente o su representante, acuerda dar a la hija tal o cual propiedad, cabezas de
ganado o dinero contante como regalo de bodas. El novio, en esta situacion, se ve forzado a
elevar la cantidad de dote que, de no darse lo anterior, no habria ofrecido. Tras la
consumacion del matrimonio, el conyuge pide lo prometido y encuentra que era mentira y que
tales bienes no existen o que éstos son distintos de lo originalmente pactado. En esta
circunstancia se ha de recalcular la dote y, en base a lo que la mujer posea, se le entregard esta
dote de paridad. Si el matrimonio no hubiera sido consumado, seria considerado invalido y a
la mujer no se le daria nada, reclaméndosele aquello que el marido entregd por adelantado de

la dote acordada'®.

175Kitab al-Nafaqgat. pp. 101-2.

176Kitab al-Nafagat. p. 101.

177Kitab al-Nafaqgat. p. 102.

178Rapoport, en su trabajo sobre matrimonio, bienes y divorcio en el islam medieval, detalla y describe algunas
de las dotes entregadas a mujeres en Oriente durante los siglos XIII — XV. Dentro de las élites de la época,
encontramos dotes de doce mil dinares dadas por un principe de los cuales dos mil fueron en diferido. Esta
dote ayuda a la mujer a mantener cierta independencia econdmica respecto de su marido si enviudara o fuera
repudiara, ademas de destacar su posicion social sobre todo entre las altas esferas. En: Rapoport. Marriage,
money and divorce in Medieval Islamic Society. Cambridge: University Press. 2005. pp. 12-5.

179Zomefio. Dote y matrimonio... pp. 229-33.

180Kitab al-Nafaqat. pp. 193-8.
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El regalo de bodas: Siira, Sawra, yihaz y nihla

Como ya hemos anticipado, ademés de la dote que entregaba el novio, el padre o tutor
de la mujer, o cualquiera de sus familiares — fruto de la costumbre local y para poder sellar un
trato mas ventajoso para ella — establecia una cierta cantidad de bienes muebles o inmuebles

para ésta'®!

. Las fuentes mencionan que el padre de la novia solia entregar un regalo (nihla)
que en buena medida consistia en utensilios, junto con muebles, adornos y vestidos'®. Los
principales términos empleados para este regalo en el Kitab al-Nafagat son Sira, Sawra, yihdz
y nihla.

Siira se menciona en el segundo capitulo'® del texto 4rabe y se ha traducido como ajuar.
Aunque el marido entregaba el nagd al padre de la novia para que con ¢l se comprara el
menaje para la vivienda de los recién casados, se entiende que el padre también aportaba
cierta cantidad de dinero para la misma finalidad. El texto empleard mas comuinmente el
término yihaz'** para referirse a todos aquellos ttiles del hogar como fuentes, cazos, etc. y que
serian, con toda probabilidad, los utensilios que Ibn Battiita describe en el parrafo anterior,
hechos de laton y cobre.

Sawra — también traducido como ajuar — estd mas ligado a aquello que el hombre ha de
proporcionar a la mujer en la casa para su uso personal, com su propia vestimenta o la ropa de
cama. Asi, la obra incluye como sawra los vestidos de invierno y verano, una colcha para la

cama y una almalafa'®

. Todo aquello que la mujer requiera distinto de lo mencionado, habria
de cubrirlo bien ella misma de su bolsillo.

El Kitab al-Nafaqgat dedica dos capitulos' — el trigésimo segundo y trigésimo tercero —
casi exclusivamente a este regalo que el padre hace a su hija y los problemas que de ¢l
derivan. En el texto se mencionan cabezas de ganado, esclavos, cultivos, ropa y propiedades'’.
El padre, ademas, puede nominar un tercio o la mitad de determinados bienes en favor de su
hija a modo de regalo de bodas, aportando un cardcter de venta al mismo mas que de

188

donacion'®. Este estd sujeto a entregar lo que ha prometido mientras el marido esté en vida,

sin eximirsele del pago tras su fallecimiento, siendo tal cantidad exigible a los herederos'®’ en

181En Oriente, Ibn Battiita menciona al visitar Siria que el padre de la novia solia entregar un regalo (nihla) que
en buena medida consistia en utensilios de cobre y laton, entre otros muchos objetos. En: Rapoport.
Marriage... pp. 12-5.

182Zomefio, A. “Transferencias matrimoniales en el Occidente islamico medieval: las joyas como regalo de
boda” en Revista de dialectologia y tradiciones populares, 51:2 (1996) p. 82.

183 Kitab al-Nafagqat. p. 74.

184 Kitab al-Nafaqat. pp. 118; 208; 225.

185 Kitab al-Nafaqat. pp. 74-5.

186 Kitab al-Nafaqgat. pp. 193-201.

187 Kitab al-Nafaqat. p. 196.

188 Kitab al-Nafaqat. p. 197.

189 Kitab al-Nafaqat. p. 197.
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su ausencia. Si nada de lo prometido existiera o fuera distinto de lo acordado, el novio podria
— de no haberse consumado el matrimonio — anular toda intencidén de continuar casado con la

190 5 — de haberse sellado la unién —

mujer y pedir que se le devolviera la dote entregada
podrian darse dos situaciones: una primera, en la que el contenido del regalo se hubiera
especificado en el contrato y que, por lo tanto, seria vinculante y haria al padre o tutor
responsable de honrar aquello que juré que entregaria, generdndose con ello una deuda que
habria de cubrirse bien por €l o por sus herederos, si pereciera; y una segunda circunstancia,
en la que el contenido del regalo o su valor no se recogen en el contrato o no se han
especificado. A falta de una cantidad, propiedad o bien concreto, el marido puede entonces
pedir que se recalcule la dote y entregar el acidaque de paridad en su lugar, teniendo en cuenta
lo que el padre ha aportado y el rango de la mujer™".

Este regalo de bodas por parte del padre puede generar disputas entre la familia si el
progenitor, después de haberlo entregado y después de que la pareja haya hecho uso del
mismo, lo pide de vuelta por considerarlo un préstamo de uso ( ‘ariyya). Al padre se le haria
jurar que esa fue su Unica intencidon — y que no ha cambiado de parecer con el tiempo — y la
pareja habria de devolverlo, si se encontrara y no se hubiera mezclado con el resto del ajuar
que el marido aporto.

Si la hija y el marido hubieran asido el ajuar desconociendo que se trataba de un
comodato y éste se hubiera perdido o gastado, no habrian de reponerlo. Por motivos obvios,
aquello que sea perecedero no puede establecerse como préstamo de uso, pero si pueden serlo
los bienes muebles e inmuebles, esclavos, animales de carga y joyas. Estas ultimas suele
entenderse que conforman un préstamo de uso y que se deben devolver tras la boda o en un
plazo maximo de cuatro afios'”. Como bien sefiala Amalia Zomefio, se dan multitud de
ocasiones en las que la familia de la mujer, a la muerte de ésta, reclama esas joyas al marido
por considerarlo patrimonio familiar'®.

Aunque el texto no hace especial hincapié en esto, se ha de sefialar que el marido tiene
derecho a disfrutar de aquello que se ha comprado con el naqd, asi como de aquello que el
padre ha aportado por su parte, durante al menos un afio — como regalo o como préstamo de
uso — Uno de los ultimos capitulos de la obra de Ibn Rasiq, el trigésimo noveno, explicara
con brevedad la capacidad de la mujer para vender o intercambiar objetos que conforman ese

ajuar. Asi, ésta podra vender o intercambiar utiles nuevos por otros viejos siempre y cuando la

190 Kitab al-Nafaqat. p. 198.

191 Kitab al-Nafaqgat. p. 193.

192 Zomeftio. “Transferencias...”. p. 85.
193 Zomeitio. “Transferencias...” pp. 85-7.
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transaccion beneficie a la pareja. Ademas, podra comprar otros accesorios para la casa si estos
no superan el precio del ajuar original — de lo contrario tendria que pedir permiso al marido y

éste estar de acuerdo'*

. Cabe sefialar que estas transacciones pueden ser bi-direccionales, es
decir, el hombre también puede vender o intercambiar objetos del ajuar siempre y cuando la
mujer lo apruebe y el fruto de esa venta les resulte ventajoso. Si lo que se le dio de regalo es
un esclavo, siempre habra de acordarse entre las partes pues se entiende que ambos se

benefician directamente de sus servicios.

Regalos del novio (hadiyya)

El peso que la tradicion y la costumbre ejercen en la sociedad islamica es fundamental
para comprender algunos de los escenarios que el Kitab al-Nafaqat presenta. Asi, el primero
de los capitulos del libro nos acerca a las diversas opiniones que los juristas recogen sobre la
necesidad — o el caracter accesorio — de que el novio entregue uno o varios regalos a su

prometida antes de la boda'”

. Los sabios malikies excluyen al pretendiente de tal accidn, sin
embargo, puntualizan que, si esto forma parte de la costumbre local y es lo que la familia de
la novia espera, se debe cumplir con ello. De no ser asi, la autoridad local podria, incluso,
intervenir para hacer que tal costumbre se mantuviera. Dicho esto, se puede afirmar que tanto
el regalo del novio como el que hace el padre — o cualquier otro familiar en su lugar'® — se
convierten en una nueva norma no escrita que evoluciona paralela a la ley islamica, en la que
unicamente la dote es obligatoria y necesaria para el matrimonio, como hemos visto en
apartados anteriores.

Tras aceptar esto como una reminiscencia del origen tribal del islam, los alfaquies
comienzan, pues, a puntualizar qué se puede dar como regalo y qué no, aceptando en su
mayoria que €ste consista en vestidos, joyas, mobiliario, esclavos o dinero — entre otros —, y
desaconsejando que se entreguen propiedades'’ — se explicard el motivo que hay detras de
esta decision mas adelante.

Si algo caracteriza al derecho islamico es su precision en cuanto a terminologia se

refiere. El empleo de la palabra “regalo” (hadiyya) por parte del novio cuando entrega esos

194 Kitab al-Nafaqat. p. 225.

195 Kitab al-Nafaqat. pp. 62-8.

196 A este respecto, Maria Dolores Rodriguez Gémez ha dirigido un Trabajo de Fin de Master muy interesante
realizado por la alumna Maria Judit Espinar Molina. La responsabilidad juridica de las mujeres en el
entorno familiar en época nazari, presentada en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de
Granada el 15 de septiembre de 2022. También Amalia Zomefio recoge casos similares en Dote y
matrimonio..., pp. 69-80; 131-46. Por su parte, Ibn Baq en Kitab Zahrat al-rawd dedica el primer capitulo al
regalo de bodas y los regalos del novio, citando a Ibn Rasiq y el Kitab al-Nafagat como principal referencia.
Ibn Baq. Kitab Zahrat al-rawd, pp. 55-8 de la edicion arabe.

197 Kitab al-Nafagat. p. 65.
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vestidos, joyas, dinero, etc. hace que toda pretension de recuperar lo donado en caso de
repudio antes de la consumacion se diluya. Lo mismo ocurriria si lo dado son bienes
perecederos o que se van a consumir durante el banquete de bodas, no se le devolveria. De ahi
que expertos en la ley, como Ibn Habib, recomienden que no se entreguen bienes inmuebles:
“[es mejor] que no se entreguen como regalo de bodas propiedades (al-amlak), [de ser asi]
seria de forma voluntaria [porque] si después [de consumar] se separaran por repudio (talag),
[el marido] no tendria derecho a su devolucién. Si ella poseyera algo que no formara parte de
la dote [establecida en el contrato matrimonial], tampoco tendria derecho a que se le
devolviera'®”.

En otras circunstancias y dentro de la casuistica recogida en la obra, el desconocimiento
del novio sobre el uso inadecuado de la palabra “regalo” trae consecuencias inesperadas si la
intencion con la que hacia esos presentes era para que se fuera reduciendo la cantidad que
habia de pagar como acidaque o si quisiera recuperar lo que dio en caso de repudio antes de la
consumacion o por haberlo considerado un préstamo de uso. Vemos dos casos en los que las
consecuencias son desfavorables para el pretendiente. En el primero de ellos, el hombre ha
entregado un presente a la mujer y ésta quiere cerciorarse de su origen a través de un testigo,
quien asegura que fue un préstamo de uso. Cuando el novio lo quiere recuperar, la familia de
la mujer se niega diciendo que sdlo lo aceptaron porque era un regalo. Sahniin responde que

unicamente se le dard lo que quede del mismo — si es que queda algo'’

. El segundo caso se
produce justo antes de la boda. El novio entrega a la familia de la novia unos dinares para
comprar provisiones para el banquete. Tras haberlos gastado, surge una disputa entre las dos
familias que trae como consecuencia la cancelacion de la boda. El novio quiere que se le
devuelva el dinero que dio como regalo. Malik entonces sentencia que si la rifia no hubiera
sido culpa de la familia de la novia, no habrian de darle nada al pretendiente ni pagarle por lo

que usaron de ese dinero mientras que si el problema hubiera surgido por parte del novio, éste

sélo tendria derecho a la comida, si la quisiera®®.

Matrimonios mixtos>"'

En el siguiente apartado se trataran los matrimonios entre musulmanes y no

198 Kitab al-Nafagat. p. 65.

199 Kitab al-Nafagqat. p. 67.

200 Kitab al-Nafagat. p. 65.

201 Para profundizar en los matrimonios mixtos e interreligiosos véase: de Castro Garcia. “Matrimonios
interreligiosos y pensiones (nafaqat) en el derecho islamico. Su reflejo en el Kitab al-Nafagat del andalusi
Ibn Rasiq (s. XI)”. En Manuel Cabrera Espinosa y Juan Antonio Lopez Cordero eds. VII Congreso Virtual
sobre Historia de las Mujeres (15 al 31 de octubre de 2015) Comunicaciones. Jaén: Asociacion de Amigos
del Archivo Historico Diocesano de Jaén, 2015. pp. 95-112.
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musulmanes y los de personas libres con esclavas.

A pesar de que durante los primeros siglos del islam se consintié el matrimonio entre
musulmanes con cristianas, judias y sabeas®”, el conflicto que vivia el imperio islamico
durante su periodo de expansion, en el que se diferenciaba claramente lo musulman de lo no
musulman, afecté6 profundamente a la formacion del figh que separaba continuamente estos
dos elementos y dividia el mundo entre regiones en paz (dar al-islam) y zonas de conflicto
(dar al-harb)™®. Es esta formacion del figh lo que motiva a una separacion radical entre una
religion — el islam — del resto de creencias a pesar de que el Cordan permitia, como se ha
mencionado, los matrimonios interreligiosos de musulmanes con las mujeres del Libro,

cristianas y judias (kitabiyya) como se puede apreciar en la aleya 5:5: 4[Se os permiten] las

mujeres creyentes honestas y las honestas del pueblo que, antes que vosotros, habian recibido
la Escritura, si les dais la dote tomandolas en matrimonio, no fornicando ni tomandolas como

amanteszo“%;.

Es, segin afirma Ben Cheneb®”, Ibn ‘Abbas quien prohibe a los musulmanes casarse
con judias, cristianas y sabeas pues el matrimonio exige la amistad y entendimiento de los
esposos como se afirma en la aleya 30:21: £Y entre Sus portentos estd el haberos creado
esposas nacidas de vosotros mismos para que os sirvan de quietud, y el haber suscitado entre

vosotros el afecto y la bondad. [...]**%

Tras esto, y con el tercer califa ortodoxo, ‘Utman, la mayor parte de los jurisconsultos
reconsideraron la prohibicion de Ibn ‘Abbas cuando ‘Utman tomd como esposa a una
cristiana llamada Nayla, motivo por el que declararon licito, de nuevo, el matrimonio con una
mujer kitabiyya. Sin embargo, y a pesar de estas vacilaciones, son varios los hadices que
hablan de los matrimonios interreligiosos y aconsejan uniones siempre entre creyentes, nunca
entre asociadores, magos, zoroastras... En Abii Dawud, al-Bujari e Ibn Maya encontramos

repetido el mismo hadiz acerca de los motivos que llevan a un hombre a casarse con una

202 Existen diversas interpretaciones acerca del consentimiento del matrimonio de un musulman con una sabea.
El Coran incluye a este grupo religioso entre la Gente del Libro — cristianos y judios — en las azoras 2:62 y
5:69 por considerar que compartian los mismos principios fundamentales: creencia en Dios, en la salvacion y
en la buena conducta, pero en el siglo II de la Hégira se retira esa autorizacion segun afirma Louis Milliot
(Introduction a l'étude... p. 271). Sin embargo, David Santillana no considera que la autorizacion del
matrimonio con las sabeas se retirara (David Santillana. Istituzioni di diritto musulmano malechita con
riguardo anche al sistema sciafiita. Roma: Instituto per I'Oriente, 1926. Vol. 1. p. 208).

203 Noryamin Aini. “Inter-Religious Marriage from Socio-Historical Islamic Perspectives” en Brigham Young
University Law Review n° 669, 2008 pp. 669-705.

204 Coran. 30:21

205 Ben Cheneb. “Du Mariage entre Musulmans et non-Musulmans” en Archives Marocaines. Vol. XV. Fasc. 1.
(1908-1909) p. 63.

206 Coran 5:5
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mujer: “Las mujeres se toman en matrimonio por cuatro razones: su salud, su nobleza, su
belleza y su religiosidad®’. Césate con una que sea religiosa y asi aumente tu riqueza®®.” Al-
Bujari recomienda a las mujeres, en el siguiente hadiz, casarse con hombres creyentes: “No os
caséis con asociadores (al-musrikiin) hasta que ellos se conviertan®””. El principal motivo por
el que se prohibe a las mujeres este tipo de matrimonios se aclara en los diferentes manuales
de derecho islamico donde se afirma que la mujer musulmana sélo puede casarse con un
musulman a fin de que ella no se deje influenciar y se convierta a la religion del marido.
Ademas, si los hijos se crian en la religion del esposo, la madre, a pesar de la prohibicion
hacia los no musulmanes de heredar, se esforzara en legar sus bienes a sus hijos?'’. Es un
riesgo de pérdida moral y material para la comunidad musulmana®"'. El propio Coran, en la
aleya 2:221, veta a la mujer y al hombre casarse con personas no creyentes que no sean ni
cristianas ni judias, sefialando que éstas invitan al Fuego mientras que Dios invita al Paraiso.
Existen, ademads, hadices en los que la mujer se convierte al islam antes que su marido o
en los que un hombre no musulman pretende casarse con una musulmana. Al-Nasa’i*'? recoge
lo siguiente: “Abu Talha se cas6 con Umm Sulaym y la dote entre ellos fue el islam. Umm
Sulaym se convirtié al islam antes que Abu Talha y €l se le declard, pero ella dijo: “He
abrazado el islam. Si tu lo haces también, me casaré contigo”. Asi que €l se convirtid y la dote
entre ellos fue el islam”. Este mismo hadiz aparece con ligeras variaciones también en al-
Nasa’1*"* Un tradicionalista mas tardio, al-*Asqalani, del siglo XV recoge, acerca del mismo
asunto, un hadiz sobre una mujer que se convirtié al islam y su marido, que también abrazo
esa religion, pidio al Profeta que hiciera algo para que ella volviese a estar con él, pues se
habia casado con otro. Dice asi: “Una mujer abrazé el islam y se caso. Su [primer] marido
vino y dijo: “Oh, Mensajero de Dios, me converti al islam y ella lo sabia [antes de casarse]”.
Entonces, el Mensajero de Dios, la paz sea con ¢l, la separé de su segundo marido y se la

devolvio al primero*'4.”

207 Se retomara este hadiz, referente a la igualdad (kafa ‘a) entre los esposos en el siguiente apartado, pues nos
sera de gran utilidad a la hora de estipular los matrimonios convenientes — entre iguales — y, con ello, la dote
que habra de entregarse a la mujer en funcion de su origen (nasab). Recordemos que el nasab en los inicios
del islam era de gran importancia pues se partia de la estructura de una sociedad tribal.

208 Abl Dawud. Sunan Abii Dawud. Ed. Hafiz Abai Tahir Zubayr “All Za’1. Riyad: Darussalam, 2008. Vol. 3 p.
500, n° 2047; Al-Bujari. Sahih al- Bujari. Ed. Muhammad Muhsin Khan. Riyad: Darussalam, 1997. Vol. 7 p.
32 n°® 5090; Ibn Maya. Sunan Ibn Mayah. Ed. Hafiz Abti Tahir Zubayr ‘Al Za’1. Riyad: Darussalam, 2007.
Vol. 3. p. 66, n° 1808.

209 Al-Bujart. Sahih... Vol. 7. p. 40 n° 5104 [25].

210 Malik b. Anas. Al-Muwatta’. pp. 416-7.

211 Louis Milliot. Introduction... pp. 288 — 289.

212 Ahmad al-Nasa’1. Sunan al-Nasa’1. Ed. Tahir Zubayr “Al1 Za’1. Riyad: Darussalam, 2007. Vol. 4. p. 159 n°
3342.

213 Ahmad al-Nasa’1. Sunan..., vol. 4. p. 159 n°® 3343,

214 Ibn Hayar al-*Asqalani. Buliig al-maram min adilla al-ahkam. Ed. Selma Cook. El-Mansoura: Dar al-
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Con esta narracion se abre una puerta nueva en lo que concierne a los matrimonios
interreligiosos donde se impide a la mujer casarse con un no musulman, pues de pregunta
(qué se puede hacer en el caso de que, en un matrimonio donde los dos conyuges pertenecen a
una religion distinta del islam, la mujer abrace esta nueva fe? Al-Tirmidi*"” en su compilacion
de hadices recoge varios casos de matrimonios interreligiosos o de cambio de religion por uno
de los esposos. Conviene echar un vistazo al comentario hecho por Abil ‘Isa al hadiz nimero
1142. En €l se habla de que la hija del Profeta fue devuelta a su anterior marido con una nueva
boda y una nueva dote pues “cuando una mujer acepta el islam antes que su marido y después
¢l se convierte mientras ella estd en el plazo legal de espera ( idda), su marido tiene mas
derecho [a recuperarla] durante este periodo.” Es decir, y ampliando lo que dice Abii ‘Isa en
estas lineas, el matrimonio, cuando uno de los dos conyuges se convierte — sea la mujer o el
hombre — queda disuelto'®. En el caso de la mujer, es obligatorio que el marido también
abrace el islam, de otro modo el matrimonio se considera nulo y la mujer, tras ese periodo de
retiro, podra desposarse con un hombre que comparta su misma religion. Ibn Abt Zayd al-
Qayrawanies claro respecto a este asunto:

“si los infieles se convierten al islam, su matrimonio se consolida, y si sélo lo hace uno
de ellos, el matrimonio queda disuelto sin necesidad de divorcio. Si la que abraza el islam es
ella, su marido conserva derecho preferencial a retomarla si se convierte durante el periodo de
retiro legal (‘idda), y si es €l y ella pertenece a las Gentes del Libro (judios y cristianos) el
matrimonio se consolida. Si ella es de religiéon persa zoroastriana y se convierte al islam
después de ¢l, quedan tan casados como estaban, pero si este hecho se retrasa, hay una
separacion (bayn) definitiva. Si un politeista (o cristiano) se hace musulman y tiene mas de

cuatro mujeres, que elija cuatro de ellas y se separe del resto®'””.

218

En el caso de matrimonios de politeistas, iddlatras, apostatas y zindig>'® el matrimonio

se resuelve de la siguiente manera, segiin Ben Cheneb?”, en palabras de Malik:

Manarah, 2003. p. 376. n° 1042.

215 Al-Tirmidi. Yami " al-Tirmidi. Ed. Tahir Zubayr ‘Alf Za’1. Riyad: Darussalam, 2007. Vol. 2. p. 512. n® 1142.

216 Esta disolucion se considera una forma de repudio revocable que se da, por regla general, cuando el marido
formula el repudio por primera o segunda vez o, como en este caso, cuando existe un cambio de fe de uno de
los conyuges. El matrimonio no se rompe, sino que queda en suspenso, ya que el marido tiene derecho a
recuperar a su esposa durante el periodo de continencia sexual impuesto a la mujer en tal circunstancia. En el
caso de un cambio de religion, debe redactarse un nuevo contrato de matrimonio y otorgar a la mujer su dote.
En: Maillo Salgado. Diccionario... p. 404.

217 Ibn Abi Zayd al-Qayrawani. Risala... pp. 111-12.

218 Zindiq es aquel considerado hereje, perteneciente a la secta dualista, maniquea o mazdaquea, de origenes
persas, que admite dos principios: el bien y el mal; la luz y las tinieblas o, en general, que no creen en el mas
alla ni en el poder absoluto de Dios. Se les consideraba herejes porque sus opiniones — en palabras de Maillo
Salgado — se convertian en un peligro para la seguridad del Estado. En: Diccionario... pp. 447-8.

219 Ben Cheneb. “Du Mariage...” p. 68.
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“si el marido se convierte al islam siendo los dos magos, se debe proceder a la
separacion de los dos tras haber invitado a la mujer a hacer lo mismo [abrazar el islam]. Si
ella rechazara hacerlo o si el plazo dado a la mujer para convertirse es demasiado amplio, ella
ya no sera considerada su esposa y el contrato quedara anulado pues en el Coran* se dice

4No tomaréis a mujeres incrédulasy™'”.

Acerca del plazo no se menciona cuanto sera, pero Ibn al-Qasim considera que no debe
exceder los dos meses. Si el caso es al contrario, es decir, la mujer de un mago (mayiis), un
cristiano o un judio se convierte al islam antes que su marido, no existen diferencias en
cuanto al procedimiento. El matrimonio se conserva si, durante el plazo legal de espera, €l se
convierte también. Si no es asi, tras este tiempo el matrimonio quedaria disuelto. Se debe
senalar que la conversion al islam de uno de los cényuges no implica repudio pero si una
anulacion del matrimonio sin divorcio. El matrimonio queda disuelto porque la mujer

22 Tras este

obligatoriamente debe guardar el periodo de retiro legal como estipula el Coran
periodo de ‘idda resultante de la conversion por parte de uno u otro se podria retomar el
matrimonio pero con la excepcion arriba descrita, que seria la no conversion del hombre, en
cuyo caso, como se ha dicho, el matrimonio se disuelve y no hay mas opcion. En el caso de
que los dos se conviertan al islam, o sea el marido el unico que asi lo hace — y la mujer
pertenece a una de las religiones monoteistas — se procede a la redacciéon de un nuevo
contrato matrimonial en el que el hombre habra de proveer a su mujer de una dote de cantidad
variable, segun lo estipulen, estableciéndose un minimo de un cuarto de dinar pero no una
cantidad maxima, como se ha visto en el apartado anterior.

A pesar de la permisibilidad hallada en el Coran y la Sunna de los matrimonios mixtos
para los musulmanes, Malik discrepa y sefiala casuisticas muy interesantes de lo que podria
pasar si, por ejemplo, el hombre estd casado con una cristiana. “Ella — dice Malik — come
cerdo, bebe vino y el marido, cuando se acuestan, la abraza y la besa en la boca. Ademas, si
tienen hijos, puede que ellos opten por la religion de la madre y consuman alimentos ilicitos y
el marido no puede prohibir a su mujer el consumirlos asi como tampoco puede prohibirle ir a
la iglesia®.” Ibn Abi Zayd al Qayrawani, basandose en Ibn Qasim, continuando con lo dicho
y opinado por Malik, contempla la casuistica siguiente: “Si una mujer cristiana o judia casada

con un musulman muere estando embarazada, debera ser enterrada en un cementerio infiel y

220 Coran. 2:221

221 Malik b. Anas. Al-Muwatta’. pp. 488-90.
222 Coran. 2:228, 2:231.

223 Ben Cheneb. “Du Mariage ...” p. 69.
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su hijo [no nato], considerado desde su concepcion musulman, serd enterrado con ella en un

242 Es este temor, entre otros derivados de las uniones mixtas, el

cementerio no musulman
que hace que tales enlaces nunca estén exentos de cierta polémica, especialmente si el
musulman se encuentra en territorio no islamico porque pueden proliferar en su descendencia
las ensefianzas y ejemplos de la madre no musulmana®*’. En el caso de encontrarse en
territorio islamico, se espera que la mujer adopte una postura completamente distinta,
convirtiéndose a la religion del marido, y se considera que ese matrimonio resultard
beneficioso para la umma o comunidad islamica. Pero, aun asi, recomiendan abstenerse de
crear una union interreligiosa a fin de evitar la entrada de elementos de influencia foranea en
la familia musulmana tradicional®*.

Tomando en cuenta toda la literatura juridica y hadices mencionados, los capitulos del
Kitab al-Nafagat que explicitamente mencionan los matrimonios entre personas de distinta
religion son dos: el decimotercero, sobre la manutencion de las embarazadas de distintas
condiciones y creencias®’; y el decimoquinto, acerca de la mujer que decide abrazar el islam
estando casada con un no musulman y del hombre que se convierte al islam y est4 casado con

8

una de las mujeres del libro®® o una zoroastra’”. La tematica de ambos capitulos se

desarrollaré en los apartados de nafaqa y de repudio.

En un segundo punto, y como se adelantd en el titulo, se trataran los casos de
matrimonios mixtos entre individuos libres y esclavos. El Coran en diversas aleyas prefiere
que el hombre se case con esclavas si no dispone de los medios necesarios para casarse con
una mujer libre, asi como casarse con una de sus concubinas en lugar de ser injusto y obrar
mal®.

La permisibilidad de tomar como esposa a una mujer esclava queda clara desde el

principio aunque todos los textos de figh subrayan que el hombre no puede casarse con su

224Ben Cheneb. “Du Mariage ...” p. 71.

225David Santillana. Istituzioni... Vol. 1. p. 208.

226Louis Milliot. Introduction... pp. 288 — 289.

227Kitab al-Nafagat. pp. 108-13.

228Kitab al-Nafaqat. pp. 116-7

229La comunidad zoroastra, considerada una de las mas antiguas del mundo, es extremadamente conservadora.
Partiendo de esta base, todo miembro perteneciente a dicha comunidad que se case con alguien ajeno a ella
queda automaticamente expulsado de la misma, y con ¢l lo hace su descendencia. Esto explicaria la
permisibilidad del islam respecto a esta religion en particular. La mujer zoroastra, aunque inculcara sus
creencias a su descendencia, jamas podria elevarlos a nivel de creyente pues se le prohibiria realizar los ritos
de iniciacion, acceder al templo o tener el ritual funerario tradicional en las llamadas Torres del Silencio.
Choksy, “Zoroastrianism II. Historical Review: from the Arab Conquest to Modern Times,” Encyclopeedia
Iranica, online edition, 2015, en http://www.iranicaonline.org/articles/zoroastrianism-02-arab-conquest-to-
modern (24 de octubre de 2021).

230Coran. 4:25; 4:31
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esclava y que ésta mantenga la misma condicion. Es decir, si desea desposarse con alguna o
algunas de sus esclavas, habrd de manumitirla primero. La razoén es que ningin hombre o
mujer puede poseer un esposo o esposa>’.

Centrandonos en la escuela maliki, en al-Muwatta’ se menciona que tanto a ‘Abd Allah
b. ‘Abbas y “Abd Allah b. ‘Umar se les pregunt6 acerca de si un hombre casado con una
mujer libre podia desposar a una esclava, y que ambos lo desaprobaron; y prosigue con lo
dicho por Sa‘id b. al-Musayyab: “un hombre no ha de casarse con una esclava junto con una
mujer libre, salvo que la ultima esté de acuerdo en ello. Si asi lo hace, a la mujer libre le
corresponderian dos de cada tres noches.”? Entre estas tradiciones, la opinién de Malik al
respecto es que el hombre no ha de casarse con una mujer esclava si posee los medios para
desposar a una mujer de condicion libre salvo que crea que puede caer en el pecado de la
fornicacion de no hacerlo®”.

Retomando aqui las uniones entre hombres y mujeres de distinta religion, la
permisibilidad antes descrita varia a la hora de establecer matrimonio entre un hombre libre
con su esclava. Analizando la aleya 4:25 mencionada anteriormente, el Coran acepta este tipo
de enlaces entre hombres libres con mujeres esclavas musulmanas, por el contrario, Malik
expone que tal union es ilicita, pues solo lo seria el matrimonio con mujeres libres del Libro.
Sin embargo, yacer con concubinas cristianas o judias seria posible por el derecho de disfrute
de aquéllas, no asi con una zoroastra por el mero hecho de poseer una**.

En el Kitab al-Nafagat no aparece mencionada esta casuistica, lo que hace parecer que
Ibn Rasiq, a la hora de compilar lo dicho en las fuentes no lo considerd relevante. Aqui se
pueden hacer varias lecturas acerca del por qué.

La primera y mas evidente seria considerar que la poligamia no era una practica comun
en al-Andalus en el siglo XI y que, por lo tanto, no debia ser incluida en la obra. Una segunda
lectura nos lleva a pensar que, si la poligamia hubiera sido frecuente, ésta no se daba con
esclavas sino con mujeres libres, y de ahi que incluir todo un apartado relacionado con los
matrimonios de condicion mixta no fuera necesario. Economicamente esta idea sugiere que la
solvencia de los maridos era mayor que en los primeros siglos del islam — si consideramos
que solo se tomaban como mujeres a aquéllas de condicion libre — u, opuestamente a esto,
que la situacién econdmica solo permitia el matrimonio con una mujer. Por ultimo, esto nos

indica que, ya que los hombres podian yacer con las esclavas concubinas sin necesidad de

231Spectorsky. Women... pp. 95-97.

232Véase el apartado de la igualdad de las mujeres en el capitulo de miscelanea.
233Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 483 Capitulo 12.

234Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 486 Capitulo 16.
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tomarlas como esposas, la costumbre derivd en matrimonios de hombres de condicion libre
mondgamos, con un harén de concubinas, practica desaprobada en el Coran y todas las
escuelas juridicas — por considerarse fornicacion (zina) al estar enmarcado fuera de una union
legal — pero que parecia comin en los territorios del islam®°,

La primera lectura, acerca de la poligamia en al-Andalus, se respalda tanto en actas
notariales como documentos juridicos de la época y posteriores. Segin sefiala Manuela
Marin, las mujeres libres desaprobaban compartir al hombre y preferian ser repudiadas antes
que ceder a todo un entramado de division de noches, reparto de manutencion, etc*°. Esta
teoria se respalda también en el hecho de que mantener toda una red de esposas, hijos y
esclavos para distintas tareas era excesivamente costoso para los maridos y unicamente una
minoria podia permitirse estos lujos. El Kitab al-Nafagat, curiosamente, sefiala como
matrimonio poligamo aquel con dos mujeres*’, en ninglin momento se mencionan cuatro.
So6lo Ibn Habib parece incluir la opcion de una tercera mujer como posibilidad en el capitulo

dedicado al equilibrio entre las esposas™®.

Consumacion del matrimonio

Si anteriormente hemos explicado cuéles son los requisitos para el matrimonio, no
debemos de olvidar que la consumacion del mismo es un factor clave que sella la union de la
pareja y que determina, en caso de repudio o divorcio, la compensacion, reclamacion o
devolucion de ciertos bienes, el pago de la dote en diferido ( kali’) o la devolucién de la parte
anticipada de la misma y la responsabilidad sobre la manutencion de las mujeres.

La consumacion es una obligacion del marido dentro de su rol en la pareja, como bien
sefiala Milliot*’, junto con el pago de la dote y la manutencion. Asi, cualquier tara que impida
cumplir con esta tarea, seria motivo de anulacion del contrato matrimonial, como ya vimos en
apartados anteriores. Esta marca el momento en el que la mujer, de estar protegida por el
padre, pasa a ser responsabilidad del marido. Hasta este momento es el progenitor — o tutor
legal, en su defecto — quien le proporcionara su afiafaga y velara por aquello que necesite.

A pesar de ser una obligacion para el hombre, se entiende que la consumacion puede

retrasarse si la mujer o el marido atin no son puberes, si se encuentra algin vicio redhibitorio

235De la Puente, C. “Slaves in Al-Andalus Through Malikt Watha’iq Works (4th—6th Centuries H/10th—12th
Centuries CE)” en Annales Islamologiques, 42 (2008) pp. 192-5.

236Marin, M. Mujeres en al-Andalus. Madrid: CSIC, 2000. pp. 448-52.

237Kitab al-Nafagat. pp. 184; 187.

238Kitab al-Nafaqgat. p. 187.

239Milliot. Introduction... pp. 324-8.
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que pueda anular el enlace o si no se hubiera efectuado el pago de la primera parte de la
dote™ — o el marido no pudiera costear la manutencion de su esposa®! —. Si tal fuera la
circunstancia, la mujer podra demorar este momento hasta que el pago se haya efectuado y, de
prolongarse en exceso, podrd acudir al juez para que anule la unién conyugal. En caso de
impotencia sexual por parte del hombre, se le concedera un plazo de un afio, tras el cual, de no
haber cambios, el juez pronunciara la anulacion del enlace**.

Las fuentes consideran que el matrimonio ha sido consumado si la mujer y el hombre
han permanecido a solas durante un tiempo tras la ceremonia en un espacio cerrado o si ella
reside en la casa del marido y ambos son puberes. Malik, en al-Muwatta’, sefiala que, en caso
de disputa sobre si el matrimonio se ha sellado o no, es la palabra de la mujer la que cuenta si
ésta se ha trasladado al domicilio del marido y viceversa*’. Por supuesto, existia otra serie de
métodos que podia probar que, efectivamente, la pareja habia cohabitado recurriendo, como
ya se vio en el apartado sobre los testigos y la publicidad del matrimonio, a matronas que
verificaban que la mujer ya no era virgen o que lo seguia siendo, si el juez asi lo requeria**.

El Kitab al-Nafagat recogera varios casos de mujeres que piden que se adelante este
momento o que se retrase®® principalmente con la finalidad de obtener la afiafaga de manos
del marido o su dote. También de padres que quieren que la hija se quede en la casa familiar
mas tiempo y por ello quieren establecer ciertas clausulas en el contrato para que asi sea*®.

De este modo, y para los siguientes apartados sobre afiafaga y repudio, los malikies
haran clara la diferencia entre un matrimonio consumado o no, con contadas excepciones,
algo que vendra siendo la tonica habitual en todo el desarrollo de los capitulos del Kitab al-
Nafagqat, pues las resoluciones y opiniones de los juristas vendran dadas por el estado de la

unidn conyugal en si misma.

La anafaga

En el anterior apartado se ha anticipado que la consumacion del matrimonio determina
quién ha de ser el responsable del pago de la manutencion de la mujer antes y después de la
misma. Se entiende que el padre o tutor legal ha de cumplir con esta tarea hasta que la mujer

sea puber y haya mantenido relaciones sexuales con su marido. Tras este acto, pasa a ser

240Tucker. Women, Family, and Gender in Islamic Law. Cambridge: University Press, 2008. pp. 47-8.
241Kitab al-Nafagat. p. 69.

242]Jalil b. Ishaq. Mujtasar. Trad. Perron. Vol. 2, pp. 410-2.

243Malik b. Anas. AI-Muwatta’. pp. 477-8.

244Tucker. Women... p. 48.

245Kitab al-Nafagat. pp. 69; 89; 101-2.

246Kitab al-Nafaqat. p. 89.
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responsabilidad de su esposo, quien habra de proveerla de vestido, comida y un techo, asi
como determinados condimentos y complementos fijados en base a su estatus y origen — a
excepcion del matrimonio con una mujer huérfana, para quien la afafaga se convierte en
obligacion del marido desde el momento en que se firma el contrato y no desde que se
consuma la union®*’—. Quince de los cuarenta y cuatro capitulos de la obra de Ibn Rasiq se
centraran en la nafaga de la esposa, principalmente en la ausencia o imposibilidad de

8 reservando otros dieciocho a las pensiones de los hijos?*’, huérfanos®", esclavos®,

pagarla
progenitores®? y animales®?, de los que nos ocuparemos posteriormente.

Cabe senalar que, de entre todas estas responsabilidades masculinas, la Uinica pension
que ha de proporcionarse con caracter obligatorio es la de la mujer. Incluso la de los hijos
puede omitirse en caso de necesidad. Por ello, se recomienda que, si el hombre no puede
hacerse cargo de sus esclavos o animales, los venda, manumita o done. Respecto a la

manutencion de los padres, si el hombre no pudiera hacerse cargo, dejaria de tenérsele en

cuenta y seria como si no existiera®™”.

La anafaga de la esposa

El Kitab al-Nafaqat, ademas de exponer aquello que el esposo ha de proporcionar, hara
clara diferencia entre mujeres de una posicion econdomica elevada y aquellas con un origen
mas humilde. Asi, el abanico de posibilidades sobre aquello que ha de proporcionarse es vasto
y muy variado, no s6lo en cuanto alimentacion se refiere, sino también a los tipos de tejidos
preferidos o mas indicados. Una mujer dentro de un matrimonio con una amplia solvencia
econdémica podra vestir sedas y brocados, mientras que las familias menos pudientes se
limitaran al uso del algodén o la lana. Lo mismo ocurrird con los viveres para la casa y con la
paga semanal o mensual que el marido le entregue. La obra deja entrever que, a pesar de la
gran variedad de alimentos disponibles, el consumo de frutas, legumbres o productos lacteos

255

se ve limitado, como también lo son las piezas de caza o pesca™”. Desafortunadamente, Ibn

Rasiq no habla de aquellos productos tipicos de al-Andalus o de las costumbres locales, por lo

247Kitab al-Nafagat. p. 90.

248Capitulos 1, 2; 4-9; 11-15, 19 y 31.

249Capitulos 7, 12; 15-18; 21 y 22.

250Capitulos 18, 19 y 24.

251Capitulos 12, 13, 18, 24,27 y 33.

252Capitulo 18.

253Capitulo 26.

254Kitab al-Nafagat. pp. 131-2.

255Se entiende que la dieta varia en funcion de la localizacion geografica y la proximidad al mar, siendo mas
probable que en zonas de costa el consumo de pescado esté mas extendido, mientras que en zonas de interior
la dieta sera practicamente vegetariana, como bien indica Garcia Baena. Garcia Baena. La alimentacion en
al-Andalus: cereales y aceite. Malaga: Sarria, 2008. pp. 9-11.
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que tenemos que recurrir a otras obras para poder tener una idea mas completa de la vida en la

[*°. Seglin sefiala Garcia Baena, los productos mas

Peninsula durante los siglos X y X
consumidos en al-Andalus eran la calabaza, la berenjena, las alcachofas, los cereales y las
legumbres, ademas del aceite y el vinagre, este ultimo de uso extendido ya que facilitaba la
conserva de los alimentos®’, junto con frutas y otras hortalizas, a los que se afiaden frutos
secos, especias — principalmente albahaca y laurel — y huevos™®.

En lo relativo a la casa®’, los enseres domésticos y el mobiliario, encontramos distintos
objetos de vajilla, principalmente de ceramica, como cazuelas, marmitas, cuscuseras,
hornillos, jarras y candiles* de uso cotidiano. Por altimo, y en lo que respecta a la vestimenta
e indumentaria, podemos decir que los tejidos mas empleados en al-Andalus durante el siglo
XI siguen siendo el algodon y el lino, tanto para hombres como mujeres, quedando aquellos
elaborados en seda o brocados de uso exclusivo de las clases altas. También en el interior de
la casa el algodon y el lino tienen un papel prioritario a la hora de confeccionar cojines,
almohadas, tapices, alfombras y trapos, principalmente de colores claros. Las pieles se
reservan para el invierno, forrando vestidos y mantos. Como curiosidad sefialar una pieza de
piel alargada y estrecha llamada hawf que las mujeres emplean durante su menstruacion y a
modo de pafial para los nifios®'.

E1 Kitab al-Nafaqgat, por su carcter juridico y los diversos origenes de los autores

256Para mas informacion véase: Garcia Sanchez, E. “La alimentacion en la Andalucia islamica. Estudio
historico y bromatologico. I: Cereales y leguminosas” en Andalucia Islamica. Textos y Estudios, 11-111
(1983). pp. 139-78; Garcia Sanchez, E. “La alimentacion popular urbana en al-Andalus” en Arqueologia
Medieval, 4 (1996). pp. 219-35.

257Garcia Baena. La alimentacion... pp. 9-11; 29.

258Garcia Baena. La alimentacion... pp. 31-4.

259Para mas informacion sobre la arquitectura de la vivienda en al-Andalus a través de los siglos, véase el
interesante trabajo de Antonio Orihuela. “La casa andalusi: un recorrido a través de su evolucion”. En
Artigrama, 22 (2007). pp. 299-335; Un trabajo especialmente completo al respecto de la arquitectura y la
sociedad andalusies lo encontramos en: Navarro Palazon (ed.). Casas y palacios en al-Andalus. Siglos XII-
XIII. Madrid: Lunwerg, 1995.

260Existen numerosas obras acerca del ajuar en la época nazari y morisca, una de las mas recientes publicadas
por Diaz Jorge, E (ed.) Sentir la casa. Emociones y cultura material en los siglos XV y XVI. Gijén: Trea,
2022. Sin embargo, no son tantos los trabajos centrados en periodos anteriores como el de taifas. Julio
Navarro Palazon realiza un estudio exhaustivo de los restos arqueoldgicos encontrados en una vivienda en
Murcia en el siglo XIII que, podriamos decir, nos acercan mas a aquellos enseres que las mujeres tenian en
sus hogares durante los siglos X y XI. Véase: Navarro Palazon, J. Una casa islamica en Murcia. Estudio de
su ajuar (siglo XIII). Murcia: Centro de Estudios Arqueologicos Ibn Arabi, 1991.

261Serrrano Niza, D. “Affaires des femmes: Trousseau et vétement feminin en al-Andalus” en Enzo Fiammeetta
(ed.) Andalousie et Sicile: deux méthodes de recherche historique. Palermo: Eurografica (2006) 50-62;
Serrano Niza, D. “Para una nomenclatura acerca de la indumentaria islamica en al-Andalus” en Agius y
Netton (eds.) International Medieval Research. Across the Mediterranean Frontiers. Trade, Politics and
Religion, 650-1450. Bélgica: Brepols, 1997. pp. 333-45; Kalfon Stillman. Arab Dress from the Dawn of
Islam to Modern Times. A Short Story. Leiden: Brill, 2003. pp. 90-8; aunque de época mas tardia, también
conviene sefialar el trabajo de El Hour, R. “La indumentaria de las mujeres andalusies a través del Kitab
Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard de Ibn Baq” en Manuela Marin (ed.) Tejer y vestir: de la Antigiiedad al
Islam. Estudios arabes e islamicos: Monografias, 1 (2001). pp. 95-108.
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citados, recogera principalmente opiniones orientales, siendo Ibn al-Qasim el jurista al que se
le presta mas atencion, seguido de Ibn Habib, como principal referencia andalusi. Asi, el
primero establece que a la mujer ha de entregarsele vestido (al-libas), lechos o cojines (al-
witd’), alifafes (al-luhuf) y una paga de dos waybas y media o tres al mes junto con carne para
comer y cenar una vez por semana’®?. Ibn Habib especifica que ha de recibir una camisa
(gamis), una pelliza (farw) de piel de oveja o conejo y ropa similar para el invierno. También
una camisa revestida (yuwart) de piel, un tocado (wigaya) y un alquinal (migna ‘a), pudiendo
sustituir éste ultimo por mantos de longitud variable, como un jimar o un izar para que la
mujer se cubra la cabeza. Ibn al-Qasim afiade otro tipo de velo como era la sabaniyya, dos
pares de zapatillas (juffan) y dos pares de calzas (pawraban) cada invierno. Se entiende que,
en lo que a textiles se refiere, estos han de durar un afio, a excepcion del calzado y vestido
forrados, que se estima han de reemplazarse a los dos afios*®.

En lo que respecta a la habitacion, ha de amueblarse con una cama (fir@s), un cojin
(mirfaga), un izar, una almalafa fina y otra gruesa, y lana (/ibd) que ha de extenderse sobre el
lecho en invierno, ademds de una estructura de madera sobre la que se colocaria el colchdn,
principalmente para evitar la presencia de escorpiones, serpientes, pulgas o ratas. Debajo de
esta estructura habria de colocarse una estera de esparto, palmera o papiro con la misma
finalidad®®.

Los malikies también establecen la cantidad de lefia — dos fardos (al-himlayn) al mes —y
otros dos o tres dirhams para agua y pan. Excluyéndose de lo que es obligatorio la
mantequilla, miel, legumbres, queso, productos de caza o pesca, aceitunas o fruta’s, que
podria adquirir si el marido tuviera la suficiente solvencia econdémica y le pudiera dar un
dirham a la semana a modo de paga. De entre los alifios que son obligatorios, Ibn Habib afiade
aceite y vinagre que han de proporcionarse en mayor o menor medida segun la region de
residencia®®.

En cuanto al cuidado e higiene personal, Ibn Abi Ya‘far incluye un peine o cepillo
(mast) y unglientos para el cabello para que la mujer lo pueda trenzar’®’. Entendemos que
estos aceites para el cabello también incluyen el uso de henna, como sefiala Yahya b. ‘Umar®®,

aunque otros autores puntualizan que la henna, el kohl o los aceites no son algo que haya de

262Kitab al-Nafagat. p.70.
263Kitab al-Nafaqgat. p.75.
264Kitab al-Nafaqgat. p.74-5.
265Kitab al-Nafaqgat. p.73.
266Kitab al-Nafagat. p.72.
267Kitab al-Nafaqgat. p.74.
268Kitab al-Nafaqgat. p.77.
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cubrir el marido®®

, como tampoco lo son los perfumes (nudith), tintes para manos y pies
(jidab) o el maquillaje (mukhula), que habria de costearse ella misma, si quisiera®”.

Como bien se ha anticipado, la principal mision de la obra es informar acerca de la
practica mas correcta en caso de diferencias de opinion entre el hombre y la mujer sobre la
cantidad acordada o el momento de la entrega®”', la ausencia o retraso en el pago de la misma
y los plazos que se dan para subsanar esta situacién®’, la responsabilidad o delegacion en
personas de confianza para suministrarla en caso de que el marido se ausente durante un
periodo de tiempo largo®”, etc. Otros capitulos se reservan a la afafaga del hombre esclavo
casado con una mujer — libre o esclava — y el procedimiento a seguir’’* y la pension de la
mujer repudiada durante su ‘idda, embarazo o en periodo de lactancia®”.

El pago de esta anafaga también es aplicable a los esclavos que desposan a una mujer de
condicion libre, prefiriéndose que se recoja por escrito que gozan de la aprobacion del duefio
para hacerlo y para costear la manutencién. Si el esclavo se ve incapaz de cubrir las
necesidades de su esposa, es preferible que se divorcien*. Las autoridades malikies, sin
embargo, parecen discrepar sobre si el hombre esclavo casado con una mujer de su misma
condicion ha de pagar nafaga o no. Ashab, basandose en Malik, considera que el hombre esta
exento de ella y s6lo se convierte en obligatoria si existe una clausula en el contrato
matrimonial que asi lo indique®”’. Tan sélo unos parrafos mas adelante, Ibn al-Mawwaz
reflexiona sobre quién ha de ser responsable de cubrir las necesidades de la mujer esclava
casada con un hombre de condicién libre o esclava. Asi, se establece que, si la esposa reside
en su casa o la de sus padres, le corresponde a éstos cubrir los gastos que ella genere y que,
durante el tiempo que ella visite y/o pernocte en la casa del marido, serd éste ultimo quien
sufrague aquello que ella necesite durante esa noche y el dia siguiente, sin importar la hora a
la que llega o en la que se va del domicilio del conyuge. Si unicamente ella le visitara por
unas horas y no pernoctara en la vivienda del esposo, a él no le corresponderia correr con
ningun gasto y la afiafaga la costearian integramente los padres de la mujer, con quienes
vive®™,

Estrechamente relacionado con la nafaga se encuentra el comportamiento de la mujer.

269Kitab al-Nafagat. p.79.
270Kitab al-Nafagat. p.80.
271Capitulos 4 y 5.
272Capitulos 5,6y 7.
273Capitulos 8 y 14.
274Capitulo 12.

275Capitulos 13, 14y 15.
276Kitab al-Nafaqgat. p. 104.
277Kitab al-Nafagat. p. 105.
278Kitab al-Nafagat. pp. 105-6.
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Milliot enumera cinco obligaciones que la mujer tiene para con su marido: obediencia — en la
que se incluiria el disfrute sexual —, residencia en la vivienda conyugal, fidelidad, consulta
sobre aquellas compras o ventas que superen su tercio de libre disposicion?” y aquello que
incumbe a los asuntos domésticos*’. El escrito de Ibn Ra$iq unicamente se centrara en las dos
primeras en el capitulo noveno®'. En este, la mujer abandona el domicilio conyugal o
desobedece a su marido. Los juristas entonces se preguntan si, por haber actuado de esta
manera, sigue teniendo derecho a la manutencion o se le retiraria, para lo que no existe
consenso. Asi, Ibn al-Qasim y Sahntin consideran que, si vuelve y el haberse ausentado no ha
sido para provocar que el marido la repudiara, éste habra de cubrir el estipendio de la afafaga
— si el marido ha fallecido, la suma recae sobre los herederos —; pero en el caso contrario, ella
habria de sufragar sus propios gastos®?, siendo sélo al contrario si asi lo dictamina un juez.
Abi Sa‘id al-Qarawi e Ibn al-Yallab, por el contrario, opinan que, ya que se ha puesto fin al
disfrute sexual del marido, a ella no le corresponde pension alguna. Tampoco en el caso de

que se niegue a acompaiiar al esposo si éste ha de salir de viaje**

. La tinica excepcion en las
anteriores circunstancias, segun la obra, seria si la mujer estuviera embarazada, en cuyo caso,
a pesar de su rebeldia, habria de percibir la manutencion completa, incluso si hubiera sido
repudiada de manera definitiva.

La ausencia del pago de la pension®® puede ser resuelta entre las partes o, de
prolongarse, se llevard ante el juez, que sera, en ultima instancia, quien dictamine sentencia.
Se haré una clara separacion entre aquellos hombres que, antes del matrimonio, gozaban de
cierta soltura econdmica y, por malas inversiones o circunstancias, pierden el capital o la
posicién que ostentaban, cayendo en desgracia; y, por otro, aquellos varones que ya de
primera instancia, eran insolventes o estaban al borde de serlo. La importancia en ambos
casos reside en si la mujer conocia tal situacion antes de que se firmara el contrato o se
consumara el matrimonio o si, por el contrario, todo esto se le habia ocultado y sélo lo
descubrid tras que la unién fuera sellada.

Como se menciono6 al inicio de este estudio, para fijar la cantidad de dote y afiafaga se
tiene en cuenta el rango y clase social de la mujer (nasab) y la idoneidad del conyuge
(kafd’a). Una mujer de gran linaje conllevard el pago de una dote y una nafaga elevada,

acorde a su estilo de vida. Sin embargo, los sabios malikies insisten en que la unidon prosiga a

279Unicamente para la escuela maliki.

280Milliot. Introduction... pp. 337-41.

281Kitab al-Nafagat. pp. 98-100.

282Kitab al-Nafaqat. pp. 98-9.

283Kitab al-Nafaqat. pp. 99-100.

284Los siguientes parrafos resumen el contenido del capitulo cuarto del Kitab al-Nafagat. pp. 81-7.

65



pesar de las circunstancias, y que, si esta pobreza permitiera poner algo de comida en la mesa
y le proporcionara aunque fuera un vestido de tela tosca, no se recomendaria que se separaran.
Si, por el contrario, él no pudiera proveer nada, se le concederia un plazo™’ para enmendar sus
finanzas tras el cual, de no haber mejora, se recomienda que se separen por repudio simple. Si
antes de que finalice la ‘idda de la mujer su circunstancia mejorara, podria retomar la relacion
— una vez probado que puede proporcionar aquello que la mujer precise en cuanto a
alimentacion y vestido — Aquello que no hubiera podido costear en el pasado podria
reclamarsele para que lo fuera pagando mes a mes. Finalmente, para que la unién conyugal
prosiga, durante este plazo legal de espera de la esposa, el marido habra de asumir los gastos
de alimentacion. De no poder hacerlo no se le permitiria volver con ella puesto que la
situacion le provocaria, sin duda, perjuicio e inestabilidad y no estaria en sintonia con aquello
que se acordd en primera instancia.

En el caso contrario, en donde la mujer ha sido informada de antemano de las
dificultades econdémicas del marido y ha decidido libremente continuar y consumar el
matrimonio, fuera éste un mendigo que pide limosna®® o se declarara insolvente, la esposa no
percibird manutencion ni podra solicitar el divorcio ante el juez®’. Si su pobreza no fuera
extrema, habria de proporcionar manutencion igualmente pero, si no pudiera y ella tuviera
bienes propios, podria costearse su propia afiafaga en caso de no querer poner fin al

matrimonio o separarse temporalmente del marido®™®.

Una tercera opinion recoge la
posibilidad de costear los gastos dia a dia o semana a semana, si esta opcion pudiera resolver
temporalmente el apuro econdomico del conyuge®®.

Por 1ultimo, si la mujer sospechara que el marido no esta proporcionandole la pension a
pesar de tener medios para hacerlo y, en su lugar, estd guardando el dinero para invertirlo u
obtener otro tipo de beneficio, se le pediran pruebas que corroboren una o otra postura tras lo
cual, de probarse que la mujer tenia razon, se le dara un plazo de dos meses para subsanar los
retrasos continuados. Si  la morosidad del marido resultara evidente y la situacién no

cambiase, la autoridad podra decidir si ha de encarcelarsele hasta que pague lo que debe™”.

285Las opiniones son diversas acerca de los plazos que han de concederse, como se aprecia en el capitulo cuarto
de la obra. En este, Ibn Rasiq se limita a citar los distintos puntos de vista al respecto. Desde los tres dias a
los tres meses. Kitab al-Nafagat. pp. 81-5.

286Kitab al-Nafaqat. pp.85-6.

287Kitab al-Nafaqat. pp. 84-5.

288Kitab al-Nafaqat. p. 86.

289Kitab al-Nafaqat. p. 87.

290Kitab al-Nafaqat. p. 85.
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Nafaqa, ‘idda 'y repudio

Las fuentes son claras al establecer que la mujer que ha sido repudiada de manera
definitiva no tiene derecho a afiafaga a excepcidn de si estd embarazada. En este caso, y una
vez probado que esta en estado, recibira alimentacion y vestido por lo que quede de embarazo,
pudiendo reclamar al marido lo que gastd los meses precedentes a percibir esta pension, si
quisiera®'. En el caso particular de la umm al-walad, una vez que ha sido manumitida a la
muerte del duefio, tiene derecho a afiafaga y vivienda si esta embarazada y hasta que dé a
luz*?,

Por otro lado, si la mujer ha sido repudiada y acusada de adulterio, los malikies
consideran que no tiene derecho a manutencion ni a vestido, incluso estando embarazada. Lo
mismo ocurriria con una mujer que queda embarazada fruto de un matrimonio temporal
(mut 'a) aunque, Malik dice, tiene derecho a vivienda hasta que dé a luz*>.

De manera breve y siguiendo la misma tematica, el texto expondra el caso de la mujer
que ha sido repudiada o cuyo marido ha fallecido, estableciendo que tiene derecho a vivienda
durante su periodo de ‘idda, fuera el marido de condicion libre o esclava®®. Si decidiera
establecerse en casa de sus padres durante este periodo legal de espera y éstos la echaran de la
vivienda familiar, el marido o los herederos, en su defecto, habran de reubicarla y cubrir el
gasto de alquiler que esto genere hasta que su ‘idda termine®”.

En algunos casos, como recoge la obra, la mujer ha sido repudiada sin saberlo o
contando sélo con el testimonio de un Unico testigo — lo cual resulta insuficiente — y ha
continuado gastando el dinero del marido ausente desconociendo su situacion. Ante tal
escenario, el marido no podra reclamar nada de lo que ella hubiera utilizado durante el tiempo
desde el que dice haber pronunciado el repudio por no haber sido claro. La tnica
circunstancia en la que habria de reembolsar al esposo seria si, una vez sabida su situacion,

continfia empleando los bienes de éste para si*.

La anafaga de los hijos
Como anticipamos al inicio de este apartado, la nafaga de los hijos es, después de la de
la mujer, a la que el autor presta mas atencion en la obra, con un total de ocho capitulos que

versaran sobre el cuidado, la alimentacion y el vestido de los menores, asi como gastos de

291Kitab al-Nafaqgat. pp. 108-13.
292Kitab al-Nafagat. p. 113.
293Kitab al-Nafagat. p. 108.
294Kitab al-Nafaqat. pp. 112-3.
295Kitab al-Nafagat. p. 113.
296Kitab al-Nafaqgat. pp. 114-5.

67



educacion y formacion que generen hasta que sean puberes®’.

Podemos decir que esta obligacion comienza desde el embarazo, pues a la mujer se le
proporcionara aquello que necesite hasta el momento de dar a luz en cuanto a vestimenta,
vivienda y alimentacion se refiere. El marido también habrd de costear los gastos de la
comadrona®® y de la nodriza®” si la mujer no pudiera — o prefiriera — no amamantar al nifio
durante los dos afios obligatorios de lactancia®®, tal como recoge el Coran™'. Junto con esto,
la mujer percibird un salario semanal o mensual de hasta cinco dirhams dedicado en
exclusividad para la crianza del menor, que se revisard en el momento en el que éste comience
a ingerir alimentos solidos a partir del afio y medio®*”.

El padre se haré responsable de la afiafaga de los hijos varones hasta que éstos alcancen
la pubertad y estén dotados de entendimiento; y de las hijas hasta que contraigan matrimonio
y este haya sido consumado. La escuela de Malik, sin embargo, considera que el padre ha de
mantener a su hijo si a éste le aquejara un mal crdnico, estuviera enfermo, tuviera la peste o
fuera ciego tras la pubertad y, como consecuencia, tal circunstancia le impidiera ganarse la
vida®*”. Lo mismo ocurriria con la hija si, cuando el marido va a consumar con ella, descubre
alguna imperfeccion o mal cronico. En este caso el hombre habria de repudiarla y anular el
contrato, volviendo ésta a casa del padre, para quien la manutencion de la joven volvera a ser
obligatoria.

La manutencion del menor puede entregarse en distintos plazos segun convenga a las
partes. La obra explicitara aquellas circunstancias en las que el menor fallece cuando el padre

ya habia entregado cierta cantidad por adelantado®

. En este caso, aquello que quedara de lo
que se dio, habra de devolvérsele al padre o tutor legal. Lo mismo ocurriria si hubiera pagado
a una nodriza por adelantado, esta cantidad se devolverd igualmente ya que se da por
finalizado el contrato. Todas las fuentes en la obra coinciden en que la nafaga no es un regalo
ni se da gratuitamente. Sin embargo, hacen una clara diferencia entre el dinero usado para la

lactancia — en este caso el contrato de una nodriza — y el de un profesor que se encargue de la

297Tomando como referencia el Kitab al-Nafaqat, Ibn Baq desarrollara un apartado dedicado a la infancia en su
Kitab Zahrat al-rawd. Rachid El Hour incluye los resultados del mismo en: El Hour, R “La Almeria Nazari
en el Kitab Zahrat al-rawd fi tajlis taqdir al-fard de Tbn Baq (s. XIV)” en: Memoria. Seminarios de Filologia
e Historia CSIC (2003), pp. 161-78.

298Kitab al-Nafaqgat. p. 78.

299Para mas informacion sobre las nodrizas, la lactancia y los menores véase: de Castro Garcia, S. “De nodrizas
y niflos lactantes: derechos y deberes recogidos en el Kitab al-Nafagat del andalusi Ibn Rasiq” en
eHumanista/ IVITRA, 18 (2020) pp. 5-24.

300La retribucion por lactancia se estima entre tres y diez dirhams de curso legal al mes, segtin las posibilidades
del marido. Kitab al-Nafaqgat. p. 121.

301Coran, 2:233.

302Kitab al-Nafagat. p. 121.

303Kitab al-Nafagat. p. 127.

304Capitulo 22.
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educacion del menor. Asi, si el padre hubiera pagado la cantidad correspondiente a un afio de
servicio a cada uno y el progenitor muriera a los seis meses, el instructor continuara con las
lecciones hasta terminar el afio, puesto que la ensefianza es algo opcional. Sin embargo, con la
muerte del progenitor prescribe el contrato con la nodriza, entendiéndose que este es un
derecho del nifio y una obligacion del padre, por lo que aquella cantidad que no se hubiera
empleado, se devolveria a los herederos del padre y, con su ausencia, seria el tutor legal quien
se encargaria de buscar a una nueva nodriza y establecer un nuevo contrato®”.

Ademas de la alimentacion, cuidado y vestido, la obra recoge diversas opiniones sobre
si al menor ha de proporcionarsele sirvientes y vivienda. Ibn Wahb sefiala que ninguna de las
dos son obligacion del padre y que aquello que ¢l ha de cubrir es para su manutencion
exclusivamente. Ibn al-Qasim, en otro parrafo, discrepa de la opinion anterior y considera que
el progenitor ha de cubrir los gastos de vivienda — totales o parciales — y servidumbre del
menor en la medida de su capacidad®®.

Esta pension ha de darse a todos y cada uno de los hijos por igual y sin excepciones. Si
el padre unicamente pudiera costear la afiafaga de algunos de sus vastagos, sean estos varones
0 hembras, dejaria de ser su obligacion el entregarla para todos ellos®”, puesto que no debe
mostrar preferencia por unos u otros, considerando la del varén equivalente a la de dos

mujeres®®,

Nafaqa de los hijos de esclavos

La descendencia de un hombre esclavo — sea esta libre o esclava — no ha de recibir de su
progenitor ningun tipo de afiafaga, siendo el amo quien habra de cubrir y costear aquello que
los menores necesiten hasta su pubertad. Sin embargo, si el esclavo es manumitido, esta
pension se convierte en obligatoria para €l desde el momento en el que se firma su contrato de
manumision®”.

Una vez que el esclavo ha sido liberado, s6lo habra de costear la afiafaga de su
descendencia de caracter libre, siendo obligacion del duefio de los menores el sufragarla al
completo. Si dicha descendencia fuera manumitida antes de la pubertad o del matrimonio, el

padre se haria cargo de costearla y se aplicaria lo explicado en el apartado anterior.

305Kitab al-Nafagqat. pp. 152-4.

306Kitab al-Nafagat. p. 154.

307Kitab al-Nafagat. p. 132.

308Kitab al-Nafagat. p. 132. Mutarrif toma esta referencia del Cordn 4:11 ¢ Que la porcion del varén equivalga
a la de dos hembras 3.

309Kitab al-Nafagat. pp. 130-1.
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Nafaqa de los progenitores

Un tercer apartado se reserva a la pension que los hijos han de entregar a los padres si
estos no pudieran mantenerse a si mismos. ‘Isa considera ésta una responsabilidad de los
hijos e hijas mayores o menores de edad, segin su solvencia econdémica, con la unica
excepcion de aquellos que se han declarado insolventes®’. La obra de Ibn Ras$iqg, pues, no
estima que, si uno de los hijos goza de una solvencia econdémica mayor, haya de cargarsele
con la responsabilidad de aportar mas para la afiafaga de los padres, estableciendo que sea la
misma cantidad la que unos u otros entreguen®'. En el caso de que esta descendencia sea
femenina, ésta también ha de cubrir la manutencion de sus progenitores, aunque esto superara
su tercio de libre disposicion y aunque detestara tener que hacerlo. La virgen y la impuber
estarian exentas de tal gasto y, de poder aportar una cierta cantidad a modo de afafaga para
sus padres, ésta no podria superar el tercio de libre disposicion®'?.

Se recomienda, ademas, que la descendencia masculina cubra la afiafaga de su madre si

el marido no pudiera hacerlo"

, a pesar de que ésta no estaria considerada una de sus
obligaciones. Sin embargo, se le exime de costear cualquier gasto que el marido de la madre —
de no ser el padre bioldgico — genere*'*.

Esta afiafaga no se limita a gastos de alimentacién y vestido, sino que puede ser
destinada para cualquier tipo de empresa, sea ésta el alquiler de la vivienda, la manutencion
de los animales de carga, el pago y mantenimiento de los esclavos o concubinas, el cuidado de

un huerto o una tienda, entre otros, y ha de darse incluso si no reportara o fuera de beneficio

para el hijo’".

La afafaga de los esclavos

A pesar de que el completo de la obra menciona a esclavos, esclavas y concubinas con
frecuencia, ningiin capitulo como tal hace hincapié en la manutenciéon de los esclavos,
reservandose los pocos comentarios recogidos a aquellos esclavos que han sido donados como
habiz o prestados a una tercera persona para la realizacion de un determinado trabajo.

Con esto, se establece que aquel que tenga el disfrute de la mano de obra, habra de

entregar y cubrir los gastos que ésta genere’'’. Estos gastos seran de alimentacion y vestido,

310Kitab al-Nafaqat. p. 132.
311Kitab al-Nafagat. p. 131.
312Kitab al-Nafagat. p. 133.
313Kitab al-Nafagat. pp. 132-3.
314Kitab al-Nafagat. p. 133.
315Kitab al-Nafagat. p. 133.
316Kitab al-Nafagat. pp. 169-72.
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asi como un salario por su trabajo. En el caso de que el duefio del o de los esclavos sea
incapaz de mantenerlos, habra de venderlos, donarlos 0 manumitirlos®'”.

Se desaconseja, en el caso de la donacidn de esclavos, el que éstos sean menores de edad
puesto que generaran un gasto al propietario sin ninguna garantia de que los menores alcancen

8 0 animales. De esta manera se evita el

la pubertad. Lo mismo ocurre con plantaciones®!
riesgo de una pérdida econdmica para aquel que los tenga en posesion, permitiéndose tal
accion unicamente si se repartieran los gastos entre quien dona el esclavo o animal y el

legatario®"”.

La nafaqa de los animales
Este ultimo apartado se reserva a los animales que cualquier persona posea. El Kitab al-

Nafagat nicamente los menciona en dos capitulos, el vigésimo sexto*?

y el vigésimo
séptimo®®', y prestara especial atencion a quién ha de mantener, por ejemplo, un rebafio de
ovejas, y quién se quedarad con el beneficio que éstas produzcan, sea lana, leche o carne. A
pesar de que la obra no menciona otro tipo de animales que no sean acémilas, ovejas o
camellos, se entiende que la afiafaga se extiende a todo animal del que uno sea duefio.

Al igual que con los esclavos, y cualquier propiedad en general, el derecho islamico
diferenciard la posesion (vad) de la propiedad (milk) de los animales, considerando que el
usufructo le pertenece a aquel que cubra su manutencion® y determinando que, si el duefio es
incapaz de mantenerlos, habra de venderlos o donarlos. Se habran de vender también los
animales o esclavos que sufran de abusos o de carga de trabajo excesiva y, en el caso de los

animales, podran ordefiarse y hacer uso de la leche que produzcan siempre y cuando no

interfiera con el desarrollo de las crias del mismo**.

El final del matrimonio: repudio, divorcio y sus formulas**
Si este estudio comenzaba con la firma del contrato matrimonial y la publicidad del

mismo, las siguientes paginas se centraran en todo aquello que da por terminada la union

317Jalil. Mujtasar. Vol. 3 pp. 152-3. Trad. Perron.

318En particular el texto arabe se refiere a palmerales jovenes para los que el trabajo de mantenimiento nada
mas ser plantados no reporta ningun tipo de beneficio o de garantia de que las plantas vayan a sobrevivir y
dar fruto.

319Kitab al-Nafagat. p. 172.

320Kitab al-Nafagat. pp. 167-8.

321Kitab al-Nafagat. pp. 169-72.

322Kitab al-Nafagat. p. 167.

323Jalil. Mujtasar. Vol. 3 p. 153. Trad. Perron.

324Para mas informacion sobre repudio y divorcio véase: Milliot. Introduction... pp. 347-86; Maillo Salgado.
Diccionario... pp. 398-403; Santillana. Istituzioni... Vol. 1. pp. 248-86; Del Nido y Torres. Derecho... pp. 78-
87; Spectorsky. Women in... pp. 105-42.

71



conyugal — bien de manera temporal o definitiva —. El Kitab al-Nafaqat solo recoge algunos
capitulos que mencionan explicitamente la palabra repudio® en su titulo, sin embargo, el uso

de términos como repudio o divorcio (talag)**

o separacion (farq) resultan frecuentes durante
toda la obra.

Se obviaran aquellas circunstancias que dan por finalizada la vida familiar como
resultado de la ausencia de pago de la dote o de la manutencidon, puesto que ya han sido
expuestas en sus respectivos apartados.

Asi pues, el hombre, dentro del matrimonio puede repudiar a su mujer hasta tres veces
en cualquier momento de la relacién con o sin previo aviso. Este se consideraria revocable
(ray 'a) si se pronuncia una primera o segunda vez, pudiendo el marido retomar la relacion
durante el periodo legal de espera (‘idda); o irrevocable (ba’in) cuando se verbaliza una
tercera vez. Este tipo de repudio es unilateral y no precisa de la intervencion de las
autoridades juridicas para hacerse efectivo, sin embargo, se prefiere que la pareja solucione
sus diferencias a través de unos consejeros o mediadores antes de que sea definitivo®®’. Una
vez que el repudio ha sido formulado una tercera vez, el marido no podra volver a la relacion
conyugal y habra de esperar a que la mujer tome un nuevo esposo, consume el matrimonio
con ¢l y bien se divorcien o ella enviude. En ambos casos, la mujer habrd de completar su
idda antes de volver a casarse con quien la repudi6 inicialmente.

La principal formula de repudio en este caso seria “estas repudiada” (anti talig), pero en
muchas ocasiones el hombre decide emplear expresiones como anti jaliyya, anti bariyya o
anti ba’ina, significando “eres libre” o “estds repudiada” ; o anti taliq al-battata “estés
repudiada definitivamente”. El Kitab al-Nafagat prestara particular atencion a estos ultimos
casos en los que puede existir cierta ambigiiedad respecto a las intenciones del marido al
pronunciar las cuatro formulas de repudio que acabamos de mencionar. Asi, Malik considera
jaliyya, bariyya'y ba’ina tres férmulas de divorcio definitivo, es decir, un triple divorcio®®
con todas sus consecuencias con excepcion de los matrimonios que no han sido consumados,
en cuyo caso se preguntara al hombre si su intencion era un repudio simple o definitivo. La
ultima de las expresiones, incluyendo al-batta o al-battata se considera como un repudio
triple y definitivo salvo que el marido jure que la pronunci6 sin saber que era asi y lo que
acarreaban sus palabras. En este caso, las autoridades lo tomarian como un repudio simple en

su lugar’®.

325Capitulos 1, 13-15; 44.

326Para evitar la repeticion, se emplearan ambos términos como sinénimos.
327Malik b. Anas. Al-Muwatta’. p. 519.

328Malik b. Anas. AI-Muwatta’. pp. 494-5.

329Kitab al-Nafagat. p. 236.
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Dentro de la obra, y enmarcado en los ultimos capitulos sobre las clausulas en los
contratos matrimoniales®®, Ibn Ra$iq recogera algunas de las formulas de divorcio
condicionales en las que el marido jura repudiar a la esposa si tal hecho pasa o si ella hace
determinada cosa. De la misma manera, la mujer puede ejercer su derecho a auto-rescatarse
(tamlik) en cualquier momento en el que las clausulas que ella estipuld hubieran sido
quebrantadas por su marido, sea el que tome a una segunda mujer o concubinas, que abandone
el hogar familiar o que la haga salir del pais o region de origen.

Las principales formulas de este tipo de repudio recogidas en la obra son “si me caso
contigo, fulanita estd repudiada definitivamente” o * si me caso contigo, estas repudiada” o
“toda mujer con la que me case en esta vida esta repudiada®'”. Del Nido y Torres recoge otras
formulas condicionales como “te repudio si estds embarazada” o, en la circunstancia
contraria, “te repudio si no estas embarazada®*”. Todas ellas implicarian que el hombre habria
de obrar en consecuencia si la parte condicional se cumple o, de otra manera, estaria
cometiendo perjurio. Si este repudio es considerado como repudio simple, las formulas no
prescribirian, salvo con la redaccion de un nuevo contrato de matrimonio o, en el caso de un
repudio irrevocable, después de que la mujer se haya vuelto a casar, haya consumado la union
y haya enviudado o haya sido repudiada por el nuevo marido. A este respecto cabe sefialar
que, tras el triple repudio, no es legal el que la mujer contraiga matrimonio con otro hombre
con la intencion de revocarlo y volver con el primer individuo, haciendo especial hincapié en
que la unién ha de ser consumada primero, evitando con ello un tipo de enlace de
conveniencia (fahlil).

El marido, dentro de su capacidad para establecer cldusulas en el contrato matrimonial
puede, a su vez, dar a la mujer la posibilidad de auto-rescatarse (tamlik) e iniciar ella misma el
proceso de divorcio en el caso de que ¢l incumpla alguna de las condiciones impuestas en el
escrito, como ya se anticip6 al inicio de este apartado. La formula en este caso seria “lo que
decidas queda de tu mano” o “ ti pones las normas”. Con ello, la mujer — si ¢l incumple
alguna de las cldusulas — puede decidir poner fin a la uniéon conyugal en el momento en el que
esto sucede y, aunque el marido hubiera tenido la intencion de que éste repudio fuera
revocable, si la mujer quiere que cuente como definitivo, asi sera, salvo que ¢l jure que la
unica autoridad que le confiri6 fue de un repudio simple y no triple, en cuyo caso las

autoridades tomaran su palabra por valida y ¢l podra retomar las labores maritales durante el

330Capitulos 41-44.
331Kitab al-Nafaqat. pp. 235-6.
332Del Nido y Torres. Derecho... p. 86.
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plazo legal de espera®*’.

La autoridad de la mujer, por otro lado, se desvanece en el momento en el que ella pasa
por alto o autoriza ciertas actividades o acciones registradas en el escrito de matrimonio. Es
decir, si una de las clausulas establece que ¢l no puede tomar una segunda esposa o yacer con
su concubina, en el momento en el que ella cede una primera vez y consiente, rescinde su
capacidad de auto-rescate, perdiendo todo derecho a ello®**. La preferencia por parte de la
escuela de Malik es que, en lugar de establecer condiciones en el contrato, el marido pida
permiso antes de realizar esas acciones, lo que habilitaria a la mujer a ejercer su derecho a
tamlik si no consintiera y el marido siguiera sus propias reglas, sefialando que el silencio de
ella no ha de tomarse por su permiso™*.

Existen, ademas, otros tipos de repudio que la mujer puede accionar por su parte. El
repudio por compensacion (jul‘) y el repudio amistoso (sulh). El primero de ellos le es
concedido a la mujer a cambio de una compensacion econdmica, que solia ser su renuncia al
pago en diferido de su dote (kali’) — como anticipamos al inicio de este estudio — o su
devolucion — si ya se le hubiera pagado anteriormente —, la renuncia de la custodia de los hijos

336

o al pago de la nafaga™°. Este repudio es irrevocable, contando como un triple repudio en las
fuentes malikies, las cuales sostienen que no existe un limite econdmico tal para que la mujer
pueda divorciarse del marido, pudiendo ser mayor que la dote acordada, si asi lo quiere el
esposo™’. Sin embargo, si el motivo que inicia este rescate son malos tratos — o un trato
injusto — por parte del hombre hacia la mujer, éste habra de devolver todo aquello que ella le
entregd para liberarse del matrimonio®*.

El repudio amistoso (sulh), al igual que el el repudio por compensacion, requiere la
aceptacion de ambas partes para su resolucion en lugar de ser unilateral, como en el caso del
repudio ejercido por el marido. El acuerdo, por lo general, vendria dado tras que la mujer
ofreciera una cantidad de bienes o renunciara a ciertos derechos, resolviéndose de la misma
manera que el divorcio jul".

Los ultimos tres tipos de repudio que abordaremos en este estudio seran el de mutuo
quitamiento (mubdra’a) y los juramentos de abstinencia sexual del marido (il@’) y la
comparacion injuriosa (zihar).

La separacion de mutuo quitamiento aparece una Unica vez mencionada en la obra de

333Spectorsky. Women in... pp. 123-4.
334Kitab al-Nafagat. pp. 230-4.

335Kitab al-Nafagqat. pp. 233-4.

336Maillo Salgado. Diccionario... pp. 138-140.
337Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 505.
338Malik b. Anas. AI-Muwatta’. p. 505.
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Ibn Rasiq* y sdlo puede ejercerse, en principio, si el matrimonio no ha sido consumado. En

este caso, la mujer habra de devolver lo que se le anticipd de dote**

y el repudio sera efectivo
cuando ella termine su ‘idda. Cabe senalar que, en este caso, y salvo que la mujer fuera
huérfana o el juez asi lo hubiera decretado, la mujer no percibe ningun tipo de manutencion
por parte del marido ya que la unién no ha sido consumada, como se explico en el apartado
sobre la nafaqa de la esposa.

El juramento de abstinencia sexual del marido (i/a@’) es aquel pronunciado por el hombre
en el que asegura que no tendra relaciones con su mujer durante cierto periodo de tiempo.
Seglin estipula el Coran, este plazo seria de cuatro meses™, tras el cual el hombre es llevado
ante el juez y habra de decidir si quiere retomar las labores maritales o repudiar a su mujer*** —
contando éste como un repudio revocable, segin Malik — con la que podré volver tras el plazo
legal de espera de ésta. Si, a pesar de haber jurado que retomara sus obligaciones contintia sin
yacer con la mujer, perderd todo derecho a volver con ella, salvo que tuviera una justificacion
como pudiera ser una enfermedad o estar encarcelado®®.

Por ultimo, en la comparacion injuriosa (zihar), el hombre asimila a su mujer con la
espalda de su madre o con una parte del cuerpo de un familiar que esta en grado prohibido
para €l. Con esto da a entender su intencidon de romper la uniéon conyugal, la cual podra
retomar tras cuatro meses y ejercer ciertos actos de expiacion (kaffara). Malik indica que este
ejercicio ha de ser o el ayuno durante dos meses consecutivos, la manumision de un esclavo o
distribuir alimentos a sesenta mendigos®*, solo tras este acto podra retomar a su mujer, si
quisiera, durante el plazo legal de espera. Si, por el contrario, no se retractara y mostrara
intencion de hacerlo, la mujer puede solicitar el divorcio ante el juez, el cual seria irrevocable.
Sin embargo, si el hombre deseara volver a casarse con la misma mujer, habra de ejercer la

kaffara de forma obligatoria antes de tener relaciones con ella*®.

Separacion de bienes: ajuar masculino y femenino
Con el fin del matrimonio — bien por repudio o por fallecimiento de uno de los conyuges
— determinados objetos que forman parte bien del ajuar bien de las pertenencias obtenidas

durante el tiempo que dur6 la convivencia han de repartirse entre el hombre y su mujer — o

339Kitab al-Nafaqgat. p. 111.

340Maillo Salgado. Diccionario... p. 235.
341Coran 2:226-7.

342Malik b. Anas. Al-Muwatta’. p. 497.
343Malik b. Anas. Al-Muwatta’. p. 498.
344Malik b. Anas. AI-Muwatta’. pp. 500-2.
345Malik b. Anas. Al-Muwatta’. p. 501.
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entre sus herederos, en su defecto —. El capitulo trigésimo tercero de la obra se centrard en
esas disputas familiares y hara una clara division entre hombres y mujeres**.

Se consideran del marido aquellos objetos que €l haya obtenido por un derecho de
compra-venta o ganancia, junto con aquello que ¢l declare como suyo — o sus herederos — tras
prestar juramento. En el caso de la mujer, si se sabe que determinado enser le pertenece, se le
daré tras presentar una prueba de que es suyo y comprobar que esto no representa mas de un
octavo de la herencia que a ella le corresponderia. El resto sera para é1**.

A los hombres les pertenecen todas las armas (al-silah), cinchas (al-manatiq), espuelas
(al-mahamiz), cuchillos (al-sakakin), bridas (mufaddad), ornamentacion de plata (al-jatim
min al-fidda), todos los animales de carga y sillas de montar (a/-suriiy). Asi como aquellos
utensilios que puedan ser tanto para hombres como para mujeres, como lo son los velos o
panuelos denominados say y ra’ita.

La ropa de los hombres es, por naturaleza, de calidad inferior a la de las mujeres,
prefiriendo éstos la lana de oveja, barraganes (al-barrakanat), zaragiielles (al-sarawilat) y
prendas similares. Estas serian suyas sin necesidad de prestar juramento salvo que la mujer las
pidiera de vuelta por formar parte de una herencia.

Aquellos objetos o enseres exclusivos para el hombre serian el Cordn (al-mashaf), los
esclavos — tanto hombres como mujeres — el ganado bovino (al-bagar) y ovino (al-ganam), el
dinero en efectivo (al-nagd) y todos los animales, viveres, condimentos, frutas y lo que se
considere preciso para vivir, quedandose con ello en exclusividad ya que no forma parte del
ajuar de la casa. Ademas, ¢l es quien mantiene los establos con caballos, mulas y burros,
luego estos son suyos sin importar que lo que haya en la casa sea de poco valor y fuera para el

marido, la mujer u otra persona.

Al menaje de las mujeres pertenecen los adornos que estuvieran en buen estado, los
collares (‘aqd), las gargantillas (nizam), las coberturas o sdbanas gruesas (Sawadir) y literas
(al-qarar), los lechos (al-asirra), gibab, doseles (al-hiyal), colchones (al-furus), colchas (al-
luhuf), edredones (al-qutuf), cojines (al-wasd’id), almohadas (al-marafiq), esterillas (al-
busut), esteras (al-husur), trapos (al-mutayyat), alfombras (al-tanafis), baules (al-tawabit),
asientos (masat) y similares; asi como cojines (al-namariq), doseles, la palangana (al-tast), el
aguamanil (al-ibriq), el horno de pan (al-tanniir), las cazoletas (al-mayamir), las anforas (al-

tanabir/al-manabir), la vasija (al-qumqum), las escudillas (al-yifan), las escudillas grandes

346Kitab al-Nafaqat. pp. 202-6.
347Kitab al-Nafagat. p. 203.
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(al-gisa"), los calderos (al-qudiir), las marmitas (al-burm), los vasos (al-zuyay) y similares.

Respecto a la ropa, se consideran de la mujer las tinicas (al-qardgqil) de colores claros,
las aljubas (yubbab) de seda jazz y wast, los velos (al-ajmira) y alquinales (al-magani’), las
telas que se emplean para cubrirse (al-lafayif), las ropas tefiidas (a/-musabbaga) y todas las de
seda (al-harir). Si el marido reclamara algo de esto como suyo por tratarse de un bien
heredado o por una compraventa, seria suyo por derecho, de otra manera, se le daria a la
mujer sin pedirle prueba alguna.

De la infancia: custodia y tutela*®

Si anteriormente en este estudio hemos tratado todo aquello relacionado con la afafaga
del nifio y lo que el padre ha de proporcionar para la crianza del menor sea alimentacion,
vestido, vivienda o servidumbre, este apartado se centrard en aquellos capitulos en los que el
matrimonio ha terminado, bien por causa de divorcio o porque uno de los conyuges ha
fallecido, prestando especial atencién a la figura del tutor legal (wilaya) y su relacion con los
menores y las personas capacitadas para ejercer su custodia (hadana)*®.

Es a la muerte del padre cuando el papel del tutor legal se convierte en fundamental.
Esta persona, nombrada en su testamento, ha de cumplir una serie de requisitos para poder
acceder a susodicha tutela. Ha de ser varon, musulman libre, mayor de edad, en su sano
juicio, de buena reputacion y que esté en condiciones de administrar lo que se le confia. La
tutela es un deber religioso y no puede rechazarse salvo por una causa grave reconocida como
tal por el cadi*'; ademas, es un oficio gratuito del que el tutor no puede obtener nada a
cambio. Aunque la tutela es principalmente masculina, la escuela Malikt acepta que una mujer
acceda al cargo de tutora legal s6lo en tres circunstancias: si los activos a administrar le
pertenecen a ella y no son de valor conspicuo; si no se a encuentra un tutor legal masculino y
no hay ninguno designado en el testamento; y si el padre ha decidido nombrarla expresamente
como tutora en el testamento®'.

El tutor legal ha de representar al menor en todos los aspectos que involucran a terceros

y debera velar por y administrar el patrimonio del nifio. Con esto, sus funciones, aunque

amplias, se ven restringidas en varios aspectos. Este no puede, por ejemplo, hacer donaciones

348El contenido de este apartado amplia la informacion compilada en el articulo publicado en 2020. “De
nodrizas y nifios lactantes: derechos y deberes recogidos en el Kitab al-Nafaqgat del andalusi Ibn Rasiq” en
eHumanista/ IVITRA, 18 (2020) pp. 5-24.

349Para mas informacion sobre la custodia, véase: El Hour, R. “Algunas reflexiones sobre la custodia en la
escuela Maliki”. En Misceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos. Seccion drabe-islam. 53 (2004) pp. 143-53.

350Maillo Salgado. Diccionario... p. 463.

351Santillana. Istituzioni... vol. 1. p. 293.
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o vender propiedades muebles o inmuebles. Unicamente se le permitiria vender bienes
muebles si y solo si esta venta resultara ventajosa para su pupilo o en caso de sobrevenir una
deuda y tener que pagar a los acreedores. Para la venta de bienes inmuebles, sin embargo, la

autorizacion debe recogerse de manos del cadi**?

. Los poderes del tutor se ven también
limitados en aspectos que se consideran personales del menor como son el matrimonio, el
divorcio, la elaboracion del testamento o la confesion en materia penal®*.

La tutela podria terminar en cualquiera de las siguientes circunstancias: con la muerte
del tutor; la muerte del pupilo; la emancipacion del mismo; o por decision del cadi si fuera
solicitado por la familia por considerarse que esta persona no estd administrando
correctamente los bienes o tiene una conducta considerada inmoral o existe abuso de poder
por su parte o bien por enemistad entre tutor y pupilo®**.

En el Kitab al-Nafagat esta figura aparece en multiples ocasiones, prestindosele mas
atencion entre los capitulos decimosexto y vigésimo cuarto, puesto que estos son aquellos que
versaran sobre la afiafaga de los nifios y su crianza. Como se explicd con anterioridad, estos
tutores han de velar por los intereses del menor, por ello, no es de extraiar que la obra
subraye que no han de desperdiciar o derrochar aquello que se les confia y la casuistica que
Ibn Rasiq recoge se centrara en los problemas derivados de una mala inversion®> o de tutores
que mantienen a los nifios con pretensiones de obtener algo a cambio por ello o que costean
la manutencién de su bolsillo con intencion de que les sea devuelta en el futuro®®.

En el caso de que el huérfano careciera de bienes, si el tutor decide mantenerlo, lo hara
como un acto piadoso y no le reclamard nada pasado un tiempo salvo que jure que su Unica

intencién era que el huérfano se lo devolviera mas adelante™’

. Sin embargo, Ibn al-Qasim
discrepa de lo anterior y considera que ha de establecerse un plazo para que el huérfano — o
sus familiares — devuelvan aquello que el tutor invirtio en €l en tiempos de necesidad, de otra
manera no habria de hacerse cargo de ¢€l, salvo que se temiera que pudiera morir*>®,

Por ultimo, aunque la obra no explicita como ha de ser la educacion de los menores, si

que se menciona que el tutor ha de comprarles algo con lo que puedan jugar mientras crecen®”

y asegurarse de que la gestion de todo lo que tuvieran es Optima para no hacerles pasar

352Santillana. Istituzioni... vol. 1. p. 296.
353Santillana. Istituzioni... vol. 1. p. 296.
354Maillo Salgado. Diccionario... p. 464.
355Kitab al-Nafagat. pp. 139-40.
356Kitab al-Nafagat. pp. 137-9.
357Kitab al-Nafaqgat. pp. 159-60.
358Kitab al-Nafagat. p. 160.

359Kitab al-Nafagat. p. 137.
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estrecheces y que puedan comprar pollo, cordero o similares®®. En el caso de los varones, el

361

tutor ha de reservar un dinero para costear los gastos de su circuncision®' siempre sin

despilfarrar y teniendo los intereses de los menores como una prioridad.

La custodia, por otro lado, es una labor principalmente femenina que recae en la madre.
Ella serd quien proteja al menor desde su nacimiento hasta la pubertad — en el caso de los
ninos — o hasta el matrimonio — en el caso de las nifas. La hadina conservaria este derecho
tras el divorcio siempre y cuando no se volviera a casar o no lo hiciera con una persona
aynabi o ajena al circulo familiar cercano (mahram) ya que se desconocen sus cualidades
morales o como pueda tratar al nifio y, en el caso de la hija, podria suponer un peligro para

ella’®*

. Mientras que la tutela es una labor que recae en los familiares varones, la custodia es
puramente un ejercicio femenino, al considerarse que una mujer estd mas capacitada para
cuidar y velar por un niflo que un hombre y, si se dejara en manos de un varon, éste deberia
estar casado y ser su mujer quien cuidara del menor siendo el Gltimo recurso si no hubiera
nadie mas que pudiera asumir esa responsabilidad®®. Como labor femenina, los manuales de
derecho islamico establecen de manera clara la preferencia para la custodia, siendo las
mujeres por linea materna aquéllas que cuidarian del menor si fuera necesario. Tras la madre,
la siguiente persona seria la abuela materna; después la tia materna; a continuacioén la
hermana de la abuela y, si no hubiera nadie mas, pasaria a la abuela paterna y a las mismas
personas mencionadas anteriormente pero de la familia de €l. Si no existiera nadie mas que
pudiera hacerse cargo, volveria al padre y, si tampoco pudiera, la custodia la ejerceria el tutor
legal. Ademas, se prefiere grado carnal al uterino, y éste al consanguineo. Si hubiera varias
opciones sobre a quién concederle la custodia, se deberd elegir a la persona que esté mas

364

dispuesta y tenga mejores cualidades para proteger y cuidar del menor™*. De entre este grupo,

se ha de excluir a las mujeres que han contraido matrimonio recientemente, pues éstas se ven
abrumadas por sus nuevas responsabilidades y no cumplirian correctamente con el cuidado

del nifio ni le dedicarian el tiempo suficiente’®.

360Kitab al-Nafagat. p. 137.

361Kitab al-Nafagat. p. 137.

362Benkheira, M. (ed.) La famille en islam d'apres les sources arabes. Paris: Les Indes Savantes, 2013.pp. 51-2;
Maillo Salgado. Diccionario... p. 104.

363Jalil. Mujtasar. Vol. 3. pp. 160-5. Trad Perron

364Jalil. Mujtasar. Vol. 3. pp. 163-9. Trad. Perron

365Perreimond, V. De la protection juridique des incapables en droit musulman. Etude de droit comparé. Paris:
Henri Jouve, 1903. p.93.
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Orfandad y matrimonio

Al igual que con los gastos de la circuncision de los varones, el tutor ha de costear — de
los bienes del huérfano, si los hubiera, o de los suyos propios, en su defecto — los gastos de la
boda para hombres y mujeres. En el caso del varon, se encargaria de cubrir los gastos
relacionados con la dote y, en el de la mujer, los bienes que pudieran serle beneficiosos para
conseguir un acuerdo mas Optimo para ella, como vimos en apartados anteriores. En el Kitab
al-Nafagat esta informacion se resumira en el capitulo trigésimo segundo® y principalmente
desarrollara casuisticas en las que el padre o tutor prometen ciertos bienes al pretendiente de
la joven — con la intencion de que éste incremente la dote y asi obtener un matrimonio mas
ventajoso para ella — descubriéndose posteriormente que no existen o son distintos de lo
prometido o que, el ultima instancia, se han perdido.

Como ya se expuso en el apartado sobre la consumacion del matrimonio, las
responsabilidades legales del tutor y del marido varian a este respecto y la resolucion legal del
conflicto, también. Asi, si el matrimonio no ha sido consumado — lo cual es lo que los
malikies prefieren — el marido puede elegir entre continuar con la unioén a sabiendas de que
nada de lo que se le dijo es cierto y recalcular la dote por una dote de paridad o una cantidad
menor en base a los bienes que existan, o bien separarse y anular el contrato®®. Si optara por
anular el enlace, el padre o tutor habra de devolver la totalidad de la dote que el novio anticip6
y seria este tutor el Unico responsable de reponer aquello que gast6 de la primera parte de la
dote entregada.

El novio, ademads, podra solicitar al padre o tutor mas informacion acerca de los bienes
de su futura esposa. Por ejemplo, si el albacea dice que tal o cual propiedad es para ella, puede
pedir que se le den indicaciones y una descripcion exacta — bien por el propio tutor o bien por
alguien de la familia — y ha de entregarsele tal como se prometio, ya que tiene derecho a
disfrutar de aquello que sea de su mujer, como vimos en el capitulo dedicado a la dote y el

regalo de bodas.

Del niiio expdasito (laqir)

Este ultimo apartado dedicado a la infancia versara sobre los expdsitos y su cuidado, tal
como se recoge en el capitulo vigésimo cuarto del Kitab al-Nafagar™®.
El derecho islamico considera un deber de todo musulméan el amparar y proveer al

menor de aquello que necesite hasta su pubertad — en el caso de los varones — y hasta el

366Kitab al-Nafaqgat. pp. 193-201.
367Kitab al-Nafagat. pp. 194; 198.
368Kitab al-Nafagat. pp. 159-62.
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matrimonio — en el caso de las mujeres —. A este niflo se le presupone libre — salvo que
aparezca una prueba que demuestre lo contrario — y musulman — si se le ha encontrado en una
de las regiones del islam*® —, y quien lo encuentre habra de notificarlo publicamente a fin de
no hacerlo pasar por su hijo o por su esclavo.

Si apareciera, pasado el tiempo, alguien que dijera ser su padre, el almotacén podra
reclamarle todo aquello que gast6 en la afiafaga del menor. Las fuentes no parecen ponerse de
acuerdo en si esta cantidad se puede reclamar o no y en sobre cudndo ha de hacerse. Asi, Ibn
al-Qasim es de la opinion de que el dinero se le puede pedir al padre solo cuando éste aparece
y no después, mientras que AsShab considera que el almotacén no debe reclamar nada de lo
que gastod en el exposito durante el tiempo en el que se le mantuvo. Sahniin, por su parte,
sefala que, si el padre hiciera publico que ése es su hijo, y si el almotacén tuviera lo justo para
vivir, podria pedirle cuentas por ello, salvo si decidiera que esta labor la realiz6 como una
obra de caridad®”.

Otra de las casuisticas barajadas en la obra es el posible escenario en el que el menor
que no tiene padres descubre que es rico. El figh considera en este caso que, quien lo sustento,
habra de reclamarle la totalidad de la cantidad gastada tras jurar que la accidén no se hizo de
buena fe y que su intencion siempre fue la de recuperar su dinero o, en la situacion contraria,
que se abstiene de ello. En cualquiera de las situaciones, los discipulos de Malik hacen
hincapi¢ en que quien recoge al exposito es consciente de las consecuencias de tal acto y que

ha de hacerse cargo de €l o ella hasta que pueda ganarse la vida o hasta el matrimonio®”".

Miscelanea: dacion en prenda (rahn), trabajos remunerados, conducta sexual (al-
yima“), aleccionamiento (dirar) y el trato igualitario entre las mujeres

Este ultimo apartado del analisis de la obra se centrara en aquellos capitulos de otras
tematicas que, por su brevedad y su diversidad, no se pueden clasificar en ninguna de las
categorias anteriores pero que siguen estando enmarcadas dentro del derecho de familia. Asi,

72 vigésimo octavo’”, trigésimo*™ y trigésimo primero®”

los capitulos vigésimo quinto
abordan aquellos gastos derivados de la cosa dada en prenda, su pérdida, deterioro y

mantenimiento. La remuneracion de la mano de obra; el recato y el buen obrar a la hora de

369Para mas informacion véase: Maillo Salgado. Diccionario... pp. 191-2; Milliot. Introduction... pp. 397-8;
Santillana. Istituzioni ... Vol. I, pp. 306-7.

370Kitab al-Nafagat. p. 160.

371Kitab al-Nafagat. pp. 160-1.

372Kitab al-Nafagat. pp. 163-66.

373Kitab al-Nafaqgat. pp. 173-80.

374Kitab al-Nafaqat. pp. 184-6.

375Kitab al-Nafagat. pp. 187-92.
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mantener relaciones sexuales con la pareja; los métodos de aleccionamiento del marido para
con su esposa si ésta le desobedece o es rebelde y la particion o division de noches entre un

hombre que tiene mas de una mujer.

Dacion en prenda (rahn)

El capitulo vigésimo quinto se centrard en el mantenimiento del objeto de una garantia o
prenda y expondra las responsabilidades de ambas partes a la hora de costear los gastos que la
misma genere. Como ya se vio en el apartado sobre la afiafaga de esclavos y animales, para
cualquier objeto dejado a modo de prenda se hard una clara distincion entre propiedad (milk) y
posesion (yad), siendo el prendador (rahin) quien habra de mantener al esclavo o la acémila
que se le ha dejado de manera temporal. Si el acreedor prendario (al-murtahin) costeara la
afnafaga del objeto dado en garantia, el prendador ha de devolverle aquello que pagd con o sin
su consentimiento.

El acreedor prendario tiene derecho a vender el objeto en prenda, pero no a quedarse con
la propiedad de lo empefiado, en caso del vencimiento del plazo acordado para el pago de la
deuda, ya que la prenda reemplaza aquello por lo que ha sido dada, a fin de recobrar su dinero
con el producto de la venta®®. Sin embargo, la autoridad solo aceptara la compra o venta de la
prenda si se taso con anterioridad y se conocen su valor y su precio®”’.

Si la prenda consistiera en un terreno del cual se obtiene cosecha (galla), quien lo posea
ha de pagar el impuesto (jaray) correspondiente por ella. Por su parte, el acreedor entregara el
beneficio y los ingresos generados al propietario y, ademas, pedird la devolucion del salario
que se le debe por haber trabajado la tierra, considerandose esto de la misma manera que

quien contrata los servicios de un jornalero®™.

Trabajos remunerados

El Kitab al-Nafaqat, en el mismo capitulo, tratard aquellas circunstancias en las que un
individuo trabaja para otro sin que éste se lo hubiera pedido y resuelve las dudas derivadas de
si esta labor ha de ser remunerada o no.

El primero de los escenarios presenta a un hombre que, viendo que a otro se le ha caido
la ropa en un pozo, decide bajar y recuperarla, pidiendo por ello una recompensa. Al hacerlo,
el propietario de las vestimentas rehtisa el hacerlo puesto que no se lo ha pedido. El hombre,

entonces, decide volver a tirar la ropa al pozo y, cuando el duefio se decide a buscarlas, éstas

376Maillo Salgado. Diccionario... pp. 314-5.
377Kitab al-Nafagat. p. 163.
378Kitab al-Nafagat. pp. 163-4.
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han desaparecido®”

. El figh, en este caso, considera que es responsabilidad del hombre el
recuperarlas salvo que el propietario decidiera no hacerle responsable de ello.

Un segundo caso presenta a un hombre que, de propia voluntad, decide trabajar para
otro cuidando su tierra, basteando la tela y moliendo el trigo. Una vez terminado el trabajo,
pide la cantidad que le corresponde por haberlo hecho. La resolucion que los malikies
alcanzan es que si el hombre no contara con los medios para poder hacerlo ¢l mismo — bien
mediante criados, acémilas o herramientas —, habré de pagarle lo que se le debe. Sin embargo,
si el propietario del terreno prefiriera haberlo hecho ¢l mismo o con la ayuda de sus esclavos,
podria elegir el no remunerar la labor del primero™.

Por tultimo, una tercera situacion presenta a alguien que ha sido contratado para arar un
terreno y, por error, ara también el del vecino. En esta circunstancia, se le habria de pagar por
el trabajo realizado sobre el terreno en cuestion pero no por el terreno del vecino. Si este

segundo vecino hubiera necesitado a alguien que le arara la tierra u obtuviera algiin beneficio

del trabajo hecho por el jornalero, habra de pagarle incluso si la cosecha se perdiera®®.

La conducta sexual (al-pima°)

El capitulo trigésimo se dedicara en exclusividad a las relaciones intimas entre los
esposos y el buen comportamiento de ambos. Asi se menciona que Malik odiaba que el
hombre yaciera con su mujer habiendo en la casa o cerca quien escuchara el ruido que la
pareja pudiera hacer, prefiriéndose que, de mantener relaciones, éstas fueran cuando no
hubiera en la casa ningtn huésped, dormido o despierto, pequefio o adulto®®.

También se prohibe que el hombre yazca con dos mujeres libres en la misma cama —
aunque ellas consintieran — ni a mantener relaciones con una estando la segunda en el mismo
domicilio por si ésta escuchara ruidos. La primera circunstancia se aprobaria si fueran dos
esclavas concubinas y si ellas estuvieran de acuerdo®®.

Ademas, se permite que el hombre hable con su mujer cuando mantienen relaciones
sexuales, que permanezcan desnudos durante el coito y que ¢l mire los genitales femeninos y

los chupe, si quisiera, aunque Ibn Habib no considera adecuado que giman, incluso estando a

solas®®.

379Kitab al-Nafagat. p. 164.
380Kitab al-Nafagat. p. 164.
381Kitab al-Nafaqat. pp. 164-5.
382Kitab al-Nafaqat. p. 184.
383Kitab al-Nafaqat. pp. 184-5.
384Kitab al-Nafagat. pp. 185-6.
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Aleccionamiento (dirar)

El capitulo vigésimo octavo, entre otras temadticas, tratara de resolver aquellas quejas de
maltrato que las mujeres presentan ante los jueces, acusando a sus maridos de producirles
perjuicio y solicitando, en muchos casos, la separacion y la terminacion de la vida conyugal.

[Ibn] Habib** presenta el caso de una mujer que acusa a su marido de golpearla. A pesar
de presentar marcas del golpe, no tiene testigos oculares de que esto fuera como ella lo
describe. En esta situacion, lo que las fuentes recomiendan es que se le pregunte a los vecinos
y que, si ellos corroboran que oyen gritos y que el marido abusa de ella, se le castigue y
encarcele. La principal duda de los alfaquies parte del tipo de testimonio que se presenta pues,
como en el caso del hombre que acusa a su mujer de adulterio, se precisa de testigos oculares
— hasta cuatro — que verifiquen la version de los hechos del hombre para poder acusar
formalmente a la mujer de adulterio. Sin embargo, y a diferencia de lo que acabamos de
exponer, el que los vecinos escuchen lo que sucede dentro del domicilio de la mujer es
suficiente prueba atn si el marido quisiera negarlo y alegara que los golpes se los ha
producido ella misma o son debidos a tal o cual circunstancia.

Con esto, y tal y como se menciona en el Coran®*®, al hombre le estd permitido
aleccionar a su mujer si ésta actua con rebeldia. El castigo iria incrementdndose: primero se le
advertiria a la mujer acerca de su comportamiento; después el hombre elegiria no yacer con su
mujer como segundo paso para que ella cambiara su actitud y, finalmente, se recurriria a
golpearla, siempre como ultimo recurso, nunca como primera opcion. Asi, se prefiere evitar
que se golpee a la mujer pero, que si ha de hacerse, sea de la manera que se considera licita,
como con un latigo, una vara fina o una cuerda, pero no con otros elementos como espadas,
lanzas o varas gruesas. De cualquiera de las formas permitidas, resulta imprevisible que
puedan surgir accidentes y consecuencias indeseadas, como, el texto explicita, un aborto o la
muerte de la mujer. En este caso, fuera de la manera permitida o no, se aplicaria el talion

sobre el marido y se le ejecutaria®’.

El trato igualitario entre las mujeres
Un ultimo apartado dentro de los asuntos miscelaneos estd dedicado a la justa division
entre las diferentes esposas que un hombre pudiera tener, correspondiente con el capitulo

trigésimo primero del Kitab al-Nafagat. Asi, la mujer virgen de condicion libre pasara con su

385El texto arabe sdlo incluye esta parte del nombre. p. 178.
386Coran 4:34.
387Kitab al-Nafaqat. pp. 178-9.
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marido los primeros siete dias tras el enlace y con la que ha sido desflorada, tres*®. Ibn al-
Mawwaz considera que este tiempo puede comenzar de la noche al dia o viceversa, pudiendo
elegir el que mejor le conviniera pero recordando que, sea cual fuera su preferencia, no ha de
interferir con sus obligaciones religiosas, ni las de sus mujeres.

El texto insiste, especialmente, en la igualdad y el equilibrio entre todas ellas,
recordando que el varon no ha de mostrar tendencia o tener favoritismos por ninguna de sus
mujeres. Las pernoctaciones, igualmente y tras el momento inicial del matrimonio, han de ser
equitativas en namero para todas y seguir un orden, no pudiendo el marido visitar a una en el
dia que le corresponde a otra. Si tuviera dos esposas de condicion libre y una esclava, ésta

30 De obviarse

ultima tendria derecho a un cuarto del tiempo que se dedica a la mujer libre
estas instrucciones, y si fuera un comportamiento recurrente, perderia el derecho a tener un
techo bajo el que cobijarse — puesto que la mujer se reserva el derecho a permitirle la entrada
en la vivienda — si esto causara algln tipo de perjuicio a unas u otras®'. Esta reparticion —
como sefnala Malik — ha de hacerse dia a dia y no ha de evitarse en el caso de que la esposa
estuviera menstruando, fuera impenetrable vaginalmente, fuera joven, anciana o tuviera una
enfermedad. En este ultimo supuesto, se desaconseja que mantengan relaciones sexuales pero
no asi que pasen tiempo juntos y, una vez recuperada, que retomen la intimidad conyugal®**.

Al igual que mencionamos en el apartado sobre la sexualidad, no se permite que el
hombre yazca con dos de sus esposas de condicion libre en un mismo dia. Sin embargo, tal
prohibicion prescribe si una de ellas es libre y otra esclava™-.

A pesar de que las mujeres pueden consentir vivir bajo un mismo techo, las voces de la
escuela maliki desaconsejan esta practica y prefieren que cada una de ellas tenga una vivienda
para si a la que el hombre acuda — como ya vimos en el apartado sobre la nafaga — y no que se
las haga salir de su domicilio para estar con €l. Se permite, sin embargo, que el hombre haga
breves visitas a todas ellas en un mismo dia y que realice la ablucion en casa de una, o beba
agua o coma aquello que se le prepara en casa de otra — aunque ese no sea el dia designado

para ella —. De igual modo, podria pararse a saludarlas siempre y cuando no entre en la

vivienda en el dia que no le corresponde. También podria dejar algo de ropa en las distintas

_____

388Kitab al-Nafagat. p. 187.
389Kitab al-Nafagat. p. 188.
390Kitab al-Nafaqat. p. 192.
391Kitab al-Nafaqat. p. 188.
392Kitab al-Nafagat. p. 188.
393Kitab al-Nafagat. p. 191.
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favoritismo o preferencia y es meramente practico®*.

Si tuviera que salir de viaje, solo iria con una de ellas. A la hora de elegir a quién llevar,
Malik indica que el marido tendria derecho a tomar la decision que mas le conviniera®”. Sin
embargo, Muhammad Ibn al-Mawwaz difiere de esta opinion y considera que seria mejor que
se echara a suertes, si s0lo una de ellas pudiera acompafiarle. En otro parrafo se contempla la
utilidad que la esposa pudiera proporcionar en la travesia y se aconseja que lleve a la mas agil
(aljiffa) y que tenga mas vivacidad (al-nasat). Si, casualmente, mas de una de ellas tuviera
estas cualidades, Muhammad retoma la opcion de que se sortee entre ellas™®.

Las mujeres, por su parte, pueden intercambiar los dias entre ellas siempre y cuando no
se causaran perjuicio unas a otras o lo hicieran con la intencion de obtener algo a cambio. A
pesar de esta permisividad, Malik desaconsejaba tajantemente que se hiciera, alegando la falta
de necesidad de ello salvo que fuera por una causa justificada como lo seria que estuviera
enferma o que hiciera la peregrinacion®’.

Por tultimo, y en lo que concierne a la vestimenta, Ibn al-Qasim recuerda que, si el
marido tiene dos esposas y a una la viste con ropa de seda y adornos, ha de corresponder a la
segunda con el mismo tipo de atenciones puesto que, de lo contrario, esto afectaria a la

segunda y seria un claro signo de predileccion®®.

394Kitab al-Nafagat. p. 189.
395Kitab al-Nafagat. p. 188.
396Kitab al-Nafaqat. pp. 189-90.
397Kitab al-Nafagat. pp. 190-1.
398Kitab al-Nafagat. p. 192.
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Metodologia y criterios de traduccion

La dificultad para abordar el presente texto juridico, como ya se ha mencionado, ha
hecho necesaria una serie de recursos y criterios de traduccién que, a continuacion, se
exponen.

En primer lugar, y en relacion a las fuentes, diccionarios y manuales empleados para la
misma, se han de destacar tanto los trabajos de Milliot — Introduction a l'étude du droit
musulman — como primera toma de contacto con la teoria juridica; la traduccion que Perron
realizd6 del Mujtasar de Jalil contrastada con la edicién é4rabe para tener con ello una
aproximacion a la traduccion mas correcta del vocabulario y la terminologia y el Diccionario
de derecho islamico de Maillo Salgado, que ha clarificado enormemente la comprension de
conceptos que, al principio, me resultaban bastante abstractos.

A medida que el conocimiento sobre la tematica en cuestion aumentaba, me vi mas
capacitada para poder recurrir con facilidad a las fuentes arabes y dejar a un lado las
traducciones, que cumplieron con creces el principal propdsito de servir de vela para que la
traslacion llegara a buen puerto y asi contar con un primer borrador que precisé6 de multitud
de correcciones para sonar menos a arabe y mas a castellano. Las fuentes a las que se recurrid
engloban no so6lo las principales compilaciones de hadices, sino también al-Muwatta’ de
Malik, el Kitab al-Ahkam de Ibn Habib, a/-Kafir de Ibn ‘Abd al-Barr, AI-Mudawwana al-
Kubra de Sahniin y el Kitab Zahrat al-rawd de Ibn Baq entre otras muchas.

Quiz4 la mayor dificultad para afrontar el texto residid en las acepciones que los
distintos diccionarios recogian, muchas de ellas de ambito general no juridico y que no
parecian encajar en el contexto. Aun asi, mi principal biblioteca estaba formada por
Kazimirski, Lane, Dozy y, en menor medida, Corriente, Cortés y Fagnan.

Teniendo en cuenta la gran complejidad del escrito, mi principal recurso fue el afadir y
explicar todo aquello que los parrafos obviaban y, aunque con toda seguridad una traduccion
relativamente libre del Kitab al-Nafagat hubiera resultado mucho mas sencilla, senti que este
tipo de aproximacion haria que la obra perdiera su esencia y, en base a esto, decidi respetar al
maximo el escrito arabe y anadir, bien entre corchetes [] o bien a pie de pagina, aquellas
explicaciones que consideré vitales para su comprension, como ya se ha mencionado, junto
con un sistema de puntuacion menos repetitivo y que diera fluidez al conjunto.

Un segundo punto a tener en cuenta son las anotaciones a pie de pagina de terminologia
juridica. A pesar de que la traduccion esta precedida de un estudio completo sobre el derecho

de familia, he considerado de recibo el incluir una breve definicién de la palabra en la misma
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pagina en la que aparece pues considero un tanto farragoso el tener que remitir al estudio con
la explicacion y retomar la traduccién de manera constante. Esto, en mi opinion, hace que se
pierda el hilo de la cuestion si la consulta se hace repetidamente y, con ello, pretendo facilitar
la tarea al lector — con o sin bagaje en asuntos de figh — y que este trabajo resulte asequible a
practicamente cualquiera que decida aproximarse al mismo.

En tercer lugar, los titulos de obras se han respetado en el nombre original arabe, con su
transcripcion. Sean éstas conocidas por el nombre de su autor — por ejemplo Kitab Ibn al-
Mawwaz = Kitab Muhammad = al-Mawwaziyya — o por su titulo — al-Mudawwana —,
facilitando con ello su localizacion en los indices incluidos a modo de anexo.

En lo que respecta a la manera de transmitir la informacién de los hombres de Leyes
recogida en el Kitab al-Nafagat, hemos de decir que resulta repetitiva, pues sus parrafos
mayoritariamente comienzan con el verbo gala y, en un reducido nimero de ocasiones, el
verbo rawa. Para evitar esa repeticion constante en castellano, se ha recurrido a un amplio
abanico de sindnimos e incluido entre paréntesis () la palabra arabe con el fin de mantener la
cadena de transmision tal como aparece en el texto original.

En ocasiones, por errores tipograficos o palabras borrosas en el manuscrito que los
editores no han sabido descifrar, he tenido que recurrir a las fuentes originales y reconstruir
esos fragmentos, una tarea laboriosa que no ha resultado sencilla ya que Ibn Rasiq en mas de
una ocasion ha parafraseado el contenido o sélo incluido un esqueje de lo que uno u otro
alfaqui decian. En multitud de casos para ello se ha recurrido a Ibn Baq, por las similitudes
que ambas obras comparten, como se vera en el estudio que sigue a esta introduccion.

Por ultimo, se indican los nimeros de pagina correspondientes a la edicion arabe entre

corchetes{} en lugar de mantener la division original de la obra, para comodidad del lector;
las azoras coranicas entre corchetes especiales ¢ &y, para €stas, unicamente se indicara a pie

de pagina el numero y pasaje de la misma. Todas las referencias se toman de la edicion y
traduccion de Cortés; los hadices aparecen entre paréntesis dobles (()). Ademas, se empleara
el sistema de transliteracion y de referencias bibliograficas de la MEAH Seccion Arabe-Islam

de la Universidad de Granada.
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TRADUCCION KITAB AL-NAFAQAT DE IBN RASIQ

{62} Capitulo primero
Lo relativo a la manutencion de la casada, su aplicacion legal y la pension de la hija
que ha sido repudiada antes de la pubertad
Malik dijo*” en el Kitab Muhammad b. al-Mawwaz: no considero que el regalo

)* del novio sea obligatorio, como tampoco veo necesario que [dicho] regalo haya

(hadiyya
que darsele [a la novia] cuando ésta lo pida. Sobre el regalo de la [mujer] casada afiadid: salvo
que se sepa que lo que llevaron [de regalo] fue propuesto por [ambas familias] y responde a
una tradicidn [local], en ese caso es necesario [entregarlo y], de no [ser asi,] se recurriria a las
autoridades (al-sultan).

Ibn al-Qasim afadio (gala): [estoy] de acuerdo con esa practica juridica, si Dios quiere.

Malik continu6 (wa-gala): el [novio] no tiene necesidad [de hacer un regalo a la novia],
salvo si existiera una clausula [matrimonial que asi lo indicara], lo cual prefiero.

{63} Ibn al-Qasim pregunt6 en el Kitab al-‘Idda: ;Considerarias que, de morir uno de
los dos, ella [todavia] tendria derecho [a recibir el regalo, de no estar incluido en la clausula
matrimonial]? [Respondio: de ser asi], no [se habria de entregar regalo alguno ni tomarse de

entre] las posesiones de é1*', fuera esta su costumbre o no.

Asbag dijo: prefiero, si esto responde a una tradicion, que sea ¢l [o la familia de ¢él]

399La estructura del Kitab al-Nafagat, como se ha mencionado en el cuerpo de tesis, va a recoger los
comentarios que los distintos discipulos de Malik b. Anas recogen en sus obras. Este, pues, sera la principal
referencia en todo el documento y en la mayor parte de los comentarios. Asi, uno por uno, los escritos de sus
discipulos daran cuerpo al trabajo de Ibn Rasiq. En su mayoria, los parrafos comienzan con el verbo gala que
introduce entonces al maestro o maestros malikies y aquello que transmitieron. Por razones estilisticas se
recurre a sinébnimos del mismo y tinicamente se transliteraran otros verbos como rawa.

400Como sefiala Amalia Zomefio, el regalo solia consistir en cabezas de ganado, bebidas y/o alimentos que se
iban a preparar y usar en el banquete de bodas. De haber sido consumidos, no habrian de devolverse. En el
caso del vestido, de haber sido usado no se habria de devolver aunque se tiene en consideracién si este se ha
entregado como préstamo de uso o como regalo. En: Zomefio, A. Dote y matrimonio en al-Andalus y el norte
de Africa. Estudio sobre jurisprudencia medieval. Madrid: CSIC, 2000. pp. 73-4. Para mas informacion sobre
los regalos y ajuares véase: Zomefio, A. “Transferencias matrimoniales en el Occidente islamico medieval:
las joyas como regalo de bodas” Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, n.° 51,2 (1996), pp. 79-
96; Rodriguez Gémez, M.D. “Entre sedas y esparto: la posicion social de las familias andalusies del siglo XV
a través de sus ajuares”. En Dolores Serrano-Niza (ed.). Vestir la casa: objetos y emociones en el hogar
andalusi y morisco. Madrid: CSIC, 2019, pp. 103-26; idem “Ajuares dotales en casas nazaries aristocraticas:
los casos de la nieta del Sayj al-guzat ‘Utman b. Ab11-"Ula y de Cetti Meriem Venegas”, en Maria Elena Diez
Jorge (ed.). De puertas para adentro: la casa en los siglos XV y XVI. Granada: Comares, 2019, pp. 317-39;
idem ‘“Desavenencias conyugales en el cambio de una época: las escrituras de Qasim y Umm al-Fath”. En
Elena Diez Jorge (ed.). Sentir la casa. Emociones y cultura material en los siglos XV y XVI. Gijon: Trea,
2022, pp. 221-52.

401Se toma el resto de la frase de lo recogido por Ibn Baq en el Kitab Zahrat al-Rawd: “anna-hu la yaqda bi-ha
‘inda-hu sawa’i™ kana al-‘urfu yaz dalika am 1a”. En Ibn Baq. Kitab Zahrat al-Rawd. fi tajlts taqdir al-fard.
Edicion y estudio de Rachid El Hour. Madrid: CSIC, 2003. p. 56.
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quien determine [lo que se ha de entregar], a no ser que [el padre de la novia] quiera eximir al
esposo [de hacerlo].

Ibn Habib afiadio: lo dicho por Malik y sus compaieros es lo que [legalmente] se ha de
hacer en lo que respecta al regalo de bodas. Si [en ningiin momento] se hubiera recogido [esto
como] condiciéon [indispensable] para el esposo [en el contrato matrimonial, no habria de
entregarse]. [Si] como muestra de respeto hacia ella, [y parte de la costumbre], la familia de €l
(al-nds) le enviara [regalos] para agradarla, en caso de repudio (talaga-ha) antes de la
consumacion, [y si ya] se le hubiese dado [el presente] para su uso, habria de devolverlo (fa-
hiya la-hu). En caso contrario, no habria nada que devolver.

{64} Fadl matiz6: Si [el regalo hubiera consistido] en alimentos, bebida o vestido [no se
le devolveria nada], aunque ella [ya] tuviera ropa. Si lo entregado se hubiera vendido, al
marido se le restituiria el importe [obtenido con la venta].

Asbag dijo: Si el regalo se hubiera entregado antes de la consumacion y después el
matrimonio se disolviera porque el contrato resulta viciado (fasid), [el marido] tendria
derecho a la devolucion de lo regalado, porque lo entregd con firmeza, dignidad y elegancia,
[pudiendo ser la causa de] la disolucidon [del matrimonio] el haber sobrepasado su validez
temporal (hidtan) [para entregar]| el regalo [prometido]. Si, [por el contrario], hubieran
pasado dos o tres* afios antes de la anulacion, su derecho a recuperar lo entregado — de
disolverse [el matrimonio] — quedaria rescindido, aunque [lo dado] fuera algo suyo (al- ‘ayn),
como [por ejemplo] un sirviente o una casa, porque [se entiende que ya] lo habria disfrutado
[durante el tiempo suficiente].

Asbag afadi6 (gala): Si el matrimonio es considerado viciado (al-fasid) [tras las
consumacion], al [marido] no le corresponde nada de [aquello] que dio antes de consumarlo,
aunque hubiera bienes que fueran suyos, porque el matrimonio [ya] se habria consolidado con
la consumacion. Aquello que ¢l pudiera perder como consecuencia [de la rescision del enlace]
(min-ha), no [ha de reclamarlo, ni] tiene derecho a su devolucion [de manos de la familia] de
[la mujer], equiparandose esto con quien hace una donacion (al-sadaga) sin saber que no le es
obligatoria [pero] la entrega de todos modos.

{65}S1, [en el momento en que el matrimonio se considera invélido] quedara algo [de
ese regalo], se le daria. Si se hubiera perdido, no podria [reclamar] nada. [Pero] si [el marido]
lo hubiera pagado a sabiendas de que no era necesario [hacerlo], no se le permitiria
recuperarlo aunque aun existiera. Si, [por el contrario], hubiera cambiado o disminuido el

rendimiento [o la utilidad de lo entregado] mientras lo tenia la mujer, se le daria con su

402Sigue la nota 9 en el texto arabe en la que el editor afiade aw.
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disminucién, no pudiendo reclamarle nada més. Si [el valor de lo entregado] aumentara o se
incrementara (namd) mientras ella lo tuviera, lo Unico que le corresponderia [al marido] seria
el valor [que tenia el enser] el dia en que lo entregd y [la cantidad] proporcional (al-giyas)
[generada] por [dicho] aumento.

Ibn Habib dijo: [es mejor] que no se entreguen como regalo de bodas propiedades (al-
amlak); [de ser asi] seria de forma voluntaria (fawa ") [porque] si después [de consumar]| se
separaran por repudio (talag), [el marido] no tendria derecho a su devolucion. Si ella poseyera
algo [como los distintos regalos tras el compromiso] que no formara parte de la dote (al-
saddq) [establecida en el contrato matrimonial], tampoco tendria derecho a que se le
devolviera. Continuo: si, [por el contrario], la separacion fuera por disolucion (bi-fasj)*” [la
sentencia] seria emitida por la autoridad (al-sultan), y [el marido] tendria derecho a [la
devolucion] del regalo, si lo hubiera.

Asbag me informo6 sobre lo que habia oido decir a Ibn al-Qasim, [cuando] se le preguntd
[a Malik] acerca de un hombre que se casd con una mujer (amraka bi-imra’ti-hi) a la que
entregd unos dinares [como regalo de boda]. [El hombre] le dijo [a la familia de ella]:
“comprad con ellos alimentos y provisiones (asna i-hu) [para el banquete nupcial]”, y [asi] lo
hicieron. Después discutieron (Sarr) entre ellos, [y decidieron] anular el enlace antes de
empezar a comer. [ Como se resolveria esto?]

Dijo: Si [la disputa] no hubiera sido por culpa [de la familia de ella], conservarian los
dinares y se quedarian con la comida. Si [la rifia] hubiera sido culpa [del novio], no tendria
derecho [a nada] mas que la comida, si la quisiera.

{66} [‘Abd al-Malik]*** dijo: la ropa u ornamentos (huly™) que el novio dé [antes del
enlace] y que después quiera incluir [como parte de] la dote, no le seran devueltos si lo
hubiera denominado “regalo” (hadiyya). Si no hubiera sido asi y jurara por Dios que el tnico
motivo por el que lo envid fue para reducir su parte de la dote, tendria derecho a [recuperarlo].
Si la mujer le amara, [aceptaria eso que le dio para] reducir [la cantidad restante a pagar].
[Pero] si le detestara, le enviaria esto [de vuelta] y tomaria [la totalidad de] la dote [que le
corresponde tras la consumacion]. Asbag me lo hizo saber basandose en [lo que dijo] Ibn al-
Qasim.

Se le pregunt6 a al-‘Utb1 por un hombre que consumé el matrimonio con su esposa,

403La disolucién matrimonial por fasj tiene lugar a demanda de la mujer o sus familiares, generalmente por via
judicial, y es definitiva e irrevocable. [...] Esta disolucion abarca los casos de incumplimiento de una
condicion expresa o tacita en el contrato, o por vicios en el mismo, etc. En Maillo Salgado. Diccionario de
derecho islamico. Gijon: Trea, 2005 p. 78.

404 Afiadido por el editor — nota 1 pagina 66 del texto arabe — tras haber encontrado el mismo pasaje en al-
Wadiha de “Abd al-Malik b. Habib.

94



cuyo hermano (ajit-hu) le ofrecié darle un regalo y prestarle ayuda para [pagar] la anafaga.
Después de que le ofreciese [el presente y el dinero], [el que habia prestado ayuda] consumo
también [el matrimonio] con su esposa, y [el primer] hermano no encontrdé nada que poder
darle. El otro se lo reclamo y dijo: te lo di para que me regalaras [después]. [ Qué se haria en
este caso?].

Respondioé: no tiene derecho a reclamarle nada, salvo que [esta] fuera una costumbre
local. Si asi fuera, tendrian que aplicarla; o bien si existiera una cldusula [en cualquiera de los
contratos] sobre este [asunto].

En el libro de los maestros de algunas de las gentes de Coérdoba [se expone]: Seria su
obligacion si es su costumbre ( inda-hum), aunque sea [que le dé] lo que cueste la comida,
segiin lo dicho por Ibn Habib, sobre la obligacion del esposo {67} de dar el regalo a la
desposada, considerandolo un acto de generosidad y siendo costumbre de la gente [el
hacerlo], reforzando lo que dijeron Malik y algunos de nuestros companeros: [ese regalo] es
una muestra de respeto [hacia la familia politica y hacia la mujer, por lo que] se recomienda
[darlo] aunque no sea obligatorio.

Se le pregunté a Sahniin por alguien que se casé con una mujer y le dio un regalo.
Después [la esposa] hizo llamar a un testigo [para corroborar] el origen [del presente]. Este
[declar6] que lo que se le dio no fue un regalo, sino un préstamo de uso ( ‘ariyya) [con
intencion] de recuperarlo [pasado un tiempo]. Antes o después de la consumacion [el marido]
lo pidi6 [de vuelta]. Su mujer y la familia de ella le dijeron: “no te lo vamos a devolver
(nadfa’) porque so6lo lo aceptamos por ser un regalo”. ;Coémo se habria de proceder si lo
hubieran gastado o se hubiera perdido?

Sahniin respondi6: que recupere lo que encuentre. Ni [la familia ni la mujer] deben
[pagar] nada por el uso inadecuado que hicieron [si lo habian considerado un regalo]. Si se
perdiera una parte [0 en su totalidad] y no presentaran una prueba de la pérdida, estarian
obligados [a reembolsarselo].

Mutarrif preguntd en al-Mustajraya: el regalo y la manutencion de la [mujer] casada.
(Son obligacion del esposo?

{68} Respondié: No es imprescindible, como dijo Dios el Altisimo: {Dad a vuestras

405

mujeres su dote gratuitamente 3*”. Luego el regalo no le es obligatorio.

Le [volvi] a preguntar (fa-quitu la-hu): (lo considerarias [obligatorio] si tal fuera la

costumbre local?

405Coran 4:4.
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[A lo que] me dijo: ya murié aquel que prescribid las tradiciones, es decir, el Profeta —
que Dios le bendiga y le conceda la paz.

Ibn al-Mawwaz comentd (gala): aquel que acuerda (bana) [el matrimonio de una
impuber]| con su esposo sin que ¢ste pueda penetrarla o desvirgarla hasta [que tenga] la
menstruacion, es [a los ojos de la ley] como la virgen [en lo que respecta] a la manutencion y
el permiso (idn). Es decir, la manutencion debe pagarla el padre, que es quien la ha casado sin

el consentimiento de ella**®

. Malik asi lo indic6 (gala).

Ashab dijo: [sera asi] hasta que la menstruacion la haga puber*’. [Esto] se asemejaria al
caso del [joven] que cohabita puber, siendo necesario para [el padre] pedir el consentimiento
de [la hija antes de casarla].

‘Isa transmitié (rawa) basandose en Ibn al-Qasim [haciendo referencia a] Malik: Ibn al-
Qasim dijo: La afiafaga de [la joven] es responsabilidad del [padre en los siguientes casos:]
hasta que tenga la menstruacion, se separe de ella el marido o muera dejandola viuda ( ‘an-ha).

Sahniin dijo: si [el padre] la cas6 sin su consentimiento [pero] menstruaba, entonces [el

marido] debe pagarle su manutencion.

{69} Capitulo segundo
Las manutenciones de las desposadas: lo que el marido rico debe hacer respecto a
la afiafaga y el vestido (kiswa) de su esposa. Lo que [habria de hacerse] si se deteriorara
antes de que lo tomara, fuera robado, o si ella muriera; ;Tendria [el marido] derecho a
la devolucion de la manutencion y [de aquello de lo que] ella obtuvo beneficio (akalat
min) mediante su dote (mahr)?; [Sobre] las cantidades [de dote] establecidas
Ibn al-Mawwaz e Ibn Habib dijeron: la manutencion es obligacion del esposo [en mayor
o menor medida] segun [su] situacidon [econdémical].
Ibn Habib afiadié (gala): sea [la mujer] noble o pobre, [prevalece] lo dicho por Dios
Todopoderoso: 4 [los hombres] son responsables del cuidado de las mujeres en virtud de lo
que Dios les ha concedido en mayor abundancia a ellos que a ellas y de lo que ellos gastan de

sus bienes . Luego no hay limite para esto, no [depende] del rango social ( ‘ala gadri al-

mar’ati) de la mujer sino del esposo y los bienes de ¢l. La autoridad dictaminara, en su debido

momento, [cudl es la cantidad correcta a pagar] en caso de disputa a ese respecto.

406Estariamos hablando de un matrimonio yabr por el que el padre o tutor da en matrimonio a la hija sin su
consentimiento, como ya hemos visto en el estudio preliminar. Para mas informacion: Pellat, CH “Djabr” en
EP. Supplement. pp. 233-4.

407Para mas informacion sobre pubertad y consentimiento, véase Milliot, L. Introduction a l'etude du droit
musulman. Paris: Sirey, 1959. pp. 236-7.

408Coran 4:34.
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Continu6 (gala): la manutencion de la mujer no es obligacion del marido hasta que se
haya consumado [el matrimonio], rechace hacerlo o tuviera dificultad para [pagar] su dote. [El
enlace] debe consumarse para que [la mujer] adquiera ese derecho. Si [la esposa] estd
conforme con [la dote acordada], tiene derecho a percibir la manutencion cuando esto
[ocurra], [pudiendo] retrasar la consumacién por su parte si no se hubiera realizado [el pago]
de la dote.

Ibn al-Mawwaz e Ibn Habib dijeron: Ibn al-Qasim explico (gala): si el esposo y la mujer
discrepan en la [cantidad a otorgar de] afiafaga y no se llegara a un acuerdo, prolongandose el
asunto, la autoridad serd [quien medie] entre ambos, {70} asignandole la suficiente [cantidad]
para [su] sustento (al-ma 'as), vestido (al-libas), lechos (al-wita’)*”, alifafes (al-luhuf)*, y
[otras cosas] no indispensables que [el esposo] ha de pagar (‘alay-hi); se le asignara una
manutencion mensual de [entre] dos waybas y media y tres; [siendo] dos waybas y media [una

cantidad] suficiente (mukafat).

411 412

Se dijo: la wayba equivale a veintidos almudes (mud de los almudes del Profeta
Dios salve y guarde —.

Ibn Habib expuso (gala): El cahiz (gafiz)*"® cordobés es nuestra medida, y equivale a
cuarenta y cuatro almudes del Profeta — Dios salve y guarde —. Se le pregunt6 a Ibn al-Qasim
sobre esto y dijo: se le dard [una manutencion] segun nuestro pais, es decir, Egipto, de entre
dos y tres waybas, equivaliendo una wayba a veintidos almudes.

[A este respecto] se le pregunto a Malik, que respondio6 (gala): [a la mujer] se le asigna
[la manutencion] segliin nuestra region. Por ejemplo [en] Medina [se recomienda que se le dé]
un almud cada dia de los almudes hachemitas, que equivaldrian a un almud y un tercio de los

del Mensajero de Dios — Dios salve y guarde. Ibn al-Qasim — que Dios tenga piedad de ¢l —

dijo: un almud de los de Hisam** equivale a dos almudes menos un tercio de los almudes del

409“Tout ce que 1'on étend par terre ou sur un lit pour y étre plus mollement” Kazimirski Dictionnaire Arabe-
Frangais. Beirut: Libraire du Liban, 1944. Vol. 2. p. 1560.

410“Drap de lit. Couverture ouatée” Kazimirski Dictionnaire... Vol. 2. p. 975.

411Error de traduccion en articulos previos sobre la nafaga que incluian 12 almudes en lugar de 22.

412Medida de aridos equivalente a % de sa . El valor de éste, asi como el del mudd fue establecido de manera
canodnica por el Profeta en el afio 623-4 cuando fijo las bases del id al-fitr y con ellas la cantidad que debia
darse en el azaque, siendo ésta de un sa ‘. Desde entonces el estandar fue el sa* de Medina y el mudd paso6 a
llamarse mudd al-nabi o almud del Profeta. Véase: Bel, A. “sa®” EF. Vol. VIII . p. 654.

413Medida de aridos equivalente a doce sa . En Kazimirski. Dictionnaire... Vol. 2. p. 788. Sobre las medidas en
época del Califato de Cérdoba en cahices, véase: Aguirre Sabada, F. J. “Notas acerca de la proyeccion de los
“kutub al-wata’iq” en el estudio social y economico de al-Andalus” en MEAH. Seccion drabe-islam. 49
(2000). p. 21.

414“The kaffara for zihar should be measured using the larger mudd or mudd of Hisham, considered equivalent
to either one and two thirds or two mudds going by the smaller mudd or mudd of the Prophet” en la nota 66
afiade que el nombre viene de Hisham ibn Isma 1l al-Makhziimi, gobernador de Medina en tiempos de “Abd
al-Malik y al-Walid, lo que sitda el uso de este tipo de medida entre los afios 685 y 715, es decir, ya se usaba
antes del nacimiento de Malik. Dutton, Y. The Origins of Islamic Law. The Qur’an, the Muwatta’ and
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Profeta — la paz sea con él —.
[Ibn al-Qasim y Malik, entre otros] afnadieron (galiz): en verdad su padre — Dios el
Altisimo — concede la expiacion (kaffara)* para el zihar*'® y compensa a los que se

sacrifican*!’

(fidyat al-ada). Luego no se acordd una equivalencia [exacta] entre ambas
(wasat™). [Ya lo hizo] el Mensajero — la paz sea con ¢l — determinando [que fueran] dos los
almudes de compensacion para los que perjudican [a otros] y de igual modo para la kaffara
del zihar.

{71} Muhammad dijo: si la mujer fuera repudiada antes de la consumacion, aquello que
no hubiera gastado (akalat) de su dote (mahr), se le devolverd (hisibat bi-hi) [al esposo]. Si
no hubiera repudio [alguno] y [el matrimonio] fuera consumado, no devolveria nada.

Ibn*Abd al-Hakam sefal6 (gala) de la mujer necesitada, basdndose en Malik: tiene
derecho a tomar lo mencionado (bi-I-ma 'ritf) de su dote (min sadaq'-ha) y a vestido. Asi lo
transmiti6 Ibn al-Qasim en al- ‘Utbiyya.

El vestido (¢iyab) que la mujer comprara con su dote, que lo vista y lo use. No debera
pagar por ello. Tampoco habria de costear lo que afiadiera que le fuera 1til, [como prendas
que] de abrigo (likaf)*"® y un velo (sitr), hasta que se deterioren. Todo esto lo dijeron Malik e
Ibn Wahb, entre otros.

Ibn Habib dijo: cuando Hisam b. Isma T1*"°

era gobernador de Medina durante el califato
de Hisam b. “Abd al-Malik, [hubo una ocasion en la que] el marido* le habia asignado a la
esposa una afiafaga de un almud al dia, de los almudes del Profeta — Dios salve y guarde — y
estim6 que entregarle (yafrid) [esta cantidad] era poco (yastaqill). Luego considerd (ra’a)
que, [en su lugar, debia] darle un almud y un tercio [al dia]. Lo consensu6 [con sus hombres
de confianza] y [asi] establecid que un solo almud seria para ¢él el equivalente a un almud y un
tercio [de los del Profeta].

[Ibn Habib] anadio (gala): Malik lo consider6 apropiado (istahasana-hu).

{72} Ibn al-Mawwaz dijo en referencia (gawl) a Ibn al-Qasim: [lo mencionado antes por

Ibn Habib] no es [aplicable] a todas las personas (insan) ni a todas las €épocas (zaman).

Madinan ‘amal . Delhi: Lawman, 2000. pp. 69-70; 205.

415“Expiacion por una mala accién, por un pecado o un crimen”. Véase: Maillo Salgado, F. Diccionario... p.
185.

416“Asimilacién incestuosa” Se da tal asimilacion cuando el marido compara a su mujer con la espalda de su
madre. Vide supra. pp. 474-5.

417El incumplimiento de ciertas normas conlleva la compensaciéon mediante ciertos actos o cierta cantidad de
dinero.

418Veéase “lihaf” Dozy, R. Dictionnaire détaillé... pp. 400-1.

419Vease nota sobre kaffara en la pagina anterior. Dutton, Y. The Origins ...

420Entendemos que se trata del mismo Hisam b. ‘Abd al-Malik, pues seria el tinico con autoridad suficiente para
modificar los pesos y medidas de la época.
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Cuando un hombre es pobre (da if) tal cantidad resulta [muy] alta, suponiéndole esas dos
waybas un gran esfuerzo [econdmico]. Un almud de Marwan*' — sefial6 Malik — estd a medio
camino entre lo que es suficiente y lo que es escaso, [siendo lo mismo que] un almud y un
tercio [de los del Profeta], equivaliendo a dos waybas de las de al-Layti**.

Anadi6 (gala): [la wayba] se establecio para el precio del trigo; [mientras que] la harina
(tahin), la panificacion (jabz), la lefia (al-hatab), el agua, el aceite y la el plato (al-fabja) [de
comida] que [se toma] después de la carne (lahm) [se miden en] dirhams. Si [el marido]
tuviera una buena situacion econoémica (sa ‘a), que le dé [mas] en segin sus posibilidades
(sa‘ati-hi) y seglin lo que [su mujer requiera]. Lo mismo sucederia con la vestimenta (al-
kiswa). Si tuviera una buena posicidon econdémica, que incremente su afiafaga [dandole] un
criado (jadim). En lo que respecta a la servidumbre, esto fue lo dicho por Malik: [El esposo]
no necesita proveer [a su mujer] de mas de un sirviente cuando se vea capaz (sa ‘ati-hi) [de
hacerlo].

Ibn Habib dijo: [el marido] debe proporcionarla [tanto] sustento [como] vestido. Si [la
mujer] necesitara criados (ijdama-ha), que se le aumente la paga (gadr) [estipulada y que esta
incluya] la cantidad para la pension de los esclavos y sus vestimentas. Eso es lo unico que
necesita.

Ibn al-Mawwaz dijo, basandose en Malik: [la mujer] puede administrar la pension del
criado ella misma. El esposo no tiene que opinar sobre si debe proveerla de esclavos.

Ibn Habib expuso (gala): [la mujer] tiene derecho a que se le asignen los [siguientes]
condimentos (al-idam): aceite y vinagre (al-jall) en [la cantidad] estipulada por la autoridad,

segun [lo dicho anteriormente] y la ubicacion del pais. En nuestra region*

se estima [que
esta] asignacion es de un cuarto de vinagre y medio cuarto de aceite al mes, ya que [se
considera] que los dos son condimentos sobre los cuales gira el sustento de toda [la
comunidad], en [tiempo] de calor y frio, siendo [también usado para] los candiles (al-istisray)
de aceite.

{73} Ibn al-Qasim dijo: su asignacion no incluye que coma carne cada noche. El
término medio es que se ingiera cada semana un dia y una noche. [Asi también]
recomendamos que se le dé un dirham a la semana si su esposo fuera pudiente. [De igual

modo] se le entregaran dos fardos (al-himlayn) de lefia al mes y otros dos o tres dirhams para

gastos mensuales destinados para el agua, el plato [de comida], el pan, la bebida, el agua para

4218Se refiere a Marwan b. al-Hakam, cuarto califa de la dinastia Omeya.

422Llamada asi por el gobernador al-Layt b. Fadl en el afio 802 en la region de Sistan en Ashtor, E. “Makayil”.
EF. Vol. VI p. 117-21; R. N. Frye (ed.). The Cambridge History of Iran. The period from the Arab invasion
to the Saljugs. Cambridge: University Press, 2008. Vol. 4 pp. 511 y 718.

423 Al considerarse que es Ibn Habib quien habla, sitfio esta region como al-Andalus.
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lavar la ropa (gas! tiyabi-ha) y [otros Utiles] similares para la casa (nawd’ib al-bayt). La
mantequilla (samn), la miel (‘asal), las legumbres (qutniyya), [productos de] caza o pesca
(sayd), el queso (yubn), las aceitunas, la fruta — fresca o seca — no [formarian parte de su]
asignacion, independientemente de si la mujer es rica o pobre. Esto lo escuché de los
compaifieros de Malik.

Ibn Abi Ya‘far dijo basdndose en Ibn al-Qasim: a no ser que éstos sean los condimentos
[que acostumbran a usar], [en ese caso] se incluirian (fa-yufrad). En el Kitab Ibn al-Mawwaz
[se dice]: no se le darda mas que vinagre y aceite. Lo que no [sea parte] de su estipendio, (wa-
ma ld gina la-ha 'an-hu), [que se proporcione] segun [la capacidad econdmica] del hombre y
la mujer. [Se le dara también lo necesario] para que se peine (/i-masta) el cabello (ra’si-ha),
[se eche] ungiientos (duhni-hi) y lo trence (sirayi-hd). Esto es [una obligacion tanto] para el
[marido] pudiente como [el] pobre. Si el rico quisiera dar mas, que lo haga segun su
capacidad.

{74} Tbn Habib dijo: [Si] nada més consumar el matrimonio (fa-in kanat hadita al-"ahdi
bi-I-bina’) [la mujer] quisiera [otros] vestidos, comodidades o abrigo que no fueran
imprescindibles, [aunque] en su familia ( inda-hd) [fuera costumbre que su padre entregue] un
ajuar [de adornos o mobiliario para la casa] (Sirata-ha)* adquiridos de su dote (min sidagi-
ha), [nada de] esto seria responsabilidad [del marido]. [El esposo] tiene derecho a disfrutar
con ella [de los bienes pagados con la dote] como los uzr**, sus alfombras (busuf), cojines

426 Por esto los

(mardfiq), almohadas (wasa’id) y [también] a dormir en la cama (fars) de ella
hombres dan la dote a sus mujeres; y por esto se aprueban las sentencias de los jueces (al-
hukkam). Si [la firma] del contrato [matrimonial] se demorara hasta que el ajuar (sawra) fuera
acordado — o [si] se acordara que éste no forma parte de la dote — [el marido] habra de pagar
[solo] la mitad de su ropa (la-ha), para invierno y verano; la colcha (mifi-as) y su almalafa*”’.
Consideramos que se le debe asignar la mitad de lo mencionado. [Ademas de] una cama
(firas), un cojin, un izar, una almalafa [fina] y otra gruesa, y lana (labad) que ha de extenderse
sobre su cama en invierno; [también] una estructura (sarir) de madera y sobre ello un

colchon. Si {75} en este caso (mawdi‘) no pudiera costearlo, no se prescindiria de [la

424Aquello que el padre afiade a modo de donacion como puedan ser adornos o mobiliario. Ajuar.

425Gran velo o manto de tela generalmente blanca con el que las mujeres se cubren en publico. De ancho de dos
varas 0 mas y de una longitud de tres varas. En Dozy. Dictionnaire... “Izar” pp. 24-38.

426Para mas informacion, véase: Serrano-Niza, D. “Textiles para el suefio. Ropa y ajuar morisco para hacer una
cama”, en Dolores Serrano-Niza y Maria Elena Diez Jorge (eds.), Vestir la casa: objetos y emociones en el
hogar andalusi y morisco. Madrid: CSIC, 2019, pp. 127-58; Serrano-Niza, D. “Una habitacion con telas. El
mobiliario textil de origen andalusi en una casa morisca”, en Maria Elena Diez Jorge (ed.), De puertas para
adentro. La casa en los siglos XV-XVI.Granada: Comares, 2019, pp. 365-94.

427Similar al izar. En Dozy. Dictionnaire... pp. 401-3.
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estructura de madera] para los colchones por [si hubiera] escorpiones, serpientes, pulgas o
ratas; [siempre] sin exceder [aquello que] €l [pudiera proveer]. Debera costear algo que vaya
debajo de la cama [como] una estera (hasir) de esparto o una estera de palmera o [papiro]**.
Asbag dijo: esto no forma parte del ajuar (Sawra) que le corresponde.
Ibn Habib cont6 (gala): [El esposo] — en lo que respecta a la ropa — ha de pagar por una

)*, una pelliza (farw) [y] ropa similar para el invierno. Si ella prefiere vestirse

camisa (gamis
[con piel de] oveja (jirfan) puede hacerlo; [Se le daria a elegir] entre llevar [piel de] oveja o
de conejo (qunilyat). [También] una camisa forrada (yuwari) de piel, un tocado (wigaya)*® y
un alquinal (migna‘a)®'. Si no tuviera un alquinal, [que use] un jimar*?; si [tampoco] tuviera
un jimar, que se afiada un izar que cubra su cabeza [como parte de] su vestimenta*”.

Ibn al-Qasim afiadid (gala): también una sabaniyya®™*, dos pares de zapatillas (juffan)*>,
dos pares de calzas (Jawraban)*® [cada] invierno, distintas de las zapatillas y el vestido
forrados [que han de durar] dos afos y que [el esposo] renovard [acorde] a lo que ella
necesite.

Ibn Habib puntualiz6 (gala): lo descrito [se estima que ha de durar] un afio solamente,
después [el esposo] tendra que reemplazarlo. Sin hacer distincidon con otra ropa que el marido

pudiera haberla asignado [en su momento], a excepcion del ungiiento (duhn) para el pelo que

también se le entrego.

L)

428Nota 4 en la edicion — error de caligrafia en el manuscrito “bardin”. El editor toma la misma palabra “bard1”
del mismo fragmento localizado en el Kitab Zahrat al-Rawd de Ibn Baq.

429Para mas informacion, descripcion, tipos de tela, colores y usos consultar Dozy. Dictionnaire... pp. 371-5.

430Seguin Dozy, este es un tipo de tocado de algodén que se coloca debajo del migna ‘a en Dictionnaire... pp.
430-1. Kazimirski Dictionnaire... Vol. 2 lo describe como “Linge qu'une femme met sur sa téte pour
empécher le voile d'étre sali par la pommade” p. 1593.

431Ver Dozy. Diccionnaire... pp. 375-9 para mas informacion sobre tejidos y usos. Lane indica que esta prenda
se colocaria encima del jimar. En An Arabic-English... Vol. 8. p.2993.

432En Dozy. Dictionnaire... pp. 169-70. Velo de mujer que oculta la parte delantera del cuello, el menton y la
boca y que se ata en la parte superior de la cabeza. Sin embargo Kazimirski en Dictionnaire... Tomo 1 p. 631
lo describe como un velo que cubre la parte delantera de la cara y los ojos.

433Encontramos el mismo pasaje en Ibn Baq. Kitab Zahrat... p. 128.

434Con una descripcion muy vaga, Dozy en Dictionnaire... p. 200 se refiere a sabaniyya como una pieza de tela
o servilleta, dando también la acepcion de cinturén como término empleado en el Magreb. Extiende esta
explicacion afiadiendo el tipo de tela en el que se fabrica, mencionando que estd hecha de lino o algodén. En
Dozy. Supplément... Vol. 1. pp. 630-1. En la pagina 213 del texto, nota 2, el editor afiade una descripcion de
esta tela: “todo lo que cubre la cabeza de la mujer, siendo de una tela fina de lino que normalmente se emplea
para evitar que se salga el velo y evitar el polvo, que se enmarafic o para cubrirse”. Joaquina Albarracin
describe esta prenda como parte del traje de boda tradicional de Marruecos. La misma tendria la utilidad de
enrollarse y ajustarse a la frente para que los velos no se cayeran. En: Albarracin, J. Vestido y adorno de la
mujer musulmana de Yebala. Madrid: CSIC, 1964.

435Dozy menciona en que juff en singular se emplea para designar un par de zapatillas, de ahi que la traduccion
diga dos pares. En cuanto al material, suelen estar hechas de cuero, tafilete o cordoban impidiendo que entre
el agua, y se pueden recubrir por dentro con lana o una capa de tela. Estos botines o zapatos se utilizan para
salir, mencionando que las mujeres dentro de la casa van descalzas. Dozy. Dictionnaire... pp. 155-9.

436Calzas o medias de mujer que solian ser de lana sobre las que se ponian las botas altas o de media altura. En
Dozy. Dictionnaire... pp. 131-2.
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{76} Anadio (gala): el juez (al-hakim) es libre de escoger si quiere hacerle pagar por
todo [lo enumerado anteriormente] (ajadu-hu bi-dalika kulli-hi) y, si quisiera, [también
fijaria] las cantidades (bi-azman) que el esposo habria de pagar, es decir, cuando se discutiera
el tema (hina tasahna ‘ala dalika).

Ibn al-Qasim dijo en el Kitab Ibn al-Mawwaz: el [marido] debe pagar por la ropa segiin
la capacidad [economica] de ambos. [Esto] no [incluiria vestidos de] seda cruda (jazz),
bordada (wast) o seda natural (harir)®’. [Estos] los proveeria (‘alay-hi) [s6lo] si fuera rico.
También es su responsabilidad ( ‘alay-hi) [darle aquello] que fuera [mas] adecuado para [que
vista en] invierno y en verano [como por ejemplo] una camisa (gamis), una aljuba (Jubba)**,
un jimar, un alquinal, almohadas (wisada), una sabaniyya, el izar o algo parecido. [Siendo
¢stas cosas] que no se desgastan [tan a menudo].

Anadi6 (gala): si [tuviera que proveerla con algo] similar, que se vista [con ropa] de
algodon (al-qutn), que tendria un valor semejante a lo que €l habria de darle.

‘Isa menciond (rawa) al respecto — basandose en Ibn al-Qasim — lo dicho por Ashab:
hay [mujeres] que visten [ropa de] lana (sif) mezclada (ansafa) y otras llevan lana fina (adb),
seguin lo que puedan permitirse.

[Sahniin] dijo en al-Mudawwana: si a la esposa se le da la manutencion de un mes o mas
y la gasta antes de tiempo, se le estropea la ropa o accede (saraqgat) [su pension] antes de
tiempo, el esposo no debe pagar[le] nada [més]. Lo mismo pasaria si a ella o a su hijo [se les
diera] la pension [correspondiente a todo] un afo, y que ella administraria. Si la esposa o el

hijo murieran antes de que [concluyera el afio], se ha de devolver a su marido lo que quede de

437De acuerdo con Partearroyo Lacaba, C. “Estudio histdrico artistico de los tejidos de al-Andalus y afines” en
Bienes Culturales. Revista del Instituto del Patrimonio Historico Espariol, 5 (2005), pp. 40 y ss., la seda jazz
seria la seda hilada de baja calidad, obtenida de las hebras partidas al sacar la seda del capullo al torno.
Serrano-Niza en “Los vestidos segiin la ley islamica: la seda” en Boletin de la Sociedad Espariola de
Orientalistas, XXIX, Madrid, 1993. pp. 159-63, afiade que la seda jazz estaria mezclada con lana y que no
seria Unicamente de seda. Este tipo de tejido estaria permitido por la ley islamica, mientras que la seda wasty
harir estarian prohibidas. Como se menciona en al-Muwatta’. Beirut: Dar Thya’ al-Turat al-“Arabi, 1985. pp.
912y ss. en el apartado de la vestimenta — capitulo 48 (3) se cuenta que ‘Aisa, la esposa del Profeta, llevaba
un chal (mifraf) hecho en seda jazz, a lo cual no se pone objecion. p. 912. Sin embargo, el apartado siguiente
(4), acerca de la vestimenta desaprobada para que la vistan las mujeres, se sefiala que las mujeres que van
vestidas con ella parece que van desnudas — presumiblemente por llevar ropas muy finas o delicadas — y no
tienen lugar en el paraiso. Pues es alli, segiin el Coran 18:31 y 76:21, donde seran recubiertos de sedas
(sundus), brocados y brazaletes de oro. El mismo mensaje aparece también en las azoras 22:23, 35:33 y 76:12
(harir). La seda wast es mencionada por Dozy en Dictionnaire... pp. 133-4 en una nota a pie de pagina. La
descripcion que hace de ella es de una seda de alto valor tefiida de colores de origen en Isfahan, aunque en
Almeria, Murcia y Malaga se produce una seda a la que llaman waschj. Seda brocada. En Travels in various
countries of the East, more particularly Persia, William Ouseley sefala que la seda “Vashi” es originaria de
la ciudad de Vash, al norte del actual Turkmenistan. Ousley, W. Travels in various countries of the East,
more particularly Persia. London: Rodwell & Martin, 1819. p. 296.

438 Vestimenta de algodon o lana, con mangas hasta los puiios, de largo variable segun las modas y costumbres.
Las mujeres suelen llevarlo de tela, terciopelo, seda o seda tefiida o bordada. Dozy. Dictionnaire... pp. 107-
17.
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la cantidad [que otorgd para la afafaga]™. Si contrajera una deuda (dayn) por ello, [el
marido] no obtendria [ningun tipo de] compensacion por la [pérdida de dicha] manutencion.
Si [la deuda] se prolongara mucho tiempo (maliyya), [si] que podria pedir que se le
compensara por ello.

Abli Muhammad b. Abi Zayd dijo: determino que, si a ella se le hubiera dado la
manutencion del hijo y se terminara [porque se] hubiera gastado o perdido ( ‘adima) [antes de
tiempo], que se le devuelva al padre lo [que quede de lo que se destin6 para] el hijo, [igual si]
se terminara cuando lo administrara [la madre] ( 'inda-ha).

{77} Algunos de los sabios del Qarawiyyin dijeron sobre la mujer: si ella se hiciera
cargo de la manutencion de su hijo y ésta se perdiese (da ‘at), si tuviera una prueba (bayyina)
de la pérdida o [hubiera] otro motivo [por el que desaparecid], no habria de [pagar] nada ni
devolvérsela al padre. [Pero] si no tuviera pruebas, se le haria responsable [de la pérdida].
Siendo esto distinto de [aquello que se deja] en deposito (al-wadi‘a) sin [especificar] su
contenido (madmiin). [A diferencia de] la deuda, este [caso seria mas parecido] a la compra-
venta, al trabajo manual (sanna’) o a la cosa dada en prenda (rahn). Teniendo esto en cuenta,
[a la madre] se le hace responsable [de la pérdida] de [la afiafaga] por no existir una prueba
[que demuestre que dicha] pérdida [es real].

Ibn Wahb dijo: [el hombre] pudiente casado (la-hu) con una mujer noble y de elevada
posicion social ha de costear la comida, condimentos, lefia, y vestido, [lo que] esta a medio
camino de [lo dicho anteriormente]. [A ella] no se le restringiria [la compra de ropa] si
quisiera vestirla, [siempre] sin dilapidar (Yahafa) el dinero del [marido]. Tiene derecho a
comer carne durante [toda] la semana [si quisiera], pero [del resto de alimentos] sélo a
algunas frutas y similares, [y aquello que] consuma [normalmente] la gente. [El esposo]

)*% salvo que [los que tenga] sean [de tela]

tampoco necesita [proveerla] de [mas] (vestido
tosca (galiz). Igual sucederia con [las vestimentas] de (seda)*' [natural] y jazz, si fueran
[parte] de su vestimenta [habitual]. Esto fue dicho por Yahya b. ‘Umar. Lo que se le asigne
[siempre sera] segun la capacidad econdémica [del marido]. Anadid (gala): €1 le
[proporcionara] henna (hina’) para el cabello (ra’si-ha) [si quisiera].

Se dijo: si se confirmara (atbata) que el marido ha empobrecido e [inicialmente] se
prescribi6 la cantidad de afiafaga que le correspondia al pudiente, y [actualmente solo pudiera

costear] la mitad de los viveres (giit), de la harina (dagiq) y el pan, [que asi sea]. Si no pudiera

proporcionar [ni] harina [ni] ropa de tejido tosco [a su mujer], se prescindiria del servicio de

439Esta reclamacion se haria a través de los herederos de la mujer, en el caso en el que ésta falleciera.
440Adicion del editor.
441Adicion del editor.
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un esclavo (al-ijdam) tras jurar que es insolvente y a sabiendas de que no [tiene bienes]
aparentes (zahir) ni ocultos (batin).

{78} La esposa no tendria derecho a solicitar ni imponer a su conyuge una garantia que
asegure [que pagara] su pension, aunque quisiera, e incluso estando €l presente**?.

El cadi Ibn Zarb dijo: quien no deja que su esposa tome pan de trigo, e insiste en ello, o
[por ejemplo solo] quiere darle pan de cebada cuando en la region es costumbre el de trigo, si
quisiera que [Unicamente] ingiriera pan de cebada — no sabiendo distinguir entre los dos — por
ser éste el alimento mas importante para €l segiin la antigua tradicion (ahl al-salaf) [que asi lo
haga puesto que éste] no es dafiino para la mujer.

Ibn Habib menciond (gala): [el esposo] debe pagar [a su conyuge] una retribucion (ayr)
que sea aceptable, si le fuera posible (amr). [Si] a las mujeres no les fuera imprescindible
[esta cantidad de dinero], que sea el hombre ( ‘ala al-rayul) quien se haga cargo [de los gastos
directamente]. Si, [por el contrario, este salario] fuera esencial para las mujeres, ella lo
administraria sin ser responsabilidad del marido. [Que vean] lo que [mejor se adapte] al
interés comun de ambos. Si para la esposa y los nifios (al-sabi) supusiera un inconveniente
[que €l lo gestionara], que se [acuerde] entre los dos y se entregue segun lo util [que esta
medida sea] para cada uno. [Esto] lo transmitié ‘Isa basdndose en [Ibn Habib].

En el Sama“® Ashab: a Malik se le pregunt6 acerca del hombre que repudia a su esposa
estando embarazada. “;Crees que es responsabilidad de ¢l pagar a la comadrona (ayr al-
qabila)?”

Respondi6 (gala): no he oido [nada] al respecto y no sé [si] ella tendria ese derecho
(ta’judu say " min-hu).

Otros mencionaron (gala): el pago de la comadrona es responsabilidad del padre

exclusivamente (wahdi-hi).

{79} [Capitulo tercero]

Capitulo de aquello que el marido no debe pagarle a la mujer cuando es avaro (al-
tasahh), [por] ser su costumbre; y quién esta obligado a [costear]| la mortaja (fakfin) y
quién no

Ibn Habib dijo: El marido no ha de asignar a la mujer frutas, miel, queso, caza o pesca u
otros.
Ibn al-Mawwaz afadi6 (gala): ni mantequilla ni queso salado (halim).

Ibn Habib continu6 (gala): ni tampoco ha de [proveer]| alhena, peines, kohl o pagar por

442Porque si el esposo estuviera de viaje, por ejemplo, si deberia dejar dicha garantia.
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una sangria (hiyama) — si [la mujer] lo necesitara —, o un médico, si estuviera enferma. [Todo]
esto, de necesitarlo, debe costearlo ella con su dinero.

En el Kitab al-Abyani de Abii 1-*Abbas [se cita]: el esposo ha de lavar la sangre de la
ropa que [manch6] al desvirgarla (yaftaddu-hd). Esta opinion estd basada en Ibn‘Abd al-
Hakam, a lo que dijo: si la mujer necesitara tratamiento ( i/ay) para su enfermedad, el esposo
ha de traer al médico y pagarle [de su bolsillo], discrepando asi de lo dicho por Ibn Habib.

Ibn‘Abd al-Hakam continud (gala): es [responsabilidad] del marido.

Ibn al-Mawwaz afadio (gala): si ella muriera y no tuviera dinero, el marido no tendria
que hacerse cargo [de costear] la mortaja.

{80} Ibn Muzayn dijo: a Ibn al-Qasim se le preguntd: [si] la mujer muere y no tiene
dinero, ;/sobre quién recae [el pago] de su mortaja? ;su padre o su esposo?

Respondio: es responsabilidad del padre si fuera virgen. Si [el matrimonio] se hubiera
consumado, no le corresponde ni al conyuge ni al padre [pagar por ello]. De tener un hijo, éste
seria quien se haria cargo (‘alay-hi).
de su esposa, fuera rica o pobre, como [le es obligatorio pagar] la afiafaga. Lo transmitio
basandose en Malik.
marido [realice el pago] usando la dote.

Ibn Habib menciond (gala): lo mismo ocurriria con la de sus padres, su hijo y su
esclavo. [Habria de pagarlas de la retribucion que €l les dé].

Asbag afiadio (gala): de los expuesto [antes] s6lo ha de [pagar la mortaja] de su esclavo.

Sahniin comentd (gala): sean musulmanes o infieles (kuffar), el pago [se reserva a] los
ricos.

Ibn al-Mawwaz cit6 (gala): Ibn al-Qasim dijo: no le corresponde [pagar] perfumes
(nudith), tinte (sibag), peinado, maquillaje de ojos (mukhula), seda jazz, bordada o harir —
salvo que fuera rico —.

Ibn Wahb dijo: ni tampoco perfume (fib), azafran (za 'faran) o tintes (jidab) para las

manos y los pies, salvo que lo pidiera. [Si ella quisiera], se le daria alhefia para el pelo.

{81} Capitulo cuarto
Capitulo acerca de quien es incapaz de [entregar| la manutencion a su esposa o
parte de ella y el plazo que se le da para pagar[la] tras esta imposibilidad (al/- ‘ayz), antes

0 después de la consumacion
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Muhammad b. al-Mawwaz dijo: si el hombre declarara (gala): “no soy capaz de
proporcionar la afiafaga a mi esposa”, sin que se hubiera tenido noticia de su condicion antes
y sin que se pudiera corroborar con una prueba dicha pobreza de manos de la mujer, que dé¢ la
pension segun su capacidad.

Anadid: si el esposo no pudiera proveer mas que comida y vestido, que no se separen
(lam yufarraq bayna-huma). Si tuviera algo de dinero (al/-gina) [que lo emplee] para comida y
vestido [aunque éste fuera] de tela basta de lino (al-kattan), como el [de] Fustat, que es de
algodon (qutun) grueso.

Se le pregunt6 a Malik: ;entonces la ropa [ha de ser] gruesa y la comida tosca (jasin)?

Respondi6 (gala): todo en su cierta medida. [No se considera necesario segiin lo dicho]
que los vestidos de las mujeres tengan que ser de lana, ([los hombres] deben proporcionar lo
que estimen en lo que a ropa se refiere)**.

Ibn Habib dijo: si fuera incapaz [de pagar]le la manutencion que se menciond de
alimento, vestido y comodidades, que no se separen. [Que le d¢] lo que pueda de alimento
para calmarle el hambre, [aunque sea] pan solo {82} dia tras dia. [De ropa], que provea
aquello que oculte su desnudez, aunque fuera un tnico vestido, fuera de familia de casa rica 'y
noble. Si fuera [de familia] acomodada, [de seguro] encontraria qué comer y qué vestir o, [de]
ser pobre, habria de conformarse con lo que hubiera (aw fagira la tayid illa ma ta ’judu min-
hu).

Otros comentaron (wa-gala): hay opiniones distintas sobre lo mencionado por Ibn al-
Qasim, [quien] dijo: que no se le dé pan solo. Si le fueran indispensables condimentos u otra
[cosa], [que le d¢é] aquello que la mujer necesite. Si [el marido] no pudiera, que se separen. [Si
su pobreza] persistiera, y no quisiera separarse, que busque una alternativa al pan solo (ma
wayada sabil™ ila [-jubz wahdi-hi).

Se mencion6 de Ibn Wahb: si de verdad [el esposo] fuera incapaz [de proporcionar] uno
de los dos — vestido o sustento — que se separen. Quien no tuviera ropa, que espere un plazo
de dos meses [para ver si la situacion mejora y es capaz de pagarle].

Ashab dijo, basandose en [lo mencionado por] Malik en al-'Uthiyya y Kitab
Muhammad: si quisiera alimentarla con cebada, adelante. Si fuera [un producto que] la gente
[de la region ya] hubiera consumido [en el pasado], que lo haga. Si [s6lo le hubiera dado]
trigo [durante] mucho [tiempo] y [resulta] ser lo Unico [que tiene para alimentarla], que asi
sea (‘alay-hi).

Yahya afiadié (gala) basandose en Ibn al-Qasim, sobre la esposa de alto linaje (dat

443 Adicion del editor. Fragmento escrito en el margen del manuscrito.
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saraf): no debe servirse a si misma ni vestirse con vestidos que no sean de la mejor calidad,
tampoco recibir alimentos toscos. [Si] su esposo empobreciese hasta el punto de no poder
proporciona[le] un sirviente y no tuviera mas que ropa de baja [calidad] y su comida [fuera]
de trigo, cebada o centeno sin aderezo y de calidad inferior a la [que consume] su sirviente,
que le ponga aceite [como grasa] (duhn).

{83} Dijo: que no se separen si existiera [una clase de] sustento que pudiera saciar [su
hambre] y proviniera de la region [del marido], aunque [en cualquier otro] pais la cebada no la
consumieran ni ricos ni pobres porque [en esa] region la consideran poca cosa. [El marido] no
puede hacer distincion [segin] lo que la gente de la region tome. Aunque [ingerir estos
alimentos] se prolongara por mucho tiempo [por]| lo que le sucedi6 [al esposo], no podria
rehusar [comer] lo [que se le ofrece].

Anadi6 (gala): lo minimo que el esposo [le] debe proporcionar de ropa es el [vestido de]
Fustat y algo parecido. Todo eso lo dijo Ibn Wahb.

Ibn Habib continu6 (gala): [No se separarian] aunque no tuviera nada mas [que comer]
que pan solo y [de ropa] un Unico vestido o algo que cubriera su desnudez. Malik prosiguio
(gala): [si este vestido fuera] de lino (kattan) tosco, que no se separen, fuera [la esposa] rica o
pobre. Si [el marido] se mostrara incapaz [de proporcionar vestido y comida] o una de las dos
[cosas], que se separen por repudio [simple] (bi-talga), es decir, después de que a él se le
hubiera dado un plazo [para subsanar su situacién econdmica]. Este repudio seria revocable
(ray ‘a-ha) y si [su situacion mejorara] claramente y [estuviera dentro del] plazo legal de
espera ( idda) tendria la posibilidad [de volver con ella]. Que [la mujer] tome lo que considere
necesario de manutencién mes a mes, [incluyendo] alimentos, ropa y ttiles. [Si le provee de
todo esto], tiene derecho a volver [con su mujer]. Es decir: [lo dicho corresponde a lo que]
habria de haber pagado antes del repudio (gabla al-talag). Si tuviera que pagar [lo que se le
debe] mes a mes, que asuma [el gasto]. No tendria derecho a volver con ella si durante su
‘idda no le [proporcionara] alimento cada dia (yawm™ bi-yawm™) [junto con] lo que substrajo

como préstamo de uso***

. [Sin esto] no tendria derecho a recuperarla. Esto es [aplicable a]
quien asigna [la manutencién] mensual. Si se le hubiera dado la pension por [muchos] dias, y
[la mujer] supiera de su situacion, €l tiene derecho a retomarla por haberse sabido (bi-wuyiid)
que no tenia [bienes] en primer lugar. [Por ello a la esposa] se le deniega [su solicitud] de

_____

Se dijo en otro pasaje: si [el marido] no tuviera [dinero suficiente para] dar la afiafaga

444 Aunque el texto no da ninguna otra explicacion, entendemos que el marido ha tomado bienes de la mujer a
modo de préstamo de uso.
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[de forma constante] y la cantidad fuera poca — para [unos] quince dias o similar — que no
considere esto permisible porque no [forma parte] de lo que [le] asignd [en su momento] y
tampoco le interesaria porque [sin duda] esto le causaria {84} un perjuicio [a la mujer]. Si en
ese tiempo ella estuviera al borde de la ruina, que se separen. Si después solventara (wayada)
[su situacion] o parecido, podria volver con ella. Este [tipo de] perjuicio es similar al [que
sobreviene con el] juego*”.

Dijo: [el marido], antes de la separacion, tiene derecho a que se fije un plazo [tras el que
se le] solicitara [que entregue] la manutencion. [Este serd] de un mes [si ella fuera virgen] y
de dos meses si hubiera cohabitado [con su conyuge] y no se encontrara nada [que pudiera
anular la validez del matrimonio].

Ibn al-Musayyib y ‘Umar b. ‘Abd al- “Aziz dijeron [lo mismo].

Mutarrif lo transmiti6 (gala) basandose en Malik.

Contd (gala): fue dicho por Malik: los compafieros del Profeta (sahdba) [también]
sufrieron la presion [de las deudas] (ya'sirin) y tuvieron dificultades (yahtayin) [para
pagarlas].

Anadi6: sus mujeres fueron pacientes y no les pidieron la separacion.

Asbag dijo: si fuera incapaz de proporcionar la manutencion tras las consumacion y no
quisiera el dinero para si, se le daria un plazo de un mes aproximadamente sin llegar a los dos
meses [para conseguirlo] en el caso de que [la mujer] no tuviera mas manutencion que la que
paga de su bolsillo (nafsi-ha).

Ibn Habib continu6: Qar‘ts b. al-*‘Abbas me dijo que escucho decir a Malik: aquel de
quien nada se espera no se demora, pero si [lo hace] aquel de quien se espera algo. Basandose
en Ibn ‘Abbas y tomando como referencia a Malik transmitid: que no se le dé un plazo
superior a los tres dias. Si proporcionara su manutencion en ese plazo, no le serd concedido el
divorcio (wa-illa tulliga ‘alay-hi).

Fue dicho: igual pasaria con el ausente (al-gaib), a quien se le daria un plazo de tiempo
[para emendar] no haber dejado manutencidén ni vestido a la mujer durante dos meses. Si
quien es pobre y no tiene nada ha consumado el matrimonio con su esposa y ésta es
consciente [de su condicion desde el principio], que no se le dé manutencion alguna ni
tampoco se le permita [solicitar el divorcio]*.

{85} Malik dijo: si [el matrimonio] con ella hubiera sido consumado, ¢l fuera pobre y

445Entiendo que se refiere al caracter aleatorio, incertidumbre e indeterminacion que genera (garar) y que esta
prohibido en los contratos. Véase: Maillo. Diccionario... “garar” p. 91.

446En el texto arabe: fa-laysa la-ha ba ‘da dalika gawl. En el Kitab Zahrat al-Rawd de Tbn Baq se recoge: fa-la
tutalliqu ‘alay-ha. p. 72.
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ella [ya] conociera su situacion precaria (hayatu-hu), [qué se haria si] después reclamase la
manutencion. Respondio (fa-gala): no hay nadie que no tenga derecho a la manutencion salvo
que sean mendigos que van de puerta en puerta (yatifun ‘ala [-abwab). No considero que a
ella haya de darsele. AShab dijo esto basandose en lo que escucho de Malik.

Al-Batalyawsi dijo en el Ahkam: escribi a algunos de los sabios y gente ilustre de
Cordoba en los que confiaba [para preguntarles] acerca de un hombre cuya esposa se rebeld
contra ¢l por [el impago de] su afafaga. El se declard incapaz [de proveerla]. ;Se le
encarcelaria por esto antes de que se confirme la sospecha (bi-/-subha) de que ¢l se enriquecio
[al retener] la manutencion de ella? ;0 no se le encarcelaria hasta que se corrobore [lo que] la
mujer sospechaba, haciéndose evidente su morosidad? ;Se encarcelaria al padre por [no
pagar| la manutencion del hijo si fuera obvio que el dinero del hijo lo gastaba [en otras cosas]
(mal anfaqa ‘ala l-ibni)? No se encarcelaria al hombre por [no pagar] la manutencién a su
esposa, salvo que [dicha] morosidad resultara evidente, [en cuyo caso] se le daria a escoger
entre pagar la manutencion o divorciarse. Si no se confirmara su incapacidad [de pagar],
habria de jurar que no tiene bienes propios y se le concederia un plazo de dos meses [para
solventarlo].

Sahntin dijo: [el hombre] deberd probar su incapacidad [para pagar]. Para [la esposa]
seria mas facil si no pidiera divorciarse de ¢l y la situacion [se resolviera] dentro del plazo
[dado]. Afadié (gala): si se supiera que tiene bienes o su morosidad resultara evidente, la
autoridad decidiria si se le encarcela por lo referente a la esposa (fi amri al-zawyati), hasta que
pague la manutencion o se divorcie. Del mismo modo, en el caso del hijo, si resultara evidente
la morosidad del padre y se supiera que oculta bienes, el hijo le llevaria a prision por [el
impago de] su pension.

Malik dijo en el Kitab Ibn al-Mawwaz: si el esposo no encontrara [como pagar] la
manutencion, se divorciaria. Es decir, tras los retrasos continuados [en el pago]. Lo mismo
ocurriria si ella se casara sabiendo que ¢l es pobre, [habria de pagar la manutencién
igualmente] a no ser que ésta se hubiera casado con ¢l y fuera un mendigo de los que piden
limosna (yatakaffaf). Entonces no necesitaria prueba alguna (huyya).

{86} Se dijo: si se prolongara la incapacidad del esposo y asegurara que no puede
proveer aquello que [anteriormente] jurd [entregar cuando se le dio el plazo] y su mujer fuera
débil mentalmente (safiha) y estuviera bajo la tutela (wilaya) de su padre o de su albacea, [si]
ella tuviera bienes [propios], considero [como mejor opcion] que se quede con el marido [a
pesar de] sus dificultades [econdmicas]. Que el padre o el tutor legal le den la afiafaga de [ese]

dinero si lo tuviera. Ni el padre ni el albacea habrian de dividir [el gasto] entre los dos, porque
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ese [dinero se toma] en ausencia [del que le ha de pagar] el esposo. [La mujer] puede pagar su
manutencion de su propio dinero [en el caso de que se separaran], como también puede
hacerlo si el esposo se queda con ella. De quedarse con ¢l, ella tenderia a ayudarle
[econdmicamente] y ¢l seria su administrador, teniendo derecho al disfrute ( isma) [de los
bienes de su esposa] y a velar por [sus] intereses (maslaha). [La mujer] no habria [de
continuar] el matrimonio de manera forzada. Si él quisiera separarse de ella y ella lo rechaza
(wa-abat) y [acepta] esta situacion con el marido [considerando que] la pension es lo Uinico
que se ha reducido (wa-diina-hu wahid fi I-nafaqa), en el supuesto de que con el dinero [de la
mujer] esta [proveyera su propia] afiafaga y vestido, asi como la pension del criado que le
sirve — si fuera [lo suficientemente] pudiente para permitirse tener quien la sirva — si Dios
quiere. Del mismo modo (kama) es necesario que la madre dé¢ a los hijos la manutencion en el
caso de que su marido fuera incapaz y por ese [motivo] hubiera dejado de pagarles la pension
¢l mismo. [Los hijos] no tienen potestad para decir [a la madre]: separate de ¢l y nosotros te
mantendremos.

Malik dijo: ella sabe que [al marido] se le concedieron [sendos] plazos para pagar la
anafaga salvo que el imam ordene [que se separen]. Muhammad anadid (gala): nuestros
compaifieros dijeron: de plazo se le da aproximadamente un mes. [Basandose en] lo formulado
(wa-qala-hu) por Malik.

Abii Zayd dijo: Ibn al-Qasim mencion6 (gala), de quien no puede pagar la manutencion
a su mujer y se le reprochara [por esto]. Tras los retrasos continuados [en el pago] se [le pide]
que se divorcie de ella. El le suplica (fa-yaqiilu la-ha): “ino te divorcies de mi, qué Dios me

'77

bendiga!”. Después de que los dias pasaran lentamente ella le ruega (fa-taqilu): “divorciate
de mi”. [Ibn al-Qasim] dijo: no tiene derecho [al divorcio] ni ¢l a solicitarlo. [En su lugar] se
le reprocho [el retraso en el pago] una segunda vez.

{87}En el Kitab Ibn Sahniin, Habib le pregunt6 a Sahniin acerca del hombre que tiene
muy pocas posesiones (qalil dat al-yadd) pero tiene como pagar a su mujer la afnafaga
correspondiente a un mes completo: ;podria suministrar las provisiones dia a dia, [como] el
pan fresco (hubz al-siig) [o la mujer] habria de pedir el divorcio por la afiafaga?

Respondio (fa-qala): si, puede darle lo que precise dia a dia, en la medida de su
capacidad.

Dijo: si encontrara qué darle — sin ser rico — ella le pediria las provisiones de semana en

semana. Respondi6é (gala): que se haga segun considere el juez por su experiencia

[recopilando casos] de quienes toman los viveres dia a dia, semana a semana o mes a mes.
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{88} Capitulo quinto
Capitulo sobre el plazo que se da [al marido para pagar] la manutencion tras la
consumacion [del matrimonio], y antes de ello; sus reglas y de quien pide que se acelere
la consumacion

Ibn al-Mawwaz: Ibn al-Qasim dijo: si el hombre se divorciara [por repudio simple] por
ser incapaz de pagar la anafaga después de que concluyera el plazo [dado para ello], [la
mujer] comenzaria su periodo legal de espera (‘idda) [y éste también seria aplicable al
marido] porque podria volver con ella si encontrara [coémo costear] la afiafaga [en esos
meses]. Esto lo dijo Malik.

Si [la dificultad para pagar la afiafaga] ocurriera antes de la consumacién, no se
estableceria [dicho] periodo [de ‘idda]. Se le reclamaria (ittaba ‘t-hu) la mitad de la dote
[entregada].

Malik afiadi6 (gala): si revocara [el matrimonio] quien consumo con ella [por no poder
darle la pension], no seria correcto que volviera con ella, dada su situacién de pobreza. Si
pudiera pagar la manutencion de un mes, podria la retomarla. Si [tuviera lo justo] para diez o
quince dias, no podria hacerlo pues esto le haria culpable de [causarle] perjuicio: se revocaria
[la union] y se le concederia el divorcio en unos dias. ‘Isa transmitié lo mismo basandose en
Ibn al-Qasim.

Si se pidiera la revocacion por [el impago de] la afafaga o similar durante el plazo
concedido, mas tarde le seria [aun mas] dificil [cumplir con] el pago de la pension y, aunque
se le siguieran concediendo plazos nunca [seria capaz de pagar]. [También podria ser] que
esperara conseguir [cierto] capital cuando [propuso la cantidad a] entregar de pension [a la
mujer] y [después] se entera [de que no puede hacerlo]. Lo dijeron algunos ulemas.

{89} Muhammad: Malik, Ibn al-Qasim y Asbag dijeron: si el plazo [dado para el pago]
llegara a su fin y [la mujer] estuviera menstruando (ha’id), se esperaria hasta que recuperara
su estado de pureza. [Asi] lo consider6 AsShab basindose en Malik sobre el esclavo
manumitido (al-mawla). Si se terminara el plazo [para el pago] y ella estuviera con el periodo
[se haria lo mismo]. Ibn al-Qasim transmitié algo similar a esto en referencia al esclavo
manumitido (a/-mawla) que pide divorciarse [de su mujer].

Ashab [consultd] basandose en Malik: [acerca de] quien paga la dote y pide la
consumacion [del matrimonio], pero [encuentra que] la familia de ella le prohibe hacerlo
hasta que ellos lo autoricen.

Dijo: [lo mas correcto se encuentra] a medio camino. Que no diga: “[quiero] tener

relaciones con ella al momento” pero que tampoco sea [su familia excesivamente]
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considerada al respecto. Que se alcance un punto intermedio segun lo que den de ajuar y la
preparen para el momento.

Muhammad: Ashab dijo: [;qué se haria] si [la familia] pusiera como condicidon que €l no
consumara el matrimonio hasta pasados cinco anos? Respondio (gala): Lo que han hecho es
[una accion] miserable. Se permite (yd’iz) [continuar con] el matrimonio y la condicion se
declara nula (batil), pudiendo tener relaciones con ella cuando quisiera. Esto lo dijo Ibn Wahb
basandose en Malik.

Ibn al-Qasim transmiti6 de Malik: [hay] quienes ponen condiciones al [esposo] para que
no consuma [el matrimonio hasta pasado] un afio. Si se la llevara lejos [de la casa de los
padres de ella] o se fuera de viaje con [la mujer] y quisieran tenerla [con ellos durante un
tiempo] por ser [la hija] menor [de edad] o parecido, esto no es [mas que] una excusa y,
aunque no lo fuera, la condicion seria declarada nula.

Asbag dijo: [Si] €l presionara [se accederia] si ella estuviese [lo suficientemente]

desarrollada para soportar la cohabitacion (wa-ma huwa bi-I-gawt ida ihtamalat al-wat’)

{90} Capitulo sexto
Acerca de la esposa que pide su manutencion antes de la consumacion; del esposo
presente que es incapaz de [proveerla]

Del Kitab Ibn al-Mawwaz: si la esposa le pidiera la manutencion sin que [el
matrimonio] se hubiera consumado y [lo que se le dio] de ajuar se le terminara, llegando a una
situacion insostenible (hatta lam yabqa ma yahbisu-ha), se le diria [al marido]: consuma [el
matrimonio] o paga [la afiafaga].

Ibn Habib djjo: si su incapacidad a la hora de pagar la dote o la manutencion resultara
evidente, no se prorrogaria el plazo del [pago de] la dote ni se pospondria mas de un mes [por
mucho que] ¢l intentara [retrasarlo] més de un afio. Lo dijo Asbag.

Ibn al-Mawwaz menciond (gala): si la esposa rechazara consumar con ¢l y se le hubiera
terminado [lo que se le dio de] ajuar y el marido dijera: esperaré hasta que se acabe
[completamente] y después le entregaré (ayhaz) lo que yo estime, [en efecto] esta en su
derecho y [podria] posponerlo [durante varios] dias segun considere. Esto lo dijo Malik. No le
corresponde [cubrir] nada de lo que [pudiera] surgir [de gastos], salvo que el tutor legal
(waliyyu-ha) se querellara por eso, por lo que el juez [seria quien] le asignara [la pension].

Se dijo: no tiene derecho a la manutencion del marido hasta que consuma el matrimonio,
[una vez que] la esposa sea puber para cohabitar. Si no lo fuera, [se esperaria hasta que]

menstrue.
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En otro pasaje: hasta que sea puber para la consumacion [del matrimonio] y el esposo
también lo sea*”’. Si no, no tendria que [pagarle] la manutencion y tampoco la dote. La esposa
tiene derecho [a recibirla] de manos del padre o, si fuera huérfana (yatima), la tutela recaeria
en un albacea (wast), quien tiene la obligacion de [proporcionarle] la afiafaga. Esta opinion es
de Ibn al-Qasim.

Sahntin transmitié: la huérfana tiene derecho a [que el marido le proporcione] la
manutencion desde el momento en que [se firma] el contrato matrimonial, a diferencia de la

no huérfana. Esta no es nuestra practica juridica.

{91} Capitulo séptimo
Acerca de la esposa que pide la manutencion a su esposo ausente antes o después de
la consumacion; el plazo que se le da para esto; la reclamacion que hace por la afiafaga
de sus hijos pequefios, y el efecto legal de todo ello

De Ibn al-Yallab: [en el caso de que] la esposa y el marido discreparan en los términos
de entrega de la manutencion acordada y €l declarara haberla dado pero la mujer lo negara, lo
dicho por el esposo se tendria en cuenta bajo juramento, estuviera presente o ausente. [Pero] si
la mujer presentara su argumento ante la autoridad judicial (al-hakim) cuando el marido esta
ausente, [en este caso] la ésta determinaria [la cantidad] de afiafaga que le corresponde. [;Qué
pasaria si tras un tiempo] el marido regresara y reclamara haber enviado [la pension
alimenticia] o habérsela dado ( inda-ha) [antes de ausentarse] para que la usara[?]

Hay divergencias al respecto de lo dicho por Malik — que Dios tenga piedad de ¢l —
acerca de [la resolucion] de esta [situacion]. Se tendrian en consideracion las declaraciones de
ambos: lo que fue dicho por cada uno de los dos, por el marido y la mujer — ambos bajo
juramento —. [Pero] aunque ella reafirmara la version que argumento6 ante el juez (al-hakim)
en ausencia del [marido] hasta su regreso y pidiera la afiafaga por [el motivo indicado], [se
suscribe] lo dicho por ¢l bajo juramento.

{92}Ibn Habib dijo: si el esposo se ausentara de su mujer y €sta presentara el asunto
ante la autoridad (al-sultan) pidiendo que le asignara la afiafaga que le corresponde del
esposo, y €l tuviera bienes disponibles (mal"" hadir'"), [procederia a] asignarle la pension que

considerara suficiente [siempre que] ella jurara que [el marido] no le dejé nada con lo que

447La pubertad significa el paso de la consideracion de persona incapaz o menor a persona capaz, es decir,
aquella que asume las responsabilidades de sus actos y esta dotada de capacidad legal. Esta madurez varia
entre niflos y nifias. Para ellos, la edad para considerarse puber es a los quince afios lunares — la escuela de
Malik extiende esta edad hasta los dieciocho afios — mientras que para las nifias se alcanza con la primera
menstruacion o la consumacion del matrimonio. Ver Maillo Salgado, F. Diccionario... “sagir”, “bulig” y
“balig”.
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mantenerse ni tampoco se lo envio, sin retractarse de su juramento: “no recibi [nada] ni le
perdono [la deuda]”.

Algunos ulemas me recordaron que ella también estd bajo juramento y que, [tras

preguntarle], [la mujer] desconocia [la existencia] de los bienes disponibles (mal™ hadir™)
para su manutencion. En mi opinién esto es verdad. También se le hizo jurar que no era
consciente de que entre los dos se habia roto la unidad marital (al-‘isma inqata‘at bayna-
huma)™®.
Si no se supiera de la existencia de bienes disponibles [pero] se conociera su solvencia y
su situacion en su ausencia, [el juez] le asignaria [la pension] de acuerdo con su capacidad y
las necesidades que ella tuviera, reclamando con ello [al esposo] — si regresara — una deuda
[que tendria que cubrir] por lo que se gasto, siempre que ella hubiera prestado el juramento
mencionado anteriormente.

{93} Si se supiera por su situacion que [el marido] es pobre ( ‘adama-hu) y que no tiene
bienes a su disposicion, no se le designaria nada [de pension], dandole a elegir. Si quiere
soportar [la situacidon] sin [recibir] la anafaga, que lo haga; o si quiere que se separaren, es
decir, tras darsele un plazo [al esposo para pagarla]. Si la separacion fuera por repudio
[simple], ¢l puede [solicitar] volver con ella (al-ray ‘a) antes de que terminara su %idda si
tuviera los medios [suficientes para pagar] la pension. Si [quisiera volver con ella] después de
que terminara el periodo legal de espera, no podria rescindir la anulacién [del matrimonio]. Si
el cadi le concediera la separacion tras el vencimiento del plazo [dado al hombre], se
suspenderia la [necesidad de] que el esposo ausente presentara una prueba [de que esa
manutencion se le habia hecho llegar o de que era insolvente].

Dijo: si se desconociera la solvencia [del marido] dentro de su estado de pobreza desde
que se ausento, [a la mujer] no se le asignaria [nada], siendo libre de escoger si aguanta sin la
pension o se divorcia a si misma*®, es decir después de que [al esposo] se le hubiera
concedido el plazo [para pagar]. Si ella quisiera ignorar el asunto, que espere a que regrese y
[entonces compruebe] si [existe algin tipo de] bienes. Estaria en su derecho. El imam testifico

en su favor al respecto: si fulano estuviera casado con mengana a dia de hoy [y llevaran

448En algunos casos el esposo decide repudiar a su mujer durante su ausencia. Muchas mujeres desconocen que
esto ha sucedido y recurren al cadi para reclamar la afiafaga que se les debe. En otras circunstancias son
conscientes del repudio pero aprovechan la ausencia del marido para reclamar bienes que no habrian de
corresponderles.

449Tutallaq (talag al-qadi) se estaria aqui hablando de una disolucion revocable unilateral a manos de la mujer a
diferencia del fasj, que es de caracter definitivo e irrevocable. Esta disolucion es presentada bien por la mujer
o por sus familiares por via judicial a raiz de irregularidades en el contrato, vicios, etc. En este caso la
ausencia prolongada del pago de la manutencion que es, junto con la dote, una obligacion para el marido
podria ser llevada ante el juez por ambas vias.
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juntos] mucho tiempo, yo le asignaria la afiafaga de paridad a ella que ¢l ha de entregar
(mitla-ha min mitli-hi). Si €l fuera pobre, a ella no se le concederia nada. Se fijarian el dia y el
mes [en que se presento la queja] pero no se le daria una manutencion, ya que se desconoceria
si el marido tuviera bienes y su estado. Si estuviera en una situacion de apuro econémico, €l
podria tomar parte de la herencia (al-farida la-hu li-azma) a no ser que [decidiera] presentar
su defensa [ante el juez] (dafa‘a ‘an nafsi-hi) a través de una prueba que demostrara que fue
pobre desde el dia que se ausent6 hasta su vuelta, o que la pobreza le sobrevino durante su
ausencia, [por lo que] nunca habria sido capaz de cubrir la afafaga de la esposa al marcharse.
Si atn hubiera dudas respecto [al momento en que se declara insolvente, sea este] desde el dia
que se march6 hasta que presento la prueba de que fue pobre desde su partida y [la situacion
se prolongd durante] su ausencia hasta el regreso, o de que empobreci6 en tal fecha [y se sabe
que es insolvente], quedaria exento de [pagar] la afiafaga. [También podria darse que] el dia
de su partida [ya se] supiera de su pobreza, por lo que de aceptarse lo dicho de que ya lo era
cuando se ausento, ella habria de presentar una prueba de que tenia bienes [antes de irse]. De
constatarse que partid siendo solvente, ¢l tendria que entregar una evidencia de que
empobrecid [durante su ausencial].

{94} Ibn al-Qasim dijo en el Kitab Muhammad: si regresara siendo pobre, y dijera: no
he dejado de [ser pobre] desde que me ausenté, entonces esta acusacion seria falsa; se le
creera al estar bajo juramento, hasta que se presentara evidencia [de lo contrario]. Si se
descubriera que es rico y [decidiera] apelar, no se le creeria salvo mediante una prueba.
Esperando este relato, solo se tendria en consideracion [la situacion] desde que €1 volvid y se
acordaria [la cantidad a pagar] que le corresponde.

En al- "Utbiyya: basandose en lo que tomaron Ibn Kinana y Sahniin de Ibn al-Qasim:
aunque el esposo alegara que era pobre desde su ausencia, no se aceptaria solo porque €l lo
diga, [0 porque se dijera que] se sabia que el dia que se marché era rico o que se desconocia
[por completo] su situacion [econdmica]; debe pagar la manutencion [inexcusablemente] a
menos que se corrobore la pobreza que [se] indica. Si empobrecid en el momento de su
partida, y [este dato] fuera conocido, [pero] la esposa alegara que ¢l dilapido (afdd) los bienes
desde que estuvo ausente [a lo que ¢l alega que] se marcho fruto de la escasez, y lo jurara, [se
le creeria]. [La version de] la mujer sélo se tendria en consideracion [con una prueba] de que
¢l tenia bienes [al partir].

Algunos de los alfaquies de Cordoba dijeron: nuestra practica juridica dicta que el
hombre siempre se considera solvente hasta que presente una evidencia [que respalde] su

pobreza.

115



Se oy6 [decir a] Ibn al-Qasim: si el esposo se ausentara antes de la consumacion y su
mujer pidiera la afiafaga, seria la autoridad quien se la asignara. Respondié (gala) a su
pregunta: [y si] se ausentara durante meses y ella pidiera la manutencién? Dijo: considero
que [la pension] debe tomarse del dinero de €l. Es su obligacion [como marido]. [Es lo que]
mencionaron Malik y otros en al- ‘Uthiyya.

Sahniin dijo: se le asigna [la pension del dinero] del ausente, de lo que se encuentre —
sean deudas o depositos —. Es decir, Sahniin, en su opinion, [sefiala que] ha de presentarse una
prueba de que se le dio un depdsito [de cierta cantidad]. Si hubiera una confesion (igrar) [por
parte de la mujer] de [las deudas] que acumula [el marido], la autoridad no le asignara nada de
[afiafaga por considerarlo insolvente].

Anadio (gala): ella tiene derecho a presentar una prueba de [la solvencia del marido] de
manos de los acreedores (guramda’) y [también pueden hacerlo] los padres.

{95} Yahya b. Yahya transmitiéo basandose en Ibn al-Qasim: [este es el caso de] una
persona ausente que regresa y a la que la mujer le reclamara lo que pag6 [de su bolsillo] para
la manutencién de su hijo pequefio. El responde (wa-gala) [que] envid [tal cantidad] y se
reafirma tras hacerle jurar “que habia enviado la afiafaga y se la habia hecho llegar [a la
esposa]”. [Se tomaria por cierta su declaracion,] salvo que la esposa apelara [la resolucion
ante] el imam de que lo que [dice] haberles dado [de pension] a ella y a [los hijos no lo
recibieron], persiguiéndole [por via judicial] después de jurar que demanda al esposo por [el

perjuicio causado y la falta de pago de la anafaga].

{96} Capitulo octavo
Del hombre que quiere salir de viaje y su esposa quiere que le asigne [la

manutencion] antes de su partida; [De] quien sustenta a la familia del ausente

En el Kitab Muhammad: si la mujer pidiera la manutencion a su esposo porque éste
tiene intencion de salir de viaje, se consideraria la duracion del mismo y se le daria la afiafaga
en base a ello [para que ella la administre] o bien se estableceria un depositario (hamil) [para
tal fin], y la persona presente (hadir) [— en este caso la mujer —] no podria acceder [a los los
bienes salvo mediante dicho] depositario.
mujer] no necesitar que ¢l [nombre] a un depositario para la manutencion.

Continuo: el esposo jurara que quiere regresar en este plazo, “salvo que me sobrevengan
los designios de Dios y no pueda regresar [a tiempo], por lo que no esta en mi mano [decidir]

el dia y tampoco me propongo causar un perjuicio con ello”.
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Ibn Habib dijo: si ocurriera que se ausenta [mas de lo debido] y no tuviera [mas
posesiones] que su casa, [una vez terminado] el plazo dado [para cubrir] la deuda [tiene dos
opciones:] o aparece o el imam venderia su casa [para que la mujer tenga su] pension*®.

En el Kitab Ibn al-Mawwaz: Ibn al-Qasim dijo: si el ausente no tuviera dinero
disponible, ;se le ordenaria a quien protege la manutencion [de la mujer] que pida prestado en
su nombre ( ‘alay-hi)? Respondid (gala): si [esta persona] es la esposa, si. Si son los padres
[de ¢€l], no, porque de ser los administradores, hasta que no regrese no podran pedirle cuentas
y estarian privados (fdgada) [de lo que han dado]. Pero la mujer si podria perseguirle, pues
tiene derecho a obtener su afiafaga de los bienes de €I, y se le restituird ese [importe, bien
reclamando la deuda a quien se declara] insolvente (falas) o [a los herederos] con la muerte

[del marido]*!

, pero no se le retribuira lo que {97} pagd para la manutencion de sus hijos
pequefios después de que se hubiera declarado insolvente, es decir — y Dios es el mas sabio —:
si la deuda hubiera surgido antes [de que ella pagara] la pension [de los menores], [la ley
establece que] el pobre (fagir) no tiene obligacion de proveer para sus hijos. [Pero] si [la
declaracion de insolvencia] hubiera sido posterior [a los pagos que ella realizd], si se le
restituiria [lo que gastd en ellos]. Lo mismo ocurriria con los progenitores [paternos]: no se
les devolvera lo pagado una vez que la declaracién de insolvencia haya sido hecha. Con
excepcion de cuando ellos se han hecho cargo de la anafaga de la [mujer].

Ashab afiadi6 (wa-gala): [a la mujer] le sera devuelto lo que pagd [para la pension] del
hijo. En cuanto a los padres, [se les reembolsara] a través de un proceso judicial, si no, no.

Sahniin dijo en al- 'Utbiyya: la esposa dara una parte [del dinero] que ella pagd a los
acreedores del [marido] contra la nueva deuda [contraida]. Si la deuda [se hubiera
ocasionado] antes [de que el juez le hubiera asignado] la manutencion, no habra de entregar
[nada]. Si el esposo ausente volviera y dijera: “le he enviado [el dinero de la afiafaga]” [pero]
ella [decidiera] llevar este asunto ante el imam, se daria crédito [a sus palabras] cuando
prestara juramento, nunca antes. Si €l dijera: “ella recibi6 [la pension]” y lo jurara, se le creera

a é1*?

450El cadi se asegurara — antes de efectuar la venta — de que el marido es el propietario de la casa y que asi lo
verifican los vecinos. Se elaborara una descripcion completa de la misma, incluidos el interior y el exterior de
la vivienda, asi como su ubicacion exacta y dos testigos corroboraran que tal inmueble se vende por ausencia
del marido. Si el hombre regresa y quiere recuperar la casa una vez vendida, esta venta s6lo sera revocada si
la vivienda no ha sufrido ningln tipo de alteracion. De haberse producido reformas, tendrd dos opciones: o
asumir que la vivienda no es suya o pagar el precio de venta de la misma. En Jalil b. Ishaq. Mujtasar. Trad.
Perron.Vol 3 pp. 147-9; Milliot, L. Introduction... pp. 382-3.

451La mujer que ha pagado su manutencion de su bolsillo podréa recuperar lo gastado vuelta de los bienes del
marido que se declara insolvente, generando con ello una deuda que habra de saldarse en vida, o mediante la
herencia tras la muerte del esposo.

452Como senala Jalil, la declaracion se toma como cierta desde el dia que se produce el juramento. Pero esta
declaracion seria declarada nula si vecinos o personas del entorno del marido — en su ausencia — declaran,
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Pregunté (qultu): {cdmo pudo jurar sin estar presente?

Respondié (gala): 1o habia hecho llegar por escrito o inform6 que ella la recibio*>.

Yahya b. Yahya relato, basandose en Ibn al-Qasim. Un [hombre] ausente regresa y [al
hacerlo] la mujer le increpa que tuvo que pagar [de su bolsillo] la manutencion de los hijos
pequefios. El respondio: “les he enviado [tal cantidad]”. Sus palabras se toman por ciertas si

45495

dijera: “[ella] lo ha recibido®™*” y lo jurara. Si [la esposa] denunciara [esta situacién] ante el

imam, [por no estar conforme con la cantidad] de lo que se les asigno, estd en su derecho [de
que el juez lo revise y establezca] una cantidad que sea suficiente®”.

Sahniin dijo, basandose en Ibn al-Qasim: quien paga la pension del hijo del ausente y de
su mujer y después se entera de que [esta persona] ya era pobre [antes de salir de viaje], no
tiene derecho a reclamar el reembolso de lo que gast6 [ni al padre] ni al hijo, pero si [podria]
pedirselo a la mujer porque ésta hizo uso [de ese dinero a sabiendas de que] debe costearse su

propia afiafaga. [En este caso la mujer] no tiene derecho a que el marido [corra con los gastos

de la pensidn] debido a su pobreza. El pobre no paga manutencion*®.

{98} Capitulo noveno

Capitulo 1a esposa que, harta del marido, abandona la casa conyugal. Si estuviera

menstruando, de parto, de retirada en oracion o de ayuno; o si enfermara, estuviera
encarcelada o [lo estuviera] su marido o desobedeciera, ;tiene derecho a la

manutencion? [;Qué pasaria] si ella se mantuviera a si misma o él viviera en la casa [de

ella] sin que le dijera nada (sakata) o él comiera [utilizando] el dinero de ella con su
permiso?
En el Kitab Muhammad: si la mujer se hartara de su marido y abandonara la vivienda de
¢l, negandose a regresar, éste podria rehusar pagarle la afiafaga hasta que volviera, teniendo

ella que mantenerse a si misma durante el tiempo [que esté fuera]. Malik dijo: tiene derecho a

también bajo juramento, que ella recibi6 tal cantidad. No se tomara como valido el hecho de que €l lo hubiera
enviado, sino la recepcion de ese dinero. En caso de encontrarse con declaraciones contradictorias, el juez
respaldard la versién del marido siempre y cuando sea verosimil. La declaracion de la mujer unicamente se
daria por valida si sus palabras parecen mas creibles que las del esposo. Jalil. Mujtasar. Trad. Perron. Vol 3.
pp. 149-51.

453Esto es tomado como prueba si la persona designada por el marido para distribuir la afiafaga de la mujer lo
declara o presenta una carta del esposo en la que se demuestra que asi ha sido. Vid. supra. p. 150.

454Con la afiafaga de los hijos sucede lo mismo que con la de la mujer. No es suficiente jurar que esa cantidad
se ha enviado. Se debe confirmar que ha sido recibida.

455El cadi establecera la cantidad que considere suficiente para la crianza del nifio, asi como la frecuencia de los
pagos, que pueden ser por semana, por mes o por afio. Jalil. Mujtasar. Trad. Perron. Vol 3. pp. 168-9.

456La mujer en este caso s6lo podria pedir la separacion ante el juez si la situacion de pobreza del hombre fuera
posterior al matrimonio o si, a sabiendas de su pobreza, el marido decide dejar de mendigar, peligrando asi el
poco sustento que pudiera tener. Tampoco podria pedir la disolucion del matrimonio si €l pudiera proveer un
minimo de viveres y vestido, como se vio en el capitulo cuarto.
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reclamarselo [a los herederos]*’.

‘Isa dijo, basandose en Ibn al-Qasim: lo mismo ocurriria si [el esposo] jurara repudiarla
una vez o fuera de forma definitiva (batta). El le podria enviar [Gtiles del hogar**®*] hasta que
ella fuera quien se las enviara [a si mima] o las hiciera traer, habiendo ¢l de pagarle la afiafaga
y, si quisiera, por el cambio de domicilio (/i-naqli-ha).

En el Kitab Ibn Sahntin: Sahniin dijo: se le pregunt6 a Habib acerca de la mujer que
escap6 de su marido a Tunez, desobedeciéndole durante dias. Después, le pidio la afiafaga por
el tiempo [en el que se ausentd. ; Tendria derecho a percibirla?] Respondio (fa-gala): si ella le
desobedecio para provocar que €l la repudiara (lianna-ha tad 'wiyyu anna-hu in talaga-ha)*”,
entonces no.

{99} Si dijera: “lo hice por rencor (bugdat™) hacia €17, le corresponde la anafaga, igual
que la del esclavo huido le corresponde a su duefio.

Abt Sa‘id al-Qaraw1 dijo en su Kitab ‘ala madhab Malik a ese respecto: no tiene
derecho a manutencién por haber desobedecido (/i-/-nasiz) y haber puesto fin al disfrute
[sexual] (al-istimta’). Y continud: tampoco tiene derecho a manutencién [la que] ha sido
repudiada de manera definitiva (/i-/-mabtita), salvo que estuviera embarazada. Anadié (gala):
porque la manutencion se da a cambio del disfrute [sexual del marido con ella]. Si [el repudio]
no fuera definitivo, ¢l podria negarse [igualmente a entregar la pension] por desobedecer a su
esposo, prescribiendo €sta por haber puesto fin al disfrute [sexual]. En otro pasaje se dijo: si la
mujer desobedece al marido, éste estd obligado a darle la afiafaga [igualmente] durante el
tiempo que dure su rebeldia.

Se dijo: ha de darle la manutencion porque es su esposa y esto conlleva [el pago] de la
pension. No dejard de darsela salvo si [asi lo decretara] el juez. Continu6: no tendria derecho
a la afiafaga si hubiera sido indocil desde antes [de la consumacion], porque la manutencion
se da a cambio de la cohabitacion, por eso el esposo no le pagara la pension antes de haber
tenido relaciones con ella [y no lo hara] hasta que se asi sea.

En el Kitab Ibn al-Yallab: la manutencion del marido a la [esposa] cesaria cuando le
desobedece — a no ser que estuviera embarazada —. Prosigui6 (gala): [pero] no se le dejaria de
pagar la pension a la mujer por estar menstruando o por haber dado a luz; tampoco por estar

ayunando, en retiro espiritual o por hacer la peregrinacion; ni si estuviera enferma o

457En el texto arabe de la edicion: fa-la-ha ittiba ‘a-hu bi-dalika. El editor afiade el mismo pasaje en Ibn Baq:
fa-la-ha ittiba ‘a wariza-hu. Da la impresion de que Ibn Baq tenia a su disposicién un manuscrito no
conservado del Kitab al-Nafaqat ya que menciona explicitamente a Ibn Rasiq en la obra. En Ibn Baq. Kitab
Zahrat al-Rawd... p. 62.

458En Ibn Baq: in arsala ilay-ha manfa‘a. Vid supra. p. 62.

459En Ibn Baq: wa-hiyya mudda ‘iyya al-tallaq. Vid supra. p. 63.
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encarcelada — o si lo estuviera el marido —; ni si se la encarcelara por éste u otro motivo.
Tampoco si €l se ausentara del [lado de] ella o ella del [lado de] €l con su permiso.

{100} En el Kitab Ibn al-Yallab: si el esposo quisiera salir de viaje con ella y se negara,
no tiene derecho a que percibir anafaga.

Ibn al-Qasim dijo en el Kitab Ibn al-Mawwaz: [la mujer] que ha sido repudiada de
manera definitiva echard de su casa a quien la repudio, haciéndole vivir en otra [vivienda].
Ella no tiene derecho a reclamarle el [precio del] alquiler [de la residencia en la que viva].

Muhammad [comento acerca de] las distintas opiniones respecto al [pago de] la anafaga
a [la esposa] desobediente: si el marido dejara a su mujer repudiada y vivieran en la casa de
ella, no se le pediria pagar el alquiler de la vivienda durante su %dda. Esto fue lo que
respondieron los jueces de Cordoba después de que les escribiera a este respecto y me
hicieran llegar sus palabras diciendo: el marido no ha de [pagar por] el alquiler de la casa de
ella ni antes ni después del divorcio. AShab hizo [este comentario].

Un hombre le dijo a Malik: me mantengo [utilizando] el dinero de mi mujer mientras
ella lo veia y no [parecia] importarle — y a mi tampoco —, pero [nunca] le pedi permiso para
hacerlo y asi ha sido durante dos afios. [Pasado este tiempo] me dijo: pagame lo que has
gastado de mi dinero. ;/Est4 permitido?

Respondio (gala): si. Que se lo dé o que ella lo tome por si misma.

Abt Salih dijo: [la mujer] no tiene derecho a [reclamarle] nada si hubiera observado
[esto] y no lo hubiera prohibido [en su momento]. Tampoco tiene derecho [a pedirle alquiler]
si vivieran en la casa de ella. Si la repudiara y viviera en la casa de ella sin pagar
arrendamiento, tampoco tendria derecho a percibir el importe del alquiler [de la vivienda]
durante su ‘idda — si este hubiera sido el motivo de divorcio —. También [emitimos] una fetua
cordobesa [sobre este tema], en la que consideramos que lo [mas] apropiado es que le pague
el arrendamiento en su totalidad — si Dios quiere — dadas las diferencias de opinion que

existen al respecto sobre quién vive en la casa de su mujer.

{101} Capitulo décimo
Acerca de la imposibilidad del marido de pagar la dote (al-saddq) a su esposa antes
de la consumacion, sus efectos legales, y cuando esta obligado a pagar (wa-mata yiijidu)
(mediante una prueba de su esposa)*®
En al-Wadiha: dijo: si fuera incapaz de [proporcionar] la dote antes de la consumacion,

el imam le concedera aplazarlo durante uno o dos afios y, al establecer la manutencion, se

460Adicion del editor. Escrito en los margenes del manuscrito.
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corroborara que es incapaz de [entregar] la dote. Dijo: si no se viera que tiene dinero [pero] se
sospechara que lo tiene oculto, no se [le permitiria] enriquecerse a costa de la dote [de la
mujer]. Si, [por el contrario,] resultara evidente su incapacidad para [cubrir] la afafaga y la
dote, tampoco se [le permitiria] enriquecerse a expensas de la dote. [El pago] no se retrasaria
mas que unos meses hasta un maximo de un afio. Todo esto lo dijo Asbag.

Ibn Habib también dijo: si [la esposa] pidiera su dote antes de la consumacion y el
esposo se negara hasta haber tenido relaciones, estd en su derecho. Si ella quisiera acelerar la
consumacion, entonces si tendria derecho a percibirla.

Dijo: si [el pago de la dote] le supusiera la ruina, tendria derecho a retrasarla y ella, si
quisiera, recibiria [a cambio] la afiafaga por parte [de su marido]. Si se retrasara mucho en la
dote y tuviera mas gastos que ingresos [que le hicieran] incapaz de [proporcionar] la pension
o se le cumpliera el plazo de pago de la dote, de pasar esto y si no quisieran separarse, que
continfie y pague la mitad*®'.

{102} Muhammad b. al-Mawwaz dijo: hay discordias en lo que respecta al retraso en el
[pago] de la dote. Que se le dé un plazo [mas] después del primero y, si concluye [y no ha
pagado], que se separen. Y quien quiera esperar al pago, [que lo haga] por [un maximo de]
dos afios.

Se le pregunto (gil) a Malik: ;se aumentaria el plazo a [mds de] dos afios? Respondid
(gala): no se extenderia [el plazo de] los dos [afios] hasta que [no] hubiera pasado un afio, si
llegara, y no se hubieran separado*®.

Ibn al-Qasim e Ibn Wahb dijeron: [tras separarse] ¢l [le pagaria] la mitad de la dote.

‘Abd al-Malik b. al-Hasan opin6 basandose en Ibn Wahb: Malik dijo que si [el marido]
tuviera con qué [pagar] la anafaga [pero] no [hubiera entregado] la dote, se le concederian
para ello tres afios.

En el Kitab Ibn Sahniin: se le pregunt6 a Habib sobre quien dota [a la mujer] con una
cantidad determinada (raqqgada ba ‘da naqdi-hi) [pero] es incapaz de entregar esa parte antes
de la consumacion. [La esposa] se la pide y [también pide] consumar [el enlace]. El esposo
responde (fa-qala): “no [la] tengo”. Ella, por su derecho [a la dote], hace que le encarcelen.

[El marido] es frutero y entrega (fa-agama) una prueba valida [que demuestra] su pobreza. La

461Se estableceria asi un pago en diferido — kali’ — de la dote. Practica que sustituyo el Ginico pago establecido
en los inicios del islam en al-Andalus. Existen divergencias entre los expertos de la ley sobre los plazos para
ello, algunos dicen que entre diez y doce afios es lo correcto, mientras que otros estipulan que esa parte de la
dote s6lo se entregaria con el fin del matrimonio — bien por separacion o por muerte de uno de los conyuges —
como bien sefiala Zomeio, A. Dote... pp. 229-33.

462Si pasado un afio el matrimonio no se ha consumado — siendo los dos puberes — el enlace se declara nulo, tal
como sefiala Jalil. Mujtasar. Trad. Perron. Vol. 2. pp. 435-6.
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mujer se niega a esperar [mas] y quiere la separacion. El esposo le ruega (fa-gala): “dame un
[poco mas] de tiempo™.

Anadi6 (fa-qala): no se [volveria a] retrasar ni se esperaria nada por su parte y, si es lo
que la mujer quiere, que se separen, siéndole obligatorio el pago de la mitad de la dote [tras la

consumacion]. Tendrd que abonar lo que quede por pagar y que ella le ha pedido.

{103} Capitulo undécimo

Lo que es obligacion de la [mujer] libre [a la hora] de servir al marido en su casay

lo que no, con sus normas

Ibn Habib dijo: La mujer que tiene bienes propios ademds de su dote y cuyo esposo es
rico no debe realizar ninguna de las tareas del hogar ni tampoco hilar, tejer, amasar, cocinar,
barrer, etc. El marido debe pagar a quien le sirva. Si ella no es de posicion elevada y sus
bienes y el valor de la dote no le permiten proveerse de un criado, el marido no estaria en la
obligacion de proporcionarlo, teniendo ella que realizar las actividades domésticas [como]
amasar, cocinar, barrer, hacer la cama, buscar agua — si tuviera el pozo en la propiedad (idd
kana al-ma’ ma'a-hd) — y hacer todo el trabajo de la casa. Si el esposo fuera rico — a
excepcion de que tuvieran el mismo estatus [social] que ella o similar — no se consideraria
[apropiado] que [tales] hombres ilustres hicieran trabajar a sus mujeres de criadas, aunque
[éstas] fueran de rango inferior. No deberian hacerlo.

Dijo: en lo que respecta a hilar y tejer, [la mujer rica] no deberia hacerlo por su posicion,
salvo que fuera voluntariamente. Si fuera pobre, [el marido] no le proporcionaria sirvientes. Si
ella fuera de familia y rango elevados [y el marido no lo fuera], habria de costearse su propio
servicio doméstico, del mismo modo que si [su estatus] fuera inferior. Asi me lo explicaron
Fatima, en una ocasion en la que [la pareja] acudio a él por las tareas de la casa, [lo siguiente:]
las de dentro de la casa le corresponden a Fatima y las de fuera a “Ali**. Me cont6 esto Asad
b. Misa basandose en Talha b. ‘Amr, que lo transmiti6 a su vez de ‘Ata’ b. Abi Rabah. ‘Abd
obligatorio que el marido [proporcionara] a la mujer y lo que la mujer debe proporcionarse a

si misma de servicio, y es lo mas correcto que escuché de €l.

{104} Capitulo duodécimo

Lo que el esclavo ha de dar de afiafaga a su mujer, sea libre o esclava. La

463Ibn Abi Sayba. Musannaf. Vol. 9 p. 418. Numero 29660.
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manutencion de la esclava casada con un hombre libre o esclavo. El esclavo que hace
viajar a su esposa o a su hijo libre. E]l hombre libre que hace viajar a su esposa donde (¢l
quiere)*®

Ibn Muysar: [sobre] el amo [que] permite (adina) que su esclavo se case y [para quien]
autoriza que se le dé una afiafaga del dinero del esclavo. [Este] desposa [entonces] a una
mujer libre. Si [en su momento] no se determina la [cantidad] de la manutencion, la autoridad
tiene derecho a reprenderle por ello. Si fuera incapaz [de proveerla], que se separen. No la
dejara morir de hambre y tampoco habria nada que reclamar al duefio, [como tampoco al
esclavo] le serian obligatorios el impuesto del usufructo (gallati-hi) o el impuesto territorial
(wa-jarayi-hi)**® ni tampoco aquello de lo que no fuera [directamente] responsable (fa-la fi-hi
illa ma qad damin). Preferiria que el esclavo no se casara hasta que el amo le garantizase la
dote para [la mujer]. El duefio no confiscaria (/@ yanza ‘u) los bienes de su esclavo y se los
daria. Tampoco [le quitard] la limosna [que le perteneciece] (aw tasadaqqa bi-hi ‘alay-hi).

Ibn al-Mawwaz dijo: estamos de acuerdo (wa-Ia ijtilaf’) en que el esclavo ha de pagar la
manutencion a su mujer libre.

Malik sefiald (gala): [un hombre] le preguntd acerca de la [afiafaga del esclavo para con
su] mujer libre: debe pagar la manutencion o si no, divorciarse. Es decir: aunque se negara a
pagar la manutencion, [si] tuviera dinero, se le obligaria a dar la afiafaga de [ese dinero], y si
no [quiere hacerlo], que se divorcie. Si quisiera pagar la pension de su dinero y el amo se lo
prohibiera (wa-aba al-sayyidu min dalika), debe divorciarse.

Malik anadi6 (gala): preferiria que, de casarse el esclavo, se le pusiera como condicion
[en el contrato de matrimonio] que entregara la afiafaga con el permiso de su amo.

{105} AShab — basdndose en Malik — transmitio acerca del esclavo casado con una
mujer libre o esclava: [lo dicho por Malik tiene una implicacion legal] distinta para la esclava.
Considero que [el marido] no ha de entregar la manutencion, salvo si [en el contrato] existe
una cldusula de que asi ha de hacerlo. Siguid (wa-qala): si se le pidiera (arsalii-ha ilay-hi),
entonces seria conveniente [que lo hiciera].

Ibn al-Qasim dijo del esclavo: si su duefio fuera [quien] acordd en primer lugar [la
cantidad a pagar] de pension para su mujer y [el marido] fuera incapaz de darsela atn siéndole
obligatoria, no teniendo con qué pagar, que se separen. [En este caso no importa si] la mujer
es libre o esclava, pues tiene derecho a la anafaga [acordada en el contrato].

En al-Wadiha: es el esclavo quien ha de pagar la pension a su esposa libre o esclava, no

464Adicion del editor. Escrito en los margenes del manuscrito A.
465Acerca del jaray y los impuestos territoriales véase Abu Yisuf Ya‘qub. Kitab al-Jaray. Fagnan, E (trad). Le
livre de l'impot fancier. Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1921. pp. 36-43; 80-1; 127-33.
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su duefio. Y ha de hacerlo aunque sea pobre. Si no pudiera, que se divorcie y no habria de
pagar el impuesto (jarayi-hi) acordado con él.

Ibn al-Mawwaz afiadi6 (gala): Malik dijo sobre la esclava casada con un hombre libre o
esclavo [que], si se estableciera con ¢l en una casa, éste debe pagarle la pension. Si fuera la
mujer de un esclavo y viviera con su familia [de ella] y €l quisiera que le visitara [pero
siempre] regresando mas tarde [a la casa] de ellos, no se le daria afiafaga — salvo que en el
contrato de matrimonio se hubiera incluido una clausula [de darsela] — con el permiso del
dueiio del esclavo.

Malik continu6 (gala): [en el momento en el que] ella se hubiera quedado (fabitu ‘inda-
hu) en la casa de ¢l — especialmente por la noche — [el marido] ha de proporcionarle
manutencion y vestido. Afiadiendo: de un modo u otro tiene derecho a la manutencion, pasara
la noche en la casa de ¢l o en la de su familia [de ella], tuvieran una casa [propia] o no. Ibn al-
Qasim retomo el asunto, después de lo dicho al principio: Ibn Wahb relaté basandose en
Malik: si viviera permanentemente con ¢l, debe darle la afiafaga; [pero] si la devolviera a casa
de sus padres [por la noche], no deberia costearla.
corresponden a la familia de ella, no al marido. Su ‘idda se hara en la casa de ellos, de no ser
(hatta) que fuera puesta como condicion o similar. [La familia de ella] no le impedira visitarla
cuando quisiera, de noche {106} o de dia, llegando cuando le pareciera, [siempre y cuando
esto] no les suponga ninguna molestia (yadurru bi-him) a ellos [por hacerlo] reiteradamente.
Deben mandarla con ¢l una de cada cuatro noches, teniendo [el marido] que asumir [los
gastos de] la manutencion de esta noche y el dia [siguiente], aunque regresara con [su familia a
primera] hora de la mafiana e igualmente si la dejara en su casa esa noche y [la noche] del dia
[siguiente]. La afiafaga de un dia y una noche de cada cuatro noches le es obligatoria. Eso si
no se hubiera puesto una condicion [distinta en el contrato] en la que ella prefiriera [vivir con
¢l]. [La familia] no podria poner una cldusula que la retuviera en su casa [de ellos]. Si se
estipulara que [la esposa] prefiere vivir con ¢l desde [que se firma] el contrato y que la
manutencion ha de ser cubierta en su totalidad por [el marido], [aunque] estuviera [durante un
periodo de tiempo] en la casa de €I, si luego quisiera enviarla de vuelta para dejar de pagar la
afiafaga, no podria hacerlo. Si, [por ejemplo], existiera una cldusula en el contrato diciendo
que ella ha de vivir con [sus padres], éstos no tendrian por qué enviarla a [la casa] de ¢l cada
cuatro [noches] y tampoco €l costearia su pension. De hacerse asi, unas cosas serian
obligatorias y otras no. Para Malik esta es la mejor [opcion] a la hora de atajar las diferencias

de opinion.
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Asbag afiadid (wa-qala): le corresponde pagar la manutencion donde fuera que ella
estuviera — si estd con la familia — donde sea que estén. Ella también podria poner sus
preferencias [en el contrato]. Continud (wa-qil): si esta en la casa del marido, la anafaga es su
obligacion. Si estuviera en la casa de la familia, la manutencion le corresponde a ellos, y asi
siempre.

Asbag dijo: el esclavo no puede salir de viaje con su esposa — libre o esclava — a mas de
una distancia de doce millas*® o similar, donde no temiera que ella se perdiera o pereciera
(day ‘a). Lo mismo se aplica a [si quisiera viajar con] su hijo libre, segin estipularon Malik y
sus companeros.

Ibn al-Mawwaz afiadié (wa-gala): Malik dijo, [después de que] le preguntara (wa-gala-
hu) Ibn al-Qasim de lo transmitido por ‘Isa — que también lo tomé de Malik: el esclavo no
tiene derecho a salir de viaje con su esposa — libre o esclava — salvo que sea a un lugar
cercano similar a algunas aldeas locales (al-arydf), que no le hagan temer que pudiera
perderse o perecer y que tampoco le cause perjuicio [a la familia o a ella].

{107} Malik dijo: el hombre libre tiene derecho a irse (an yaza 'na) con su esposa a
donde quiera, y a viajar con ella.

Muhammad afiadié (wa-gala): si la mujer se quejara mucho al marido [y no quisiera ir
con ¢l], haria que se la hiciera vivir entre gente integra [para garantizar su seguridad]. ;Coémo
haria para salir del pais con ella? Malik respondid (gala): hay que observar la condicion y
rectitud (salah-hi) [de esas personas] antes de llevarla consigo.

Muhammad: Malik aborrecia toda condicion que no le permitiera a ella [quedarse], y
tampoco que se le hiciera salir.

Malik dijo: si se pusiera una cldusula en el contrato que no la hiciera salir pero que
tampoco se lo prohibiera, considero que ha de ser un hombre de palabra, sin necesitar [tomar
medidas] de no ser que ella quisiera jurar [que lo prohibid].

Muhammad: Malik dijo: si se casara con ella y ella, en nombre de Dios, le hace
prometer que no la hara salir de su pais, si ella no cambiara de parecer y siguiera fiel a su
palabra (wafa’), ¢l no tiene derecho a repudiarla por ello, siempre siendo temeroso de Dios y
sin hacerla viajar (yagribu-ha)*"’.

Ibn Nafi‘ comentd6 (gala) en al-Maymii ‘a: esté prohibido que la haga salir.

7° En el Kitab Ibn al-Yallab: el hombre tiene derecho, si quisiera viajar, a hacerlo con su

466Barid en Lane es la distancia entre un sikka y otro, o una casa y otra. Las distancias varian entre las tres y las
doce millas, aunque luego anade que un viaje de cuatro burud equivale a 48 millas. Lane. Arabic... Vol. 1, p.
185.

467El verbo en primera acepcion significa “salir de noche o hacer un viaje que se considere a un dia de
distancia”. En Kazimirski. Dictionnaire... Vol. 2. pp. 703-4.
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esposa donde quiera, si fuera seguro para ella y le resultara beneficioso. Si ella se negara,

quiero decir, a viajar con ¢él, prescribiria la obligacion que tiene de darle la pension.

{108} Capitulo decimotercero
Acerca de la manutencion de las mujeres divorciadas (mutallagat) y sus viviendas;
la repudiada acusada de adulterio (mula‘ana) que esta embarazada; la manutencion de
la esposa del amo que es repudiada por el juramento de abstinencia sexual del marido
(fla’)**®; 1a aiafaga de las embarazadas, libres o esclavas que estén amamantando
(murdi‘a) sean de la gente del libro*® o zoroastras; las divorciadas por enfermedad,
mueran o no después; en qué casos se les da la pension, la manutencion de la [mujer]
rica (nafaqa al-ganiyya)*’’

Ibn al-Mawwaz dijo: Malik mencion6 (gala) sobre la mujer repudiada definitivamente
(al-mabtiita): no tiene derecho a manutencion salvo que esté embarazada. En ese caso se le
darian afiafaga y vestido.

Malik afiadi6 (gala): si alegase que estd embarazada, no se le daria la anafaga hasta que

se demostrara el embarazo. [Si lo estuviera]*”!

, reclamaria [que se le pagara] lo que gastd
hasta entonces y lo que fuera [a serle necesario] en el futuro. La acusada de adulterio no tiene

derecho a percibir la afiafaga aunque estuviera embarazada — tampoco la casada mediante

472 473

mut‘a”” — ni heredaria si [el esposo][muriera]*”” antes de que terminara su ‘idda; [sin
embargo], tiene derecho a vivienda. [En lo que respecta a] la mujer del amo, si el juez le
concediera el divorcio al terminar el periodo de abstinencia (a/-7/@”) del marido, al comenzar
su ‘idda [le seran proporcionadas] manutencion, vestido y vivienda, estuviera embarazada o

no.

468Este tipo de juramento lo establece el marido a fin de inhibirse de las relaciones sexuales con su mujer. Esta
abstinencia seria de cuatro meses para la mujer libre y de dos meses para la esclava. Para ello es necesario ser
musulmén — libre o esclavo — , estar legalmente casado, ser puber y estar en su sano juicio. La mujer tiene
aqui dos opciones: o acepta ese periodo de cuatro meses o reclama al cadi la disolucién del matrimonio y éste
haré que el marido la repudie. Para los malikies este es un tipo de repudio revocable y, durante el plazo legal
de espera ( idda) de la mujer, el marido puede reemprender la vida en comun o repudiarla definitivamente.
Para mas informacion véase: Maillo Salgado, F. Diccionario... p. 154 “ila”.

469Cristianas o judias.

470Velazquez Basanta en su entrada en la B4 sobre Ibn Rasiq transcribe esta tltima palabra como faniyya — la
mujer que ya no sirve. p. 458.

471Adicioén del editor tomada del mismo parrafo en Ibn Baq. Zahrat al-Rawd... p. 67.

472Se refiere a las mujeres casadas en un matrimonio de disfrute o matrimonio temporal. Tal como explica
Felipe Maillo, este tipo de contrato se asemeja mas al de arrendamiento, segun el cual la cosa transferida lo
es por un tiempo limitado y termina con la finalizacion del contrato. Puede ser de un dia o de cien aflos. La
mujer recibe una retribucion al firmarlo, sin embargo el marido no esta obligado a proporcionar vivienda,
ropa o manutencion a la mujer y, de igual modo, ella no podria heredar. El plazo legal de espera o ‘idda para
ella seria de dos menstruaciones , como la de la esclava. En: Maillo Salgado, F. Diccionario... p. 264.

473Adicion del editor tomado del mismo parrafo en Ibn Baq. Zahrat al-Rawd... p. 67.
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{109} Ibn al-Qasim dijo en el Kitab Ibn al-Mawwaz: el embarazo se demuestra con el
movimiento del feto. AShab también lo mencion6 (wa-gala-hu).

Abii Zayd dijo: al contrario de lo mencionado sobre la devolucion [del pago de la
afafaga] por la ausencia [de una prueba] de embarazo de la esclava*’, si las matronas
(gawabil) testificaran que el embarazo es evidente a los tres meses o mas, se le devolveria [lo
que pago] y no [se esperard a que] se confirme mediante el movimiento del feto.

Fadl dijo: ella necesita — a fin de conseguir la manutencion por parte del [marido] — que
dos mujeres den testimonio del embarazo. Sélo la obtendria con una prueba [del mismo]. Si
alegara que ha sufrido un aborto (asqatat) se le dard lo dicho hasta que acabe su ‘idda. El
esposo tendria derecho a pedirle que jurara [que estd embarazada] desde que le da la afiafaga
[para tal fin], no desde que se produce el aborto. Todo esto es [el procedimiento a seguir] con
la mujer repudiada acusada de adulterio que alega estar embarazada. Dijo: si alegara estar
encinta y no lo jurara, pagaria [la manutencion] de lo que tiene. Si se probara el embarazo,
tomaria del esposo lo que pago y €l cubriria los gastos que se generaran en el futuro.

Narro6 basandose en Malik: que tome la afiafaga para los gastos futuros, no por los gastos
pasados, hasta que nazca el nifio. Cuando de a luz, que reclame [al marido lo que ella pago],
se entenderia asi si Dios el Altisimo quiere.

Muhammad b. al-Mawwaz dijo: si la mujer embarazada descrita pidiera vestimenta
junto con su manutencion, tendria derecho a ello. Se sopesara el estado del embarazo y con
ello se le entregara la cantidad de ropa adecuada. Lo dijo Malik.

Muhammad: si [el marido] no tuviera nada, seria mas fécil [que diera la anafaga] para lo
que quedara de embarazo, no para lo de antes, pagando desde el dia que le complaciera, como
[se hizo con] la esposa que estd bajo su proteccion. Seria similar con la ropa. Si al marido le
fuera mas facil [pagar] tras el nacimiento [del nifio], que no se le insista [a que pague antes].

{110} Ashab dijo: si se divorcia de ella estando embarazada y amamantando, y [el
repudio] fuera definitivo (fallag™ ba’in™), debe pagar la afiafaga en su totalidad: la de
embarazo, la de la lactancia (rada ") y vestido.

475

Malik dijo: [consideramos que el vestido al que tiene derecho es el dir *”, el jimar y el

474La prueba de embarazo, por lo general, se confirma a los cuatro meses con el movimiento del feto. En el caso
de la esclava, la manutencion durante el embarazo — lo necesario para ella de vestido, comida y alojamiento —
le corresponderia a su duefio, puesto que el hijo de ésta seria propiedad suya y el derecho de propiedad pesa
mas que el derecho de paternidad. La afiafaga comtin de la mujer le corresponde al marido. Este estaria
exento de pagar la pension de maternidad de su mujer libre o esclava cuando ésta ha sido repudiada de
manera definitiva. En Jalil. Mujtasar. Trad. Perron. Vol. 3. pp. 140-1.

475A diferencia de gamis, esta prenda hace referencia a una camisa inicamente de mujer. Ver Dozy.
Dictionnaire... pp. 176-7.
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476 Malik: si le estuviera pagando [manutencion] sin una sentencia para ello y hubiera

izar]
alegado estar encinta pero después se probara que no lo esta, [el marido] no le reclamara
[nada de] lo que entrego por las alegaciones [de embarazo] o por lo que dijeron las matronas.
[Sin embargo,] si pagé mediante un decreto [que le obligaba a hacerlo], ella ha de
devolvérselo.

Muhammad: porque [reconocid]*”’

que la sentencia fue injusta.

‘Abd al-Malik dijo: si pagara sin que hubiera sido estipulado, tiene derecho a la
devolucion. Esto lo dijo basdndose en [las palabras de] Malik. Y afadié (wa-gala) en otro
pasaje: si [cuando] paga a la mujer [lo hace] por un dictamen [del cadi], a ella no se reclamara
nada porque es una sentencia anterior [al curso de los acontecimientos].

Muhammad dijo: prefiero que le devuelva todo de un modo u otro si se llegara a probar
[la ausencia de embarazo] con una confesion [directa] o no de ella. A no ser que dijera: “he
sufrido un aborto”. [En este caso] se aceptaria su testimonio y tendria derecho a la afiafaga [de
embarazo] hasta el momento [en el que ella confiesa]. Si el hombre yaciera con su esclava
bajo contrato de manumision (mukataba-hu) y ella quedara embarazada, y no se produjera
una manumision voluntaria (izg) [en ese momento], seguiria en estado de [contrato de]
manumision, recibiendo la afiafaga de embarazo desde que es manumitida. La afiafaga de la
[esclava] embarazada le corresponde al dueio, al igual que [al marido le corresponde pagar la
pension de] la repudiada definitivamente (mabtita) que estd gestando.

En al-Mustajraya [fue dicho] por Sahniin: Ibn Habib relatd, basandose en Asbag: [la

1*”® no tiene derecho a manutencion [de embarazo].

repudiada definitivamente — libre o esclava

{111}Escribi al alfaqui Abt Muhammad b. Dahhtin de Cérdoba y le pregunté por una
mujer que se divorcia de su marido de mutuo quitamiento (mubdra’a)*”. Esta alega estar
embarazada de ¢l, llevando su caso ante el juez, que pide que se verifique el embarazo [a
manos de dos mujeres testigos] que lo confirman. El esposo fue incapaz de demostrar que ella
mentia y tampoco pudo pedir la recusacion de las mujeres que lo dieron por cierto, por lo que
se le orden6d que pagase la manutencion [de embarazo]. [El hombre] estuvo costedndola
durante mas de un afio sin que pariera. Cuando paso el afio, se persono ante el juez y ella dijo:
“el feto se encuentra en mi vientre, [pero] estd muerto”. ;Habria [el esposo] de seguir pagando

la afiafaga o no?

Me respondio: si la criatura estuviera muerta en su vientre — como alega — cesaria el

476Adicion del editor. Escrito en los margenes del manuscrito A.

477Modificacion de la palabra de manos del editor tras considerarlo un error de caligrafia.

478Se toma de lo dicho en Jalil. Mujtasar. Trad. Perron. Vol. 3. p. 141.

479Este tipo de divorcio puede darse tinicamente si no ha habido consumacion. Maillo. Diccionario... p. 235.

128



pago de la manutencion si [el inico motivo para recibirla] fuera el ese.

Abii Muhammad también me dijo que alfaqui Ibn al-Saqqaq [al oir del caso] afiadi6: [es
necesario] que termine su ‘idda para dejar zanjada la situacion.

Yahya b. Yahya dijo, basandose en Ibn al-Qasim, acerca de la repudiada definitivamente
que estd embarazada y pide vestido: si lo pidiera al inicio del embarazo, se le daria. Si fuera al
final, y le quedaran dos o tres meses [para dar a luz], se estimaria el gasto que habria de hacer
durante esos meses en ropa y, de habérsela comprado [ella misma] al principio del embarazo,
se le retribuiria en efectivo (fa-ta ‘ata-hu darahim).

{112} Malik dijo: [consideramos] que el vestido al que tiene derecho es el dir", el jimar
y el izar, no consideramos como tal la aljuba (al-yubba).

Ibn al-Qasim afiadi6 (gdala): [ya] emitimos una fetua acerca de la aljuba.

Malik continud (gala): si [el marido] acordara aplazar el pago de la manutencion [de
embarazo] hasta que ella muriera y se hubiera confirmado que esta en estado, de existir una
prueba [que lo verificara] — como se menciona — estaria obligado a pagar la manutencion [que
dijo dar] cuando ella muriera el dia en que se divorcien. La verificacion del embarazo consiste
en percibir el movimiento del nifio. Malik dijo: al esposo divorciado no se le impedira viajar,
tampoco debe reducir la afiafaga si ella alegara estar encinta sin que se hubiera corroborado.
Ibn al-Qasim menciond (gala), basandose en Malik: [la manutencidén] seguird como hasta
entonces.

Asbag dijo: si se probara que el viaje [que ¢l va a hacer] es largo y ella es de las que
temen la gestacion, que le ayude durante el embarazo dandole la anafaga o le deje dinero. Si
[resultara] que no existe [tal embarazo], no deberia pagar nada ni se le prohibiria viajar. Si el
hombre pronunciara el repudio una tercera vez estando enfermo, y ella tuviera una prueba del
embarazo, la manutencion se tomaria de los bienes de ¢él, igual que se hace con el repudio por
compensacion (jul‘) y el de mutuo quitamiento (mubdra’a). Esto [es aplicable] si fuera
después de que enfermara. Si muriera, la pension cesaria.

Malik dijo: la esclava embarazada del esposo no tiene derecho a la manutencion si el
repudio es irrevocable. Si el hijo fuera manumitido desde que estd en su vientre, tal
manumision no se haria efectiva hasta que nazca.

Malik anadi6 (gala): si el dueno de la umm al-walad muriera, ésta no tendria derecho a
manutencion ni de los bienes de €l ni de los herederos, tampoco a vivienda y no llegara a tener
la posicion de é€l.

Ashab dijo, basandose en Malik: a eso tiene derecho y es su obligacion [dérselo], siendo

lo que prefiero, de entre otras opciones acerca de su posicion y vivienda. En cuanto a su ‘idda
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por fallecimiento o repudio del marido, no hay divergencias entre nuestros compafieros {113}
tiene derecho a vivienda desde que se separan, fuera el esposo libre o esclavo. De igual modo
para la esclava, si pasara la noche con ¢l y no tuviera otra casa salvo la de ella, no se le
prohibiria el luto (ikdad) [en la casa del amo] desde el fallecimiento, ni tampoco la venderan
quienes [ahora] la tuvieran en propiedad.

Ibn al-Qasim dijo: salvo que se cambiaran sus amos de pais, entonces se iria con ellos, y
concluiria alli lo que le quedara de ‘idda. Por el contrario, la menor libre se mudaria con los
padres de ella. Si la esclava estuviera separada de su esposo, no se la llevarian con ellos, se
quedaria en casa de su marido.

Anadid (qala): si el amo hubiera manumitido a la umm al-walad, tiene derecho a la
manutencion por su parte hasta que dé a luz. Dijo: junto con la manutencion tiene derecho a
vivienda, también a vivir donde quisiera, si tuviera otra casa. Tiene derecho a esto por
[haberse hecho efectiva] la manumision y por el fallecimiento [del marido].

Continud (gala): [hay] quien se separa (bara) de su mujer embarazada porque tiene que
amamantar al hijo. Ella [decide] destetarle por que [¢é]l no ha pagado] la retribucion del
embarazo. Estaria en su derecho si lo hiciera antes de [que se pronunciara el] divorcio de
mutuo quitamiento; [de ser] después, no tendria derecho a recibir la afiafaga [de embarazo].
No se le prohibiria amamantar y se le permitiria [recibir una compensacion econdmica] por
ello. Si la familia echara de la casa a la [mujer] repudiada, el marido debe realojarla en [otra]
vivienda lo que le quede de ‘idda. Si ella quisiera una casa después de que terminara [su
idda] y el esposo quisiera otra, prevaleceria lo dicho por ella si esto no le supusiera ningtin
perjuicio al marido. Si a ella se le excluyera [de pagar] el alquiler de [la vivienda], podria
vivir donde prefiriera. Si saliera de la casa donde se la repudidé por un motivo distinto, no
volveria a ella hasta completar su idda. Al marido no le corresponde pagar por el
arrendamiento del lugar donde ella vive [separada de €l]. En cuanto a la divorciada de mutuo
quitamiento, la que se autorescata (muftadiya) y la divorciada por iniciativa propia
(mujtali‘a), el repudio no se considera revocable y sus esposos solo pueden volver con ellas
con un [contrato de] matrimonio nuevo [y una nueva dote].

Malik habia dicho: consideramos que la mejor opcidn seria que sus maridos solicitaran
la revocaciéon del divorcio durante su ‘idda. [Las mujeres] no tendrian derecho a percibir
aflafaga o vestido — a nuestro juicio — salvo que estuvieran embarazadas, en cuyo caso

tendrian derecho a vivienda.
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{114} Capitulo decimocuarto
De la mujer cuyo marido esta ausente y la repudia durante su ausencia, teniendo
ella que pagar su propia manutencion sin saber acerca del repudio o sabiéndolo a través
de un unico testigo; y como se procederia si él hubiera pagado la afiafaga o el vestido de
todo un afio y se divorciara de ella antes de que éste concluyera; como se haria si ella
empobreciera o muriera, y aquello de lo que habria de hacerse responsable [el marido]
Malik dijo: si el ausente repudia a su mujer [durante su ausencia] y [sin saberlo] ella
toma la manutencion de los bienes del marido, si después volviera o muriera, no le devolveria
nada ni a ¢l ni a los herederos de lo que utilizd antes de que muriera y hasta que fallecio.
Moriria sin contar el divorcio, porque la abandono estando en vida [y sin ella saberlo].
Muhammad b. al-Mawwaz dijo: si un hombre entregara [a otro el dinero de] la anafaga
de la familia de ¢l (‘iyalu-hu) para que cubriera los gastos [de la mujer], teniendo plenos
poderes para ello y [el marido] se ausentara, el plenipotenciario pagard a su familia y su
esclavo tal como se le ordené. Si después apareciera una prueba de que [el esposo] repudié a
su mujer y manumitié a su esclavo antes de [que hubiera de producirse el] pago y lo
desconociera, a este plenipotenciario no se le responsabilizaria [de nada]. Malik dijo de la
mujer que paga su manutencion con los bienes del marido después de haber sido repudiada
tres veces sin que ella lo supiera: al marido no se le devolverd nada de lo que ella utiliz6.
Tampoco a la persona de confianza (md’miin) mencionada. [Unicamente] se devolveria
(raddat-hu) lo que gastara tras haberlo sabido, haciéndole declarar bajo juramento que ella
desconocia [haber sido repudiada]. Si se presentara ante ella un [nico] hombre que le notifica
que esta repudiada y se lo hace saber; o un hombre y dos mujeres, no se tendria en cuenta
hasta que un juez le notificara que asi ha sido. Dijo: se le haria devolver de lo que tomo
prestado [de los bienes de su esposo] para algo que no fuera su manutencion. Lo que
aprovechara de esto, es decir, con lo que tomara prestado (bi-/- ‘ayna) y comprara [algo], no se
lo devolveria a un precio mayor [si su valor hubiera aumentado].
Ibn al-Qasim basandose en Malik también lo dijo, si no se menciona lo que tomo
prestado. Ashab lo incluy6 en su relato.
Sahntin afiadi6 (wa-gala) basandose en Ibn Nafi“: no se le hara devolver lo que tomd
prestado, a diferencia de lo que [si] us6 del dinero de €l para pagar la pension.
{115} Malik dijo en a/-Mudawwana: si la esposa percibiera la afiafaga del marido de un
mes o mas y, antes de usarla, se perdiera, la gastara, se le rompiera la ropa o la robaran
[cuando ya la tiene], al marido no le corresponde [pagar] nada [mas]. Lo mismo pasaria con la

manutencion de un afio para ella o su hijo [si se perdiera, gastara o fuera robada], porque ella
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tenia [los gastos cubiertos] con lo que se le dio. Si la esposa o el hijo murieran antes del plazo
[de tiempo por el que se le pago], al marido se le devolvera lo que quedara de lo que entrego.

Malik dijo en el capitulo al-Qadf de al-Mudawwana: si pagara a su esposa manutencion
o vestido con o sin el decreto de un juez [por un afio] y uno de los dos muriera después de un
dia o dos — 0 un mes o dos — se devolvera lo que quedara sin gastar de la afiafaga de ese afo.
Si uno de los dos muriera pasado el mes, se considera conveniente no devolver la ropa.

Ibn al-Qasim dijo: si hubieran pasado diez dias mas o menos, seria cercano [y se
devolveria. Si fueran mas], se seguiria lo dicho por Malik: [que se quede con la ropa] si
hubieran pasado [varios] meses [desde que se entrego].

Sahntn afiadié (wa-gala): no estaria bien que le diera la ropa para que la usara tres
meses y después la tuviera que devolver (...)*".

Malik dijo: si le diera la manutencion de un afio o vestido y la repudiara de forma
irrevocable antes de que concluyera [este periodo], debe devolver lo que quede de la afiafaga
pero no la ropa si hubiera pasado [desde que se entreg6] un tiempo considerable. Sahniin ya se
habia negado a [que devolviera la ropa].

Muhammad: se le pediria lo que quedara de pensién — si es que queda algo —. Si [el
marido] le entregara la anafaga completa para su hijo y la ropa de ambos y el hijo muriera, si
[la dacion] hubiera sido reciente y [las hubiera tenido] por poco tiempo, las devolveria. Si se
hubiera dado hacia mucho, entonces no.

Muhammad: en cuanto a la ropa de la mujer, no devolveria nada y se consideraria como
un regalo [legalmente] permitido. En lo que respecta a la afiafaga, no hay diferencia respecto a
lo dicho anteriormente: que se calcule lo que dio y el tiempo transcurrido y recupere [lo que

quede].

{116} Capitulo decimoquinto
Lo que se garantiza a la divorciada [que recuperara] de lo que toma de su bolsillo
para su aiiafaga durante el embarazo u otra [cosa]; la manutencion de su hijo; la no
musulmana (al-dimmiya) que abraza el islam estando casada con un no musulman:
.deberia recibir la pension durante su ‘idda?; dos zoroastras de los que uno se convierte
al islam; el duefio (a/-mawla) que manumite [a un hombre] y [el que] se declara

insolvente (mu ‘sir) para [pagar]| la afiafaga

480Nota del editor. Palabra borrosa en el manuscrito. Sin embargo encontramos la misma oracion sin ningun
afiadido después del “bi-Say ™ y una frase similar al respecto afiade “fa-laysa la-hu ajda-ha wa-la say ™™ la-
hu fi-ha” ([el marido] no la tomaria de vuelta ni le corresponderia [recibir] nada de [lo que pagod])en al-
Sanhidi. Taysir al-malik al- yalil li-yam " al- Surith wa-hawast Jalil fi-lI-figh al-malikt. Vol. 5. pp. 120-1.
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Ibn al-Mawwaz: Malik dijo: [;qué se haria con] la mujer divorciada a la que se le paga
manutencion, siendo el repudio definitivo, si estuviera embarazada y tuviera un hijo de €I, o
[se le pagara] vestido, y se perdiera [estando en su mano?] Dijo: se la considera responsable
[de reponer lo que perdi6 y tomarlo de su bolsillo].

Muhammad expuso (gala): [€]l ya hizo] lo que le correspondia, [por lo que] ella es
responsable [de lo que se le entrega], aunque apareciera una prueba [de que se perdid o fue
robado]. Lo que [el marido hubiera dado] para su hijo, de perderse y haber sido notificado [a
las autoridades], seguiria considerandose [a ojos de la ley, que la mujer tiene la]
responsabilidad [de reponerlo]. Si existiera una prueba que la eximiera de tal responsabilidad
(por considerarlo un infortunio)®' hacia hijo, [s6lo se la exoneraria de restituirlo] si fuera el
salario de lactancia, [de todo lo demds la mujer] seria la responsable; lo mismo pasaria si se
[le diera] un vestido y lo desgastara antes de tiempo o le robaran la afiafaga, ella seria [la
unica] que tendria que responsabilizarse [por ello].

Malik dijo: lo que la repudiada definitivamente tome de su bolsillo para su afiafaga de
embarazo u otra [cosa], o la pension de su hijo, seria su responsabilidad [reponerlo] si se
perdiese.

Malik continué (gala): lo que ella compro [con su dinero] que fuera para el hijo es su
responsabilidad. Se la eximiria [de restituirlo] si apareciera una prueba [que dijera] “eso te
corresponde [pagarlo] a ti”, con excepcion de la retribucidon por lactancia, de la que es
responsable. Lo mismo sucede con el vestido que paga ella misma [si] se deteriora antes de
tiempo, es competencia de ella.

Abli Muhammad b. Ab1 Zayd dijo: s¢ que el padre, de perderse la manutencion del hijo
[estando en posesion] de su madre y siendo ella pobre, se haria cargo del hijo y volveria [a
entregar] lo que se perdi6 cuando estaba en manos de ella.

Malik dijo en el capitulo al-Qadf [de al-Mudawwanal: si se le pagara a ella la pension o
el vestido de un afio — con o sin que lo haya dictaminado un cadi — y muriera uno de los dos
pasados uno o dos dias; o uno o dos meses, {117} es obligatorio que lo que quede de
manutencion para ese afio se devuelva. En lo que respecta a la ropa, no la devolveria si
muriera uno de los dos después de haber pasado mds de un mes [después de haberla
entregado]*?.

Ibn al-Qasim sefial6 (gala): si [muriera o la repudiara de forma definitiva] después de

diez dias o similar, se considera que ha sido hace poco [y habria de devolverla]. Se toma

481Aparece entre paréntesis en el texto. No hay nota del editor.
482Repite lo dicho en el capitulo 14, p. 115 de la edicion arabe.
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como referencia lo dicho por Malik: [se la quedaria] si hubieran pasado meses. Sahniin dijo:
no es correcto que le dé la ropa para que se vista tres meses y después dejarla sin nada.

En el Kitab Ibn al-Mawwaz: dijo Malik: el cristiano (a/-nasrani) que abraza el islam y
esta casado con una cristiana debe proporcionarla su afiafaga durante su ‘idda — estuviera
embarazada o no — porque €l hace prevalecer [la ley islamica y] su ‘idda, si se convierte, igual
que sucede con el repudio revocable (al-ray ‘a). Lo citd (wa-qgala-hu) Asbag.

Se dijo de dos esposos zoroastras, cuando la mujer se convierte al islam: no tiene
derecho a manutencion durante el periodo de ‘idda, pero si a vivienda.

Muhammad dijo del cristiano cuya esposa abraza el islam: en nuestra opinion no tiene
derecho a anafaga, igual que el zoroastra cuya mujer se convierte al islam, porque no tiene
derecho a repudiarla hasta que [también] se convierta. Segun nuestra opinidén esto es lo
correcto.

Del mismo modo estim6 ‘Isa, basdndose en Ibn al-Qasim, diciendo: salvo que estuviera
encinta, entonces tiene derecho a afiafaga [de embarazo].

Ibn al-Mawwaz: no se le da manutencion a la adtltera (a/-muld ‘ana), aunque estuviera
embarazada, y tampoco heredaria si ¢l muriera antes de que concluyera su ‘idda, [pero]
tendria derecho a vivienda. Para la mujer del amo, si la repudiara, el juez dictaminaria la
cantidad a pagar por el periodo de abstinencia sexual del marido (al-ila’), y ella tendria
derecho a recibir la anafaga [correspondiente a] su ‘idda, asi como vestido y vivienda,
estuviera o no embarazada.
de manera definitiva, el marido no puede retomarla sin decirselo o sin evidenciarlo. Ella no
tiene derecho a pension hasta que vuelva con ella [de forma oficial] — como [cuando] se
separan los dos por el periodo de abstinencia o el impago de la manutencién — las dos
heredarian [si el hombre muriese] durante su ‘idda, hubiera vuelto con ella o no. El pobre no

tendria derecho a volver [con su mujer]| durante su 7dda [por su condicion de pobre].

{118} Capitulo decimosexto
Acerca de la manutencion del hijo, su crianza (rida“) y servicio, esté la madre
divorciada o bajo la potestad (isma) del marido, ;tendria derecho si quisiera a dejarlo
con el padre o no? ;Qué se haria si el padre muriera? ;Tiene derecho al salario por
lactancia si ella le amamantara? ;Le seria obligatoria la custodia (hadana) [del nifio]? Y
lo que ello implica

Ibn al-Mawwaz dijo: Malik menciond (wa-gala): Dios Todopoderoso dijo de las
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[mujeres] repudiadas: 4si la criatura que crian es vuestra, retribuidles como es debido 3**.

Malik continud (gala): no le corresponde a la madre pagar la manutencion del hijo tras el
divorcio y tampoco por la lactancia, salvo que se la remunerara [por ello] si quisiera.

Anadio (gala): ni se le forzaria a amamantarle. Si estuviera bajo la potestad del marido —
siendo éste pobre — y no tuviera con qué [pagar la afiafaga] del nifio y [decide] repudiarla, en
ese caso [la madre] deberia costear la lactancia [de su bolsillo]. Si tuviera poca leche o fuera
noble, [pagaria] de su dinero [a un ama de cria] para tal fin.

Asbag dijo: lo mismo ocurriria si muriera el padre y el hijo no tuviera bienes propios ni
ella leche, entonces deberia buscar a una nodriza para €l. Lo mencion6 Ibn al-Qasim.

Malik afiadi6é (gala): también la que estd bajo la potestad [del marido], si no le
amamanta segun ella por enfermedad o porque le aquejara [algun] mal, y ni el esposo ni el
hijo tuvieran dinero [pero] ella fuera rica, la lactancia de los [hijos] se toma de su dinero
exclusivamente. Se haria igual si muriera el marido. Dijo: si se acordara la lactancia de su hijo
durante dos afios y se le terminara la leche [antes de tiempo], costearia [el pago de la nodriza]
y, si no tuviera dinero, el padre correria con el gasto, por el que tendria derecho a devolucion.
Esto se ha tomado de Ibn al-Qasim, ‘Abd al-Malik, Ibn ‘Abd al-Hakam y Asbag.

{119} Malik dijo: el padre debe dar a la repudiada definitivamente la remuneracion por
lactancia y lo que precisara el nifio, de painos, aceite y aquello que necesitara. Afadio (gala):
si empezara a ingerir [algo que no fuera leche], el padre debe reflejar [el gasto extra] en la
remuneracion por lactancia.

Ibn al-Qasim mencion6 (wa-gala) en al-Dimyadtiyya, de quien repudia a su esposa y
tiene con ella un hijo: si [el marido] fuera rico, deberia proporcionarle servicio y vivienda
para €l y para ella.

Yahya b. “Umar dijo: es decir, a la familia (Yamayim).

Ibn al-Qasim afadié (wa-gala) también, de quien repudia a su esposa con quien tiene
dos hijos: no debe proporcionarles mas que la manutencidon, no le corresponde sufragar el
arrendamiento de vivienda de los dos.

Sahniin afiadi6 (wa-gala) de la repudiada definitivamente: tiene derecho a que el esposo
costee el alquiler de una casa para ella [segun pueda] y que ella pague la cantidad que le
corresponda del arrendamiento. Se preguntd: ;pagaria [el marido Unicamente] la mitad?
Respondi6: [pagara] segun el esfuerzo [econdmico que le supongal.

Ibn Wahb continué (wa-gala): no debe costearle la vivienda ni [pagar] al servicio, tal

como indicé Abii Bakr acerca de ‘Umar b. al-Jattdb — que Dios les tenga en su gloria —

483Coran 65:6.
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[diciendo que] €l pagaria la afiafaga a la abuela [pues] ésta es su responsabilidad.

En al-Mudawwana igualmente: Ibn Wahb basandose en Yahya b. Ayyub, tomado de al-
Mutna b. al-Sabbah, que a su vez lo narré de ‘Amr b. Su‘ayb que lo relaté de su padre, y él a
su vez de “Abd Allah b. ‘Amr b. {120} al-“As [dijo] que al Mensajero de Dios — la paz sea
con ¢l — llegd una mujer y le dijo: mi vientre fue una bolsa protectora para él, mis pechos le
alimentaron y mi techo le protegi6. Ahora su padre me ha repudiado y desea apartarle de mi.
Le dijo entonces el Mensajero de Dios, Dios salve y guarde: ((Ta tienes mas derecho sobre €l
mientras no te vuelvas a casar))*.

‘Amr b. Su‘ayb dijo: Abii Bakr al-Siddiq dictamin6 de ‘Asim acerca de ‘Umar b. al-
Jattab — que Dios tenga en su gloria — que su madre es quien tiene mas derecho [a la custodia
de] él mientras no [se vuelva a casar]*®.

Se le pregunt6 a Ashab por quien repudia a su esposa con quien tiene un hijo. ;Le seria
obligatorio [al padre] pagar por el arrendamiento de la vivienda del hijo? Respondio: si. Esto
lo dijo Ibn al-Qasim.

Ibn al-Qasim dijo: si no tuviera con qué pagar a su hijo [la manutencion] pero si
[pudiera proveerlo de] vivienda; si quedara un excedente (fadl) [la pagaria], si no, no le
corresponde costear la afiafaga. Si [la mujer] estuviera dando el pecho y embarazada a la vez,
tiene derecho a [percibir] la retribucion de embarazo junto con la de lactancia. Si resultara no
estar embarazada, solo [se le daria] la pension por lactancia.

{121} Muhammad: si [la mujer] que estd bajo la potestad [del marido] enfermara, éste
tiene la obligacion de contratar a quien amamante al hijo hasta que se recupere su madre y
pueda volver a tomar la leche [materna].

A Abi ‘Umar al-I$bilt se le preguntd [qué hacer] con la retribucion por lactancia si el
padre alegara que la estd pagando pero la madre lo negara.

Respondio (fa-gala): lo que debe hacer es regular las compensaciones. Dios el altisimo

dijo: ¢si la criatura que amamantan es vuestra, retribuidles como es debido ™. La

compensacion por lactancia es de entre tres y diez dirhams al mes, es decir, de curso legal
(kayD)*™.

Y mencion6 basandose en Ibn Habib, que habia dicho: la retribucion por lactancia sera

484Abt Dawud. Sunan... Vol. 3 p. 80. Hadiz 2276.

485Adicion del editor que toma la palabra de al-Mudawwana.

486Coran 65:6.

487La medida kayl del dirham es aquella estipulada de curso legal en Medina durante la época del Profeta. Asi,
un dirham kay! equivaldria a 50.40 granos de cebada. El dirham de plata andalusi, al menos en el siglo X,
pesaria unos 36 granos segun menciona Ibn ‘Atiyya y recoge Joaquin Vallvé. “Notas de Metrologia Hispano-
Arabe I11. Pesos y monedas” en Al-Qantara 5. 1-2 (1984) pp. 147-68.
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menor [en cantidad] que con lo que la madre vive [de manutencion].

la lactancia del hijo cinco dirhams al mes, es decir, de curso legal. Si el hijo cumpliera un afio
y medio y [empezara a] comer alimentos [solidos], que [la madre] pida la anafaga al padre
para €l de cinco dirhams. Esta es su obligacion.

Abli Muhammad b. Ab1 Zayd — que Dios tenga piedad de él — dijo: en el Kitab “Abd
Allah Ibn Masriir: reflexioné sobre lo que “Ali b. Ziyad relatd basandose en Malik, acerca de
lo que ella le pide al esposo que pague [estando bajo su potestad] o [si] {122} la hubiera
repudiado. Ella estd amamantando a su hijo y continGia haciéndolo hasta destetarlo*®,
[momento en el que] pide la retribucion [por lactancial].

Anadio (fa-qala): si ella tomara esta [retribucion del dinero de €l] porque el esposo esta
desaparecido, del reparto de su herencia desde su muerte o por desaparicion del tutor
testamentario (wasi), se le haria jurar por Dios que dio el pecho con la [unica] intencion de
[reclamar] la retribucién por lactancia [y después], [de ser asi], se le daria. Pero si se
encontrara en situacion de anulacion (al-ibtal) [del matrimonio] y abandono, no tendria
derecho a nada.

Ibn Wahb transmitid, basdndose en Malik: el padre que repudia a su mujer y le entrega
la retribucion [por lactancia] a la nodriza de su hijo sin ser la madre la que lo haga, est4 en su
derecho. Si la madre aceptara dar el pecho bajo las mismas condiciones (bi-mitli-hi) [tendria
prioridad mientras no se volviera a casar].

Dijo: si encontrara quien lo hiciera gratis, [también] tendria derecho a ello, [y la madre
volveria a tener prioridad de hacerlo] si le amamantara sin pedir retribucion (batil).

Ibn Habib afiadi6 (wa-qala), basandose en Malik, segun transmitié Ibn Wahb: los
tutores legales (al-awliya’) estan para esto. Si el padre muriera y el hijo tuviera bienes
propios, encontrarian [a quien le diera el pecho], bien la madre o [alguien que lo hiciera]
gratis. Estan en su derecho, [teniendo preferencia] la madre de hacerlo en las mismas
condiciones. Del mismo modo [el hijo] es responsabilidad de la madre desde el divorcio, [por
lo que] si [lo hiciera] sin retribuciéon como [la nodriza a quien] ellos encontraron, [le
amamantaria] y, si no, le dejaria [para que lo hiciera la otra mujer]. Si no estuviera de acuerdo
[en que alguien] que no fuera ella [le diera el pecho], volveria a amamantarle sin recibir

retribucidn o recibiendo lo que ellos estimaran [oportuno].

488El periodo de lactancia lo fija el Coran 2:233 %Las madres amamantaran a sus hijos durante dos afios
completos si desea que la lactancia sea completa. El padre debe sustentarlas y vestirlas conforme al uso. A
nadie se le pedira sino seglin sus posibilidades %
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Malik dijo: si el padre quisiera coger al hijo para que lo amamantara su esclava y no
fuera rico, podria hacerlo. Si no, [la madre] tendria derecho a una retribucién similar y mas
derecho [sobre su vastago].

Muhammad puntualizé (gala): basandome en Ibn al-Qasim digo: el hombre rico que
encuentra quien amamante gratis o sin una retribucion [a su hijo], no podria hacerlo*®. Le
corresponde a la madre dar el pecho [a su hijo] por una cantidad similar a la que €l hubiera
pagado a otra persona que le amamantara.

{123} Muhammad dijo: si [el marido] fuera rico y encontrara a quien diera el pecho
gratis o sin retribucion [al hijo], 1a madre tendria derecho a tomar la totalidad de la retribucion
[por lactancia]. Este es mi parecer sobre lo mencionado por Malik [anteriormente].

Transmiti6 basandose en ¢l que ella no tomaria mas [retribucion] que la que se le dé. La

primera [referencia] es la mejor opcion [como] dijo Dios todopoderoso y bendito: 4Si la
criatura que amamantan es vuestra, retribuidles como es debido}. Si le amamantara otra

[persona] seria de mutuo consentimiento, como dijo El Altisimo: {Si quer¢is tomar a una

nodriza para vuestros hijos, no hacéis mal, siempre que paguéis lo acordado conforme al

uso %490.

Malik dijo: si el padre no tuviera riqueza, que lo haga, salvo que la madre le diera el
pecho gratis o por la retribucion que el padre pudiera proporcionarle.
Basandose en AShab dijo: y sin que le supusiera al padre ningun perjuicio.

Malik afiadi6 (gala) de lo dicho por EI Altisimo: §un deber semejante incumbe al
heredero »*", retomando lo mencionado sobre la equidad (al-insaf).

Zayd b. Aslam dijo: si [el padre o el hijo] no tuviera ingresos y no encontrara a quien le
amamantara no se le alejaria de [su madre] y, si ella quisiera, le daria el pecho. Segun [lo
dicho en el Coran, esta labor] es obligacion de los herederos, es decir, del tutor testamentario
del fallecido.

Ibn Wahb dijo: Rabi‘a senald (gala): si [la mujer] quisiera volver a casarse y dejara al
hijo con el tio paterno o el albacea del padre (y el hijo no tuviera bienes propios)*?, ella

tendria derecho a amamantarle®?.

489Se seguiria lo mencionado en el Cordn anteriormente.

490Coran. 2:233

491Coran. 2:233

492 Adicion del editor. Modifica ligeramente el manuscrito por un error probablemente del escriba.

493Esto contradiria lo dicho por el Profeta anteriormente, que la mujer tendria la custodia mientras no se
volviera a casar. Considero que, en el hadiz, se estima que el marido tiene bienes — o el hijo — y, por tanto, se
podria pagar a una nodriza — o encontrar a una que le amamantara gratis. En este caso concreto, en el que el
padre ha muerto y el hijo no tiene ninglin ingreso o bienes con los que proveerle de una nodriza o alguien que
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{124} Muhammad dijo: Malik opind (gala): prefiero que ella no tenga ese derecho,
[especialmente] si el hijo tuviera bienes y aceptara [amamantarle] otra persona.

Ibn Wahb dijo: también Rabi‘a era de la [misma opinion].

Muhammad continudé (gala): si no aceptara a quedarse con el hijo otra persona, [la
madre] le mantendria mientras fuera menor. De igual modo, si no tuviera bienes con los que
pagar el alquiler [de la vivienda] de él, podria hacerse con el dinero de ella, teniendo que estar
de acuerdo con eso otra persona [de la familia del padre].

Muhammad dijo: tiene derecho a casarse de nuevo una vez concluya su ‘idda si quisiera
y dejar de amamantar [al nifio] por propia voluntad, con excepcion de si el padre fuera pobre
o muriera y el nifio no tuviera bienes [propios]. Quiso decir Muhammad: en ese caso la
lactancia se convierte en una obligacion de la madre, se casara de nuevo o no. Dijo: quien
pide de los dos padres que se le destete antes de los dos afios, no tiene derecho a ello salvo
bajo el mutuo consentimiento de ambos [progenitores] y la mutua consulta, sin que [esta
decision] causara perjuicio al nifio. Si el marido pidiera separarlo de su madre para que lo
amamantara otra persona, y dijera: “si ella le da el pecho que alargue su ‘idda”, podria
hacerlo, cuando el menor no acepte (talaba) [otro pecho] que no fuera el de su madre.

Malik dijo: si la mujer se volviera a casar teniendo un hijo menor [de un matrimonio
anterior], se le entregaré a su tio paterno o al albacea del padre de ¢l. [Si] el joven no tuviera

bienes, (aunque éste fuera un derecho de ella)**

, el hijo pasaria a formar parte de los
huérfanos musulmanes y le corresponde lo mismo que a éstos. El tutor legal uterino (rahim)
[iria] antes que la madre [para su tutela]. El padre no tendria obligacion de pagar la
manutencion a sus progenitores si fueran ricos.

{125} Ibn al-Qasim dijo: si la divorciada [definitivamente] estuviera dispuesta a
amamantar al hijo, el padre pagaria por esto. [Si] la madre pidiera que otra persona fuera la
nodriza (zi r), podria hacerlo si quien le diera el pecho perteneciera a la familia del [marido].

3 Al padre no se le obligara a arrendar [otra vivienda] si [la

Si no lo fuera, no se le permitiria
nodriza] estuviera con [el nifio] en casa de su madre.

Asbag anadid (gala): de haber un salario [por lactancia] éste se le daria a la madre
[como menciona Ibn al-Qasim]. Si [al padre] le resultara [un gasto] excesivo, no se le daria.
Si fuera rico, seria su obligacion y habria de tratar con benevolencia a la madre [de su hijo],

[algo en lo que] se [haria especial] hincapié. Dijo: si [en su familia] no hubiera una mujer que

lo haga gratis, la responsabilidad de amamantamiento vuelve a la madre, aunque en este caso no recibiria
ninguna retribucioén por hacerlo, como ya sefiala Rachid El Hour en su articulo “Algunas reflexiones sobre la
custodia en la escuela Maliki” en MEAH, Seccion arabe-islam 53 (2004) pp. 152-3.

494Ligera modificacion del editor respecto al manuscrito original.

495Muy probablemente para evitar lazos de parentesco por lactancia.

139



amamantara (gayl), no habria de pagar [dicha retribucion a la madre].

Muhammad dijo: el padre esta en su derecho [de optar por esto ultimo], fuera rico o no.

Asbag continud (gala): esto es lo que se deduce (al-giyds) [como apropiado pero] lo
primero — [que sea la madre quien le amamante y quien reciba una retribucion por ello] —es lo
que se considera preferente (istihsan).

Ibn Sahniin afiadié (wa-gala), basandose en su padre: si el padre encontrara a una
persona que amamantara [a su hijo] gratuitamente y la madre dijera: “yo le alimento en mi
casa y le doy el pecho noche y dia. Nadie se interpondra entre mi hijo y yo”. Continu6 (gala):
[entonces la madre] tiene [todo] el derecho a ello.

Ashab dijo: le pregunté (qultu) a Malik: el marido que repudia a su mujer, ;puede
llevarse al hijo lactante desde el momento [en que la ha divorciado]?

Respondi6 (gdala): no, hasta que encuentre quien le dé el pecho.

Ibn al-Qasim dijo, basandose en Malik: si uno de los dos padres se convirtiera al islam,
el hijo ha de recibir por parte de su padre la manutencion desde que estd en el vientre [de la
madre] y después de haber sido amamantado. Esta es su obligacion como padre.

Muhammad sigui6 (gala): si el esposo muriera, la madre destetaria al hijo después de
los dos afios, [pero] no estaria obligada a [darle] una pension ni de alimento ni de ropa,
aunque muriera de hambre. Igual con lo que [el nifio] necesitara de manutencion desde su
lactancia. Y si necesitara ayuda, que se le dé dinero.

{126} Malik dijo: no me gusta que a ella se le deje de dar la anafaga. Afiadi6 (gala): si
la madre tuviera otro [tipo] de necesidad y tuviera la custodia de [los hijos], que se le provea
con [una cantidad de] dinero [de los hijos] que resultara suficiente. Si la madre tuviera un
sirviente pero no tuviera dinero, ;tendrian que pagarselo y después [reclamar que] se le
devolviera [la cantidad prestada] a quien la entrego (malik)? Respondidé: No, salvo que [para
esa persona] fuera una necesidad [recuperarlo].

Ibn al-Qasim basandose en Malik relatod en al- ‘Utbiyya: ella les cuidaria y administraria
sus asuntos pero no comeria [del dinero] de [los hijos] salvo que tuviera necesidad.

Malik dijo: si el padre muriera y nombrara a un tutor testamentario que diera a la madre
el dinero de los hijos, no lo utilizaria para si aunque fuera pobre. Si no [tuviera con qué
mantenerlos] no habria de pagarles ella misma la pensioén y aquello que hubiera dado [de su
bolsillo] antes de recibir la anafaga [de manos del albacea] no se le devolveria. No importa
que junte su dinero con el de ellos, de sobrar [algo]. Malik dijo [lo siguiente]: el albacea
puede mezclar la pension del huérfano con su comida, si sobrara. Si no, no me parece correcto

[que se haga].
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Muhammad transmitid (gala): Ashab relato, basandose en Malik: la madre que tiene un
sirviente y coge dinero del hijo para ella y su criado, aunque fuera rica, podria hacerlo si este
servicio le fuera beneficioso en términos de la custodia del nifio. Pero si [los bienes del hijo]
se destinan a que el criado sirva a su madre, entonces no han de usarlos.

Malik también dijo: [al albacea] le corresponde pagar a la madre [por la custodia] de la
hija con el dinero de ésta. ;Si la cuidara [con dinero de su propio bolsillo] se le devolveria?
Respondio6 (fa-gala): no, salvo que lo necesitara.

Ibn al-Qasim dijo en al- 'Utbiyya: si la divorciada se volviera a casar, dejaria al hijo con
el padre, y seria su obligacion correr con los gastos de lactancia [de su hijo] si no encontrara a
quien le amamantara gratis. Si la abuela quisiera hacerse cargo, lo haria sin [recibir dinero]

por ello, aunque fuera pobre. Ya se dijo: el pariente no obtendra [retribucion] alguna.

{127} Capitulo decimoséptimo
Lo que es obligacion del hombre en lo que respecta a la afiafaga de su hijo

Malik dijo: es obligacion del hombre pagar manutencion a su propio hijo. [La de] los
[hijos] varones [ha de darse] hasta que alcancen la pubertad y tengan uso de razon (al-
‘uqiil)*™*.

Ibn al-Qasim continuo: a las mujeres [ha de dérseles] hasta que se casen y los esposos
consuman el matrimonio con ellas. Si el esposo la repudiara tras la consumacién, no tendria
derecho a recibir manutencion por su parte. [Se haria] lo mismo si ¢l muriera.

Malik dijo: el padre no dejaria de pagar la pension del joven puber si estuviera enfermo
(saqim), fuera ciego, sufriera una afeccion cronica (zamana) o tuviera la peste (bala’) y no
pudiera ganarse la vida.

Anadi6 (gala): si el esposo, al consumar con una [mujer] virgen, [observa que] padece
un mal crénico, que la repudie. La afiafaga [en adelante] le corresponde al padre, como la de

497

la menor que es repudiada tras la consumacion y antes de la menstruacion™’.

Ibn Wahb continud (wa-gala): el padre no ha de mantener al hijo puber que es ciego

496La mayoria de edad — balig — es una de las condiciones de la plena capacidad legal y esta determinada por la
madurez fisica. El mayor de edad cuerdo, ‘agil, con responsabilidad plena — es decir, obligado a cumplir con
los deberes religiosos — es responsable en derecho penal. Aunque esta mayoria no conlleva que tenga la
capacidad de disponer de sus propios bienes, puesto que tiene que verse acomparfiada de sensatez (rusd). En
Maillo Salgado. Diccionario... p. 50. Para mas informacidn véase: Arcas Campoy, M. “Tiempos y espacios
de la mujer en el derecho islamico (Doctrina Maliki).” En M.I. Calero Secall (ed). Mujeres y Sociedad
Islamica: Una Vision Plural. Tenerife: Universidad de la Laguna, 2006. pp. 67-90;Vidal-Castro, F. “El
tratamiento de la infancia y los derechos del nifio en el sistema legal de al-Andalus y el derecho maliki”.
Anaquel de Estudios Arabes, 27 (2016). pp. 201-38; Zomefio, A. (2004). “En los limites de la juventud.
Niflez, pubertad y madurez en el derecho islamico medieval”, Mélanges de la Casa de Veldzquez. Nouvelle
série 34 (2004) pp. 85-98.

497Hace aqui referencia al capitulo primero.
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(a 'ma), sufre una enfermedad croénica (mubtala) o que no puede caminar (maksiir), pues todo
[hombre] piber debe mantenerse a si mismo.

Asbag dijo: solo si este padecimiento cronico ocurriera después de la pubertad.

Malik sigui6 (gala): el hombre insolvente puede tomar dinero de la afiafaga del hijo para
pagar el arriendo [de la vivienda], siempre que no hayan pasado dos afios desde que tuvo [las
primeras| poluciones nocturnas (ihtilam).

Asbag afiadio (gala): si lo hiciera, no podria continuar [utilizdndolo] mas alld de cuando
[el hijo] tenga poluciones nocturnas.

{128} Malik dijo: si el padre fuera rico, no tendria derecho a utilizar [la afiafaga de su
hijo] bajo ninguna circunstancia, [ni] a que éste le mantuviera. Tampoco es obligacion de los
abuelos pagar la pension al hijo de sus hijos, como tampoco lo es [para los nietos] mantener a
sus abuelos. La mujer no ha de darle anafaga al hijo, aunque fuera rica y el hijo no tuviera
bienes propios. Al padre musulman le es obligatorio pagar la manutencion de sus hijas no
musulmanas (al-kuffar) hasta que se casen. Esto si el padre [de otra religion] se convirtiera [al
islam] y sus hijas hubieran crecido y elegido ser incrédulas. Si tuviera una hija, no tendria
derecho a [recibir mas] bienes que un sirviente, si lo necesitara. [El padre] se haria cargo de su
afiafaga y la de su criado. He aqui [las palabras de] Malik: le dijo al padre: “o pagas la

manutencion al sirviente o lo vendes [pero] no has de dejarlo sin su pension”.

{129} Capitulo decimoctavo
Lo relativo a la manutencion del esclavo para con sus hijos libres y su periodo de
lactancia. La afiafaga del hijo para con sus padres y las mujeres de éstos. La pension de
[los padres] para con sus [hijos] y sus esposas. Si [el hijo] tuviera dinero [y los padres o

el tutor legal] decidieran invertirlo (wa-tarwipu-hum)**®

en beneficio propio (la-hum)y la
gestion [de ese capital]. [Lo que se ha de hacer] si [el hijo] muriera dejando o no
testamento de dicha contabilidad
Habib le pregunt6 a Sahnitin sobre los artesanos (sunnd ‘) que tienen — o no — una deuda
pero no disponen de bienes para pagarla, salvo su trabajo manual ;seria su obligacion darle
afiafaga a los hijos de la mujer de la que se separ6?
Respondi6 (gala): dejaria de tener derecho a su propia anafaga y de darsela a la mujer.

De quedar algo, seria para los gastos del hijo. Si no fuera asi, no les mantendria. En lo que

respecta a la deuda, se le permitiria trabajar [para poder pagar] de su trabajo su comida y la de

498E] editor del texto arabe en lugar de esta palabra utiliza tazwipu-hum la-hum, lo cual no tiene mucho sentido
si se analiza el contenido del capitulo, como se vera a continuacion. Se toma pues la palabra que menciona
Velazquez Basanta al enumerar los capitulos del Kitab al-Nafagat, en la BA, p. 158.
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su familia. Los acreedores recibirdn el excedente [que produzca su trabajo]. Se dijo: la
cantidad de un mes o similar. Se recoge en el Kitab Ibn Sahniin.

‘Abd al-Malik dijo: si el hombre tuviera [a su cargo] a su mujer, su madre o padre [y un
hijo]*’ y no tuviera [dinero] mas que para su propia afiafaga y una persona mas, su mujer iria
primero; después su padre, su madre y [por ultimo] su hijo.

Y continuo: ya se dijo, la pension de la mujer le es obligatoria, fuera rica o pobre. Sin
¢sta no se le permite [casarse con ella]. Algo que no ocurre con la afiafaga de su padre o
madre o de su hijo.

{130} Dijo: [la afiafaga] es [un derecho] de la esposa una vez que se consuma [el
matrimonio] o cuando la autoridad la designa — si quisiera que se le entregara antes de la
consumacion — [Como ves], es algo indispensable [en toda unién conyugal] desde el

.)500

principio. Aunque el padre debe (.. y porque el padre tiene derecho [a proporcionar la
afiafaga] en la medida de su capacidad. Su riqueza se [estima] segun lo que posea. No le es
obligatorio [dar la manutencién a ningin otro miembro de la familia, pudiendo] (hacer
kaffara)' o costearlo de su bolsillo. Respecto a la esposa, [0] retine una pension que le sea
suficiente o [la autoridad] sentenciaré que se separen. Es un derecho de la mujer como los [del
resto] de las personas. Igual que la dote es una condicion indispensable [para el matrimonio]
que se le entregue a la mujer. Si no fuera necesario [darle alojamiento] porque la mujer no
[vive] en casa del marido, se le seguirian dando la afiafaga y la dote por el importe acordado y
por el que se cerrd en la compra-venta (istira-ha). Si tuviera cuatro mujeres, en lo que
respecta a la pension, éstas tendrian preferencia con respecto a su madre, su padre y su hijo —
si no quedara excedente —.

Isma‘1l al-Qadi dijo sobre el hijo pequeiio que vive con los padres: ‘Abd al-Malik
menciona en el Kitab al-Ruhiin: los menores que estén al cuidado de su padre tienen
preferencia [a la hora de recibir] la manutencion sobre sus abuelos [paternos].

Muhammad: Malik dijo: el esclavo no ha de proveer anafaga para sus hijos libres o
esclavos (al-mamalik), ni [retribucion por] lactancia. Estas son responsabilidad de su amo.
Los esclavos manumitidos (mukatibin) han de costear la pension [de sus hijos] en el momento
de [firmar] el contrato de manumision (kitaba), {131} los mukatibin, por su condicion de
libertos, no tienen obligacion de pagar la manutencion a sus hijos esclavos, [esto le
corresponde al amo]. Solo seria su responsabilidad si el hijo fuera manumitido antes de la

pubertad y, [respecto a la hija] esclava, si lo fuera antes del matrimonio. Lo mismo dijo Ibn

499Aiiadido del editor tras cotejar el pasaje en el Kitab Zahrat al-Rawd... p. 75.
500Palabra o fragmento perdido del manuscrito no indicado por el editor.
501El editor lo cita asi en el texto pero no explica si esta adicion es suya o de otro autor.
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al-Qasim basadndose en Malik.

Ibn al-Mawwaz cont6 (gala): Ibn al-Qasim transmitio (gala): Malik dijo: si el marido de
la madre fuera insolvente, la afiafaga de ésta ha de darsela el hijo [puber]. No se precisa que el
hijo diga: “[la pago] hasta que el marido se divorcie de ella”. Continud: el pago de la pension
del hijo le corresponde a su padre y a su madre [mientras éste] sea menor.

Se oy6 decir a Ashab: si [el hijo] fuera rico y pudiera [cubrir la afiafaga de la madre]
facilmente, que [le diera] lo que estimara [oportuno]. Si el padre estuviera casado y quien
aportara [en casa] fuera la mujer, ;qué le corresponde [pagar] al [joven]? [Respondio:] si el
hijo estuviera ausente o no tuviera dinero en efectivo, los padres no han de tomarlo prestado
[sin su permiso]. Solo estaria obligado a pagar la anafaga de la mujer [del padre distinta de su
madre] si lo decretara un juez.

Ibn al-Qasim dijo en al-Mudawwana: el hombre solo ha de cubrir [la pension] de su
mujer, [y, si tuviera suficiente dinero,] la de su padre o su umm al-walad. El sirviente ha de
pagar la pension de su esposa. Afiadid: pagard por lo que necesiten [todas] las mujeres, si no
le bastara con una.

Al-Mugira dijo: no tiene obligacion de pagar [de su dinero la pension de] la mujer de su
padre, salvo que quisiera [hacerlo].

Malik anadio (wa-gala) en al-Mujtasar: [el hijo] no ha de dar pension [alguna] a la
mujer de su padre. Siguid: si el padre tomara en segundas nupcias a quien quisiera, seria su
obligacion cubrir la manutencion del hijo [menor] y de la [nueva] esposa.

{132} ‘Isa dijo: la afiafaga de los padres es una obligacion de los hijos, de hombres y
mujeres, pequeios y mayores por igual, segun puedan y segin su poder adquisitivo. Que yo
sepa los insolventes estdn exentos de ello.

En el Kitab Abi I-Faray: el padre que tiene [varios] hijos ha de darles la afiafaga por
separado y a cada uno por igual. Si [s6lo pudiera dérsela] a algunos de ellos, dejaria de serle
obligatoria para todos. [Cada hijo] ha de recibirla, siendo esta su obligacion [como padre].
Muhammad habia indicado que le habia de [pagar] a cada uno segun su riqueza y su
capacidad.

Mutarrif afiadié (wa-gala): si los hijos fueran pequefios, sus padres han de darle la
pension, [siendo la de] un vardén equivalente a la de dos hembras®*.

‘Abd al-Malik dijo: se pregunt6 sobre lo que el hijo ha de dar de manutencion a su padre
y su madre — si tuvieran necesidad — pero no tuviera solvencia suficiente para ello. ;Como

harian si tuvieran varios hijos — varones y hembras —y, de entre ellos, [uno] tuviera solvencia,

502Corén 4:11 ¢ Que la porcion del varén equivalga a la de dos hembras ;.
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[otro] estuviera desamparado, y [otro] de ellos fuera un artesano que solo posee [lo que
produce con] su trabajo.

Respondi6 (fa-gala): de lo que has mencionado, si el menor de ellos tuviera bienes y
pudiera, se haria cargo ¢l solo (infarad) de sus padres o de uno de ellos. Seria indispensable
que les mantuviera a ambos o a uno de los dos, convirtiéndose en su obligacion lo que
[normalmente] ha de hacer el mayor [de los hijos] que tiene solvencia economica. [En el caso
de los tres hijos arriba mencionado] habrian de proveer la pension de sus padres por igual
segiin lo que éstos precisaran. La obligacion es la misma para el rico que para el artesano y
para el que solo tiene para mantenerse a si mismo. [Todos] han de darle la pensioén a los
[padres]. No se cargara al rico [con toda la responsabilidad] por cuestion de su riqueza y
porque el artesano no tenga mas que para pagar su propia manutencion y la de sus hijos. Si
[los padres] so6lo hubieran tenido un hijo, [éste] habria de costear la anafaga de sus
[progenitores]. Si hubiera [algin tipo de] excedente después de cubrir sus gastos, lo que
quedara seria para ellos.

Dijo: si el artesano solo pudiera mantenerse a si mismo, no se le obligaria a nada y seria
como si no existiera.

{133} Mencion6 (gala): si [el artesano] generara un excedente de su manutencion, que
dé esta cantidad como pension a uno de los padres o [les entregue] un poco menos del [total
del remanente]. Dijo: no estd obligado a pagar més de lo que pueda. El resto de lo que [los
padres] precisen le corresponde a sus hermanos.

‘Isa dijo en al-Mabsiit: para la mujer [también] es [obligatorio] que mantenga a sus
padres y les proporcione vestido — sea virgen o esté casada. Aunque [esto] superara su tercio

] 503

de libre disposicion, el marido no podria prohibirselo. [Si] un afio de [estos]>™ gastos superara

la cantidad de un afio que el marido le entrega [como manutencion], y que [la autoridad]>*
[considera] que es mas de su tercio, se considera que es lo que ha de hacer, aunque [ella
misma] aborreciera [asumir] ese gasto. La menor y la virgen no han de considerarlo como
obligatorio. [De hacerlo], [la cantidad aportada] por las dos no puede superar [el tercio]
establecido como suyo.

Dijo: si el padre tuviera una casa, un huerto, una tienda, una esclava para cohabitar con
ella o que le proporcionara servicio, un animal de carga y ropas para vestir [a la esclava], el

hijo ha de correr con el gasto, aunque [todo lo mencionado] perteneciera [al padre] y a [su

vastago] no le fueran de utilidad. El hijo debe mantener al padre y a su conyuge, aunque no

503Palabra borrosa en el manuscrito. Nota del editor. Se reconstruye tras haber encontrado el mismo pasaje en el
Kitab al-Ahkam. 1on Habib. Kitab al-Ahkam. Doha: Wizara al-Awqaf wa-1-Su’tin al-Islamiyya, 2014. p. 217.
504Se incluye al-gada’, tal como aparece en el Kitab al-Ahkam. Vid supra. p. 217.
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fuera su madre, y también se encargaria de [pagar al servicio] que tuviera su padre. Si [el hijo]
tuviera una mujer, se dijo: que pague a su madre si tuviera un marido que fuera pobre.
Continud: no ha de mantener al marido de su madre. Es obligacion [del hijo] atender a su
madre igual que hace con su padre y proporcionarle vivienda si no tuviera donde vivir.

Ibn al-Mawwaz: Malik indicé (gala): si el padre mantuviera a su hijo en la casa
[paterna] y éste tuviera bienes en posesion del padre o de otra persona, deben devolvérselos.
Si el padre muriera antes de que se le dieran y los herederos quisieran reclamarle la pensioén
[que el padre le pagd] cuando disponia de bienes [propios], [podrian hacerlo], hubiera o no
apuntado el padre lo que gast6 [en el hijo].

{134} Malik dijo: si los bienes del hijo fueran dinero en efectivo y lo tuviera a su
disposicion, que lo tome. Si no lo hace, los herederos no le reclamarian nada, aunque el padre
hubiera dejado por escrito [lo que gastd], salvo que se le hubiera legado. Esto es lo
concerniente a los padres que mantienen a [sus] hijos aunque tuvieran bienes [propios].
Continud: si los bienes del hijo fueran ofertables ( ‘uriid) o animales, los herederos han de
pedirle cuentas al hijo [por lo que utilizé del dinero del padre] si éste lo hubiera dejado por
escrito. Esto se le oyo6 decir a Ibn al-Qasim.

Ibn al-Qasim afadio (gala): es 1o mas correcto que escuché.

Se transmitié basandose en ‘Isa: si los bienes del hijo fueran ofertables, que el padre le
mantenga con ellos. Sobre el enfermo se dijo: no se le pedirian cuentas. Esta forma de aplicar
[la ley] es licita. El heredero no [diria nada sobre] el testamento, porque se redactd cuando
estaba sano.

Ibn al-Mawwaz dijo: Malik también anadio: podrian pedirle cuentas si los bienes fueran
ofertables y no estuvieran mencionados en el escrito o no hubiera ninglin escrito. Se le
pedirian cuentas siempre por el valor de [esos bienes ofertables].

Ashab siguid: considero que se le deben pedir cuentas del dinero en efectivo aunque el
padre hubiera dispuesto en el testamento que no se hiciera diciendo (wa-gala): “porque yo soy
quien le mantiene de mi dinero”. Esto no se haria.

Asbag continud (wa-gala): me parece mas correcto que le pidan cuentas tras la muerte
de ¢l una vez confirmada la validez [del escrito]: “no le pidais cuentas a €1” o dijera: “yo le
mantuve de mi dinero para que €l tuviera mas”. Si esto lo hubiera dicho el enfermo, [y se
corroborara], seria licito y lo dispuesto en el testamento se aplicaria.

Ibn Habib afiadi6 (wa-gala) basandose en Asbag: ;[qué se haria] si [el hombre]
mantuviera a su hijo pequefio de su dinero y [a su vez] guardara (bi-yadi-hi) el dinero [del

hijo]? Si fuera rico y se encontrara que tenian este acuerdo (masrir") [entre ellos], sus
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hermanos no le reclamarian [nada] por la manutencién — salvo que el padre [asi] lo hubiera
indicado en el testamento —.

{135}‘Isa y Abiu Zayd dijeron en al-'Utbiyya basiandose en Ibn al-Qasim: [los
hermanos] no le reclamarian [nada], lo hubiera indicado el padre en el testamento o no.

Ibn Habib dijo: Asbag mencioné (gala): si los bienes del menor fueran ofertables, se le
pedirian cuentas por la pension [obtenida] desde el dia en que los tom6 en posesion. Afiadid
(gala): si fuera rico y el padre hubiera dejado constancia [de esos bienes y lo que gast6 en la
manutencion], calcularia [el total] y se quedaria con la parte (bi-manzila) correspondiente.
Dijo: si el padre le hubiera entregado (adjala-hu) un dinero propio y no lo hubiera registrado
pero se supiera que existe (asla-hu)™®, [el procedimiento] se trataria igual que el [caso] del
bien ofertable: [los herederos] le reclamarian al hijo lo que [el padre le daba] de afiafaga,
aunque tuvieran un acuerdo y se hubiera dejado constancia de ello. [Si] quisieran le
reclamarian [lo que uso6 del dinero del padre] desde que [empezo a] vivir con €l o desde que se
incluyd en el testamento. Dijo: si fueran bienes ofertables que existen (ga ‘imatan) o [fuera
dinero] en efectivo, se le haria pagar si [el padre] no hubiera explicitado [lo contrario]. Si en
el testamento hubiera dispuesto que no han de reclamarle [nada por lo que se le dio de]
pension, [se seguiria su voluntad].

Ibn al-Qasim anadio6 (fa-gala): no se le reclamaria [nada]. [Se actuaria] igual que quien
tiene algo y lo da legitimamente (fi [-sihha).

Asbag dijo: es como el testamento: [los herederos] tendrian derecho a reclamarle [lo que
utilizo del dinero del padre] salvo que [el contenido] del testamento se considere licito [y le
exima de hacerlo].

Lo dicho por Ibn al-Qasim lo repiti6 (gala) Ibn Habib.

En al-Maymii ‘a dijo otro: de lo que escuché (sami ‘tu-hu), lo mas correcto para mi es [lo
siguiente]: un padre mantiene a su hijo pequefio. El progenitor después muere teniendo unos
bienes ofertables para su vastago. Los herederos pueden reclamarle que esos bienes se hayan
retenido con el fin de incrementar su valor o similar. Si [el padre] hubiera explicitado en el
testamento que no se le reclamara [nada de esto al hijo], no serviria de nada a no ser que se
hubiera registrado que [el padre] le estaba pagando [la manutencidon] con el dinero de su
bolsillo [y no de esos bienes ofertables], a modo de regalo.

Dijo: [lo mismo seria] si su dinero en efectivo se hubiera dejado a su cargo y [el hijo] lo

hubiera gastado. No se le reclamaria nada por la afiafaga salvo si el padre explicitara [en el

505Falta fragmento en el manuscrito. Se completa tras encontrar este mismo pasaje en Ibn Abi Zayd al-
Qayrawani. Nawadir wa-I-ziyadat ‘ala ma fi I-Mudawwana min gayri-ha min al-amhat de. Vol. 9. pp. 301-2.
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testamento]: “reclamadle ese dinero”, entonces si.

{136} Se oy0 decir a Ibn al-Qasim: aunque los bienes del huérfano fueran en efectivo,
no se le exigiria [el dinero de la] manutencién, incluso si fuera un bien ofertable que se
pudiera reclamar (hiisib); pudiendo ser que no lo pusiera en venta hasta que muriera.

Muhammad dijo: Malik coment6 (gala): [un hombre] paga la afiafaga a su hijo. Después
este joven hereda un dinero [pero] continua percibiendo la pension [que le da su padre]. [Un
dia] el joven muere y la madre o la abuela — si no tuviera madre — quiere reclamar [lo que se
le dio], porque siguié usando [el dinero del progenitor] incluso tras haber heredado esos
bienes. Se le denegaria (fa-abat). Dijo: €l tenia derecho a [recibirlo], no se pronunciaria una
sentencia en su contra si fuera pobre. [Por el contrario], si fuera rico [la autoridad] favoreceria
[a la madre o la abuela] porque a pesar de haber podido mantenerse con su propio dinero, no
lo hizo.

Sahniin transmitié de Malik [que en un pasaje dijo]: no hace falta que [el joven] preste
declaracion. [Y en otro dijo]: que lo haga.

Ibn al-Qasim: [un hombre] tiene un hijo y [decide] darle un regalo o un presente [que
consiste] en dinero (fi hayri-hi). A la muerte del padre, [los herederos] le reclamarian lo que
recibié de pension durante todos los afios siguientes [teniendo en consideracion] la cantidad
[de anafaga que se le dio] — fuera mucha o poca. Lo que quedara [de ese regalo en efectivo] se

reclamaria y devolveria al padre [o a los herederos].

{137} Capitulo decimonoveno
De la manutencion del tutor testamentario para la circuncision (jitan) o 1a boda del
huérfano. El hombre extranjero que mantiene a un huérfano: ;Deberia [el huérfano]
devolverle lo que tomo de su dinero? Quien mantiene a la mujer del ausente o enfermo,
0 a un menor — segun el caso — o0 a un pobre o la esposa a su marido

Malik dijo en Kitab Ibn al-Mawwaz y al- ‘Utbiyya: lo que se sepa que el tutor legal ha
pagado para la circuncision del huérfano o para su boda, que se sepa que lo haga sin malgastar
sin que pudiera anularse (batil) y que esté [dentro de los limites] legales. Es licito para quien
le pide a ¢l [dinero] para el contrato de su matrimonio y comida. [Al tutor] se le
responsabilizaria y se le pedirian cuentas por lo que malgastara o [empleara] en actividades
[que pudieran ser] anuladas de [dinero del huérfano]. Igual para quien despilfarra la afiafaga
del pupilo.

Muhammad: si el tutor legal le mantuviera de su propio bolsillo, el joven se lo

devolveria de su dinero. Si lo no tuviera, no se le reclamaria nada.
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Malik: Rabi‘a dijo: [los tutores] acordaran hacer un uso [correcto de los bienes] sin
hacerle pasar estrecheces.

Rabi‘a afiadi6 (wa-gala): [el tutor] les comprara algo con los que puedan jugar mientras
crecen. Lo que el hermano pagara de su bolsillo para la pension de su hermano huérfano, se le
devolveria del dinero del huérfano. Quien mantiene a un enfermo, si éste pide [llamar] a un
médico y se le pagara, habrd de devolverlo. Si no tuviera bienes, no se le reclamaria.

En al-Mudawwana: la mujer que mantiene a su marido pobre tiene derecho a que le sea
devuelto [ese dinero] y a reclamarselo, salvo que lo considerara como un acto de caridad y
decidiera no hacerlo. El extranjero®® que paga la afiafaga de forma temporal [a un huérfano]
tiene derecho a que se le devuelva [cuando el huérfano tuviera bienes], salvo que lo hiciera a
modo de caridad y hospitalidad. [La autoridad] protegera a [los huérfanos] contra la mala
gestion [que los tutores hagan] de sus bienes [para evitar que] no se tenga con qué pagarles la
pension [y comprar] pollo, cordero o similares. [Por tanto], cuando [el tutor] tome posesion de
[los bienes del huérfano] no ha de derrocharlos.

{138} Ibn al-Qasim dijo: aquel que mantiene a un menor que tiene bienes propios,
recibira el reembolso [de lo gastado] del dinero [del menor]. Si [éstos] se perdieran y [el nifio]
recibiera bienes una segunda vez, no se le reclamaria nada, sdlo [se le daria] lo que tenia antes
de que se hubiera gastado.

Malik anadi6 (gala): se le haria testificar que le daba la afiafaga [con la intencion] de
que se le devolviera [ese dinero]. Si no lo hiciera, pero afirmara que le mantenia con el
propdsito de que se le reembolsara ese dinero por los gastos de la anafaga y similar, [se le
daria].

Malik continud (gala): si [la persona] afirmara que le estaba manteniendo y existiera
una prueba al respecto, podria acceder a la posesion y gestion [de los bienes] existentes [del
huérfano o menor] si no se supiera de nadie més que pudiera mantenerle. Si [el individuo]
dijera: “le mantengo [a condicién de que] se me devuelva”, que jure que [ese es el motivo]
por el que le da la pension y que quiere que se le restituya lo pagado durante [el tiempo que
dure la tutela del menor]. [Malik] sigui6: al tutor se le exigiran recibos de aquello que pago
para su pupilo con el fin de devolverle [la cantidad empleada] de los bienes ofertables [que
tuviera el menor]. Si no tuviera [bienes], no se le daria més que lo que quedara.

Si el tutor dijera: “le mantengo por si pudiera obtener algo [a cambio]. Si no [quiere que
lo haga] tiene libertad de elegir (fa-huwa fi hill™) [a otra persona] y no le deseo la muerte”.

Dijo: no obtendra beneficio [de la tutela] ni podra reclamarle nada.

506Extranjero o persona ajena al circulo familiar.

149



Continué (gala): quien presta dinero [sin interés] (aslafa) a un huérfano para los gastos
de construccion de su casa tiene derecho a reclamarlo aunque [la vivienda] estuviera en
peligro de derrumbarse o destruirse. Si se tratara de [dinero para] reparaciones o compra de
materiales [de construccion], esperaria a que mejorara su posicion econdmica. Solo le seria
obligatoria la devolucion si encontrara con qué pagar.

Asbag dijo en al-'Uthiyyay al-Mawwaziyya, basandose en Ibn al-Qasim: el tutor
testamentario mantendra a los huérfanos con [bienes] de herencia de su padre. [También]
tienen derecho a heredar de su madre. Si surgiera una deuda del [difunto] padre, no se les
pediria solventarla [utilizando] el dinero de su madre.

Ibn al-Mawwaz dijo: en esa situacion los huérfanos no asumirian la deuda, salvo que [el
tutor] que les mantiene [les preste la cantidad] sin interés y [pudieran] devolvérselo del dinero
que tuvieran.

{139} Asbag dijo correctamente: que [el dinero de] la manutencidn se tome de forma
compensada de lo que heredaron del padre y de la madre. Que paguen la deuda con lo que
heredaron de la madre.

Muhammad: que [primero] se use para su pension lo que les dejo el padre y después lo
que obtuvieron de la madre.

Ibn al-Qasim dijo en a/-Maymii ‘a: si las dos cantidades se mezclaran y la afiafaga se
tomara de la suma [de ambas], [el pago de] la deuda se reclamaria a partes iguales de las dos
herencias. Si no se mezclaran y la pension se pagara del legado del padre, no se [liquidaria la
deuda] con la otra herencia ni con [posibles bienes que] hubiesen obtenido tras [la muerte del
padre], unicamente si quedara un remanente de lo que dejoé el padre [en herencia]. De lo
contrario no se les haria responsables ni a ellos ni al tutor testamentario. Si la afiafaga se
tomara de un dinero que no fuera el del padre, los acreedores podrian [saldar la deuda] con lo
que hubiera dejado el padre si [ese dinero] no se hubiera mezclado [con otro].

Ibn al-Qasim dijo en al-Maymii‘a: oi a Malik [comentar lo siguiente] acerca del tutor
testamentario que vende el legado [de los huérfanos], perdiendo con ello cierta cantidad de
dinero o [la cantidad que ha de dales a modo de] manutencion. [Pasado el tiempo, los jovenes]
precisan de ciertos materiales de construccion [para la casa] y ni €l ni los huérfanos — si
hubieran alcanzado la pubertad — tienen [como costearlos].

‘Abd al-Malik dijo: si el hijo tuviera bienes en posesion del tutor testamentario, éste
devolvera lo que utilizd. Si no se hubiera generado una deuda con lo que compraron [para la
casa] porque [el tutor] les pagd y ellos lo utilizaron para tal fin, la responsabilidad no recae en

el tutor. Si se presentara una deuda de improviso a nombre del fallecido y el albacea hubiera
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mantenido a los huérfanos de ese legado, no tendrian que [pagar] nada, ni ellos ni el tutor. Lo
que quede [por pagar] de la deuda del fallecido se tratara como se tratan los bienes donados
cuando [quien los da] después se declara insolvente. El legado que [el tutor vendié en nombre
de los huérfanos] y el precio [acordado] es considerado como una transaccion entre ellos y el
comprador. En este caso, el albacea actia como plenipotenciario. Ibn Habib dijo: Mutarrif
menciono (gala): no se haria responsables de esa [deuda] ni al albacea ni a los huérfanos. Si
tuvieran otros bienes inmuebles (‘agar) o similares, [los acreedores] reclamarian [que se
usaran para el pago de la deuda]. Igual si [la deuda] les generara un gasto. Si tuvieran bienes
de procedencia distinta [a la herencia del fallecido], pagarian lo debido mediante eviccion (al-
istihgagq). Si no tuvieran, no se les reclamaria nada.

{140} Malik dijo: si [dos hermanos] heredaran doscientos [dinares] y de los dos uno
fuera mayor de edad y el otro menor, que el mayor tome cien y el albacea los cien del
pequefio. Este decide invertirlos. [Si esos cien] se convierten en doscientos, [y] después
aparece una deuda de cien, al pequeiio le corresponde [pagar] dos tercios de ella y al mayor
un tercio, porque el pequefio no seria responsable [de su dinero], luego se paga la deuda con
los beneficios [que obtuvo el pequefio] y no con lo que tiene el mayor, que ya es responsable
de si mismo. Dijeron esto Ibn ‘Abd al-Hakam y Asbag.

Ibn “Abd al-Hakam continud (gala): [si] aparecieran cien [dinares] del fallecido, el
albacea tomaria dos tercios de ello y el mayor un tercio, como se hizo [anteriormente]. [Si

nol*"’

se hubiera gastado todo el dinero y apareciera una deuda que les dejara sin bienes, el
mayor devolveria lo que tom¢ y el albacea no tendria [que pagar] nada. Si apareciera dinero
del fallecido, el mayor tomaria de ello lo que se empled para pagar la deuda.

[Lo siguiente se recoge] en al-Maymii‘a: ‘All basandose en Malik dijo: en al- 'Utbiyya
Ibn al-Qasim oy6 decir a Malik: que si el fallecido dejara hijos y trescientos dinares y el
albacea invirtiera esa cantidad convirtiéndose en seiscientos [dinares y posteriormente]
surgiera una deuda de mil dinares sobre el fallecido, [el albacea] pagaria los seiscientos
[dinares] — si [los hijos] no fueran responsables [legalmente]. Si fueran mayores [de edad, el
albacea] no administraria sus [bienes]. Si no tuvieran los trescientos dinares [restantes], serian
plenamente responsables de todo lo que estuviera relacionado con la deuda. No se encargarian
de los animales de un esclavo, ni de las acémilas o similar si [los bienes] que recibieron se
hubieran perdido.
‘All b. Ziyad afiadi6 (wa-gala): los menores son responsables [de gestionar]| lo que se

les da de manutencion.

507Correccion del editor. En el manuscrito aparece wa-lam.
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Sahniin continud (wa-qala) — basdndose en al-Mugira — que Malik dijo en el Kitab Ibn
al-Mawwadz: quien mantiene a la mujer del ausente y a su hijo, ha de proveer para los dos y
tener prueba de haberlo hecho. Habra de jurar que [este pago] es un préstamo sin interés. [Si]
apareciera por casualidad un dinero del ausente durante el tiempo que esté fuera, que lo
utilice. Si fuera insolvente, no habria de [mantener a la familia del ausente] es decir,
unicamente [le corresponderia] si tuviera bienes.

Ibn al-Qasim dijo: quien mantiene a un joven y administra sus bienes (al-hisba), si se
encontrara que el padre [del muchacho] era rico, no se le reclamaria nada salvo que el padre
hubiera querido [que hubiera un administrador] para los hijos.

{141} Ashab dijo en otro [pasaje] del Kitab Muhammad: al padre no se le reclamaria
nada aunque su intencion hubiera sido alejarse. Malik afiadid (gala): quien se ausenta e indica
cuando va a salir de viaje que su esclava sera libre tras su muerte, si tuviera una mujer y un
hijo a quienes no les alcanzara [el dinero] para sus manutenciones, tienen derecho a venderla
[a fin de garantizarse] la anafaga.

Malik dijo: quien deja a un criado en manos de un hombre, que le pague [lo que precise
de] manutencion en semillas de datiles; y especifico (fa-gala): “que te dé la medida [justa]”.
El pagador respondi6 (wa-gala): “obtuve [la cantidad a darle] basdndome en el precio del
mercado el dia en que [la entregué] y ahora esa cifra ha bajado”. Esta en su derecho de revisar
la cantidad a entregar por la afiafaga [del sirviente].

3° Ibn al-Qasim dijo: si comprara los datiles, el precio que cuenta es el que dio en
efectivo. Si fuera decision suya [cudnto darle], que entregue la medida [justa]. En al- ‘Uthiyya
se recoge lo mismo: Muhammad dijo: la afiafaga del esclavo doméstico [se estipula] segln el
testamento del legatario (al-miisa la-hu) para con la servidumbre. Igual que se hizo en vida
con los sirvientes [que tuviera].

Malik dijo en al- 'Uthiyya y en el Kitab Muhammad: si alguien instituye como habiz a
un criado que sirva a suumm al-walad, el dinero de su afafaga es responsabilidad del
fallecido.

Ibn al-Qasim y Ashab afiadieron (wa-gdla) sobre quien tiene una criada: si en el
testamento se incluyera la manutencion de la umm al-walady la ayuda de un criado que le
sirva, que tome su afiafaga y la del criado de su tercio [de libre disposicion].

Malik dijo: si [el fallecido] hubiera dejado en el testamento la pension a dar a tres de las
madres de sus hijos suficiente para tres afos y proporcionado servidumbre de por vida para
ellas, al cumplirse el plazo no recibirian mas pagos y tomarian el dinero del tercio de libre

disposicion de [cada una de] ellas. Si ¢l hubiera pagado la totalidad de los tres afios de
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manutencion, no se incrementaria [la cantidad] a darle a la esclava desde el tercer afio en

adelante.

{142} Capitulo vigésimo
Acerca de quien tiene derecho a la custodia (al-hadana) si la madre se volviera a
casar, ;podria prohibir el padre la custodia de la madre con sus hijos si ésta se volviera
a casar? ;quién accederia a la custodia en su lugar: el tutor u otra persona? Lo que el
padre ha de proporcionar [a los hijos] en lo que respecta a servidumbre y vivienda. La
custodia del esclavo. La custodia de la umm al-walad si su amo la manumitiera por
legado testamentario (fark)

De oidos de Ashab: se le preguntd a Malik: quien se separa de su esposa con la que tiene
una hija, dejandola con [el padre] entonces ella se la deja a ¢l y [la mujer] se va con su
familia, quedandose [en la casa de sus padres] el tiempo que quiso. [Pasado un tiempo] se
volvio a casar; [La madre] no se ocup6 de su hija ni quiso hacerlo hasta su muerte. Cuando [la
hija] murio, la nieta se acerco a la [abuela] pidiéndole que se hiciera cargo de ella. [Malik]
respondio (fa-gala): si [lo que pide] fuera por ese afio o [un poco] mas, no me parece que deba
hacerlo ya que abandon¢ [a su hija] y rechazé [cuidarla]. Si el motivo por el que actuo asi fue
porque no podia (yasir) [cuidarla], entonces que se le dé [la custodia de la nieta].

Se le pregunto a Ibn Zarb: ;[qué se haria con] la mujer que rechaza la custodia de su hijo
después de haber sido repudiada por el marido, [cuando] tiene madre? El hijo se quedo con el
padre un afio y [ni la madre ni] la abuela pidieron la custodia en ese afio.

El cadi Ibn Zarb respondi6 (fa-qala): si terminara el aflo, la madre no tendria derecho
(sabil) a la custodia.

{143} Entonces le dijo Abu>*® 1-Asbag b. al-Ha33a: me parece que la custodia recaeria
en la abuela. Que ella se quede con el nifio.

El cadi le pregunt6 (fa-qala): ;por qué?

Le respondid (fa-qala): porque tiene derecho a decir: “he esperado a que [el padre] me
lo pidiera. Si hubiera sabido que mi hija era la que tenia derecho [a la custodia del nifio] antes
de que terminara (ingida’) [el afio], no tendria por qué habérmelo quedado antes salvo con el
consentimiento de mi hija”.

El cadi reflexiond al respecto un momento y dijo: sea pues.

Le pregunté (fa-qultu): entonces segun esto, ;la abuela tendria que hacerse cargo de [la

508Segun el editor esta palabra podria ser un error del copista en el manuscrito ya que Ibn Baq solo menciona el
nombre Asbag. En Kitab Zahrat al-Rawd... p. 97.
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custodia] del [nieto] antes de que pasara el segundo afio?

[Ibn Zarb] respondio (gala): si.

Si se probara que existe otra [persona] de confianza para la custodia del hijo que es
adecuada para ello, [y en el caso de que el padre] no se fiara de que [sus hijos] se quedaran
con ella porque no tuviera suficiente que darles, ni capacidad [econdmica], o [el ambiente] no
fuera seguro para ellos, la custodia [de la madre o la abuela] seria revocada por los [motivos]
expuestos.

{144} Ibn al-“Attar [relatd] en el Kitab Ibn al-Mawwaz: Malik dijo: si la madre se
casara, [el nifio se quedaria] con la abuela. La madre tendria derecho a la custodia de su
descendencia si tuviera una casa [separada] en la que hospedarles, pero no vivirian con la
madre.

Sahniin afiadi6é (wa-gala): la abuela puede vivir con la madre por razoén de parentesco,
aunque se volviera a casar. La afiafaga [de los hijos] correria a cargo del padre.

Malik dijo: si [el menor] no tuviera abuela materna, la tia materna [ejerceria la custodia],
después la tia segunda, porque también [tiene parentesco] con la madre. Ya lo dijo Dios el

509

Eminente y Altisimo: ¢ Hizo subir a sus padres al trono 3>, como ocurri6 con Ya‘'qub y la tia

materna de Yusuf. La madre del padre [tiene derecho a la custodia] igual que el padre, y la
bisabuela paterna como la madre — si todas ellas fueran musulmanas o mujeres del Libro.
Sahniin le respondi6 (wa-qdala-hu): si la tia fuera cristiana, [la custodia] recaeria primero en el
padre y los abuelos paternos pues se prefiere que sean musulmanes.

Se transmiti6 basandose en Ibn al-Qasim: [cuando el hombre] repudia a su mujer
cristiana con la que tiene hijos — o muere dejandola [sola] — ésta [ejerce la custodia] y solo se
la separaria de sus hijos si volviera a casarse. Si se temiera que les diera de beber vino y les
alimentara con carne de cerdo, [la custodia] pasaria a familiares musulmanes. Se vetaria a [la
madre de ejercerla] pero sin alejar al hijo [de donde ella esté]. Lo mismo se aplicaria a la
zoroastra.

Dije: si la cristiana se volviera a casar y tuviera una hermana musulmana o cristiana, es
mejor que [ésta] ejerza [la custodia] de [los menores], rescindiéndose asi el derecho de [la
madre]. La tia materna seria la primera opcion del padre [en ese caso].

{145} Tbn Wahb continud6: [en ese caso] la cristiana no tendria derecho a la custodia [de
los hijos]. La musulmana, aunque fuera elogiada por su comportamiento [intachable] y su
religiosidad (aw kanat tatiif), dejaria de estar con sus hijos. (Es correcto? (fa-kayfa bi-hadi-
hi).
509Coran 12:100.
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Muhammad dijo: para ella la custodia es obligatoria, igual que la de la abuela cristiana.

Ibn Habib siguio6 (gala): si la abuela del padre hubiera fallecido o estuviera casada con
un [hombre] ajeno al circulo familiar (aynabi), [la custodia caeria en manos de] la hermana
del nifo, y después del padre. Se excluiria a las primas maternas y paternas [junto con] la
prima directa del nifio. Asbag [fue quien] lo dijo.

Malik explicod (gala): no tiene derecho [a la custodia] quien de entre ellas esté casada,
salvo que el marido de la abuela sea el abuelo de los nifios — lo cual no seria perjudicial [para
el desarrollo de los menores].

Ibn Wahb anadio6 (wa-gala): su custodia prescribe si esta casada, aunque el marido fuera
el abuelo de los nifios.

En al-Mudawwana dijo: Ibn Wahb basandose en Yahya b. Ayytub que lo tom¢é de al-
Mutna b. al-Sabbah, que se baso en ‘Amr b. Su‘ayb, quien lo tomé de su padre, a quien se lo
transmitio “Abd Allah b. “Amr b. al-‘As: que al Profeta — la paz sea con él — se le acercé una
mujer y le dijo: mi hijo estuvo en mi vientre, mi techo le protegié y mis pechos le
alimentaron. Ahora su padre pretende separarle de mi. El Profeta — la paz sea con ¢l —
respondio: ((th tienes mas derecho a cuidarle mientras no te vuelvas a casar))*'°.

‘Amr b. Su‘ayb dijo: a Abii Bakr al- Siddiq, Dios esté satisfecho de él, le pareci6
correcto [lo que] “‘Asim [explicd] sobre ‘Umar b. al-Jattab, que su madre tiene mas derecho [a
la custodia del menor] mientras no [volviera a casarse]’''.

{146} Malik continud (wa-gala): el Profeta — la paz sea con €l — entr6 [en casa] de
Umm Salama y ‘Ammar b. [Yasir] con la intencién de estar cerca de ella cuando lloré una
nifia pequefia’?, y dijo: cogela. ‘Ammar al oirle preguntd: ;podemos hacer esto? joh,
Mensajero de Dios! El Profeta — Dios salve y guarde — entonces les ordend: cogedla®"”.

Muhammad dijo: el tutor legal y el pariente tendrian preferencia si la madre se volviera
a casar.

Malik dijo: el albacea del padre [puede ejercer la custodia como lo hace] el padre con
sus hijos si sus madres se casaran y no tuvieran ni abuela ni tia materna'.

Ibn al-Qasim dijo en al-Mudawwana: la madre tiene mas derecho sobre la custodia del

hijo en caso de fallecimiento [del marido] o de haber sido repudiada. Si ella muriera o se

510Este hadiz esta recogido en Sunnan Abii Dawiid 2276 aunque con una ligera modificacion de este fragmento
de al-Mudawwana, que omite del hadiz original el hecho de que el marido habia repudiado a la mujer. Ver
Sahniin. AI-Mudawwana al-kubra. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya, 1994. Vol. 2, p. 262.

511Adicion del editor tomada de al-Mudawwana.

512Esta nifia es Zaynab, hija de Umm Salama y Abi Salama.

513Se recoge el mismo pasaje en al-Qayrawani. Nawadir wa-l-ziyadat ‘ala ma fi-I-Mudawanna min gayri-ha
min al-amhat. Vol. 3, pp. 317-8.

514Sobre los grados de parentesco relativos a la custodia, véase El Hour, R. “Algunas reflexiones...” pp. 145-7.
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volviera a casar, la custodia seria para los familiares mas cercanos de ella, teniendo la abuela
materna el mismo derecho que la madre [si ella no pudiera]. Si también ésta muriera, la
[custodia recaeria en] la tia materna, después en la abuela paterna, volviendo después al padre.
Este tiene preferencia respecto a las hermanas, las primas y las hijas de los hermanos. La
madre seria la primera opcion para la custodia. Si se desposara de nuevo o muriera, la abuela
materna seria la primera opcién [con el mismo derecho que tuvo la madre]. Si no tuviera
medios o falleciera, la tia materna iria tras ella en lo que respecta a la custodia [de los

menores] tal como dijo el Altisimo: §Hizo subir a sus padres al trono*"°. Asi se hizo con

Ya‘qub y la tia materna de Yusuf — la paz sea con ellos — porque su madre habia perecido
anteriormente. Tras la tia materna iria la abuela paterna. Si ella hubiera fallecido, la orden de
custodia volveria al padre, [quien la cederia] si tuviera un familiar que se hiciera cargo.

{147} [También podria] criar [a los hijos] un hombre no creyente. Si no la mereciese,
que la ejerza la prima. Si no hubiera mujeres en su familia, la custodia volveria a los
familiares masculinos®'® cercanos al padre, teniendo el abuelo paterno mas derecho que el
abuelo materno.

Muhammad b. al-Mawwaz: la tia abuela materna seria como la tia materna, y la
hermana tendria prioridad sobre la tia paterna. Esta, a su vez, iria antes que [los familiares]
mas lejanos a ella. Se prefiere a la tia paterna frente a la sobrina paterna. El hermano tendria
preferencia respecto al abuelo, y éste prioridad [ante otros] de sus parientes [como] el
hermano, (el sobrino)’"’, el tio paterno o el primo. El albacea [ha de velar por] la fortuna [del
menor] y buscar lo que le sea beneficioso. [Los bienes] no se dejardn en manos [del menor,
sino de] su tutor. Si la tia materna estuviera disponible [para ejercer la custodia] y la abuela
estuviera fuera del pais, se preferiria [a la tia frente a un pariente masculino].

Dijo: no se [cedera la custodia a una persona que] no sea de confianza, fuera débil,
incapaz, estuviera enferma, [tuviera un estado de salud] precario (da 7fa) o fuera anciana. Este
[individuo] no tendria derecho alguno a ejercer la custodia — fuera la abuela u otro [familiar].

Asbag transmitio en al-Mustajraya, basandose en Ibn al-Qasim: el tutor legal es como el
padre [en lo que se refiere a la custodia] del hijo. [Pero a diferencia de] lo mencionado sobre
[la joven] virgen casada antes de la pubertad™®, [el tutor] no podra casarla sin su

consentimiento, tal como dice el hadiz ((la huérfana pide el permiso de si misma))"’.

515Coran 12:100.

516Los parientes varones son: el abuelo paterno, el tio paterno, el hermano y el hijo del hermano. En El Hour.
“Algunas reflexiones...” p. 146.

517Adicién del editor respecto a un grado de parentesco mas lejano.

518Hace aqui referencia al capitulo primero del Kitab al-Nafaqat.

519A pesar de que este hadiz esta tomado de al-Tirmidi, el verbo cambia ligeramente. Asi pues, Ibn Rasiq
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Asbag dijo: si la madre se casara de nuevo, el albacea tendria mas derecho [a la
custodia] de los hijos [menores] a los que protegen o la de los jovenes [musulmanes]. Si
custodiara a [hombres jovenes] virgenes, tendria preferencia sobre el hermano, el tio o el
sobrino [y,] — aunque éstos fueran rectos y pudieran [hacerlo] — no se les antepondria al
albacea.

{148} En el Kitab Muhammad: dijo Malik: el tio paterno y el abuelo pueden acceder a
[la custodia] de la joven si su madre se hubiera vuelto a casar. El albacea [podria serlo] si, no
siendo uno de los mencionados, estuviera entre los mahram®®. Prefiero que [la joven] se
quede con el marido de la madre porque €l seria mahram para ella, a no ser que se temiese
[que ella no estuviera a salvo] en su casa. De ser asi, el albacea tendria mas derecho [a la
custodia].

Ibn al-Qasim afiadio: si tuviera parientes y la madre se casara con uno de ellos, no se
alejaria [a la menor] de ella si se considerara beneficioso para ella y el [nuevo] marido
estuviera de acuerdo [en que viviera con ellos].

Asbag dijo: si se supiera que estando [con la madre] se la trataria de forma injusta o
pudiera morir, fuera negligente y [la madre] lo permitiera, el albacea seria el ultimo a quien
recurrir para [la custodia]. Si la madre fuera la tutora y se volviera a casar, al esposo no se le
permitiria poner una condicion [en el contrato] para que se aleje [a los menores] de ella.

Ibn al-Qasim continud (gala), basandose en Malik: considero — en el caso de que
tuvieran que separarse y para que ella mantenga la tutoria (awla) [de los hijos] — que éstos
[vivan] en otra casa y que ella les provea de afiafaga y servidumbre [suficientes]. Si no lo
hiciera [0 no pudiera], la perderia.

Malik dijo en el Kitab Muhammad: el tio paterno y el abuelo pueden tener [la custodia]
de la joven si su madre se hubiera vuelto a casar. En cuanto al joven, los mencionados no
serian mahram para ¢él. Prefiero que, [de quedarse con alguien], [la joven] estuviera con el
marido de la madre porque seria mahram para ella, a no ser que se temiese [por su seguridad]
al hacerlo. Si asi fuera, el albacea tendria mas derecho [a la custodia].

Ibn al-Qasim dijo en al-Dimyadtiyya: el que repudia a la mujer con la que tiene un hijo —

escribe tusta 'dan mientras que al-Tirmidi transmite fusta 'mar. En: Yami' al-Tirmidi. Hafiz Abta Tahir
Zubayr ‘Al1 Za’id Ed. Riyad: Maktaba Dar al-Salam, 2007. Vol. 2 p. 479.

520Persona emparentada con otra en grado prohibido para casarse. Estas personas son los ascendientes y
descendientes; las antiguas mujeres de los ascendientes o descendientes; la hermana y los descendientes de
hermanos y hermanas; las tias paternas y maternas, y las hermanas y tias de l