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Traslitterazione dell’alfabeto arabo 

 

 

 ء
 Ġ غ   ’

 F ف   B ب 

 Q ق   T ت 

 K ك  Ṯ ث 

 L ل  Ğ ج

 M م  Ḥ ح 

 N ن  Ḫ خ 

 H ه   D د 

 W و   Ḏ ذ

 Y ي  R ر

 T se in ة  Z ز 

annessione 

 A ـ    S س 

 U ـ    Š ش

 I ـ    Ṣ ص

 Ā اـ    Ḍ ض

 À یـ    Ṭ ط 

 Ū ـ و  Ẓ ظ

 Ī يـ    ‘ ع

 

Nella traslitterazione abbiamo omesso la flessione salvo quando essenziale, in questo 

caso sarà indicata in apice: 
a, i, u, an, in, un

. La hamza iniziale non è mai traslitterata. 
  

L’articolo determinativo, le particelle monolittere ed i pronomi suffissi sono separati 

dal nome con un trattino (al-). La tā’ marbūṭa non è traslitterata, salvo in caso 

d’annessione. Le parole arabe di uso comune in lingua italiana non saranno 

traslitterate. 
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Lista delle abbreviazioni 

 

 

ACBL Bonebakker S. A., “Adab and the concept of belles-lettres” 

Adab Ibn Qutayba al-Dīnawarī Abū Muḥammad ‘Abd Allāh b. Muslim, 

Adab al-kātib 

EI
2 

Encyclopédie de l’Islam - Nouvelle édition 

Enseignement Bougamra M. H., L’enseignement de la langue et de la littérature 

arabes à la Nizamiyya de Bagdad  

GAL Brockelmann C., Geschichte der Arabischen Litteratur 

Ḫizāna al-Baġdādī ‘Abd al-Qādir b. ‘Umar, Ḫizānat al-adab wa-lubb 

albāb lisān al-‘arab 

Iqtiḍāb Ibn al-Sīd al-Batalyawsī Abū Muḥammad ‘Abd Allāh b. 

Muḥammad, al-Iqtiḍāb fī šarḥ adab al-kuttāb 

Letteratura Nallino C.A., La letteratura araba dagli inizi all’epoca della 

dinastia Umayyade. Lezioni tenute in arabo all’università del 

Cairo 

Qutayba  Lecomte G., Ibn Qutayba (mort en 276/889), l’hommes, son 

œuvre, ses idées 

Šarḥ al-Ğawālīqī Abū Manṣūr Mawhūb, Šarḥ adab al-kātib li-l-

Ğawālīqī 

SVAC Larcher Pierre, Le système verbal de l’arabe classique 

Variations Pellat C., “Variations sur le thème de l’adab 
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 المقدمة

 

 

 .لعربية وآدابها وعلومهاونا حبّ افي البداية نريد أن نشكر كلّ أساتذتنا الذين أوصل

سنة  ىأمّا بعد، فموضوع البحث هذا أوّلا هو كتاب من كتب لابن قتيبة المتوفّ 

كون هذا الكتاب من المؤلفّات العربية الأكثر . "أدب الكاتب"وهو كتاب  ٦٧٢/٨٨٨

انتشارا طوال القرون هو شيء معروف ومن المعلوم أيضا أنّ ابن خلدون في 

ركان الأربعة لعل  الأدب م  مننفّات الااح  والمبرّد مقدّمته وضعه ضمن الأ

في الحقيقة هو كتاب لغة موجّه إلى طبقة خاصّة من الماتم  وهي . وأبي علي القالي

طبقة كتاّب الإنشاء فام  فيه المؤلفّ أصول التأديب الأخلاقي والتعلي  اللغوي 

ى وقتنا الحاضر حيث الضروري لننعة الكتابة و ما زالت أهمّية المننفّ هذا حتّ 

 .غالبية الباحثين بقوا ينظرون فيه

ثانيا تبنّرنا في تلقيّ أدب الكاتب لدى شارحين له، أوّلهما أبو مننور موهوب 

صاحب شرح أدب الكاتب، أمّا الثاني فهو أبو  ٠٤٥/٤٤٤٠الاواليقي المتوّفي سنة 

احب الاقتضاب ص ٠٦٤/٤٤٦٧سنة  ىمحمّد عبد الله ابن السيد البطليوسي المتوفّ 

الغرض والإفادة من هذه الرسالة هو تبيين كيفية التلقيّ . في شرح أدب الكتاّب

إلى رواة النسخ الأصلي من خلال رجوع إلى أسانيد المخطوطات لكشف  رجوعا

من كان أوّل الراوي الذي نقل النصّ عن ابن قتيبة إلى الناقلين غيره حتىّ الرواية 

بعدئذ استعمقنا الكتابين لنوضح امتيازاتهما بالنسبة . سيدالمروية للاواليقي وابن ال

 .إلى تربية المننفّين وثقافتهما

سنبدأ بابن قتيبة وسنرى حياته وتفكيره العلمي : انقسمت الرسالة إلى ثلاثة أقسام

ن نتوقف على تغيير دلالات منطلح الذي ظهر في كتبه، فللقيام بذلك وجب علينا أ

ل الزمان وأيضا لزم أن نفه  خنائص وظيفة الكتابة بحيث واستعماله خلا "الأدب"
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ننل إلى إدراك حرفة الكاتب ومنزلته في الماتم  بواسطة دراسة المراج  لها في 

كرسنا القس  الثاني على شخنية الاواليقي . ثّ  وصفنا الكتاب بكامله. تأريخ الأدب

امية ببغداد وعلى كتابه الذي كان من أئمة اللغة في عنره وأستاذا في المدرسة النظ

في الختام، كرسنا القس  الثالث على شخنية ابن السيد الذي ل  . شرح أدب الكاتب

يكن نحويا ولغويا وأديبا فقط بل أيضا فيلسوفا حققّ الشهرة في أندلس الطوائف 

والمرابطين، فكتابه الاقتضاب تأليف جدلي يقند التنبيه على أغلاط آراء ابن قتيبة 

 .نقلوتنحيف ال

 

  " أدب"تأريخ منطلح 

إلى أيامنا هذه حين  "سنةّ"، من معناه الأصلي "أدب"إن استعادة تأريخ منطلح 

الباحثين الذين نظروا  فضلأ عني تتب  آثارييدلّ على جمي  الفنون الشعرية والنثرية، 

ن فيه نظرا علميا وكشفوا وبينّوا تغيير معانيه خلال قرون الااهلية حتى آخر المؤلفّي

الذي وض  ترتيبا زمانيا  Nallinoالأول الذي بحث فيه كان الأستاذ . المعاصرين

 . يعتمد على الاشتقاق بقي صائبا لمدة طويلة

كانت العرب في العنر الااهلي وفي القرن الأول بعد الإسلام تقند بكلمة أدب 

عا  الزبيدي وغيرهما، السنةّ ولكن لا يشهد بذلك ابن منظور في معامه ولا في م

، فعلى سبيل المثال الرجل الذي يدعو الناس خاصة "الدعوة"حيث أنهّما ينفانه ب

فكأنه الرجل الذي له أحسن الأخلاق  "لعابا"رانه بإلى المأدبة أي الوليمة، أو يفسّ 

ونحن نعاب به، فيشُتقّ من هذا المراد الأصلي معنى آخر يتعلقّ بمحاسن النفات 

م  كلّ هذا لا يتفسّر استعمال أدب بمعنى سنةّ، . وهذا رأي الاوالقيوفعل الخير 

أنّ جذره ليس ء د ب بل د ء ب الدال لفظا  Nallinoوبسبب ذالك يفترض الأستاذ 

على الطريق واصطلاحا على العادة والأخلاق، فيبُنى على جم  دأب أي آداب كفعل 

من هذا الإطار، ومن . لعلماء على صحة هذاأفعال فينتج  أدب آداب، واجتم  ا

الاستشهاد على معنى الكلمة بأبيات شعرية، نفه  أنّ معانيها كلهّا مشمولة في سياق 
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الأخلاق سواء اعتبرنا الأدب مرادف للتربية أم اعتبرناه مرتبط بالإنسانية ذاتها أي 

لتي تفرق بين ى بالمروءة أو الفضيلة الكامنة في طبيعة الإنسان نفسه اما يسمّ 

 .الإنسان والحيوانات

إضافة إلى المعاني قد ذكرناها فيما سبق، تطوّر معنى الأدب منذ القرن الثاني 

الهاري فأخرِج من القرينة الأخلاقية إلى معنى آخر يتعلقّ بالتعلي  الفنيّ كمعرفة 

و شعر القدماء من الااهلية والمخضرمين وبتعلي  أقسام من العلوم اللغوية كالنح

والنرف واللغة لكي يستطي  الإنسان أن يحتجّ باميعها في كلامه للمحادثة 

 .والارتاال والمناظرة

من المعلوم أنّ العرب تحضّرت خلال القرن الثالث الهاري، لا سيما بعد الثورة 

العباسية وبناء مدينة بغداد العاصمة الاديدة حيث تركّز فيها النشاط الثقافي والعلمي، 

ذلك اتسّاع الأدب إلى المفهوم ظرف خلافا للحياة في النحراء وقساوة فنرج  إلى 

البداوة، فأصبح الأديب ظريفا أي الرجل الذي له الأدب والظرف، وله القدر أن 

نخلص مما تقدّم إلى تازّؤ . يمتاز نفسه م  جملة الشرفاء في بلاط الخليفة ويدخله

خلاق وثانيهما معنى المعرفة الأدب إلى جزأين أوّلهما يشمل معنى المروءة الأ

الخاصة لغوية كانت أم ثقافية، وهذا قول مولدّ فإنّ الأصل هو الأوّل، ثّ  ما زال هذا 

بعد ذلك نشأ عنه . الاستعمال الثاني يتقدّم  حتى جمعه العلماء فيما سمّوه بعلوم الأدب

ة وطبقة استخدام أكثر تحديدا يختصّ معناه بالطبقات المهنية، منها طبقة القضا

لابن قتيبة وشروح " أدب الكاتب"وحررت له  مراج  عديدة مثل . ابالكتّ 

فالأولى تعتبر الأديب مَن يعرف : ثّ  انتشرت من هذه الرؤية طريقتان. وموجزات

مِن كلّ عل  شيئا منه،  أي مختارات من الشعر والنثر والعلوم المختلفة الخ وهذا 

لذين أرادا التعلي  خفيفا وفكاهيا، فالأديب ليس الأدب هو أدب الااح  وابن المقف  ال

أمّا الثانية فهي ترى الأديب عالما  ؛عالما لأنّ الثاني يتعمّق في عل  واحد ويبرع فيه

 .بعلوم لسان العرب وآدابها



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo 9 

الأولى للعلماء الذين : تحوّلت فيما بعد النظرة للأدب كعلوم اللسان وآدابها إلى نوعين

ة واللغوية شرطا أوليا لدراسة القرآن الكري  والسنةّ النبوية وضعوا المعرفة النحوي

ومعرفة أبيات الشعراء للاستشهاد بها؛ والنظرة الثانية هي للذين يعرّفون الأدب 

  .بالنحو واللغة والنرف فقط فالأديب عال  بهذه العلوم ولا غيرها

غيرّ مدلولاته خلال إذا أمعنا النظر في هذه المقالة فهمنا أنّ الأدب مفهوم مركّب ت

الزمن من معناه الأصلي المتعلقّ بالمروءة والأخلاق  حتى أصبح ينف علوم  

 .اللسان وفنونها وآدابها

 

 أدب الكاتب لابن قتيبة

 :عن المؤلّف

هو أبو محمد عبد الله بن مسل  ابن قتيبة المولود كما قال ابن الندي  بمدينة الكوفة عام 

بعض المترجمين، والنواب أنهّ ولد في الكوفة ثّ   أو ببغداد كما قال ٦٧٢/٨٨٨

انتقل إلى بغداد حيث نشأ، دارسا القرآن الكري  والحديث والفقه والعلوم اللغوية حتىّ 

وظفّه الوزير أبو الحسن بن خاقان قاض في مدينة دينور، ولذلك نسُب إليها 

لبنرة بمننب لمّا هار منها إلى ا ٦٠٢/٨٢٨بالدينوري فبقي قاض فيها حتى سنة 

قاض المظال ، بعد ذلك السنة التالية هاّروه منها الزنج الذين هدموا المدينة فرج  

 .٦٧٢/٨٨٨ارتحل إلى رحمة ربهّ عام إلى بغداد وعاش فيها مدرّسا إلى وقت 

إستبحر في الاانب العلمي في الحديث وقرأ على أساتذة منه  أبي حات  الساستاني 

ه والكثير منه  كانوا أئمة الحديث ومن أهل الحنابلة والرياشي وإسحاق بن راهوي

: من المراج  المكتوبة التي عرفها واستخدمها أربعة أنواع. كما كان ابن قتيبة نفسه

فارس والهند  الداخلة إلى الثقافة العربية بفضل ترجمات ابن المقفّ ، ومراج  الكتب 

وأخيرا مؤلفّات الااح  الذي يونانية وكتب اليهود والننارى أي التوراة والإنايل 

 .أجاز له الرواية كما نرى في كتاب عيون الأخبار
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نذكر من مؤلفّاته كتاب غريب الحديث ومشكل القرآن وغريب القرآن كلها حول لغة 

القرآن وتفسير الكلمات والمنطلحات القليلة الاستعمال أو التي لها مفاهي  غير 

وف، والكتاب الأدبي المسمّى بعيون واضحة، ثّ  كتاب الشعر والشعراء المعر

نعزو نقل مؤلفّاته إلى تلاميذه . الأخبار، وكتاب عن التأريخ اسمه كتاب المعارف

وأهمّه  ابنه أبو جعفر أحمد بن قتيبة الذي نقلها كلها عندما كان في بغداد إلى بعض 

ورواها  الرجال الذين سيدخلون جملة علماء العربية مثل الزجّاجي وأبي علي القالي،

أيضا في منر بعد انتقاله إليها، ونذكر  من التلاميذ الآخرين ابن درستويه وقاس  

 .بن أصبغ البياّني القرطبي وإبراهي  بن النائغ

" بلا كيف"وكان مؤيدّا للرأي كما قلنا فيما سبق كان من أهل السنةّ ومذهبه الحنبلي، 

الاجتماعية كان يظنّ أنّ الفرس فيما يتعلق بآرائه . وبهذا السبب أتهِّ  بالتشبيه

وهو شرف )والحسب ( وهو شرف الأجداد)ينقسمون إلى طبقات تسند إلى الشرف 

وأولى الطبقات تتكوّن من الرجال الذين يمتلكون كلاهما (. يأخذه الإنسان من التأدب

من الشرف والحسب، والثانية الذين له  الشرف، والثالثة من الذين ليس له  لا شرف 

سبب هذا الاحترام هو نظرة ابن قتيبة لعل  الأنساب أي كان يفكّر أنّ . سبولا ح

الفرق بينه  والعرب هي في اللغة فقط، ولكنّ  الفرس قد نسبوا إلى سام ابن نوح  وأنّ 

العرب في أعلى مرتبة لأنهّا أخدت القوة السياسية التي كانت للفرس، ولأنه  

استعارة دينية فاعل العرب كالناسخ  بالخنوص لديه  الإسلام، ومن ثّ  استعمل

 .والفرس كالمنسوخ في القرآن

     :عن الكتاب

أوّلهما الخطبة فقال ابن : أدب الكاتب من أشهر مؤلفّات أبن قتيبة ويتكوّن من فسمين

خلكان وصفا الكتاب كلهّ إنهّ خطبة بلا كتاب لإنهّا أهّ  القسمين وأكثرها انتشارا أدبيا 

 . قس  الآخر بدوره إلى أربعة كتبوعلميا، وينقس  ال

أمّا الخطبة فنقرأ فيها أنّ هذا الكتاب ليس للعامّة بال موجّه إلى الذين له  شيئا من 

علوم اللسان كالنحو والإعراب ويستطيعون أن يفرقوا بين الفعل ومندره وأن 
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ك، يتعرفوا على التنريف وإبدال الحروف العلةّ وتحوّلها من الواو إلى الياء وكذل

فيقند هكذا كتابه إلى الكاتب الذي يحترف الكتابة فيوس  فيه معرفة العربية حتىّ 

يستخدمها موزنا أسلوبه في الرسائل الرسمية ضدّ التراكيب الثقيلة والإطالة؛ ولهذا 

السبب يميزّ الكلام المكتوب عن الكلام الشفهي لأنّ في الأوّل لا بدّ من الإعراب لكي 

الكاتب، بعكس الكلام الشفهي حيث يثقلّ الإعراب الثقيل  يفه  المخاطب أغراض

للمتكلّ  الفهَ  على المخاطب، فعلى الكاتب أن ينزّل قوله باتفّاق مقتضى الحال 

 .والمخاطب وذلك يعني أنّ عليه أن يكون بليغا

ولكن كان الكتاّب في ذلك العنر ينكبون الأدب ويعتبرونه علةّ وكأنهّ شؤم، فحذره  

ة عن الضلالة عن طريق المعرفة والفضل لأنهّ  يفضّلون لذة الحياة ومتعتها ابن قتيب

في رأي ابن قتيبة ما . متخليّن عن العقل حتىّ ما عادوا يعرفون قواعد العربية ولغتها

هي العلوم الضرورية لتدريب الكاتب؟ قد رأينا أهمّية علوم العربية، وتوجد في 

الفرس منها الهندسة والرياضيات وأيضا فلسفة  الدرجة الثانية العلوم الموروثة عن

أنواع الكلام التي رويت عن كسرى أبراويز الذي قس  الكلام إلى أربعة أقسام وهي 

أمر وخبر ورغبة واستخبار، ومن الواضح أنّ هذه النظرة ليس أصلها فارسيا بل 

غيرهما، يونانيا وقد دخلت في الفكر العربي بفضل مؤلفّات ابن المقفّ  والكندي و

ولكنهّ تقبلّها لأنه نسبها إلى التراث الفارسي بما أنهّ كان ينفي فائدة التفكّر الفلسفي 

العقلي الناشر الشك ويبعد المؤمن عن الدراسة المفيدة أي دراسة العلوم الدينية 

ابن قتيبة يرى الفيلسوف كمتفلسف وكأنهّ مناّ  يتخبأّ خلفَ  كالحديث والفقه، حتىّ أنّ 

وكيف للكاتب أن يحف  الوفاء لللأدب؟ الاواب   .ت فلسفية بكلامه الفارغاصطلاحا

هو أن يعن  أخلاقه بنيانة مروءته حيث أنهّا الأدب الحقيقي هو المسمّى بأدب 

 .النفس

من خلال هذه الترجمة نفه  أنّ الموضوع المه  في فكرة ابن قتيبة هو أوّلية الفقه 

 .هو صون الفضائل والعفاف الذاتية للإنسانوالحديث في التعلي  أمّا التأديب ف
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أمّا الكتب الأربعة فهي كتاب المعرفة  الذي يتضمّن الكلمات والعبارات الضرورية 

لنناعة الكتابة مرتبّة في تسعة وأربعين بابا، ثّ  كتاب تقوي  اليد المكرّس لننعة 

ى إصلاح ألحان الخطّ في خمسة وأربعين بابا، وبعده كتاب تقوي  اللسان المقنود إل

العامة وله خمسة وثلاثون بابا، والنهاية بكتاب الأبنية المكرّس لتنريف الأفعال 

 .والأسماء وأبوابه خمسة وثمانون

 

 شرح أدب الكاتب للاواليقي

 عن المؤلّف

ولد أبو مننور موهوب بن أحمد بن محمّد بن الخضر الاواليقي في مدينة بغداد 

راتب حيث نشأ فيه، واختلف الباحثون عن مرتبة في حيّ باب الم ٤٢٠/٤٥٧١سنة 

عائلته منه  من يقول إنهّ كان من شرفاء المدينة ومنه  من يقول العكس أي من 

عاش حياّته كلهّا ببغداد حيث . الوضيعين وممّا لا يختلف فيه إثنان أنّ أصله فارسي

 .٠٤٥/٤٤٤٠توفي كما قال ابن الاوزي في منتنف محرّم سنة 

وقرأ على الأستاذ أبو زكرياء  ٤٨٠/٤٥٨٦في المدرسة النظامية من سنة أخد العل  

التبريزي الذي علمّه عل  اللغة والأدب وفي غضون ذلك تعمّق في الحديث وطوال 

دراسته استم  للعلماء والشعراء والأدباء منه  الحريري، وطال  المقامات ودرة 

ية بين أستاذه الاواليقي وروى ابن الأنباري أنهّ وقعت مناظرة لغو. الغواصّ 

وكاد بعد وفاة التبريزي أن . والحريري عن الكلمة شغا يعني اختلاف نبتة الأسنان

يستخلفه في تعلي  الأدب واللغة ولكن أخذ مكانه الفنيحي فبقي أستاذا حتى سنة 

 .لمّا أخذ الاواليقي مكانه وعلّ  النحو واللغة ٠٥٨/٤٤٤٠

إن ل  يكن يعرف شيئا : لإيمان، فقال ابن الاوزيمن النفات التي ميزّته الندق وا

والواق  أنه كان في اللغة أفضل من النحو فلهذا السبب ترك ". لا أدري"أجاب 

عندما وظفّه الخليفة المقتفي إمام مساد القنر،  ٠١٥/٤٤١٢تدريس النحو عام 
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يس ل. حيث يعقد حلقة الحديث كلّ أسبوع، وفي نفس الوقت بقي يدرّس  في المدرسة

له مؤلفّات عديدة، فمنها المعرّب المحتوي على جمي  الكلمات الأجنبية التي دخلت 

إذا رأينا إلى . في العربية فبينّ معانيها واشتقاقها، وكتاب التكملة فيما يلحن فيه العامّة

فيها مسائل الاشتقاق والتداخل  مننفّاته فهمنا أنهّ له باع في علوم اللسان واستوفى

ئل ألحان العوامّ لا سيمّا بين طلاب المدرسة حيث قدم الكثير منه  من اللغوي ومسا

 .بلاد الفرس

 عن الكتاب

ذا توجّه الاواليقي إلى أدب الكاتب حتىّ كتب شرحا له؟ نقرأ في المقدمة أنّ امل

قنده كان ذكر معناه وتبيين مشاكله اللغوية وتفسير الأبيات الشعرية، وذلك لا 

ن قتيبة كان من المراج  التي لا بد من حفظها قبل دخول يفاجئنا لأنّ كتاب اب

المدرسة، فنفترض أنّ أدب الكاتب وشرحه استعملهما المعيدون في حلقاته  قبل أنّ 

يقرأ الطلاب على الأساتذة؛ وإضافة إلى هذا يتضمّن الكتاب الكلمات والعبارات 

لذلك الامهور الحقيقي المفيدة لغير الناطقين بالعربية كما كان تلاميذ المدرسة، و

الذي يوُجّهه الشرح إليه هو جملة طلّاب النظامية الذين في الدرجة الدنيا أو 

 .المتوسّطة من التعلي 

يتكوّن الشرح من نفس قسمي أدب الكاتب، وأهمّهما شرح الخطبة فيختنّها 

الاواليقي لشرح شامل كلمة كلمة، والمسائل التي أوضحها هي مسائل لغوية ويبدأ 

ن الاشتقاق والبناء النرفي إلى المعنى ث  مسائل نحوية كإعراب الامل ذاكرا م

على . آراء علماء البنرة والكوفة، دون أن يميل إلى أحد المدارس كما كانت عادته

كل الحال كان الاواليقي راو ثقة، فكان ينحّح أغلاط الناقلين وظهر اسمه في إسناد 

 . ، أحمدرواية ثابت يرج  إلى ولد ابن قتيبة

فيما يتعلق بالأدب، قد رأينا سابقا نظرة الااليقي فيه، إذا قارنا بين رأيي ابن قتيبة 

فإذا للأوّل رأى أن الأدب يأتي : والاواليقي فهمنا كيف الثاني يعتبر هذا المنطلح
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بمعنى المروءة فإن الأدب للثاني لا يعني فقط الأخلاق بل التعلي  اللغوي أيضا، لذلك 

 .ديب كليهمايضمّن الأ

 

 :الاقتضاب في شرح أدب الكتاب لابن السيد البطليوسي

 عن الكاتب

لا نعرف حقّ المعرفة عن مسقط رأس أبي محمّد عبد الله بن محمّد ابن السيد 

البطليوسي، فمن الممكن أنهّ ولد في شلب حيث كان أبوه يعيش قبل الانتقال إلى 

ل آخرون إنهّ مولود في بطليوس عام بطليوس وهذا رأي ابن بسّام الشنتريني، وقا

بالرغ  من عدم معلومات كثيرة عن نشأته نعرف أنّ . ونسبوه إليها ٤٤٤/٢٥٠١

الذي علمّه الأدب والنحو كان أخاه أبا الحسن علي، أمّا العلوم الدينية استبطنتها 

قارئا على الأستاذ أبي علي الغسّاني؛ وليس له مذهب معينّ بل متفّقا بعضها دون 

 .  لحنبلي والظاهريا

على خلاف زملائه ل  يق  بالترحال إلى المشرق فااب في البلاد من بطليوس إلى 

طليطلة  ثّ  إلى بني الرزين وسرقسطة حيث درس رسائل إخوان النفاء والمنطق، 

جة وأخيرا إلى بلنسية حيث عاش حتى اثّ  هار إلى قرطبة وناظر فيها م  ابن ب

كان له تلاميذ كثيرون . شاعرا رسميا وأستاذا وكاتبا عاملا ٠١٥/٢٢١١موته سنة 

قد رووا أنهّ دقيق النظر وثقة ثابتة في الرواية وله يد في الأدب لا سيمّا اللغة 

 .والنحو

أوّلها المننفّات الفلسفية ككتاب : نستطي  أن نرتبّ مؤلفّاته إلى ثلاثة أصناف

ات عن علوم اللسان ككتاب الحلل وكتاب المسائل والأجوبة، والثاني المننفّالحدائق 

ن كتاب الامل للزجّاجي، افي أبيات الامل وإصلاح الخلل في الامل وكلاهما شرح

ورسالة في الاس  والمسمّى، والثالثة المننفّات التي لها مواضي  مختلفة مثل شعر 
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المعرّي كشرح سقط الزند و شرح لزوم ما لا يلزم أو الدين ككتاب التنبيه على 

  .التي أوجبت الاختلاف بين المسلمينأسباب 

كانت آراءه الفلسفية مشبهّة إلى نظريات الفرابي وتلك لإخوان النفاء والتفكير 

الرياضي، فكان يقول إنّ الله هو الأحد البارئ الذي خلق العال  بالإفاضة وكونه 

 ومن الواضح أنّ هذه النظريات ليست لابن السيد. الضرورة وكون المخلوقات ممكن

على كلّ حال غرضه أن يوفقّ بين الدين والعقل ويؤكد أنّ . بل جمعها من القدماء

 .الفلسفة والدين لهما نفس الغرض ويبحثان نفس الحقيقة بطرق مختلفة

من الاانب اللغوي تفكير ابن السيد يدين للتراث الشرقي فكان من الناشرين له في 

ن أئمة علوم العربية كتاب المبرّد نذكر من المؤلفّات التي تأثرّ بها م. الأندلس

والأخفش وسيبويه والخليل بن أحمد وابن جنيّ وأبو عبيدة والزجّاجي والارجاني 

من أركان فكره اللغوي مسألة طبيعة الكلام وإن كان أصله الله أم . والرمّاني

الإنسان، فهو من حزب الاصطلاح أي أن الناس اصطلحوا أن يسمّوا المدلولات 

لكي يفهموا بعضه  البعضل؛ والسؤال الذي يتبادر إلى الذهن هو هل الاس  بأسمائها 

وهذا تقريبا ما " العبارة غير المعبرّ عنه"والمسمّى نفس الشيء؟ قال ابن السيد إنّ 

مما سبق نفه  أن شخنية ابن السيد تترجّح بين التفكير . قد قاله الزجّاجي قبله

 .االفلسفي والتفكير اللغوي متوزنا بينهم

 عن الكتاب

الازء : اختلف الاقتضاب من شرح الاواليقي بتكوينه لأنه  جاء في ثلاثة مالدّات

الأوّل هو شرح الخطبة والثاني هو شرح الكتب الأربعة والثالث شرح الشواهد 

 لماذا ألفّه ابن السيد؟. الشعرية

الكتاّب  قال إنّ هدفه تفسير الخطبة وذكر مشاكلها وأضاف إلى ذلك بابين عن منازل

وأدواته  ليسا موجودين في نصّ أدب الكاتب، بالإضافة إلى ذلك أراد التنبيه على 

مواض  خاصّة مهمّة للقارئ والدلّ على أغلاط ابن قتيبة وأغلاط الناقلين وعلى ما 
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ظهر هذا الهدف الادلي في كلام ابن السيد . حك  عليه ابن قتيبة بلحن وهو صواب

جاهل لأنهّ يذمّ الفلاسفة وليس عارفا شيئا من الفلسفة ولا من  عندما قال إنّ ابن قتيبة

عل  الكلام لذلك ليس له أن يته  المتكلمّين ببدعة أو كفر كما نقرأ في أدب الكاتب، 

وبالنتياة فإن هذا الاهل يمن  النواب ويسمح بالخطأ؛ وفي رأي ابن السيد لا 

 .س  على علوم اللسان كالنحويقتنر ضعف ابن قتيبة  على التفكير النظري بل يتّ 

ظهر في الاقتضاب نظرية جديدة عن معاني الكلام لأنهّ قسّ  الكلام إلى معنييْن أي 

نوعين فقط وهما خبر وغير خبر وهذا القول تقدّم في الزمن كثيرا بالنسبة لنظريات 

 .النحاة والبلغاء التابعين عن الخبر والإنشاء

ام الأدب إلى قسمين، فسمّاهما الغرض الأدنى ولكنّ أهّ  فكر ابن السيد هو انقس

والغرض الأعلى، أمّا الأوّل فهو هدف الرجل الذي يفكّر الأدب كحف  الشعر 

واستعمال العربية في النظ  والنثر، والثاني هو الدراسة اللغوية الضرورية لفه  

سّس فتتأ. كتاب الله وسنةّ رسوله لكي يستطي  أن يستنتج أركان ألإسلام وفروعها

م  . المعرفة على هذا الأدب لأنّ الأدب سبيل إلى النظر العلمي وإلى حقائق الإيمان

هذا ما زال الأدب مقرونا بالمروءة والإنسانية  فسمّاه أبن السيد أدب العشرة وهو في 

درجة أعلى من أدب الخبرة لأنّ الأوّل هو فضيلة الإنسان وعفته بعكس الثاني حيث 

 .ظيأنه تأديب وتعلي  حف
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Introduzione 

 

 

Quando si parla di genere adab al-kātib, il primo pensiero va all’Adab al-kātib di Ibn 

Qutayba, opera che, dal momento della sua stesura, non ha mai smesso di essere 

considerata fondamentale nella via verso l’adab, sia morale che professionale. 

Questa preminenza è testimoniata dalle parole di Ibn Ḫaldūn, il quale nella sua 

Muqaddima pone l’Adab tra le opere pilastro della ‘ilm al-adab. L’interesse dei 

ricercatori nei confronti di questo trattato è relativamente recente: Lecomte,
1
 che ha 

dedicato la sua vita alle opere di Ibn Qutayba, è il primo a interessarsi all’Adab, 

pubblicando nel 1956 parte dell’introduzione del testo, tradotta e commentata, 

traduzione che sarà pubblicata in extenso da Soravia
2
 mezzo secolo più tardi. 

Un’altra testimonianza del successo di questo manuale per segretari ci è fornita dal 

numero di commentari che gli sono stati dedicati, anche se la maggior parte di questi 

non ci è giunta. Il primo in ordine cronologico a quello dovuto ad al-Zağğāğī, seguito 

dall’Iqtiḍāb fī šarḥ adab al-kuttāb di Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī e dallo Šarḥ adab al-

kātib di al-Ğawālīqī. Questi ultimi vissero a cavallo tra quinto/undicesimo e 

sesto/dodicesimo secolo, quindi coevi ma separati non solo dalla distanza fisica - il 

primo andaluso e il secondo bagdadino - ma ancor di più da una differenza culturale, 

che si rifletterà nel loro pensiero.  

Preso atto dell’importanza ricoperta dall’Adab, ci siamo posti la questione di come 

questo testo sia stato recepito ai due estremi del mondo arabo musulmano medievale, 

e di come due diverse figure, a tratti opposte, abbiano affrontato l’impresa di 

commentare un personaggio della levatura intellettuale e dello status di Ibn Qutayba. 

Dopo un’attenta ricerca bibliografica abbiamo rilevato che sulla figura di al-Ğawālīqī 

ben poco è stato scritto,
3
 né nessun ricercatore ha mai affrontato uno studio 

approfondito dello Šarḥ. D’altro canto, sulla figura di Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī molti 

sono i contributi a nostra disposizione, grazie soprattutto alle ricerche di Serrano e 

                                                 
1
 Lecomte, “L’introduction du Kitāb adab al-kātib d’Ibn Qutayba”. 

2
 Soravia, “Ibn Qutayba en al-Andalus. La préface à l'Adab al-kātib dans le commentaire d'Ibn al-Sīd 

al-Baṭalyawsī”. 
3
 L’unico contributo nella letteratura scientifica è dovuto a Bougamra, L’enseignement de la langue et 

de la littérature arabes à la Nizamiyya de Bagdad.  
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Peña Martín,
4
 che hanno contribuito alla comprensione del suo pensiero linguistico e 

filosofico. Tuttavia l’Iqtiḍāb, contrariamente alle altre opere di Ibn al-Sīd, non ha 

suscitato lo stesso interesse presso i ricercatori, ed è stato posto in secondo piano 

rispetto ad altre opere.
5
 Lo scopo della nostra tesi è quindi indagare la ricezione 

dell’opera qutaybiana in questi due autori, esaminandone di entrambi la formazione 

specifica, per poterne delineare il pensiero riguardo quelli che consideriamo i veri 

protagonisti del testo di Ibn Qutayba: l’adab e la figura del kātib. 

La presentazione che segue è suddivisa in tre parti, corrispondenti ai tre autori presi 

in esame. Nella prima parte presenteremo in la figura di Ibn Qutayba, del quale 

descriveremo la formazione e il pensiero. Successivamente, prima di affrontare il 

testo dell’Adab, dedicheremo un capitolo al termine adab del quale ripercorreremo 

l’evoluzione dall’epoca preislamica, per giungere alla visione post-classica di Ibn 

Ḫaldūn e ‘Abd al-Qādir al-Baġdādī. In seguito focalizzeremo la nostra attenzione 

sulla figura del kātib e sulla percezione della categoria dei segretari dal punto di vista 

letterario e sociale. In conclusione della prima parte presenteremo i contenuti 

dell’Adab e descriveremo il pensiero qutaybiano soffermandoci specialmente sulla 

sua visione dell’adab e della figura del kātib. La seconda parte sarà dedicata alla 

figura di al-Ğawālīqī, del quale evidenzieremo la formazione presso la madrasa 

Niẓāmiyya di Bagdad, per poter in seguito analizzare e comprendere come il suo 

Šarḥ sia influenzato dalla sua attività di insegnamento e dalla sue competenze di 

lessicografo. L’ultima parte è dedicata a Ibn al-Sīd, la cui personalità è al tempo 

stesso quella di un filosofo e di un linguista. Delineeremo il suo pensiero in entrambi 

gli ambiti, e procederemo quindi all’analisi dell’Iqtiḍāb, per comprender la reale 

motivazione che lo spinse a commentare il testo di Ibn Qutayba. In chiusura al 

volume abbiamo posto un indice i tutti i nomi propri citati per permettere al lettore 

una rapida consultazione dei riferimenti.  

                                                 
4
 Molti sono i contributi di questi due ricercatori, per i dettagli rimandiamo alla bibliografia alla fine di 

questo volume, in questa sede ricordiamo la monografia di Peña Martín Martín, Corán, palabra y 

verdad. Ibn al-Sīd y el humanismo en el-Andalus. 
5
 Solo Soravia dedica un articolo all’introduzione dell’Iqtiḍāb, che, tuttavia, appare più una prefazione 

alla traduzione della ḫuṭba qutaybiana piuttosto che un vero tentativo di collocare l’Iqtiḍāb nel suo 

contesto, e in rapporto all’opera qutaybiana.  
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Vita e pensiero di Ibn Qutayba 

 

 

À travers l’œuvre d’Ibn Qutayba se  

reflète le processus de formation de  

l’homme cultivé du III
e
/IX

e
 siècle, 

dont il était le parfait modèle 

(Gérard Lecomte) 

 

 

Vita 

Al secolo Abū Muḥammad ‘Abd Allāh b. Muslim Ibn Qutayba al-Dīnawarī al-

Marwazī
1
 nasce nel 213/828. Ibn al-Nadīm (m. 385/995)

2
 colloca la sua nascita 

all’inizio del mese di rağab nella città di al-Kūfa. Ibn al-Anbārī riprenderà questo 

dato, mentre i biografi successivi all’autore del Fihrist, preferiranno porre la nascita 

di Ibn Qutayba a Bagdad. Lecomte prende in considerazione alcuni aneddoti citati 

dallo stesso Qutayba e propende per al-Kūfa
3
. Attraverso le fonti biografiche, ma 

ancor più dai manoscritti delle sue opere, Lecomte riesce a stabilire una cronologia 

delle funzioni professionali di Ibn Qutayba ricostruendo, seppur con una certa 

approssimazione, le tappe fondamentali della sua vita. Una figura primaria fu 

senz’altro il suo mecenate Abū l-Ḥasan ‘Ubayd Allāh Ibn Ḫāqān (m. c. 263/877)
4
 il 

quale esercitò la funzione di wazīr dal 236/851 al 247/861, e dal 256/869 sino alla 

morte. Fu proprio quest’ultimo a conferire la funzione di qāḍī a Ibn Qutayba presso 

Dīnawar, il quale la esercitò, presumibilmente, dal 236/850 al 256/869. 

                                                 
1
 Le fonti primarie su Ibn Qutayba sono: al-Suyūṭī, Buġyat, vol. 2, pp. 63-64; Fahrasa, pp. 58-60, 

108-109, 160, 164, 168, 228, 233, 299-300, 336-337. Questi riportano la nisba al-Marwazī: al-Ḏahabī, 

Siyar, vol. 13 pp. 296-302; al-Ṣafadī, Kitāb al-wāfī, vol. 17, pp. 326-327; al-Zabīdī, Ṭabaqāt, p. 183; 

al-Ḫaṭīb al-Baġdādī, Tārīḫ, vol. 10, pp. 170-171; Ibn al-‘Imād, Šaḏarāt, vol. 2, pp. 169-180; Ibn 

Ḫallikān, Wafayāt, vol. 2, pp. 236-237; al-Qifṭī, Inbāh, vol. 2, pp. 143-147. Ibn al-Nadīm ed Ibn al-

Anbārī menzionano la nisba al-Kūfī: Ibn al-Nadīm, Fihrist, pp. 85-86; Nuzhat, pp. 159-160. Tale lista 

non è esaustiva, ma comprende i riferimenti maggiori. Per la lista completa si veda Qutayba, pp. 4-7 e 

n. 1 e più in generale tutto il primo capitolo, che ricostruisce la trasmissione dei dati biografici su Ibn 

Qutayba. 
2
 Cfr. Fück J.W., “Ibn al-Nadīm”, in EI

2
, vol. 3, pp. 919-920. 

3
 Cfr. Qutayba, p. 31. 

4
 Cfr. Qutayba, p. 33 n. 7. A lui è dedicato l’Adab al-kātib, probabilmente fu scritto sotto sua 

commissione. 
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Successivamente fu giudice dei maẓālim
5
 presso al-Baṣra tra il 256/869 ed il 257/870 

anno della sua distruzione. Trasferitosi in seguito a Bagdad per dedicarsi 

all’insegnamento, vi rimarrà sino alla morte, ritirandosi a vita privata nel 259/872. 

Secondo alcune fonti, la data della sua morte si situa nel 270/884, secondo altre nel 

276/889. A questo proposito Lecomte mette in relazione questa differenza con la 

catena di trasmissione dei dati: la prima si riferisce alla trasmissione di Aḥmad b. 

Kāmil (m. 350/961)
6
, mentre la seconda, considerata più affidabile, ad Ibrāhīm b. al-

Ṣā’iġ (m. 313/925)
7
 che fu suo allievo diretto. Quanto al luogo, si giudica 

maggiormente plausibile Bagdad, dove trasmise la sua opera nell’ultima parte della 

sua vita.
8
 

Indagando sulla formazione di Ibn Qutayba, Lecomte riconosce due categorie di 

maestri che hanno influenzato il suo pensiero. Da un lato, coloro che hanno avuto 

una influenza diretta sul suo pensiero e dai quali ha colto i fiori della scienza; 

dall’altro, gli ‘ulamā’ del primo e secondo secolo dei quali Ibn Qutayba conobbe il 

pensiero attraverso le loro opere.
9
 Tra gli appartenenti al primo gruppo, Lecomte ne 

riconosce diciassette che ebbero maggiore influenza, dei quali tre svolsero un ruolo 

fondamentale: Abū Ḥātim al-Siğistānī (m. 255/869)
10

, al-Riyāšī (m. 257/871)
11

 e 

Isḥāq b. Rāhawayh (m. c. 237/851)
12

. Se guardiamo alla biografia e alle opere di 

questi maestri possiamo affermare che il nocciolo della formazione di Ibn Qutayba, 

per ciò che attiene alla religione, è essenzialmente di carattere sunnita e ḥanbalita. 

Inoltre, dal punto di vista delle loro competenze, notiamo che la maggior parte di 

loro era composta da tradizionisti trasmettitori di ḥadīṯ, piuttosto che da filologi. 

Dopo aver stabilito quali fossero stati i maestri diretti e non di Ibn Qutayba, Lecomte 

rivolge la sua attenzione alle fonti scritte alle quali il nostro autore ha avuto accesso e 

deve il bagaglio delle sue conoscenze. In sintesi egli ne distingue cinque tipi: fonti 

persiane e indiane, fonti greche, fonti giudeo-cristiane, le opere di al-Ğāḥiẓ (m. 

                                                 
5
 Con maẓālim sing. maẓlima si intende “la structure au moyen de la quelle les autorités temporelles se 

chargeaient directement de dispenser la justice”, cfr. Nielsen J.S., “Maẓālim”, in EI
2
, vol. 6, pp. 925-

927.  
6
 Cfr. Qutayba, p. 15 n. 5.

 

7
 Ivi, n. 1; Lecomte, “Les disciples directs”, p. 292 e n. 1. 

8
 Rimandiamo alla tabella cronologica che riassume i principali avvenimenti storico-politici 

mettendoli in relazione con la vita e la stesura delle opere di Ibn Qutayba: Qutayba, pp. 42-43. 
9
 Per i dettagli sui maestri primari e secondari di Ibn Qutayba  rimandiamo ai due capitoli dedicati in 

Qutayba, pp. 45-83. 
10

 Cfr. Lewin B., “Abū Ḥātim al-Sidjistānī”, in EI
2
, vol. 1, p. 129. 

11
 Cfr. Qutayba, p. 51 e n. 1 

12
 Ibid., p. 52 e n. 3. GAL, I p. 157, S I p. 257. 
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255/869)
13

, le opere dei grammatici e le fonti incerte.
14

 Per quanto riguarda le prime, 

è indubbio che Ibn Qutayba abbia avuto accesso alle traduzione e agli scritti di Ibn 

al-Muqaffa‘ (m. c. 139/756)
15

, di cui cita le opere; più in generale, sono citati i 

“kutub al-A‘āğim wa-kutub al-Hind”
16

. È certo, per quel che riguarda la cultura 

greca, che Ibn Qutayba conoscesse le opere al tempo tradotte in arabo, pur non 

sforzandosi di integrarle alla cultura araba. Secondo Lecomte, l’intero libro quarto 

degli ‘Uyūn al-aḫbār
17

 è basato su fonti greche. A dimostrazione della conoscenza 

dell’antico e nuovo testamento e il loro uso come fonte, Lecomte - e Brockelmann 

prima di lui
18

 - porta ad esempio le numerose citazioni dei testi sacri nelle opere 

qutaybiane. Mettendole a confronto con le traduzioni disponibili all’epoca, l’ipotesi 

espressa è una derivazione del testo arabo da fonti non greche, bensì ebraiche, 

aramaiche o siriache, data la correttezza delle stesse sul piano contenutistico e 

stilistico. Di più, egli argomenta in favore dell’uso di tali fonti come sostegno alle 

tesi espresse nelle opere di carattere religioso, arrivando a postulare che, per Ibn 

Qutayba, la conoscenza dei libri sacri alle altre religioni rivelate fosse indispensabile. 

Quando in precedenza abbiamo menzionato i maestri di Ibn Qutayba, abbiamo 

omesso al-Ğāḥiẓ del quale non disponiamo notizie sicure riguardo una possibile 

relazione maestro-discepolo con Ibn Qutayba. Tuttavia nell’‘Uyūn al-aḫbār si legge 

“su ciò che ci ha autorizzato [a trasmettere] ‘Amr b. Baḥr al-Ğāḥiẓ dei suoi libri”
19

 e 

questo è sufficiente per Lecomte a sancire il legame di discepolanza tra i due, sancita 

da una iğāza (autorizzazione alla trasmissione). Pur non essendoci lo stesso 

riferimento a un’iğāza per le altre opere, possiamo affermare, date le citazioni al loro 

autore, che i tre libri ğāḥiẓiani maggiori
20

 concorreranno a formare parte dei 

riferimenti degli ‘Uyūn. Per ciò che attiene a quelli prettamente linguistici, in materia 

                                                 
13

 Cfr. Pellat C., “al-Djāḥiẓ”, in EI
2
, vol. 2, pp. 395-398. 

14
 Cfr. Qutayba, p. 180. 

15
 Cfr. Gabrieli F., “Ibn al-Muḳaffa‘”, in EI

2
, vol. 3, pp. 907-909. 

16
 Cit. da Qutayba, p. 181. 

17
 Si veda la seguente edizione: Ibn Qutayba, Kitāb ‘uyūn al-aḫbār, al-Qāhira: Dār al-kutub al-

miṣriyya, 1996
3
, 4 vol. La parte a cui Lecomte fa riferimento è il Kitāb al-ṭabā’i‘ wa-l-aḫlāq wa-l-

maḏmūma, vol. 2, pp. 1-116. 
18

 Cfr. Lecomte, “Les citations”, p. 34. Rimandiamo a questo articolo per la ricostruzione dettagliata 

delle citazione e la loro derivazione. 
19

 Wa-fīmā ağāza la-nā ‘Amr b. Baḥr al-Ğāḥiẓ mi kutubi-hi. Cfr. Ibn Qutayba, ‘Uyūn, vol. 3, pp. 199, 

216, 249; Qutayba, p. 194. 
20

 Ci riferiamo al Kitāb al-buḫalā’, il Kitāb al-ḥayawān e il Kitāb al-bayān wa-l-tabyīn. Per i dettagli 

delle citazioni nei testi di Ibn Qutayba rimandiamo a Qutayba, pp. 194-200. 
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di grammatica e filologia spicca in primo luogo la citazione del Kitāb di Sībawayhi 

(m. 180/796)
21

, oltre ad altri filologi e grammatici in misura minore.  

Queste fonti, d’origini culturali così diverse, dimostrano un’ampia apertura di Ibn 

Qutayba verso quel che di meglio i vari saperi potevano fornire: le scienze arabo-

musulmane, l’etica ed etichetta persiana, le scienze naturali e fisiche greche sino alla 

spiritualità giudeo-cristiana.  

 

Opere 

Attraverso l’elencazione delle opere di Ibn Qutayba vogliamo delineare quali sono 

gli interessi specifici che intende trattare, in modo da poter poi comprendere quale 

sia il suo pensiero. Lecomte ricostruisce con precisione una possibile cronologia di 

redazione attraverso, oltre alle fonti biografiche, un’attenta verifica delle citazioni 

interne all’opera stessa dell’autore
22

. Prima fra tutte la dedica al wazīr Ibn Ḫāqān 

presente nell’introduzione all’Adab al-kātib
23

, il quale, come abbiamo visto, fu 

nominato la prima volta nel 236/850, ed al quale Lecomte fa risalire la nomina di Ibn 

Qutayba a qāḍī di Dīnawar. Secondo questa fonte possiamo datare la stesura 

dell’Adab al-kātib a quell’anno, ossia circa il ventitreesimo di vita di Ibn Qutayba. 

Posta la redazione di questo testo a cavallo della sua nomina a Dīnawar, Lecomte, 

segnala che l’autore cita al suo interno altre due sue opere: il Muškil al-Qur’ān ed il 

Ġarīb al-ḥadīṯ che sono, di conseguenza, presumibilmente anteriori, ponendoli come 

primi scritti in ordine cronologico. In senso inverso, l’ultima opera a potersi datare è 

il Kitāb al-ma‘ārif che riporta l’ascesa al trono del califfo al-Mu‘tamid (m. 

279/892)
24

 avvenuta nel 256/870
25
, tuttavia nell’introduzione viene citato il califfo 

al-Musta‘īn (m. 252/866)
26

 come ultimo califfo in ordine cronologico ad essere preso 

                                                 
21

 Cfr. Carter M.G., “Sībawayhi”, in EI
2
, vol. 9, pp. 544-551. 

22
 Nelle fonti biografiche possiamo trovare una lunga lista di opere attribuite ad Ibn Qutayba, molte di 

loro spesso rappresentano delle parti di opere più complesse che al tempo circolavano separatamente, 

oppure dei semplici doppioni o divergenze riguardo al titolo. Ad esempio troviamo citato un Kitāb al-

šarāb che molto probabilmente altro non è se non il Kitāb al-ašriba. Nella nostra trattazione 

ometteremo le opere di attribuzione incerta, per una trattazione dettagliata di tutte le opere si veda 

Qutayba, pp. 85-178. 
23

 Cfr. Adab, p. 9 
24

 Cfr. Kennedy H., “al-Mu‘tamid ‘alā llāh”, in EI
2
, vol. 7, pp. 767-768. 

25
 Cfr. Ibn Qutayba, Kitāb al-ma‘ārif, Ṯarwat ‘Ukāša ed., al-Qāhira: Dār al-ma‘ārif, quarta ristampa 

s.d., p. 394. Per i successivi riferimenti all’interno dell’opera qutaybiana rimandiamo a Qutayba, pp. 

87-92. 
26

 Cfr. Bosworth C.E., “al-Musta‘īn”, in EI
2
¸ vol. 7, pp. 723-724. 
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in considerazione nella redazione. Da qui l’ipotesi di una doppia stesura. Di seguito 

una possibile cronologia:
27

 

 Opere giovanili composte prima della nomina a qāḍī: 

o Ġarīb al-ḥadīṯ
28

 

o Muškil al-Qur’ān
29

 

o Ġarīb al-Qur’ān
30

 

 A cavallo della nomina a qāḍī: 

o Adab al-kātib (c. 236/850)
31

 

 Durante il soggiorno a Dīnawar: 

o Kitāb iṣlāḥ al-ġalaṭ
32

 

o Kitāb al-ašriba
33

 

o Kitāb al-maysir wa-l-qidāḥ
34

 

o Kitāb al-anwā’
35

 

o Kitāb ma‘ānī l-ši‘r
36

 

o Kitāb al-‘arab 

o Kitāb ‘uyūn al-aḫbār
37

 

o Kitāb al- ši‘r wa-l-šu‘arā’ 

o Kitāb al-ma‘ārif (prima versione c. 252/866) 

 Opere tarde bagdadine 

o Kitāb muḫtalif al-ḥadīṯ (c. 256/870)
38

 

o Kitāb al-ma‘ārif (ultima versione tra il 266/879 ed il 279-889)
39

 

Data questa cronologia di massima, possiamo rilevare che le prime opere riflettevano 

la sua iniziale formazione nei campi religioso e filologico. A questi sono dedicate le 

prime opere che affrontano dal punto di vista lessicografico e retorico il testo sacro e 

la sunna. Non così diversi risultano i testi posteriori: dedicato alla lessicografia e alla 

                                                 
27

 Qutayba, p. 90 
28

 Ibn Ḫayr, Fahrasa, pp. 158-159. 
29

 Ibid., p. 60. 
30

 Ibid., pp. 58-59. 
31

 Ibid., pp. 299-300. 
32

 Datazione non possibile. Cfr. Qutayba, p. 152. 
33

 Ibn Ḫayr, Fahrasa, p. 228. 
34

 Ibid., p. 336 
35

 Ivi. 
36

 Ibid., p. 337. 
37

 Ivi. 
38

 Ibid., p. 168. 
39

 Ibid., pp. 336-337. 
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grammatica l’Adab al-kātib, alla tradizione poetica il Kitāb ma‘ānī l-ši‘r e il Kitāb 

al-ši‘r, all’adab e alla storiografia il Kitāb ‘uyūn al-aḫbār e il Kitāb al-ma‘ārif, 

infine agli uṣūl al-dīn il Kitāb muḫtalif al-ḥadīṯ.  

La trasmissione delle sue opere è dovuta sostanzialmente ai suoi discepoli, primo fra 

tutti il figlio Abū Ğa‘far Aḥmad b. Abd Allāh b. Muslim b. Qutayba (m. 322/935)
40

, 

al quale tutti i biografi di Ibn Qutayba fanno risalire la linea di trasmissione 

maggiore. Nasce a Dīnawar durante il soggiorno del padre in funzione di qāḍī, 

rimanendogli a fianco sino alla morte. In Iraq trasmette le opere del padre a quelli 

che diventeranno notevoli sapienti e a loro volta trasmettitori: Abū l-Fatḥ al-

Marāġī
41

, al-Zağğāğī (m. c. 339-40/949-50)
42

, al-Muhallabī (m. 335/946-47)
43

. Nel 

321/933 viene assegnato alla funzione di qāḍī in Egitto dove, un anno più tardi, lo 

colse la morte senza aver lasciato opera alcuna scritta di suo pugno. La sua attività di 

trasmissione dell’opera qutaybiana sarà proseguita dal figlio ‘Abd al-Waḥīd b. 

Aḥmad b. Qutayba
44

, che operò in Egitto e in occidente. Altri discepoli furono Ibn 

Wallād (m. 332/943)
45

, Abū Ġānim al-Muẓaffar (m. dopo 333/945)
46

, al-Naḥḥās (m. 

337/948)
47

, Abū l-Qāsim al-Āmidī (m. 371/987)
48

 e, tra tutti il più importante, Abū 

‘Alī l-Qālī (m. 356/967)
49

. Secondo Lecomte, la diffusione delle opere qutaybiane 

dovute alla trasmissione del figlio Aḥmad è  di gran lunga superiore rispetto agli altri 

discepoli. Non solo possiamo imputargli la diffusione in occidente, ma anche un 

successivo rientro dell’opera qutaybiana in oriente dal quale fu “estromessa” per 

ragioni di carattere politico-religioso, che videro contrapposti un potere filo sciita ad 

una tradizione di stampo sunnita-ḥanbalita.    

Altri discepoli e trasmettitori degni di nota furono:
50

 

                                                 
40

 Cfr. Lecomte, “Les disciples directs”, pp. 285-288 e “La descendance”, pp. 165-173. 
41

 Cfr. Lecomte, “Les disciples directs”, p. 286 n. 3. 
42

 Cfr. Versteegh C.H.M., “al-Zadjdjādjī”, in EI
2
, vol. 11, pp. 410-411. Fu autore del primo šarḥ a noi 

noto dell’Adab al-kātib, si veda: al-Zağğāğī, Tafsīr risāla adab al-kuttāb, ‘Abd al-Fattāḥ Salīm ed., al-

Qāhira: Ma‘had al-maḫṭūṭāt al-‘arabiyya, 1993.  
43

 Qutayba, p. 20 n. 2; Lecomte, “La descendance”, p. 169 n. 27. 
44

 Ibid., p. 166 e seg. 
45

 Lecomte, “La descendance” Fu anche discepolo di al-Zağğāğī. 
46

 Cfr. Lecomte, “La descendance”, p. 170 n. 29. 
47

 Lecomte segnala la sostanziale identità dei titoli delle opere di al-Naḥḥās con quelle di Ibn Qutayba. 

Cfr. Lecomte, “La descendance”, p. 170 n. 30.  
48

 GAL, I p. iii, S I p. 171; Lecomte, “Les disciples directs”, p. 286 n. 4. 
49

 Cfr. Sellheim R., “al-Ḳālī”, in EI
2
, vol. 4, pp. 522-523. Torneremo sulla figura di al-Qālī e 

sull’importanza della trasmissione in al-Andalus successivamente, vedi infra, p.147. 
50

 La lista non è esaustiva, prenderemo in esame solo i trasmettitori più importanti e maggiormente 

menzionati negli isnād, per una lista completa si veda Lecomte, “Les disciples”, pp. 282-300. 
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 Aḥmad b. Marwān al-Dīnawarī
51

, fu discepolo di Ibn Qutayba sin dai tempi 

in cui era giudice a Dīnawar. Trasmise tutte le opere maggiori tranne l’Adab 

al-kātib e il Kitāb al-ma‘ārif.  

 Ibn Durustawayhi (m. 346-47/957-58)
52

 il quale ebbe come maestri, oltre a 

Ibn Qutayba, al-Mubarrad (m. 286/900)
53

 e Ṯa‘lab (m. 291/904)
54

; a sua volta 

fu maestro di al-Dāraquṭnī (m. 385/995)
55

. Di lui non conosciamo con 

certezza le opere che trasmise se non il Kitāb al-ašriba.  

 Qāsim b. Aṣbaġ al-Bayyānī al-Qurṭubī (m. 340/951)
56

, di origine andalusa, 

compie il viaggio verso oriente a partire dal 274/887. Ha l’occasione di 

incontrare ed esser discepolo di al-Tirmiḏī (m. 279/892)
57
, ‘Abd Allāh b. 

Aḥmad b. Ḥanbal
58

, al-Mubarrad e Ṯa‘lab. Tra le opere maggiori trasmesse il 

Kitāb al-ma‘ārif e il Ġarīb al-ḥadīṯ. Fu, con al-Qālī, il maggior trasmettitore 

andaluso. 

 Ibrāhīm b. al-Ṣā’iġ, fu trasmettitore di tutte le opere di Ibn Qutayba; a lui 

dobbiamo la linea di trasmissione orientale. 

 Abū Sa‘īd al-Šāšī al-Binkaṯī (m. 335/946)
59

 fu discepolo di al-Tirmiḏī e al-

‘Asqalānī (m. 268/881-2)
60
. A lui si deve la trasmissione dell’Adab al-kātib e 

delle opere di adab in generale. 

 

Pensiero 

Da un primo approccio all’opera di Ibn Qutayba, possiamo notare che, nonostante sia 

universalmente riconosciuto come grande autore d’adab, il suo interesse primario, 

cronologicamente e quantitativamente, si rivolge al Corano e al ḥadīṯ. È attraverso 

queste opere che possiamo ricostruire il suo pensiero religioso
61

. Abbiamo visto 

come la sua formazione fosse prettamente sunnita di stampo ḥanbalita; ciò è dovuto 

                                                 
51

 GAL, I p.154, S I p. 249. La data di morte segnalata da Brockelmann è scorretta, cfr. Lecomte, “Les 

disciples directs”, p. 290; “La discendance”, p. 169 n. 21. 
52

 Cfr. Vadet J.-C., “Ibn Durustawayh”, in EI
2
, vol. 3, p. 781. 

53
 Cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI

2
, vol. 7, pp. 281-284. 

54
 Cfr. Bernards M., “Tha‘lab”, in EI

2
, vol. 10, pp. 464-465. 

55
 Cfr. Robson J., “al-Dāraḳuṭnī”, in EI

2
, vol. 2, pp. 139-140. 

56
 Lecomte, “Les disciples directs”, p. 290 n. 5. 

57
 Cfr. Juynboll G.H.A., “al-Tirmidhī”, in EI

2
, vol. 10, p. 587. 

58
 Cfr. infra, Laoust H., “Aḥmad b. Ḥanbal”, in EI

2
¸ vol. 1, pp. 280-286. Notizia riferita al padre. 

59
 Lecomte, “Les disciples directs”, p. 296 n. 4. 

60
 Ivi, n. 5. 

61
 Ci limiteremo a dare le informazioni essenziali alla nostra esposizione; per una trattazione 

approfondita si veda Qutayba, pp. 215-274.  
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anche al cambiamento dottrinario che ha visto la luce con la salita al trono del califfo 

al-Mutawakkil (m. 247/861)
62

, il quale pose fine al predominio teologico della 

corrente mu‘tazilita
63

. Egli fu sostenitore del principio del bi-la kayf, ossia quel 

principio secondo il quale non è opportuno interrogarsi sulla modalità (kayfiyya) di 

rappresentazione di Dio, fermandosi a un’interpretazione più letterale del testo sacro. 

Questo gli valse l’accusa di appartenere alla karrāmiyya
64

 e di essere partigiano del 

tašbīh
65

. Al-Ḏahabī (m. 748/1348)
66
, riporta queste accuse: “disse Abū Bakr al-

Bayhaqī (m. 458/1066)
67

: pensava secondo la karrāmiyya. Ci ha trasmesso l’autore 

di Mirāt l-zamān
68

 senza isnād da al-Dāraquṭnī che disse: Ibn Qutayba propendeva 

per l’antropomorfismo”
69

. Notiamo subito che la mancanza di una catena di 

trasmissione considerata affidabile invalida, in parte o del tutto, queste affermazioni. 

Infatti, poco dopo riporta:  

quanto è migliore ciò che dice Nu‘aym b. Ḥammād il quale sentimmo con isnād 

corretto [riportare] da Muḥammad b. Ismā‘īl al-Tirmiḏī che lo sentì dire: chi 

paragona Dio con il suo creato, allora è miscredente, chi disconosce ciò che Dio 

descrive come se stesso, allora è miscredente e ciò che Lui descrive come se stesso, e 

non come suo inviato, non è antropomorfismo.
70

 

Allo stesso modo possiamo ricondurre il suo pensiero riguardante il qadar (destino) 

verso un chiaro determinismo divino.  

                                                 
62

 Cfr. Kennedy H., “al-Mutawwakil ‘alā llāh”, in EI
2
, vol. 7, pp. 779-780. 

63
 La mu‘tazila è una scuola teologica di stampo razionalista. Cfr. Gimaret D., “Mu‘tazila”, in EI

2
¸ 

vol. 7, pp. 785-795. 
64

 La karrāmiyya è una corrente il cui fondatore è Muḥammad b. Karrām (m. 255/869), accusati 

soprattutto di antropomorfismo e di considerare Dio una sostanza (ğawhar). Cfr. Bosworth C.E., 

“Karrāmiyya”, in EI
2
, vol. 4, pp. 694-696. 

65
 Con tašbīh si intende l’antropomorfismo, ad esempio in Cor. 7:54 inna rabba-kum Allāh

u
 allāḏī 

ḫalaqa l-samāwāt
i
 wa-l-arḍ

a
 fī sittat

i
 ayyām

in 
ṯumma istawà ‘alà l-‘arš

i
: in verità il vostro Signore è 

Dio, che ha creato i cieli e la terra in sei giorni e poi si è assiso sul Trono. Gli antropomorfisti 

interpretano questo versetto in modo letterale, vedendo in Dio attributi umani come il sedersi su di un 

trono. Si veda più in dettaglio Van Ess J., “Tashbīh wa-Tanzīh”, in EI
2
, vol. 10, pp. 367-369. 

66
 Cfr. Ben Cheneb M., Somogyi J. De, “al-Dhahabī”, in EI

2
, vol. 2, pp. 221-222. 

67
 Cfr. Robson J., “al-Bayhaḳī”, in EI

2
¸vol. 1, p. 1164. 

68
 Ossia ‘Abd Allāh b. Yūsuf Abū l-Muẓaffar (m. 564/1256) conosciuto come sibṭ Ibn al-Ğawzī, cfr. 

Cahen Cl., “Ibn al-Djawzī Sibṭ”, in EI
2
, vol. 3, pp. 775-776. 

69
 Wa-qāla Abū Bakr al-Bayhaqī: kāna yarà ra’y al-karāmiyya. Wa-naqala ṣāḥib Mirāt l-zamān bi-lā 

isnād ‘an al-Dāraquṭnī anna-hu qāla: kāna Ibn Qutayba yamīlu ilà l-tašbīh. Cfr. al-Ḏahabī, Siyar, 

vol. 13, p. 298.  
70

 Wa-mā aḥsana qawl Nu‘aym b. Ḥammād allāḏī sami‘nā-hu bi-aṣaḥḥ isnād ‘an Muḥammad b. 

Ismā‘īl al-Tirmiḏī anna-hu sami‘a-hu yaqūlu: man šabbaha Allāh bi-ḫalqi-hi fa-qad kafara wa-man 

ankara mā waṣafa Allāh bi-hi nafsa-hu fa-qad kafara, wa-laysa mā waṣafa bi-hi nafsa-hu wa-lā 

rasūla-hu tašbīh. Cfr. al-Ḏahabī, Siyar, vol. 13, p. 299. 



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo 27 

Ancor più interessante è l’approccio qutaybiano nei confronti della šu‘ūbiyya che 

vedremo giocare un ruolo di notevole importanza nello sviluppo dell’adab e della 

figura del kātib.
71

 Lecomte sottolinea che, contrariamente alla visione che reputa Ibn 

Qutayba un anti persiano convinto, si legge nella sua opera un’interessante 

asserzione di nobiltà e difesa nei confronti delle élite aristocratiche che egli classifica 

come segue:
 72

 

1. Discendenti dell’aristocrazia imperiale: abnā’ mulūki-him 

2. Discendenti degli alti funzionari provinciali: abnā’ ‘ummāli-him 

3. Discendenti della nobiltà di penna: abnā’ kuttābi-him 

4. Discendenti degli alti funzionari della corte: abnā’ ḥuğğābi-him 

5. Discendenti della nobiltà di spada: abnā’ asāwirati-him 

Non sono, quindi, i notabili ad essere in contrapposizione con gli arabi, bensì il 

popolino, le fasce più basse della popolazione, coloro che non hanno in loro la 

minima traccia di nobiltà. È questa nobiltà che distingue gli uomini ed è a sua volta 

un unione di nasab - o šaraf - ossia di nobiltà atavica e connaturata nell’individuo, e 

di ḥasab ossia la nobiltà acquisita. Ne risulta che, a seconda del grado di presenza o 

meno di questi due tipi di nobiltà abbiamo tre tipi umani: 

 Colui che è nobile di nascita e acquisisce l’onore sul campo: šarīf e ḥasīb  

 Colui che è nobile di nascita, ma manca di virtù: šarīf    

 Colui che non è nobile di nascita né possiede virtù
73

 

In questo quadro di società ideale non hanno posto coloro che si sono guadagnati 

l’onore sul campo e acquisito le virtù attraverso la formazione né per valore 

personale. I persiani vantano quindi un nobile lignaggio che discenderebbe 

direttamente da Noè e dal figlio Sem, sono dunque in tutto e per tutto una 

popolazione semitica. La sola diversità delle lingue parlate non basta a differenziare 

la genealogia di un popolo, i persiani discendono dalla stessa stirpe degli arabi ed 

anzi, coloro i quali hanno adottato la lingua araba dovrebbe essere definiti come 

tali.
74

 Tuttavia, pur riconoscendo innumerevoli pregi ai persiani, nonché attribuendo 

loro la costituzione di un impero, egli postula la supremazia degli arabi su base 

                                                 
71

 Vedi infra, p. 55. 
72

 Cfr. Qutayba, pp. 345-346. 
73

 Ibid., p. 346. 
74

 Ibid., p. 348. 
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religiosa oltre che storica. Gli argomenti a favore della supremazia araba sono 

innanzitutto da ricollegarsi alla profezia che è base fondante dello stato islamico; per 

questo motivo esso è superiore rispetto allo stato persiano basato sulla forza militare. 

In secondo luogo, egli utilizza l’argomentazione dell’abrogante e dell’abrogato, ossia 

di al-nāsiḫ wa-l-mansūḫ, di chiara derivazione sciaraitica, postulando per lo stato 

persiano l’avvenuta abrogazione da parte dello stato islamico. Caratteristiche 

fondamentali di questa dominazione - contrariamente a quella persiana - sono 

l’eternità nel tempo sino al giorno del giudizio e l’estensione spaziale sino ai confini 

del mondo.  

Se gli arabi sono quindi superiori, e i Qurayš i migliori di loro
75

, coloro che 

occupano la seconda posizione in un’ideale scala di valore sono la gente del 

Khorasan. Costoro altro non sono che una popolazione meticcia, che si venne a 

costituire sin dagli albori della conquista islamica di questi territori. Essi sono la 

perfetta fusione dei conquistatori arabi con le popolazioni indigene. A ciò si 

aggiunge il tributo che la dinastia abbaside deve a queste popolazioni per la 

conquista del potere: fu in queste terra che essi ottennero l’appoggio iniziale por poi 

potersi spingere verso Damasco.  

Ciononostante la superiorità araba è indiscussa e si applica anche al campo 

linguistico. Dopo aver ricordato che Ibn Qutayba è un partigiano della natura divina 

del linguaggio, Lecomte cita due motivazioni essenziali ad argomentazione della tesi 

di superiorità. La prima è sull’autorità di al-Aṣma‘ī (m. 213-828)
76

 citato da Ibn 

Qutayba
77

 il quale afferma che parlare persiano in una città araba è ignobile; la 

seconda riguarda l’intraducibilità del Corano, contrariamente ai testi sacri delle altre 

religioni rivelate. La causa si deve al fatto che  “les non-Arabes (‘ağam) n’ont pas 

autant de ressources en matière de rhétorique (mağāz) que les Arabes”
78

. Il 

linguaggio di qualsiasi popolo non arabo è dunque imperfetto, ed esso, pur 

presentando fonemi estranei all’arabo, ne è di questo una variante meno ricca e 

precisa. Il persiano, così come la popolazione di lingua persiana, occupa il secondo 

posto nella gerarchia delle lingue incontrovertibilmente dominata dalla ‘arabiyya.  

                                                 
75

 Ibn Qutayba giudica i qurayš come i migliori tra gli arabi in virtù della conservazione della 

ḥanīfiyya abramitica. A questo proposito si veda Qutayba, p. 353. 
76

 Cfr. Lewin B., “al-Aṣma‘ī”, in EI
2
, vol. 1, pp. 739-740. 

77
 Cfr. Qutayba, p. 374 e n. 2. 

78
 Ibid., p. 375. 
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Questa premessa ci porta a considerare quale sia la posizione di Ibn Qutayba nel 

novero delle scuole grammaticali del tempo. Secondo Ibn al-Nadīm a lui spetta il 

merito di  “avere superato la gente di al-Baṣra sennonché confuse le due scuole e nei 

suoi libri riferisce sull’autorità della gente di al-Kūfa”
79

. Egli è quindi considerato 

come possibile capostipite della presunta scuola bagdadina, che segnerebbe l’unione 

delle due precedenti. Ora, se consideriamo la scuola di al-Baṣra come quella legata al 

qiyās
80

 (norma, ragionamento analogico), possiamo notare come - a differenza 

dell’uso in contesto religioso verso il quale si esprime in modo contrario - in ambito 

linguistico, non lo rigetti del tutto. Tuttavia nell’Adab al kātib riporta alcune 

abitudini di rifiuto della norma da parte dei kuttāb, abitudini che non stigmatizza 

completamente, ma che, secondo Lecomte, sono dovute a caratteristiche di livello 

stilistico proprie delle produzioni scritte della classe in questione. Lecomte, citando 

Weil
81

, sottolinea che il qiyās della scuola di al-Baṣra, contrariamente al 

procedimento analogo adottato dai giureconsulti, non è un metodo che porta alla 

progressione, bensì alla fissazione della lingua, cercando di ricondurre forme che 

esulano dalla norma all’intero di questa. Tale punto di partenza è diverso per la 

scuola di al-Kūfa la quale, seppur ammettendo il qiyās come principio generale, 

presta più attenzione al dato linguistico autentico, a quello la cui realizzazione è 

accertata e che può anche essere discordante con la regola generale: il samā‘
82

. 

Nonostante Ibn Qutayba sia definito da alcuni biografi naḥwī
83

, nessuna opera di 

grammatica ci è giunta, impedendoci, quindi, di conoscere in particolare il suo 

pensiero grammaticale. Nondimeno Lecomte sottolinea come l’opposizione tra al-

Baṣra ed al-Kūfa sia difficile da individuare. Tale affermazione è dovuta soprattutto 

alla mancanza di riferimenti ad una scuola, od insieme di sapienti, di origine kūfiota, 

contrariamente alle citazioni dei baṣriani
84
; l’opposizione non è data sulla base delle 

due scuola summenzionate, piuttosto opponendo a quella di al-Baṣra quella di 

Bagdad. È quindi possibile che la classica diatriba tra le due scuole, sia in realtà una 

                                                 
79

 Wa-kāna Ibn Qutayba yaġlū fī al-baṣriyyīn illa anna-hu ḫalaṭa bayna al-maḏhabayn wa-ḥakà fī 

kutubi-hi ‘an al-kūfiyyīn, cfr. Ibn al-Nadīm, Fihrist, p. 85.    
80

 In grammatica il qiyās è considerato la norma in opposizione al samā‘ Cfr. Troupeau  G., “Ḳiyās”, 

in EI
2
, vol. 5, pp. 236-240. 

81
 Cfr. Qutayba, p. 383. 

82
 Vedi infra Troupeau  G., “Ḳiyās”, in EI

2
, vol. 5, pp. 236-240. Per una panoramica dello sviluppo 

delle due scuole si veda Bohas, Guillaume, Kouloughli, The Arabic linguistic tradition, Washington: 

Georgetown University Press, 2006, in particolare il capitolo primo. 
83

 Ibn al-Nadīm e Ibn al-Anbārī gli attribuiscono una preparazione in grammatica, lessicografia e 

poesia; Ibn Ḫallikān lo definisce Naḥwī: grammatico. Cfr. Fihrist, p. 85; Nuzhat, p. 160; Wafayāt, vol. 

2, p. 246 
84

 Cfr. Qutayba, p. 389.  
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divisione successiva che Lecomte, sulla base di Weil
85

, suggerisce essere databile a 

partire da al-Sīrāfī (m. 368/978-79)
86

 e Ibn Ğinnī (m. 392/1002)
87

. Alla luce di 

quanto detto, l’opzione per cui Ibn Qutayba è colui che fonde assieme le due 

tradizioni grammaticale, appare scorretta.
88

 Inoltre, definire Ibn Qutayba grammatico 

non è del tutto realistico: già al-Zağğāğī, suo primo commentatore, ne metteva in 

luce le debolezze grammaticali, esaltandone, però, la bellezza di stile.
89

  

Dopo aver preso in considerazione la vita ed il pensiero di Ibn Qutayba, passeremo 

all’analisi dell’opera che è di nostro interesse: l’Adab al-kātib. Tuttavia, per poter 

apprezzare questo trattato, è opportuno introdurre precedentemente quale sia il 

significato di adab e quale sia stato il suo sviluppo nei secoli. Allo stesso modo, ci 

soffermeremo sulla figura destinataria di questo scritto, il kātib, per indagarne la sua 

immagine non solo negli occhi di Ibn Qutayba, ma anche dei predecessori e 

successori.  

                                                 
85

 Ibid, pp. 389-391. 
86

 Cfr. Humbert G., “al-Sīrāfī”, in EI
2
, vol. 9, pp. 694-696. 

87
 Cfr. Pedersen J., “Ibn Djinnī”, in EI

2
, vol. 3, p. 777. 

88
 Per una veloce panoramica sugli studi grammaticali a Bagdad si veda Troupeau, “La grammaire à 

Baġdād du IX
e
 au XIII

e
 siècle”.  

89
 Cit. da Ḥuseini, The life and works of Ibn Qutayba, pp. 58-59. 
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L’adab: un concetto stratificato 

 

 

Ripercorrere la storia del termine adab, a partire dal suo senso primario di sunna, 

significa percorrere la strada già battuta da insigni studiosi e seguirne le orme sino ai 

giorni nostri, nei quali questo termine ha assunto il significato generale di produzione 

letteraria, letteratura. Il primo a occuparsi di definire un termine che nei secoli ha 

subito un numero considerevole di variazioni semantiche fu Nallino, il quale ha il 

merito di aver tratteggiato una storia del termine adab sopravvissuta nella sua 

correttezza generale sino ai nostri giorni. Ulteriori ricerche sono state compiute 

successivamente da non meno insigni studiosi quali Gabrieli, Pellat e Bonebakker, 

sino all’ultimo contributo scientifico disponibile dovuto ad Allan
1
. Attraverso il loro 

apporti all’argomento delineeremo quale sia stato lo sviluppo storico di adab per 

poter, successivamente, stabilire quale sia il significato che Ibn Qutayba attribuisce a 

questo termine che ha fatto la storia della cultura araba.  

 

I Secolo 

Incaricato di tenere un ciclo di lezioni presso l’Università del Cairo, Nallino, si 

preoccupò innanzitutto di capire perché, per definire quella che in occidente si 

chiama storia della letteratura, gli arabi contemporanei abbiano scelto di utilizzare la 

parola adab, attribuendole tale senso. Spinto da questa esigenza, costruisce la sua 

analisi su due assi metodologici fondamentali: l’approccio etimologico, indagandone 

le origini, e quello storico, svelando quali mutazioni semantiche siano intervenute 

nell’asse diacronico. In prima istanza, ricorre alle fonti arabe in materia, le quali si 

dimostrano non esaustive dal punto di vista lessicografico ed etimologico; a tale 

proposito cita al-Zabīdī (m. 1025/1791)
2
 e il suo Tāğ al-‘arūs. Da parte nostra, 

                                                 
1
 Allan M., “How Adab became Literary: Formalism, Orientalism and the Institution of World 

Literature”, in Journal of Arabic Literature, 43 (2012), pp. 172-196. Citiamo questo studio, benché 

esuli dal nostro interesse di ricerca, in quanto l’autore traccia un profilo dettagliato dello sviluppo del 

concetto di letteratura - e delle scienze ad essa legate - nel mondo arabo contemporaneo. Partendo dal 

saggio di Wellek “The Crisis of Comparative Literature”, concede particolare attenzione ai pionieri 

della nahḍa e agli orientalisti del ventesimo secolo, che hanno contribuito a sviluppare le scienze della 

lingua e della letteratura araba. 
2
 Cfr. Brockelmann C., “Muḥammad Murtaḍā”, in EI

2
, vol. 7, p. 446. 
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vorremmo introdurre quanto riportato nell’altro grande dizionario d’epoca classica, il 

Lisān al-‘arab di Ibn Manẓūr (m. 711/1311-12)
3
, egli dice:  

L’adab è ciò a cui l’invitante invita, è chiamato adab perché invita la gente alle 

buone azioni e interdice le cattive. L’origine di adab è l’invito, a proposito si dice: al 

banchetto, la gente è stata invitata: invito ad un pasto, banchetto (ma’duba
4
)”.

5
  

Al primo significato di “invito” - soprattutto a un banchetto, a essere commensale - 

espresso in queste righe, l’autore aggiunge quanto segue: aduba ha il significato di 

aruba fī l-‘aql, ossia essere abile, intelligente; il che è diverso da adab nel senso di 

adab al-nafs e adab al-dars e adab a significare eleganza (ẓarf), bontà di 

conversazione (ḥusn al-tanāwul); ed il verbo addaba nel senso di insegnare, 

apprendere qualcosa a qualcuno (‘allama). Infine, adaba come sinonimo di ‘amila 

(agire, fare, operare); adab come sinonimo di gran [quantità] (kaṯra); adb a 

significare meraviglia (‘ağab). Da quanto detto sinora possiamo dedurre due punti 

essenziali: il primo, come lo stesso Nallino sottolinea
6
, riguarda la mancanza nei 

lessicografi di epoca classica e postclassica di un interesse volto a riportare le 

accezioni più comuni delle parole citate. In questo modo, Ibn Manẓūr, ci fornisce per 

adab alcuni usi di minore frequenza d’uso, tralasciando di menzionarne il senso più 

comune di sunna. In secondo luogo, il senso più fecondo della radice è quello di 

invito, seguito da ẓarf e già porta ad una distinzione che vedremo essere fondante 

non solo nel pensiero di Ibn Qutayba,  ma anche di al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd.  

Allo stesso modo al-Zabīdī non riporta la corrispondenza di adab con sunna, ma 

anch’egli concentra la sua glossa attorno ai significati di invito (du‘ā’) e cortesia 

(ẓarf)
7
. A conferma di questo uso possiamo citare un verso del poeta preislamico 

Ṭarafa
8
 riportato da al-Baġdādī (m. 1093/1682)

9
: 

Naḥnu fī l-maštāt
i 
nad‘ū l-ğafalà   lā tarà l-’ādib

a
 fī-nā yantaqir 

                                                 
3
 Cfr. Fück J.W., “Ibn Manẓūr”, EI

2
, vol. 3, pp. 888-889. 

4
 Con lo stesso uso riferisce adb, nome verbale di adiba. Cfr. Lisān al-‘arab, vol.1 pp.60-61. 

5
 Al-adab: allāḏī yata’addabu fi-hi al-adīb min al-nās; summiya adab li-anna-hu ya’dibu al-nās ilà l-

maḥāmid, wa-yanhā-hum ‘an al-maqābiḥ. Wa-aṣl al-adab al-du‘ā’, wa-min-hu qīla li-l-ṣanī‘ yud‘à 

al-nās: mad‘āt wa-ma’duba. Con lo stesso uso riferisce adb, nome verbale di adiba. Cfr. Lisān al-

‘arab, vol. 1 p. 60. 
6
 Cfr. Nallino, La letteratura araba, p. 2 

7
 Si veda a questo proposito la traduzione del passo del Tāğ al-‘arūs proposta da Nallino, Letteratura, 

pp. 2-3. 
8
 Cfr. Montgomery J.E., “Ṭarafa”, in EI

2
, vol. 10, pp. 236-238. 

9
 Cfr. Shafi Mohammad, “ ‘Abd al-Ḳādir al-Baghdādī”, in EI

2
, vol. 1, p. 70. 
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Siamo nel rigido inverno, invitiamo tutti al banchetto  

non vedi chi invita tra di noi distinguer nessuno
10

 

Questo stesso verso è utilizzato da al-Baġdādī, sull’autorità di al-Ğawālīqī, a 

testimone della ricostruzione filologica della derivazione del termine adab:  

La sua etimologia è duplice: può essere che esso venga da adb, che è la cosa 

meravigliosa, o da adb che è il maṣdar di adaba fulān al-qawm, ya’dibu-hum, cioè li 

invita [...] Se viene da adb, che è la cosa meravigliosa, [allora ha quasi il senso di ] 

cosa di cui ci si meraviglia per la sua bellezza, giacché colui che la possiede desta 

meraviglia per i propri meriti; se [invece] deriva da adb, che è l’invito, [allora 

adab] è la cosa che invita la gente alle azioni lodevoli e alla virtù e proibisce le 

azioni spregevoli e l’ignoranza
11

 

Tuttavia, come lo stesso Nallino fa notare, questa spiegazione etimologica non si 

adatta alla perfezione agli usi che del termine adab si sono fatti nel tempo, 

soprattutto per quanto riguarda il suo significato preislamico ben espresso dalle 

parole di al-Ğawālīqī: “l’adab che gli arabi conoscevano era ciò che è di buona 

morale e il compimento di azioni lodevoli”
12

.  

Per spiegare questa idiosincrasia, Nallino propende per una diversa etimologia 

ispirata dal lavoro di Vollers
13

, evidenziando la ricorrenza del termine da’b nella 

letteratura preislamica, vocabolo semanticamente equivalente a sunna e adab
14

. A 

questo proposito, vogliamo riportare quanto descritto nel Lisān relativamente al 

termine in questione: “al-da’b: l’abitudine (‘āda) e la perpetuazione (mulāzama)”
15

. 

                                                 
10

 Cfr. Ḫizānat, vol. 8 p. 190, vol. 9 p. 432. Lo stesso esempio è utilizzato da Ibn Qutayba nel capitolo 

del Kitāb al-ma‘rifa dedicato ai cibi e alle bevande, si veda Adab, pp. 162-163; Šarḥ, p. 7 e infra pp. 

79-80. 
11

 Wa-štiqāqu-hu min šay’ayn: yağūzu an yakūn min al-adb wa-huwa l-‘ağab, wa-min al-adb maṣdar 

qawli-ka: adaba fulān al-qawm ya’dibu-hum adb
an

, iḏā da‘ā-hum. [...] fa-’iḏā kāna min al-adb allāḏī 

huwa l-‘ağab fa-ka-’anna-hu l-šay’ allāḏī yu‘ğabu min-hu li-ḥusni-hi, li-anna ṣāḥiba-hu l-rağul allāḏī 

yu‘ğabu min-hu li-faḍli-hi. Wa-iḏā kāna min al-adb allāḏī huwa l-du‘ā’ fa-ka-anna-hu l-šay’ allāḏī 

yad‘ū l-nās ilà l-maḥāmid wa-l-faḍl. Fa-yanhā-hum ‘an al-maqābiḥ wa-l-ğahl. al-Baġdādī, op. cit., 

vol. 9 pp. 432-433; Šarḥ, p.7. Traduzione di Nallino che legge aduba ya’dubu, contrariamente 

all’edizione da noi consultata che legge adaba ya’dibu. Cfr. Letteratura, p. 5.  
12

 Šarḥ, p. 6: al-’adab allāḏī kānat al-‘arab ta‘rifu-hu huwa mā yaḥsunu min al-aḫlāq wa-fi‘al al-

makārim. Cfr. anche Ḫizānat, vol. 9 p. 432;.  
13

 Vollers, Katalog der islamischen, cit. da Nallino, Letteratura, p. 6 n. 1. 
14

 Bonebakker non sembra essere completamente d’accordo con Nallino: “it is doubtful whether adab 

can be indentified with sunnah, as Nallino suggests (by a double derivation of adab from the noun 

da’b, “custom”, and the root ’db), and it is questionable, in any case, whether the material cited by 

Nallino fully supports his argument”. Cfr. ACBL, p. 25. 
15

 Cfr. Lisān al-‘arab, vol. 2 p. 1215. 
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Nel Corano il termine ricorre quattro volte
16

, rispettivamente a significare contegno - 

nel senso di modo di comportarsi -, condotta, sorte - che capita a qualcuno. Pellat 

propone per il termine da’b una sostanziale identificazione con il termine sunna nella 

sua derivazione concreta, ossia di via, cammino, ponendosi in seguito come 

contraltare concreto del termine più astratto adab, da esso derivato attraverso il 

plurale ādāb. Qui sta l’apporto originale di Nallino, e Vollers prima di lui, nel 

considerare il termine adab non derivato etimologicamente dal verbo aduba-adaba 

come descritto da al-Baġdādī, bensì come singolare formatosi successivamente dal 

plurale ādāb secondo lo schema af‘āl con alleggerimento della hamza, come nella 

parola bi’r che ha come plurale ābār. Nella sostanza questa etimologia è accettata. 

D’altra parte, ciò spiegherebbe la sua corrispondenza iniziale con il termine sunna e 

la successiva differenziazione degli ambiti d’uso sottolineata da Pellat: profano il 

primo e giuridico-teologico il secondo. Ma non solo. Tale uso è confermato anche 

dal seguente verso di al-Ġanawī (m. 609 d.C.)
17

 che Nallino cita a conferma dell’uso 

di adab a significare usanza, consuetudine:  

Lam yamna‘ al-nās
u
 min-nī mā aradtu wa-mā 

a‘ṭī-him mā arādū ḥusn
a
 ḏā adabā 

La gente non mi ha rifiutato ciò che voglio, ma non  

ho dato loro ciò che vogliono. Che buona usanza è questa!
18

 

Tuttavia, Bonebakker sottolinea una possibile ambiguità di senso, soprattutto in 

quanto il termine adab sarebbe utilizzato in modo ironico dallo stesso poeta come 

commento negativo al proprio modo di comportarsi. Allo stesso modo, cita un verso 

di Abū l-‘Iyāl al-Huḏaylī
19

 nel quale adab porta con sé un’ambiguità che prelude 

all’uso del termine a significare educazione non solo alla perpetuazione della 

consuetudine ancestrale:  

Wa-qad yahdī li-fi‘l
i
 al-‘urf

i
 ḫayr

u
 al-ğadd

i
 wa-l-adab

u 

nağīb
un

 ḥīna yud‘à inna ābā’
a
 al-fatà nuğub

u 

                                                 
16

 Cfr. Cor. 3:11; 8:52, 54; 40:31.  
17

 Cfr. Montgomery J.E., “Ṭufayl b. ‘Awf”, in EI
2
, vol. 10, p. 630. 

18
 Cfr. Lisān al-‘arab, vol. 1 p. 834; Ḫizānat, vol. 9 p. 432; Šarḥ, p. 7; Letteratura, p. 4 n. 3. 

Bonebakker traduce: People do not withhold from me what I want, but I do not give them what they 

want; what a good adab this is!. Cfr. ACBL, p. 17. 
19

 Per la produzione di Abū l-‘Iyāl si veda al-Sukkarī, Kitāb šarḥ aš‘ār al-Huḏaliyyīn, ‘Abd al-Sattār 

Aḥmad Farrāğ, Maḥmūd Muḥammad Šākir eds., al-Qāhira: Maktaba dār al-‘urūba, 1964, vol. 1 pp. 

407-435. 
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La virtù dell’avo e la sua educazione possono condurre al compimento del bene  

nobile quando è convocato, certo sono nobili gli antenati del ragazzo
20

 

Il labile confine tra l’adab consuetudine (sunna) e l’adab educazione (tarbiya) è 

evidente in due esempi citati dallo studioso olandese. Il primo dovuto alla penna di 

Ḥamza b. Bīḍ (m. 116/734-5)
21

 il quale, lodando il figlio di un governatore 

omayyade, usa adab riferendosi sia alla nobiltà delle tradizioni familiari, sia 

all’educazione impartita al giovane rampollo.
22

 Il secondo, si riferisce ad un ḥadīṯ 

dove chiaramente il significato inteso è di ben istruire una schiava, probabilmente 

non solo in senso mondano ma anche religioso.
23

 Da quanto affermato si evince - e 

su questo punto Nallino, Pellat e Bonebakker sono concordi - che adab opera, 

innanzitutto, nella sfera morale: qualsivoglia accezione sia determinata dal contesto, 

la sfera semantica coinvolta è quella delle buone qualità dell’animo umano, delle sue 

virtù, siano esse ereditate dagli avi e perpetuate; oppure insegnate al fine di educare 

lo spirito ancor prima della mente.  

 

II secolo 

Il secondo/ottavo secolo vede l’uso del termine adab sotto due aspetti diversi. Il 

primo, descritto da Nallino
24

, riguarda gli aspetti già chiarificati in precedenza, ossia 

all’interno della sfera semantica del modo di agire moralmente accettabile, della 

buona indole di comportamento e dell’educazione. A tal proposito si cita Ibn al-

Muqaffa‘ (m. c. 139/756)
25

, unanimemente riconosciuto come uno dei padri del 

genere adab
26

, il quale intitolò un suo trattato Kitāb al-’adab al-ṣaġīr
27

. Secondo 

l’analisi di Nallino, questo particolare adab ricopre un senso pratico, più legato a una 

condotta pratica della morale derivante dalla tradizione ed appresa attraverso 

l’educazione e l’insegnamento. Gli stessi insegnamenti morali sono cantati da Abū 

                                                 
20

 Cfr. Ibid., p. 427. Bonebakker traduce: “sometimes the nobility of his grandfather and adab show a 

man the way to deeds of good repute”. Cfr. ACBL, p. 17.  
21

 Cfr. Pellat C., “Ḥamza b. Bīḍ”, in EI
2
, vol. 3, p. 158. 

22
 Cfr. ACBL, p. 18 e n. 8. 

23
 Ivi. 

24
 Letteratura, pp. 6-7. 

25
 Cfr. Gabrieli F., “Ibn al-Muḳaffa‘”, in EI

2
, vol. 3, pp. 907-909.  

26
 Non tratteremo dell’adab come genere letterario, per questo rimandiamo all’ultima parte di ACBL, 

pp. 27-30. 
27

 Letteratura, p. 7 n. 1. Si veda una moderna versione online curata da Wā’il b. Ḥāfiẓ b. Ḫalaf e 

pubblicata da Alukah: http://www.alukah.net/library/9013/43792/ (accesso 16/02/14).    
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Tammām (m. 231/845)
28

 nel terzo capitolo del suo Diwān al-Ḥamāsa
29

 dedicato 

all’adab inteso come “insegnamenti morali e sulle belle qualità dell’anima”
30

, così 

come da di Ibn al-Mu‘tazz (m. 296-909)
31

 nel Kitāb al-adab. Da un punto di vista più 

religioso, troviamo la raccolta di ḥadīṯ di al-Buḫārī (m. 256/870)
32

 il cui 

settantottesimo libro è appunto il Kitāb al-’adab
33

, nel quale si tratta la “morale 

pratica e le regole di società”
34

. Possiamo raggruppare questi scritti nel genere, 

definito da Pellat, di “adab - parénèse”
35

.  

Per quanto riguarda il secondo aspetto al quale adab si riferisce, esso si applica al 

campo degli studi letterari. Infatti, secondo Bonebakker, a partire dal secolo in 

questione - ma molto probabilmente questo uso si è sviluppato a partire dalla fine del 

secolo precedente - il termine adab è impiegato nel contesto della letteratura per 

riferirsi “either to literary creativity, or else to literature as an object of philological 

study or to knowledge of literature as a mark of erudition”
36

. Risulta evidente come 

ciò rappresenti un cambiamento significativo dell’applicazione di adab. Se, infatti, 

abbiamo visto come esso fosse inserito all’interno della sfera delle attitudini e 

conoscenze sviluppate sul piano morale; lo sviluppo posteriore lo vuole inserito in un 

piano più “profano”, legato a delle conoscenze acquisite con lo studio e 

completamente sganciate dall’idea di perpetuazione di una sunna o da’b, e rivolte 

verso un tipo di sapere umanistico-letterario di carattere più artistico-scientifico. 

Questo genere di sapere è particolarmente riferito alla conoscenza della poesia - arte 

principe delle lettere arabe - degli antichi, depositari del sapere tradizionale, appresa 

ed interiorizzata attraverso lo studio. Ma non solo. Tale sapere, atto a rendere un 

uomo adīb, è anche sapere linguistico, ossia conoscenza di grammatica (naḥw) e 

lessico (luġa), i quali concorrono alla formazione dell’adab, inteso come insieme di 

materiali di studio che portano ad una padronanza della letteratura - in questo caso si 

identifica con una padronanza della poesia dei predecessori, dell’epoca preislamica 

                                                 
28

 Cfr. Ritter H., “Abū Tammām”, in EI
2
, vol. 1, pp. 157-159. 

29
 Letteratura, p. 7 n. 7. Oltre alle edizioni qui menzionate, si vedano: al-Marzūqī Abū ‘Alī Aḥmad b. 

Muḥammad b. al-Ḥasan, Šarḥ diwān al-ḥamāsa, Aḥmad Amīn, ‘Abd al-Salām Hārūn eds., Bayrūt: 

Dār al-ğīl, 1991, vol. 2, pp. 1115-1211. al-Šaybānī Abū Zakariyā Yaḥyà b. ‘Alī b. Muḥammad b. 

Ḥasan b. Basṭām, Šarḥ diwān al-ḥamāsa, Ġarīd al-Šayḫ, Aḥmad Šams al-Dīn eds., Bayrūt: Dār al-

kutub al-‘ilmiyya, 2000, vol. 2, pp. 691-738. 
30

 Cfr. Letteratura, p. 7. 
31

 Cfr. Lewin B., “Ibn al-Mu‘tazz”, in EI
2
, vol. 3, pp. 916-917. 

32
 Cfr. Robson J., “al-Bukhārī”, in EI

2
, vol. 1, pp. 1336-1337. 

33
 Cfr. al-Buḫārī, Ṣaḥīḥ, al-Qāhira l-Ğīza: Alfā li-l-našr wa-l-tawzī‘, 2011, pp. 725-750. 

34
 Cfr. Letteratura, p. 7. 

35
 Cfr. Variantions, p. 21. 

36
 Cfr. ACBL, pp. 19-20. 
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in particolare - al fine di ottenerne, anche, una buona capacità di conversazione ed 

una serie di contenuti specifici, a loro volta definiti adab, da poter utilizzare in 

società. Tale accezione è direttamente derivata dall’uso precedente secondo il quale 

l’adīb è la persona che ha una conoscenza specifica, particolare, di una determinata 

cosa, o fatto o insieme di nozioni. Nallino prima, e Bonebakker
37

 poi, citano un verso 

di Abū ‘Aṭā’ al-Sindī (m. c. 158/774)
38

 a sostegno di quanto detto: 

Iḏā arsalta fī amr
in

 rasūl
an

    fa-’afhim-hu wa-’arsil-hu adībā 

se invii un messaggero per una faccenda allora istruiscilo ed invialo preparato
39

 

 

III secolo 

La chiave di volta del terzo secolo è rappresentata da quello che Nallino definisce 

“progressivo incivilimento degli arabi”
40

. Tale processo, iniziato già nel secolo 

precedente con l’avvento della rivoluzione abbaside, trova il suo culmine nella nuova 

capitale dell’impero arabo, Bagdad, diventata vero centro culturale, e punto di 

riferimento per le arti e le scienze. Su questo punto Gabrieli precisa che questo 

incivilimento può essere paragonato alla nozione latina di urbanitas
41

, ed in virtù di 

quest’ultima, adab si approccia al significato di ẓarf, cortesia, raffinatezza, 

opponendo, quindi, l’ambiente cittadino e raffinato, alla rudezza della vita nel 

deserto. Tuttavia, assistiamo nello stesso momento ad una estensione del termine. Se, 

infatti, come detto in precedenza, adab si estendeva sia alla sfera morale della buona 

condotta, sia alla conoscenza e padronanza di determinate nozioni di carattere 

letterario, ora esso si applica ad una più ampia sfera di conoscenze: quelle 

espressamente di carattere non religioso e che includono, oltre quanto detto, un’idea 

più generale di cultura, estendibile anche al piano fisico dell’essere umano nella sua 

corporeità
42
. In questo senso, l’adab - ẓarf si configura anche come la capacità di 

                                                 
37

 Cfr. Letteratura p. 5 n. 2; ACBL, p. 19. il primo non cita espressamente il verso, mentre il secondo 

ne dà solo la traduzione in inglese: “if you send someone as a messenger to deal with an affair, make 

him understand it thoroughly and send him well-briefd”. 
38

 La data della morte non è conosciuta con esattezza, probabilmente poco dopo la data indicata. Cfr. 

Schaade A., “Abū ‘Aṭā’ al-Sindī”, in EI
2
, vol. 1, p. 110. 

39
 Cfr. al-Iṣfahānī Abū l-Farğ ‘Alī b. al-Ḥusayn, Kitāb al-aġānī, Iḥsān ‘Abbās, Ibrāhīm al-Sa‘āfīn, 

Bakr ‘Abbās eds., Bayrūt: Dār Ṣādir, 2008, vol. 17, p. 241. 
40

 Cfr. Letteratura, p. 8. 
41

 Cfr. Gabrieli, “Adab”, in EI
2
 vol. 1 p. 180. 

42
 Tale accezione è nettamente di derivazione persiana, ossia una differenza sostanziale tra le qualità 

che caratterizzano il nobile da chi non lo è. Cfr. Letteratura, p. 9 n. 1.  
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essere un buon cortigiano e di saper intrattenersi in conversazioni edificanti potendo 

citare a parafrasare a tale scopo le conoscenze letterarie interiorizzate. A sua volta, 

Bonebakker è un po’ scettico riguardo la corrispondenza tra l’adīb e lo ẓarīf
43

 pur 

sottolineando il rango prominente del sapere letterario in tale contesto.   

Al-Mubarrad (m. c. 286/900)
44

, citato da Nallino e Bonebakker, apre il suo Kāmil 

puntualizzando che “questo libro che abbiamo composto contiene [varie] specie di 

ādāb: tra la prosa e la poesia ben strutturata, proverbi diffusi ed intensi sermoni, una 

selezione di sublimi discorsi ed eloquenti trattati.”
45

. Al-Baġdādī, riferisce 

chiaramente questo uso di adab in contrapposizione al suo significato originario:  

molto dopo [l’avvento] dell’Islam, la gente si è accordata nel chiamare colui che è 

sapiente di grammatica, poesia e scienze degli Arabi, adīb, e chiamano scienze 

adab. Questa definizione non è araba, poiché queste scienze sono successive 

all’Islam
46

  

Quanto detto ci aiuta a meglio comprendere l’evoluzione linguistica di adab 

attraverso i secoli: in primo luogo, e come già detto in precedenza, l’uso che ne viene 

fatto per definire un’insieme di conoscenze specifiche non è da ricercarsi nel senso 

primo del termine. In secondo luogo l’adab riunisce una serie di discipline a carattere 

umanistico che saranno definite come ‘ulūm al-’adab e che costituiranno la base per 

gli sviluppi successivi del termine. A questo proposito, Bonebakker ricorda che adab 

è a volte associato alla muruwwa - o murū’a - (virilità ideale, insieme delle virtù 

ancestrali e “cavalleresche”) la quale rappresenterebbe il sostrato tipico della cultura 

araba autoctona, prima dell’avvento dell’Islam, e delle sue qualità eticamente 

concordi con i principi di fede. Da ciò ne deduciamo che l’adīb non deve essere solo 

abile nelle arti letterarie, bensì dovrà poter vantare anche quelle qualità tipiche del 

popolo arabo, ereditate dai suoi antenati. Tuttavia, sottolineiamo quanto la lingua 

                                                 
43

 A proposito della figura dello ẓarīf si veda Montgomery J.E., “Ẓarīf”, in EI
2
, vol. 11, pp. 497-498; 

Ghazi M.F., “Un groupe social: ‘Les reffinés’ (ẓurafā’)”, in Studia Islamica, 11 (1959), pp. 39-71.  
44

 Cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI
2
, vol. 7, pp. 281-284. 

45
 Hāḏā kitāb allafnā-hu yağma‘u ḍurūb min al-ādāb, mā bayna kalām manṯūr, wa-ši‘r marṣūf, wa-

maṯal sā’ir, wa-maw‘iẓa bāliġa, wa-iḫtiyār min ḫuṭba šarīfa, wa-risāla balīġa. Cfr. al-Mubarrad Abū 

l-‘Abbās b. Yazīd, al-Kāmil, Muḥammad Aḥmad al-Dālī ed., Bayrūt: Mu’assasat l-risāla, 1997, vol. 1 

pp. 1-2. Bonebakker traduce: “this is a book which we have composed in order to bring together 

various ādāb: prose, good verse, famous proverbs, eloquent homilies, and a selection of celebrated 

speeches and stylish letters.”, cfr. ACBL, p. 22. 
46

 Iṣṭalaḥa l-nās ba‘da l-islām bi-mudda ṭawīla ‘alà an yusammū l-‘ālim bi-l-naḥw wa-l-ši‘ar wa-

‘ulūm al-‘arab adīb, wa-yusammūna hāḏihi l-‘ulūm al-adab, wa-ḏālika kalām muwallad, li-anna 

hāḏihi l-‘ulūm ḥadaṯat fī l-islām. Cfr. Ḫizānat, vol. 9 p. 432, riportato sull’autorità di al-Ğawālīqī, 

Šarḥ, p. 7. 
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araba e le scienze linguistiche appaiano in questo contesto imputabili sia alla 

costituzione dell’adab, sia alle qualità intrinseche della muruwwa, in quanto la lingua 

araba in sé, con la sua poesia e le gesta degli antichi, altro non è che la lingua più 

eloquente - fuṣḥà appunto - elevata da Dio a propria lingua. Tali nozioni sono 

raccolte nelle opere di, secondo la definizione di Pellat, “adab - culture e adab - 

savoir-vivre”
47

,  

Dall’insieme di queste accezioni, si sviluppo un uso più restrittivo che vede adab 

riferirsi ad un insieme chiuso e ben definito di nozioni che devono essere possedute 

da determinate persone appartenenti ad una classe. Nel nostro caso la classe dei 

kuttāb trova nelle opere a lei dedicata - adab al-kātib o adab al-kuttāb - tutte le 

nozioni specifiche di carattere non solo tecnico, ma linguistico e letterario, di cui 

abbisogna. A titolo d’esempio menzioniamo i generi citati da Nallino
48

: adab al-

nadīm, adab al-wuzarā’, adab al-qāḍī, rispettivamente le cognizioni/regole del buon 

compagno, dei ministri, del giudice. Ne risulta che l’insieme delle nozioni proposte 

da questi manuali esula dall’insieme di regole di carattere morale a cui adab si 

riferiva in precedenza nel suo senso di sunna. Queste opere a carattere manualistico, 

sono raggruppate da Pellat in quelle che definisce raccolte di “adab - formation 

professionnelle”
49

, ossia dei veri e propri vademecum professionali.  

Ancor più lontano dal campo della morale, è l’uso di adab ad indicare un metodo di 

comportamento riferito ad un’arte od una scienza. Nallino cita l’opera di Ibn ‘Abd 

Rabbihi (m. 328/940)
50

 al-‘Iqd al-farīd che contiene capitoli come ādāb al-ḥukamā’ 

wa-l-‘ulamā’, al-’adab fī l-ḥadīṯ wa-l-istimā‘, al-adab fī l-muğālasa, al-adab fī l-

mumāšāh
51

, come esempio di come queste nuove accezioni si fondano e diano vita 

alla figura di un nuovo adīb-ẓarīf perfettamente integrato nella vita di corte della 

prima epoca abbaside. Adab assume quindi il significato di “grazia, eleganza nel 

vestiario, nel cibo, nelle bevande ecc., l’affabilità, l’eloquenza, il sapere a memoria 

versi e aneddoti e l’avere qualche nozione scientifica onde abbellire la 

                                                 
47

 Cfr. Variations, p. 21 
48

 Cfr. Letteratura, pp. 9-10. 
49

 Cfr. Variations, p. 21. 
50

 Cfr. Brockelmann C., “Ibn ‘Abd Rabbih”, in EI
2
, vol. 3, pp. 698-699. 

51
 Si veda la seguente edizione: Ibn ‘Abd Rabbihi Aḥmad b. Muḥammad al-Andalusī, al-‘Iqd al-farīd, 

Mufīd Muḥammad Qamīḥa ed., Bayrūt: Dā al-kutub al-‘ilmiyya, 1983, 9 vol. 
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conversazione.”
52

 Sarà in questo ambiente che si svilupperanno due diversi modi di 

concepire l’adab.  

Il primo, che lo considererà come l’estrapolazione dal tutto della letteratura-

enciclopedia degli arabi di soli quei brani, versi, aneddoti e facezie atti a rallegrar gli 

spiriti ed intrattenere conversazioni mondane o ricreative. In questo contesto vedono 

la luce le grandi raccolte di adab prime fra tutte le opere di al-Ğāḥiẓ (m. 255/869)
53

, 

che raccolgono il meglio della prosa, poesia, aneddotica, nonché nozioni artistiche e 

scientifiche giudicate interessanti. A questo proposito, Pellat sottolinea il ruolo di al-

Ğāḥiẓ nel separare e definire i concetti di adab e ‘ilm:  

Le nom de mu‘allim (instructeur) dérive de ‘ilm (science religieuse), celui de 

mu’addib (éducateur) dérive de adab; or nous savons que la science religieuse est le 

tronc, la base, alors que l’adab est la branche, la superstructure; l’adab est soit 

éducation morale, soit transmission de traditions
54

  

Leggendo questo passaggio capiamo come ci sia una netta distinzione tra colui che, 

in quanto ‘ālim, o ‘alīm, si applica ad una scienza religiosa e ne indaga i più profondi 

significati, e l’adīb che si occupa del sapere profano che include la morale e la 

ma‘rifa, ossia la trasmissione del sapere (riwāya). Il punto focale che caratterizza le 

opere di adab rispetto alle opere scientifiche è appunto il loro carattere non tecnico, 

atto sì a veicolare degli insegnamenti, ma in modo più leggero e volgendosi ad un 

pubblico più ampio e meno specializzato. Secondo Pellat questo è l’apporto di al- 

Ğāḥiẓ, ossia di aver creato una serie di opere che pur istruendo, rimanevano allo 

stesso tempo opere leggere, ornate da facezie ed aneddoti spesso scollegati dal resto 

del discorso.
55

  

Il secondo, riserverà la parola adīb a chi possiede una competenza più specifica delle 

scienze della lingua e della produzione poetica e prosastica, e non solo di parti di 

essa. A ciò si ricollega l’introduzione di al-Mubarrad prima citata ed ancor più la 

definizione che ne dà al-Baġdādī come scienza - ‘ilm al-adab - della lingua e della 
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 Letteratura, pp. 10-11. 
53

 Cfr. Pellat C., “al-Djāḥiẓ”, in EI
2
, vol. 2, pp. 395-398. 

54
 Innamā uštuqqa sm al-mu‘allim min al-‘ilm wa-sm al-mu’addib min al-adab wa-qad ‘alimnā anna 

l-‘ilm huwa al-aṣl wa-l-adab huwa l-far‘ wa-l-adab immā ḫuluq wa-immā riwāya. Cfr., Variations, p. 

23.  
55

 Pellat ricorda che questa caratteristica dell’opera ğāḥiẓiana, ossia di unire utile e faceto, sarà 

abbandonata nel tempo dando luogo a due generi completamente diversi: un adab serio di carattere 

più tecnico, e un secondo faceto, di carattere più ricreativo. Cfr. Variatons, p. 25. 
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sua produzione letteraria, piuttosto che come insieme di nozioni estrapolate 

dall’insieme della letteratura-enciclopedia degli arabi.  

 

Sviluppi successivi 

A tale proposito, come sottolineato da Nallino, l’identificare l’adab con l’insieme 

delle scienze filologiche della lingua araba, ed elevare questa conoscenza come 

presupposto fondamentale per qualsiasi indagine di carattere più religioso, costituirà 

la via all’adab percorsa dagli uomini di religione (‘ulamā’ e fuqahā’), spogliandolo 

di qualsivoglia carattere mondano ed elevandolo a scienza propedeutica all’esegesi e 

alla speculazione religiosa in generale. A sua volta, questa definizione porta in sé il 

germe di altri due punti vista.  

Il primo rappresentato da coloro che definivano l’adab come lo studio di testi antichi, 

sia in prosa che in poesia, al fine di trarne i loci probantes - in arabo šawāhid - 

applicabili allo studio del Corano e della Sunna del Profeta. Questo punto di vista è 

ben rappresentato da Ibn Ḫaldūn (m. 808/1406)
56

, il quale nella sua Muqaddima 

riferisce quanto segue:  

Questa scienza (‘ilm al-adab) non ha per oggetto l’indagine al fine di stabilire o 

negare i suoi accidenti. Per i linguisti, lo scopo non è che il suo frutto, ed esso è 

l’eccellere nelle due arti di comporre in versi ed in prosa secondo gli stili e le forme 

letterarie degli arabi. Per questo, raccolgono dal patrimonio letterario degli arabi 

ciò che può condurre all’acquisizione delle [buone] qualità [linguistiche], 

[scelgono] tra la poesia di alto rango, la prosa rimata di uguale eccellenza, 

questioni lessicografiche e sintattiche disseminate tra questi [corpora], dai quali, di 

solito, lo studioso induce la maggior parte delle regole della lingua araba. [...] Chi 

ha voluto definire quest’arte ha detto: “l’adab è memorizzare i poemi degli arabi, le 

loro tradizioni e prendere di ogni scienza un po’”.
57

    

                                                 
56

 Cfr. Talbi M., “Ibn Khaldūn”, in EI
2
, vol. 3, pp. 849-855. 

57
 Hāḏā l-‘ilm lā mawḍū‘ la-hu yanẓuru fī iṯbāt ‘awāriḍi-hi aw nafī-hā, wa-innamā al-maqṣūḍ min-hu 

‘inda ahl al-lisān ṯamratu-hu, wa-hiya al-iğāda fī fannay l-manẓūm wa-l-manṯūr ‘alà asālīb al-‘arab 

wa-manāḥī-him. Fa-yağma‘ūna li-ḏālika min kalām al-‘arab mā ‘asā-hu taḥṣul bi-hi l-malaka: min 

ši‘r ‘ālī l-ṭabaqa, wa-sağ‘ mutasāw
in

 fī l-iğāda, wa-masā’il min al-luġa wa-l-naḥw mabṯūṯa aṯnā’ 

ḏālika mutafarriqa yastaqrī min-hā l-nāẓir fī l-ġālib mu‘ẓam qawānīn al-‘arabiyya. [...] ṯumma inna-

hum iḏā arādū ḥadd hāḏā l-fann qālū: al-adab huwa ḥifẓ aš‘ār al-‘arab wa-aḫbāru-hā, wa-l-aḫḏ min 

kull ‘ilm bi-ṭaraf. Cfr. Muqaddima, vol. 2, p. 376.       
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È chiaro come per Ibn Ḫaldūn l’applicarsi all’‘ilm al-adab non significa applicarsi ad 

una scienza con metodo speculativo al fine di trarne una nuova conoscenza, 

evidentemente più approfondita, dei suoi stessi fenomeni. Lo zelo dello studioso sarà 

rivolto alla comprensione, memorizzazione e perpetuazione degli schemi già 

interiorizzati nei corpora in lingua araba, al fine di trarne, in primo luogo ciò che di 

questi corpora può essere considerato di alto livello linguistico ed artistico; in 

secondo luogo, trarne con metodo induttivo le regole generali del funzionamento 

della lingua, partendo dal dato linguistico riscontrato nei testi. Tale approccio pone 

l’adīb su di un piano diverso: egli diventa più un filologo, detentore di una 

conoscenza derivata dal passato e che deve essere trasmessa, ma che essenzialmente 

deve rimanere immutata e non oggetto di speculazione. Da notare come questa 

accezione dell’adīb lo ponga al di fuori della definizione di ‘alīm, in quanto non gli è 

dato specializzarsi in una sola branca delle scienze, piuttosto dovrà conoscere di 

ognuna di esse i rudimenti essenziali per poterne trarre profitto nel suo lavoro
58

. 

L’essere adīb non implica, quindi, l’essere ‘alīm, ma non viceversa. Bonebakker, 

citando Rosenhtal
59

, sottolinea quanto il concetto di adab e ta’dīb sia, in questo caso, 

corrispondente al concetto di conoscenza - la ma‘rifa di Pellat - nella sua accezione 

attiva, ponendolo quindi come base fondante per qualsiasi speculazione scientifica 

ulteriore.  

Il secondo, probabilmente sviluppatosi all’incirca nel quinto secolo, identifica l’adab 

con le sole branche più “tecniche”, ossia “la morfologia, la sintassi, la lessicologia, la 

retorica, l’eloquenza unitamente alla scienza dei metri e delle rime”
60

. A prova di ciò, 

Nallino cita ad esempio Ibn al-Anbārī (m. 577/1181)
61

 il quale raccoglie nel suo 

Nuzhat l-alibbā’ solo i profili di grammatici e lessicografi. Se si guarda 

all’introduzione dell’opera,
62

 capiamo subito che lo scopo primario è di creare una 

raccolta cronologica di coloro che hanno contribuito allo studio della lingua araba - 

che definisce ‘ilm al-arabiyya - a partire dal quarto califfo ‘Alī b. Abī Ṭālib (m. c. 

                                                 
58

 Questa differenza è già presente nell’‘Uyūn al-aḫbār di Ibn Qutayba, cit. da Bonebakker cfr. ACBL, 

p. 24. 
59

 Cfr. ACBL, pp. 26-27 e n. 33-34. 
60

 Cfr. Letteratura, p. 14. Le scienze in questione sono: ‘ilm al-taṣrīf, al-naḥw, al-luġa, al-balāġa, al-

faṣāḥa, al-‘arūḍ, al-qawāfī. 
61

 Cfr. Brockelmann C., “al-Anbārī Abū l-Barakāt”, in EI
2
, vol. 1, p. 500. 

62
 Cfr. Nuzhat, p. 17 e seguenti. 
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40/660)
63

 il quale ne affidò la continuazione ad Abū l-Aswad al-Du’alī (m. 69/688)
64

, 

sino ai suoi contemporanei e maestri - ad esempio al-Ğawālīqī.  

Ancor più significativa è la Ḫizānat l-adab di al-Baġdādī. Se scorriamo l’indice 

dell’opera ci appare evidente come la trattazione verta essenzialmente attorno alle 

scienze di carattere più tecnico della lingua, non disdegnando di fornire spiegazioni 

precipue di natura filologica e lessicografica, come abbiamo visto in precedenza. La 

prima questione che tratta, in apertura della sua opera è la seguente:  

A proposito del discorso dal quale è corretto trarre prova per [questioni di] 

lessicologia, sintassi e morfologia. Disse al-Andalusī (m. 779/1377)
65

 nel commento 

della badi‘iyya del suo collega Ibn Ğābir (m. 780/1378-9)
66
: “le scienze dell’adab 

sono sei: la lessicologia, la morfologia, la sintassi, la scienza dei significati, della 

corretta esposizione e delle figure retoriche
67

. [Quanto] alle prime tre non si usa che 

la lingua degli arabi a riprova, ma non per le ultime tre, dato che si prendono a 

dimostrazione [anche] le altre lingue dei non arabi poiché queste riconducono ai 

significati e non c’è differenza tra arabi e non”. Poiché è cosa che dipende dal 

raziocinio, è ammesso, da parte della gente di quest’arte, il trarre prova dagli 

enunciati di al-Buḥturī (m. 284/897)
68
, Abū Tammām, Abū al-Ṭayyib (m. 354/965)

69
, 

ecc.
 70

 

Da tale passaggio è chiaro come l’autore condivida il punto di vista espresso 

riguardante la definizione dell’adab come costituita dai saperi più tecnici. 

Essenzialmente le discipline sono sei, di cui le ultime tre sono tuttavia i costituenti di 

un’unica arte. È interessante puntualizzare come, per le prime tre, essendo le basi 
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 Cfr. Veccia Vaglieri L., “ ‘Alī b. Abī Ṭālib”, in EI
2
, vol. 1, pp. 392-397. 

64
 Cfr. Fück J.W., “Abū l-Aswad al-Du’alī”, in EI

2
, vol. 1, p. 110. 

65
 Cfr. Bonebakker S.A., “al-Ru‘aynī”, in EI

2
, supp., p. 715. 

66
 Ivi. 

67
 Queste tre scienze costituiscono assieme l’‘ilm al-balāġa, la retorica. Si veda a tale proposito 

Bonebakker S.A., “al-Ma‘ānī wa-l-Bayān”, in EI
2
, vol. 6, pp. 904-908; Khalafallah M., “Badī‘”, in 

EI
2
, vol. 1, pp. 881-882; Larcher P., “Mais qu’est-ce donc la balāġa”, in Literary and Philosophical 

Rhetoric in the Greek, Roman, Syriac, and Arabic Worlds, 2009, pp. 197-213; Ghersetti A., 

“Quelques notes sur la définition canonique de Balāġa”, in Orientalia Lovaniensia Analecta, 1998, 

pp. 57-72; Smyth W., “The canonical formulation of ‘Ilm al-balāgha and al-Sakkākī’s Miftāḥ al-

‘ulūm”, in Der Islam, Zeitschrift für Geschichte und Kultur des Islamischen Orients, 72 h. 1 (1995), 

pp. 7-24. 
68

 Cfr. Pellat C., “al-Buḥturī”, in EI
2
, vol. 1, pp. 1328-1330. 

69
 Cfr. Blachère R., Pellat C., “al-Mutanabbī”, in EI

2
, vol. 7, pp. 770-774. 

70
 Qāla al-Andalusī fī šarḥ badī‘iyya rafīqi-hi Ibn Ğābir: “‘ulūm al-adab sitta: al-luġa wa-l-ṣarf wa-l-

naḥw wa-l-ma‘ānī wa-l-bayān wa-l-badī‘; wa-l-ṯalāṯa l-ūlà lā yustašhadu ‘alay-hā illā bi-kalām al-

‘arab, dūna al- ṯalāṯa l-aḫīra fa-inna yustašhadu fī-hā bi-kalām ġayri-him min al-muwalladīn, li-

anna-hā rāği‘a ilà l-ma‘ānī, wa-lā farq fī ḏālika bayna l-‘arab wa-ġayri-him. Iḏ huwa amr rāği‘ ilà l-

‘aql wa-li-ḏālika qubila min ahl hāḏā l-fann al-istišhād bi-kalām al-Buḥturī wa-Abī Tammām wa-Abī 

al-Ṭayyib wa-halumma ğarr
an

.  Cfr. Ḫizānat, vol. 1, p. 5. 
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fondanti della lingua araba, esse non possano essere, ovviamente, basate che sui dati 

linguistici puramente arabi. Tale differenza è da intendersi come la non apertura ai 

componimenti dei moderni letterati - come si evince peraltro da quello che segue nel 

testo della Ḫizāna - come prova linguistica (ḥuğğa). Al contrario, le discipline 

retoriche possono attingere ai moderni come fonte probante per spiegarne gli artifici. 

Questo perché la retorica attiene ad un campo che è quello della semantica - e, 

soprattutto, della pragmatica - che non involve i principi di base e le regole fondanti 

della lingua sul piano lessicale, sintattico e morfologico. In più, sarà possibile 

ricorrere anche alla tradizione linguistica non araba - come ad esempio quella 

persiana - per descrivere alcuni artifici retorici. Da ciò possiamo dedurre che ci sono 

due corpora distinti: il primo, di stampo classico, che serve per descrivere la lingua 

nella sua parte strettamente normativa e lessicografica; il secondo, con aperture verso 

la modernità, serve a descrivere e fissare i parametri del bell’eloquio nei suoi tratti 

semantici e pragmatici. In questo contesto l’adab assurge a vera e propria ’ilm, la sua 

conoscenza e il suo studio essendo propedeutici agli studi religiosi, e la conseguente 

specializzazione in campi ben precisi del sapere.  

Alla luce di quanto esposto sinora, la percezione dell’adab come una serie di 

cambiamenti semantici che, di volta in volta, modifica la serie dei denotata ai quali 

fa riferimento, è scorretta. A nostro avviso tale processo deve essere visto come una 

conseguente stratificazione di significati dovuta a fattori linguistici ed 

extralinguistici. Infatti, se l’origine del termine è riconosciuta all’interno della 

matrice araba preislamica, i suoi sviluppi ulteriori indicano una compenetrazione di 

culture che opera ad un livello sociologico. Con l’avvento dell’Islam assistiamo ad 

una sovrapposizione dell’adab sunna ad un diverso contesto religioso che ne implica 

un adeguamento. Da tale contesto nasceranno nuove scienze che entreranno nel 

novero delle ‘ulūm al-adab, pur rimanendo radicate nel periodo preislamico - la 

poesia, gli ayyām al-‘arab, la lingua araba stessa -, fiorendo grazie all’apporto degli 

udabā’. Il passo successivo sarà la compenetrazione della cultura di matrice persiana 

che, per cause prevalentemente storico-politiche, ma anche letterarie
71

, si integrerà 

come parte fondamentale nella figura dell’adīb, soprattutto grazie alla nascita e 

sviluppo della funzione di kātib di cui parleremo nel prossimo capitolo. L’adab è 

dunque qualcosa di assolutamente permeabile che ha visto una susseguente 

                                                 
71

 Si veda l’apporto di Ibn al-Muqaffa‘ nella trasmissione della letteratura persiana. Cfr. Gabrieli F., 

op. cit. 
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implementazione del suo campo semantico, senza subire un reale stravolgimento del 

suo significato. 
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Il kātib nella letteratura 

 

 

Dal titolo dell’opera di Ibn Qutayba si evince che essa ha come destinatario una 

figura ben definita e riconosciuta: il kātib. Nella sua accezione contemporanea questa 

parola designa lo scrittore - di solito di opere in prosa -; tuttavia il kātib a cui si 

rivolgeva Ibn Qutayba ha poco o per nulla a che fare con il romanziere. Sin dagli 

albori dell’Islam, ma soprattutto con l’avvento della dinastia omayyade e ancor di più 

abbaside, la figura del kātib si è sviluppata, acquisendo sempre più influenza e 

prestigio all’interno dell’amministrazione califfale. Chi è, dunque, il kātib? Possiamo 

definirlo come il segretario, ossia come colui che si occupa della redazione dei 

documenti ufficiali e della corrispondenza all’interno di un dīwān
1
. Lungi dall’essere 

un semplice copista, egli può ricoprire cariche di elevato prestigio ed autorità, sia 

come responsabile di un determinato ufficio, sia come vero e proprio segretario di 

stato legato direttamente al wazīr, al sultano o al califfo. Possiamo riconoscere due 

tipi di kātib: il primo è colui che, a diversi livelli, si occupa di adab, più precisamente 

colui che nella redazione delle epistole e nello svolgimento dei suoi compiti presso il 

suo superiore, ministro o califfo che sia, impiega le conoscenze letterarie e 

linguistiche che abbiamo esposto precedentemente. Il secondo è il kātib-tecnico, 

figura diversa dalla precedente sia per mansioni che per cursus studiorum. Il compito 

di questo funzionario sarà di sovrintendere agli atti puramente amministrativi, come 

la tassazione e le diverse rendite
2
. Ripercorreremo ora la storia della funzione del 

kātib, a partire dall’avvento dell’Islam sino alla fine del primo periodo abbaside, 

soffermandoci sulla prima figura di kātib, in quanto destinataria dell’opera 

qutaybiana.  

 

Il kātib inšā’ 

                                                 
1
 Con dīwān si intende sia un registro, all’origine di natura militare, sia un ufficio nel quale si 

svolgeva la mansione dei kuttāb. Cfr. Duri A.A., “Diwān”, in EI
2
, vol. 2, pp. 332-336 e seguenti per 

gli sviluppi ulteriori. 
2
 Si veda a proposito della figura del kātib amwāl o kātib ḥisāb Bosworth C. E., “Administrative 

literature”; al-Tanūḫī, al-Farğ ba‘da l-šidda, ‘Abbūd al-Šāliğī ed., Bayrūt: Dār Ṣādir, 1978, vol. 3, pp. 

306-313. Ibn al-Sīd dedicherà una parte dell’Iqtiḍāb alla descrizione dei diversi tipi di kātib, vedi 

Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 137-160. 
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La costruzione di un cliché letterario: 

Pur avendo raggiunto il culmine della sua importanza durante l’epoca abbaside, la 

figura del kātib non era estranea all’organizzazione amministrativa preislamica. 

Sellheim e Sourdel rilevano che già nella “république marchande”
 3 

della Mecca il 

ruolo del segretario era essenziale per la stesura degli atti di compravendita e di 

contabilità in generale, così come i primi segretari menzionati nelle liste a noi 

pervenute, altro non sono che i segretari particolari del profeta, i quali saranno 

fondamentali per la trasmissione del testo del Corano. Pur presenti, la loro funzione 

non era inserita all’interno di un sistema burocratico e statale. Dovremo attendere 

l’avvento della dinastia omayyade e lo spostamento della capitale califfale a 

Damasco nel 36/656 per vedere la nascita degli apparati burocratici islamici. 

Tuttavia, la sostanziale inesistenza di una forma di stato di matrice araba, atta a 

governare un impero in piena espansione, fece sì che gli apparati statali della nuova 

dinastia al potere si appoggiassero a quelli già esistenti presso i territori sottratti 

all’impero bizantino e sasanide. Ne consegue che la nascita della burocrazia in seno 

allo stato omayade si configura come la continuazione ed applicazione del modus 

operandi ereditato dal sistema statale precedente. Ciò è dimostrato da due dati 

riconosciuti: in primo luogo, la lingua della burocrazia non fu subito l’arabo, bensì si 

continuò ad utilizzare la lingua parlata nel luogo di esercizio delle funzioni. In questo 

modo, a Damasco operano dei segretari che svolgono i loro compiti in greco, 

diversamente all’Iraq che parlerà persiano. Secondariamente, la mancanza di 

professionisti tra le fila degli arabi conquistatori ha fatto sì che le generazioni di 

segretari, già in funzione presso i dominatori precedenti, continuassero a svolgere il 

loro compito, rappresentando il legame necessario tra i conquistati e i conquistatori. 

In un primo tempo il fattore religioso rimase secondario: l’essere musulmano non era 

fattore essenziale per poter aspirare alla carca di kātib. La prova di quanto detto ci è 

fornita dalla figura di un santo cristiano, San Giovanni Damasceno (m. 132/749)
4
, 

appartenente alla famiglia dei Sarğūn. Il nonno, Manṣūr ibn Sarğūn, ed il padre, 

Sarğūn ibn Manṣūr, furono esponenti di spicco dell’amministrazione califfale - 

sembra che il nonno avesse trattato la resa di Damasco ai musulmani - occupando 

posti di primaria importanza. Secondo Rizzi
5
 furono esattori delle imposte, 

                                                 
3
 Cfr. Sellheim e Sourdel, “Kātib” in EI

2
, vol. 4, pp. 785-787. 

4
 In arabo Yūḥannā b. Manṣūr b. Sarğūn. Si veda l’introduzione e la traduzione della sua opera La 

centesima eresia a cura di Giovanni Rizzi, Milano: Centro Ambrosiano, 1997.  
5
 Cfr. Rizzi, op. cit., p. 12 n. 9-10. 
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rappresentanti della comunità cristiana, responsabili dell’amministrazione fiscale e 

civile di tutto l’impero; il padre fu, inoltre, responsabile dell’Egitto, dell’Africa del 

nord e di parte delle province irachene e del Khorasan. Lo stesso Giovanni fu 

esponente dell’amministrazione sino al suo ritiro nel monastero di San Saba. 

La sostanziale libertà religiosa garantita dalla ḏimma
6
, fece si che l’amministrazione 

fosse per un buon periodo, oltre a non essere arabofona, sganciata dalla religione 

musulmana. La svolta che portò all’arabizzazione dei kuttāb si ebbe con il califfo 

‘Abd al-Malik b. Marwān (m. 86/705)
7
, il quale, pur imponendo la lingua araba negli 

scritti ufficiali, non impedì ai funzionari di professare il proprio culto. Come risultato 

si ebbe una sostanziale continuità delle classi dei segretari, che continuarono a 

provenire dalle famiglie locali, ed un allineamento dello stato omayyade alle pratiche 

amministrative dei predecessori. Una spinta verso l’islamizzazione ebbe luogo 

durante il regno di al-Walīd b. ‘Abd al-Malik (m. 96/715)
8
 ed ancor di più durante il 

regno di ‘Umar b. ‘Abd al-‘Azīz (m. 101/720)
9
 il quale escluse i non musulmani 

dall’amministrazione
10

. Tale decisione portò ad un aumento delle conversioni, 

soprattutto tra le schiere degli “impiegati statali”, i quali, divenendo mawālī
11

, 

poterono continuare ad occupare le loro posizioni. Sellheim e Sourdel, riferiscono  

che poche notizie ci sono giunte concernenti i kuttāb di epoca omayyade. L’unica 

figura di spicco che riportano è quella del mawlà Sālim che fu segretario del califfo 

Hišām b. ‘Abd al-Malik (m. 125/743)
12

, al quale viene attribuito un trattato di 

politica (siyāsa).
13

  

Ciononostante, la figura che più di tutte segnerà la storia, non solo amministrativa, 

del califfato omayyade, sarà quella del kātib ‘Abd al-Ḥamīd b. Yaḥyà (m. 132/750)
14

 

                                                 
6
 Con ḏimma si intende un vincolo di protezione accordato dai musulmani agli appartenenti alle 

comunità delle altre religioni rivelate. Cfr. Chehata Chafik, “Dhimma”, in EI
2
, vol. 2, pp. 234-238. 

7
 Cfr. Gibb H.A.R., “ ‘Abd al-Malik b. Marwān”, in EI

2
, vol. 1, pp. 78-80. 

8
 Cfr. Kennedy H., Jacobi R., “al-Walīd”, in EI

2
, vol. 11, pp. 139-141. 

9
 Cfr. Cobb P.M., “ ‘Umar (II) b. ‘Abd al-‘Azīz”, in EI

2
, vol. 10, pp. 886-887. 

10
 Tale esclusione non fu perpetua, Sellheim e Sourdel portano ad esempio la contrapposizione dei 

segretari sciiti e cristiani a cavallo del terzo/nono e quarto/decimo secolo che vide gli uni impegnati a 

rafforzare la loro posizione di poter nei confronti dell’autorità califfale, gli altri a difendere 

quest’ultima. Cfr. op. cit., p. 786.  
11

 Con mawālī sing. mawlà si intende un rapporto di clientela che vede da una parte un arabo 

musulmano, dall’altra un non arabo o neo convertito. Cfr. Wensinck A.J., Crone P., “Mawlā”, in EI
2
, 

vol. 6, pp. 865-874. 
12

 Cfr. Gabrieli F., “Hishām”, in EI
2
, vol. 3, pp. 510-512. 

13
 Si veda a tal proposito Grignaschi M., “Les Rasā’il Arisṭāṭālīsa ila-l-Iskandar de Sālim Abū-l-‘Alā’ 

et l'activité culturelle a l'époque Omayyade”, in BEO, 19 (1965-66), pp. 7-83.  
14

 Cfr. Gibb H.A.R., “ ‘Abd al-Ḥamīd b. Yaḥyā”, in EI
2
, vol. 1, pp. 67-68.  
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al quale Gabrieli dedica un articolo.
15

 Egli iniziò la sua carriera sotto il califfo 

Hišām, molto probabilmente introdottovi dal mawlà Sālim summenzionato; ma fu 

durante il regno di Marwān II b. Muḥammad (m. 132/750)
16

, ultimo califfo della 

dinastia a regnare in oriente, che assurse al massimo rango. Ricoprì presso il regnante 

il ruolo non solo di segretario, ma di fido consigliere e portavoce, sino ad esserne 

compagno nella fuga in Egitto in seguito all’avanzata abbaside. Gabrieli riporta che 

secondo i biografi egli rifiutò di cambiar bandiera, non vestendo i panni degli ormai 

vittoriosi abbasidi, per mantenere il suo onore. 
17

 Aldilà della sua figura politica, 

l’interesse maggiore è senza dubbio per i suoi scritti. Egli fu autore di trattati 

(rasā’il) che gli sopravvissero per lungo tempo, ma che sono giunti sino a noi grazie 

alle opere dei posteriori come Ibn Ṭayfūr (m. 280/893)
18

, Ğahšiyārī (m. 331/942)
19

, 

al-Qalqašandī (m. 821/1418)
20

 e Ibn Ḫaldūn (m. 808/1406)
21

. La raccolta più 

completa è quella di Aḥmad Zakī Ṣafwat
22

. Gabrieli prende in esame due epistole, la 

prima è la Risāla ‘an Marwān ilà bni-hi ‘Abd Allāh b. Marwān
23

, la seconda è la 

Risāla ilà l-kuttāb
24

. 

La prima parte della prima epistola, secondo la descrizione che ne da Gabrieli, 

rappresenta “sino a prova contraria il più antico saggio autentico (di etica ed 

etichetta) in lingua araba”
25

. Egli infatti la riconduce al filone di adab-parenetico
26

 

nel quale troviamo mescolati ed integrati, oltre all’adab morale puramente arabo ed 

islamico, i precetti di corte di derivazione persiana: “il trapasso dall’etica religiosa
27

 

alla etichetta aulica mostra chiaramente la dipendenza da fonti iraniche”
28

. 

L’integrazione tra l’adab - parenetico e parenetica iranica è dunque consumata. La 

seconda parte della risāla è un vero e proprio trattato sulla guerra, che, esulando dal 

nostro interesse specifico non prenderemo in esame. 

                                                 
15

 Cfr. Gabrieli F., “Il kātib ‘Abd al-Ḥamīd Ibn Yaḥyà e i primordi della epistolografia araba”. 
16

 Cfr. Hawting G.R., “Marwān II”, in EI
2
, vol. 6, pp. 608-610. 

17
 Cfr. Gabrieli, op. cit., p. 321 n. 5.  

18
 Cfr. Bosworth C.E., “Ebn Abī Ṭāher Ṭayfūr”, in Encyclopedia Iranica, vol. 7, pp. 663-664. 

19
 Cfr. Sourdel D., “al-Djahshiyārī”, in EI

2
, vol. 2, p. 399. 

20
 Cfr. Bosworth C.E., “al-Ḳalḳashandī”, in EI

2
, vol. 4, pp. 531-533. 

21
 Cfr. Talbi M., “Ibn Khaldūn”, in EI

2
, vol. 3, pp. 849-855. 

22
 Questa è la referenza utilizzata da Gabrieli. L’edizione alla quale ci riferiamo è la seguente: Zakī 

Ṣafwat Aḥmad, Ğamharat rasā’il al-‘arab fī ‘iṣūr al-‘arabiyya l-zāhira, Bayrūt: al-Maktaba l-

‘ilmiyya, 1937, vol. 2, pp. 370-378; 406-474; 485-487.  
23

 Ibid, pp. 406-455. 
24

 Ibid, pp. 455-460; Muqaddima, vol. 1, pp. 431-435. 
25

 Gabrieli, op. cit., p. 323. 
26

 Vedi supra pp. 35-36. 
27

 Oltre che di matrice religiosa, aggiungiamo di matrice puramente araba: come abbiamo visto in 

precedenza, l’adab morale affonda le sue radici nella muruwwa beduina. Vedi supra p. 38. 
28

 Gabrieli, op. cit., p. 324. 
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La seconda risāla, benché quantitativamente più breve, riveste per noi molta 

importanza in quanto essa delinea in maniera molo specifica quali debbano essere le 

qualità e le competenze del kātib, tratteggiandone il primo profilo storico a nostra 

disposizione. Nel trattato si legge: 

Or Egli ha posto voi segretari nella più nobile delle posizioni come gente di cultura 

e valore, di dottrina e tradizione: per mezzo vostro si consertano le bellezze del 

califfato e hanno retto svolgimento i suoi affari [...] Il Re non può fare a meno di voi, 

né può trovarsi esperto funzionario se non tra voi
29

 

Questo passaggio evidenzia come il rapporto kātib-sovrano fosse in epoca omayyade 

più stretto rispetto alla gerarchia che andò delineandosi in epoca abbaside. Possiamo 

giustamente ritenere che egli fosse più un consigliere fidato che un funzionario 

stipendiato, o meglio, che l’idea di funzionario statale, con un preciso corso di studi 

precedente all’incarico, non fosse ancora presente, rimanendo tale carica, come 

abbiamo detto, appannaggio delle famiglie autoctone e spesso legate al potere in 

posizione di mawālī. Nel capitolo precedente abbiamo visto come l’adab sia un 

concetto composito che nel tempo, più che aver subito modificazioni, ha subito 

arricchimenti e stratificazioni. Nella fattispecie, in questo documento del secondo 

secolo, notiamo che il kātib è definito come detentore dell’adab, delle qualità della 

muruwwa, l’‘ilm - intesa come sapere religioso in contrapposizione alle precedenti - 

e la riwāya. Da tale descrizione abbiamo in nuce il profilo di un segretario che 

possiamo definire kātib-adīb. A tal proposito ‘Abd al-Ḥamīd dice:  

deve aver studiato ogni ramo di scienza, e acquistarne salda conoscenza, o almeno 

tanta quanto possa bastargli [...] Gareggiate quindi, o Segretari, nel procurarvi 

ogni genere di cultura, e istruitevi nella fede: cominciate con la conoscenza del 

Libro di Dio eccelso,e dei suoi precetti, e poi della lingua araba [...] abbiate una 

bella calligrafia, [...] siate esperti conoscitori della poesia, del suo lessico raro e dei 

suoi significati, delle giornate campali degli arabi e dei persiani, dei loro racconti di 

epiche e tradizioni. 
30

  

                                                 
29

 Ibid, p. 335. Fa-ğa‘ala-kum ma‘šar al-kuttāb fī ašraf al-ğihāt ahl al-’adab wa-l-murū’a wa-l-‘ilm 

wa-l-riwāya bi-kum tantaẓimu li-l-ḫilāfa maḥāsinu-hā wa-tastaqīmu umūru-ha [...] lā yastaġnī l-malik 

‘an-kum wa-lā yūğad kāf
in

 illā min-kum. Cfr. Zakī Ṣafwat, op. cit., pp. 455-456. 
30

 Gabrieli, op. cit, pp. 335-36.  Qad naẓara fī kull fann min funūn al-‘ilm fa-’aḥkama-hu fa-’in lam 

yuḥkim-hu aḫaḏa min-hu bi-miqdār mā yaktafī bi-hi [...] fa-tanāfasū yā ma‘šar al-kuttāb ṣunūf al-

’ādāb wa-tafaqqahū fī l-dīn wa-bdu’ū bi-‘ilm kitāb Allāh ‘azza wa-ğalla wa-l-farā’iḍ ṯumma l-

‘arabiyya [...] ṯumma ağīdū l-ḫaṭṭ [...]wa-rwū l-’š‘ār wa-‘rifū ġarība-hā wa-ma‘ānī-hā wa-’ayyām al-

‘arab wa-l-‘ağam wa-’aḥādīṯa-hā wa-siyara-hā. Cfr. Zakī Ṣafwat, op. cit., p. 456. 
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Se riflettiamo sulle qualità menzionate da ‘Abd al-Ḥamīd rileviamo che esse 

rappresentano la composizione peculiare dell’adab. Abbiamo visto, infatti, che 

l’adab, contrariamente all’‘ilm, non prevede una specializzazione su di una sola 

branca del sapere, piuttosto un aḫad min kull ‘ilm bi-ṭaraf, prendere di ogni scienza 

un po’, che delinea una conoscenza enciclopedica dell’uomo di mondo. Seppur 

istruito sui precetti religiosi, Corano in primis, la sua formazione è volta soprattutto 

al campo linguistico e della tradizione poetica ed epica (ayyām al-‘arab). La 

menzione della cultura persiana è fondamentale perché da qui in poi si delinea una 

sempre maggiore apertura verso il mondo iranico e, soprattutto, verso le sue 

tradizioni aristocratiche e di corte, che ben presto vedranno la nascita dello ẓarīf
31

. A 

queste conoscenze il kātib deve affiancare la competenza redazionale rifuggendo il 

più grave pericolo che è la prolissità: 

sappiate che l’opera (del Segretario) è esposta ad un guaio esiziale ed è la 

(prolissità) descrittiva, che distoglie chi la usa dal dar corso al suo proprio sapere e 

consiglio: che quindi ognuno di voi sappia in pubblico moderarsi come fa l’esperto 

nella sua eloquenza, sia conciso nell’esordio e nella risposta, sappia stringere in 

sintesi i suoi argomenti, il che giova alla sua azione e allontana il pericolo di 

indulgere alla prolissità
32

 

Seppur solo in fase embrionale possiamo vedere in queste poche parole uno dei temi 

che saranno sviluppati successivamente nell’‘ilm al-balāġa (retorica) che sarà nei 

secoli successivi parte integrante del cursus studiorum di un kātib e che abbiamo 

visto sarà parte dell’adab. Il resto del trattato è da considerarsi come un accorato 

appello ai principi etici che dovrebbero contraddistinguere la classe dei kuttāb e che 

la fanno assurgere ad una posizione primaria nella società, nonché un elenco delle 

qualità morali e modi di comportamento da tenersi in date situazioni. L’importanza 

di ‘Abd al-Ḥamīd in campo letterario è di prim’ordine: secondo Gabrieli fu colui che 

elevò lo scrivere ad arte dello scrivere, così come elevò la risāla al rango di opera 

letteraria spianando la strada alla letteratura d’adab posteriore
33

. 

                                                 
31

 Gabrieli vede in ciò “un segno dei tempi, un presagio o già una conoscenza in atto dell’opera 

mediatrice di Ibn al-Muqaffa‘”, cfr. op. cit., p. 328 n. 27. 
32

 Ibid, p. 337. Wa-‘lamū anna li-l-tadbīr āfa mutlifa wa-hiya al-waṣf al-šāġil li-ṣāḥibi-hi ‘an infāḏ 

‘amali-hi wa-ru’yati-hi fa-l-yaqṣid al-rağul min-kum fī mağlisi-hi qaṣd al-kāfī min manṭiqi-hi wa-l-

yūğiz fī btidā’i-hi wa-ğawābi-hi wa-l-ya’ḫuḏ bi-mağāmi‘ ḥuğağa-hu fa-inna ḏālika maṣlaḥa li-fi‘li-hi 

wa-madfa‘a li-l-tašāġul ‘an ikṯāri-hi. Cfr. Zakī Ṣafwat, op. cit., p. 459    
33

 Seppur di notevole pregio, le rasā’il di ‘Abd al-Ḥamīd non sono oggetto del nostro studio, rinviamo 

il lettore all’ultima parte della nota di Gabrieli, op. cit., pp. 330-334. 



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo 52 

Con l’avvento della dinastia abbaside, il ruolo del kātib, divenne più strutturato ed 

acquisì maggiore importanza. Sellheim e Sourdel affermano che possiamo 

distinguere due categorie tra i kuttāb inšā’, la prima formata da coloro che, avendo 

competenze di lingua e di stile, si occupavano della redazione della corrispondenza; i 

secondi, invece, erano maggiormente legati al wazīr, ambendone in alcuni casi il 

posto
34

. Sui primi si costruirà il cliché del kātib-adīb e, aggiungiamo, ẓarīf. 

All’interno di questa funzione la continuità è rappresentata da un sostanziale 

immobilismo di classe che vede i kuttāb appartenere ad una cerchia ristretta di 

famiglie, perlopiù di origine iranica. A questo proposito Carter
35

 ne sottolinea la 

diversità rispetto alla classe degli “studiosi”, i quali, proprio in virtù del precetto 

ṭalab al-‘ilm, erano al di fuori delle logiche familistiche. Secondo Carter tale 

immobilismo è da imputare a due cause: la prima l’“absolute professionalism” che 

rendeva il segretario, per usare un’immagine contemporanea, impossibile da 

ricollocare nel mondo del lavoro. Nonostante la sua preparazione spaziasse in molti 

campi del sapere, egli era legato alla sua professione proprio in virtù del proprio 

bagaglio di conoscenze - min kull ‘ilm bi-ṭaraf - rendendolo, di fatto, uno specialista 

non specializzato. Secondariamente, il kātib altro non può fare che il kātib a causa 

della modalità stessa con cui si accede a tale funzione. Nel periodo preso in esame da 

Carter (750-950 d.C.) l’accesso non era preceduto da un cursus studiorum definito ed 

impartito da una qualche istituzione di natura scolastica, bensì considerato come 

un’emanazione della stessa tradizione familiare da acquisire ed approfondire con la 

diretta esperienza sul campo. All’affermazione di Carter di una sostanziale 

immobilità di casta si contrappone il parere di Sellheim e Sourdel, per i quali 

l’appartenenza ad una famiglia di kuttāb non è condizione sine qua non per 

l’esercizio della professione
36

. Il classismo di tale casta sarebbe quindi da imputare al 

senso di appartenenza che li distingue dalla resto della popolazione e che si traduce, 

come abbiamo già visto nella risāla di ‘Abd al-Ḥamīd, in un’esaltazione 

dell’eccellenza intellettuale e morale dei kuttāb.  

In questi secoli si va sviluppando la visione mitizzata del segretario che segnerà la 

visione della categoria per secoli. Assistiamo ad una vera e propria costruzione del 

kātib attraverso la puntuale descrizione dei requisiti che debbono essere in suo 

                                                 
34

 Tale affermazione è mitigata da Carter il cui punto di vista sarà trattato in seguito. Si veda Carter, 

“The kātib in fact and fiction”, p. 48. 
35

 Ibid, pp. 47-48.  
36

 Sellheim e Sourdel, op. cit., p. 786. 
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possesso. A questo scopo sono prese in considerazione non solo le conoscenze 

minime che deve acquisire, ma anche le sue qualità morali e il suo codice 

deontologico, sino ad elencarne le qualità prettamente fisiche. La formazione dei 

kuttāb era racchiusa in opere a loro rivolte che possiamo suddividere in due 

categorie
37

: la prima comprende quei testi che si vogliono esaustivi su di un 

determinato argomento, in genere di carattere linguistico, come ad esempio l’Adab 

al-kātib di Ibn Qutayba. Alla seconda appartengono i compendi, ossia dei veri e 

propri manuali contenenti le indicazioni indispensabili per la professione.  

Lo sviluppo della figura del kātib come cliché è descritta da Ghersetti
38
. L’analisi è 

focalizzata sul terzo secolo, prendendo in esame oltre ad Ibn Qutayba,
39

 la Risāla l-

‘aḏrā’ di al-Šaybānī (m. 298/911)
40

, il Kitāb al-kuttāb di ‘Abd Allah al-Baġdādī
41

 e 

la Risāla fī ḏamm aḫlāq al-kuttāb di al-Ğāḥiẓ (m. 255/869)
42
. Nell’epistola di al-

Šaybānī il destinatario, oltre ad essere un kātib, è prima di tutto un balīġ, ossia una 

persona che conosce la retorica e ne sa valutare e usare gli strumenti. Non tutti coloro 

che praticano la professione del segretario sono degni del nome della kitāba: “mi 

chiedesti [...] quando un kātib è degno del nome della kitāba, e [quando] il balīġ 

veicola i significati della retorica nel suo linguaggio simbolico e figurato”
43

. La 

formazione che al-Šaybānī descrive è prettamente linguistica, accentuando 

l’importanza della retorica nei confronti delle altre discipline e dedicando ad essa - 

ossia all’armonia di lafẓ e ma‘nà e alla corretta scelta dei primi per i veicolare i 

corretti significati, ed altre questioni - buona parte del trattato. Tra le conoscenze che 

devono essere possedute notiamo la presenza della logica (manṭiq) che vedremo 

essere in conflitto con quanto previsto da Ibn Qutayba. Un intero passaggio della 

                                                 
37

 Sellheim e Sourdel propongono una divisione tripartita: trattati didattici, raccolte di aneddoti e 

trattati polemici, tuttavia la loro compresenza nella stessa opera è diffusa. Cfr. ibid., p. 787.  
38

 Ghersetti, “Kuttāb e kitāba: il modello e l’antimodello”.  
39

 Dedicheremo all’Adab al-kātib di Ibn Qutayba il prossimo capitolo. Vedi infra, pp. 58-110. 
40

 Cfr. Labidi Mohamed Mokhtar, “al-Shaybānī”, in EI
2
, vol. 9, pp. 408-409. L’edizione da noi 

consultata è al-Šaybānī Ibrāhīm b. Muḥammad, Risāla l-‘aḏrā’ fī mawāzīn al-balāġa wa-’adawāt l-

kitāba, Yūsuf Muḥammad Fatḥà ‘Abd al-Wahhāb ed., al-Qāhira: Dār al-ṭalā’i‘, 2005.  
41

 La data della morte non è conosciuta con esattezza, tuttavia si sa che fu precettore dei figli del 

califfo al-Muhtadī (m. circa nel 255/869). Si veda GAL, S I, p. 187; oltre allo studio a lui dedicato di 

Sourdel D., “ ‘Le livre des secrétaires’ de ‘Abdallāh al-Baġdādī”. 
42

 Cfr. Pellat C., “al-Djāḥiẓ”, in EI
2
, vol. 2, pp. 395-398. L’edizione da noi consultata è al-Ğāḥiẓ, 

Rasā’il al-Ğāḥiẓ, ‘Abd al-Salām Muḥammad Hārūn ed., al-Qāhira: Maktaba al-ḫānğī, 1964, 2 vol.  
43

 Sa’alta-nī [...] matà yakūnu l-kātib mustaḥiqq ism al-balāġa wa-l-balīġ masallam la-hu ma‘ānī l-

balāġa fī išārati-hi wa-sti‘ārati-hi. Cfr. al-Šaybānī, op. cit., p. 32. L’isti‘āra sarà successivamente 

integrata nell’‘ilm al-bayān, si veda a questo proposito Heinrichs W., “Isti‘āra and badī‘ and their 

terminological relationship in early Arabic literary criticism”, in Zeitschrift für Geschichte der 

Arabisch-Islamischen Wissenschaften, 1984, pp. 180- 211. 
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risāla elenca le qualità peculiari del kātib
44

. Tale passaggio rivela non solo 

l’importanza delle doti intellettuali e morali del segretario ma, descrivendone anche 

le doti apprezzabili dal punto di vista fisico, pone le basi per una identificazione di 

classe che sarà oggetto di quella letteratura che farà assurgere il kātib a imperituro 

simbolo di superiorità morale e culturale.  

Lo scritto di al-Baġādī rappresenta un esempio di compendio ad uso dei segretari. 

Sourdel ne sottolinea il carattere prettamente compilativo, indicandone come fonti 

principali Ibn Qutayba, al-Šaybānī, ‘Abd al-Ḥamīd e al-Ğāḥiẓ. Pur imputandogli una 

mancanza di originalità, esso rappresenta la received view dell’epoca attorno alla 

figura del kātib. Oltre a quanto già contemplato dai suoi predecessori, l’autore 

inserisce una parte dedicata alla descrizione degli strumenti del kātib, ed al 

vocabolario tecnico
45

 che Sourdel riconosce come la prima del genere; un’altra 

dedicata alle figure femminili tra i kuttāb
46

. Contrariamente ad al-Šaybānī, glissa sui 

requisiti fisici sviluppando piuttosto la descrizione delle conoscenze da possedersi
47

, 

tra le quali, inversamente a quanto previsto da ‘Abd al-Ḥamīd, spiccano quelle di 

natura matematica, ingegneristica ed idraulica la cui elencazione è preceduta da wa-

kāna al-‘ağam taqūl (i persiani dicevano)
48

. Non dissimile dai suoi predecessori - Ibn 

Qutayba più che al-Šaybānī -, il Kitāb al-kuttāb di al-Baġdādī rimane nel solco del 

kātib-adīb, limitando il bisogno di una conoscenza di Corano e sunna - che non sono 

neanche citati - preferendo le scienze secolari. Di queste, possiamo riconoscerne di 

prettamente arabe, come la lingua, la poesia, il lessico ecc.; altre corrispondono al 

“idéal des milieux iranophiles”
49

 del quale la corte abbaside era pregna. Gli ādāb 

richiesti ad un segretario sono quindi molteplici: mantenendo un carattere non 

religioso, essi fondono cultura araba e tradizione persiana rendendo il kātib una 

figura di vasta cultura e savoir-vivre. 

Questi in sintesi i passi che hanno portato al riconoscimento alla classe dei kuttāb di 

una serie di pregi che la rendono superiore rispetto ad ogni altra “corporazione”, 

riconoscendo loro le migliori virtù umane e le più vaste conoscenze. Il kātib diviene 

l’adīb per eccellenza, colui che possiede il meglio della cultura di matrice araba - 

                                                 
44

 Per la traduzione rimandiamo a Ghersetti, op. cit., pp. 60-61; per il testo arabo si veda al-Šaybānī, 

op. cit., pp. 35-36.   
45

 Sourdel D., op. cit., pp. 130-138. 
46

 Ibid, pp. 145-147. 
47

 Rimandiamo alla traduzione di Sourdel: ibid., pp. 120-122. 
48

 Ibid, pp. 121; 147.  
49

 Ibid., p. 122. 
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dalle virtù della muruwwa alla lingua divina, dalla produzione poetica ed in prosa ai 

racconti epici degli ayyam al-‘arab -, godendo in più della tradizione pahlavi che lo 

rende un perfetto cortigiano, nonché uomo di riconosciuta stirpe nobile interiormente 

ed esteriormente. Tale cliché letterario sopravvivrà nei secoli, si veda ad esempio il 

al-Maṯal al-sā’ir di Ibn al-’Aṯīr (m. 637/1239)
50

 ed il Ṣubḥ al-a‘šà di al-

Qalqašandī
51

.  

 

Una visione inversa: 

A tale status dei kuttāb, divenuto cliché di cultura, educazione, e cortigianeria, si 

contrappone una visione negativa che ne considera i difetti ed i vizi. Esempio di tale 

letteratura è l’epistola di al-Ğāḥiẓ Risāla fī ḏamm aḫlāq al-kuttāb considerata da 

Ghersetti come rappresentativa del genere parodico che colpisce sia il genere adab 

al-kātib in sé, sia la visione stereotipata del kātib di cui sopra. L’analisi che Ghersetti 

conduce mira a considerare gli aspetti letterari della risāla, proponendo una chiave di 

lettura che vede nella critica dell’autore una costruzione di contrapposizioni in 

absentia. Ciò permette ad al-Ğāḥiẓ di utilizzare il materiale attraverso un sistema di 

rinvio per contrapposizioni: ponendo una critica ad un’abitudine sbagliata egli ne 

evoca la corretta che, a sua volta, è costitutiva della received view sul kātib. La risāla 

è quindi una “risposta (nel senso ampio del termine) alle enunciazioni anteriori, di 

cui deve tenere conto”
52

; se, ad esempio la scrittura è considerata come nobile arte, 

al-Ğāḥiẓ la considera come un’arte servile che declassa chi si serve della kitāba alla 

posizione di ḫādim (servo). D’altro canto, la polemica raggiunge confini più vasti. 

Estremo difensore dell’arabicità, egli si schiera contro i precetti che vedono la cultura 

persiana e laica imperante nella formazione del buon segretario, a discapito di quella 

di matrice puramente araba e musulmana. Proponimento primo è quindi scardinare la 

visione idealizzata del kātib, invertendo quelle peculiarità positive che la tradizione 

                                                 
50

 Cfr. Rosenthal F., “Ibn al-Aṯīr, in EI
2
, vol. 3, pp. 746-747. L’edizione da noi consultata è: Ibn al-

Aṯīr Ḍiyā’al-Dīn, al-Maṯal al-sā’ir fī adab al-kātib wa-l-šā‘ir, Aḥmad al-Ḥūfī, Badawī Ṭabāna eds., 

al-Qāhira: Dār nahḍa Miṣr li-l-ṭab‘ wa-l-našr, s.d. Tale trattato è dedicato al bayān nel senso di 

eloquenza e retorica (mawḍū‘ ‘ilm al-bayān huwa al-faṣāḥa wa-l-balāġa cfr. vol. 1, p. 37) e d’arte di 

comporre in versi ed in prosa (ṣinā‘a ta’līf al-kalām min al-manẓūm wa-l-manṯūr, cfr. vol. 1, p. 38.); 

inoltre elenca tutte le conoscenze che debbono essere possedute da un buon kātib, includendo anche 

quelle di matrice religiosa. Cfr. pp. 38 e seg.; Sellheim R., Sourdel D, op. cit., p. 786. 
51

 Si veda al-Qalqašandī Abū l-‘Abbās Aḥmad, Ṣubḥ al-a‘šà, al-Qāhira: Dār al-kutub al-miṣriyya, 

1922, 14 vol. 
52

 Ibid, p. 67. 
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gli ha attribuito, prendendole in esame punto per punto, facendone risultare 

un’immagine caricaturale.   

Un secondo tipo di critica, che potremo definire di matrice più sociale che letteraria, 

vede il kātib sottostare ad un attacco che lo vuole detronizzare dallo scranno sul 

quale lo avevano posto i difensori di tale carica. Carter descrive questo genere di 

critica traendone un’ipotesi interessante riguardo il ruolo chiave occupato dai kuttāb 

nella šu‘ūbiyya
53

. Considerando le opere più affermate - come quella di Ibn Qutayba 

per esempio - solamente delle fonti secondarie per determinare l’importanza o meno 

dell’ufficio del segretario, Carter le classifica come “little more than propaganda for 

the ideal secretary”
54

, volgendo la sua attenzione alle qualità, volutamente esagerate, 

attribuite a questa classe sin dai tempi di ‘Abd al-Ḥamīd. È chiaro, dopo quello che 

abbiamo detto in precedenza, come una buona parte di esagerazione giochi un ruolo 

fondamentale sia nelle opere “pro kātib” sia in quelle che ne denigravano la figura: 

proprio tale esagerazione sarebbe da ricondursi al movimento šu‘ūbita. Carter prende 

in esame il Tağārib al-umam di Miskawayhi (m. 421/1030)
55

, il Kitāb al-wuzarā’ ed 

il Rusūm dār al-ḫilāfa di Hilāl al-Ṣābi’ (m. 448/1056)
56

 i quali, pur essendo segretari, 

mal celavano la loro contrarietà verso tale categoria accusata di inefficienza e 

corruzione. Nella loro visione i kuttāb erano, seppur di mansioni non economiche, 

solo legati al soldo che percepivano e alla continua ricerca di ulteriori profitti, pur 

rimanendo in una sostanziale posizione di sottomissione al wazīr. Parimenti, l’arte 

della kitāba, come in al-Ğāḥiẓ, viene ridimensionata a mero servizio e subordinata 

allo scopo pecuniario, unico vero obiettivo del segretario. La decantata fedeltà del 

kātib non è dovuta se non ad uno spirito codardo e vile, che lo lega indissolubilmente 

al suo wazīr del quale condivide le eventuali disgrazie: la natura stessa del segretario 

è di essere subordinato. Tuttavia, lo spirito di casta, o meglio di “corporazione”, è 

notevolmente sviluppato nei kuttāb, a tale proposito Carter cita alcuni aneddoti che 

dimostrano uno spirito di autodifesa della categoria, a nostro avviso non dissimile da 

                                                 
53

 La šu‘ūbiyya è un movimento caratterizzato dal negare il primato dell’arabicità appannaggio di altre 

culture, prima fra tutte quella persiana. Cfr. Enderwitz, “al-Shu‘ūbiyya”, in EI
2
, vol. 9, pp. 533-536; 

Norris H.T., “Shu‘ūbiyyah in arabic literature”, in The Cambridge history of Arabic Literature, 

‘Abbasid belles-lettres, J. Ashtiany, T.M. Johnstone J.D. Latham, R.B Serjeant, G.R. Smith eds., 

London: Cambridge University Press, 1990, pp. 31-47. 
54

 Carter, op. cit., p. 43. 
55

 Cfr. Arkoun M. et alt., “Miskawayh”, in EI
2
, vol. 7, pp. 145-146. Si veda la seguente edizione: 

Miskawayhi Abū ‘Alī Aḥmad b. Muḥammad b. Ya‘qūb, Tağāib al-umam wa-ta‘āqub al-himam, 

Sayyid Kasrawī Ḥasan ed., Bayrūt: Dār al-kutub al-‘ilmiyya, 2003, 7 vol. 
56

 Cfr. Sourdel D., “Hilāl al-Ṣābi’”, in EI
2
, vol. 3, p. 400. Si veda la seguente edizione: al-Ṣābi’ Abū l-

Ḥasan al-Hilāl b. al-Muḥsin, Kitāb al-wuzarā’, ‘Abd al-Sittār Aḥmad Farrāğ ed., Maktaba al-’a‘yān, 

s.d.; Rusūm dār al-ḫilāfa, Mīḫā’il ‘Awwād ed., Bayrūt: Dār al-rā’id al-‘arabī, 1986
2
. 
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quella descritta da ‘Abd al-Ḥamīd
57

. Ma è proprio questo istinto di 

autoconservazione che volge gli autori di genere adab al-kātib a presentare il 

segretario come una figura il cui potere sta soprattutto nella sua cultura, nel suo 

essere adīb, sviando dai suoi interessi materiali derivanti dallo sfruttamento della sua 

posizione. Siamo di fronte ad un bisogno determinato dall’autoconservazione delle 

stirpi dei kuttāb e della loro posizione filo-persiana in seno ad una cultura araba che 

tende ad escluderli. Per questo motivo, il kātib diviene simbolo del movimento 

šu‘ūbita
58

, prendendo come modello di cultura letteraria e amministrativa il kātib 

inšā’ e costruendo attorno a lui quel cliché letterario che sarebbe sopravvissuto nei 

secoli, divenendo un vero e proprio archetipo. Tale mito si scontra con il vero essere 

del funzionario che, come abbiamo visto, è più vicino a un approfittatore che ad un 

vero letterato. 

Questa panoramica è intesa a meglio inquadrare la figura del kātib così com’è 

percepita di Ibn Qutayba e recepita successivamente da al-Ğawālīqī ed Ibn al-Sīd ai 

quali dedicheremo due capitoli specifici.
59

 

                                                 
57

 Carter, op. cit., pp. 49-50; Gabrieli, op. cit., p. 336; Zakī Ṣafwat, op. cit., pp. 457-458. 
58

 Sull’appartenenza dei kuttāb alla movimento si veda anche Sellheim e Sourdel, op. cit., p. 786. 
59

 Vedi infra, pp. 111-135, 136-163. 
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L’Adab al-kātib: presentazione dei contenuti 

 

 

He transferred the resources of the  

Arabic vocabulary from the narrow  

circles of pedantic philologist into  

the hands of the whole people  

(Isḥāq Mūsà Ḥusaynī) 

 

 

Prima di vedere in dettaglio in contenuto dell’Adab al-kātib vediamone la 

composizione. L’edizione da noi consultata è così strutturata: 

 Ḫuṭba o muqaddima (introduzione), pp. 5-20 

 Kitāb al-ma‘rifa (libro della conoscenza), pp. 21-212 

 Kitāb taqwīm al-yad (libro della rettificazione della scrittura), pp. 213-306 

 Kitāb taqwīm al-lisān (libro della rettificazione della lingua), pp. 307-431 

 Kitāb al-abniya (libro delle forme morfologiche), pp. 433-630 

 

La ḫuṭba 

Nonostante l’introduzione sia la parte del libro quantitativamente meno 

preponderante, secondo Lecomte - primo ad interessarsi a quest’opera in modo 

approfondito - essa rappresenta la parte più interessante. A tal proposito già Ibn 

Ḫallikān (m. 681/1282)
1
 la definì una “introduzione senza libro”

2
. Due secoli più 

tardi, Ibn Ḫaldūn (m. 808/1406)
3
 cita l’Adab al-kātib tra i quattro libri pilastro 

dell’‘ilm al-adab: 

sentimmo dai nostri maestri durante le sedute d’insegnamento, che i principi di 

quest’arte e i suoi pilastri sono quattro opere, ed esse sono: l’Adab al-kuttāb di Ibn 

                                                 
1
 Cfr. Fück J.W., “Ibn Khallikān”, in EI

2
, vol. 3, pp. 856-857. 

2
 Ḫuṭba bi-lā kitāb, Ibn Ḫallikān, Wafayāt, vol. 2, p. 247.  

3
 Cfr. Talbi M., “Ibn Khaldūn”, in EI

2
, vol. 3, pp. 849-855. 
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Qutayba, il Kitāb al-kāmil di al-Mubarrad
4
, il Kitāb al-bayān wa-l-tabyīn di al-

Ğāḥiẓ
5 ed il Kitāb al-nawādir di Abū ‘Alī l-Qālī l-Baġdādī

6
. Eccetto questi quattro, 

ciò [che segue] ne dipende e ne è una ramificazione
.7
 

Perché dunque annoverare un libro, fondamentalmente di carattere lessicografico, tra 

i quattro pilastri dell’adab? Nelle righe che seguono cercheremo di rispondere a 

questa domanda. In primo luogo siamo debitori a Lecomte e Soravia
8
 per aver 

tradotto prima di noi l’introduzione dell’Adab al-kātib ed averne messo in rilievo i 

punti di maggiore interesse. Da parte nostra, cercheremo di meglio delineare il 

pensiero di Ibn Qutayba soprattutto in relazione a quanto detto in precedenza 

riguardo l’adab e la figura del kātib.  

Perché Ibn Qutayba redige l’Adab al-kātib? Secondo le sue stesse parole: 

Quando vidi questa cosa [le conoscenze di base] ogni giorno volta alla diminuzione, 

temetti che scomparissero le sue vestigia e fosse cancellata ogni sua traccia, gli ho 

dedicato parte del mio interesse e alcune mie opere. Per colui che trascura il ta’dīb 

ho redatto dei libri leggeri sulle conoscenze lessicali, sulla corretta pronuncia e 

scrittura.
9
  

Tuttavia, lungi dall’essere un’opera per principianti, il pubblico al quale si rivolge 

l’Adab al-kātib è composto da professionisti, da coloro che hanno già dimestichezza 

con la lingua araba: 

I nostri libri non sono per colui che ha a che fare con l’umanità se non per il corpo, 

e con la kitāba se non per il nome, ne saprebbe presentare degli utensili [del 

mestiere] che il calamo e il calamaio. Piuttosto per colui che ha un’infarinatura di 

                                                 
4
 M. 286/900; cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI

2
, vol. 7, pp. 281-284. 

5
 M. 255/869; cfr. Pellat C., “al-Djāḥiẓ”, in EI

2
, vol. 2, pp. 395-398. 

6
 M. 356/967; cfr. Sellheim R., “al-Ḳālī”, in EI

2
, vol. 4, pp. 522-523.  

7
 Muqaddima, vol. 2, pp. 376-377: sami‘nā min šuyūḫi-nā fī mağālis al-ta‘līm anna uṣūl hāḏā l-fann 

wa-arkāna-hu arba‘a dawāwīn wa-hiya: Adab al-kuttāb li-Ibn Qutayba wa-Kitāb al-kāmil li-l-

Mubarrad wa-Kitāb al-bayān wa-l-tabyīn li-l-Ğāḥiẓ wa-Kitāb al-nawādir li-Abī ‘Alī l-Qālī l-Baġdādī. 

Wa-mā sawà hāḏihi l-arba‘a fa-tabi‘a la-hā wa-furū‘ ‘an-hā. 
8
 Cfr. Lecomte, “L’introduction du Kitāb adab al-kātib d’Ibn Qutayba”, 1956/57; Soravia, “Ibn 

Qutayba en al-Andalus”, 2004. Quest’ultima definirà la traduzione di Lecomte tendenziosa, dato il suo 

interesse specifico per l’autore; ciononostante su alcuni punti siamo in disaccordo con la traduzione 

che propone.  
9
 Fa-lammā ra’aytu hāḏā l-ša’n kull yawm ilà nuqṣān wa-ḫašītu an yaḏhab rasmu-hu wa-ya‘fū aṯaru-

hu ğa‘al-tu la-hu ḥaẓẓ min ‘ināyat-ī wa-ğuz’ min ta’līf-ī. Fa-‘amiltu li-muġfil al-ta’dīb kutub ḫifāf fī l-

ma‘rifa wa-fī taqwīm al-lisān wa-l-yad. Cfr. Adab, pp. 11-12; Soravia, op. cit., p. 556.  
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sintassi e conosce il ṣadr e il maṣdar, lo ḥāl  e lo ẓarf, di morfologia e costruzione 

nominale, della trasformazione di yā’ in wāw e di alif in yā’ ecc.
10

  

Con questa restrizione l’autore vuole definire il segretario come un professionista 

della kitāba, versato nelle scienze della lingua araba. Egli deve essere in grado di 

misurare le sue parole e bilanciarle in uno stile che non risulti inadeguato: 

Gli raccomandiamo di tralasciare nel suo discorso l’affettazione e l’oscurità di 

senso. [...] Questa ed altre simili [faccende], erano considerate gravose ai tempi in 

cui l’adab era rigoglioso e la sua gente si adornava di facondia e rivaleggiava in 

sapere.
11

  

Tale bisogno di adeguazione si configura in un’attenzione particolare verso la natura 

del codice utilizzato, inserito nel contesto specifico di enunciazione, nonché alla 

natura stessa dell’interlocutore:  

Gli raccomandiamo, se può, di astenersi nel suo discorso [orale] di seguire una 

direzione che lo costringe a una flessione gravosa, in modo da essere immune dal 

solecismo e dalla bruttezza dell’affettazione. [...] In questo caso la norma che vale 

per [il discorso] scritto non vale per il discorso orale, perché la ricerca sintattica
12

 

nello scritto non è brutta né gravosa. È solo deprecabile l’arcaismo e l’ambiguità 

d’espressione. [...] Raccomandiamo di graduare le espressioni nei loro scritti e di 

adattarle secondo il grado di chi scrive e di chi riceve, e che non ci si rivolga al 

popolino con parole raffinate né ci si rivolga a persone di rango con rozza 

espressione. Ho visto i kuttāb tralasciare di informarsi su questo e confondervisi.
13

 

Ne risulta che Ibn Qutayba, forse prima di altri, ha il merito di legare la figura del 

kātib al concetto di balāġa, ponendo come requisito essenziale per la sua mansione 

                                                 
10

 Laysat kutubu-nā hāḏihi li-man lam yata‘allaq min al-insāniyya illā bi-l-ğism wa-min al-kitāba illā 

bi-l-ism wa-lam yataqaddam min al-adawāt illā bi-l-qalam wa-l-dawāt wa-lakinna-hā li-man šadā 

šay’ min al-i‘rāb fa-‘arifa l-ṣadr wa-l-maṣdar wa-l-ḥāl wa-l-ẓarf wa-šay’ min al-taṣārīf wa-l-abniya 

wa-nqilāb al-yā’ ‘an al-wāw wa-l-alif ‘an al-yā’ wa-ašbā-hu ḏālika. Cfr. Adab, p. 12; Soravia, op. 

cit., p. 557.   
11

 Wa-yustaḥabbu la-hu an yada‘a fī kalāmi-hi l-taq‘īr wa-l-taq‘īb. [...] Fa-hāḏā wa-ašbāhu-hu kāna 

yustaṯqal wa-l-adab ġaḍḍ wa-l-zamān zamān wa-ahlu-hu yataḥallawna fī-hi bi-l-faṣāḥa wa-

yatanāfasūna fī l-‘ilm. Cfr. Adab, p. 16; Soravia, op. cit., pp. 560-561. 
12

 I‘rāb: in questo caso “ricerca sintattica”, seguendo l’interpretazione di Lecomte, “L’introduction”, 

p. 62. 
13

 Wa-nastaḥibbu la-hu in istaṭā‘ an ya‘dila bi-kalāmi-hi ‘an al-ğiha allātī tulzimu-hu mustaṯqal al-

i‘rāb li-yaslam min al-laḥn wa-qabāḥat l-taq‘īr. [...] Wa-laysa ḥukm al-kitāb fī hāḏā al-bāb ḥukm al-

kalām li-anna al-i‘rāb lā yaqbuḥ min-hu šay’ fī l-kitāb wa-lā yaṯqulu wa-innamā yukrahu fī-hi waḥšī 

l-ġarīb wa-ta‘qīd al-kalām [...] wa-nastaḥibbu la-hu an yunazzil alfāẓa-hu fī kutubi-hi fa-yağ‘ala-hā 

‘alà qadr al-kātib wa-l-maktūb ilayhi wa-allā yu‘ṭiy ḫasīs al-nās rafī‘ al-kalām wa-lā rafī‘ al-nās 

ḫasīs al-kalām. Fa-inn-ī ra’aytu al-kuttāb qad tarakū tafaqqud hāḏā min anfusi-him wa-ḫallaṭū fī-hi. 

Cfr. Adab, pp. 17-18; Soravia, op. cit., p. 561-562. 
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di essere balīġ. Tale concezione va oltre il mero punto di vista stilistico. Secondo il 

nostro autore, oltre al concetto di concisione (īğāz)
14

, il kātib deve saper valutare le 

variabili esterne che influenzano la composizione dei suoi enunciati o discorsi. É tale 

peculiarità che contribuisce a contraddistinguere il segretario in maniera univoca e 

sarà successivamente sviluppata dalla ‘ilm al-balāġa.   

Ma qual è la visione qutaybiana della figura del kātib del suo tempo? Lecomte 

definisce la ḫuṭba come “un cri d’alarme devant l’incurie du personnel administratif 

et comme une profession de foi dans les destinées de la langue et de la culture 

arabe”
15
, mettendone in risalto l’originalità contenutistica e di stile. Tuttavia, egli 

stesso mitigherà la sua opinione affermando che “ce caractère d’ouvrage de 

commande pourrait expliquer en partie la relative absence d’originalité de cette 

introduction, dont on sait qu’elle est à peu près identique à l’opuscule de ‘Abd Allāh 

al-Baġdādī
16
”

17
. Abbiamo visto in precedenza quanto la figura del kātib abbia dato 

luogo ad una vera e propria letteratura che si protrarrà nei secoli successivi e l’opera 

di Ibn Qutayba si inserisce in questo schema già definito dai suoi predecessori e 

contemporanei. Ghersetti
18

 evidenzia come l’ideale del kātib sia presentato attraverso 

un procedimento di allusione, che mira ad enfatizzare le qualità positive - che 

rimangono non enunciate - attraverso l’elencazione di quelle negative. È evidente 

che tale modus operandi si avvicina maggiormente alla Risāla fī ḏamm aḫlāq al-

kuttāb di al-Ğāḥiẓ piuttosto che all’epistola di al-Baġdādī.
19

 Vediamo ora nello 

specifico cosa Ibn Qutayba rimprovera ai kuttāb: 

I propositi ultimi del nostro kātib nella sua attività di redazione, sono una bella 

scrittura [composta] da lettere diritte. La più alta dignità per l’adīb è di enunciare 

qualche verso poetico per elogiare una servetta o descrivere un bicchiere.
20

 

È chiaro come anche per il nostro autore valga il binomio kātib-adīb, ossia come il 

primo debba essere ben istruito nell’adab per svolgere il suo lavoro. Egli rimprovera 

                                                 
14

 Questo concetto sarà a dir poco onnipresente nella letteratura e nella critica letteraria posteriore. Si 

veda a tal proposito un contributo fondamentale dovuto a Van Gelder, “Brevity: the long and the short 

of it in classical Arabic literary theory”, in Proceedings of the ninth congress of the Union 

Européenne des Arabisants et Islamisants, Leiden: Brill, 1981, pp. 78-88. 
15

 Lecomte, “L’introduction”, p. 45. 
16

 Cfr. GAL, S I, p. 187; Sourdel D., “ ‘Le livre des secrétaires’ de ‘Abdallāh al-Baġdādī”. 
17

 Qutayba, p. 32 n. 2. 
18

 Ghersetti, “Kuttāb e kitāba: il modello e l’antimodello”, pp. 55-58. 
19

 Vedi supra, p. 47 e seg. 
20

 Fa-ab‘ad ġāyāt kātibi-nā fī kitābati-hi an yakūn ḥasan al-ḫaṭṭ qawīm al-ḥurūf. Wa-a‘là manāzil 

adībi-nā an yaqūla min al-ši‘r abyāt fī madḥ qayna aw waṣf ka’s. Cfr. Adab, p.6: Soravia, op. cit., p. 

551.   



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo  62 

all’adīb di aver intrapreso una strada di corruzione che lo ha portato ad allontanarsi 

dall’adab rifugiandosi nella mollezza di una vita di piaceri.
21

 L’adab si perde e viene 

considerato una tara di cui sbarazzarsi:  

Ho visto la maggior parte della gente del nostro tempo deviare dalla via dell’adab, 

trarne cattivi presagi dal suo nome e detestare chi ne è edotto. Quanto ai giovani, 

v’è tra di loro chi aborrisce l’istruzione e chi ne ha un’infarinatura e tralascia di 

incrementarla. Il muta’addib
22

, nel fiore della giovinezza, l’ha dimenticato [l’adab], 

o finge di averlo fatto, per entrare nella schiera dei rispettabili ed uscire dalla 

schiera di coloro che non lo sono. [...] Il sapere è divenuto una vergogna per chi lo 

possiede e la virtù una mancanza.
23

 

Ancor di più la mancanza di adab, reale o simulata, sembra essere la porta verso il 

successo in società. Per l’uomo il sapere e la scienza diventano dei pesi dei quali 

sbarazzarsi, verso una volontaria rinuncia del raziocinio, capacità umana per 

eccellenza che dalle fiere ci distingue:  

Ho visto molti kuttāb del nostro tempo, così come il resto della gente, trovare 

piacevole la mitezza e trovar comodo simulare debolezza. Dispensano loro stessi 

dallo sforzo speculativo e i loro spiriti dalla fatica del ragionamento, quand’ecco 

che senza ragione alcuna concedono ciò [che è richiesto] e raggiungono lo scopo 

senza strumento alcuno. Per la mia vita, se è così, allora dov’è la nobiltà 

dell’anima? Dov’è il rifuggire la somiglianza con le bestie?
24

 

Ed anche quando applicano le loro facoltà intellettive le indirizzano verso degli scopi 

che li allontanano ancor più dalla via della sapienza. Il giudizio è chiaro e senza 

appello: coloro che dovrebbero distinguersi per loro cultura altro non sono che degli 

                                                 
21

 “Les méfaits du raffinement et de l’amollissement des mœurs citadines, symbolisés par les excès de 

la poésie érotique et bachique de l’époque” in Lecomte, “L’introduction”, p. 49. Possiamo notare 

quale sia il risvolto negativo dell’incivilimento degli arabi e di come l’urbanitas abbia portato, 

secondo Ibn Qutayba, ad una perdita di adab, vedi supra, p. 37 e seg.  
22

 Il muta’addib è colui che ha conseguito una parte dell’adab, quindi colui che cerca di conseguire 

l’adab. Si dice di lui: l’uomo si istruisce (aduba) quando diventa adīb come diventare nobile 

(karuma). Wa-l-muta’addib allāḏī qad aḫaḏa min al-adab bi-ḥaẓẓ wa-huwa mutafa‘‘il min al-adab 

yaqāl min-hu aduba l-rağul ya’dub iḏā ṣāra adīb miṯl karuma yakrum iḏā ṣāra karīm. Šarḥ, p. 9. 
23

 Fa-innī ra’aytu akṯar ahl zamāni-nā hāḏā ‘an sabīl al-adab nākibīn wa-min ismi-hi mutaṭayyirīn 

wa-li-ahli-hi kārihīn: amma l-nāši’ min-hum fa-rāġib ‘an al-ta‘lī wa-l-šādī tārik li-l-izdiyād wa-l-

muta’addib fī ‘unfuwān al-šabāb nās
in

 aw mutanās
in

 li-yadḫula fī ğumla l-mağdūdīn  wa-yaḫruğa ‘an 

ğumla l-maḥdūdīn. [...] Wa-ṣāra l-‘ilm ‘ār ‘alà ṣāḥibi-hi wa-l-faḍl naqṣ. Cfr. Adab, pp. 5-6; Soravia, 

op. cit., p. 550. 
24

 Fa-inn-ī ra’aytu kaṯīr min kuttāb zamāni-nā ka-sā’ir ahli-hi qad istaṭābū al-da‘a wa-stawṭa’ū 

markab al-‘ağz wa-a‘faw anfusa-hum min kadd al-naẓar wa-qulūba-hum min ta‘ab al-tafakkur ḥīna 

nālū al-darak [al-maṭlūb, cfr. Adab, p. 10 n. 2] bi-ġayr sabab wa-balaġū al-buġya bi-ġayr āla. Wa-la-

‘umrī kāna ḏālika fa-ayna himmat l-nafs wa-ayna al-anafa min muğānisa al-bahā’im? Cfr. Adab, pp. 

9-10; Soravia, op. cit., p. 554-555.  
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ignoranti guidati dall’ambizione che li spinge verso il profitto personale. Al kātib 

inšā’ si rimprovera l’ignoranza linguistica: 

Quale condizione è più disonorevole di quella di un certo kātib, che un califfo prese 

con sé a suo servizio personale, il quale un giorno gli lesse una lettera in cui v’era 

scritto: “ha piovuto abbondantemente sì che il foraggio è cresciuto in abbondanza”. 

Il califfo gli disse per metterlo alla prova: “cos’è il foraggio?” Il kātib tentennò 

nella risposta balbettando, poi disse: “non so”. Allora il califfo disse: “chiedilo!”.
25

 

Ed al collega kātib ḥiṣāb rimprovera la mancanza dell’erudizione minima, necessaria 

allo svolgimento del suo lavoro, nonché una sostanziale difficoltà a far di conto: 

Fui presente a una riunione di alcune personalità tra i kuttāb amministrativi, 

sapienti nello spillare tributi [sino a] ucciderne la gente e mandare in rovina il 

paese, [oltre a] ricavare profitto a discapito del sultano con una perdita evidente 

[per lo stato]. Giunse presso di lui un mercante di schiavi che aveva con sé una 

schiava che le era stata restituita a causa di un dente accavallato in più. Disse: 

“non ne sapevo nulla del difetto e loro me l’hanno restituita per questo dente in più. 

Dunque, quanti denti ci sono nella bocca di un uomo?”. Tra loro non c’era nessuno 

che lo sapesse.
26

 

Tale critica porta con sé dei risvolti di carattere sociologico non dissimili da quelli 

messi in risalto da Carter
27

 nell’analisi delle opere di Miskawayhi (m. 421/1030)
28

 e 

                                                 
25

 Wa-ayy mawqif aḫzà li-ṣāḥibi-hi min mawqif rağul min al-kuttāb wa-ṣṭafā-hu ba‘ḍ al-ḫulafā’ li-

nafsi-hi wa-rtaḍā-hu li-sirri-hi fa-qara’a ‘alay-hi yawm kitāb wa-fī l-kitāb “wa-muṭir-nā maṭ kaṯura 

‘an-hu al-kala’” fa-qāla la-hu l-ḫalīfa mumtaḥin la-hu “wa-mā l-kala’?” Fa-taraddada fī l-ğawāb 

wa-ta‘aṯṯara lisānu-hu ṯumma qāla “lā adrī”. Fa-qāla “sal ‘an-hu”. Cfr. Adab, p. 10; Soravia, op. 

cit., p. 555. Non siamo d’accordo con la traduzione di Soravia di questo aneddoto. Lecomte dà una 

traduzione migliore, cfr. “L’introduction”, pp. 51-52. 
26

 Ḥaḍartu ğamā‘a min wuğūh al-kuttāb al-‘ummāl  al-‘ulamā’ bi-taḥallub al-fay’ wa-qatl al-nufūs fī-

hi wa-iḫrāb al-bilād wa-l-tawfīr al-‘ā’id ‘alà al-sulṭān bi-l-ḫusrān al-mubīn. Wa-qad daḫala ‘alay-

him rağul min al-naḫḫāsīn wa-ma‘a-hu ğāriya ruddat ‘alay-hi bi-sinn šāġiya zā’ida fa-qāla: 

“tabarra’tu ilay-him min al-šaġā fa-raddū-hā ‘alayya bi-l-ziyāda fa-kam fī fam al-insān min sinn?”. 

Fa-mā kāna fī-him aḥad ‘arafa ḏālika. Cfr. Adab, p. 11; Soravia, op. cit., p. 556. Riguardo il termine 

al-šaġā al-Ğawālīqī riferisce: è la differenza nella germinazione dei denti e nient’altro; esso è che si 

accavallino l’un l’altro. [...] Le sue parole “me l’hanno restituita per quest’aggiunta” ossia sostengono 

che questo dente sia in più rispetto al numero dei denti. Quindi, quanti denti ci sono nella bocca 

dell’uomo, per sapere se è in più o no? Può essere che si trovi in alcune copie bi-sinn šāġiya, ossia in 

più, ed è un errore del copista. Quanto all’aggiunta è il ṯu‘l e il nome verbale è ṯa‘al (dente in più). 

Wa-qawlu-hu bi-sinn šāġiya: al-šaġā ḫtilāf nabtat l-‘asnān lā ġayr wa-huwa an yarkab ba‘ḍu-hum 

ba‘ḍ. [...] Wa-qawlu-hu fa-raddū-hā ‘alay-ya bi-l-ziyāda ay za‘amū anna hāḏihi l-sinn al-šāġiya 

zā’ida ‘alà ‘adad al-asnān fa-kam fī fam al-insān min sinn li-ya‘lam hal hiya zā’ida am lā wa-rubba-

mā waqa‘a fī ba‘ḍ al-nasḫ bi-sinn šāġiya ay zā’ida wa-huwa ġalaṭ min al-kātib wa-amma l-ziyāda fa-

hiya l-ṯu‘l wa-l-maṣdar al-ṯa‘al. Šarḥ, p. 42. Della stessa opinione Ibn al-Sīd, Iqtiḍāb, vol. 1, p. 74. 
27

 Vedi supra, p. 55 e seg. 
28

 Cfr. Arkoun M. et alt., “Miskawayh”, in EI
2
, vol. 7, pp. 145-146.  
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Hilāl al-Ṣābi’ (m. 448/1056)
29

. Tuttavia, diversamente dai suoi predecessori e 

contemporanei, Ibn Qutayba non sviluppa l’idea dei kuttāb come appartenenti ad una 

“corporazione”, né attribuisce loro uno spirito di casta che li vedrebbe coinvolti in 

una reciproca legittimazione e autodifesa. Né appare l’immagine di un kātib volto 

alla difesa del movimento šu‘ūbita. Infatti, pur non potendo attribuire al nostro autore 

un atteggiamento filopersiano, non possiamo negare l’integrazione del sapere iranico 

attuata nei suoi testi. Nello specifico dell’Adab al-kātib due passaggi ne sono 

rivelatori: 

I persiani dicevano: “chi non conosce la canalizzazione delle acque, lo scavare 

pozze per abbeverarsi, l’interrare pozzi, l’aumento o la diminuzione dello scorrere 

dei giorni, la rotazione del sole, il sorgere degli astri, lo stato della luna nella sua 

fase iniziale e i sui effetti, verificare i sistemi di misurazione, la misurazione dei 

triangoli, dei quadrilateri e degli altri poligoni, l’innalzare ponti in pietra e lignei, 

bindoli e norie sull’acqua, alla caratteristica degli utensili degli artigiani e alle 

sottigliezze del calcolo, costui è inferiore alla sua condizione di segretario”
30

 

Il secondo riguarda una citazione la cui fonte è, secondo Riad
31

, Ibn al-Muqaffa‘
32

 

A volte il kātib esordisce il suo testo con “che Dio ti esalti e conservi”e quando 

giunge nel mezzo dello scritto ed enumera le colpe del destinatario dice: “Dio ti 

maledica e disonori”. Ma come può Dio esaltarlo e maledirlo allo stesso tempo? E 

come si possono mettere assieme queste due [espressioni] nel testo? Disse Abrawīz
33

 

al suo kātib riguardo la classificazione del discorso: “il discorso è di soli quattro 

tipi: la richiesta di un qualcosa, la richiesta a proposito di qualcosa, l’ordinare 

qualcosa e l’informare su qualcosa. Questi sono i pilastri del discorso, che se se ne 

cercasse un quinto non ci sarebbe e se ne mancasse un quarto non sarebbe 

completo. Dunque, quando cerchi [di sapere qualcosa] sii moderato, quando chiedi 

sii chiaro, quando ordini sii fermo, quando informi sii verace”. Aggiunse: “riunisci 

il più di ciò che vuoi [dire] nel meno di ciò che dici”, intendendo la concisione. Ma 

                                                 
29

 Cfr. Sourdel D., “Hilāl al-Ṣābi’”, in EI
2
, vol. 3, p. 400.  

30
 Wa-kānat al-‘ağam taqūl: “man lam yakun ‘ālim bi-iğrā’ al-miyāh wa-ḥafr furaḍ al-mašārib wa-

radm al-mahāwī wa-mağārī l-ayyām fī l-ziyāda wa-l-naqṣ wa-dawarān al-šams wa-maṭāli‘ al-nuğūm 

wa-ḥāl al-qamar fī istihlāli-hi wa-af‘āli-hi wa-wazn al-mawāzīn wa-ḏar‘ al-muṯallaṯ wa-l-murabba‘ 

wa-l-muḫtalif al-zawāyā wa-naṣb al-qanāṭir wa-l-ğusūr wa-l-dawālī wa-l-nawā‘īr ‘alà l-miyāh wa-

ḥāl adawāt l-ṣunnā‘ wa-daqā’iq al-ḥiṣāb kāna nāqiṣ fī hāl kitābati-hi. Cfr. Adab, pp. 12-13; Soravia, 

op. cit., p. 557. Lo stesso passaggio si trova in ‘Abd Allāh al-Baġdādī, si veda Sourdel, “Le ‘Livre des 

secrétaires’”, pp. 121; 147 
31

 Riad, “Deux détails de la préface du Kitāb adab al-kātib d’Ibn Qutayba”. 
32

 Non ci sono prove testuali soddisfacenti per definire se si tratti di Ibn al-Muqaffa‘ padre (m. 

139/756) o figlio. Cfr. Gabrieli F., “Ibn al-Muḳaffa‘”, in EI
2
, vol. 3, pp. 907-909. 

33
 Cfr. Ibn Qutayba, ‘Uyūn al-aḫbār, vol. 1, pp. 11,15,17, 30, 45, 59, 84, 288, 299, 328; vol. 2 p. 216. 
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questo non è encomiabile in ogni situazione, né da scegliersi per ogni scritto. Al 

contrario, a ogni situazione un’enunciazione!
34

  

Tale ripartizione descrive un punto di vista all’epoca diffuso che, tuttavia, non può 

essere ricondotto alla sola tradizione persiana. In un passaggio precedente Ibn 

Qutayba descrive una teoria similare: 

Il discorso è di quattro tipi: imperativo, informativo, interrogativo e desiderativo. 

Per tre di questi non interviene un valore di verità ed essi sono l’imperativo, 

l’interrogativo e il desiderativo; uno solo implica un valore di verità ed è 

l’informativo.
35

  

È evidente come le due esposizioni risultino nel loro complesso molto simili. A 

questo proposito Riad ipotizza che l’identità concettuale non sia stata tradotta in 

un’identità terminologica dovuta ad una differenza di fonti. Se infatti tale teoria è 

chiaramente riconducibile al De interpretatione  di Aristotele, la sua ricezione nella 

cultura araba non segue un’unica via. Da un lato Ibn al-Muqaffa‘ che batte la via 

della quadruplice divisione del discorso utilizzando i termini amr, su’āl, mas’ala, 

ḫabar;
36

 dall’altro al-Kindī (m. c. 252/866)
37

 riporta ben nove tipi di enunciati: al-

                                                 
34

 Wa-rubba-mā ṣaddara l-kātib kitāba-hu bi-akrama-ka Allāh wa-abqā-ka fa-iḏā tawassaṭa kitāba-hu 

wa-‘addada’alà l-maktūb ilay-hi ḏunūb la-hu, qāla: “fa-la‘ana-ka Allāh wa-aḫzā-ka” fa-kayfa 

yukrimu-hu Allāh wa-yal‘anu-hu fī ḥāl? Wa-kayfa yuğma‘bayna hāḏayni fī kitāb? Fa-qāla Abrawīz li-

kātibi-hi fī tanzīl al-kalām: “innamā l-kalām arba‘a: su’ālu-ka al-šay’ wa-su’ālu-ka ‘an al-šay’ wa-

amru-ka bi-l-šay’ wa-ḫabaru-ka ‘an al-šay’.” Fa-hāḏā da‘ā’im al-maqālāt in ultumisa ilay-hā ḫāmis 

lam yūğad  wa-in naqaṣa min-hā rābi‘ lam yatimma fa-iḏā ṭalabta fa-asğiḥ wa-iḏā sa’alta fa-awḍiḥ 

wa-iḏā amarta fa-aḥkim wa-iḏā aḫbarta fa-ḥaqqiq.” Wa-qāla la-hu ayḍan: “wa-ğma‘ al-kaṯīr mimmā 

turīd fī l-qalīl mimmā taqūl”. Yurīd al-īğāz wa-hāḏā laysa bi-maḥmūd fī kull mawḍi‘ wa-lā bi-muḫtār 

fī kull kitāb bal li-kull maqām maqāl. Cfr. Adab, p. 19; Soravia, op. cit., p. 563. Stesso passaggio ma 

non attribuito ad Abarwīz in ‘Abd Allāh al-Baġdādī, si veda Sourdel, op. cit., pp. 122; 146.   
35

 Wa-l-kalām arba‘a: amr wa-ḫabar wa-stiḫbār wa-raġba, ṯalāṯa lā yadḫulu-hā al-ṣidq wa-l-kaḏb 

wa-hiya l-amr wa-l-istiḫbār wa-l-raġba wa-wāḥid yadḫulu-hu al-ṣidq wa-l-kaḏb wa-huwa l-ḫabar. 

Cfr. Adab, p. 7; Soravia, op. cit., p. 552; Riad, op. cit., p. 141. Tale passaggio si inserisce all’interno di 

una più ampia parentesi critica del pensiero greco che vedremo in seguito. Sottolineamo come 

troviamo in nuce una teoria dei tipi di enunciato che si svilupperà notevolmente nei secoli posteriori. 

Se, infatti, il concetto di enunciato informativo/assertivo, così com’è espresso in queste righe rimarrà 

quasi del tutto immutato - il termine che lo designa è ḫabar -, un destino diverso toccherà agli altri tipi 

di enunciato. Le scienze che li esamineranno saranno la logica (manṭiq), la grammatica (naḥw), alcune 

scienze religiose come il diritto (fiqh), ma soprattutto la retorica (balāġa). In epoca postclassica la 

partizione adottata e tramandata vedrà ḫabar opporsi a inšā’. Vedremo come Ibn al-Sīd possa essere 

considerato un precursore di questa teoria; vedi infra, p. ..Si veda in dettaglio per l’uso di ḫabar e 

inšā’, la loro storia e i loro significati Larcher P., “Quand, en arabe, on parlait de l’arabe (I)”, in 

Arabica, 35 (1988), pp. 117-142; (II), in Arabica, 38 (1991), pp. 246-273; (III), in Arabica, 39 (1992), 

pp. 358-384; Idem, “Khabar / Inshā, une fois encore”, in In the Shadow of Arabic the centrality of 

language to Arabic culture: studies presented o Ramzi Baalbaki n the occasion of his sixtieth 

birthday, Bilal Orfali ed., Leiden, Boston: Brill, 2001, pp. 49-70.  
36

 Ibid, p. 143. 
37

 Cfr. Jolivet J., Rashed R., “al-Kindī”, in EI
2
, vol. 5, pp. 124-126. 
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muḫbir min al-qawl, istiḫbār, du‘ā’, rāġib, ta‘ağğub, qasam, šakk, waḍ‘, mağāzī.
38

 

L’ipotesi di Riad vede la citazione di Abrawīz come derivata dalla tradizione greca 

per mezzo di Ibn al-Muqaffa‘ e del suo Kitāb al-tāğ, contrariamente alla precedente 

più simile nei termini a quanto riportato da al-Kindī, nello specifico al-muḫbir min 

al-qawl corrisponde a ḫabar, nessuna differenza per istiḫbār, rāġib corrisponde a 

raġba, mentre du‘ā’ ha una diversa sfumatura rispetto a amr.
39

 La differenza tra i due 

autori si può ricondurre ad un diverso approccio alle fonti: i termini utilizzati da Ibn 

al-Muqaffa‘ sembrano rinviare a un approccio diretto alle fonti greche originali, 

mentre al-Kindī sembra tradire un approccio basato sui commentari siriaci.
40

 Riad 

conclude che la percezione di Ibn Qutayba riguardo la correttezza o meno dei diversi 

tipi di enunciati descritti, si riduce essenzialmente alla percezione della differenza 

terminologica e del suo background. Nel terzo/nono secolo la terminologia filosofica 

era ancora in fase di definizione, per questo motivo l’autore dell’Adab al-kātib 

avrebbe percepito come estranea una tradizione rimontante ai peripatetici e 

riproposta nella terminologia di al-Kindī. Stessa tradizione rivista da Ibn al-Muqaffa‘ 

che la include in uno scenario persiano fornendole le basi per poter essere accettata 

da Ibn Qutayba. 

Sulla scia di questa critica delle fonti greche e dell’atteggiamento filosofico, 

possiamo ricavare una gerarchia delle scienze alle quali i kuttāb dovrebbero 

dedicarsi. Abbandonando le scienze arabe il kātib “non indulge con lo studio della 

scienza del libro, della storia del profeta PBSL e dei suoi compagni, delle scienze 

degli arabi, della loro lingua e dei loro ādāb”
41

. Una strada che non può non condurre 

alla perdita del sapere islamico appannaggio di altri saperi speculativi maturati in 

seno a civiltà non arabe. Primo fra tutti il sapere greco che negli anni di attività di Ibn 

Qutayba dirompe nella cultura araba grazie alle prime traduzioni e al ruolo giocato 

dalla capitale califfale nello sviluppo delle arti e delle scienze. Abbiamo già visto 

come il nostro autore fosse a conoscenza delle maggiori opere greche e come se ne 

sia servito per la redazione di alcuni suoi scritti
42

. Tuttavia dobbiamo distinguere 

                                                 
ġ

38
 Riad, op. cit., p. 141. 

39
 Ibid, p. 144. Du‘ā’ corrisponde più al concetto di supplica che verrà in seguito definito come 

l’insieme di un vocativo e di un imperativo. 
40

 Per la lista dei commentari greci e siriaci disponibili all’epoca di Ibn Qutayba si veda Riad, op. cit., 

pp. 142-143.   
41

 Wa-lakinna-hu ṭāla ‘alay-hi an yanẓura fī ‘ilm al-kitāb wa-aḫbār al-rasūl ṣallà Allāh ‘alay-hi wa-

sallama wa-ṣaḥābati-hi wa-‘ulūm al-‘arab wa-luġāti-hā wa-ādābi-hā. Cfr. Adab, p. 7; Soravia, op. 

cit., p. 552.  
42

 Vedi supra, pp. 20-21. 
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l’uso che Ibn Qutayba fa delle fonti elleniche concernenti le scienze esatte e non, 

dalle quali si possono ricavare principi e conoscenze - come ad esempio le opere di 

medicina, fisiologia e fisica - e le opere di carattere filosofico, dalle quali Ibn 

Qutayba mette in guardia, avvertendo chi si adopri al loro studio che la via della 

filosofia greca, e della logica in particolare, conduce allo scetticismo e alla 

rinnegazione dei principi fondanti della religione islamica: il libro divino e la sunna 

del profeta.  

Il più elevato grado [a cui aspira] il nostro pseudofilosofo è di saper qualcosa della 

configurazione degli astri e di indagarli per averne un responso. [Si applica] al 

libro della logica
43

 e critica il libro di Dio potente ed eccelso contestandolo senza 

conoscerne il significato. Critica gli ḥadīṯ dell’inviato di Dio PBSL tacciandoli di 

menzogna senza conoscere chi li ha trasmessi. Piuttosto di esser soddisfatto di Dio e 

di ciò che ha, preferisce che si dica: “quel tizio è un filosofo”, oppure “quel tizio è 

perspicace”, arrivando a pensare che il ragionamento filosofico lo ha fatto uscire 

dal novero della gente comune conducendolo ad un sapere che gli altri ignorano, 

perciò li chiama gentaglia, rifiuti, plebaglia. Per Dio questi epiteti sono a lui più 

confacenti perché è ignorante ma crede di esser sapiente e questa è una doppia 

stoltezza in quanto quegl’altri sono ignoranti e sanno di esserlo.
44

  

Nelle righe che seguono troviamo una testimonianza di prim’ordine dell’approccio 

alla falsafa attraverso le traduzioni dal greco e dal siriaco. In questo periodo di 

definizione della terminologia filosofica e dei suoi concetti di base, Ibn Qutayba 

critica la confusione che regna nelle menti dei filosofi o presunti tali, i quali celano 

dietro parole altisonanti una pigra vuotezza di significati: 

Ne fa una chiara traduzione ma priva di significato, dal nome altisonante ma privo 

di concretezza. Quando l’imberbe e il novellino ingenuo lo sentono dire: 

                                                 
43

 Ḥadd al-manṭiq: Lecomte in “L’introduction”, p. 54 e Soravia in op. cit., p. 551 e n. 34 riconoscono 

in questo titolo l’Organon di Aristotele, probabilmente sulla base di quanto detto da Ibn al-Sīd 

nell’Iqtiḍāb, vol. 1, p. 51 che lo definisce kitāb yattaḫiḏu-hu l-mutafalsif muqaddima li-l-‘ulūm al-

falsafiyya ossia il libro dal quale il filosofo neofita trae l’introduzione alle scienze filosofiche. Al-

Ğawālīqī, non lo riconosce come opera a sé e preferisce glossare l’espressione con ṣinā‘at l-manṭiq 

wa-hiya ‘ilm al-qiyāsāt, arte della logica ossia la scienza dei sillogismi, vedi Šarḥ, p. 22. 
44

 Wa-arfa‘ darağāt laṭīfi-nā an yuṭāli‘ šay’ min taqwīm al-kawākib wa-yanẓur fī šay’ min al-qaḍā’ 

wa-ḥadd al-manṭiq ṯumma ya‘tariḍ ‘alà kitāb Allāh ‘azza wa-ğalla bi-l-ṭa‘n wa-huwa lā ya‘rif ma‘nā-

hu wa-‘alà ḥadīṯ rasūl Allāh ṣallà Allāh ‘alay-hi wa-sallama bi-l-takḏīb wa-huwa lā yadrī man 

naqala-hu qad raḍiya ‘iwaḍ min Allāh ta‘ālà wa-mimmā ‘inda-hu bi-an yuqāl: “fulān laṭīf” wa-

“fulān daqīq al-naẓar” yaḏhab ilà anna luṭf al-naẓar qad aḫrağa-hu ‘an ğumlat l-nās wa-balaġa bi-hi 

‘ilm mā ğahilū-hu fa-huwa yad‘ū-hum al-ra‘ā‘ wa-l-ġuṯā’ wa-l-ġuṯr wa-huwa l-‘amr Allāh bi-hāḏihi 

al-ṣifāt awlà wa-hiya bi-hi alyaq li-anna-hu ğahila wa-ẓanna an qad ‘alima fa-hātān ğahālatān wa-li-

anna hā’ulā’i ğahilū wa-‘alimū anna-hum yağhalūn. Cfr. Adab, pp. 6-7; Soravia, op. cit., pp. 551-

552.        
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“l’esistenza” e “la corruzione”, “la fisica”, “i nomi semplici”, “la qualità” e “la 

quantità”, “il tempo” e “la dimostrazione”, “gli enunciati complessi”, rimangono 

impressionati da ciò che sentono e credono che sotto queste espressioni [si celi] 

ogni utilità e ogni sottigliezza scientifica. Quando le studiano non ne ottengono 

vantaggio alcuno, solo [sciocchezze come] “la sostanza esiste in sé” mentre 

“l’accidente non esiste in sé”, “il principio della linea è il punto che è indivisibile”. 

[...] “Il presente è il limite dei due tempi” con molti altri vaneggiamenti.
45

 

Chi meglio di tutti incarna questa attitudine ellenizzante è Muḥammad b. al-Ğahm al-

Barmakī
46

, il quale viene utilizzato dal nostro autore ad esempio di come 

l’applicazione di principi filosofico-razionali altro non porti che ad aberrazioni di 

senso.  

Mi giunse notizia che un gruppo di filosofi razionalisti chiese a Muḥammad b. al-

Ğahm al-Barmakī di menzionare loro un questione interessante e perspicace dal 

libro della logica. Disse loro: “cosa significano le parole del maestro
47
: l’inizio del 

pensiero è la fine dell’azione e l’inizio dell’azione è la fine del pensiero?” Ne 

chiesero la spiegazione, così disse loro: “ad esempio, un uomo che dice: mi 

costruirò una dimora. Il suo pensiero volgerà al tetto, poi scenderà capendo che il 

tetto non si regge che su un muro, che il muro non si regge che su un basamento il 

quale non si regge che su un fondamento. Dopo di che inizierà il lavoro dalle 

fondamenta, poi con il basamento, il muro e il tetto. Quindi, l’inizio del suo pensiero 

è la fine della sua azione e la fine della sua azione il principio del suo pensiero.” 

Qual è l’utilità di questa questione? Qualcuno ignora ciò a tal punto di aver bisogno 

di esprimerlo in questi termini spaventosi? Dello stesso tenore tutto ciò che è 

contenuto in questo libro. Se l’autore del libro della logica avesse raggiunto il 

nostro tempo in modo da ascoltare le sottigliezze della teologia concernente la 

religione, il diritto, i precetti divini e la grammatica, di certo avrebbe considerato sé 

stesso nel novero dei muti, oppure avrebbe ascoltato le parole del profeta PBSL e 

                                                 
45

 La-hu tarğama tarūq bi-lā ma‘nà wa-sm yahūl bi-lā ğism fa-iḏā sami‘a l-ġumr wa-l-ḥadaṯ al-ġirr 

qawla-hu: al-kawn wa-l-fasād wa-sam‘ al-kiyān wa-l-asmā’ al-mufrada wa-l-kayfiyya wa-l-kammiyya 

wa-l-zamān wa-l-dalīl wa-l-aḫbār al-mu’allafa rā‘a-hu mā sami‘a fa-ẓanna anna taḥta hāḏihi l-alqāb 

kull fā’ida wa-kull laṭīfa fa-iḏā ṭāla‘a-hā lam yaḥla min-hā bi-ṭā’il innamā huwa l-ğawhar yaqūm bi-

nafsi-hi wa-l-‘araḍ lā yaqūm bi-nafsi-hi wa-ra’s al-ḫaṭṭ al-nuqṭa wa-l-nuqṭa lā tanqasim. [...] Wa-l-ān 

ḥadd al-zamānayn ma‘a haḏayān kaṯīr. Cfr. Adab, p. 7; Soravia , op. cit., pp. 552-553; con lievi 

distinzioni Lecomte, “L’introduction”, pp. 53-54. 
46

 Cfr. Lecomte G., “Muḥammad b. al-Djahm”, in EI
2
, vol. 7, p. 402. Lecomte, “Muḥammad b. al-

Ğahm al-Barmakī gouverneur philosophe jugé par Ibn Qutayba”; Stern, “ ‘The first in though is the 

last in action’: the history of a saying attributed to Aristotle”, in Journal of Semitic Studies, 7 (1962), 

p. 239 n. 1.  
47

 Al-ḥakīm: Aristotele. 
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dei suoi compagni per convincersi che gli arabi possiedono la sapienza e il giudizio 

decisivo.
48

 

Ibn al-Ğahm al-Barmakī può essere definito come un illustre sconosciuto: di lui non 

si hanno notizie certe, né è conosciuta la data della sua morte. Di certo sappiamo che 

fu un personaggio di spicco durante il regno di al-Ma’mūn (m. 218/833)
49

 e di al-

Mu‘taṣim (m. 227/842)
50

. Nonostante nessuna sua opera ci sia pervenuta, Lecomte 

gli attribuisce una traduzione dal persiano del Ḫuḏāynāma  e un trattato di astrologia 

chiamato al-Iḫtiyārāt
51

; al-Ğawālīqī attribuisce ad al-Kindī una lettera a lui 

indirizzata.
52

 Le maggiori notizie sul suo conto si possono reperire nelle opere di al-

Ğāḥiẓ, di certo apparteneva alla famiglia dei barmecidi,
53

 oppure vi era legato da un 

rapporto clientelare. Ibn Qutayba lo utilizza come rappresentante di un classe di 

funzionari con tendenze atee volte più al pensiero filosofico ellenico piuttosto che al 

pensiero religioso islamico. Le fonti citate da Lecomte lo descrivono come 

frequentatore degli ambienti mu‘taziliti pur non condividendo appieno il loro 

pensiero anzi, sembra fosse da costoro ostracizzato. Più che un filosofo vero e 

proprio, è considerato un mutafalsif (pseudofilosofo), ossia più alla stregua di un 

munağğim (astrologo, indovino) e di un manṭiqī (aristotelico, simpatizzante della 

logica).
54

 Parimenti, nell’ottica qutaybiana, egli incarna anche il tipico funzionario 

disonesto, amorale e crudele, atto a rappresentare meglio di qualsiasi altra persona la 

bassezza toccata da alcuni dei kuttāb. Di diverso parere riguardo la figura di al-

Barmakī, Stern
55

 ipotizza che sia egli stesso, se non la prima fonte araba, almeno una 

delle prime, ad aver introdotto l’aforisma “l’inizio del pensiero è la fine dell’azione e 

                                                 
48

 Wa-la-qad balaġa-nī anna qawm min aṣḥāb al-kalām sa’alū Muḥammad b. al-Ğahm al-Barmakī an 

yaḏkur la-hum mas’ala min ḥadd al-manṭiq ḥasana laṭīfa fa-qāla la-hum: mā ma‘nà qawl al-ḥakīm 

“awwal al-fikra āḫir al-‘amal wa-awwal al-‘amal āḫir al-fikra?”fa-sa’alū l-ta’wīl fa-qāla la-hum: 

“maṯal hāḏā ka-maṯal rağul qāla:inn-ī ṣāni‘ li-nafs-ī kinn fa-waqa‘at fikratu-hu ‘alà l-saqf ṯumma 

nḥadara fa-‘alima anna l-saqf lā yaqūm illā ‘alà ḥa’iṭ wa-anna l-ḥā’iṭā yaqūm illā ‘alà uss wa-l-uss 

lā yaqūm illā ‘alà aṣl ṯumma btada’a fī l-‘amal bi-l-aṣl ṯumma bi-l-uss ṯumma bi-l-ḥā’iṭ ṯumma bi-l-

saqf. Fa-kāna btidā’ tafakkuri-hi āḫar ‘amali-hi wa-āḫar ‘amali-hi bad’ tafakkuri-hi.” Qāla fa-ayya 

manfa‘a fī hāḏihi l-mas’ala? Wa-hal yağhal aḥad hāḏā ḥattà yaḥtāğ ilà iḫrāği-hi bi-miṯl hāḏihi l-

alfāẓ al-hā’ila? Wa- hākaḏā ğamī‘ mā fī hāḏā l-kitāb wa-law anna mu’allif ḥadd al-manṭiq balaġa 

zamāna-nā hāḏā ḥattà yasma‘ daqā’iq al-kalām fī l-dīn wa-l-fiqh wa-l-farā’iḍ wa-l-naḥw la-‘adda 

nafsa-hu min al-bukm aw yasma‘ kalām rasūl Allāh ṣallà Allāh ‘alay-hi wa-sallama wa-ṣaḥābatu-hu 

la-ayqana anna li-l-‘arab al-ḥikma wa-faṣl al-ḫiṭāb. Cfr. Adab, pp. 8-9; Soravia, op. cit., pp. 553-554 

con qualche divergenza da Lecomte, “L’introduction”, p. 55. 
49

 Cfr. Rekaya M., “al-Ma’mūn”, in EI
2
, vol. 6, pp. 315-323. 

50
 Cfr. Bosworth C.E, “al-Mu‘taṣim bi-llāh”, in EI

2
, vol.7, pp. 777-778. 

51
 Lecomte, “Muḥammad b. al-Ğahm al-Barmakī”, p. 265. 

52
 Šarḥ, p. 31.  

53
 Cfr. Sourdel D., “al-Barāmika”, in EI

2
, vol. 1, pp. 1064-1067. 

54
 Al-Qifṭī cit. da. Lecomte, “Muḥammad b. al-Ğahm al-Barmakī”, p. 268 

55
 Stern, op. cit., pp. 234-252. 
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l’inizio dell’azione è la fine del pensiero”. A tal proposito, si interroga sulla ricezione 

di questa massima nel pensiero arabo a partire dai commentari greci dovuti a 

Giovanni Filopono e a quelli siriaci dovuti a Sergio di Rēsh ‘Aynā
56

. Ammettendo 

che le parafrasi dei libri aristotelici curate da Ibn al-Muqaffa‘ fossero basate su fonti 

già tradotte in lingua araba e non sui commentari originali greci e siriaci, Stern 

ipotizza che il passaggio di questa massima sia avvenuto in precedenza rispetto 

all’opera dell’autore persiano, da cui ne ha presumibilmente tratto un commentario.
57

 

Alla luce di quanto detto, si rivolge al testo di Ibn Qutayba ed identifica in al-

Barmakī una figura la cui importanza nella ricezione dell’aforisma aristotelico è 

scarsa. La ragione addotta è molto semplice, non avendo opere sopravvissute, né a 

lui attribuite dai biografi, concernenti la logica o la fisica aristotelica, è probabile che 

tale citazione sia dovuta al semplice ricordo della parte iniziale del trattato 

aristotelico che si apre appunto con tale formula.
58

 A nostro avviso, non ci sono 

prove testuali sufficienti per poter definire il contributo di al-Barmakī decisivo per 

l’introduzione delle scienze greche in ambito arabo islamico e ci limitiamo a 

considerare lo scopo denigratorio di Ibn Qutayba nel citare questo funzionario. Come 

già detto, egli rappresentava la figura negativa del kātib, ed è in questo contesto che 

Ibn Qutayba lo cita: lo scopo principale è di mettere alla berlina i simpatizzanti del 

pensiero greco e per far ciò utilizza come esempio una personalità fortemente mal 

vista, sia dagli ambienti intellettuali, sia dagli ambienti popolari, attribuendogli una 

conoscenza superficiale delle stesse scienze delle quali vorrebbe essere riconosciuto 

sapiente. “L’inizio del pensiero è la fine dell’azione e l’inizio dell’azione è la fine del 

pensiero” rappresenta nell’ottica qutaybiana una tautologia la cui enunciazione non 

apporta alcun beneficio in termini di conoscenza, al contrario, solo lo stolto può 

essere catturato da simili aberrazioni e perdersi in un vortice di vuote parole. 

Le vere scienze - oltre a quelle di derivazione persiana menzionate in precedenza - 

alle quali il segretario dovrebbe applicarsi per poter bene esercitare la sua funzione 

sono quelle arabo-islamiche rappresentate in prima istanza dal fiqh e dal ḥadīṯ: 

                                                 
56

 A proposito di questo autore si veda Furlani, “Sul trattato di Sergio di Rêsh‘ayna circa le categorie” 

cit. da Stern, op. cit., p. 236 n. 1; 3.  
57

 Anche in questo caso Ibn al-Muqaffa‘ può essere tanto il padre quanto il figlio. Quanto affermato da 

Stern si contrappone a quanto affermato da Riad riguardo la conoscenza del greco da parte dei due 

autori e l’accesso diretto alle fonti, vedi supra. 
58

 Questo aforisma avrà notevole sviluppo nelle scienze filosofiche e religiose, rimandiamo 

all’articolo di Stern, in particolare la prima parte pp. 234-246.  
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Deve applicarsi ai precetti del diritto e conoscerne i fondamenti negli ḥadīṯ 

dell’inviato di Dio PBSL e dei suoi compagni, pace a loro. [...] Se li imparerà a 

memoria e cercherà di penetrarne e meditarne i significati, allora gli 

permetteranno - col permesso di Dio l’altissimo - [di essere dispensato] dalle 

elucubrazioni dei giuristi. Inoltre, dovrà studiare la storia dei popoli e apprendere 

con dedizione le fonti del ḥadīṯ per utilizzarle nel contenuto delle sue righe 

prendendoli ad esempio quando scrive o quando dialoga.
59

 

Questa è la strada che deve essere intrapresa per preservare le qualità morali 

(murū’āt) dell’uomo e al contempo elevarle. La virtù è una qualità necessaria per 

l’essenza stessa del kātib la cui umanità deve essere maggiore della sua scienza: 

E noi raccomandiamo a chi ha accettato da noi [suggerimenti] e preso ad esempio 

[quanto scritto] nei nostri libri di educare (yu’addib) la propria anima prima di 

educare la sua lingua; di perfezionare la propria indole prima di perfezionare le 

sue espressioni. Di preservare la sua murū’a dalla spregevolezza delle calunnia e 

la sua professione dal disonore della menzogna. Di allontanarsi - prima ancora di 

allontanarsi dal solecismo e dal dire sciocchezze - dalle parole ignobili e dallo 

scherzo osceno. [...] Quanto all’ingiuria, l’offesa degli antenati, il menzionare le 

qualità con la peggiore oscenità è cosa che non accettiamo né dagli schiavi più vili 

né dai bambini più piccoli.
60

 

La dignità di kātib ha come fondamento la dignità umana che si esprime in una 

condotta irreprensibile e in un temperamento mite in linea con le murū’āt,  che 

contraddistinguono il buon musulmano dalla fiera e che ne compongono l’adab al-

nafs: 

Questa è la fine del discorso su ciò che abbiamo scelto per il kātib. Colui nel quale 

si perfezionano questi strumenti e che Dio ha munito dell’adab al-nafs, ossia la 

continenza, la longanimità, la sopportazione, l’umiltà nei confronti della verità, la 

                                                 
59

 Wa-lā budda la-hu min al-naẓar fī ğumal al-fiqh wa-ma‘rifa uṣūli-hi min ḥadīṯ rasūl Allāh ṣallà 

Allāh ‘alay-hi wa-sallama wa-ṣaḥābati-hi ‘alay-him al-salām. [...] Iḏā huwa ḥafiẓa-hā wa-tafahhama 

ma‘ānī-hā wa-tadabbara-hā aġnat-hu bi-iḏn Allāh ta‘ālà ‘an kaṯīr min iṭāla l-fuqahā’. Wa-lā budda 

la-hu ma‘a ḏālika min dirāsa aḫbār al-nās wa-taḥaffuẓ ‘uyūn al-ḥadīṯ li-yadḫula-hā fī taḍā‘īf suṭūri-

hi mumtaṯil iḏā kataba wa-yaṣila bi-hā kalāmu-hu iḏā ḥāwara. Cfr. Adab, pp. 13-14; Soravia, op. cit., 

pp. 558-559. In queste pagine Ibn Qutayba descrive una serie di massime e argomenti giuridici che il 

kātib deve conoscere a tal punto da dispensarlo dal ricorso ai giureconsulti. 
60

 Wa-naḥnu nastaḥibbu li-man qabala ‘an-nā wa-ītamma bi-kutubi-nā an yu’addib nafsa-hu qabla an 

yu’addib lisāna-hu wa-yuhaḏḏib aḫlāqa-hu qabla an yuhaḏḏib alfāẓa-hu. Wa-yaṣūna murū’ata-hu ‘an 

danā’at l-ġība wa-ṣanā‘ata-hu ‘an šayn al-kaḏb wa-yuğānib qabla muğānabati-hi l-laḥn wa-ḫaṭal al-

qawl šanī‘ al-kalām wa-rafaṯ al-mazḥ. [...] Fa-amma l-sibāb wa-šatm al-salaf wa-ḏikr al-a‘rāḍ bi-

kabīr al-fawāḥiš fa-mā lā narḍā-hu li-ḫisās al-‘abīd wa-ṣiġār al-wildān. Cfr. Adab, pp. 14-16; 

Soravia, op. cit., pp. 559-560. In queste pagine sono contenuti alcuni aneddoti interessanti che 

descrivono quale sia il modo dignitoso ed appropriato di approcciarsi alla facezia e allo scherzo. 
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calma dell’uccello con ali abbassate, cosicché raggiungerà l’apice dell’onore e la 

più alta vetta dell’eccellenza, impugnerà la palma della vittoria e si guadagnerà il 

migliore dei due mondi, se Dio l’altissimo lo vuole.
61

 

In conclusione, seguendo quanto proposto da Ghersetti nel definire le categorie di 

manuali destinati ai kuttāb,
62

 possiamo includere l’Adab al-kātib alla prima essendo 

un trattato di lessicografia che mira all’esaustività, mentre alla seconda appartiene lo 

Šarḥ di al-Ğawālīqī che, nonostante sia una spiegazione al primo - e quindi ci si 

attenda maggiore specificità nei contenuti - altro non è che un prontuario, dato che le 

informazioni al suo interno sono per lo più in forma riassuntiva senza proporsi di 

raggiungere l’esaustività. A tal proposito ci si chiede giustamente se il vero 

capolavoro d’adab non sia l’opera in sé nella sua completezza, bensì la sola ḫuṭba 

che sarà presa a modello per il suo stile, oltre che per i suoi contenuti. L’ipotesi è che 

il vero pilastro dell’adab sia la sola ḫuṭba stante il resto un mero insieme di nozioni, 

le cui parti potrebbero essere disgiunte le une dalle altre, vertenti su aspetti più 

tecnici della lessicologia.
63

 

Qual è dunque l’apporto innovativo di Ibn Qutayba? Abbiamo visto come la 

descrizione che ci viene fornita del kātib come la persona che dovrebbe essere l’adīb 

per eccellenza, non è estranea alla letteratura che lo precede. Allo stesso modo lo 

spirito di corporazione che contraddistingue i kuttāb, così come la loro 

professionalità e integrità, oltre al ruolo basilare da loro svolto.
64

 Né è estranea alla 

letteratura la figura negativa del kātib sia in seno alla letteratura stessa,
65

 né dal punto 

di vista sociologico.
66

 Allo stesso modo egli fa riferimento alle conoscenze 

scientifiche unanimemente riconosciute come esterne al mondo arabo ed indicate 

come di derivazione persiana, proprio come il suo contemporaneo al-Baġdādī e ‘Abd 

al-Ḥamīd (m. 132/750)
67

 prima di lui. Ibn Qutayba riunisce nella sua ḫuṭba tutto 

                                                 
61

 Hāḏā muntahà l-qawl fī-mā naḫtāru-hu li-l-kātib. Fa-man takāmalat la-hu hāḏihi al-adawāt wa-

amadda-hu Allāh bi-ādāb al-nafs min al-‘afāf wa-l-ḥilm wa-l-ṣabr wa-l-tawāḍu‘ li-l-ḥaqq wa-sukūn 

al-ṭā’ir wa-ḫafḍ al-ğanāḥ fa-ḏālika l-mutanāhī fī l-faḍl al-‘ālī fī ḏurà al-mağd al-ḥāwī qaṣaba al-sabq 

al-fā’iz bi-ḫayr al-dārayn in šā’ Allāh ta‘ālà. Cfr. Adab, p. 20; Soravia, op. cit., p. 565.   
62

 La prima categoria è composta dai “veri e propri trattati incentrati su argomenti specifici”, la 

seconda da “prontuari destinati a offrire ai kuttāb l’insieme di informazioni pratiche, strutturate in 

modo organico, necessarie a un onorevole svolgimento della professione”. Ghersetti, op. cit., p. 54.  
63

 Cosa che di fatto avvenne, come testimoniato dalla lista delle opere fornite dai biografi, nelle quali 

possiamo leggere un’evidente frammentazione del libro nei suoi vari kutub e una loro circolazione in 

forma separata. 
64

 Ad esempio ‘Abd Allāh al-Baġdādī e il Kitāb al-kuttāb vedi supra, p. 47 e seg. 
65

 Ad esempio la risāla di al-Ğāḥiẓ secondo Ghersetti, ivi. 
66

 Come in Carter vedi supra, p. 55 e seg. 
67

 Cfr. Gibb H.A.R., “ ‘Abd al-Ḥamīd b. Yaḥyā”, in EI
2
, vol. 1, pp. 67-68.  
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quello che la letteratura dell’epoca offriva: il suo merito non sta nell’innovare o 

apportare nuovo materiale alla discussione, piuttosto egli raccoglie tutte le tradizioni  

preesistenti nella ḫuṭba che sarà la parte d’adab vera e propria.   

L’originalità si può riconoscere nella forza con cui Ibn Qutayba perora la causa delle 

scienze religiose nei confronti delle scienze esatte che, seppur menzionate come 

necessarie nella formazione delle fila dei kuttāb, appaiono comunque secondarie 

rispetto al fiqh e alla conoscenza degli ḥadīṯ. In contrapposizione, abbiamo visto 

come i posteri ridurranno l’importanza della formazione sciaraitica sino a non 

considerarla essenziale. Nonostante al-Baġdādī avesse incluso le scienze religiose 

come componente essenziale della formazione dei segretari, Ibn Qutayba va oltre e 

ne fa un requisito indispensabile a tal punto da dispensare il kātib dal ricorso ai 

giureconsulti di professione. Tale peculiarità qutaybiana può essere spiegata con gli 

interessi primari del nostro autore dimostrati dalle tre opere precedenti all’Adab al-

kātib, che coniugano la sua formazione di base nelle scienze del ḥadīṯ con la 

lessicografia. Ne risulta che questo trattato è una chiave di volta dell’opera del nostro 

autore: esso vede l’applicazione delle metodologie lessicografiche, di norma usate 

per lo studio della tradizione del profeta, a un mero ambito profano, legato agli 

ambienti dell’amministrazione, senza però tralasciare le scienze šaraitiche che 

rimangono necessarie e non contingenti. 

Sulla base di quanto visto sinora, qual è l’approccio che Ibn Qutayba adotta nei 

confronti dell’adab? Sappiamo come questo termine denoti in realtà un insieme di 

concetti stratificati in un rapporto di complementarietà reciproca, i quali assumono 

valori diversi nel tempo a seconda del referente. Nello specifico, l’adab qutaybiano 

che emerge dalla lettura di questo trattato è essenzialmente limitato alla sfera morale. 

A riprova di ciò possiamo notare come l’autore stesso utilizzi i due termini ta’dīb e 

ta‘līm
68

 per rivolgersi al muta’addib
69

 indicando due aspetti ben diversi e distinti. Il 

primo è senza dubbio ciò che per l’autore definisce l’adab nel suo senso proprio, 

ossia quello legato alla morale che si identifica specialmente nella murū’a, la quale, a 

sua volta, altro non è che l’insieme delle qualità dell’anima che sono definite dal 

nostro autore adab al-nafs, dipendenti direttamente dalla volontà divina. Il secondo 

                                                 
68

 Adab, p. 5 
69

 Ivi. Notiamo come muta’addib in questo caso possa significare sia “colui che ricerca l’adab”, sia 

“colui che si prende per adīb, pseudo-adīb”. Dato il contesto, a nostro avviso è sul secondo senso che 

Ibn Qutayba vuole porre l’attenzione. 
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rappresenta il volto tecnico dell’apprendimento, che si configura come una serie di 

nozioni specifiche di natura non solo linguistica, ma anche tecnico scientifica. Stante 

questa divisione, possiamo suddividere l’intero trattato in due macroparti che si 

identificano la prima nella sola ḫuṭba, che oltre a essere la vera parte d’adab 

letterario, è anche l’unica parte di adab morale, vero e proprio manifesto dell’adab-

parenetico. Quanto alla seconda, essa è composta dai quattro kutub che raccolgono le 

nozioni prettamente tecniche che rilevano del ta‘līm specifico rivolto al kātib inšā’. 

 

I quattro kutub 

Il Kitāb al-ma‘rifa 

Il primo dei quattro libri che compongo la parte che abbiamo definito “ta‘līm”, è il 

kitāb al-ma‘rifa. In questo libro sono raccolte delle spiegazione lessicografiche, 

suddivise per capitoli:
70

 

1. Capitolo della conoscenza di ciò che la gente usa nel modo sbagliato.
71

 Le 

spiegazioni hanno in comune il seguente schema enunciativo: la gente dice 

che x=y, ma x≠y perché x=z e z≠y. Ad esempio: 

Tra ciò “le ciglia dell’occhio” (ašfār al-‘ayn). La gente crede che siano i peli (ša‘ar) 

che crescono ai margini dell’occhio, ma questo è un errore. Le palpebre sono solo le 

estremità dell’occhio sulle quali crescono i peli ed i peli sono le ciglia (hudb). 

Dicono i giureconsulti moderni: in ogni palpebra (šufr) dell’occhio c’è un quarto 

del prezzo del sangue intendendo in ogni palpebra (ğafn). Il šufr di ogni cosa è il suo 

margine (ḥarf), allo stesso modo šafīr. Si dice “la sponda del fiume” (šafīr al-wādī), 

“parete dell’utero” (šufr al-raḥim) e se uno dei fuṣaḥā’ avesse chiamato la ciglia 

palpebra l’avrebbero chiamata solamente [enunciando] il punto d’origine. Gli arabi 

chiamano una data cosa con un altro nome quando è a essa contigua, oppure 

quando ne è la causa, secondo quanto ho spiegato nel capitolo “chiamare una cosa 

con un altro nome”.
72

 

                                                 
70

 Se osserviamo i contenuti e l’organizzazione del kitāb al-ma‘rifa, possiamo affermare che questo si 

inserisce nel novero delle opere a carattere lessicografico che vedranno notevole sviluppo nei secoli 

successivi. Tali opere saranno testi fondamentali per l’insegnamento alla Niẓāmiyya di Bagdad. Cfr. 

infra, p. 117 n. 54 per i titoli e le descrizioni di alcune delle opere più conosciute. 
71

 Bāb ma‘rifa mā yaḍa‘u-hu l-nās ġayra mawḍi‘i-hi. Cfr. Adab, p. 21. 
72

 Min ḏālika ašfār al-‘ayn yaḏhabu al-nās ilà anna-hā al-ša‘r al-nābit ‘alà ḥurūf al-‘ayn wa-ḏālika 

ġalaṭ inna-mā al-ašfār ḥurūf al-‘ayn allātī yanbut ‘alay-hā l-ša‘r wa-l-ša‘r huwa l-hudb. Wa-qāla l-
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Tra ciò “il convoglio” (qāfila) la gente crede che sia la comitiva (rufqa) in viaggio 

sia che vada o venga, ma non è così. Il convoglio (qāfila) è solo quello che ritorna 

(al-rāği‘) dal viaggio, si dice: ritornare quindi ritorna, oppure l’esercito ritorna 

dalla sua missione ossia, fa ritorno (rağa‘ū) e non si dice convoglio a chi esce 

dall’Iraq verso La Mecca finché non fa ritorno.
73

 

Tra ciò “la veglia funebre” (ma’tam). La gente crede che sia la disgrazia (muṣība) e 

dicono: eravamo alla veglia funebre (ma’tam), ma non è così. La riunione (ma’tam) 

altro non è che [un insieme] di donne che si riunisce nel bene o nel male e il plurale 

è ma’ātim. È corretto dire: eravamo alla veglia funebre (manāḥa). Si dice manāḥa 

[derivandolo] dalle prefiche perché erano pagate per piangere.
74

 

2. Capitolo della spiegazione di ciò che è usato al duale nel discorso più 

comune.
75

 Ibn Qutayba fornisce una lista di modi di dire per i quali si 

utilizzano parole al duale che però rinviano a due diversi denotata. Ad 

esempio: “al-aṣġarān: al-qalb wa-l-lisān” (i due più piccoli: il cuore e la 

lingua). 

3. Capitolo della spiegazione di ciò che è usato negli enunciati formati da una 

coppia.
76

 In questo capitolo sono spiegati alcuni modi di dire formati da una 

coppia di parole le quali rinviano a due denotata di versi o ad un unico 

significato. Ad esempio: “La-hu l-ṭimm wa-l-rimm: al-ṭimm al-baḥr wa-l-

rimm al-ṯarà” (ha una ricchezza smisurata). 

4.  Capitolo su ciò che è usato nell’enunciato per l’invocazione.
77

 Questo 

capitolo racchiude i modi con i quali ci si rivolge a Dio. 

                                                                                                                                          
fuqahā’ al-mutaqaddimūn: fī kull šufr min ašfār al-‘ayn rub‘ al-diya ya‘nūna fī kull ğafn wa-šufr kull 

šay’ ḥarfu-hu wa-ka-ḏālika šafīru-hu wa-min-hu yuqāl:šafī al-wādī wa-šufr al-raḥim fa-in kāna aḥad 

min al-fuṣaḥā’ yusammī l-ša‘r šufr fa-inna-mā sammā-hu bi-manbiti-hi wa-l-‘arab tusammī l-šay’ bi-

sm ġayri-hi iḏā kāna muğāwir la-hu, aw kāna min-hu bi-sabab ‘alà mā bayyantu fī bāb tasmiya l-šay’ 

bi-sm ġayri-hi. Ibid, pp. 21-22. 
73

 Wa-min ḏālika al-qāfila yaḏhab al-nās ilà anna-hā l-rufqa fī l-safar ḏāhiba kāat aw rāği‘a wa-

laysa ka-ḏālika inna-mā l-qāfila al-rāği‘a min al-safar yuqāl: qafalat fa-hiya qāfila wa-qafala l-ğund 

min mab‘aṯi-him ay rağa‘ū wa-lā yuqāl li-man ḫarağa min al-‘Irāq ilà Makka qāfila ḥattà yaṣdurū. 

Ibid, p. 24 
74

 Wa-min ḏālika al-ma’tam yaḏhab al-nās ilà anna-hu l-muṣība wa-yaqūlūna kunnā fī ma’tam wa-

laysa ka-ḏālika inna-mā l-ma’tam al-nisā’ yağtami‘na fī l-ḫayr wa-l-šarr wa-l-ğam‘ ma’ātim wa-l-

ṣawāb an yaqūlū kunnā fī manāḥa wa-inna-mā qīla la-hā manāḥa min al-nawā’iḥ li-taqābuli-hinna 

‘inda l-bukā’. Ibid, p. 24. 
75

 Bāb ta’wīl mā ğā’ muṯannà fī musta‘mal al-kalām. Ibid, p. 42. 
76

 Bāb ta’wīl al-musta‘mal fī muzdawiğ al-kalām. Ibid, p. 43. 
77

 Bāb mā yusta‘mal min al-du‘ā’ fī-l-kalām. Ibid, p. 48. 
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5. Capitolo della spiegazione dei detti correnti.
78

 In questo capitolo sono 

analizzati i significati assieme all’origine etimologica e sociologica di alcuni 

detti. Ad esempio:  

È nelle mani di ‘Adl: disse Ibn al-Kalbī (204-206/819-821)
79

: lui è al-‘Adl b. Ğaz’ b. 

Sa‘d al-‘Ašīra
80

, fu capo della polizia del tubba‘ (Re). Quando il Re voleva uccidere 

qualcuno lo consegnava a ‘Adl, cosicché la gente diceva: “è stato messo nelle mani 

di ‘Adl”. Poi si disse questo per ogni faccenda disperata.
81

 

6. Capitolo sulle origini dei nomi della gente.
82

 

a. Chiamati con i nomi delle piante.
83

 

b. Chiamati con i nomi degli uccelli.
84

 

c. Chiamati con i nomi delle fiere.
85

 

d. Chiamati con i nomi dei rettili.
86

 

e. Chiamati con gli aggettivi o altro.
87

 

f. Alcuni epiteti riferiti alle persone
88
, ad esempio: “una ragazza 

puzzona, deriva da puzza che è il cattivo odore. Si dice: “l’otre 

puzza” quando il suo odore è cambiato.
89

 

7. Capitolo della conoscenza di ciò che sta in cielo, degli astri, dei tempi e dei 

venti.
90

 In questo capitolo vengo descritti nomi, aggettivi ed epiteti che 

hanno come origine etimologica uno dei quattro campi menzionati, oppure 

che vi si riferiscono semanticamente. Ad esempio:  

                                                 
78

 Bāb ta’wīl kalām min kalām al-nās musta‘mal. Ibid, p. 50. 
79

 Cfr. Atallah W., “al-Kalbī”, in EI
2
, vol. 4, pp. 516-517. 

80
 Si veda il riferimento alla tribù in Lecerf J., “ ‘Ashīra”, in EI

2
, vol. 1, pp. 721-722. 

81
 Wa-yaqūlūna huwa ‘alà yaday ‘Adl qāla Ibn al-Kalbī huwa al-‘Adl b. Ğaz’ b. Sa‘d al-‘Ašīra kāna 

walī šurṭa tubba‘ wa-kāna tubba‘ iḏā arāda qatl rağul dafa‘a-hu ilay-hi fa-qāla l-nās: wuḍi‘a ‘alà 

yaday ‘Adl ṯumma qīla ḏālika li-kull šay’ yu’isa min-hu. Adab, pp. 52-53. Il proverbio è citato nella 

raccolta di al-Maydānī (m. 518/1124), si veda Freytag G.W., Arabum proverbia, Osnabrück: Verlag, 

1968 (prima edizione 1838-1843), vol. 2, p. 80 no. 19. La spiegazione riportata da al-Maydānī è 

uguale a quella di Ibn Qutayba.  
82

 Bāb uṣūl asmā’ al-nās. Ibid, p. 67. 
83

 Al-musammawna bi-asmā’ al-nabāt. Ivi. 
84

 Al-musammawna bi-asmā’ al-ṭuyūr. Ibid, p. 70. 
85

 Al-musammawna bi-asmā’ al-sibā‘. Ivi. 
86

 Al-musammawna bi-asmā’ al-hawāmm. Ibid, p. 72. 
87

 Al-musammawna bi-l-ṣifāt wa-ġayru-hā. Ibid, p. 73. 
88

 Min ṣifāt l-nās. Ibid, p. 82.   
89

 Ama laḫnā’ min al-laḫan wa-huwa al-natn yuqāl laḫina l-siqā’ iḏā rīḥu-hu taġayyarat. Ivi.  
90

 Bāb ma‘rifa mā fī l-samā’ wa-l-nuğūm wa-l-azmān wa-l-riyāḥ. Ibid, p. 85. 
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al-ṣabūḥ è la bevanda della mattina, al-ġabūq è la bevanda della sera, al-qayl è la 

bevanda di metà giornata, al-ğāširiyya quando spunta l’alba. È chiamata ğāširiyya 

perché si beve all’aurora quando spunta il mattino ossia al sorgere dell’alba.
91

    

8. Capitolo delle piante.
92

 

9. Capitolo su nomi dei legumi.
93

 

10. Capitolo sulle palme.
94

 

11. Capitolo dei maschili di cui si conoscono i femminili.
95

 In questo capitolo 

vengono elencati alcuni nomi maschili il cui femminile è ritenuto ostico. 

Viceversa per il capitolo seguente. 

12. Capitolo dei femminili di cui si conoscono i maschili.
96

 

13. Capitolo su ciò di cui si conosce il singolare ma è dubbio il plurale.
97

 In 

questo capitolo vengono elencati alcuni singolari il cui plurale è considerato 

poco conosciuto e fonte di dubbi. Viceversa nel capitolo seguente. 

14. Capitolo su ciò di cui si conosce il plurale  ma è dubbio il singolare.
98

 

15. Capitolo sui cavalli e ciò che si preferisce della loro costituzione fisica.
99

 In 

questo capitolo si descrivono le qualità fisiche auspicabili nelle cavalcature. 

16. Capitolo dei difetti dei cavalli.
100

 

17. Capitolo dei difetti accidentali nei cavalli.
101

 Contrariamente al capitolo 

precedente, sono qui descritti i difetti riscontrabili in una cavalcatura in 

seguito ad un incidente o malattia, non riconducibili, dunque, alla 

costituzione naturale del cavallo. 

18. Capitolo sulla costituzione fisica dei cavalli. 
102

 

19. Capitolo sulle chiazze dei cavalli.
103

 Questo capitolo elenca le possibili 

pezzature dei cavalli indicando il nome specifico che viene loro attribuito in 

base a questa caratteristica, ad esempio: 

                                                 
91

 Wa-l-ṣubūḥ šurb al-ġadāt wa-l-ġabūq šurb al-‘ašī wa-l-qayl šurb nuṣf al-nahār wa-l-ğāširiyya ḥīna 

yaṭlu‘ al-fağr. Summiyat ğāširiyya li-anna-hā tušrab saḥar iḏā ğašara al-ṣubḥ wa-huwa ‘inda ṭulū‘ 

al-fağr. Ibid, p. 95. 
92

 Bāb al-nabāt. Ibid, p. 98. 
93

 Bāb asmā’ al-quṭniyya. Ibid, p. 100. 
94

 Bāb al-naḫl. Ibid, p. 101. 
95

 Bāb ḏukūr mā šuhira min-hu al-ināṯ. Ibid, p. 103. 
96

 Bāb ināṯ mā šuhira min-hu al-ḏukūr. Ibid, p. 104. 
97

 Bāb mā yu‘raf wāḥidu-hu wa-yaškul ğam‘u-hu. Ibid, p. 105. 
98

 Bāb mā yu‘raf ğam‘u-hu wa-yaškul wāḥidu-hu. Ibid, p. 107. 
99

 Bāb ma‘rifa mā fī l-ḫayl wa-mā yustaḥabb min ḫalqi-hā. Ibid, p. 109. 
100

 Bāb ‘uyūb al-ḫayl. Ibid, p. 121. 
101

 Bāb al-‘uyūb al-ḥādiṯa fī l-ḫayl. Ibid, p. 124. 
102

 Bāb ḫalq al-ḫayl. Ibid, p. 125. 
103

 Bāb šiyāt al-ḫayl. Ibid, p. 131. 
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Se è bianca la parte superiore della testa è aṣqa‘, se è bianca la sua nuca allora è 

aqnaf, se tutta la testa è bianca è aġšà e arḫam. Se è bianca la parte anteriore della 

testa allora è as‘af, se è tutta bianca è aṣbaġ, se le sue orecchie sono spruzzate di 

bianco allora è aḏra’.
104

  

20. Capitolo sul colore dei cavalli.
105

 

21. Capitolo sui fianchi dei cavalli e su ciò che si disprezza delle loro chiazze.
106

 

22. Capitolo su chi arriva primo tra i cavalli.
107

  

23. Capitolo sulla conoscenza della costituzione dell’uomo e i suoi difetti.
108

 In 

questo capitolo vengono elencati i difetti fisici degli uomini, che possono 

portare anche a difetti nella pronuncia, ad esempio: “Al-faqam nella bocca è 

lo sporgere in avanti degli incisivi inferiori quando qualcuno serra la sua 

bocca e non ci sono i superiori”
109

, “Al-fa’fa’a è che il parlante tentenni sulla 

fā’, quando tentenna sulla tā’ è il tamtām.
110

  

24. Nelle donne.
111

 Come il precedente. 

25. Le malattie.
112

 In questo capitolo sono elencate le malattie, gli organi o zone 

del corpo colpite, eventuali cure e i riferimenti nella letteratura o nella sunna. 

26. Le ferite.
113

 Come il precedente. 

27. Capitoli delle distinzioni.
114

 

a. Distinzioni nella costituzione dell’uomo
115

, ad esempio: “la parte 

visibile della pelle della testa e del resto del corpo è al-bašara, la 

parte interna è al-adama”
116

, “la figura dell’uomo quando è seduto o 

dormiente si dice ğuṯṯa, quando è levata si dice qāma”
117

, “si dice: un 

                                                 
104

 Iḏā abyaḍḍa a‘là ra’si-hi fa-huwa aṣqa‘ wa-iḏā abyaḍḍa qafā-hu fa-huwa aqnaf wa- wa-iḏā 

abyaḍḍa ra’su-hu kullu-hu fa-huwa aġšà wa-arḫam fa-in šābat nāṣiyatu-hu fa-huwa as‘af fa-in 

abyaḍḍat kullu-hā fa-huwa aṣbaġ fa-in kāna bi-uḏunay-hi naqš bayāḍ fa-huwa aḏra’. Ivi. 
105

 Bāb alwān al-ḫayl. Ibid, p. 134. 
106

 Bāb al-dawā’ir fī l-ḫayl wa-mā yukrahu min šiyāti-hā. Ibid, p. 135. 
107

 Bāb al-sawābiq min al-ḫayl. Ibid, p. 136. 
108

 Bāb ma‘rifa mā fī ḫalq al-insān min ‘uyūb al-ḫalq. Ivi.   
109

 Al-faqam fī l-famm wa-huwa an tataqaddam al-ṯanāyā l-suflà iḏā ḍamma l-rağul fā-hu fa-lā taqa‘ 

‘alay-hā l-‘ulyā. Ibid, pp. 136-137. 
110

 Al-fa’fa’a an taraddad al-mutakallim fī l-fā’ fa-iḏā taraddad fī l-tā’ fa-huwa tamtām. Ivi.  
111

 Wa-fī-l-nisā’. Ibid, p. 140. 
112

 Al-‘ilal. Ivi. 
113

 Al-šiğāğ. Ibid, p. 143. 
114

 Abwāb al-furūq. Ibid, p. 144. 
115

 Furūq fī ḫalq al-insān. Ivi.  
116

 Ẓāhir ğild al-insān min ra’si-hi wa-sā’ir ğasadi-hi al-bašara wa-bāṭinu-hu al-adama. Ivi.  
117

 Šaḫṣ al-insān iḏā kāna qā‘id aw nā’im ğuṯṯa wa-iḏā kāna qā’im fa-huwa qāma. Ivi. 



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo  79 

uomo malhūz quando appare la canizie sulla sua testa, dopo diventa 

ašmaṭ quando il nero e il bianco sono mescolati, poi ašyab”.
118

 

b. Distinzioni nei denti.
119

 Qui possiamo trovare la risposta al quesito 

che imbarazzava i kuttāb esposto nella ḫuṭba:  

l’uomo ha quattro incisivi centrali, quattro incisivi laterali, da solo si dice 

incisivo laterale muḫaffafa, quattro canini, quattro premolari, dodici molari, 

tre in ogni semiarcarta, quattro denti del giudizio che sono agli estremi.
120

  

Segue una parte dedicata allo sviluppo della dentizione dei vari 

animali.  

c. Distinzioni nelle bocche.
121

 

d. Distinzioni nel piumaggio dell’ala.
122

 

e. Distinzioni nella prole.
123

 Ad esempio:  

la prole di ogni animale da preda si dice ğarw, la prole di ogni animale 

piumato si dice farḫ, la prole di ogni mammifero si dice ṭifl. Questo è 

l’insieme [delle nozioni] di questo capitolo. Poi la prole del cavallo è muhr 

o faluww, la prole dell’asino è ğaḥš o ‘ifw o tawlab, e così il piccolo mulo, 

la prole della vacca è ‘iğl o ‘iğğawl, il femminile ‘iğla.
124

 

f. Distinzioni nell’accoppiamento.
125

 

g. Distinzioni nella gravidanza.
126

 

h. Distinzioni nel parto.
127

 

i. Distinzioni dei suoni,
128

 intesi come voci umane e versi animali. 

28. Capitolo della conoscenza di cibi e bevande.
129

 Ad esempio:  

                                                 
118

 Yuqāl rağul malhūz iḏā badā al-šayb fī ra’si-hi ṯumma huwa ašmaṭ iḏā iḫtalaṭa l-sawād wa-l-

bayāḍ ṯumma huwa ašyab. Ibid, p. 146. 
119

 Furūq fī l-asnān. Ibid, p. 149. 
120

 Li-l-insān arba‘ ṯanāyā wa-arba‘ rabā‘iyyāt l-wāḥida rabā‘iyya muḫaffafa  wa-arba‘a anyāb wa-

arba‘a ḍawāḥik wa-iṯnatā ‘ašara raḥà ṯalāṯ fī kull šaqq wa-arba‘a nawāğiḏ wa-hiya aqṣāhā. Ibid, pp. 

149-150. 
121

 Furūq fī l-afwāh. Ibid, p. 153. 
122

 Furūq fī rīš al-ğanāḥ. Ivi. 
123

 Furūq fī l-aṭfāl. Ibid, p. 154. 
124

 Walad kull sabu‘ ğarw wa-walad li-kull ḏī rīš farḫ wa-walad kull waḥšiyya ṭifl hāḏā ğumla hāḏā l-

bāb. Ṯumma walad al-faras muhr wa-faluww wa-walad al-ḥimār ğaḥš wa-‘ifw wa-tawlab wa-ka-

ḏālika l-baġl al-ṣaġīr wa-walad al-baqara ‘iğl wa-‘iğğawl wa-l-unṯà ‘iğla. Ivi.  
125

 Furūq fī l-sifād. Ibid, p. 156. 
126

 Furūq fī l-ḥaml. Ibid, p. 158. 
127

 Furūq fī l-wilāda. Ibid, p. 159. 
128

 Furūq fī l-aṣwāt. Ibid, p. 160. 
129

 Bāb ma‘rifa fī l-ṭa‘ām wa-l-šarāb. Ibid, p. 162. 
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il cibo delle nozze è al-walīma, il cibo della costruzione al-wakīra, il cibo del parto è 

al-ḫurs, ciò di cui si alimenta la partoriente stessa è ḫursa. Il cibo della 

circoncisione è i‘ḏār, il cibo di chi viene dal viaggio al-naqī‘a, qualsiasi cibo 

preparato per l’invito ma’duba o ma’daba
130

.
131

  

a. Conoscenza delle bevande.
132

 Ad esempio: “il caffè è il vino, è 

chiamato così perché provoca inappetenza, ossia allontana il 

desiderio del cibo, disse al-Kisā’ī (m. 189/805)
133

: si dice ‘un tale è 

inappetente’ quando diminuisce il suo appetito.”
134

 

b. Conoscenza del latte.
135

 

c. Conoscenza del cibo.
136

 In questo capitolo vengono proposti alcuni 

cibi assunti dagli arabi, la loro composizione e l’etimologia del nome, 

ad esempio:  

Gli arabi conoscono alcune delle zuppe dei sedentari e della loro tavola: al-

maḍīra è così chiamata perché è cucinata con il latte fermentato che è acido. 

Conoscono al-harīsa
137

 così chiamata perché è triturata, ossia macinata. 

Conoscono al-‘aṣīda così chiamata perché è mescolata, ossia girata, c’è chi 

dice, riferendosi al collo di chi gira, ‘āṣid (piegato da un lato); allo stesso 

modo al-lafīta, così chiamata perché è rigirata, ossia girata.
138

 

29. Distinzioni delle zampe degli animali.
139

 

30. Conoscenza delle mammelle.
140

 

31. Distinzione tra l’utero e il pene.141
 

32. Distinzioni nelle feci.
142

 

                                                 
130

 Vedi supra, p. 32. 
131

 Ṭa‘ām al-‘urs al-walīma wa-ṭa‘ām al-binā’ al-wakīra wa-ṭa‘ām al-wilāda l-ḫurs wa-mā tuṭ‘imu-hu 

l-nufasā’ nafsa-hā ḫursa wa-ṭa‘ām al-ḫitān i‘ḏār wa-ṭa‘ām al-qādim min safari-hi l-naqī‘a wa-kull 

ṭa‘ām ṣuni‘a li-da‘wa ma’duba wa-ma’daba. Adab, p. 162. 
132

 Ma‘rifa fī l-šarāb. Ibid, p. 164. 
133

 Cfr. Sellheim R., “al-Kisā’ī”, in EI
2
, vol. 5, pp. 171-172. 

134
 Wa-l-qahwa l-ḫamr summiyat bi-ḏālika li-anna-hā tuqhī ay taḏhab bi-šahwa l-ṭa‘ām qāla l-Kisā’ī: 

yuqāl qad aqhà l-rağul iḏā qalla ṭa‘mu-hu. Adab, p. 165.  
135

 Ma‘rifa l-laban. Ibid, p. 168. 
136

 Ma‘rifa l-ṭa‘ām. Ibid, p. 169. 
137

 Alcuni biografi riportano l’aneddoto secondo il quale Ibn Qutayba sarebbe morto poche ore dopo 

aver chiesto come ultimo pasto un piatto di harīsa. Si veda ad esempio al-Qifṭī, Inbāh, vol. 2, p. 146.  
138

 Wa-ta‘rif al-‘arab min aṭbiḫa ahl al-ḥaḍar wa-ṣanī‘i-him: al-maḍīra summiyat bi-ḏālika li-anna-

hā tuṭbaḫ bi-l-aban al-māḍir wa-huwa l-ḥāmiḍ wa-ta‘rif al-harīsa summiyat bi-ḏālika li-anna-hā 

tuhras ay tudaqq wa-ta‘rif al-‘aṣīda summiyat bi-ḏālika li-anna-hā tu‘ṣad ay tulwà wa-min-hu qīla li-

lāwī ‘unuqa-hu ‘āṣid wa-ka-ḏālika al-lafīta summiyat bi-ḏālika li-anna-hā tulfat ay tulwà. Adab, p. 

169.   
139

 Furūq fī qawā’im al-hayawān. Ibid, p. 170. 
140

 Ma‘rifa fī ḍurū‘. Ibid, p. 171. 
141

 Farq fī l-raḥim wa-l-ḏakar. Ivi. 
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33. Conoscenza dei mammiferi.
143

 

34. Tane dei predatori e nidi degli uccelli.
144

 

35. Distinzione nei nomi dei branchi.
145

 In questo capitolo sono elencati i nomi 

con i quali vengono definiti i vari branchi di animali. 

36. Conoscenza delle pecore.
146

 In questo capitolo vengono elencati tutti i nomi 

con i quali gli ovini sono definiti in base a particolari condizioni, ad esempio:  

[Si dice] al-ğadūd degli ovini che hanno poco latte e al-maṣūr dei caprini. La pecora 

[si definisce] labūn e la capra lubn o lubun se dà latte, sia essa abbondante [di latte] 

o scarsa. Una pecora (šāt) è labina se dà molto latte, una pecora (na‘ağa) raġūṯ, una 

capra rubbà, delle capre rubāb.
147

 

37. Difetti degli ovini.
148

 Ad esempio:  

Tra i difetti degli ovini c’è al-raqṭā’ quando sono sia bianche che nere, oppure al-

namrā’. Se la testa è nera è ra’sā’, se dal corpo alla testa è bianca è raḫmā’, se un 

contorno occhi è nero e l’altro è bianco è ḫawṣā’, se è nero il collo è dar‘ā’, se le 

due anche sono bianche è ḫaṣfā’, se un fianco è bianco è šaklā’, se le gambe e le 

anche sono bianche è ḫarğā’, se una sola gamba è bianca è rağlā’
149

 

38. Capitolo della conoscenza degli strumenti.
150

 In questo capitolo sono descritti 

vari utensili legati alle varie professioni, ad esempio:  

Il filo col quale si solleva la bilancia è al-‘aḏaba, la sbarra trasversale sulla quale 

c’è la linguetta è al-minğam; si dice quando la linguetta la racchiude al-fiyārān. Al-

                                                                                                                                          
142

 Furūq fī l-arwāṯ. Ivi. 
143

 Ma‘rifa fī l-wuḥūš. Ibid, p. 172. 
144

 Ğiḥara l-sibā‘ wa-mawāḍi‘ al-ṭayr. Ibid, p. 173.  
145

 Farq fī asmā’ al-ğamā‘āt. Ivi. 
146

 Ma‘rifa fī l-šā’. Ibid, p. 176. 
147

 Al-ğadūd min al-ḍa’n al-qalīla l-darr wa-hiya l-maṣūr min al-mi‘zī wa-šāt labūn fī ġanam lubn 

wa-lubun iḏā kānat bi-hā laban ġazīra kānat aw bakī’a wa-šāt labina iḏā kānat kaṯīrat l-laban wa-

na‘ğa raġūṯ wa-‘anz rubbà wa-a‘nāz rubāb. Ivi. 
148

 Šiyāt l-ġanam. Ivi. 
149

 Fī šiyāt l-ḍa’n al-raqṭā’ allātī fī-hā sawād wa-bayāḍ wa-l-namrā’ miṯlu-hā fa-in aswadda ra’su-hā 

fa-hiya ra’sā’ fa-in abyaḍḍa ra’su-hā min bayna ğasadi-hā fa-hiya raḫmā’ fa-in aswaddat iḥdà l-

‘īnatayn wa-abyaḍḍa l-uḫrà fa-hiya ḫawṣā’ fa-in aswaddat l-‘unuq fa-hiya dar‘ā’ fa-in abyaḍḍat 

ḫāṣiratā-hā fa-hiya ḫaṣfā’ fa-in abyaḍḍat šākilatu-hā fa-hiya šaklā’ fa-in abyaḍḍat riğlā-hā ma‘a 

ḫāṣiratay-hā fa-hiya ḫarğā’fa-in abyaḍḍat iḥdà riğlay-hā fa-hiya rağlā’. Ibid, pp. 176-177. 
150

 Bāb ma‘rifa l-ālāt. Ibid, p. 178. 
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sa‘dānāt sono le giunture che si trovano alla base della bilancia, l’anello che unisce 

i fili alle due estremità della sbarra è al-kiẓāma.
151

 

39. Capitolo della conoscenza dei vestiti e degli abiti.
152

 Ad esempio: 

Al-rayṭa è qualsiasi mantello che non è [composto da ] due teli, al-ḥulla non è che 

un vestito di ambo i generi, al-naqba è un pezzo di vestito della misura dei pantaloni 

reso una cintura cucita senza nayfaq (parte più larga del pantalone) ed è allacciata 

come sono allacciati i pantaloni. Se non ha cintura né le due gambe allora è al-

niṭāq, se ha una cintura, le due gambe e la parte più larga allora sono pantaloni.
153

 

40. Capitolo della conoscenza delle armi.
154

 Ad esempio:  

La spada: il filo della spada è il limite del suo perimetro, i due limiti dei suoi due lati 

sono i suoi ẓubatā, mentre al-‘ayr è la parte che sporge nel mezzo, mentre ġirār al-

sayf è ciò che sta tra i due ẓuba e al-‘ayr di entrambi i lati della spada. Al-sīlān 

della spada e del coltello è la lama in ferro che è inserita nell’elsa.
155

 

41. Capitolo dei nomi degli artigiani.
156

 

42. Capitolo sulla diversità dei nomi in un’unica cosa secondo la diversità delle 

parti.
157

 

43. Capitolo sulla conoscenza degli uccelli.
158

 Ad esempio: “la ghiandaia (aḫyal) 

è al-šiqirrāq e gli arabi ne traggono cattivo augurio, i lessicografi dicono: al-

širiqrāq.”
159

  

44. Capitolo sulla conoscenza degli insetti, delle mosche, e dei piccoli volatili.
160

 

45. Capitolo sulla conoscenza del serpente e dello scorpione.
161

 

46. Capitolo sulla conoscenza dei metalli della terra.
162

 

                                                 
151

 Wa-l-ḫayṭ allāḏī tarfa‘bi-hi l-mizān huwa l-‘aḏaba wa-l-ḥadīda l-mu‘tariḍa allātī fī-hā l-lisān hiya 

l-minğam wa-yuqāl lammā yaktanif al-lisān min-hā al-fiyārān wa-l-sa‘dānāt al-‘uqad allātī fī asfal 

al-mizān wa-l-ḥalqa allātī tuğma‘ fī-hā l-ḫuyūṭ fī ṭarfay l-ḥadīda hiya l-kiẓāma. Ibid, p. 179. 
152

 Bāb ma‘rifat l-ṯiyāb wa-l-libās. Ibid, 181. 
153

 Al-rayṭa kull mulā’a lam takun lifqayn wa-l-ḥulla lā takūn illā ṯawbayn min ğins wāḥid wa-l-nuqba 

qiṭ‘a min al-ṯawb qadra l-sarāwīl tuğ‘al la-hā ḥuğza maḫīṭa min ġayr nayfaq wa-tušadd ka-mā tušadd 

al-sarāwīl fa-in lam takun la-hā ḥuğza wa-lā sāqān fa-hiya l-niṭāq fa-in kāna la-hā ḥuğza wa-sāqān 

wa-nayfaq fa-hiya l-sarāwīl. Ibid, pp. 181-182.  
154

 Bāb ma‘rifa fī l-silāḥ. Ibid, p. 184. 
155

 Al-sayf: ḏubāb al-sayf ḥadd ṭarafi-hi wa-ḥaddā-hu min ğānibay-hi ẓubatā-hu wa-l-‘ayr huwa l-

nāšiz al-šāḫiṣ fī wasaṭi-hā wa-ġirār al-sayf m bayna ẓubatay-hi wa-bayna l-‘ayr min wağhay l-sayf 

ğamī‘ wa-l-sīlān min al-sayf wa-l-sikkīn al-ḥadīda allātī tudḫal fī l-niṣāb. Ibid, pp. 184-185. 
156

 Bāb asmā’ al-ṣnā‘. Ibid, p. 187. 
157

 Bāb iḫtilāf asmā’ al-šay’ al-wāḥid li-iḫtilāf al-ğihāt. Ibid, p. 187. 
158

 Bāb ma‘rifa fī l-ṭayr. Ibid, p. 189. 
159

 Al-aḫyal huwa l-šiqirrāq wa-l-‘arab tatašā’am bi-hi wa-ahl al-luġa yaqūlūna l-širiqrāq. Ivi. 
160

 Bāb ma‘rifa fī l-hawāmm wa-l-ḏubāb wa-ṣiġār al-ṭayr. Ibid, p. 193. 
161

 Bāb ma‘rifa fī l-ḥayya wa-l-‘aqrab. Ibid, p. 198. 
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47. Capitolo dei nomi che si avvicinano nella forma fonetica e nel significato.
163

 

In questo capitolo vengono proposte coppie di parole che hanno simile forma 

fonetica e simile significato, ad esempio: “al-ḫaṣir è colui che soffre il 

freddo, al-ḫariṣ e colui che soffre il freddo e la fame”
164

, “l’acqua šarūb è 

quella salata che non si beve se non nella necessità, mentre al-šarīb  è quella 

che contiene qualcosa [che la rende] dolce e si beve per questo motivo”.
165

 

48. Capitolo delle parole desuete nella simile enunciazione.
166

 In questo capitolo 

sono prese in considerazione alcune parole simili - per forma o significato o 

campo semantico di riferimento - descrivendone l’utilizzo corretto, ad 

esempio: 

Al-taqrīẓ è la lode dell’uomo vivo, mentre al-ta’bīn è la sua lode da morto. Mi sono 

arrabbiato con un tale (li-fulān) quando è vivo, mentre mi sono arrabbiato con lui 

(bi-hi) quando è morto. ‘Aqaltu l-maqtūl quando hai pagato il prezzo del sangue, 

mentre ‘aqaltu ‘an fulān quando a lui spetta [pagare] il prezzo del sangue e tu l’hai 

ricevuto da lui.
167

 

Ogni cosa dalla parte del marito, come il fratello e il padre, sono gli aḥmā’ il cui 

singolare è ḥam come qaf e ḥamū-hu come abū-hu
168
, ham’ è hamzato con ‘m’ 

quiescente, ḥamāt l-mar’a (suocera)è la madre di suo marito e non ci sono altre 

varianti eccetto questa. Ogni cosa dalla parte della donna si dice al-aḫtān, mentre 

al-ṣihr mette assieme tutto ciò.
169

 

49. Capitolo sull’enantiosemia.
170

 Ad esempio: “al-ğawn è sia il nero sia il 

bianco”
171

, “al-ṣarīm è sia la notte sia il giorno”
172

, “al-ğalal è sia la cosa 

                                                                                                                                          
162

 Bāb ma‘rifa fī ğawāhir al-arḍ. Ibid, p. 199. 
163

 Bāb al-asmā’ al-mutaqāriba fī l-lafẓ wa-l-ma‘nà. Ibid, p. 200. 
164

 Al-ḫaṣir allāḏī yağid al-bard wa-l-ḫariṣ allāḏī yağid al-bard wa-l-ğū‘. Ibid, p. 201. 
165

 Wa-l-mā’ al-šarūb al-milḥ allāḏī lā yušrab illā ‘inda l-ḍarūra wa-l-šarīb allāḏī fī-hi šay’ min 

‘uḏūba wa-huwa yušrab ‘alà mā fī-hi. Ivi. 
166

 Bāb nawādir min al-kalām al-mušabih. Ibid, p. 202. 
167

 Al-taqrīẓ madḥ al-rağul ḥayy wa-l-ta’bīn madḥu-hu mayyit. Ġaḍibtu li-fulān iḏā kāna ḥayy wa-

ġaḍibtu bi-hi iḏā kāna mayyit. ‘Aqaltu l-maqtūl iḏā a‘ṭayta diyata-hu wa-‘aqaltu ‘an fulān iḏā 

lazimathu diya fa-a‘ṭayta-hā ‘an-hu. Ivi. 
168

 Ossia hanno la stessa forma al singolare e al plurale, così come ha la stessa particolarità di ab di 

allungare la vocale finale a seconda del case che gli compete. 
169

 Wa-kull šay’ min qibal al-zawğ miṯl al-aḫ wa-l-ab fa-hum al-aḥmā’ wāḥidu-hum ḥam miṯl qaf wa-

ḥamū-hu miṯl abū-hu wa-ḥam’ mahmūz sākin al-mīm. Wa-ḥamāt al-mar’a umm zawği-hā lā luġa fī-hā 

ġayr hāḏihi wa-kull šay’ min qibal al-mar’a fa-hum al-aḫtān wa-l-ṣihr yağma‘ hāḏā kulla-hu. Ibid, p. 

203. 
170

 Bāb tasmiya l-mataḍāddīn bi-sm wāḥid. Ibid, p. 208.  
171

 Al-ğawn al-aswad wa-huwa l-abyaḍ. Ivi.  
172

 Al-ṣarīm al-layl wa-l-ṣarīm al-nahār. Ibid, p. 209. 
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grande sia la cosa piccola”
173

, “al-ṣāriḫ è sia chi chiede aiuto sia chi aiuta, al-

hāğid è sia chi prega di notte sia chi dorme, al-zahwa è sia la salita sia la 

discesa.
174

 

Come si evince dalla composizione del Kitāb al-ma‘rifa, lo scopo di Ibn Qutayba è 

di raccogliere e ordinare nel modo più agevole, i termini, tecnici e non, d’uso 

corrente presso le cancellerie, così come i più desueti. Il risultato finale mira 

all’esaustività, pur rimanendo vincolato a determinati campi semantici. Come 

enunciato dall’autore stesso nell’introduzione, questo è un libro leggero, di facile 

consultazione e di rapido aiuto per chi fa della kitāba il suo mestiere. La suddivisone 

in molti capitoli e sottocapitoli di dimensioni assai ridotte, facilita la consultazione e 

il reperimento dei dati, nonché sprona alla memorizzazione, proprio in virtù di quella 

concisione (īğāz) che abbiamo visto essere cara al nostro autore. Tali caratteristiche 

saranno alla base del successo di questo trattato in entrambe le parti del mondo 

arabo-musulmano, tanto ad est quanto ad ovest, rendendolo un manuale del quale 

qualsiasi studioso non può fare a meno nella sua formazione.  

 

Il Kitāb taqwīm al-yad 

Questo libro raccoglie delle spiegazioni attinenti al ḫaṭṭ, ossia all’ortografia vera e 

propria, e alla morfologia (taṣrīf) con le sue regole ed eccezioni.
175

 Il libro è 

suddiviso nei seguenti capitoli: 

1. Capitolo della presentazione dell’alfabeto.
176

 In questo capitolo si discutono 

le aggiunte e le abbreviazioni che incorrono in alcune parole, sia dovute 

all’uso, sia per convenzione: 

I segretari aggiungono nella scrittura della parola ciò che non è nella sua  forma 

per separarla, con l’aggiunta, da ciò che gli assomiglia. Oppure fanno cadere dalla 

                                                 
173

 Al-ğalal al-šay’ al-kabīr wa-l-ğalal al-šay’ al-ṣaġīr. Ivi.  
174

 Wa-l-ṣāriḫ al-mustaġīṯ wa-l-muġīṯ, wa-l-hāğid al-muṣallī bi-l-layl wa-l-nā’im ayḍ
an

, wa-l-zahwa l-

irtifā‘ wa-l-inḥidār. Ibid, p. 210. 
175

 Si veda a proposito dei trattati di ortografia Ghersetti, “Etablir les sources ou de la façon d’écrire 

correctement: les Kitāb al-ḫaṭṭ d’Ibn al-Sarrāǧ et d’al-Zaǧǧāǧī”, Sources and Approaches across 

Disciplines in Near Eastern Studies Proceedings of the 24th Congress of L'Union Européenne des 

Arabisants et Islamisants, in Orientalia Lovaniensia Analecta, Leuven: Peters, vol. 215, pp. 403-422. 
176

 Bāb iqāma l-hiğā’. Ibid, p. 213. Le uniche lettere prese in considerazione in tutto il libro sono le tre 

deboli e la hamza, per cui hiğā’  si riferisce solo a queste quattro. 
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parola ciò che è nella sua forma giudicandolo non importante, essendo soddisfatti di 

ciò che rimane, non avendo bisogno di quello che è stato scartato se è presente un 

segno di ciò che è stato eliso della parola. Gli arabi fanno così ed elidono dal 

morfema e dalla parola, ad esempio “lam yaku” volendo dire “lam yakun” (non fu) 

e “lam ubal” volendo dire “lam ubāli” (non me ne importò). Dell’enunciato 

abbreviano ciò senza cui l’enunciato non sarebbe completo, giudicandolo poco 

importante, e per concisione, se l’interlocutore sa cosa vogliono dire. [...] A volte i 

segretari non hanno potuto distinguere tra due parole ambigue con l’aggiunta o la 

sottrazione, lasciandole quindi nel loro stato. Si sono accontentati di ciò che indica 

il loro senso in base a ciò che nell’enunciato precede e segue, ad esempio quando 

dici al tale “lan yaġzuwa” (non attaccherà), ai due “lan yaġzuwā”, al gruppo “lan 

yaġzū”. Non si distingue tra il duale, il singolare e il plurale, solamente nel Libro 

aggiungono, per distinguere le due parole ambigue, delle lettere di allungamento o 

deboli ossia wāw, yā’ e alif e non vanno oltre a queste.
177

 

2. Capitolo dell’alif prostetica nei nomi.
178

 

3. Capitolo dell’articolo determinativo.
179

 

4. Capitolo su ciò in cui è trasformata l’alif prostetica.
180

  

5. Capitolo sull’aggiunta dell’alif interrogativa all’alif prostetica.
181

 

6. Capitolo sull’aggiunta dell’alif interrogativa all’articolo determinativo.
182

 

7. Capitolo sull’aggiunta dell’alif interrogativa all’alif forte.
183

 

8. Capitolo dell’alif di separazione.
184

 

9. Capitolo sulle due alif che si incontrano limitandosi a una delle due, e le tre 

[alif] che si incontrano limitandosi a due.
185

 In questo capitolo sono descritti 

                                                 
177

 Al-kuttāb yazīdūna fī kitāba l-ḥarf mā laysa fī wazni-hi li-yafṣilū bi-l-ziyāda bayna-hu wa-bayna l-

mušbih la-hu wa-yusqiṭūna min al-ḥarf mā huwa fī wazni-hi stiḫfāf wa-stiġnā’ bi-mā ubqiya ‘ammā 

ulqiya iḏā kāna fī-hi dalīl ‘alà mā yaḥḏifūna min al-kalima. Wa-l-‘arab ka-ḏālika yaf‘alūna wa-

yaḥḏifūna min al-lafẓa wa-l-kalima naḥwa qawli-him: lam yaku wa-hum yurīdūna lam yakun wa-lam 

ubal wa-hum yurīdūna lam ubāli wa-yaḥtazilūna min al-kalām mā yatimm al-kalām ‘alà l-ḥaqīqa illā 

bi-hi stiḫfāf wa-īğāz iḏā ‘arafa l-muḫāṭab mā ya‘nūna bi-hi. [...] Wa-rubba-mā lam yumkin al-kuttāb 

an yafṣilū bayna l-mutašābihayn bi-ziyāda wa-lā nuqṣān fa-tarakū-humā ‘alà ḥāli-himā wa-ktafū bi-

mā yadullu min mutaqaddim al-kalām wa-muta’aḫḫiri-hi maḫbar ‘an-humā naḥwa qawli-ka li-l-rağul 

lan yaġzuwa wa-li-l-iṯnayn lan yaġzuwā wa-li-l-ğamī‘ lan yaġzū wa-lā yufṣal  bayna l-iṯnayn wa-l-

wāḥid wa-l-ğamī‘ wa-inna-mā yazīdūna fī l-kitāb farq bayna l-mutašābihayn ḥurūf al-madd wa-l-līn 

wa-hiya l-wāw wa-l-yā’ wa-l-alif lā yata‘addawna-hā ilà ġayri-hā. Ibid, pp. 213-215. 
178

 Bāb alif al-waṣl fī-l-asmā’. Ibid, p. 210. 
179

 Bāb al-alif wa-l-lām li-l-ta‘rīf. Ibid, p. 218. 
180

 Bāb mā tuġayyira-hu alif al-waṣl. Ibid, p. 219.  
181

 Bāb duḫūl alif al-istifhām ‘alà alif al-waṣl. Ibid, p. 222.  
182

 Bāb duḫūl alif al-istifhām ‘alà l-alif wa-l-lām allātayni li-l-ma‘rifa. Ibid, p. 223. 
183

 Bāb duḫūl alif al-istifhām ‘alà alif al-qaṭ‘. Ivi.  
184

 Bāb alif al-faṣl. Ibid, p. 225.  
185

 Bāb al-alifayn tağtami‘ān fa-yaqtaṣir alà iḥdā-humā wa-l-ṯalāṯ yağtami‘na fa-yaqtaṣir ‘alà 

ṯnatayn. Ibid, p. 226. 
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gli incontri di più alif all’interno di uno stesso enunciato, ma non 

necessariamente all’interno della stessa parola. Ad esempio:  

Scrivi  يٰإبراهي (yā-Ibrāhīm), يٰإسحٰق (yā-Isḥāq), يٰأيوّب (yā-Ayyūb), يٰأبانا (yā-abā-nā) con 

una sola alif, ne elidi una perché in quello che rimane c’è un segno di ciò che non 

c’è più. Scrivi آدم (Ādam), آخر (āḫr), آئب (ā’ib), آمر (āmir) con una sola alif, ne elidi 

una perché in ciò che rimane c’è un segno di ciò che non c’è più. Allo stesso modo il 

verbo, ad esempio: آمن (āmana), آزر (āzara).186
 

10. Capitolo dell’elisione e realizzazione dell’alif nei nomi.
187

 

11. Capitolo dell’elisione dell’alif nei nomi al plurale.
188

 Ad esempio: 

Quanto a al-muslimāt (musulmane) e al-ṣāliḥāt (devote) la realizzazione dell’alif in 

al-muslimāt è migliore della sua elisione, mentre l’elisione dell’alif in al-ṣāliḥāt è 

migliore della sua realizzazione perché in al-muslimāt non ce ne sono se non quella 

che elidi e in al-ṣāliḥāt c’è un’altra alif diversa da quella che elidi.
189

 

12. Capitolo su mā quando è affissa.
190

 

13. Capitolo su man quando è affisso.
191

 

14. Capitolo su lā quando è affissa.
192

 

15. Capitolo delle particelle che si affiggono a mā, iḏā e altre.
193

 

16. Capitolo sulle due o tre wāw contigue in un’unica parola.
194

 

17. Capitolo dell’articolo determinativo affisso ad una lām della parola stessa.
195

  

18. Capitolo della hā’ del femminile.
196

 

19. Capitolo di ciò che è aggiunto allo scritto.
197

 

20. Ancora sull’alfabeto.198
 

                                                 
186

 Taktub yā-Ibrāhīm wa-yā-Isḥāq wa-yā-Ayyūb wa-yā-abā-nā bi-alif wāḥida. Wa-taḥḏif wāḥida li-

anna fī-mā baqiya dalīl ‘alà mā ḏahaba wa-taktubu Ādam wa-āḫar wa-ā’ib wa-āmir bi-alif wāḥida li-

anna fī-mā baqiya dalīl ‘alà mā ḏahaba wa-ka-ḏālika l-fi‘l naḥwa āmana wa-āzara. Ibid, pp. 226-

227. 
187

 Bāb ḥaḏf al-alif min al-asmā’ wa-iṯbātu-hā. Ibid, p. 228.  
188

 Bāb ḥaḏf al-alif min al-asmā’ fī l-ğamī‘. Ibid, p. 231. 
189

 Ammā l-muslimāt wa-l-ṣāliḥāt fa-iṯbāt al-alif fī l-muslimāt ağwad min ḥaḏfi-hā wa-ḥaḏ al-alif min 

al-ṣāliḥāt aḥsan min iṯbāti-hā li-anna-hi lā alif fī l-muslimāt illā allātī taḥḏifwa-fī l-ṣāliḥāt alif ġayr 

al-maḥḏūf. Ibid, p. 232. 
190

 Bāb mā iḏā ittaṣalat. Ibid, p. 234. 
191

 Bāb man iḏā ittaṣalat. Ibid, p. 237. 
192

 Bāb lā iḏā ittaṣalat. Ibid, p. 239. 
193

 Bāb ḥurūf tūṣal bi-mā wa-bi-iḏā wa-ġayr ḏālika. Ibid, p. 241. 
194

 Bāb al-wāwayn tağtami‘ān fī ḥarf wāḥid wa-ṯalāṯ yağtami‘na. Ibid, p. 242. 
195

 Bāb al-alif wa-l-lām li-l-ta‘rīf yadḫulān ‘alà lām min nafs al-kalima. Ibid, p. 243. 
196

 Bāb hā’ al-ta’nīṯ. Ibid, p. 244. 
197

 Bāb mā zīda fī l-kitāb. Ibid, p. 245. 
198

 Bāb min al-hiğā’ ayḍ
an

. Ibid, p. 247. 
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21. Capitolo sull’imperativo del verbo debole.
199

 

22. Capitolo su ciò in cui si riduce la yā’ per l’incontro di due quiescenti.
200

 

23. Capitolo su ciò che si scrive con la yā’ e con l’alif nei verbi.
201

 

24. Capitolo su ciò che si scrive con la yā’ e con l’alif nei nomi.
202

 

25. Capitolo delle lettere che hanno dei significati particolari.
203

 

26. Capitolo della hamza.
204

 

27. Capitolo sulla hamza finale preceduta da quiescente.
205

 

28. Capitolo della hamza seconda radicale e yā’ o wāw terza radicale.
206

 

29. Capitolo della hamza terza radicale preceduta da yā’ o  wāw. 
207

 

30. Capitolo della data e dei numeri.
208

 

31. Capitolo su come il numero agisce nel rendere maschile o femminile.
209

  

32. Capitolo del duale.
210

 

33. Capitolo del duale e del plurale del dimostrativo.
211

 

34. Capitolo sull’aggettivo relativo usato di frequente nell’espressione scritta e 

orale.
212

 

35. Capitolo sui diptoti.
213

 

36. Capitolo dei nomi femminili che non hanno marca del femminile.
214

 

37. Capitolo su ciò che è volto al maschile e al femminile.
215

 

38. Capitolo su ciò che sia maschile che femminile e ha la marca del 

femminile.
216

 

39. Capitolo su ciò che sia maschile che femminile e non ha marca del femminile 

se lo si usa al femminile.
217

 

40. Capitolo egli aggettivi femminili senza hā’.
218

 Ad esempio: 

                                                 
199

 Bāb al-amr bi-l-mu‘tal min al-fi‘l. Ibid, p. 250.  
200

 Bāb mā naqaṣa min-hu l-yā’ li-ğtimā‘ al-sākinayn. Ibid, p. 252.  
201

 Bāb mā yuktab bi-l-yā’ wa-l-alif min al-af‘āl. Ibid, p. 255. 
202

 Bāb mā yuktab bi-l-yā’ wa-l-alif min al-asmā’. Ibid, p. 256. 
203

 Bāb al-ḥurūf allātī ta’tī li-ma‘ānī. Ibid, p. 260. 
204

 Bāb al-hamza. Ibid, p. 262. 
205

 Bāb al-hamza takūn āḫir al-kalima wa-mā qabla-hā sākin. Ibid, p. 266. 
206

 Bāb al-hamza takūn ‘ayn wa-l-lām yā’ aw wāw. Ibid, p. 268. 
207

 Bāb al-hamza mā kānat fī-hi lām wa-qabla-hā yā’ aw wāw. Ibid, p. 269.  
208

 Bāb al-ta’rīḫ wa-l-‘adad. Ibid, p. 270. 
209

 Bāb mā yağrī ‘alay-hi l-‘adad fī taḏkīri-hi wa-ta’nīṯi-hi. Ibid, p. 274.  
210

 Bāb al-taṯniya. Ibid, p. 275. 
211

 Bāb taṯniyat l-mubham wa-ğam‘u-hu. Ibid, p. 277. 
212

 Bāb mā yusta‘mal kaṯīr min al-nasab fī l-kutub wa-l-lafẓ. Ibid, p. 278. 
213

 Bāb mā lā yanṣarif. Ibid, p. 281. 
214

 Bāb asmā’ al-mu’annaṯ allātī lā a‘lām fī-hā li-l-ta’nīṯ. Ibid, p. 287. 
215

 Bāb mā yuḏakkar wa-yu’annaṯ. Ibid, p. 288. 
216

 Bāb mā yakūn li-l-ḏukūr wa-l-ināṯ wa-fī-hi ‘alam al-ta’nīṯ. Ibid, p. 89. 
217

 Bāb mā yakūn li-l-ḏukūr wa-l-ināṯ wa-lā ‘alam fī-hi li-l-ta’nīṯ iḏā urīda bi-hi l-mu’annaṯ. Ibid, p. 

290.  
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Ciò che è in forma fa‘īl è un attributo per il femminile, con il significato di maf‘ūl ed 

è senza hā’, ad esempio: kaff ḫaḍīb (una mano colorata), milḥafa ġasīl (un mantello 

lavato). A volte si introduce la hā’ facendoli comportare come nomi, ad esempio: al-

naṭīḥa (incornata), al-ḏabīḥa (vittima sacrificale), al-farīsa (la preda), akīlat l-sabu‘ 

(il cibo del predatore), si dice šāt ḏabīḥ (pecora sacrificale), come si dice nāqa kasīr 

(cammella in cattivo stato), mentre dici hāḏihi ḏabīḥatu-ka (questa è la tua vittima 

sacrificale) questo perché non intendi informare che è appena stata sgozzata.
219

 

Se è fa‘īl con il significato di fā‘il, allora il suo femminile è in hā’, ad esempio: 

raḥīma (misericordiosa), ‘alīma (sapiente), karīma (magnanima), šarīfa (nobile). [...] 

quand’è fa‘ūl con il significato di fā‘il  è senza hā’ ad esempio: una donna ṣabūr 

(paziente), šakūr (riconoscente), ġafūr (che perdona).
220

 

Sono successivamente presentate le seguenti forme: fa‘ūl col significato di 

maf‘ūl, mif‘īl, mif‘āl, muf‘il, fā‘il, fa‘‘il. 

41. Capitolo sulle parole maqṣūra (accorciate) usate nell’espressione scritta e 

orale.
221

 Ossia le parole di ultima radicale debole, la cui ultima consonante 

viene “accorciata” in alif maqṣūra o alif di allungamento. 

42. Capitolo degli omofoni.
222

 

43. Capitolo sulle lettere di allungamento d’uso comune.
223

 Questo capitolo è in 

realtà dedicato alla sola alif mamdūda. 

44. Capitolo su ciò che è allungato e abbreviato.
224

 

45. Capitolo su ciò che è abbreviato, ma se cambia la vocale della sua forma è 

allungato.
225

 

Come possiamo vedere il contenuto di questo libro è estremamente tecnico. Sono qui 

contenute le informazioni necessarie di ortografia e morfologia per non incappare in 

errori comuni dovuti alla soppressione delle lettere deboli all’interno di un’unica 

                                                                                                                                          
218

 Bāb awṣāf al-mu’annaṯ bi-ġayr hā’. Ibid, p. 291. 
219

 Mā kāna ‘alà fa‘īl na‘t li-l-mu’annaṯ wa-huwa fī ta’wīl maf‘ūl kāna bi-ġayr hā’ naḥwa kaff ḫaḍīb 

wa-milḥafa ġasī wa-rubba-mā ğā’at bi-l-hā’ fa-yuḏhab bi-hā maḏhab al-asmā’ naḥwa l-naṭīḥa wa-l-

ḏabīḥa wa-l-farīsa wa-akīlat l-sabu‘ yuqāl šāt ḏabīḥ ka-mā yuqāl nāqa kasīr wa-taqūlu hāḏidi 

ḏabīḥatu-ka wa-ḏālika anna-ka lam turid an tuḫbir anna-hā qad ḏubiḥat. Ivi.   
220

 Wa-in kāna fa‘īl fī ta’wīl fā‘il kāna mu’annaṯ bi-l-hā’ naḥwa raḥīma wa-‘alīma wa-karīma wa-

šarīfa [...] wa-iḏā kāna fa‘ūl fī ta’wīl fā‘il kāna bi-ġayr hā’ naḥwa mra ṣabūr wa-šakūr wa-ġafūr. 

Ibid, pp. 292-293. 
221

 Bāb mā yusta‘mal fī-l-kutub wa-l-alfāẓ min al-ḥurūf al-maqṣūra. Ibid, p. 297. 
222

 Bāb asmā’ yattafiq lafẓu-hā wa-taḫtalif ma‘ānī-hā. Ibid, p. 299. 
223

 Bāb ḥurūf al-madd al-musta‘mala. Ibid, p. 301. 
224

 Bāb mā yumadd wa-yuqṣar. Ibid, p. 303. 
225

 Bāb mā yuqṣar fa-iḏā ġuyyira ba‘ḍ ḥarakāt binā’i-hi mudda. Ibid, p. 305.  
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parola o, più in generale, di un enunciato. L’interesse espresso da Ibn Qutayba si 

rivolge ai soli aspetti più ostici del linguaggio, rappresentati, oltre che dalle 

semiconsonanti, da quelle parole il cui genere grammaticale è discordante dal loro 

genere semantico. Allo stesso modo, capitoli come il trentesimo, dedicato ai numeri, 

non contengono spiegazioni preliminari riguardo la natura degli accordi in genere, 

numero, determinazione e caso, piuttosto si sviluppano in modo descrittivo della 

mera norma linguistica. Ne risulta che questo testo non mira all’esaustività, ma 

presuppone uno studio complementare e anteriore delle regole generali di 

morfosintassi.  

 

Il Kitāb taqwīm al-lisān 

In questo terzo libro Ibn Qutayba raccoglie una serie di lemmi ordinandoli per 

categorie. Il filo conduttore è l’errore, diffuso o meno. Il trattato è così suddiviso: 

1. Capitolo sulle due parole
226

 che si avvicinano nella forma fonetica e si 

confondono nel significato, a volte la gente le scambia.
227

 In questo capitolo 

vengono elencate una serie di parole che hanno in comune la stessa radice, 

ma una diversa vocalizzazione, ad esempio: “al-ġasl è il nome verbale di 

ġasaltu (lavare), al-ġisl è la malva e tutto ciò con cui si lava la testa, al-ġusl, 

con ‘u’ è l’acqua con la quale ci si lava”
228

, “al-‘alāqa con ‘a’ è l’affetto e la 

disputa, mentre al-‘ilāqa con la ‘i’ è la sferza”
229

, “al-laḥan con ‘a’ su ‘ḥ’ è 

l’intelligenza, si dice ‘un tale intelligente’, mentre al-laḥn è il solecismo.”
230

 

Tutto il capitolo procede in questo modo, elencando coppie di parole spesso 

confuse e il loro corretto significato e utilizzo. La particolarità di questi 

lemmi è la vicinanza semantica dovuta allo stesso etimo. 

2. Capitolo delle parole che si avvicinano nella forma fonica ma divergono i 

loro significati.
231

 In questo capitolo vengono elencate coppie di parole che 

hanno in comune la stessa radice, ma una diversa vocalizzazione. 

                                                 
226

 Ḥarf pl. ḥurūf, ha come significato più comune quello di lettera o particella. In questo caso, come 

altrove indica un’intera parola.  
227

 Bāb al-ḥarfayn allāḏayn yataqārabān fī l-lafẓ wa-fī-l-ma‘nà yaltabisān fa-rubba-mā waḍa‘a l-nās 

aḥada-humā mawḍi‘ al-āḫar. Ibid, p. 307.  
228

 Wa-l-ġasl maṣdar ġasaltu wa-l-ġisl al-ḫiṭmī wa-kull mā ġusila bi-hi al-ra’s wa-l-ġusl bi-l-ḍamm 

al-mā’ allāḏī yuġtasal bi-hi. Ibid, p. 312. 
229

 Wa-‘alāqa l-ḥubb wa-l-ḫuṣūma bi-l-fatḥ wa-‘ilāqa l-sawṭ bi-l-kasr. Ibid, p. 318. 
230

 Wa-l-laḥan bi-fatḥ al-ḥā’ al-fiṭna yuqāl rağul laḥin wa-l-laḥn al-ḫaṭa’ fī l-kalām. Ibid, p. 321. 
231

 Bāb al-ḥurūf allātī tataqārab alfāẓu-hā wa-taḫtalif ma‘ānī-hā. Ibid, p. 322. 
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Contrariamente al capitolo precedente, esse non hanno alcun tratto semantico 

in comune, ad esempio: “al-mansir è il branco di cavalli, mentre al-minsar 

con ‘i’ sulla ‘m’ è il becco dell’uccello”
232

, “al-našr è il vento benevolo, 

mentre ‘ho visto il popolo disperso’ (našar) ossia sparpagliati”
233

, “al-lūḥ è la 

sete, mentre al-lawḥ è l’aria.”
234

. 

3. Capitolo sulla differenza di forma di un’unica parola che modifica i 

significati.
235

 In questo capitolo vengono descritti i diversi significati a cui 

fanno riferimento le parole secondo il paradigma su cui cono costruite, e 

all’aggiunta o meno di lettere di allungamento, o affissi. Ad esempio: 

Dicono: un uomo mubaṭṭan quand’è a stomaco vuoto, baṭīn quand’è grasso, mabṭūn 

quand’è ammalato allo stomaco, baṭin quand’è ingordo e insaziabile, mibṭān 

quando il suo ventre è voluminoso per la gran quantità di ciò che mangia. Un uomo 

muẓahhar quando ha la schiena robusta, un uomo ẓahir quando si lamenta della sua 

schiena, come faqir quando si lamenta delle sue vertebre.
236

 

Disse al-Farrā’ (m. 207/822)
 237

: questo è un uomo tamrī se amava mangiare i 

datteri, se invece li vendeva era tammār, se invece possiede molti datteri e non li 

commercia è mutmir, quando li da’ da mangiare alla gente è tāmir.
238

 

Si dice: una donna mit’ām, sullo schema mif‘āl, se è sua abitudine dare alla luce 

ogni volta due gemelli, se invece vuoi dire che ha dato alla luce due bambini è 

mut’im, allo stesso modo miḏkār e muḏkir (che da’ alla luce figli maschi/che ha 

dato alla luce un figlio); miḥmāq quando è sua abitudine dare alla luce bambini 

sciocchi, muḥmiq quando ha generato uno sciocco, allo stesso modo una 

donna mi’nāṯ e mu’niṯ (che da’ alla luce figlie femmine/che ha dato alla luce una 

figlia).
239

 

                                                 
232

 Al-mansir ğamā‘a min al-ḫayl wa-l-minsar bi-kasr al-mīm minsar al-ṭā’ir. Ibid, p. 323. 
233

 Al-našr al-rīḥ al-ṭayyiba wa-ra’aytu l-qawm našar ay muntaširīn. Ibid, p. 324. 
234

 Al-lūḥ al-‘aṭaš wa-l-lawḥ al-hawā’. Ibid, p. 325. 
235

 Bāb iḫtilāf al-abniya fī l-ḥarf al-wāḥid li-ḫtilāf al-ma‘ānī. Ibid, p. 327. 
236

 Rağul mubaṭṭan iḏā kāna ḫamīṣ al-baṭn wa-baṭīn iḏā kāna ‘aẓīm al-baṭn wa-mabṭūn iḏā kāna ‘alīl 

al-baṭn wa-baṭin iḏā kāna manhūm nahim wa-mibṭān iḏā ḍaḫuma baṭnu-hu min kaṯra mā ya’kul. Wa-

rağul muẓahhar iḏā kāna šadīd al-ẓahr wa-rağul ẓahir iḏā štakà ẓahra-hu miṯl faqir iḏā štakà faqāra-

hu. Ibid, pp. 326-327. 
237

 Cfr. Blachère R., “al-Farrā’”, in EI
2
, vol. 2, pp. 825-827.  

238
 Qāla l-farrā’: hāḏā rağul tamrī iḏā kāna yuḥibbu akl al-tamr wa-in kāna yabī‘u-hu fa-huwa 

tammār fa-in kaṯura ‘inda-hu l-tamr wa-laysa bi-tāğir fa-huwa mutmir wa-iḏā aṭ‘ama-hu l-nās fa-

huwa tāmir. Adab, p. 327. 
239

 Wa-yuqāl imra’a mit’ām miṯl mif‘āl iḏā kāna min ‘ādati-hā an talid kull marra taw’amayn fa-in 

aradta anna-hā waḍa‘at iṯnayn fī baṭn qulta mut’im wa-ka-ḏālika miḏkār wa-muḏkir wa-miḥmāq iḏā 

kāna min ‘ādati-hā an talid al-ḥamqà wa-muḥmiq iḏā waladat aḥmaq wa-mra’a mi’nāṯ wa-mu’niṯ ka-

ḏālika. Ibid, p. 330.  
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Il capitolo procede prendendo in considerazione le varie forme che possono 

essere assunte da una data radice, le quali descrivono lo stato del soggetto o 

gli attribuiscono caratteristiche peculiari secondo uno schema morfologico 

ricorrente. 

4. Capitolo dei diversi nomi verbali di un solo verbo.
240

 In questo capitolo sono 

presentati alcuni verbi che hanno più di un nome verbale, ognuno 

riconducibile ad un diverso significato del verbo. Ad esempio: wağaba l-qalb 

wağīb
an

 (il cuore batte forte), wağabat al-šams wuğūb
an

 (il sole tramonta)
241

.  

5. Capitolo dei verbi.
242

 In questo capitolo sono presentate alcune delle radici 

verbali più comuni, le loro differenze di significato, a seconda che i verbi 

siano o meno vocalizzati secondo lo stesso schema, i nomi verbali a loro 

associati e i loro usi nei diversi contesti. Ad esempio la differenza tra kabira  

nel senso di asanna ossia invecchiare e kabura nel senso di ‘aẓuma ossia 

diventare grande. Oppure: “ṯuġira il bambino quando i denti da latte cadono, 

aṯġara e iṯṯaġara quando spuntano i suoi denti, ṯuġira l’uomo quindi è 

maṯġūr se si sono rotti i denti anteriori”
243

, “afṣaḥa il forestiero quando parla 

in arabo, faṣuḥa quando parla correttamente senza fare errori.”
244

 

6. Capitolo su ciò che ha due significati se con la hamza o senza.
245

 In questo 

capitolo sono presentate le coppie di verbi che differiscono per la presenza 

della hamza o, al suo posto, di una semiconsonante. 

7. Capitolo dei verbi hamzati ai quali la gente comune (‘awāmm) fa cadere la 

hamza.
246

 Questa è la prima menzione dell’interlocutore del genere taqwīm 

al-lisān, la ‘āmma. Tuttavia, tale menzione è presente solo nel titolo in quanto 

il capitolo si compone di una lista di verbi hamzati, alla quale manca il 

riferimento al solecismo che si intende correggere. 

8. Capitolo dei nomi e dei verbi hamzati ai quali la gente comune sostituisce o 

fa cadere la hamza.
247

 In questo capitolo sono presentati verbi e nomi che, o 

hanno la hamza come radicale, oppure aggiunta secondo la formazione di un 

                                                 
240

 Bāb al-maṣādir al-muḫtalifa ‘an al-ṣadr al-wāḥid. Ibid, p. 333. 
241

 Ivi. 
242

 Bāb al-af‘āl. Ibid, p. 344. 
243

 Ṯuġira l-sabī iḏā saqaṭat rawāḍi‘u-hu wa-aṯġara wa-ṯṯaġara iḏā nabatat asnānu-hu wa-ṯuġira l-

rağul fa-huwa maṯġūr iḏā kusira ṯaġru-hu. Ibid, p. 347. 
244

 Wa-qad-afṣaḥa l-a‘ğamī iḏā takallama bi-l-‘arabiyya wa-faṣuḥa iḏā ḥasunat luġatu-hu wa-lam 

yalḥan. Ibid, p. 354.  
245

 Bāb mā yakūn mahmūz bi-ma‘nà wa-ġayr mahmūz bi-ma‘nà āḫar. Ibid, p. 363. 
246

 Bāb al-af‘āl allātī tuhmaz wa-l-‘awāmm tada‘ hamza-hā. Ibid, p. 366. 
247

 Bāb mā yuhmaz min al-af‘āl wa-l-asmā’ wa-l-‘awāmm tubdil al-hamza aw tusqiṭu-hā. Ibid, p. 369. 
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paradigma. Contrariamente al precedente, abbiamo un riscontro diretto di 

quello che era l’errore che Ibn Qutayba voleva correggere. Infatti, ad ogni 

forma corretta è associata la forma scorretta, mettendone in evidenza - 

qualora siano attestate entrambe nel lessico - le differenze di senso. Tali 

modificazioni coinvolgono la trasformazione della hamza in semiconsonante 

o la sua caduta. Lo schema enunciativo secondo il quale le notizie ci sono 

presentate è: “di’ così” oppure “si dice così”, “non così” oppure “la gente 

comune dice così”. 

9. Capitolo di ciò che non è hamzato ma la gente comune [lo pronuncia] con la 

hamza.
248

  

10. Capitolo di ciò che è geminato ma la gente comune scempia.
249

 

11. Capitolo di ciò che è scempio ma la gente comune gemina.
250

 

12. Capitolo di ciò che è quiescente ma la gente comune vocalizza.
251

 

13. Capitolo di ciò che è vocalizzato ma la gente pronuncia quiescente.
252

 

14. Capitolo di ciò che la gente pronuncia erroneamente.
253

 In questo capitolo 

vengono descritti gli errori commessi dalla gente comune concernenti le 

lettere facilmente confondibili, sia nella pronuncia che nella grafia. Nella 

maggior parte dei casi l’errore è legato al ductus che viene mal interpretato, 

conducendo all’errore. La presentazione è a coppie: tağīr - ṯağīr, andarānī - 

ḏarānī, ecc. 

15. Capitolo sulla sīn che pronunciano come ṣād.
254

 

16. Capitolo sulla ṣād che pronunciano come sīn.
255

 

17. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘a’ e la gente comune vocalizza in ‘i’.
256

 

18. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘i’ e la gente comune vocalizza in ‘a’.
257

 

19. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘a’ e la gente comune vocalizza in ‘u’.
258

 

20. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘u’ e la gente comune vocalizza in ‘a’.
259

 

                                                 
248

 Bāb mā lā yuhmaz wa-l-‘awāmm tahmuzu-hu. Ibid, p. 372. 
249

 Bāb mā yušaddad wa-l-‘awāmm tuḫaffifu-hu. Ibid, p. 375. 
250

 Bāb mā ğā’a ḫafīf wa-l-‘āmma tušaddidu-hu. Ibid, p. 377. 
251

 Bāb mā ğā’a sākin wa-l-‘āmma tuḥarriku-hu. Ibid, p. 381. 
252

 Bāb mā ğā’a muḥarrak wa-l-‘āmma tusakkinu-hu. Ibid, p. 382. 
253

 Bāb mā tuṣaḥḥifu fī-hi al-‘awāmm. Ibid, p. 385. A proposito del taṣḥīf, inteso come errore nella 

scrittura e del suo sviluppo nella trattatistica, si veda Rosenthal F., “Taṣḥīf”, in  EI
2
, vol. 10, pp. 373. 

A Ibn Qutayba è attribuito un trattato di taṣḥīf che Lecomte non prende in considerazione tra l’insieme 

delle sue opere. 
254

 Bāb mā ğā’a bi-l-sīn wa-hum yaqūlūna-hu bi-l-ṣād. Ibid, p. 386. 
255

 Bāb mā ğā’a bi-l-ṣād wa-hum yaqūlūna-hu bi-l-sīn. Ivi. 
256

 Bāb mā ğā’a maftūḥ wa-l-‘āmma taksiru-hu. Ibid, p. 388.  
257

 Bāb mā ğā’a maksūr wa-l-‘āmma taftaḥu-hu. Ibid, p. 390.  
258

 Bāb mā ğā’a maftūḥ wa-l-‘āmma taḍummu-hu. Ibid, p. 393. 
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21. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘u’ e la gente comune vocalizza in ‘i’.
260

 

22. Capitolo su ciò che è vocalizzato in ‘i’ e la gente comune vocalizza in ‘u’.
261

 

23. Capitolo dei verbi in forma fa‘ila pronunciati fa‘ala.
262

 

24. Capitolo dei verbi in forma fa‘ala pronunciati fa‘ila.
263

 

25. Capitolo dei verbi in forma fa‘ala pronunciati fa‘ula.
264

 

26. Capitolo dei verbi yaf‘ul in ‘u’, e di ciò che cambia.
265

 

27. Capitolo dei verbi yaf‘il in ‘i’, e di ciò che cambia.
266

 

28. Capitolo dei verbi yaf‘al in ‘a’, e di ciò che cambia.
267

 

29. Capitolo sul passivo.
268

 In questo capitolo sono elencati i verbi che vengono 

usati solo al passivo. 

30. Capitolo della sottrazione, aggiunta o cambiamento di alcune lettere con 

altre.
269

 In questo capitolo sono elencati verbi e nomi il cui significato può 

essere confuso a seconda del paradigma sul quale sono costruiti, sia esso una 

forma verbale o nominale. Oppure una differenza di vocalizzazione in parole 

di origine straniera, o uno scambio di consonanti radicali.  

31. Capitolo del verbo transitivo il cui complemento è introdotto o meno da una 

particella, ma la gente comune non lo rende transitivo e viceversa.
270

 Questo 

capitolo è incentrato sulla possibilità o meno, da parte del verbo, di reggere 

un complemento diretto (maf‘ūl bi-hi), o un participio attivo (fā‘il), senza 

l’ausilio delle preposizioni (ḥurūf), oppure con l’ausilio della corretta 

preposizione a seconda del significato che si vuole veicolare. L’analisi si 

sviluppa tenendo conto del verbo trilittero e delle sue forme derivate, 

evidenziandone le diversità d’uso in base a quanto detto sopra. Allo stesso 

modo, sono trattate le proposizioni ṣifa e la necessità o meno che siano 

introdotte da preposizioni. Ad esempio: “è una notizia diffusa (mustafīḍ) 

                                                                                                                                          
259

 Bāb mā ğā’a maḍmūm wa-l-‘āmma taftaḥu-hu. Ibid, p. 394. 
260

 Bāb mā ğā’a maḍmūm wa-l-‘āmma taksiru-hu. Ibid, p. 395. 
261

 Bāb mā ğā’a maksūr wa-l-‘āmma taḍummu-hu. Ibid, p. 396. 
262

 Bāb mā ğā’a ‘alà fa‘iltu bi-kasr al-‘ayn wa-l-‘āmma taqūlu-hu ‘alà fa‘altu bi-fatḥi-hā. Ibid, p. 

397. 
263

 Bāb mā ğā’a ‘alà fa‘altu bi-fatḥ al-‘ayn wa-l-‘āmma taqūlu-hu ‘alà fa‘iltu bi-kasri-hā. Ibid, p. 

398. 
264

 Bāb mā ğā’a ‘alà fa‘altu bi-fatḥ al-‘ayn wa-l-‘āmma taqūlu-hu ‘alà fa‘ultu bi-ḍammi-hā. Ibid, p. 

399. 
265

 Bāb mā ğā’a ‘alà yaf‘ul bi-ḍamm al-‘ayn mimmā yuġayyir. Ibid, p. 400. 
266

 Bāb mā ğā’a ‘alà yaf‘il bi-kasr al-‘ayn mimmā yuġayyir. Ivi. 
267

 Bāb mā ğā’a ‘alà yaf‘al bi-fatḥ al-‘ayn mimmā yuġayyir. Ibid, p. 401. 
268

 Bāb mā ğā’a ‘alà lafẓ mā lam yusamma fā‘ilu-hu. Ivi. 
269

 Bāb mā yunqaṣ min-hu wa-yuzād fī-hi wa-yubdal ba‘ḍ ḥurūfi-hi bi-ġayri-hi. Ibid, p. 403. 
270

 Bāb mv yu‘addà bi-ḥarf ṣifa aw bi-ġayri-hi wa-l-‘āma lā tu‘addī-hi aw lā yu‘addà wa-l-‘āmma 

tu‘addī-hi. Ibid, p. 418. 
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perché deriva da ‘la notizia si diffonde’ (istafāḍa) e non si dice mustafāḍ 

(diffuso) a meno che non si dica mustafāḍ fī-hi (diffuso)”
271

, “dici: ‘sta a te di 

fare così’ (iyyā-ka wa-an) e non si dice ‘iyyā-ka an’ senza wāw, non vedi 

forse che dici ‘iyyā-ka wa-kaḏā’ e non si dice ‘iyyā-ka kaḏā’.”
272

 

32. Capitolo di ciò che è espresso al duale ma la gente esprime al singolare.
273

 

33. Capitolo su ciò di cui ci sono due varianti e la gente usa la più debole.
274

 In 

questo capitolo è introdotto il concetto di variante (luġa). Ibn Qutayba ci 

presenta due varianti entrambe attestate e riconosciute come corrette di cui, 

però, una è migliore dell’altra ed esorta nel suo utilizzo. Ad esempio: 

“yaqūlūna ḍaliltu wa-ḍalaltu ağwad (mi sono perso)”, “yaqūlūna l-šam‘ wa-

l-ağwad al-šama‘ (cera)”, “yaqūlūna yawm al-arba‘ā’ al-ağwad al-arbi‘ā’ 

(mercoledì).” 

34. Capitolo su ciò che cambia nell’onomastica.
275

 Ossia variazioni vocaliche nei 

nomi propri.  

35. Capitolo su ciò che cambia dei toponimi.
276

 Ossia variazioni vocaliche nei 

toponimi. 

Questo libro può di diritto appartenere al genere definito come laḥn al-‘āmma
277

 che 

godrà di un notevole sviluppo nei secoli successivi. Prima di Ibn Qutayba, autori del 

calibro di al-Kisā’ī (m. c. 189/805)
278

 e Ibn al-Sikkīt (m. 244/858)
279

 dedicarono i 

loro sforzi alla correzione del solecismo e a stabilire quale fosse la forma corretta, 

mirando non tanto alla descrizione dei fatti linguistici così come sono attestati, 

piuttosto con un chiaro intento sanzionatorio. Caratteristica che dimorerà immutata 

negli autori posteriori. Per quanto riguarda Ibn Qutayba, possiamo notare come 

questo trattato sia chiaramente diviso in due parti: la prima è formata dai primi sei 

capitoli che occupano circa la metà dell’intero testo. In essi non si menziona la 

                                                 
271

 Wa-huwa ḥadīṯ mustafīḍ li-anna-hu min istafāḍa l-ḥadīṯ wa-lā yuqāl mustafāḍ illā an yuqāl 

mustafāḍ fī-hi. Ivi. 
272

 Wa-taqūl iyyā-ka wa-an taf‘al kaḏā wa-lā yuqāl iyyā-ka an taf‘al bi-lā wāw a-lā tarà anna-ka 

taqūl iyyā-ka wa-kaḏā wa-lā yuqāl iyyā-ka kaḏā. Ibid, p. 419.  
273

 Bāb mā yutakallam bi-hi muṯannà wa-l-‘āmma tatakallam bi-l-wāḥid min-hu. Ibid, p. 421. 
274

 Bāb mā fī-hi luġatān ista‘mala l-nās aḍ‘afa-humā. Ivi. 
275

 Bāb mā yuġayyar min asmā’ al-nās. Ibid, p. 426. 
276

 Bāb mā yuġayyar min asmā’ al-bilād. Ibid, p. 429. 
277

 Si veda a questo proposito un contributo aggiornato di Ayoub G., “Laḥn”, in Encyclopaedia of 

Arabic Language and Linguistics, vol. 2, pp. 628-634. Si veda anche Ghersetti, “ ‘Dites, mais ne dites 

pas’: le taqwīm al-lisān d’Ibn al-Ğawzī”; Iványi T., “Laḥn and luġa”, in The Arabist. Budapest Studies 

in Arabic, 1 (1988), pp. 67-86. 
278

 Cfr. Sellheim R., “al-Kisā’ī”, in EI
2
, vol. 5, pp. 171-172. 

279
 Cfr. Réd, “Ibn al-Sikkīt”, in EI

2
, vol. 3, p. 965. 
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‘āmma (pl. ‘awāmm) e ad un’attenta analisi sembrano più un’appendice dei libri 

precedenti che un vero e proprio trattato di laḥn. Lo stile d’esposizione è prettamente 

descrittivo, ossia presenta i dati linguistici senza metterli in relazione con una forma 

sbagliata, senza mostrare contrapposizione alcuna tra la norma e la realizzazione 

scorretta. Quanto agli argomenti trattati, possono essere considerati come 

un’aggiunta al Kitāb al-ma‘rifa. Dall’altro lato, la seconda parte vede come 

protagonista l’agente corruttrice della lingua, la ‘āmma, che viene posta come 

contraltare alla fascia di parlanti che pratica e custodisce la lingua faṣīḥa. Lo schema 

espositivo rimane invariato lungo il testo: la prima forma presentata è quella corretta, 

seguita dalla forma scorretta o meno appropriata, seguono eventuali precisazioni 

semantiche, ma in numero limitato. 

 

Il Kitāb al-abniya 

 Le forme verbali.
280

 

1. Capitolo sulle forme fa‘altu e af‘altu con stesso significato.
281

 In questo 

capitolo sono elencati alcuni verbi la cui prima e quarta forma
282

 hanno lo 

stesso significato, e possono essere utilizzate allo stesso modo. Ad esempio: 

ğadda fulān fī amri-hi wa-ağadda (un tale si applica con zelo alla sua 

faccenda), aḍā’a l-qamar wa-ḍā’a (la luna risplende), qāla l-Farrā’ awḥà 

wa-waḥà (ispirare) wa-awma’a wa-wama’a (fare un cenno). Il capitolo 

procede su questo schema senza fornire spiegazioni di alcun genere.  

2. Capitolo sulle forme fa‘altu e af‘altu con stesso significato, ma diversità nella 

transitività.
283

 Non dissimile dal precedente, questo capitolo presenta una lista 

di verbi la cui prima e quarta forma coincidono nel significato, ma il cui 

complemento diverge a seconda che sia diretto o introdotto da preposizioni. 

Ad esempio: zaraytu ‘alay-hi wa-azraytu bi-hi (l’ho biasimato), daḫaltu bi-hi 

wa-adḫaltu-hu (l’ho introdotto). 

3. Capitolo di af‘ala con valore espositivo.
284

 In questo capitolo vengo 

presentati i verbi in quarta forma che hanno un valore espositivo (ta‘rīḍ) 

                                                 
280

 Abniya l-afāl. Adab, p. 433. 
281

 Bāb fa‘altu wa-af‘altu bi-ttifāq al-ma‘nà. Ivi.   
282

 Adottiamo forma verbale riferendoci alla classificazione in uso presso gli arabisti.  
283

 Bāb fa‘altu wa-af‘altu bi-ttifāq al-ma‘nà wa-ḫtilāfu-humā fī-l-ta‘addī. Ibid, p. 444. 
284

 Bāb af‘altu l-šay: ‘arraḍtu-hu li-l-fi‘al. Ibid, p. 446. 
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rispetto alla prima. Larcher annovera tale valore tra quelli derivati dal 

principale, ossia il fattivo-causativo.
285

 L’esempio portato da Ibn Qutayba, 

che sarà poi ripreso dagli autori successivi, è aqtaltu l-rağul ‘arraḍtu-u li-l-

qatl, ossia l’ho mandato a morte, l’ho esposto alla morte. 

4. Capitolo di af‘ala con valore tropativo.
286

 In questo capitolo sono elencati 

alcuni verbi la cui quarta forma ha valore tropativo, ossia di trovare la cosa in 

un determinato stato
287

, ad esempio: aḥmada (trovare lodevole), aḏmama 

(trovare biasimevole), aḫlafa (trovare bugiardo), abḫala (trovare avaro), 

ağbana (trovare vile), aḥmaqa (trovare sciocco).  

5. Capitolo di af‘ala con valore meritativo.
288

 Categoria di verbi spesso inclusa 

nella precedente. Il valore meritativo è legato al passivo della prima forma il 

cui oggetto diventa il soggetto logico della quarta
289

, ad esempio: aḥṣada l-

zar‘ (il raccolto merita d’essere mietuto, è pronto da mietere).   

6. Capitolo di af‘ala con valore diventivo.
290

 Questa categoria di verbi indica 

come il soggetto sia diventato, o divenuto possessore, dello stato o cosa 

indicato dalla radice
291

. Ad esempio: ağraba (diventare scabbioso), anḥaza 

(diventare ammalato, cammello); alḥama (divenire possessore di  carne = 

diventare grasso), atmara (divenire possessore di datteri = avere molti 

datteri). 

7. Capitolo di af‘ala con valore fattivo.
292

 Questa è una partizione di verbi con 

valore fattivo-causativo
293

, ad esempio: asāda può significare essere/nascere 

signore o essere/nascere nero di pelle. 

8. Capitolo di af‘ala con valore fattivo.
294

 Questo è il valore principale della 

quarta forma dal quale, secondo Larcher, gli altri sono derivati
295

, ossia 

                                                 
285

 Cfr. SVAC, pp. 57-58. 
286

 Bāb af‘altu l-šay’: wağadtu-hu ka-ḏālika. Ibid, p. 447. Larcher categorizza questi verbi come 

tropatifs, coniando il termine per differenziare tale valore da quello estimativo in uso presso gli 

arabisti - si veda ad esempio Wright W., A grammar of the Arabic language, Simon Wallenberg Press, 

2007, parte 1, pp. 34-36 - a questo proposito indichiamo Larcher, “Dérivation lexicale et relation au 

passif en arabe classique”, in Journal Asiatique, 284 ii (1996), pp. 265-290. Per rendere conto di tale 

diversità di significato, manterremo la parola “tropativo” seguendo Larcher e la derivazione latina che 

propone, si veda SVAC, pp. 60-61    
287

 Ivi.  
288

 Bāb af‘ala l-šay’: ḥāna min-hu ḏālika. Ibid, p. 447. Per le stesse ragioni di cui sopra, manteniamo 

la categorizzazione di Larcher méritatifs - meritativi.  
289

 Cfr. SVAC, p. 62. 
290

 Bāb af‘ala l-šay’: ṣāra ka-ḏālika wa-aṣāba-hu ḏālika. Ivi.  
291

 Cfr. SVAC, pp. 62-64. 
292

 Bāb af‘ala l-šay’: atà bi-ḏālika wa-ttaḫaḏa ḏālika. Ibid, p. 450. 
293

 Cfr. SVAC, p. 54-57. 
294

 Bāb af‘altu l-šay’: ğa‘altu la-hu ḏālika. Ivi.  
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ğa‘ala l-šay li- (far qualcosa, far qualcosa per qualcuno). Ad esempio: 

aqbartu l-rağul (ho fatto una tomba per l’uomo).  

9. Capitolo di af‘ala con due significati contrari (enantiosemia).
296

 

10. Capitolo di af‘ala riflessivo e non.
297

 Ad esempio: aḍā’a l-nār wa-aḍā’a l-

nār ġayra-hā (il fuoco risplende e il fuoco fa risplendere qualcos’altro). 

11. Capitolo su fa‘ala riflessivo e non.
298

 

12. Capitolo di fa‘ala  con due significati contrari (enantiosemia).
299

 Ad esempio: 

bi‘tu l-šay’: ištaraytu-hu wa-bi‘tu-hu (ho comprato/venduto la tal cosa). 

13. Capitolo su af‘altu-hu fa-fa‘ala.
300

 Ad esempio: adḫaltu-hu fa-daḫala (l’ho 

fatto entrare quindi è entrato). 

14. Capitolo su fa‘altu-hu fa-nfa‘ala wa-fta‘ala.
301

 Ad esempio: kasartu-hu fa-

nkasara (l’ho rotto quindi è rotto), ‘azaltu-hu fa-‘tazala (l’ho separato quindi 

è separato). 

15. Capitolo su fa‘altu e af‘altu riflessivi.
302

 Ad esempio: barakat al-ibl wa-

abraktu-hā (i cammelli si sono inginocchiati, li ho fatti inginocchiare), 

rabaḍat al-ġanam wa-arbaḍtu-hā (le capre si sono accucciate, le ho fatte 

accucciare). 

16. Capitolo su af‘ala l-šay’e fa‘altu-hu anā.
303

 Ad esempio: aqša‘a l-ġaym wa-

qaša‘at-hu l-rīḥ (le nubi si sono diradate, le ha diradate il vento), anzafat al-

bi’r wa-nazaftu-hā anā (il pozzo è prosciugato, l’ho prosciugato). 

 

 Significati delle forme verbali.
304

 

17. Capitolo su fa‘‘altu e suoi usi.
305

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso della seconda forma a seconda del significato che può 

assumere:  

a. Fa‘‘altu af‘altu: ḫabbartu aḫbartu (informare) 

                                                                                                                                          
295

 Cfr. SVAC, p. 54-57. 
296

 Bāb af‘altu wa-af‘altu bi-ma‘nayayn mutaḍāddayn. Adab, p. 453. 
297

 Bāb af‘ala l-šay’ fī nafsi-hi wa-af‘ala l-šay’ ġayra-hu. Ivi.  
298

 Bāb fa‘ala l-šay’ wa-fa‘ala l-šay’ ġayra-hu. Ibid, p. 454. 
299

 Bāb fa‘altu wa-fa‘altu bi-ma‘nayayn mutaḍāddayn. Ibid, p. 455. 
300

 Bāb af‘altu-hu fa-fa‘ala. Ibid, p. 456. 
301

 Bāb fa‘altu-hu fa-nfa‘ala wa-fta‘ala. Ibid, p. 457. 
302

 Bāb fa‘altu wa-af‘altu ġayri-hi. Ivi.  
303

 Bāb af‘ala l-šay’ wa-fa‘altu-hu anā. Ibid, p. 459.  
304

 Ma‘ānī abniyat l-af‘āl. Ibid, p. 460. 
305

 Bāb fa‘‘altu wa-mawāḍi‘u-hā. Ivi. Si veda in dettaglio per la seconda forma SVAC, pp. 33-43: per 

la differenza con la quarta forma ibid, pp. 55-57. 
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b. Fa‘‘altu con valore intensivo: ğawwada (far bene), ġallaqa (chiudere 

tutto), qaṭṭa‘a (tagliare a pezzettini) 

c. Fa‘‘altu contrario di af‘altu 

d. Fa‘‘altu con valore fattivo: ‘allamtu (insegnare) 

e. Fa‘‘altu  in opposizione a fa‘ala: namaytu l-ḥadīṯ (ho trasmesso lo 

ḥadīṯ in modo corretto), nammaytu l-ḥadīṯ (ho trasmesso lo ḥadīṯ in 

modo scorretto) 

18.  Capitolo su af‘altu e suoi usi.
306

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso della quarta forma a seconda del significato che può 

assumere, la maggior parte di queste sono state trattate nei capitoli 

precedenti: 

a. Af‘altu fa‘‘altu: come sopra, con valore fattivo 

b. Af‘altu con valore di fa‘ala 

c. Af‘altu contrario di fa‘ala 

d. Af‘altu con valore espositivo 

e. Af‘altu con valore tropativo 

f. Af‘altu con valore meritativo 

g. Af‘altu con valore diventivo 

h. Af‘altu con valore fattivo 

19. Capitolo su fā‘ala e suoi usi.
307

 In questo capitolo sono elencate le differenze 

d’uso della terza forma a seconda del significato che può assumere: 

a. Fā‘ala  con valore di fa‘ala e af‘ala 

b. Fā‘ala diverso da fa‘ala e af‘ala 

c. Fā‘ala con valore di reciprocità: qātala (combattere con) 

d. Fā‘ala con valore di fa‘‘ala 

20. Capitolo su tafā‘ala e suoi usi.
308

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso della sesta forma a seconda del significato che può 

assumere: 

a. Tafā‘la con valore di ifta‘ala, con valore di reciprocità 

b. Tafā‘la con valore di fā‘ala, non reciproco 

                                                 
306

 Bāb af‘altu wa-mawāḍi‘u-hā. Adab, p. 462. Si veda in dettaglio per la quarta forma SVAC, pp. 53-

67. 
307

 Bāb fā‘altu wa-mawāḍi‘u-hā. Adab, p. 464. Si veda in dettaglio per la terza forma SVAC, pp. 45-

51. 
308

 Bāb tafā‘ala wa-mawāḍi‘u-hā. Adab, p. 465. Si veda in dettaglio per la sesta forma SVAC, pp. 83-

86. 
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c. Tafā‘la con valore simulativo, ad esempio: ta‘āqala (simulare 

d’essere intelligente, fare il saccente) 

21. Capitolo su tafa‘‘ala e suoi usi.
309

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso della quinta forma a seconda del significato che può 

assumere: 

a. Tafa‘‘ala con valore di takalluf. Tale valore è simile a quello 

simulativo della sesta forma, né è tuttavia ben distinto. Ad esempio:  

in questo caso tafa‘‘ala non è tafā‘la, non vedi forse che tu dici ‘taḥālamtu’ 

ed il significato è che tu mostri longanimità e non è così, mentre dici 

‘taḥallamtu’ ed il significato è che tu cerchi di diventare longanime.
310

 

b. Tafa‘‘ala con valore di tafā‘la 

c. Tafa‘‘ala con valore di “gradualmente”
311

. Questo valore evidenzia il 

processo di svolgimento dell’azione graduandolo, ad esempio: 

tafahhamtu (comprendere poco per volta), tabaṣṣara (osservare poco 

per volta, meditare con attenzione).
312

 

22. Capitolo su istaf‘ala e suoi usi.
313

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso della decima forma a seconda del significato che può 

assumere: 

a. Istaf‘ala con valore di tafa‘‘ala 

b. Istaf‘ala con valore di richiesta. Questo valore si spiega con la 

richiesta (su’āl, ṭalab) dell’azione, ad esempio: istawhabtu-hu lī ay 

sa’altu hibata-hu lī (gli ho chiesto il suo dono per me). 

c. Istaf‘ala con valore estimativo: istağadtu-hu (l’ho trovato buono). 

Larcher evidenzia come tale valore sia, nell’arabo classico, un 

riflessivo indiretto di un tropativo di quarta forma.
314

 

d. Istaf‘ala con valore di fa‘ala e af‘ala 

                                                 
309

 Bāb tafa‘‘ala wa-mawāḍi‘u-hā. Adab, p. 466. Si veda in dettaglio per la quinta forma SVAC, pp. 

77-81. 
310

 Wa-laysa tafa‘‘altu fī hāḏā bi-manzila tafā‘altu a-lā tarà anna-ka taqūl taḥālamtu fa-l-ma‘nà 

anna-ka aẓharta l-ḥilm wa-lasta ka-ḏālika wa-taqūl taḥallamtu fa-l-ma‘nà anna-ka ltamasta an taṣīr 

ḥalīm. Ivi.  
311

 Wa-ta’tī tafa‘‘altu li-l-šay’ ta’ḫuḏ min-hu l-šay’ ba‘da l-šay’. Ibid, p. 467.  
312

 Ivi. 
313

 Bāb istaf‘altu wa-mawāḍi‘u-hā. Ivi. Si veda in dettaglio per la decima forma SVAC pp. 87-91.  
314

 Ibid., p. 91. 
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e. Istaf‘ala con valore di cambiamento di stato (taḥawwul). Ad esempio 

istanwaqa l-ğamal (il cammello diventa cammella > prendere un 

cammello per una cammella > prendere un abbaglio). 

23. Capitolo su ifta‘ala e suoi usi.
315

 In questo capitolo sono elencate le 

differenze d’uso dell’ottava forma a seconda del significato che può 

assumere: 

a. Ifta‘ala con valore di riflessivo indiretto. Tale valore è espresso come 

ittaḫadtu ḏālika, prendere per sé, ad esempio: ištawà ha come 

significato prendere per sé della carne grigliata > grigliarsi della 

carne. 

b. Ifta‘ala con valore di fa‘ala. 

c. Ifta‘ala con valore di tafā‘ala, con valore riflessivo. 

24. Capitolo su if‘aw‘altu e analoghi. Verbi transitivi e non.
316

  

a. If‘aw‘ala con valore di mubālaġa e tawkīd ossia l’abbondanza, ad 

esempio: i‘šawšaba (esser ricoperto di abbondante vegetazione). Sono 

transitivi. 

b. If‘awwala, è transitivo. 

c. Fa‘lala, è transitivo. 

d. Fa‘ula, è intransitivo. 

e. Infa‘ala
317

, è intransitivo. 

f. If‘alala e if‘ālala, non sono transitivi. 

g. If‘anlala, è intransitivo. 

25. Capitolo di fa‘altu di ultima wāw e yā’, con stesso significato.
318

 In questo 

capitolo sono elencati i verbi di ultima debole che hanno stesso significato e 

uso indipendentemente dalla natura della terza radicale. 

26. Capitolo della costruzione dei verbi di media debole con stesso significato.
319

 

In questo capitolo sono elencati i verbi di media debole che hanno stesso 

significato indipendentemente dalla natura della seconda radicale. 

27. Capitolo dei verbi di prima hamza e non, con stesso significato.
320

 In questo 

capitolo la differenza è tra la hamza e una debole. 

                                                 
315

 Bāb ifta‘ala wa-mawāḍi‘u-hā. Ibid, 469. Si veda in dettaglio per l’ottava forma SVAC, pp. 73-76.  
316

 Bāb if‘aw‘altu wa-ašbāhu-hā wa-mā yata‘addà min al-af‘āl wa-mā lā yata‘addà. Adab, p. 470. Si 

veda in dettaglio per le forma dall’undicesima alla quindicesima SVAC, pp. 123-125. 
317

 Si veda in dettaglio per la settima forma SVAC, pp. 99-101. 
318

 Bāb fa‘altu bi-fatḥ al-‘ayn fī l-wāw wa-l-yā’ bi-ma‘nà wāḥid. Adab, p. 472.  
319

 Bāb abniya min al-af‘āl muḫtalifa bi-l-yā’ wa-l-wāw bi-ma‘nà wāḥid. Ibid, p. 473.  
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28. Capitolo dei verbi di media hamza e non, con stesso significato.
321

  

29. Capitolo su fa‘ala e fa‘ula con stesso significato.
322

 

30. Capitolo su fa‘ila e fa‘ula con stesso significato.
323

 

31. Capitolo su fa‘ala con due forme all’imperfetto in ‘u’ e ‘i’.
324

 

32. Capitolo su fa‘ala con due forme all’imperfetto in ‘u’ e ‘a’.
325

 

33. Capitolo su fa‘ala con due forme all’imperfetto in ‘a’ e ‘i’.
326

 

34. Capitolo su fa‘ila con due forme all’imperfetto in ‘a’ e ‘i’.
327

 

35. Capitolo su fa‘ila con due forme all’imperfetto in ‘u’ e ‘a’.
328

 

36. Capitolo su fa‘ula e all’imperfetto ‘a’.
329

 

37. Capitolo del permutato.
330

 In questo capitolo sono elencati alcuni verbi e 

nomi ai quali corrispondono due radici diverse che differiscono per una sola 

consonate, mantenendo lo stesso senso. Ad esempio: madahtu-hu madaḥtu-

hu (l’ho lodato), ğadaṯ ğadaf (tomba).  

38. Capitolo sulla sostituzione di una delle due geminate con yā.
331

 In questo 

capitolo sono elencati alcuni verbi la cui ultima radicale è una yā’, tale 

radicale è in realtà una derivazione da un verbo geminato. Ad esempio: 

taẓannà < taẓannana (fare delle congetture), taqaḍḍà < taqaḍḍaḍa (scendere 

in picchiata, cadere precipitosamente).   

39. Capitolo della sostituzione della geminata.
332

 In questo capitolo è descritta 

l’origine di alcuni verbi quadrilitteri in seconda forma che rimonta, in realtà, 

ad una quinta del verbo trilittero regolare geminato, ad esempio: takamkama 

< takammama (mettersi un berretto ‘kumma’ in testa). 

40. Capitolo di ciò che è stato scambiato nelle rime.
333

 Nella prima parte di 

questo capitolo vengono presentati alcuni lemmi ai quali sono state invertite 

le ultime lettere radicali. La ragione di questo scambio è da trovarsi 

nell’esigenza, da parte del poeta, di mantenere la rima del suo componimento, 

                                                                                                                                          
320

 Bāb mā yuhmaz uwwalu-hu min al-af‘āl wa-lā yuhmaz bi-ma‘nà wāḥid. Ibid, p. 474. 
321

 Bāb mā yuhmaz awsaṭu-hu min al-af‘āl wa-lā yuhmaz bi-ma‘nà wāḥid. Ibid, p. 475. 
322

 Bāb fa‘altu wa-fa‘ultu bi-ma‘nà. Ibid, p. 476. 
323

 Bāb fa‘iltu wa-fa‘ultu bi-ma‘nà. Ivi. 
324

 Bāb fa‘ala yaf‘ulu wa-yaf‘ilu. Ibid, p. 477. 
325

 Bāb fa‘ala yaf‘ulu wa-yaf‘alu. Ibid, p. 481. 
326

 Bāb fa‘ala yaf‘alu wa-yaf‘ilu. Ivi. 
327

 Bāb fa‘ila yaf‘alu wa-yaf‘ilu. Ibid, p. 483. 
328

 Bāb fa‘ila yaf‘ulu wa-yaf‘alu. Ivi. 
329

 Bāb fa‘ula yaf‘alu. Ibid, p. 484. 
330

 Bāb al-mubdal. Ibid, p. 485. 
331

 Bāb ibdāl al-yā’ min aḥad al-ḥarfayn al-miṯlayn iḏā ğtama‘ā. Ibid, p. 487. 
332

 Bāb al-ibdāl min al-mušaddada. Ibid, p. 489. 
333

 Bāb mā ubdila min al-qawāfī. Ivi. 
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permettendo quindi alla parola in questione di essere poi accettata come 

variante. Nella seconda parte, sono presentate parole la cui inversione delle 

radicali non è dovuta a licenze poetica, ma annoverate come semplici 

sinonimi o varianti. 

41. Parole non arabe in uso presso gli arabi.
334

 In questo capitolo sono proposte 

alcune parole di uso corrente in arabo ma di origine straniera, ad esempio: 

“al-zarğūn è il vino, la sua origine è persiana”, “al-sağanğal è lo specchio e 

[deriva] dal greco”, “al-barnasā’ è la creatura, la sua origine è nabatea”. 

42. Capitolo riguardante più preposizioni giustapposte [che rappresentano vari 

complementi o un complemento complesso (ṣifāt)].
335

 In questo capitolo è 

descritta l’occorrenza di preposizioni giustapposte riferite allo stesso verbo e 

tra esse complementari. 

43. Capitolo riguardante alcune preposizioni al posto di altre.
336

 Ossia l’uso di 

diverse preposizioni per introdurre lo stesso complemento del verbo. 

44. Capitolo sull’aggiunta di preposizioni (intransitivizzazione).337
 

45. Capitolo sulla presenza o meno delle preposizioni.
338

 Tale capitolo elenca 

alcuni verbi il cui complemento può essere o meno introdotto da una 

preposizione: di fatto sono transitivi. 

 

 Le forme nominali.
339

 

1. Capitolo delle parole trilittere con due varianti.
340

 In questo capitolo Ibn 

Qutayba presenta una lista di parole che hanno due varianti attestate e 

accettate.  Idem per i capitoli successivi. 

a. Fa‘l e fa‘al. 

b. Fa‘l e fi‘l. 

c. Fa‘l e fu‘l. 

d. Fu‘l e fa‘al. 

e. Fa‘il e fa‘ul. 

                                                 
334

 Mā takallama bi-hi l-‘āmma min al-kalām al-a‘ğamī. Ibid, p. 495. In questo caso ‘amma non ha lo 

stesso valore assunto nel taqwīm al-lisān, in altri manoscritti la parola è sostituita da ‘arab. Si veda in 

dettaglio Ivi, n. 1. 
335

 Bāb duḫūl ba‘ḍa ṣifāt ‘alà ba‘ḍ. Ibid, p. 503. 
336

 Bāb duḫūl ba‘ḍa ṣifāt makān ba‘ḍ. Ibid, p. 506. 
337

 Bāb ziyādat l-ṣifāt. Ibid, p. 520. 
338

 Bāb idḫāl al-ṣifāt wa-iḫrāğu-hā. Ibid, p. 523. 
339

 Abniyat l-asmā’. Ibid, p. 526. 
340

 Bāb mā ğā’ min ḏawāt al-ṯalāṯa fī-hi luġatān. Ivi. 
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f. Fu‘l e fi‘l. 

g. Fi‘l  e fa‘al. 

h. Fa‘al  e fa‘il. 

i. Fa‘al  e fi‘al. 

j. Fu‘ul  e fu‘al. 

k. Fi‘l  e fi‘al. 

l. Fa‘al  e fu‘l. 

m. Fu‘al  e fi‘al. 

n. Fa‘al  e fu‘al. 

o. Fu‘l  e fi‘al. 

p. Fu‘l  e fu‘ul. 

2. Parole in forma فعلة  con due varianti.
341

 

a. Fa‘la e fi‘la. 

b. Fi‘la e fu‘la. 

c. Fa‘la e fu‘la. 

d. Fu‘la e fa‘ala. 

e. Fu‘la e fu‘ala. 

f. Fi‘la e fu‘la. 

g. Fu‘ala e fa‘ala. 

h. Fa‘la e fa‘ala. 

i. Fa‘ila e fi‘la. 

j. Fa‘ila e fa‘la. 

k. Fu‘la e fu‘ula. 

l. Fi‘la di radicale wāw o yā’. 

m. Fu‘la terminante in yā’ ma la cui radicale è wāw.
342

 

3. Parole in forma فعال con due varianti.
343

 

a. Fa‘āl e fi‘āl. 

b. Fi‘āl e fu‘āl. 

c. Fa‘āl e fu‘āl. 

d. Fa‘āl e fa‘īl. 

e. Fu‘āl e fa‘īl. 

f. Fa‘āl e fu‘ūl. 

                                                 
341

 Bāb mā ğā’a ‘alà فعلة fī-hi luġatān. Ibid, p. 539. 
342

 Fu‘la bi-l-yā’ wa-aṣlu-hā l-wāw. Ivi. 
343

 Bāb mā ğā’a ‘alà فعال fī-hi luġatān. Ibid, p. 544. 
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g. Fu‘āl e fu‘ūl. 

h. Fi‘āl e fu‘ūl. 

i. Fi‘l e fa‘āl. 

j. Fi‘l e fi‘āl. 

4. Parole in forma فعالة con due varianti.
344

 

a. Fa‘āla e fi‘āla. 

b. Fi‘āla e fu‘āla. 

c. Fa‘āla e fu‘āla. 

d. Fa‘āla e fu‘ūl. 

5. Parole in forma مفعل con due varianti.
345

 

a. Maf‘al e mif‘al. 

b. Muf‘al e mif‘al. 

c. Maf‘il e mif‘il. 

d. Muf‘il e mif‘il. 

e. Muf‘ul e mif‘al. 

f. Muf‘al e maf‘al. 

g. Mif‘al e maf‘al. 

h. Muf‘ul e muf‘al. 

i. Mif‘al e fi‘āl. 

j. Mif‘al e mif‘āl. 

6. Parole in forma مفعلة con due varianti.
346

 

a. Maf‘ala e maf‘ila. 

b. Maf‘ala e maf‘ula. 

c. Maf‘ala e mif‘ala. 

d. Maf‘ala e muf‘ala. 

7. Parole in forma فعلل con due varianti.
347

 

a. Fu‘lul e fu‘lal. 

b. Fi‘lil e fa‘lal. 

8. Capitolo di fi‘lāl e fu‘ūl.
348

 

9. Capitolo di af‘al e fa‘il.
349

 

                                                 
344

 Bāb mā ğā’a ‘alà فعالة fī-hi luġatān. Ibid, p. 505. 
345

 Bāb mā ğā’a ‘alà مفعل fī-hi luġatān. Ibid, p. 502. 
346

 Bāb mā ğā’a ‘alà مفعلة fī-hi luġatān. Ivi. 
347

 Bāb mā ğā’a ‘alà فعلل fī-hi luġatān. Ibid, p. 560. 
348

 Bāb fi‘lāl wa-fu‘ūl. Ivi. 
349

 Bāb af‘al wa-fa‘il. Ivi. 
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10. Capitolo di fa‘īl e fā‘il.
350

 

11. Capitolo di fa‘l e fa‘īl.
351

 

12. Capitolo di fa‘il e fa‘īl.
352

 

13. Capitolo di fu‘ūl e fa‘īl.
353

 

14. Capitolo di fā‘al e fā‘il.
354

 

15. Capitolo di fa‘là e fu‘là.
355

 

16. Capitolo di fā‘al e fā‘āl.
356

 

17. Capitolo su altre forme di cui ci sono due varianti.
357

 

a. Vocalizzate in ‘u’ e ‘i’.
358

 

b. Vocalizzate in ‘u’ e ‘a’.
359

 

c. Vocalizzate in ‘i’ e ‘a’.
360

 

18. Capitolo di ciò che è pronunciato con yā’ e wāw.
361

 Ad esempio: subrūt e 

sibrīt (miserabile). 

19. Capitolo di ciò che è pronunciato con hamza e yā’.
362

  

20. Capitolo di ciò che è pronunciato con hamza e wāw.
363

  

21. Capitolo delle parole trilittere con tre varianti.
364

 

a. فعْلة con tre varianti.
365

 

b. فعال con tre varianti.
366

 

c. فعالة con tre varianti.
367

 

22. Capitolo su altre forme di cui ci sono tre varianti.
368

 

23. Capitolo delle parole trilittere con quattro varianti.
369

 

24. Capitolo su altre forme di cui ci sono quattro varianti.
370

 

                                                 
350

 Bāb fa‘īl wa-fā‘il. Ibid, p. 561. 
351

 Bāb fa‘l wa-fa‘īl. Ibid, p. 562. 
352

 Bāb fa‘il wa-fa‘īl. Ivi. 
353

 Bāb fu‘ūl wa-fa‘īl. Ibid, p. 563. 
354

 Bāb fā‘al wa-fā‘il. Ivi. 
355

 Bāb fa‘là wa-fu‘là. Ivi.  
356

 Bāb fā‘al wa-fā‘āl. Ivi. 
357

 Bāb mā ğā’a fī-hi luġatān min ḥurūf muḫtalifat l-abniya. Ibid, p. 564. 
358

 Mā yuḍammu wa-yuksar. Ivi. 
359

 Mā yuḍammu wa-yuftaḥ. Ivi. 
360

 Mā yuksar wa-yuftaḥ. Ivi. 
361

 Bāb mā yuqāl bi-l-yā’ wa-l-wāw. Ibid, p. 568. 
362

 Bāb mā yuqāl bi-l-hamza wa-l- yā’. Ibid, p. 569. 
363

 Bāb mā yuqāl bi-l-hamza wa-l- wāw. Ibid, p. 570. 
364

 Bāb mā ğā’a fī-hi ṯalāṯ luġāt min bināt al-ṯalāṯa. Ivi.  
365

 .bi-ṯalāṯ luġāt. Ibid, p. 571 فعْلة 
366

 .bi-ṯalāṯ luġāt. Ibid, p. 572 فعال 
367

 .bi-ṯalāṯ luġāt. Ibid, p. 573 فعالة 
368

 Bāb mā ğā’a fī-hi ṯalāṯ luġāt min ḥurūf muḫtalifat l-abniya. Ibid, p. 573. 
369

 Bāb mā ğā’a fī-hi arba‘ luġāt min bināt al-ṯalāṯa. Ivi.  
370

 Bāb mā ğā’a fī-hi arba‘ luġāt min ḥurūf muḫtalifat l-abniya. Ibid, p. 574. 
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25. Capitolo su altre forme di cui ci sono cinque varianti.
371

 

26. Capitolo su ciò che ha sei varianti.
372

 

27. Significati delle forme nominali.
373

 In questa parte Ibn Qutayba rende conto 

delle differenze di forma assunte dai nomi, alle quali corrisponde un dato 

significato. 

a. Fa‘alān, ha come significato il movimento (ḥaraka e iḍṭirāb). Ad 

esempio: ṭayarān (che vola, volo). 

b. Fa‘lān, viene usato a partire dai nomi come fame e sete (ğū‘ e ‘aṭaš) e 

simili, ad esempio: ṣadyān (assetato), ġarṯān (affamato), ġaḍbān 

(arrabbiato), sakrān (ubriaco). 

c. Fa‘il, viene usato con le malattie (adwā’) e simili di significato, in 

generale per epiteti negativi. Ad esempio: waği‘ (che ha dolore, 

dolorante), ḥabiṭ (che ha dolori al ventre), sahik (che puzza). Stesso 

uso per le forme fa‘īl e af‘al. Altro significato di fa‘il è 

l’agitazione/turbamento (hayğ), ad esempio: qaliq (turbato). 

28. Capitolo degli aggettivi di colore.
374

 Sono in forma af‘al e i relativi verbi 

possono essere in forma fa‘ula, fa‘ila, af‘ālla e af‘alla. 

29. Capitolo degli aggettivi di difetti e malattie.
375

 I primi sono in forma af‘al e i 

relativi verbi possono essere in forma fa‘ila. I secondi sono in forma fu‘āl, 

come anche i versi degli animali (ruġā’ muggito) che possono essere, a loro 

volta, anche in forma fa‘īl (nuhāq - nahīq raglio). Allo stesso modo, si usa 

fu‘āl e fu‘āla  per indicare qualcosa che rimane, un resto, nel senso 

soprattutto di scarto: rufāt (resti umani), nuḫāla (scarto). 

30. Fi‘āla.
376

 Si usa per le professioni e le autorità: ḫiyāṭa (sartoria), siyāsa 

(politica). 

31. Fi‘āl. Si usa per gli aggettivi che indicano una disposizione d’animo, ad 

esempio: šimās (essere intrattabile); si usa anche per gli attrezzi di 

marchiatura del bestiame e, in generale, per le cose che lasciano il segno. Può 

significare raggiungere un determinato grado, ad esempio: ṣirā (momento 

della mietitura). 

                                                 
371

 Bāb mā ğā’a fī-hi ḫams luġāt min ḥurūf muḫtalifat l-abniya. Ibid, p. 575. 
372

 Bāb mā ğā’a fī-hi sitt luġāt. Ivi. 
373

 Bāb ma‘ānī abniyat l-asmā’. Ibid, p. 576.  
374

 Bāb ṣifāt bi-l-alwān. Ibid, p. 578. 
375

 Bāb ṣifāt bi-l-‘uyūb wa-l-adwā’. Ibid, p. 579. 
376

 Nessuna suddivisione, idem per le seguenti. 
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32. Fa‘īl. Definisce coppie di contrari, ad esempio: kabīr ≠ ṣaġīr (grande ≠ 

piccolo). In generale hanno valore di maf‘ūl. 

33. Casi particolari della flessione.
377

 

a. Fu‘il. Riscontrata solo per i verbi, tranne che per du’il (piccolo 

animale selvatico simile a una donnola). 

b. Fi‘il. Non usata tranne che per ibil (cammelli), ḥibir (tartaro), iṭil 

(fianco), biliz (donna piccola e grassa).
 
 

c. Fi‘al. Usata solo per aggettivi di ultima debole.
 
 

d. Af‘ilā’. Non usata, tranne che per arbi‘ā’ (mercoledì), armidā’ (gran 

quantità di cenere). 

e. Yuf‘ūl e yuf‘ul. Non corrette, ma attestate per fenomeni di armonia 

vocalica. 

f. Mif‘il. Non usata tranne che per minḫir (narice).
 
 

g. Maf‘ul. Non usata tranne che per makrum (nobili qualità), ma‘ūn 

(viveri).
 
 

h. Muf‘ūl. Rara, deriva da una sostituzione della hamza iniziale: muf‘ūl 

< uf‘ūl. 

i. Maf‘ūl. Non usata nei verbi trilitteri di media e ultima debole.  

j. Fu‘‘ūl. Rara, come variante di fa‘‘ūl. 

k. Fu‘lūl. Non attestata. 

l. Fa‘lūl. Non usata tranne che per ṣa‘fūq (scroccone, vile). 

m. Fu‘‘īl. Rara. 

n. Fa‘lāl, fi‘lāl. Rare. 

o. Fa‘alā’. Usata per i nomi e non per gli aggettivi, tranne ṯa’adā’ 

(umido). 

p. Fu‘alā’. Usata solo per i femminili. 

q. Fu‘lā’. Rara. 

r. Fu‘là. Usata solo per gli elativi e determinata. 

s. Maf‘il. Usata solo per parole di ultima radicale debole. 

t. Fi‘lal. Usata solo per dirham e hiğra‘ (spilungone). 

u. Mufay‘il. Usata solo per musayṭir (intendente) e mubayṭir 

(veterinario). 

v. Fi‘ala. Si usa per i plurali, raro nei singolari. 

                                                 
377

 Bāb šawāḏḏ al-binā’. Ibid, p. 585-599. 
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w. Af‘il, uf‘ul e af‘āll. Rare. 

x. If‘ilān e af‘alān. Rare. 

y. Af‘ulā’, af‘ilā’ e af‘alà. Rare. 

z. Fā‘āl, fu‘ā‘īl, afan‘ale e fu‘yal. Rare. 

aa. Fu‘ulān, fa‘ulān, fi‘alā’, faw‘āl, fā‘ūlā’. Rare. 

bb. Fi‘lin, tufu‘‘il, fay‘il, fay‘al, fu‘layl. Rare. 

34. Casi particolari della morfologia.
378

 In questo capitolo sono descritti alcuni 

usi particolari di singolari e plurali, ad esempio: abwiba, che rappresenta il 

plurale di bāb, non usato che al plurale per definire le aḫbiya, ossia le tende. 

Allo stesso modo sono presentate alcune variazioni suscitate dalla presenza di 

consonanti deboli tali che, soprattutto per uso, vengono modificate in 

determinate forme. Tale capitolo si basa soprattutto sull’analisi dei dati 

linguistici percepiti, segnalando quelli scorretti come uḫwa al posto di iḫwa 

(fratelli). 

35. Capitolo di ciò che ha lo stesso plurale e singolare.
379

  

36. Capitolo di ciò che ha forma di plurale ma è singolare.
380

 

37. Capitolo sulle forme degli attributi femminili.
381

 In questo capitolo sono 

descritte le forme femminili degli attributi per ogni forma di maschile. 

38. Capitolo delle forme dei nomi verbali.
382

 In questo capitolo sono presentate 

tutte le forme dei nomi verbali per ogni diverso paradigma: 

a. Fa‘al - yaf‘il 

b. Fa‘al - yaf‘ul 

c. Fa‘il - yaf‘al 

d. Fa‘al - yaf‘al 

e. Fa‘ul - yaf‘ul 

39. Capitolo delle forme dei nomi verbali dei verbi di quattro lettere e oltre.
383

 

40. Capitolo sull’uso del nome verbale di un altro verbo.
384

 Ossia l’uso di un 

nome verbale che condivide con il verbo reggente la radice, ma è derivato da 

una diversa forma. 

                                                 
378

 Bāb šawāḏḏ al-taṣrīf. Ibid, p. 600. 
379

 Bāb mā ğam‘u-hu wa-wāḥidu-hu sawā’. Ibid, p. 617. 
380

 Bāb mā ğā’a ‘alà binyat l-ğam‘ wa-huwa waṣf li-l-wāḥid. Ibid, p. 621. 
381

 Bāb abinya nu‘ūt al-mu’annaṯ. Ivi.  
382

 Bāb abniyat l-maṣādir. Ibid, p. 623. 
383

 Bāb maṣādir bināt al-arba‘a fa-mā fawqa. Ibid, p. 627. 
384

 Bāb mā ğā’a fī-hi l-maṣdar ‘alà ġayr ṣadr. Ibid, p. 630. 
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Questo libro è interamente dedicato alla morfologia nelle sue componenti della 

derivazione e flessione, senza ovviamente trascurarne la componente semantica. In 

questo possiamo affermare che la tendenza al principio one meaning one form è 

perfettamente descritta da Ibn Qutayba, il quale ci fornisce una visione d’insieme, 

ricca sul piano lessicografico e precisa su quello descrittivo. È questa precisione che 

differenzia, a nostro avviso, quest’ultimo trattato dai tre precedenti
385

. La cura con la 

quale Ibn Qutayba raccoglie i dati inerenti alle varianti (luġāt) - accettate o meno - 

finanche agli hapax, ci dimostra la sua capacità di lessicografo e il suo interesse nel 

raccogliere il maggior numero di dati possibili sia attraverso i corpora letterari, sia 

approcciando il dato vivo tracciandone, ove possibile, lo schema di flessione e/o 

derivazione.     

Se analizziamo l’opera nel suo complesso, capiamo come sia stata concepita e redatta 

su due livelli diversi e complementari, rappresentando entrambi un unico scopo 

didattico. La ḫuṭba, riprendendo il pensiero di Lecomte
386

, è sì un grido d’allarme, 

ma va oltre la mera doglianza dei costumi in voga all’epoca nelle fila dei kuttāb. Essa 

è, in primo luogo, testimone dello sviluppo del termine adab nel terzo secolo
387

 e di 

come esso si stia evolvendo verso l’implementazione del suo campo alle scienze 

linguistiche. Per Ibn Qutayba l’adab è prima di tutto legata alla morale e alle qualità 

umane, ed è la prima tappa dell’istruzione del perfetto kātib, di molto superiore alla 

nozionistica che può essere appresa anche da chi non è adīb. La ḫuṭba contiene in sé 

i principi formativi di ogni buon musulmano evidenziando quale sia la strada da 

percorrere verso la virtù. Non meno importante è la convinta asserzione della 

preponderanza delle scienze religiose nel panorama educativo del segretario, 

contrariamente all’atteggiamento scettico e filosofico in via d’espansione. Quanto 

alla parte dedicata al ta‘līm, essa è nel suo complesso esaustiva e comprende tutta la 

casistica riscontrabile nella pratica della kitāba. La varietà dei lemmi analizzati, e la 

struttura redazionale dei diversi trattati, costituiscono un manuale capace di 

coniugare il bisogno di completezza con la facilità d’apprendimento. I titoli dei 

singoli kutub rappresentano ognuno un diverso tipo di trattatistica che ha visto la luce 

in epoca precedente al nostro autore e che saranno ulteriormente sviluppati nei secoli 

successivi, dando vita alle raccolte lessicografiche, ai trattati di ortografia e a quelli 

                                                 
385

 Ossia il Kitāb al-ma‘rifa, il Kitāb taqwīm al-yad e il Kitāb taqwī al-lisān.   
386

 Vedi supra, p. 61. 
387

 Vedi supra, p. 37 e seg. 
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di laḥn al-‘āmma. Nel suo complesso, l’Adab al-kātib riunisce il bisogno di educare 

lo spirito con la formazione pratica. 

Questi sono i principali motivi che hanno posto l’opera qutaybiana nel novero dei 

testi chiave dell’apprendimento. Nei secoli successivi gli studenti impegnati nella 

ṭalab al-‘ilm (ricerca della scienza), così come quelli che si vogliono dedicare alla 

kitāba, apprenderanno l’Adab al-kātib e lo assimileranno a fondamento del loro 

sapere, tanto a est quanto a ovest. Ibn Ḫaldūn pone quest’opera tra i pilastri dell’‘ilm 

al-adab essenzialmente per due motivi: il primo riferito al contenuto della ḫuṭba, ma 

anche alla sua forma e stile, in quanto vera e propria opera d’adab sotto entrambi i 

punti di vista; il secondo legato alle nozioni esposte che, seppur superate da altre 

opere che per precisione e abbondanza le surclassano, dimorano un vero e proprio 

sine qua non del cammino verso la conoscenza.  
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Vita e formazione intellettuale di al-Ğawālīqī 

 

 

الله تعالى وكان الشيخ رحمه   

 في اللغة أمثل منه في النحو

( ابن الأنباري)  

 

 

Vita 

Una delle fonti più importanti riguardo la vita di al-Ğawālīqī è senza dubbio la 

Nuzhat l-alibbā’ di Ibn al-Anbārī (m. 577/1181)
1
, il quale fu suo discepolo diretto 

alla Madrasa Niẓāmiyya di Bagdad. Il suo nome completo è Abū Manṣūr Mawhūb b. 

Aḥmad b. Muḥammad b. al-Ḫiḍr al-Ğawālīqī
2
, al quale altri autori aggiungono Abū 

Ṭāhir
3
 e Ibn al-Ḥasan

4
. Ibn al-Anbārī lo definisce al-luġawī

5
, mentre alcuni 

menzionano la nisba al-Baġdādī
6
 indice del luogo di nascita, avvenuta nel mese di ḏū 

l-ḥiğğa dell’anno 465/1073,
7
 presso il quartiere di Bāb al-marātib dove riceve la sua 

prima formazione. L’origine della sua famiglia è senza dubbio persiana
8
, tuttavia le 

opinioni riguardo il suo rango sono discordanti: Bougamra cita Brockelmann e 

Fleisch
9
, senza però preferire la versione del primo, che lo vuole nato da una famiglia 

di nobile origine, né del secondo che la definisce umile. Ibn al-Ğawzī (m. 

                                                 
1
 Cfr. Brockelmann C., “al-Anbārī Abū l-Barakāt”, in EI

2
, vol. 1, p. 500. 

2
 Le fonti biografiche primarie sono: Nuzhāt, pp. 293-295; Ibn al-Ğawzī, al-Muntaẓam fī tawārīḫ al-

mulūk wa-l-umam, vol. 10, p. 5265; al-Sam‘ānī, al-Ansāb, vol. 3 pp. 320-321; al-Ḏahabī, Siyar a‘lām 

al-nubalā’, vol. 20, pp. 89-91; al-Suyūṭī, Buġyat l-wu‘āt, vol. 2, p. 308; Ibn al-‘Imād, Šaḏarāt al-

ḏahab, vol. 4, p. 127; al-Qifṭī, Inbāh al-ruwāt, vol. 3, pp. 335-337; Yaqūt al-Ḥamawī, Mu‘ğam al-

udabā’, vol. 6, pp. 2735-273; Ibn Ḫallikān, Wafayāt al-a‘yān, vol. 5, no. 722; Ibn Rağab, Kitāb al-

ḏayl ‘alà ṭabaqāt al-ḥanābila, vol. 1, pp. 244-246. È maggiormente citato negli isnād da Ibn al-

Ğawzī, al-Muntaẓam, vol. 1, p. 102; vol. 4, p. 1490, 1604, 1753, 1994; vol. 10, p. 5011, 5164, 5243, 

5297; Ḫizāna, vol. 3, pp. 436-437; vol. 9, pp. 149, 151, 496. Per le fonti contemporane si veda Ziriklī, 

al-A‘lām, vol. 7, pp. 335-336; Kaḥḥāla, Mu‘ğam al-mu’allifīn, vol. 13, pp. 53-54, GAL, S I p. 492; 

Fleisch, “al-Djawālīḳī”, in EI
2
, vol. 2, pp. 502-503;  Enseignement, pp. 159-173, più in generale tutto 

il volume.  
3
 Ibn al-Ğawzī, al-Qifṭī, Ibn Ḫallikān, Ibn Rağab.  

4
 Yaqūt al-Ḥamawī, al-Qifṭī, Ibn al-‘Imād, al-Suyūṭī, al-Ḏahabī, Ibn Rağab.  

5
 Oltre ad al-lūġawī menzionano al-naḥwī al-Ḏahabī, al-Suyūṭī; Ibn Ḫallikān menziona anche al-adīb. 

6
 Ibn Ḫallikān, Ibn al-‘Imād, Yaqūt al-Ḥamawī. 

7
 Riferiscono come anno di nascita il 466/1074 Ibn Ḫallikān, al-Qifṭī, Yaqūt al-Ḥamawī, al-Ḏahabī.     

8
 Bougamra cita dei versi satirici composti dal suo allievo e poeta satirico Hayṣa-Bayṣ (m. 574/1179) 

il quale lo definisce schiavo del suo accento (Enseignement, p. 159, 244-245, 327). 
9
 Enseignement, p. 159 e n. 82-83. 



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo  112 

597/1200)
10

 riporta che morì all’alba di una domenica di metà muḥarram 540/1145
11

 

e fu sepolto a Bāb al-ḥarb presso suo padre.  

Tutti i biografi sono concordi nell’affermare che fu tra le personalità più in vista di 

Bagdad e che la sua condotta fu sempre irreprensibile. Ibn al-Ğawzī lo definisce “di 

gran virtù, umile nell’abbigliamento e nella sua dignità di capo, molto silenzioso: 

non dice nulla senza prima averne accertato la veridicità e dopo lunga riflessione”
12

. 

Si formò alla Madrasa Niẓāmiyya di Bagdad dove si legò a Abū Zakariyā’ al-Tibrīzī 

(m. 502/1109)
13

 col quale studiò lessicologia e adab per diciassette anni. Possiamo 

quindi collocare il suo ingresso nella madrasa nel 485/1092 all’età di vent’anni. La 

sua formazione primaria era volta al ḥadīṯ che studiò con Abū l-Qāsim b. al-Busrī, 

Abū Ṭāhir b. Abī l-Ṣaqr (m. 498/1105)
14

 e Abū l-Ḥusayn
15

. Oltre al suo maestro 

principale, al-Sam‘ānī (m. 562/1166)
16

 riferisce che studiò adab con Abū l-Farağ al-

Baṣrī
17

. Secondo Bougamra, ebbe l’opportunità di ascoltare letterati e studiosi in 

visita a Bagdad, tra i quali al-Ḥarīrī (m. 516/1122)
18

 dal quale ricevette la Durrat l-

ġawwāṣ e le Maqāmāt
19

. Ibn al-Anbārī riporta un alterco tra il suo maestro e al-Ḥarīrī 

sul significato della parola šaġā,
20

 tale da far pensare che tra i due non scorresse 

buon sangue, opinione mitigata da Bougamra, che evidenzia l’influenza ḥarīriana su 

al-Ğawālīqī.
21

  

I biografi riportano che al-Ğawālīqī ereditò da al-Tibrīzī la cattedra di grammatica e 

adab presso la madrasa; tuttavia segnaliamo che il primo destinatario di tale ruolo fu 

                                                 
10

 Cfr. Laoust H., “Ibn al-Djawzī”, in EI
2
, vol. 3, pp. 774-775. 

11
 Riportano come anno di morte il 539/1144 al-Sam‘ānī, Ibn Ḫallikān, al-Qifṭī, Yaqūt al-Ḥamawī. Al- 

Ḏahabī difende la data del 540 tacciando di errore chi dice 539. Al-Suyūṭī riporta la data 465/1072, da 

considerarsi un evidente errore rispetto alla data di nascita. A nostro avviso è da considerarsi migliore 

la scelta del 540, dato che Ibn al-Ğawzī fu suo discepolo diretto. In secondo luogo perché molti 

biografi riportano come data domenica 15 muḥarram 539 in modo scorretto dato che la domenica 

corretta sarebbe il 13 muḥarram, contrariamente all’anno 540.  
12

 Wa-kāna ġazīr al-faḍl mutawāḍi‘ fī malbasi-hi wa-riyāsati-hi ṭawīl al-ṣamt lā yaqūl al-šay’ illā 

ba‘da l-taḥqīq wa-l-fikr al-ṭawīl. Ibn al-Ğawzī, op. cit., vol. 10, p. 5265. Al-Sam‘ānī aggiunge 

mutadayyin ṯiqa wari‘ wāfir al-‘aql malīḥ al-ḫaṭṭ kaṯīr al-ḍabṭ: era devoto, autorità scrupolosa, 

abbondante d’intelletto, arguto nello scrivere e molto accurato. Al-Ansāb, vol. 3, p. 370. I biografi 

successivi riprenderanno entrambe le descrizioni. 
13

 Cfr. Sellheim R., “al-Tibrīzī”, in EI
2
, vol. 10, pp. 494-495; Enseignement, pp. 131-147. 

14
 Cfr. “Muḥammad b. ‘Alī b. ‘Umar”, in EI

2
, vol. 7, p. 398. 

15
 Ibn al-Ğawzī, op. cit., vol. 10, p. 5265. 

16
 Cfr. Sellheim R., “al-Sam‘ānī”, in EI

2
, vol. 8, pp. 1059-1060. 

17
 Al-Sam‘ānī, op. cit., p. 320.  

18
 Cfr. Margoliouth D.S, Pellat Ch., “al-Ḥarīrī”, in EI

2
, vol. 3, pp. 227-228. 

19
 Enseignement, p. 161. 

20
 Ossia il difetto ai denti per il quale una schiava fu restituita al venditore secondo l’aneddoto 

riportato da Ibn Qutayba nella sua ḫuṭba. Vedi supra, p. 63. 
21

 Ibn al-Anbārī, op. cit., pp. 279-280; Enseignement, p. 161. 
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al-Faṣīḥī (m. 516/1123)
22

, il quale, probabilmente, assisteva già al-Tibrīzī nei suoi 

corsi. Tale avvicendamento non fu volontà diretta di Abū Zakariyyā’ che gli portava 

ben poca stima, anche se le ragioni di tale giudizio non ci sono chiare.
23

 Fu poco 

tempo dopo, circa nel 509/1115, che lasciò l’insegnamento appannaggio di al-

Ğawālīqī in seguito a delle accuse di ši‘ismo,
24

 nonostante tale nomina fosse in 

contrasto con il regolamento generale della Niẓāmiyya che vedeva tale cattedra 

assegnata a personalità di rito šāfi‘ita
25

, mentre egli era ḥanbalita. L’ipotesi di 

Bougamra è che la sua nomina sia di carattere politico, visto che la sola affiliazione 

ad al-Tibrīzī, e la conseguente eredità spirituale, da sole non sarebbero sufficienti a 

darne spiegazione. È probabile che essa fosse uno scambio a suggello di un accordo 

raggiunto tra šāfi‘iti e ḥanbaliti in seguito ad alcuni scontri ripetuti.  

Una delle caratteristiche principali di al-Ğawālīqī era l’onestà con la quale 

rispondeva “non so”
26

. A questo proposito citiamo un aneddoto trasmesso 

sull’autorità del figlio Ismā‘īl (m. 575/1179) del quale Ibn al-Ğawzī disse: “non 

abbiamo mai visto un figlio più somigliante al padre di Ismā‘īl b. al-Ğawālīqī”
27

. 

Fui a una sessione d’insegnamento di mio padre un venerdì, dopo la preghiera, 

presso la moschea del palazzo, con la gente che studiava sotto la sua guida. Ad un 

certo punto, un ragazzo richiamò la sua attenzione dicendo: “mio signore ho appena 

sentito due versi poetici senza capirne il significato, vorrei che lei li ascoltasse da 

me e me ne spiegasse il senso”. Al-Ğawālīqī rispose: “di’ pure”, così il ragazzo 

declamò: 

l’incontro degli amanti sono paradisi eterni in cui abito    

   e il suo abbandono è l’inferno che mi brucia col fuoco  

 quando il sole è nel sagittario marcia con fierezza scendendo   

   se non mi fa visita e nei gemelli se mi fa visita      

Ismā‘īl disse: “quando mio padre li sentì disse: ‘ragazzo mio, questo è un concetto 

della scienza degli astri e del loro movimento, non del mestiere della gente 

dell’adab’. Così il ragazzo se ne andò senza trarne alcun insegnamento. Mio padre 

                                                 
22

 Enseignement, pp. 148-158. 
23

 Si veda a tal proposito un aneddoto citato da Bougamra in Enseignement, p. 159. 
24

 Cfr. Nuhzat, p. 274. 
25

 Per le regole di funzionamento della madrasa e la gestione del suo waqf si veda Enseignement, pp. 

69-89. 
26

 Yakṯur min qawl lā adrī: Al-Sam‘ānī, Yaqūt al-Ḥamawī. 
27

 Mā ra’ay-nā walad ašbah abā-hu miṯla Ismā‘īl b. al-Ğawālīqī. Cit. da al-Ḏahabī, op. cit., vol. 20, p. 

91. 
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si sentì in imbarazzo dal fatto che fu interrogato su qualcosa di cui non aveva 

conoscenza, così giurò a sé stesso che non si sarebbe seduto ad una sessione 

d’insegnamento finché non avesse studiato l’astronomia e conosciuto il movimento 

del sole e della luna. Ed ecco che vi si applicò e poi sedette davanti alla gente.”
28

 

Il suo ruolo d’insegnamento ricopriva sia la grammatica (naḥw) sia la lessicologia 

(luġa), nonostante la sua competenza grammaticale fosse di gran lunga inferiore a 

quella di lessicografo. Una testimonianza in questo senso ci è fornita da Ibn al-

Anbārī il quale riferisce:  

Un giorno assistetti ad una sua lezione [dove] si spiegava il Kitāb al-ğamhara di Ibn 

Durayd
29
. Riferiva sull’autorità di alcuni grammatici e disse: “l’origine di laysa è lā 

ayas”. Così dissi: “questo discorso è come quello del sufismo”; lo šayḫ, come per 

disapprovarmi, non disse nulla a questo proposito. Qualche giorno dopo assistemmo 

come al solito alla lezione e disse: “dov’è quello che ha negato che l’origine di laysa 

è lā ayas? Lā non significa forse laysa?”. Dissi allo šayḫ: “ per quale ragione 

quand’anche lā significasse laysa l‘origine di laysa dovrebbe essere lā ayas?” Non 

menzionò nulla. Infatti lo šayḫ, Dio l’altissimo abbia compassione di lui, era più 

vicino alla perfezione nella lessicografia che in grammatica.
30

 

Fu per questo motivo che intorno all’anno 530/1136, in seguito alla salita al trono del 

califfo al-Muqtafī (m. 555/1160)
31

, ebbe l’occasione di abbandonare l’insegnamento 

di grammatica in favore di Ibn al-Šağarī (m. 542/1147)
32

. Se mantenne o no la 

cattedra di lessicologia non è chiaro, tuttavia Bougamra, basandosi sui rendiconti di 

alcuni suoi allievi, propende per una continuazione dell’attività in seno alla 

                                                 
28

 Kuntu fī ḥalqa wālid-ī yawm al-ğum‘a ba‘da l-ṣalāt bi-ğāmi‘ al-qaṣr wa-l-nās yaqra’ūna ‘alay-hi 

fa-waqafa ‘alay-hi šābb wa-qāla: yā sayyidī qad sami‘tu baytayn min al-ši‘r wa-lam afham ma‘nā-

humā wa-urīdu an tasma‘a-humā min-nī wa-tu‘arrifa-nī ma‘nā-humā fa-qāla: qul fa-anšada  

waṣl
u
 al-ḥabīb

i
 ğinān

u
 al-ḫald

i
 askunu-hā / wa-hağru-hu l-nār

u
 yuṣlī-nībi-hi l-nār 

fa-l-šams
u
 bi-l-qaws

i 
amsat wa-hiya nāzilat

un
 / in lam yazur-nī wa-bi-l-ğawzā’ in zār  

Qāla Ismā‘īl: fa-lammā sami‘a-humā wālid-ī qāla: yā bunayya hāḏā ma‘nà min ‘ilm al-nuğūm wa-

sayru-hā lā min ṣan‘at ahl al-adab fa-nṣrafa l-šāb min ġayr fā’ida wa-staḥyā wālid-ī min an yus’al 

‘an šay’laysa ‘inda-hu ‘ilm fa-ālà ‘alà nafsi-hi an lā yağlis fī ḥalqati-hi ḥattà yanẓur fī ‘ilm al-nuğūm 

wa-ya‘rif tasyīr al-šams wa-l-qamar fa-naẓara fī ḏālika ṯumma ğalasali-l-nās. Yaqūt al-Ḥamawī, op. 

cit., vol. 6, p. 2736. Con qualche differenza in al-Qifṭī, op.cit., vol. 3, p. 337. 
29

 M. 321/993; cfr. Fück J.W., “Ibn Durayd”, in EI
2
, vol. 3, pp. 780-781. 

30
 Ḥaḍartu ḥalqata-hu yawm wa-huwa yuqra’ ‘alay-hi Kitāb al-ğamhara li-Ibn Durayd wa-qad ḥakà 

‘an ba‘ḍ al-naḥwiyyīn anna-hu qāla: aṣl laysa lā ayas fa-qultu: hāḏā kalām ka-anna-hu min kalām al-

ṣūfiyya fa-ka-anna l-šayḫ ankara ‘alay-ya ḏālika wa-lam yaqul fī tilka l-ḥāl šay’ fa-lammā kāna ba‘da 

ḏālika bi-ayyām wa-ḥaḍarnā ‘alà l-‘āda qāla: ayna ḏālika allāḏī ankara an yakūn aṣl laysa lā ayas? 

A laysa lā takūn bi-ma‘nà laysa? Fa-qultu li-l-šayḫ: wa-li-ma iḏā kāna lā bi-ma‘nà laysa takūn aṣl 

laysa lā ayas fa-lam yaḏkur šay’ wa-kāna l-šayḫ raḥima-hu Llāh ta‘ālà fī l-luġa amṯal min-hu fī l-

naḥw. Nuzhat, pp. 293-294. Con qualche differenza in Yaqūt al-Ḥamawī, op. cit., vol. 6, p. 2736. 
31

 Cfr. Zetterstéen K.V., “al-Muḳtafī”, in EI
2
, vol. 7, pp. 543-544. 

32
 Nuzhat, pp. 299-302; Enseignement, pp. 174-179. 
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Niẓamiyya, oltre che nella moschea del palazzo califfale. L’ultima parte della sua vita 

lo vide occupare il posto di imām personale del califfo al-Muqtafī, ai cui figli fece 

anche da precettore. Al-Qifṭī ci propone un racconto del suo primo ingresso a corte 

che ci dimostra come la sua competenza affondasse le radici nello studio della sunna: 

Entrò per la prima volta presso di lui e non disse altro che “la pace sia con te 

comandante dei credenti e la compassione e benedizione di Dio”. Ibn al-Tilmīḏ
33

, 

che era presente ed aveva l’autorità di governare e sovrintendere alla casa, disse: 

“šayḫ, è così che si saluta il comandante dei credenti?”. Al-Ğawālīqī non si volse 

verso lui e disse ad al-Muqtafī: “comandante dei credenti questo mio saluto è quello 

che ci tramanda la sunna del profeta”, e ne basò l’attendibilità su una tradizione 

riguardo la forma del saluto. Poi disse: “comandante dei credenti, se qualcuno 

giurasse che è cristiano o ebreo non giungerà al suo cuore nessun tipo di 

conoscenza a questo riguardo, dato che gli è necessaria l’espiazione, perché Dio 

l’altissimo ha sigillato i loro cuori e non si scioglierà il sigillo di Dio se non con la 

fede.” Disse il califfo: “hai detto la verità e hai agito bene.”
34

 

Tutto fa sembrare che mantenne le due cariche, quella di insegnante e quella di 

imām, presumibilmente limitando la sua attività di docenza solo ad alcune sessioni 

settimanali, non più giornaliere. In tal senso vi sono alcune testimonianze di studenti 

che seguirono i suoi corsi in concomitanza con quelli tenuti da Ibn al-Šağarī
35

. Il 

programma può essere suddiviso in due parti: la prima dedicata, alla lettura e al 

commento delle opere grammaticali e lessicografiche e, data la sua primaria 

formazione nel campo del ḥadīṯ, è probabile che i corsi tenuti presso la moschea 

califfale fossero incentrati sulla tradizione. La seconda parte era dedicata, invece, alla 

divulgazione delle sue opere che, comunque, non furono numerose.  

 

Opere  

                                                 
33

 M. 560/1169; cfr. Meyerhof M., “Ibn al-Tilmīḏ”, in EI
2
, vol. 3, pp. 980-981. Era cristiano 

34
 Wa-daḫla ‘alay-hi awwal daḫla fa-mā zāda an qāla: al-salām ‘alà amīr al-mu’minīna wa-raḥmat 

Llāh wa-barakātu-hu fa-qāla la-hu Ibn al-Tilmīḏ - wa-kāna qā’im wa-la-hu idlāl al-ṣuḥa wa-l-ḫidma 

bi-l-dār - mā hākaḏā yusallam ‘alà amīr al-mu’minīna yā šayḫ fa-lam yuqbil Ibn al-Ğawālīqī ‘alay-hi 

wa-qāla li-l-Muqtafī: yā amīr al-mu’minīna salāmī hāḏā huwa mā ğā’at bi-hi l-sunna l-nabawiyya 

wa-asnada la-hu ḫabar fī ṣūrat l-salām ṯumma qāla: yā amīr al-mu’minīna law ḥalafa ḥālif anna 

naṣrānī aw yahūdī lam yaṣil ilà qalbi-hi naw‘ min anwā‘ al-‘ilm ‘alà l-wağh lammā lazimat-hu l-

kaffāra li-anna Llāh ḫatama ‘alà qulūbi-him wa-lan yufakk ḫatm Allāh illā l-īmān fa-qāla la-hu: 

ṣadaqta wa-aḥsanta. Al-Qifṭī, op. cit., vol. 3, p. 336. Con qualche differenza in Ibn al-‘Imād, op. cit., 

vol. 4, p. 127; Ibn Rağb, op. cit., vol. 1, p. 245.  
35

 Cit. da Bougamara, Enseignement, p. 164. 
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Ad al-Ğawālīqī sono attribuite le seguenti opere: 

 al-Mu‘arrab min al-kalām al-a‘ğamī ‘alà ḥurūf al-mu‘ğam, noto come al-

Mu‘arrab
36

: la sua opera principale, alla quale deve la sua fama. Il trattato 

comprende tutte le parole di origine straniera, entrate a far parte del 

vocabolario degli arabi. Come dice il titolo stesso, il libro è organizzato in 

ordine alfabetico: per ogni lettera sono elencate le parole di interesse 

esponendone il significato e l’origine etimologica. 

 Šarḥ adab al-kātib, a cui dedicheremo il capitolo successivo.
37

    

 Kitāb al-‘arūḍ
38

: opera composta per il califfo al-Muqtafī e di cui non ci è 

pervenuta copia. 

 Takmila fī-mā yalḥan fī-hi l-‘āmma citata anche come Tatimma durrat l-

ġawwāṣ
39

. Secondo alcuni biografi, fu redatta per fare da complemento alla 

Durrat l-ġawwāṣ di al-Ḥarīrī, ma nessuna prova testuale lo indica 

chiaramente. Sicuramente anch’essa si inserisce nel filone delle opere di laḥn 

al-‘āmma di cui abbiamo riferito e meriterebbe uno studio dedicato. 

 Un commento alla Maqṣūra di Ibn Durayd.
40

 

 al-Muḫtaṣar fī l-naḥw.
41

 

 Ġalaṭ al-ḍu‘afā’ min al-fuqahā’.
42

  

A un’analisi delle sue opere possiamo riscontrare quanto il suo interesse fosse 

essenzialmente per la lessicografia. Non dissimile da Ibn Qutayba per quanto 

concerne la sua formazione iniziale nel campo della tradizione e scelta del maḏhab 

ḥanbalita, egli prodigherà i suoi sforzi di autore a favore degli studenti stessi della 

madrasa. Secondo l’opinione di Bougamra questo è lo scopo ultimo di al-Ğawālīqī 

ossia “fournir à des éléments non arabes [...] les matériaux nécessaires au bon usage 

de la langue, en leur signalant ce qu’il ne fallait pas dire ou écrire”.
43

   

                                                 
36

 Si veda al-Ğawālīqī, al-Mu‘arrab min al-kalām al-a‘ğamī ‘alà ḥurūf al-mu‘ğam, Aḥmad 

Muḥammad Šākir ed., al-Qāhira: Dār al-kutub, 1969. 
37

 Vedi infra, p. 119 e seg. 
38

 Nuzhat, p. 293. 
39

 Citano Takmila Ibn al-Anbārī, Ibn Ḫallikān, Yaqūt al-Ḥamawī; citano Tatimma al-Qifṭī, Ibn 

Ḫallikān, Ibn Rağab. Al-Suyūṭī cita Mā talḥan fīhi l-‘āmma. Si veda la seguente edizione: al-

Ğawālīqī, Takmila iṣlāḥ mā taġlaṭ fī-hi l-‘āmma, Ḥātim Ṣāliḥ al-Ḍāmin ed., Dimašq: Dār al-bašā’ir, 

2007. 
40

 Cit. in GAL, S I p. 492. 
41

 Una sola edizione disponibile, della quale non siamo riusciti a reperire tutti i dati, né a prenderne 

visione: al-Ğawālīqī, al-Muḫtaṣar fī l-naḥw, Muḥammad Abū l-Makārim Qandīl, al-Qāhira: 1993. 
42

 Cit. da Fleisch H, in EI
2
, vol. 2, p. 503. 

43
 Enseignement, p. 326. 
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L’insegnamento dell’adab alla Niẓāmiyya 

Bougamra ricostruisce con buona precisione quale fosse l’insegnamento definito 

come adab all’interno della madrasa
44

, da parte nostra ci limiteremo a riportare quale 

fosse il campo di studio nel quale al-Ğawālīqī si espresse.  

La cattedra d’adab tenuta da al-Tibrīzī prevedeva lo studio delle seguenti opere: 

l’Iṣlāḥ al-manṭiq e il Kitāb al-alfāẓ di Ibn al-Sikkīt (m. 244/858)
45

, il Kitāb al-luma‘ 

di Ibn Ğinnī (m. 392/1002)
46

, la Maqṣūra di Ibn Durayd, il Kitāb al-īḍāḥ di Abū ‘Alī 

l-Fārisī (m. 377/987)
47

 e il Ṣiḥāḥ di al-Ğawharī (m. c. 397-398/1006-1008)
48

. A 

queste opere ne aggiungiamo due di cui i riscontri sono minori ma non meno 

attendibili: la Ğamhara di Ibn Durayd e la Takmila di al-Fārisī. Ne deduciamo che la 

formazione del nostro autore si sia incentrata su queste opere, che a sua volta 

trasmise e insegnò alla morte del maestro. Quando gli succedette, oltre alle opere già 

menzionate, il curriculum si arricchì degli Amālī di al-Ṣūlī (m. 335/947)
49

, del 

Muğmal di Ibn Fāris (m. 395/1004)
50

, del Muqtaḍab di al-Mubarrad (m. c. 

286/900)
51
, dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba, della Durrat l-ġawwāṣ e delle 

Maqāmāt
52

 di al-Ḥarīrī. 

Se guardiamo alla natura dei testi utilizzati, capiamo come lo scopo di questo 

insegnamento sia di natura prettamente tecnico-linguistica
53

: ad esempio delle 

                                                 
44

 Ibid., cap. 7-8. 
45

 Cfr. Réd., “Ibn al-Sikkīt”, in EI
2
, vol. 3, p. 965. 

46
 Cfr. Pedersen J., “Ibn Djinnī”, in EI

2
, vol. 3, p. 777. 

47
 Cfr. Rabin C., “al-Fārisī”, in EI

2
, vol. 2, p. 821. 

48
 Cfr. Kopf L., “al-Djawharī”, in EI

2
, vol. 2, pp. 508-509. 

49
 Cfr. Leder S., “al-Ṣūlī”, in EI

2
, vol. 9, pp. 882-883. 

50
 Cfr. Fleisch H., “Ibn Fāris”, in EI

2
, vol. 3, pp. 787-788. 

51
 Cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI

2
, vol.7, pp.281-284. 

52
 Di queste solo un commento al lessico. 

53
 A ben dire le opere citate sono, in alcuni casi, opere minori nel panorama delle opere disponibili e 

all’interno della produzione stessa degli autori. Possiamo suddividerle come segue:  

1. Opere di lessicografia: Iṣlāḥ al-manṭiq, appartenente al genere laḥn al-‘āmma, espone nella 

prima parte le differenze tra le forme nominali e verbali sul piano morfologico e semantico, 

nella seconda prende in esame gli errori della gente comune; Kitāb al-alfāẓ, espone una serie 

di lemmi ordinati per categorie; al-Ṣiḥāḥ, monumentale dizionario che godrà di estrema 

fortuna; al-Ğamhara, anch’esso un dizionario; al-Muğmal, come i precedenti; Durrat l-

ġawwāṣ, appartenente al genere laḥn al-‘āmma. 

2. Opere di grammatica: Kitāb al-luma‘, dedicato alla grammatica; Kitāb al-īḍāḥ, dedicato al 

naḥw mentre la Takmila  è dedicata alla morfologia; al-Muqtaḍab, dedicato alla grammatica 

e alla morfologia.  

3. Altro: al-Maqṣūra, poema composto in metro rağaz con rima in alif maqṣūra. Il suo interesse 

sta nel suo contenuto lessicografico, tanto da spingere al-Tibrīzī a dedicarle uno šarḥ. 
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Maqāmāt furono prese in considerazione solo le particolarità lessicografiche, 

tralasciandone lo stile. Allo stesso modo notiamo come l’’ilm al-balāġa non sia 

rappresentata tra le scienze insegnate, tranne durante il periodo di docenza di al-

Faṣīḥī il quale trasmise le opere del maestro ‘Abd al-Qāhir al-Ğurğānī (m. 

471/1078)
54

, seppur con poco successo. Tale approccio pratico è da imputare alla 

natura stessa della madrasa e alla precisa volontà di formare dei quadri dirigenti 

(kuttāb) provenienti da ambienti non arabofoni. Secondo Bougamra, tale scelta 

pratica è dovuta soprattutto all’approccio di al-Tibrīzī e del suo successore al-

Ğawālīqī che nelle sue opere si dedicò interamente allo studio lessicografico. In 

questo contesto non è difficile capire quale ruolo primario abbia rappresentato l’Adab 

al-kātib di Ibn Qutayba nel curriculum degli studenti alla Niẓāmiyya, tanto da 

presupporne una conoscenza preliminare prima di poter accedere ai corsi d’adab 

avanzati
55

. Se compariamo il trattato qutaybiano con l’opera di al-Ğawālīqī, 

possiamo facilmente capire come l’insieme degli scritti del secondo altro non siano 

che uno sviluppo, approfondito e aggiornato, delle parti dell’Adab al quale dedica 

uno Šarḥ che vedremo in seguito.     

                                                                                                                                          
Considerando la loro natura vediamo come sia preponderante l’aspetto lessicografico e, all’interno di 

questo, le opere appartenenti al genere laḥn e i dizionari o raccolte lessicografiche. Tali opere si 

configurano come un successivo sviluppo dei temi protagonisti dell’Adab al-kātib, possiamo quindi 

vederne in essi un’espansione e aggiornamento. Rispetto alle grandi opere disponibili nel dodicesimo, 

la cui natura è più teorica, tale scelta si giustifica con la necessità di un insegnamento pratico 

dell’adab, tale per cui gli studenti non ricevessero una formazione approfondita, atta a trasformarli in 

teorici della lingua - “professione” che rimaneva appannaggio di chi esercitava il ṭalab al-‘ilm, ossia 

di chi cercava la scienza (‘ilm) aspirando a diventare ‘ālim e non adīb -, bensì in linea con gli scopi 

pratici delle cancellerie.    
54

 Cfr. Abu Deeb K., “al-Djurdjānī”, in EI
2
, sup., pp. 277-278. 

55
 Bougamra cita l’autobiografia di un allievo di Ibn al-Anbārī, il quale menziona l’Adab al-kātib, il 

Muškil al-Qur’ān e il Ġarīb al-Qur’ān come opere preliminari allo studio con il maestro. 

Enseignement, p. 409. 
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Lo Šarḥ adab al-kātib: metodologia e contenuti 

 

 

L’edizione dello Šarḥ adab al-kātib da noi consultata, basata su due manoscritti
1
, è 

curata da Ṭayyiba Ḥamd Būdī ed è così strutturata:  

 Muqaddimat Abī Manṣūr al-Ğawālīqī (introduzione dell’autore), p. 1 

 Šarḥ muqaddimat l-kitāb, pp. 2-94 

 Kitāb al-ma‘rifa, pp. 95-209  

 Kitāb al-hiğā’ (libro delle lettere), pp. 210-218 

 Kitāb taqwīm al-lisān, pp. 219-254 

 Kitāb al-abniya, pp. 255-350 

È possibile, partendo dai dati a nostra disposizione, ipotizzare una presunta data di 

redazione dello Šarḥ? Purtroppo possiamo solo limitarci a una congettura. Se 

consideriamo l’aneddoto riportato sull’autorità di Ismā‘īl b. al-Ğawālīqī
2
, 

presumiamo che il padre abbia acquisito una solida competenza in astronomia solo 

dopo esser stato interrogato a proposito di due versi poetici. Tale evento ebbe luogo 

presso la moschea califfale, quindi da situarsi dopo il 530/1136. In un passaggio 

dello Šarḥ,
3
 al-Ğawālīqī descrive con minuzia i movimenti del sole e della luna in 

relazione alle costellazioni. Può forse essere questo un indizio che situa la redazione 

dell’opera posteriormente al 530/1136? Purtroppo non abbiamo nessuna prova 

testuale che confermi questa ipotesi, né possiamo escludere che tale conoscenza 

astronomica altro non sia che un bagaglio di sapere pregresso ereditato da chi, prima 

di lui, aveva trasmesso e commentato l’Adab. 

 

Lo Šarḥ al-ḫuṭba 

                                                 
1
 Il primo conservato nella Dār al-kutub al-miṣriyya no. 4426; il secondo conservato a Vienna, sezione 

manoscritti arabi no. 241. Nel colophon è indicato che il copista del manoscritto altri non è che il 

figlio di al-Ğawālīqī Ismā‘īl, Šarḥ, p. 350. Pur essendo una buona edizione dal punto di vista critico, 

non possiamo ignorare i numerosi errori di stampa che ne inficiano la qualità finale. 
2
 Vedi supra, p. 113. 

3
 Šarḥ, pp. 51-52. 
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In primo luogo, cosa spinge al-Ğawālīqī a redigere un commento all’Adab al-kātib? 

Citiamo le sue parole: 

Un gruppo di uomini di scienza mi chiese di presentar loro un commento della ḫuṭba 

dell’Adab al-kātib di Muḥammad ‘Abd Allāh b. Muslim Ibn Qutayba al-Dīnawarī, 

Dio abbia misericordia di lui, e di delucidarne i versi, chiarirne i problemi, spiegare 

ciò su cui è stato refutato e ciò la cui ignoranza non deve ampliarsi, senza annoiare 

in lunghezza. In questo li ho esauditi.
4
 

Abbiamo visto come egli fosse ritenuto un’autorità degna di fiducia, sia all’interno 

della madrasa come docente di lessicologia, sia alla corte califfale come imām del 

sovrano, e docente di tradizione presso la moschea del palazzo. Non ci sorprende che 

abbia intrapreso la redazione di un commento al testo qutaybiano, data l’importanza 

di questo nella formazione dello studente alla Niẓāmiyya, tale da presupporne la 

conoscenza prima ancora di poter frequentare le lezioni con i maestri. È con molta 

probabilità che possiamo collocare l’insegnamento dell’Adab all’interno dei corsi, o 

sessioni particolari, tenuti dai mu‘īd
5
, nelle quali gli studenti erano iniziati alle varie 

scienze curriculari. Data la composizione della compagine studentesca - perlopiù 

formata da studenti di origine non araba, e in generale di rito šafi‘ita o ḥanbalita - la 

conoscenza dell’Adab come manuale preliminare rappresentava il livello minimo 

richiesto agli studenti non arabofoni. La struttura stessa di questo trattato rispondeva 

a due esigenze fondamentali: la prima, avere un supporto che riunisse esaustività e 

concisione, punto di forza del libro, nonché la sua attenzione nei confronti della 

variante linguistica e dei prestiti. La seconda, su di un piano prettamente sociologico, 

è di poter utilizzare un manuale non connotato come anti šu‘ūbita, ma che difende e 

valorizza la tradizione persiana, in linea con l’origine della maggioranza dei discenti. 

Dunque, l’ahl al-‘ilm altro non sarebbe che un pretesto, tipico dell’incipit delle opere 

letterarie, che nasconde il vero soggetto al  quale si rivolge al-Ğawālīqī. Tale 

soggetto si può identificare con l’insieme degli studenti che, collocati su un livello 

medio-basso d’apprendimento, si accingono a intraprendere i loro studi o a 

continuarli a un livello più avanzato. Per tale ragione, lo Šarḥ non è pensato come un 

                                                 
4
 Wa-ba‘da fa-inna-hu sa’ala-nī ğamā‘a min ahl al-‘ilm an aḏkur la-hum min šarḥ ḫuṭbat Adab al-

kātib li-Abī Muḥammad ‘Abd Allāh bin Muslim bin Qutayba al-Dīnawarī raḥima-hu Llāh wa-tafsīr 

abyāti-hi wa-īḍāḥ muškilātihi wa-tabyīn mā rudda ‘alay-hi fī-hi mā lā tasa‘ ğahālatu-hu wa-lā tus’im 

iṭālatu-hu fa-ağabtu-hum ilà ḏālika. Šarḥ, p. 1.  
5
 Mu‘īd: ripetitore. Possiamo definire il mu‘īd come un assistente, incaricato di tenere dei corsi di 

livello meno avanzato o ripetere le lezioni tenute dal maestro al quale era affiliato. Pur non avendo 

delle prove testuali, è difficile non supporre che al-Ğawālīqī fosse mu‘īd di al-Tibrīzī. Sul ruolo dei 

ripetitori si veda Enseignement, pp. 213-236. 
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manuale sostituto della sua fonte, piuttosto come una spiegazione preliminare e 

contestuale dei suoi contenuti. Tale scopo è evidente se si considera la natura stessa 

delle glosse redatte da al-Ğawālīqī, le quali esprimono in primis la sua natura di 

lessicografo e pedagogo. Per quanto riguarda la ḫuṭba, il commento procede ad 

litteram, prendendo in considerazione per ogni lemma il suo significato, costruzione 

morfologica ed etimologia. Ad esempio: 

Ism (nome) deriva da al-samw (il chiamare) in ciò che dicono i baṣriani, ed è 

corretto, poiché al plurale e al diminutivo ripristini la terza radicale elisa, dici: 

asmā’ (nomi) e sumiyy
6
. Se mai derivasse da al-sima (marchio) si direbbe awsām e 

wusaym
7
, questo ci indica che deriva da samā yasmū (elevare, alzare). Inoltre, se 

non sa nulla riguardo all’elisione della prima radicale, c’è l’inserzione dell’alif 

prostetica, infatti [se la prima radicale fosse una debole] si inserisce solo la hā’ del 

femminile come in al-zina (peso) e al-‘ida (promessa). La sua origine è simw pl. 

asmā’ (nome), come in ḥinw pl. aḥnā’ (curvatura), e se ne contano cinque varianti: 

ism, sam, sim, sum, sumà, come hudà (retta via). Chi lo pronuncia con ‘u’ dice che 

deriva da samā yasmū, chi invece lo pronuncia con ‘i’ dice che deriva da samà 

yasmī.
8  

Se il caso lo richiede, sono prese in considerazione anche le variabili storico-

sociologiche: 

Mutaṭayyirīna (chi trae cattivo auspicio): ossia quelli che traggono cattivo auspicio, 

perché la loro indole lo rifugge, così l’auspicio e i presagi di malaugurio. La sua 

origine viene dagli uccelli perché era abitudine degli arabi trarre pronostici dagli 

uccelli, trarne dal loro alzarsi in volo auspici e dal loro volare a sinistra cattivo 

presagio.
9
 

                                                 
6
 Diminutivo di ism (nome) e plurale di samā’ (cielo). 

7
 Awsām forma non attestata, wusaym diminutivo di wasm (marchio). 

8
 Wa-štiqāq al-ism min al-samw fī qawl al-baṣriyyīn wa-huwa al-ṣaḥīḥ li-anna-ka fī l-ğam‘ wa-l-

taṣġīr tarudd al-lām al-maḥḏūf taqūl asmā’ wa-sumī wa-law kāna min al-sima la-qīla awsām wa-

wusaym fa-dalla ‘alà anna-hu min samā yasmū wa-ayḍan fa-inna-hu lā ya‘rif ḥuḏifat fa’u-hu šay’ 

tadḫulu-hu alif al-waṣl inna-mā tadḫulu-hu hā’ al-ta’nīṯ ka-l-zina wa-l-‘ida. Wa-aṣlu-hu simw wa-

asmā’ ka-ḥinw aḥnā’ wa-fī-hi ḫams luġāt: ism wa-sam wa-sim wa-sum wa-sumà ka-hudà fa-man 

ḍamma l-sīn qāla huwa min samā yasmū wa-man kasara-hā qāla huwa min samà yasmī. Šarḥ, p. 8. 

Sulle varianti di questa radice si veda Ibn Manẓūr, Lisān al-‘arab, vol. 2, pp. 1901-1905, in 

particolare p. 1903.   
9
 Wa-qawlu-hu mutaṭayyirīna ay mutašā’imīna li-nufūr ṭibā‘i-him ‘an-hu wa-l-ṭā’ir wa-l-ṭayr al-

šu’ūm wa-aṣl ḏālika min al-ṭayr li-anna l-‘arab kāna min ša’ni-hā ‘iyāfat l-ṭayr wa-zağri-hā wa-l-

tašā’um bi-bāriḥi-hā. Šarḥ, p. 8. Con il termine ‘iyāfa si intende l’ornitomanzia ossia “l’art de tirer 

présage des noms des oiseaux, des leurs cris, de leur vol et de leur siège” in Fahd Toufic, La 

divination arabe. Études religieuses, sociologiques et folkloriques sur le milieu natif de l’Islam, 

Leiden: Brill, 1966, p. 432. Fahd cita due tecniche di ornitomanzia: la prima, ṭīra, consiste 
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Pur essendo assodato che la sua competenza fosse maggiormente radicata nel campo della 

luġa, al-Ğawālīqī non si sottrae dal fornire spiegazioni di ambito grammaticale: 

Ammā è una particella che separa i periodi, come se qualcuno dicesse: “un tizio 

nobile, intelligente, dotto”. Gli si dice, in modo da affermare alcune qualità ed 

escluderne altre: “quanto a nobile è nobile”, “quanto a intelligente è intelligente”. 

Ossia, questa qualità è certa, ma in ciò che rimane c’è un dubbio, in quanto contiene 

un significato di condizione (šarṭ) ed esige una risposta (ğawāb) con il fā’ per 

colmarne il significato. Come quando dici: “quanto a Zayd sta partendo” e “quanto 

a ‘Amr sta andando”. Zayd e ‘Amr sono al nominativo in quanto retti dall’ibtidā’ e 

il loro argomento (mawḍū‘) è successivo al fā’, mentre sta partendo e sta andando 

sono predicati )ḫabar) del tema. Il suo significato, comunque stiano le cose, viene da 

“quindi Zayd sta partendo” (fa-Zayd munṭaliq). Questa frase segue l’esempio della 

non necessità di ammā in essa, ed è oscura per l’elisione. Ciò che viene dopo il fā’ 

regge quel che viene prima, se dici: “quanto a Zayd l’ho colpito” (ammā Zayd
an 

fa-

ḍarabtu), perché fā’ e le altre congiunzioni non reggono ciò che le segue così come 

ciò che le precede. Bisogna solo far precedere un nome, come nel tuo discorso: 

“quanto a Zayd sta partendo” (ammā Zayd fa-munṭaliq), perché ammā ha funzione 

di un’apodosi (ḥarf al-ğazā’) e il verbo in essa è simbolico (mağāzī). Siccome ogni 

verbo abbisogna di un soggetto, per questo sono i nomi a esserle contigui e non i 

verbi.
10

 

A questo proposito, se percorriamo il testo dell’introduzione, vediamo come le due 

scuole grammaticali di al-Baṣra e al-Kūfa siano entrambe citate nelle spiegazioni 

grammaticali; parimenti, esponenti di entrambe sono citati come autorità. In questa 

situazione risalta l’attitudine maestra del nostro autore che potremo definire di “non 

decisione”, intesa come un atteggiamento di sostanziale rinuncia a esprimersi come 

                                                                                                                                          
nell’osservare il volo spontaneo degli uccelli per ricavarne un presagio; la seconda, zağr, consiste nel 

provocare il volo di un uccello per presagirne auspici, a seconda della direzione che del moto. Il buon 

presagio si ricava dal volo che proviene da sinistra e procede verso destra, al contrario, il cattivo 

presagio si ricava dal volo verso sinistra. Non solo il volo è coinvolto nelle pratiche divinatorie, ma 

anche il grido degli uccelli, la loro postura e il loro comportamento. Per una trattazione esaustiva delle 

origini dell’ornitomanzia araba e le sue peculiarità, rimandiamo a Fahd, op. cit., pp. 431-452. 
10

 Ammā ḥarf tafṣil bi-hi l-ğumal ka-anna qā’il qāla fulān karīm ‘āqil faqīh fa-yuqāl la-hu ‘alà ṭarīq 

iṯbāt ba‘ḍ hāḏihi l-ṣifāt wa-nafy ba‘ḍi-hā ammā karīm fa-karīm wa-amma ‘āqil fa-‘āqil ay hāḏihi l-

ṣifa hiya l-ṯābita wa-fīmā baqiya šakk wa-fīhā ma‘nà l-šarṭ wa-lā budda la-hā min al-ğawāb bi-l-fā’ 

li-tuḍammina-hā ma‘nà l-šarṭ ka-qawli-ka: ammā Zayd fa-munṭaliq wa-ammā ‘Amr fa-ḏāhib. Fa-

Zayd wa-‘Amr marfū‘ān bi-l-ibtidā’ wa-mawḍi‘u-humā ba‘da l-fā’ wa-munṭaliq wa-ḏāhib ḫabar al-

ibtidā’ wa-taqdīru-hu mahmā yakun min al-šay’ fa-Zayd munṭaliq fa-ḥaḏat hāḏihi l-ğumla istiġnā’ bi-

ammā ‘an-hā wa-‘uwiḍat min al-ḥaḏf ‘amila mā ba‘da l-fā’ fī-mā qabla-hā iḏ qulta: ammā Zayd fa-

ḍarabtu, li-anna l-fā’ wa-sā’ir ḥurūf al-‘aṭf lā ya‘mal mā ba‘da-hā fī-mā fī-mā qabla-hā wa-inna-mā 

lazima taqaddum al-ism fī qawli-ka: ammā Zayd fa-munṭaliq li-anna ammā nā’iba ‘an ḥarf al-ğazā’ 

wa-l-fi‘l al-mağāzī bi-hi wa-lā budda li-l-fi‘l min fā‘il fa-li-ḏālika walayta-hā l-asmā’ dūna l-af‘āl. 

Šarḥ, p. 2. 
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partigiano di una data scuola di pensiero piuttosto che di un’altra.
11

 Questo 

atteggiamento si ripercuote su tutta l’opera, creando un’atmosfera di asettico distacco 

dalle opinioni che via via espone e chiarifica. Tuttavia, non manca di segnalare 

alcuni errori che, sovente, imputa alla poca affidabilità del trasmettitore: 

E afferma a loro proposito: il  ḫabar si divide in novemila e altre centinaia di tipi, 

ma si è sbagliato. Questo perché i moderni convengono sul fatto che kaḏā sia una 

metonimia (kināya) per il numero. Qualora gli dicessi tali denari (kaḏā darāhim), è 

come se dicessi tre denari perché è il primo numero caratterizzato dal plurale. 

Mentre kaḏā dirham
an

 è come e dicessi undici denari perché è il primo numero 

caratterizzato dall’unità all’accusativo. Qualora gli dicessi kaḏā wa-kaḏā dirham
an

, 

dico ventuno denari. Secondo questa norma il resto dei numeri. Quindi col suo 

discorso kaḏā wa-kaḏā mi’a dico ventuno centinaia che è come se dicesse: il ḫabar si 

divide in novemila e ventuno centinaia, quindi diventa undicimilacento. Questo è un 

loro (dei filosofi) errore [di usare] un’espressione scorretta perché di solito non si 

mette al genitivo, giacché gli si dice ventuno centinaia solo se lo si riferisce a ciò 

che si riporta da Ğābir “eravamo quindici centinaia” ma è inconsueto. Se centinaia 

fosse al genitivo sarebbe un errore perché la trasmissione era a proposito di una 

ventina e qualcosa ed è sempre caratterizzata dall’accusativo e il suo genitivo è un 

errore. Il giusto è dire kaḏā mi’a elidendo il secondo kaḏā e mettendo centinaia al 

genitivo analogamente alla trasmissione, così il suo senso sarà tre o quattrocento. 

Forse questa ripetizione è dovuta al trasmettitore ma Dio ne sa di più.
12

 

                                                 
11

 Ibn al-Anbārī sottolinea che il suo maestro “in alcune questioni di grammatica sceglieva dottrine 

strane” (wa-kāna yaḫtār fī ba‘ḍ masā’il al-naḥw maḏāhib ġarība), tacciandolo di propensione verso le 

idee kūfiote, Nuzhat, p. 293. Ricordiamo quanto la Niẓāmiyya fosse caratterizzata da una predilezione 

verso le teorie baṣriane, tanto da far ipotizzare a Bougamra che l’allontanamento di al-Ğawālīqī dalla 

cattedra di grammatica sia da imputare a un atteggiamento tiepido nei confronti della scuola di al-

Baṣra, cfr. Enseignement, p. 328. 
12

 Wa-qawlu-hu fī-l-hikāya ‘an-hum wa-l-ḫabar yanqasim tisa‘at ālāf wa-kaḏā wa-kaḏā mi’a min al-

wuğūh qad wuhima fī-hi wa-ḏālika an al-mutaqaddimīna ṣṭalaḥū ‘alà anna kaḏā kināya ‘an al-‘adad 

fa-iḏā qultu la-hu ‘alà kaḏā darāhim fa-aqul ḏālika ṯalāṯa darāhim li-anna-hu awwal ‘adad mayyaza 

bi-l-ğam‘ wa-kaḏā dirham fa-aqul ḏālika aḥad ‘ašar dirham li-anna-hu awwal ‘adad mayyaza bi-l-

wāḥid al-manṣūb wa-iḏā qultu kaḏā wa-kaḏā dirham fa-aqul-hu aḥad wa-‘išrūna wa-‘alà hāḏā al-

qiyās baqiyyat l-‘adad fa-qawlu-hu kaḏā wa-kaḏā mi’a aqul ḏālika iḥdà wa-‘išrūna mi’a fa-ka-anna-

hu qāla wa-l-ḫabar yanqasimu ‘alà tis‘at ālāf wa-iḥdà wa-‘išrīna mi’a fa-yaṣīr aḥad ‘ašar alf wa-

mi’a wa-hāḏā ġalaṭ ‘alay-him bi-‘ibāra fāsida li-anna l-‘āda lam tağurr bi-an yuqāl la-hu ‘alà iḥdà 

wa-‘išrūna mi’a illā an yaḥmil ‘alà mā rawà ‘an Ğābir kunnā ḫams ‘ašara mi’a wa-huwa nādir wa-in 

ḫafaḍa mi’a kāna laḥn li-anna-hu ḥikāya ‘an nayyif wa-‘išrīna wa-mumayyaz ḏālika manṣūb abad
an

 

wa-ğarru-hu laḥn wa-l-ṣawāb an taqūl wa-kaḏā mi’a bi-ḥaḏf kaḏā l-ṯāniya wa-ḫafḍ mi’a ‘alà sabīl 

al-ḥikāya fa-yakūn taqdīru-hu ṯalāṯ mi’a aw arba‘ mi’a wa-la‘alla takrīr kaḏā waqa‘a min al-nāqil 

wa-Llāh a‘lam. Šarḥ, pp. 30-31.    
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Questo ci porta a considerare il ruolo di al-Ğawālīqī come trasmettitore dell’Adab. 

Bonebakker
13

 riporta gli isnād di alcuni manoscritti che fanno risalire la trasmissione 

dell’opera, attraverso al-Ğawālīqī, sino ad Aḥmad b. Qutayba, lo riportiamo qui di 

seguito: 

L’ho ascoltato nella sua interezza studiando con il nostro maestro l’imām e ḥabr 

Abū Manṣūr Mawhūb b. Aḥmad b. al-Ğawālīqī, da Abū Zakariyā’ Yaḥyà b. ‘Alī l-

Ḫaṭīb al-Tibrīzī
14

, da al-Qaṣabānī
15
, da ‘Abd al-Karīm b. al-Ḥasan b. Ḥakīm al-

Sukkarī
16
, da Abū l-Qāsim b. al-Ḥasan b. Bišr al-Āmadī

17
, da Abū Ğa‘far Aḥmad b. 

‘Abd Allāh b. Qutayba
18
, da suo padre ‘Abd Allāh la sua opera e la scrisse Zayd b. 

al-Ḥasan b. Zayd al-Kindī
19

 Abū l-Yumn nel mese di ša‘bān dell’anno 587 lodando 

Iddio l’altissimo e augurando la pace e la benedizione sul suo inviato Muḥammad.
20

 

Tale catena di trasmissione è ripetuta in due dei manoscritti presi in esame da 

Bonebakker senza alcuna differenza nei trasmettitori che legano Ibn Qutayba con al-

Ğawālīqī. Dati alla mano, possiamo procedere ad alcune riflessioni. In primo luogo, 

fu al-Tibrīzī a trasmettere l’Adab ad al- Ğawālīqī, è quindi molto probabile che tale 

manuale fosse commentato da al-Tibrīzī stesso e non da un mu‘īd, facendo quindi 

parte del curriculum dell’insegnamento d’adab a titolo pieno e non come 

prerequisito. In secondo luogo, notiamo come la trasmissione rimonti direttamente ad 

Aḥmad b. Qutayba, autorità che in primis trasmise le opere del padre e con maggiore 

affidabilità. Infine, Zayd al-Kindī nacque nel 520/1126, è ragionevole pensare che 

prima dei dieci anni non possa avere avuto accesso alla madrasa, pertanto siamo 

portati a confermare che l’attività di insegnamento di al-Ğawālīqī non si sia conclusa 

dopo la nomina ad imām personale del califfo, bensì sia continuata sino alla sua 

                                                 
13

 Bonebakker, “Notes on some old manuscripts of the Adab al-kātib of Ibn Qutayba, the Kitāb aṣ-

sinā‘atayn of Abu Hilāl al-‘Askarī, and the Maṯal as-Sā’ir of Ḍiyā’ ad-Dīn Ibn al-Aṯīr”. I manoscritti 

in questione sono: Alessandria, Maktabat al-baladiyya no. 3630; Leiden University Library MS 535; 

Atif Efendi 1995.  
14

 M. 502/1109; cfr. Sellheim R., “al-Tibrīzī”, in EI
2
, vol. 10, pp. 494-495; Enseignement, pp. 131-

147. 
15

 M. 444/1052; cfr. Enseignement, p. 132 n. 6. 
16

 Non identificato. 
17

 M. 370/987; cfr. Ziriklī, al-A‘lām, vol. 2, p. 185. 
18

 M. 322/935; vedi supra p. 24. 
19

 M. 613/1216; cfr. Enseignement, p. 172. 
20

 Wa-kuntu sami‘tu-hu ğamī‘a-hu yaqra’ ‘alà šayḫi-nā l-imām al-ḥabr Abū Manṣūr Mawhūb b. 

Aḥmad b. al-Ğawālīqī, ‘an Abū Zakariyā’ Yaḥyà b. ‘Alī l-ḫaṭīb al-Tibrīzī, ‘an al-Qaṣabānī, ‘an ‘Abd 

al-Karīm b. al-Ḥasan b. Ḥakīm al-Sukkarī,‘an Abū l-Qāsim b. al-Ḥasan b. Bišr al-Āmadī, ‘an Abū 

Ğa‘far Aḥmad b. ‘Abd Allāh b. Qutayba
20
, ‘an abī-hi ‘Abd Allāh muṣannafi-hi wa-kataba Zayd b. al-

Ḥasan b. Zayd al-Kindī Abū l-Yumn fī ša‘bān min sana 587 ḥāmid li-Lāh ta‘ālà wa-muṣallī ‘alà 

rasūli-hi Muḥammad wa-musallim. Bonebakker, op. cit., pp. 162-163.   
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morte nel 540/1145. Resta da stabilire se la natura dei corsi tenuti alla moschea 

califfale fossero di sola natura religiosa o anche letteraria.  

Alla sua precisione di trasmettitore, va aggiunta la precisione con la quale analizza 

passo passo gli enunciati qutaybiani: è la necessità di fornire spiegazioni dettagliate, 

in linea con le sue competenze di lessicografo, che lo sostiene nel suo lavoro. Pur 

rappresentando dal punto di vista dottrinale un omologo di Ibn Qutayba, egli non si 

mostra per nulla digiuno dei concetti filosofici, anzi li delucida con ottima 

precisione. Ad esempio: 

Ḥadd al-manṭiq: si dice si intenda l’arte della logica, ossia la scienza dei sillogismi, 

della definizione e della partizione. La definizione è un’espressione concisa che 

indica la verità della cosa, come quando dici, nella definizione dell’uomo, è vivente, 

razionale e mortale.
21

 

In questo caso, la sua interpretazione è discorde da quella adottata da Lecomte e 

Soravia, che vede nel Ḥadd al-manṭiq il titolo del libro della logica di Aristotele. Ma 

egli si dimostra ancor più preciso quando affronta la spiegazione dei termini tecnici 

della filosofia greca, illustrandone i significati e le derivazioni:
22

 

Al-kawn: per loro (i filosofi) è l’esserci (wuğūd) della sostanza invece del suo non 

esserci (‘adam), ad esempio l’esserci di ‘Amr dopo il non esserci stato. Al-fasād: è il 

non esserci della sostanza invece del suo esserci, ad esempio che ‘Amr muoia dopo 

esser stato vivo. Alcuni di loro paragonano l’essere e il non essere allo sperma 

nell’utero, nel quale l’eiaculazione si coagula e diventa una creatura. Quando lo 

sperma si coagula il liquido seminale si corrompe: qualcos’altro vede la luce, 

mentre lui si corrompe. Disse: paragonano ciò al legno e alla cenere, infatti la 

composizione della cenere è la corruzione del legno. Dicono: non c’è nulla che non 

                                                 
21

 Wa-ḥadd al-manṭiq qīla yurīdu bi-hi ṣinā‘at l-manṭiq wa-hiya ‘ila al-qiyāsāt wa-l-ḥadd wa-l-qisma 

wa-l-ḥadd huwa lafẓ wağīz dāll ‘alà ḥaqīqat l-šay’ ka-qawli-ka fī ḥadd al-insān ḥayy nāṭiq mā’it. 

Šarḥ, p. 22.  
22

 È da notare come il detto riferito ad Aristotele non colga affatto l’interesse di al-Ğawālīqī il quale si 

limita a semplici osservazioni sul piano stilistico: e il suo dire nella trasmissione a proposito di 

“l’inizio del suo pensiero è la fine della sua azione e la fine della sua azione è l’inizio del suo 

pensiero”, è sbagliato perché il suo discorso “la fine della sua azione è l’inizio del suo pensiero” è 

davvero quello che ha detto. Mentre era “l’inizio del suo pensiero è la fine della sua azione e così 

ripetuto”. Il giusto è dire: “la fine del suo pensiero è l’inizio della sua azione”. In alcune trasmissioni 

si trova in capo a questa questione “il principio del pensiero è la fine dell’azione e la fine dell’azione è 

il principio del pensiero”, anche questa è una ripetizione. Wa-qawlu-hu fī l-ḥikāya ‘an-hu fa-kāna 

btidā’ tafakkuri-hi āḫar ‘amali-hi wa-āḫar ‘amali-hi  bid’ tafakkuri-hi ġalaṭ li-anna qawla-hu wa-

āḫar ‘amali-hi bid’ tafakkuri-hi huwa qawlu-hu fa-kāna btidā’ tafakkuri-hi āḫar ‘amali-hi fa-qad 

karrara wa-l-ṣawāb an yaqūl wa-āḫir tafakkuri-hi bid’ ‘amali-hi wa-yaqa‘ fī ba‘ḍ al-riwāyāt fīwal 

hāḏihi l-mas’ala awwal al-fikra āḫir al-‘amal wa-āḫir al-‘amal awwal al-fikra wa-huwa takrīr ayḍ
an

. 

Šarḥ, p. 32. 
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si componga della corruzione di qualcos’altro. Questo è il significato di essere e 

corruzione.
23

 

Sam‘ al-kiyān: è uno dei libri di Aristotele. Dicono: la sua spiegazione è “presta 

attenzione a ciò che c’è o è composto”. Mentre al-kiyān in siriaco è la natura, 

intendono la cosa che compone questi corpi e li fa muovere nelle loro posizioni.
24

   

A questa precisione manca la già accennata rinuncia a esprimere la sua opinione 

personale a proposito di quanto affermato nel testo di partenza. Tale atteggiamento è 

adottato anche laddove ci si aspetterebbe di trovare una presa di posizione più chiara, 

o quantomeno un commento più sviluppato. Ci riferiamo all’importante questione 

concernente i tipi di enunciato. Come abbiamo visto, nel testo dell’Adab sono 

presenti due teorie percepite come diverse, ma sostanzialmente derivate dalla stessa 

fonte.
25

 Da un lato, la teoria percepita come estranea derivata direttamente dal 

pensiero aristotelico; dall’altro, un pensiero similare, ma epurato attraverso il ricorso 

a fonti persiane. Secondo l’esposizione qutaybiana la critica alla tesi filosofica 

precede l’accettazione di quella iranica, al-Ğawālīqī procede coerentemente: 

I nomi semplici sono i nomi dai quali l’enunciato completo è formato, ad esempio 

Zayd, ‘Amr, uomo, cavallo. Allo stesso modo i verbi semplici sono quelli attraverso i 

quali danno un senso ai nomi semplici, ad esempio: uscire e sapere.
26

 

La gente non è per nulla concorde sui significati dell’enunciato, gli antichi 

affermano che è di quattro tipi: ḫabar, istiḫbār, amr e ṭalab. Mentre i posteriori non 

sono d’accordo, alcuni di loro aggiungono du‘ā’, tamannī, ‘arḍ, e aggiungono o 

tolgono qualcos’altro. Il ḫabar è la notizia data da chi informa, dici: mi informò, il 

plurale di ḫabar è aḫbār ed è la conoscenza della cosa. L’istiḫbār è la richiesta 

d’informazione, ossia l’interrogazione come quando dici: Zayd è presso di te? Il 

du‘ā’ è la vocazione di chi vuoi congiungere, respingere o esortare, come quando 

dici: oh Zayd! Il tamannī è quando apprezzi qualcosa e ameresti ti giungesse, la sua 

                                                 
23

 Wa-l-kawn ‘inda-hum wuğūd al-ğawhar ‘an ‘adam miṯla wuğūd ‘Amr ba‘da an lam yakun wa-l-

fasād ‘adam al-ğawhar ‘an wuğūd miṯla an yamūt ‘Amr ba‘da an kāna ḥayy. Wa-maṯṯala ba‘ḍu-hum 

al-kawn wa-l-fasād bi-l-nuṭfa taqa‘ fī l-raḥim fa-tan‘aqid min-hā ‘alaqa ṯumma taṣīr ḫalq fa-iḏā 

n‘aqadat al-nuṭfa fasada l-manī fa-yuṣliḥ ġayru-hu wa-yafsid huwa. Qāla: wa-maṯṯalū hāḏā bi-l-

ḥaṭab wa-l-ramād fa-takawwun al-ramād yufsid al-ḥaṭab. Qālū: wa-laysa šay’ yatakawwan illā bi-

fasād ġayri-hi fa-hāḏā ma‘nà al-kawn wa-l-fasād. Šarḥ, p. 27.   
24

 Wa-sam‘ al-kiyān kitāb min kutub Arisṭāṭālīs wa-qālū: ta’wīluhu isma‘ ma‘nà mā yakūn aw 

yatakawwan wa-l-kiyān bi-l-suryāniyya huwa l-ṭabī‘a wa-yurīdūna bi-l-ṭabī‘a l-šay’ allāḏī yuṣarrif 

hāḏihi l-ağsām wa-yuḥarriku-hā ilà mawāḍi‘i-hā. Šarḥ, p. 27. 
25

 Vedi supra, pp. 64-66. 
26

 Wa-l-asmā’ al-mufrada hiya l-asmā’ allātī rukkiba min-hā al-kalām al-tāmm naḥwa Zayd wa-‘Amr 

wa-l-insān wa-l-faras wa-ka-ḏālika al-af‘āl al-mufrada ya‘burūna ‘an-hā bi-l-asmā’ al-mufrada 

naḥwa ḫarağa wa ‘alima. Šarḥ, p. 27.  
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etimologia è al-manī ossia  l’apprezzamento, ad esempio quando dici: magari avessi 

denaro da spendere. L’ ‘arḍ come quando dici: non scenderai da noi? L’amr è per 

chi ti è inferiore, ad esempio: vai! Il ṭalab e la raġba sono per chi ti è superiore, dici 

al califfo: consideri la mia faccenda; le separano per il modo di chiamarle. Il nafy è 

l’opposto dell’imperativo, come quando dici: non fare!
27

 

In contrapposizione a questa teoria degli enunciati, vi è quella riferita sull’autorità di 

Abrawīz la quale è passata sotto completo silenzio da parte di al-Ğawālīqī. Dal testo 

traspare una sostanziale identicità di contenuti, ossia, nella percezione del nostro 

autore, la differenza tra le due correnti di pensiero non si configura più come una 

dicotomia che vede contrapposti i filo-ellenici ai loro detrattori, bensì gli antichi ai 

moderni. Ancora una volta egli antepone il suo interesse filologico applicando il 

metodo di analisi finora descritto, tralasciando di esprimersi in favore di una scuola 

di pensiero piuttosto che un’altra. È possibile che egli abbia adottato una diversa 

classificazione volendosi riferire agli antichi intendendo i filosofi ellenizzanti, 

mentre con i moderni i linguisti a lui contemporanei o predecessori tra gli ‘ulamā’ al-

‘arabiyya. Questa visione va considerata alla luce del periodo storico nel quale al-

Ğawālīqī compone lo Šarḥ. Nello specifico, abbiamo visto come la ricezione delle 

scienze della balāġa fosse all’interno della madrasa ancora alla sua fase embrionale: 

solo al-Faṣīḥī (m. 516/1123)
28

 tentò un’apertura in quel senso tentando di trasmettere 

le opere del maestro ‘Abd al-Qāhir al-Ğurğānī (m. 471/1078)
29

, limitandosi al solo 

trattato di grammatica Kitāb al-ğumal
30

, senza divulgare le due opere maggiori, 

Asrār al-balāġa e Dalā’il al-i‘ğāz, che sono le vere e proprie opere di retorica. Per 

questo motivo ci troviamo di fronte ad una sostanziale ignoranza da parte di al-

Ğawālīqī delle teorie retoriche che videro l’introduzione della ‘ilm al-ma‘ānī e al-

                                                 
27

 Wa-qad iḫtalafa l-nās fī ma‘ānī l-kalām iḫtilāf kaṯīr fa-za‘ama l-awā’il anna-hu arba‘a aqsām: 

ḫabar wa-stiḫbār wa-amr wa-ṭalab wa-ḫtalafa l-muta’aḫḫirūna fī ḏālika wa-zāda ba‘ḍu-hum al-du‘ā’ 

wa-l-tamannī wa-l-‘arḍ wa-zādū šay’ āḫar wa-naqaṣū fa-l-ḫabar al-naba’ ‘am-man tastaḫbir taqūl 

aḫbara-nī wa-ḫabara-nī wa-ğam‘ al-ḫabar aḫbār wa-l-ḫabar al-‘ilm bi-l-šay’ wa-l-istiḫbār ṭalab al-

ḫabar wa-huwa l-istifhām ka-qawli-ka a-Zayd ‘inda-ka? Wa-l-du‘ā’ al-nidā’ bi-man turīd ‘aṭfa-hu aw 

radda-hu aw tanbīha-hu ka-qawli-ka yā Zayd! Wa-l-tamannī an taqdir al-šay’ wa-tuḥibb an yaṣil 

ilay-ka wa-štiqāqu-hā min al-manī wa-huwa l-qadr naḥwa qawli-ka layta l-ī māl anfuqu-hu. Wa-l’arḍ 

ka-qawli-ka a-lā tanzil bi-nā? Wa-l-amr li-man huwa dūna-ka naḥwa iḏhab. Wa-l-ṭalab wa-l-raġba li-

man huwa fawqa-ka taqūl li-l-ḫalīfa unẓur fī amrīfa-faṣalū bayna-humā fī l-tasmiya. Wa-l-nahī ḫilāf 

al-amr ka-qawli-ka lā taf‘al. Šarḥ, p. 29.  
28

 Enseignement, pp. 148-158. 
29

 Cfr. Abu Deeb K., “al-Djurdjānī”, in EI
2
, sup., pp. 277-278. 

30
 Enseignement, p. 312. 
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bayān.
31

 Gli era dunque impossibile, data la sua formazione specifica, poter 

esprimere un giudizio che tenesse conto di questi sviluppi, limitandosi a riferire la 

visione della retorica come efficacia comunicativa. Una prova ci è fornita 

dall’approccio nei confronti del termine balāġa: 

È tendenza generale delle scuole di pensiero degli arabi, e dei più facondi dei 

kuttāb, il riferirsi ai significati con espressione concisa, vedendo ciò tra le migliori 

arti. Sia per la concisione, sia per la prolissità c’è un luogo in particolare. Si dice 

che il balīġ sia chiamato così perché raggiunge il suo scopo attraverso la sua 

concisione, ciò che non raggiunge chi è pomposo con la sua abbondanza. Fu detto 

al sapiente dei persiani: cos’è la balāġa? Disse: “l’essere verace nelle sue parti e la 

brevità del discorso.” Fu detto al sapiente dei bizantini: cos’è la balāġa? Disse: “la 

brevità nel momento dell’improvvisazione e l’abbondanza nel momento del 

bisogno.” Fu detto al balīġ indiano: cos’è la balāġa? Disse: “il comprendere la 

prova e la conoscenza dei gradi dell’occasione.” Fu detto: quando ti basta la 

concisione, l’abbondanza è debolezza. [...] Fu detto a un balīġ: cos’è la balāġa? 

Disse: “conchiudere i significati nel discorso se è breve, curarne la composizione se 

è lungo.” Disse Mu‘āwiya
32

 a ‘Amr b. al-‘Āṣ
33
: “chi della gente è il più balīġ?” 

Disse: “chi si limita alla concisione e rifugge gli eccessi. [...]Fu detto ad al-

A‘rābī
34
: “chi della gente è il più balīġ?” Disse: “il migliore di loro 

nell’espressione, il più vicino alla perfezione nell’improvvisazione cioè il migliore di 

loro ad attingere al simile nell’improvvisazione.” [...] Poi disse: “oh al-A‘rābī, 

cos’è la balāġa?” Disse: “è la riduzione nella concisione.”
35

 

                                                 
31

 Sarà soprattutto grazie allo sviluppo della retorica che i due concetti di ḫabar e inšā’ si 

svilupperanno inglobando la precedente teoria degli enunciati e sviluppandola. La visione di Ibn al-

Sīd va in questo senso, vedi infra, pp. 154-157 e bibliografia p. 157 n. 53.  
32

 M. 60/680; cfr. Hinds M., “Mu‘āwiya (I)”, in EI
2
, vol. 7, pp. 265-270. 

33
 M. c. 42/663; cfr. Wensinck A.J., “’Amr b. al-‘Āṣ”, in EI

2
, vol. 1, p. 464. 

34
 M. c. 231/846; cfr. Pellat Ch., “Ibn al-A‘rābī”, in EI

2
, vol. 3, pp. 728-729. 

35
 A‘amm maḏāhib al-‘arab wa-fuṣḥā’ al-kuttāb al-išāra ilà l-ma‘ānī bi-l-lafẓ al-wağīz wa-yarawna 

ḏālika min aḥsan al-ṣinā‘a wa-li-kull min al-īğāz wa-l-iṭāla mawḍi‘ yaḫuṣṣu-hu wa-qīla inna-mā 

summiya al-balīġ balīġ li-anna-hu yabluġ min arab-hi bi-īğāzi-hi mā lā yabluġu-hu al-mutakallif bi-

ikṯāri-hi. Wa-qīla li-ḥakīm al-furs mā l-balāġa? Fa-qāla taṣḥīḥ al-aqsām wa-ḫtiṣār al-kalām  wa-qīla 

li-ḥakīm al-rūm mā l-balāġa? Fa-qāla al-iḫtiṣār ‘inda l-badīha wa-l-ġazāra ‘inda l-ḥāğa  wa-qīla li-

balīġ al-hind mā l-balāġa? Qāla l-baṣar bi-l-ḥuğğa wa-l-ma‘rifa bi-mawāḍi‘ al-furṣa wa-qīla iḏā 

kafā-ka l-īğāz fa-l-ikṯār ‘ayy. [...] Wa-qīla l-ba‘ḍ al-bulaġā’ mā l-balāġa? Fa-qāla sadd al-kalām 

ma‘ānī-hi wa-in qaṣura wa-ḥusun al-ta’līf wa-in ṭāla. Wa-qāla Mu‘āwiya li-‘Amr b. al-‘Āṣ man ablaġ 

al-nās? Qāla man iqtaṣara ‘alà l-īğāz wa-tanakkaba l-fuḍūl qāla. [...] Wa-qīla li-l-A‘rābī man ablaġ 

al-nās? Qāla aḥsanu-hum lafẓ wa-amṯalu-hum badīha ya‘nī aḥsanu-hum intizā‘ li-l-miṯl ‘alà l-

badīha. [...] Ṯumma qāla yā l-A‘rābī mā l-balāġa? Fa-qāla l-iqlāl fī l-īğāz. Šarḥ, p. 92. A questo 

proposito segnaliamo come queste definizioni di balāġa siano “classiche” nella letteratura, cfr. al-

Ğāḥiẓ, Kitāb al-bayān wa-l-tabyīn, ‘Abd al-Salām Hārūn ed., al-Qāhira: Maktabat l-ḫānğī, 1998
7
, vol. 

1, p. 38; Ibn ‘Abd Rabbihi Aḥmad b. Muḥammad al-Andalusī, al-‘Iqd al-farīd, Mufīd Muḥammad 

Qamīḥa ed., Bayrūt: Dā al-kutub al-‘ilmiyya, 1983, vol. 2, pp. 121-122. 
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È evidente come le fonti citate si limitino al terzo/nono secolo senza tener conto dei 

successivi sviluppi, né cita la figura di al-Ğāḥiẓ (m. 255/869)
36

 come autorità in 

merito - probabilmente per la differenza dottrinaria che li separava - né Abū Hilāl al-

‘Askarī (m. c. 394-400/1004-1010)
37

. La balāġa nel pensiero di al-Ğawālīqī si 

configura essenzialmente come un corretto bilanciamento di concisione e prolissità 

(īğāz vs iṭāla) - non diversamente da Ibn Qutayba - che lo pone in un’ottica più 

classica e conservatrice nei confronti della retorica. In ultima analisi, la balāġa 

recepita da Abū Manṣūr rimane maggiormente confinata nella sintassi e nella 

semantica, rispetto alle aperture di Ibn Qutayba volte a inserire la figura 

dell’interlocutore come attore essenziale per l’adeguazione dell’enunciato alle 

esigenze della sua natura. Una seconda osservazione è la presenza di una tradizione 

retorica esterna al mondo arabo e riconosciuta come dotata di basi epistemologiche. 

Le informazioni riportate nello Šarḥ saranno nei secoli successivi ampliate ed 

entreranno a far parte di quella che sarà la composizione finale della retorica 

tripartita, ad esempio nella Ḫizānat l-adab
38

 di al-Baġdādī (m. 1093/1682).
39

 

Proprio in quest’ultima, monumentale opera, assistiamo alla consacrazione delle doti 

filologiche di al-Ğawālīqī: emblematica è la sua definizione di adab.   

L’adab che gli arabi conoscevano è ciò che c’è di buono nella morale e il compiere 

nobili azioni, come abbandonare la stoltezza, prodigare i propri sforzi e il buon 

incontro. [...] Molto dopo l’avvento dell’Islam, la gente si accordò nel chiamare il 

sapiente di grammatica, poesia e scienze degli arabi adīb chiamandole scienze 

dell’adab. Questa è una definizione non araba perché queste scienze sono successive 

all’Islam. La sua etimologia può derivare da due cose: è possibile che sia l’adab 

cioè la meraviglia (‘ağab), oppure l’adab nome verbale come in: aduba fulān al-

qawm ya’dubu-hum adab
an

 (il tale ha invitato la gente) se li ha invitati (da‘ā-hum). 

[...] Qualora adab derivasse dalla meraviglia, è come la cosa della quale si è 

meravigliati per la sua bellezza, perché chi la possiede è l’uomo del quale si è 

meravigliati per la sua eccellenza. Qualora adab derivasse dall’invito (du‘ā’), è 

                                                 
36

 Cfr. Pellat Ch., “al-Djāḥiẓ”, in EI
2
, vol. 2, pp. 395-398. Ad al-Ğāḥiẓ è attribuita una Risāla fī l-

balāġa wa-l-īğāz cit. da Van Gelder, “Brevity: the long and the short of it in classical Arabic literary 

theory”, in Proceedings of the ninth congress of the Union Européenne des Arabisants et Islamisants, 

Leiden: Brill, 1981, p. 80. 
37

 Cfr. Fück J.W., “al-‘Askarī”, in EI
2
, vol. 1, p. 734. 

38
 Vedi supra, pp. 43-44. 

39
 Cfr. Shafi Mohammad, “ ‘Abd al-Ḳādir al-Baghdādī”, in EI

2
, vol. 1, p. 70. 
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come la cosa alla quale la gente invita alle buone azioni e al bene e vieta le cattive 

azioni e l’ignoranza.
40

 

Se consideriamo il secolo nel quale opera Abū Manṣūr notiamo come tale 

definizione rappresenti un’istantanea nella storia dello sviluppo del termine adab. Se 

ci riferiamo alla sua etimologia, vediamo come la sua origine rimonti ai due 

significati di invito e meraviglia, che rimarrà immutata nei dizionari di Ibn Manẓūr 

(m. 711/1311-12)
41

 e al-Zabīdī (m. 1025/1791)
42

. Al contrario, se ci riferiamo ai 

denotata di adab, al-Ğawālīqī è testimone del suo sviluppo avvenuto tra il 

quinto/undicesimo secolo e la successiva identificazione dell’adab con le sole 

scienze linguistiche di carattere più tecnico:
43

 la grammatica (naḥw), la morfologia 

(taṣrīf) e la lessicologia (luġa), che riunite formano il cuore dell’Adab al-kātib e 

dello Šarḥ. Se per Ibn Qutayba l’adab era ancora legata indissolubilmente alla 

morale, mentre il resto era appannaggio del ta‘līm, per al-Ğawālīqī la differenza è 

meno netta. Egli, infatti, raggruppa sia l’adab-parenetico, sia l’adab-sapere tecnico 

all’interno della definizione generale di adab salvo poi distinguerne due rami: l’uno 

legato alla formazione tecnica di ambito linguistico, l’altro morale, identificato nella 

muruwwa che così definisce: 

Al-murū’a: è il compimento della virilità. È il nome verbale di maru’a murū’a 

(essere virile), ed egli è marī’ (virile), al plurale marī’ūn e mura’ā’. Essa è derivata 

da due cose: la prima è che sia presa da mar’ (uomo) come l’umanità dall’uomo; 

l’altra, trarre beneficio dal cibo perché l’uomo stesso assimila la pazienza contro le 

sventure.
44

    

                                                 
40

 Wa-l-adab allāḏī kānat al-‘arab ta‘rifu-hu huwa mā yaḥsun al-aḫlāq wa-fi‘l al-makārim miṯla tark 

al-safah wa-baḏl al-mağhūd wa-ḥusn al-liqā’. [...] Wa-iṣṭalaḥa l-nās ba‘da l-Islām bi-mudda ṭawīla 

‘alà an yusammū l-‘ālim bi-l-naḥw wa-l-ši‘r wa-‘ulūm al-‘arab adīb wa-yusammūna hāḏihi l-‘ulūm 

al-adab wa-ḏālika kalām muwallad li-anna hāḏihi l-‘ulū ḥadaṯat fī l-Islām. Wa-štiqāqu-hu min 

šay’ayn yağūz an yakūn min al-adab wa-huwa l-‘ağab wa-min al-adab maṣdar qawli-ka aduba fulān 

al-qawm ya’dubu-hum adab
an

 iḏā da‘ā-hum. [...] Fa-iḏā kāna min al-adab allāḏī huwa l-‘ağab fa-ka-

anna-hu l-šay’ allāḏī yu‘ğab min-hu li-ḥusni-hi wa-li-anna ṣāḥiba-hu l-rağul allāḏī yu‘ğab min-hu li-

faḍli-hi wa-iḏā kāna min al-adab allāḏī huwa l-du‘ā’ fa-ka-anna-hu l-šay’ allāḏī yad‘ū l-nās ilà l-

maḥāmid wa-l-faḍl wa-yanhā-hum ‘an al-maqābiḥ wa-l-ğahl. Šarḥ, p. 7.      
41

 Cfr. Fück J.W., “Ibn Manẓūr”, EI
2
, vol. 3, pp. 888-889. 

42
 Cfr. Brockelmann C., “Muḥammad Murtaḍā”, in EI

2
, vol. 7, p. 446. 

43
 Vedi supra, p. 41 e seg. 

44
 Wa-l-murū’a kamāl al-ruğūliyya wa-hiya maṣdar qawli-ka maru’a murū’a fa-huwa marī’ wa-qawm 

murī’ūna wa-mura’ā’ wa-hiya muštaqqiyya min šay’ayn: aḥadu-humā anna-hā ma’ḫūḏa min al-mar’ 

ka-l-insāniyya min al-insān wa-l-āḫar anna-hā min amrānī l-ṭa‘ām li-anna l-insān yahḍimu nafsa-hu 

‘alà l-ṣabr ‘alà l-makārih. Šarḥ, p. 15.     
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Fu detto ad al-Aḥnaf
45
: che cos’è la murū’a? Disse: “la continenza e [il possedere] 

un’arte.” Fu detto questo a un altro che disse: “che tu non faccia in segreto 

qualcosa di cui ti vergogni apertamente.” Disse ‘Umar
46

, Dio sia soddisfatto di lui, 

“il valore dell’uomo è la sua religione, la sua fonte il raziocinio e la virilità la sua 

natura.”
47

 

Nella visione di al-Ğawālīqī l’adīb è dunque la persona che riunisce in sé le qualità 

umane - derivate dal fatto stesso di essere umano e quindi non perfezionabile con 

l’insegnamento - e l’apprendimento delle scienze della lingua e, in misura minore, 

della sua produzione letteraria. 

 

I quattro kutub 

Contrariamente allo Šarḥ al-ḫuṭba, la seconda parte non procede ad litteram, ma 

sono qui considerati solo alcuni passi che suscitano l’interesse di al-Ğawālīqī, 

principalmente per fornire spiegazioni di carattere lessicografico, senza però mancare 

di estendere la sua analisi ad altri ambiti.        

Gli esempi che ora citeremo sono estrapolati dal Kitāb al-ma‘rifa, essi ci aiuteranno 

a capire quale sia l’approccio dell’autore nel commento degli enunciati qutaybiani. In 

prima istanza, il suo metodo è basato sulla luġa, secondo le sue parole: 

Al-luġāt è il plurale di luġa la cui origine è laġwa da laġā yalġū quando parla. Disse 

Ibn al-A‘rābī: “un tale devia (laġā) dal giusto, dalla via quando devia da essa 

(māla)”. Disse: “al-luġa ha preso da questo, perché quelli che parlano in un modo 

deviano dalla lingua degli altri”. Disse al-Kisā’ī
48
: “laġā nel discorso [si dice] 

yalġā, alcuni dicono yalġū; disse yalġà yalġī è una variante il cui nome verbale è 

laġw”. Disse al-Layṯ
49
: “luġa, luġāt e luġūn significano variante.

50
 

                                                 
45

 M. c. 67/686-687; cfr. Pellat Ch., “al-Aḥnaf b. Ḳays”, in EI
2
, vol. 1, pp. 313-314. 

46
 M. 23/644; cfr. Levi della Vida G., Bonner M., “ ‘Umar (I) b. al-Khaṭṭāb”, in EI

2
, vol. 10, pp. 883-

886. 
47

 Wa-qīla li-l-Aḥnaf mā l-murū’a? qāla l-‘iffa wa-l-ḥirfa wa-qīla li-āḫar ḏālika fa-qāla an lā taf‘al fī 

sarīrati-ka šay’ tastaḥyī min-hu fī ‘alāniyyati-ka wa-qāla ‘Umar raḍiya Llāh ‘an-hu ḥasab l-mar’ 

dīnu-hu  wa-aṣlu-hu ‘aqlu-hu wa- murū’atu-hu ḫalqhu. Šarḥ, p. 70. 
48

 M. 189/805; cfr. Sellheim R., “al-Kisā’ī”, in EI
2
, vol. 5, pp. 171-172. 

49
 M. c. 187/803; cfr. Sellheim R., “al-Layth b. al-Muẓaffar”, in EI

2
, vol. 5, p. 716. 

50
 Al-luġāt ğam‘ luġa wa-aṣl al-luġa luġwa min laġā yalġū iḏā takallama wa-qāla Ibn al-A‘rābī: laġā 

fulān ‘an al-ṣawāb wa-‘an al-ṭarīq iḏā māla ‘an-hu qāla wa-l-luġa aḫaḏat min hāḏā li-anna hā’ulā’i 

takallamū bi-kalām mālū fī-hi ‘an luġa hā’ulā’i l-āḫarīna. Wa-qāla l-Kisā’ī: laġā fī l-qawl yalġā wa-

ba‘ḍu-hum yaqūlu yalġū qāla laġà yalġī luġa wa-l-maṣdar laġw wa-qāla al-Layṯ: al-luġa wa-l-luġāt 

wa-l-luġūn iḫtilāf al-kalām fī ma‘nà wāḥid. Šarḥ, p. 25. Un passaggio simile in Šarḥ, pp. 70-71. Si 
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Qui troviamo esposti i due significati chiave del termine luġa. Il primo come 

sinonimo di māla ‘an, ossia deviare, il cui ambito d’applicazione coincide grosso 

modo con quello di laḥn (solecismo). Quanto al secondo, indica una variante di 

realizzazione di una data parola, il cui uso può essere più o meno diffuso, così come 

la sua correttezza. Egli non lesina alcune critiche ad Ibn Qutayba qualora il giudizio 

espresso, riguardo una parola o espressione, sia scorretto, citando altre autorità o 

facendo ricorso a versi poetici usati come loci probantes. La sua critica è quindi 

limitata a quei passi che si ritiene in dovere di emendare. Un esempio dal Kitāb al-

ma‘rifa: 

Nel suo discorso: che il convoglio (qāfila) non sia chiamato convoglio finché non 

fanno ritorno. Invece dice al-Azharī
51

: questo è un errore, gli arabi non smettono di 

chiamare convoglio quelli che si mettono in marcia all’inizio dei viaggi esprimendo 

buon augurio in modo che Dio gli faciliti il ritorno. Esso è diffuso negli enunciati dei 

fuṣaḥā’, ciò che dice al-Azharī è parola di Ibn al-A‘rābī.
52

 

In altri casi si limita ad aggiungere informazioni non prese in considerazione da Ibn 

Qutayba. Questo è il caso del proverbio che abbiamo citato in precedenza, waḍa‘a 

‘alà yaday ‘Adl:
53

 

Egli è al-‘Adl b. Ğaz’ b. Sa‘d al-‘Ašīra e nel libro
54

 è al-‘Adl b. Fulān. Fui informato 

a proposito di Muḥammad b. Sa‘d
55

 che disse: fu chiamato Sa‘d al-‘Ašīra perché 

ebbe lunga vita e molta prole tanto che i suoi discendenti e i discendenti dei 

discendenti furono trecento uomini. Mentre cavalcava in mezzo a loro, gli fu detto: 

chi sono quelli che stanno con te? Rispose: sono i miei parenti (‘ašīrat-ī). L’uomo 

ebbe paura di loro e fu chiamato Sa‘d al-‘Ašīra.
56

 

                                                                                                                                          
veda a proposito di laġā come sinonimo di māla ‘an, e il suo rapporto con laḥn in un’ottica 

diacronica, Iványi T., “Laḥn and luġa”, in The Arabist. Budapest Studies in Arabic, 1 (1988), pp. 67-

86.   
51

 M. 370/980; cfr. Blachère R. “al-Azharī”, in EI
2
, vol. 1, p. 845. 

52
 Wa-qawli-hi anna l-qāfila lā tusammà qāfila ḥattà yaṣdurū fa-qāla al-Azharī hāḏā ġalaṭ mā zālat 

al-‘arab tusammī l-nāhiḍīna fī btidā’ al-asfār qāfila tafā’ula
an

 bi-an yaysir Allāh la-hā l-qufūl wa-

huwa šā’i‘ fī kalām fuṣaḥā’i-him wa-llādī qāla-hu al-Azharī huwa qawl Ibn al-A‘rābī. Šarḥ, p. 99.   
53

 Vedi supra, p. 76. 
54

 Al-kitāb: l’opera di Sibawayhi, cfr. Šarḥ, p. 129 n. 4. 
55

 M. 230/845; cfr. Fück J.W., “Ibn Sa‘d”, in EI
2
, vol. 3, pp. 946-947. 

56
 Huwa al-‘Adl b. Ğaz’ b. Sa‘d al-‘Ašīra wa-fī l-Kitāb huwa l-‘Adl b. Fulān wa-aḫbartu ‘an 

Muḥammad b. Sa‘d anna-hu qāla inna-mā summiya Sa‘d al-‘Ašīra li-anna-hu ṭāla ‘umru-hu wa-

kaṯura waladu-hu fa-kāna waladu-hu wa-walad waladi-hi ṯalāṯami’a rağul fa-kāna yarkab fī-him fa-

yuqāl man hā’ulā’i ma‘a-ka yā Sa‘d? Fa-yaqūl ‘ašīrat-ī maḫāfat l-‘ayn ‘alay-him fa-qīla Sa‘d al-

‘Ašīra. Šarḥ, p. 129. 
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Oppure riferisce le possibili varianti fonematiche, siano esse una coppia minima - 

come nel caso di sayf (spada) e ṣayf (estate) - oppure possibili varianti che non 

cambiano il significato della parola. Ad esempio:  

Aṣqa‘ è tratta da ṣaqī‘ (ghiaccio) ossia ğalīd (ghiaccio), si dice: le strade sono 

ghiacciate. Per ogni ‘ṣ’ che si trova prima di una ‘f’, così come per la ‘s’, per gli 

arabi ci sono due varianti: tra di loro c’è chi la rende ‘s’ e chi la rende ‘ṣ’. Non gli 

importa che siano contigue o separate basta che siano in una sola parola, a meno 

che per alcune di esse non sia migliore la ‘ṣ’ o viceversa.
57

 

Quanto al Kitāb taqwīm al-yad, lo spazio e gli sforzi a esso dedicati sono 

notevolmente inferiori. Ciò è da imputare alla natura stessa del trattato originario il 

quale, essendo basato sulle regole di ortografia, lascia poco spazio a commenti di 

natura lessicografica appannaggio di quelli di natura grammaticale. È in questa 

direzione che al-Ğawālīqī procede, ad esempio: 

Capitolo sulla storia del numero: è esposta la spiegazione della storia e della sua 

etimologia. Quanto al numero è flesso in forma pausale perché si intende il numero 

semplice e non la predicazione a suo proposito. Tu dici: wāḥid, iṯnān, ṯalāṯa, arba‘a 

(uno, due, tre). Mentre quando si informa su di esso, o sono congiunti gli uni agli 

altri, sono flessi, dici: ṯalāṯat
un

, arba‘at
un

, ḫamsat
un

 (tre, quattro, cinque). Dici 

nell’informazione: arba‘at
un

 ḫayr
un 

min ṯalāṯat
in
 (quattro è meglio di tre).

58
 

Non di maggiore interesse è il commento al Taqwīm al-lisān. Rispetto allo spazio 

dedicato da Ibn Qutayba a questo libro, al-Ğawālīqī riassume le sue osservazioni in 

alcune pagine, di poco maggiori alla sezione precedente. Nella maggior parte dei casi 

il suo scopo non è la rettificazione della lingua, piuttosto integrare le spiegazioni 

fornite da Ibn Qutayba riguardanti i lemmi confrontati. In questo caso otteniamo un 

commento che si estende sul piano storico e letterario, citando esempi poetici e 

aneddoti non direttamente coinvolti nella selezione della variante corretta o meno. 

Oppure troviamo l’inserzione di glosse ai lemmi oggetto dell’analisi qutaybiana, in 

                                                 
57

 Aṣqa‘ wa-huwa ma’ḫūḏ min al-ṣaqī‘ wa-huwa l-ğalīd wa-yuqāl li-l-‘iqāb ṣaq‘ā’ wa-kull ṣād tağī’ 

qabla l-fā’ wa-ka-ḏālika kull sīn fa-li-l-‘arab luġatān min-hum man yağ‘alu-hā sīn wa-min-hum man 

yağ‘alu-hā ṣād wa-lā yubālūna a-muttaṣila kānat am munfaṣila ba‘da an yakūnā min kalima wāḥida 

illā anna l-ṣād fī ba‘ḍi-hā aḥsan wa-l-sīn fī ba‘ḍi-hā aḥsan. Šarḥ, p. 177.      
58

 Bāb tārīḫ al-‘adad: wa-qad taqaddama šarḥ al-tārīḫ wa-štiqāqi-hi wa-ammā l-‘adad fa-mabnī ‘alà 

l-waqf li-anna al-murād bi-hi muğarrad al-‘adad wa-lā yurād al-iḫbār ‘an-hu taqūl wāḥid iṯnān 

ṯalāṯa arba‘a fa-matà uḫbir ‘an-hu aw ‘uṭifa ba‘ḍu-hu ‘alà ba‘ḍ u‘rib taqūl ṯalāṯat
un
, arba‘at

un
, 

ḫamsat
un

 wa-taqū fī l-iḫbār arba‘at
un

 ḫayr
un 

min ṯalāṯat
in
. Šarḥ, p. 213. 
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questo il suo fine è emendare quanto ritiene scorretto, o semplicemente impreciso, o 

fornire una possibile variante lessicale o grammaticale. Ad esempio: 

Disse Abū Muḥammad: al-kam’a con la hamza e il singolare è kam’ (fungo). Questa 

parola è un caso particolare perché la norma [prescrive] che il singolare sia con la 

hā’, mentre il nome collettivo senza come in dattero/datteri (tamra/tamr), 

chicco/chicchi (ḥabba/ḥabb), chicco d’orzo/dell’orzo (ša‘īra/ša‘īr). Questa parola è 

diversa dalla norma.
59

 

Se questa parte risulta essere povera nei suoi contenuti, dobbiamo metterla in 

relazione all’opera generale dell’autore. Come abbiamo visto in precedenza, tra i suoi 

scritti troviamo un trattato interamente dedicato al laḥn al-‘āmma; siano quindi 

autorizzati a pensare che i suoi sforzi si siano concentrati nella redazione di un’opera 

originale piuttosto che nello Šarḥ, cosa che fece anche nel Mu‘arrab, evitando di 

dilungarsi in questo frangente sulle parole di origine straniera. 

L’ultima parte dello Šarḥ presenta alcuni spunti interessanti. Oltre alle modalità 

finora descritte, al-Ğawālīqī adotta nel Kitāb al-abniya un approccio di tipo 

semantico in linea con il contenuto del testo originario. Se, infatti, tale trattato verte 

su temi di morfologia nelle sue componenti di flessione e derivazione, certo non 

lascia da parte la semantica, soprattutto nella presentazione delle forme verbali e 

nominali. In questo contesto si inserisce al-Ğawālīqī il quale, oltre a fornire 

interessanti spiegazioni - presentando aneddoti e versi poetici -, emenda alcuni punti 

taciuti da Ibn Qutayba chiarendo la semantica di alcune forme. Citiamo un esempio 

tratto dal capitolo nove:
60

 

Una delle due hamza in questo capitolo è per la transitivizzazione del verbo mentre 

l’altra per la privazione. Il suo discorso: “ho fatto soffrire l’uomo, gli ho causato 

uno stato di pena”, questa hamza è di transitivizzazione, lui soffre e io l’ho fatto 

soffrire. [...] E il suo discorso: “gli ho accordato e l’ho esaudito con ciò che 

chiede”, la hamza è di privazione e il significato è “gli ho procurato quindi ho posto 

fine alla sua richiesta.”
61

 

                                                 
59

 Qāla Abū Muḥammad wa-hiya al-kam’a wa-l-wāḥid kam’. hāḏihi kalima ğā’at šāḏḏa li-anna l-

qiyās an yakūn al-wāḥid bi-l-hā’ wa-sm al-ğins bi-ġayr hā’ ka-tamra wa-tamr wa-ḥabba wa-ḥabb wa-

ša‘īra wa-ša‘īr fa-ğā’at hāḏihi l-kalima muḫālifa li-l-qiyās. Šarḥ, pp. 229-230.  
60

 Bāb af‘altu wa-af‘altu bi-ma‘nayayn mutaḍāddayn. Adab, p. 453; Šarḥ, p. 262. 
61

 iḥdà l-hamzatayn fī hāḏā l-bāb li-l-ta‘diya wa-l-uḫrà li-l-salb fa-qawlu-hu aškaytu l-rağul aḥwağtu-

hu ilà l-šikāya hāḏidi l-hamza li-l-ta‘diya šakā huwa aškaytu-hu anā. [...] Wa-qawlu-hu aṭlabtu-hu 
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La differenza tra questi due valori del verbo in quarta forma è analizzata da Larcher 

come una derivazione di entrambi dal valore fattitivo che li ingloba. Se in Ibn 

Qutayba tale differenza è posta sul piano semantico dell’opposizione di significati - 

nella fattispecie, il “far fare” o “lasciar fare” opposto all’idea di privazione -, in al-

Ğawālīqī la contrapposizione è addolcita e fatta rientrare in una classificazione più 

ampia dei valori del verbo, che riduce l’opposizione a sfumatura di senso.
62

 Tale 

apertura verso la descrizione di un modello più complesso non è da intendersi come 

un apporto originale del nostro autore: è più corretto pensare che sia una partizione 

nata agli albori dell’undicesimo secolo.
63

 

In ciò che segue non abbiamo rilevato cambiamenti nella metodologia sinora 

descritta, né punti di maggiore interesse a livello contenutistico.  

Dall’analisi proposta possiamo concludere che lo scopo primario di al-Ğawālīqī altro 

non è che fornire ai propri studenti un valido supporto che li aiuti a meglio recepire i 

contenuti dell’Adab al-kātib. Certo è che la sua metodologia, improntata alla 

lessicografa, applicata all’opera originaria non ha prodotto nulla di innovativo sul 

piano della conoscenza. Tuttavia, le capacità filologiche di Abū Manṣūr, e la sua 

precisione da lessicografo, hanno creato uno strumento utile al fine di ricostruire le 

fonti alle quali gli studenti della madrasa avevano accesso, nonché di avere dei dati 

filologici accurati sui quali basare la ricostruzione del pensiero linguistico 

precedente. 

                                                                                                                                          
as‘aftu-hu bi-mā ṭalab al-hamza fī-hi li-l-salb al-ma‘nà aġnaytu-hu fa-azaltu ṭalibata-hu. Šarḥ, p. 

262.   
62

 Si veda in dettaglio per i due diversi valori, e la loro comune derivazione, SVAC, pp. 58-60. 

L’ipotesi di Larcher si spinge alla creazione di una categoria apposita che definisce “valeur laxive” 

per poter esprimere l’idea di “lasciar fare, lasciare che avvenga” veicolata da questa forma. 
63

 Secondo Larcher l’introduzione del termine salb rimonta a Ibn Ğinnī (m. 392/1002), cfr. SVAC, p. 

42. Da parte nostra abbiamo riscontrato come nel Kitāb al-ḫaṣā’iṣ siano citati gli stessi esempi 

presenti nello Šarḥ, cfr. Ibn Ğinnī, Kitāb al-ḫaṣā’iṣ, Muḥammad ‘Alī l-Nağğār ed., al-Qāhira: Dār al-

kutub al-miṣriyya, s.d., vol. 3, p. 77. Riteniamo valida questa ipotesi. 
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Vita e pensiero di Ibn al-Sīd 

 

 

 ااح وهو بالأندلس كال

 بل أرف  درجة

 (الشنتريني ابن بسام)

 

 

Vita 

Abū Muḥammad ‘Abd Allāh b. Muḥammad Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī
1
 nacque nel 

444/1052 nella città di Silves - luogo di provenienza del padre - o Badajoz
2
, città 

dove si trasferì la sua famiglia. Tutte le fonti sono concordi nell’attribuirgli 

competenze grammaticali, lessicografiche e letterarie, definendolo al-naḥwī, al-adīb 

e al-luġawī. Della sua formazione iniziale si sa ben poco: tra i maestri che ebbe a 

Badajoz spicca il fratello Abū l-Ḥasan ‘Alī (m. 488/1095), che lo introdusse al sapere 

linguistico, e Abū’Alī al-Ġassānī col quale studiò scienze religiose
3
. Non possiamo 

riconoscergli l’affiliazione a un unico maḏhab: da sostenitore del giusto mezzo quale 

                                                 
1
 Le fonti primarie riguardo Ibn al-Sīd sono: Ibn Baškuwāl, al-Ṣila, vol. 2, pp. 443-444; Ibn Bassām 

al-Šantarīnī, al-Ḏaḫīra, vol. 6, pp. 890-896; Ibn al-Ğazarī, Ġāyat al-nihāya, vol. 1, p. 449; al-

Maqqarī, Kitāb nafḥ al-ṭibb, vol. 1, pp. 425-430, vol. 2, p. 310; al-Ḏahabī, Siyar, vol. 19, pp. 532-533; 

al-Ṣafadī, Kitāb al-wāfī, vol. 17, pp. 308-309; Ibn Ḫaqān, Qalā’id al-‘iqyān, pp. 192-200; al-Qāḍī 

‘Iyāḍ, al-Ġunya, pp. 158-159; Ibn Farḥūn, al-Dībāğ, pp. 228-229; Ibn Ḫallikān, Wafayāt, vol. 2, pp. 

282-284; Yaqūt al-Ḥamawī, Mu‘ğam al-udabā’, vol. 4, pp. 1527-1529; al-Qifṭī, Inbāh al-ruwāt, vol. 

2, pp. 141-143; Ibn al-‘Imād, Šaḏarāt al-ḏahab, vol. 4, pp. 64-65; al-Suyūṭī, Buġyat l-wu‘āt, vol. 2, 

pp. 55-56; Ibn Diḥya, al-Muṭrib, pp. 34, 225-226. Per le fonti contemporanee si veda Kaḥḥāla, 

Mu‘ğam al-mu’allifīn, vol. 6, pp. 121-122; Ziriklī, al-A‘lām, vol. 4, p. 123; Maḫlūf, Šağarat l-nūr, p. 

130; Ṣāḥib ’Abū Ğanāḥ, Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī l-luġawī l-’adīb (444 h. – 521 h.) ḥayyātu-hu, 

minhağu-hu fī al-luġa wa-l-naḥw, ši‘ru-hu; Peña Martín Martin, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsi”, in 

Enciclopedia de la cultura Andalusi, vol. 5, pp. 304-337; Lévi-Provençal, “al-Baṭalyawsī Ibn al-Sīd”, 

in EI
2
, vol. 1, p. 1125; GAL, I pp. 427, S I p. 758. 

2
 Ibn Bassām riporta Silves. Riportano Badajoz: Ibn Baškuwāl, Ibn Farḥūn, Ibn Ḫallikān, Yaqūt al-

Ḥamawī, al-Qifṭī. Serrano ipotizza che lo stesso Ibn al-Sīd abbia voluto, in seguito alla caduta di 

Badajoz come centro culturale, far risalire la sua origine a Silves, città che nel frattempo aveva 

acquisito maggiore rilevanza dal punto di vista culturale. Cfr. Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 

(444/1052-521/1127)”, p. 57. 
3
 Solo altri tre maestri sono menzionati, nessuno dei quali fu una personalità di primo piano; cfr. 

Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, p. 83. A Ibn al-Sīd è attribuita una 

Fahrasa, ossia un catalogo dei suoi maestri e delle opere che concorsero alla sua formazione. 

Purtroppo tale opera non ci è pervenuta. 
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era, il suo atteggiamento fu piuttosto indirizzato a un accordo delle scuole mālikita, 

šāfi‘ita e ḥanafita, postulando un netto rifiuto nei confronti delle scuole più 

“letteraliste” impersonate dai maḏhab ḥanbalita e ẓāhirita. 

Serrano
4
 pone il suo primo spostamento da Badajoz a Toledo successivamente al 

469/1076 e anteriormente al 478/1085, anno della morte del governatore al-Qādir Ibn 

Ḏī l-Nūn di cui fu il poeta. Questo fu il primo di una serie di spostamenti che videro 

impegnato Ibn al-Sīd lungo tutto l’arco della sua vita. Contrariamente ad alcuni suoi 

colleghi, non intraprese mai il viaggio a oriente alla ricerca della scienza, rimanendo 

ancorato alla sua terra natia. I motivi del suo peregrinare furono innanzitutto di 

natura politica:
5
 da Toledo si trasferì ad Albarracín, dove ebbe ben presto degli screzi 

con l’autorità locale che lo costrinsero alla fuga verso Saragozza tra il 478/1085 e il 

496/1102. Serrano
6
 ipotizza che in questa città ebbe la possibilità di studiare 

filosofia, vista l’importanza di questo centro per la diffusione delle Rasā’il Iḫwān al-

ṣafā’.
7
 Non meno importante fu lo scontro d’opinioni con Ibn Bāğğa (m. 533/1139),

8
 

che vide ibn al-Sīd sconfitto e per sempre segnato interiormente.  

Costretto dall’avanzata cristiana a rimettersi in viaggio, approdò a Cordoba dove 

esercitò la funzione di kātib dedicandosi al contempo all’insegnamento della poesia. 

Qui si inserisce l’aneddoto, riportato da quasi tutti i biografi,
9
 che lo vuole autore di 

                                                 
4
 Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (1052-1127): un gramático con vocación de filósofo”, idem, “Ibn 

al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”. Segnaliamo in entrambi gli articoli un errore di 

conversione della data cristiana 1076 con 496, la corrispondenza corretta è 1076/469. 
5
 Tali spostamenti erano frequenti tra i sapienti andalusi. Peña Martín Martín ricorda come fossero 

spesso motivi politici, o semplicemente economici, a spingere i letterati a cercar fortuna presso questa 

o quella corte; Peña Martín Martín, “Gramáticos en al-Andalus: de Ibn Sīdah al-Mursī a Ibn al-Sīd al-

Baṭalyawsī”, p. 46. 
6
 Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī”, p. 55. 

7
 Cfr. Marquet Y., “Ikhwān al-ṣafā’”, in EI

2
, vol. 3, pp. 1098-1103. 

8
 Cfr. Dunlop D.M., “Ibn Bādjdja”, in EI

2
, vol. 3, pp. 750-752. 

9
 L’aneddoto è il seguente: il governatore di Cordoba Ibn al-Ḥāğğ aveva tre figli, il primo chiamato 

‘Azzūn, il secondo Raḥmūn e il terzo Ḥassanūn. Essi erano piccoli, non ancora puberi, ma di aspetto 

bellissimo. Studiavano il Corano con il lettore, che frequentavano spesso presso la moschea. Abū 

Muḥammad si era invaghito di loro, ma la loro compagnia non gli era possibile giacché non era loro 

abitudine. Ibn al-Sīd stava seduto a leggere un libro sotto un albero al centro della moschea, 

aspettando il momento in cui sarebbero entrati e usciti, senza avere altro piacere che questo. Disse: 

Ho celato il mio malessere così che mi ha quasi celato 

mi sono innamorato perdutamente di ‘Azzūn e mi ha privato 

poi abbi compassione di me Raḥmūn poiché la mia anima 

 è assetata della saliva di Ḥassanūn e me l’ha fatto aspirare 

 Kāna li-Ibn Ḥāğğ ṣāḥib Qurṭuba ṯalāṯa banūn aḥadu-hum ‘Azzūn wa-l-ṯānī Raḥmūn wa-l-ṯāliṯ 

Ḥassanūn wa-kānū ṣiġār fī ḥadd al-ḥulum wa-hum min ağmal al-nās ṣūra wa-kānū yaqra’ūna al-

Qur’ān ‘alà l-muqri’ wa-yaḫtalifūa ilay-hi fī l-ğāmi‘ wa-kāna Abū Muḥammad al-Baṭalyawsī qad 

ūli‘a bi-him wa-lam yumkin-hu ṣuḥbata-hum iḏ kāna min ġayr zayyi-him fa-kāna yağlis fī l-ğāmi‘ 

taḥta šağara kānat fī wasaṭi-hi bi-kitāb yaqra’ fī-hi yataḥayyan waqt duḫūli-him wa-ḫurūği-him wa-

lam yakun la-hu min-hum ḥaẓẓ ġayr ḏālika fa-qāla: 
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alcuni versi erotici indirizzati ai tre figlioletti del governatore,
10

 costringendolo 

ancora una volta alla partenza per potersi stabilire definitivamente a Valencia prima 

dell’anno 487/1094. Fu in questa città in cui videro la luce le opere più importanti di 

Ibn al-Sīd e dove poté stabilirsi sino alla morte avvenuta nel 521/1127.  

In questa città arrivò sostenuto da una buona fama di insegnante, già acquisita a 

Cordoba, che gli permise sin da subito di avere un cospicuo numero di studenti.
11

 Le 

opere stesse di Ibn al-Sīd sembrano esser state concepite per un uso prettamente 

didattico, come ad esempio i commentari al Ğumal di al-Zağğāğī (m. c. 339-40/949-

50),
12

 e lo stesso Iqtiḍāb. Il suo metodo d’insegnamento
13

  è basato sulla precisione, 

fornendo le necessarie basi epistemologiche per lo studio delle materie letterarie, ma 

soprattutto sulla precisione filologica, con la quale discute le opinioni dei suoi 

predecessori emendandone i loro errori, o gli errori dovuti alla trasmissione.
14

 

 

Opere 

A oggi una datazione delle opere di Ibn al-Sīd non è ancora stata intrapresa, tuttavia, 

i ricercatori sono concordi nell’affermare che la maggior parte dei suoi contributi 

furono elaborati e composti durante il periodo valenciano. Ci limiteremo a fornire 

una lista ridotta delle opere maggiori:
15

 

 Opere filosofiche: 

                                                                                                                                          
Aḫfaytu suqm-ī ḥattà kāda yuḫfī-nī   wa-humtu fī ḥbb

i
 ‘Azzūn

in
 fa-‘azzū-nī 

ṯumma rḥamū-nī bi-Raḥmūn
in 

 fa-in ẓama’at  nafs-ī ilà rīq
i
 Ḥassanūn

in
 fa-ḥassū-nī   

Cfr. al-Ṣafadī, Kitāb al-wāfī, vol. 17, p. 309. Con qualche differenza in Yaqūt al-Ḥamawī, Mu‘ğam al-

udabā’, vol. 4, p. 1528; al-Qifṭī, Inbāh al-ruwāt, vol. 2, p. 143; al-Suyūṭī, Buġyat l-wu‘āt, vol. 2, pp. 

55-56. 
10

 Gli studiosi sono scettici riguardo all’attribuzione del contenuto omoerotico dei versi, vedendo in 

questo fatto una macchinazione politica o un semplice esercizio di poesia amorosa, non dissimile da 

altri versi dedicati a giovinetti. Cfr. Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, pp. 72-

73; Peña Martín Martín, Corán, palabra y verdad, p. 70. 
11

 Serrano fornisce una lista dettagliata dei suoi studenti più importanti enumerandone ventuno; vedi 

Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, pp. 84-87  
12

 Cfr. Versteegh C.H.M., “al-Zadjdjādjī”, in EI
2
, vol. 11, pp. 410-411. 

13
 Peña Martín Martín, Corán, palabra y verdad, pp. 415-421. 

14
 Manifesto di questa sua attitudine è l’introduzione alla seconda parte dell’Iqtiḍāb che vedremo nel 

prossimo capitolo. Vedi infra, p. 149. 
15

 Per la lista completa si veda: Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, pp. 87-91; 

Idem, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī”, pp. 58-60; Peña Martín Martín, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsi”, in 

Enciclopedia de la cultura Andalusi, vol. 5, pp. 304-337. 
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o Kitāb al-ḥadā’iq:
16

 in questo libro è racchiuso il pensiero filosofico di 

Ibn al-Sīd. Influenzato dagli Iḫwān al-ṣafā’, ci presenta una gerarchia 

delle emanazioni in linea con il pensiero neoplatonico e 

neopitagorico. 

o Kitāb al-masā’il wa-l-ağwiba:
17

 organizzato attorno diverse questioni, 

questo trattato mira innanzitutto a coniugare fede e ragione, inoltre 

emenda alcune affermazioni di al-Fārābī (m. 339/950)
18

 a proposito 

del suo commento all’opera aristotelica.    

 Opere linguistiche: 

o Kitāb al-ḥulal fī abyāt al-Ğumal,
19

 a cui farà seguito l’Iṣlāḥ al-ḫulal fī 

l-Ğumal:
20

 commenti del libro Kitāb al-ğumal di al-Zağğāğī, ne 

prende in considerazione i versi e ne emenda gli errori.
21

 

o al-Iqtiḍāb fī šarḥ adab al-kuttāb, a cui dedicheremo il prossimo 

capitolo. 

o Fī l-ism wa-l-musammà:
22

 in questo trattato Ibn al-Sīd si pone la 

domanda se segno e significato sono identificabili l’uno con l’altro, 

traendone la conclusione che, se così fosse, Dio sarebbe identificabile 

con i suoi attributi. 

 Opere di altro genere: 

o Šarḥ siqṭ al-zand e Luzūm mā lā yalzam:
23

 commentari sulla poesia di 

Abū l-‘Alā’ al-Ma‘arrī (m. 449/1058).
24

 

o Kitāb al-tanbīh ‘alà l-asbāb allātī awğabat al-iḫtilāf bayna l-

muslimīna:
25

 possiamo definire quest’opera come il primo vero e 

                                                 
16

 Si veda l’edizione tradotta e commentata da Asín Palacios, “Ibn al-Sīd de Badajoz y su ‘Libro de 

los cercos’ (Kitāb al-ḥadā’iq)”. Segnaliamo che quest’opera influenzò il pensiero ebraico sì da essere 

tradotta, per una bibliografia in merito si veda Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-

521/1127)”, p. 71 n. 80. 
17

 Si veda Elamrani, “Les rapports de la logique et de la grammaire d’après le Kitāb al-masā’il d’al-

Baṭalyūsī (444-521 = 1052-1127)”.  
18

 Cfr. Walzer R., “al-Fārābī”, in EI
2
, vol. 2, pp. 797-800. 

19
 Si veda al-Zağğāğī, Kitāb al-ḥulal fī abyāt al-Ğumal, Yaḥyà Murād ed., Bayrūt: Dār al-kutub al-

‘ilmiyya, 2003.  
20

 Si veda l’edizione curata da Sa‘īd ‘Abd al-Karīm Sa‘ūdī consultabile qui 

http://www.wadod.net/bookshelf/book/746 (accesso 28/05/14).  
21

 Il Kitāb al-ğumal ebbe notevole successo in al-Andalus, infatti il maggior numero di šarḥ e dovuto 

ad autori occidentali. Cfr. Carter, “The Andalusian grammarians, are they different?”. 
22

 Si veda l’edizione commentata di Elamrani, “La question du nom et du nommé (al-ism wa-l-

musammà) entre la dialectique et la grammaire: à propos d’une épître d’al-Baṭalyūsī”. 
23

 Si veda l’edizione del Šarḥ siqṭ al-zand a cura di Muṣṭafà l-Saqqā’, ‘Abd al-Raḥīm Maḥmūd, ‘Abd 

al-Salām Hārūn, Ibrāhīm al-Abyārī, Ṭāhā Ḥusayn, al-Qāhira: al-Hay’a l-miṣriyya l-‘āmma li-l-kitāb, 

1986
3 
(prima edizione 1945), 5 vol. 

24
 Cfr. Smoor P., “al-Ma‘arrī”, in EI

2
, vol. 5, pp. 932-939. 
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proprio trattato andaluso che affronta le divergenze dogmatiche e 

dottrinali dei musulmani. 

 

Pensiero 

Cercheremo ora di delineare quale fosse il pensiero di Ibn al-Sīd per poter poi 

affrontare l’Iqtiḍāb.
26

 

 

In campo filosofico 

Come abbiamo detto, la sua vera e propria opera filosofica è il Kitāb al-ḥadā’iq, che 

è descritta da Asín Palacios
27

 un utile strumento per definire e comprendere quali 

fossero le teorie filosofiche interiorizzate nella Spagna musulmana. Essenzialmente, 

egli adotta il punto di partenza neoplatonico, con influenze neopitagoriche, legate 

alla teoria dell’Uno secondo la quale questo altro non sarebbe che Dio, eterno e 

increato, da cui tutte le cose discendono. È quindi l’essere assoluto e necessario, in 

contrapposizione alle creature, esseri relativi e contingenti, da esso emanate. Al di 

fuori del tempo e dello spazio, l’Uno-Dio è la causa e il fine del mondo, con i suoi 

attributi eterni e immutabili che preesistono alla creazione. La sua conoscenza, 

anch’essa eterna e identificata con la sua essenza, abbraccia tutto lo scibile in modo 

tale che Dio conosca se stesso quindi tutti gli esseri contingenti che di esso sono 

emanazione. Da questo punto di vista la creazione procede per emanazione (ifāḍa), e 

non è ex nihilo, per opera di al-Bāri’ (creatore)
28

 dalla cui unità procede un’altra 

unità secondo lo schema per cui dal numero uno procede il numero due e non il tre, 

così come il cinque procede dal quattro e non direttamente dall’uno. In questo modo 

il tutto si configura su tre cerchi (ḥadā’iq), rispettivamente le intelligenze, emanate 

dall’intelligenza dell’Uno, le anime e gli esseri materiali. A loro volta le anime sono 

gerarchizzate a seconda delle funzioni che esplicano: l’anima concupiscibile 

                                                                                                                                          
25

 Edizione curata da al-Dāya pubblicata a Damasco nel 1983 cit. da Serrano, “Ibn al-Sīd al-

Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)” , p. 55 n. 4.3, di cui non abbiamo potuto prendere visione. 
26

 Ci limiteremo ai tratti essenziali, consci di non poter aggiungere molto alla vasta bibliografia in 

tema, il cui culmine è stato raggiunto dalla monografia di Peña Martín Martin, Corán, palabra y 

verdad. 
27

 Asín Palacios, “Ibn al-Sīd de Badajoz y su ‘Libro de los cercos’ (Kitāb al-ḥadā’iq)”. 
28

 Anche nell’Iqtiḍāb usa la parola bāri’ ad esempio p. 61.  
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(vegetativa), l’anima irascibile (animale), l’anima razionale (umana), l’anima 

filosofica, l’anima profetica e l’anima universale fonte di ispirazione per le anime 

pure. L’anima filosofica si identifica con l’amore per la conoscenza, ossia per la 

volontà di conoscere l’essenza attraverso le sue cause; grazie a questa, l’anima 

umana può ascendere applicandosi alle varie scienze, secondo il loro grado, a partire 

dalla matematica sino alla teologia, passando per la fisica e la metafisica.  

In tale conteso l’opera si configura essenzialmente come un libro di carattere 

divulgativo, che mira a far conoscere le idee filosofiche, in un tempo in cui il 

dedicarsi alle scienze non religiose poteva essere tacciato d’infedeltà.
29

 Non a caso, 

una delle questioni che tratterà nel Kitāb al-masā’il, sarà dedicata al ruolo della 

filosofia nei confronti della rivelazione. Fede e ragione non possono essere in 

contrapposizione e il filosofo che nega la verità rivelata non è degno di questo nome. 

Fondamentalmente, lo scopo primario è dunque di poter armonizzare il sapere 

ellenico con la religione, postulando che entrambi hanno lo stesso oggetto d’indagine 

e mirano allo stesso scopo, ossia l’unica e sola verità, seppur con metodi diversi. 

Perciò, la razionalità del percorso filosofico verso la verità sarà appannaggio dei 

saggi, mentre il metodo dogmatico, basato sulla convinzione, tipico della religione, è 

diretto verso il popolo.
30

 

 

In campo linguistico  

Il pensiero linguistico di Ibn al-Sīd è debitore della tradizione orientale che, entrata 

nella Spagna musulmana sin dal decimo secolo, ha costituito la formazione di base 

dei letterati, filologi e filosofi andalusi. Egli ne fu uno dei maggiori diffusori 

spingendosi sino a una profonda revisione delle opere recepite, in alcuni casi con 

tratto polemico - come vedremo per alcuni passi dell’Iqtiḍāb -, altre volte con 

risultato quasi sincretico. Le principali autorità delle quali assimilò il pensiero 

                                                 
29

 Ad esempio l’affaire al-Waqqāšī (m. 489/1095) che fu accusato di empietà per aver negato la verità 

della religione appannaggio della verità filosofica. Cfr. Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-

521/1127)”, pp. 76-79. 
30

 Sulle teorie filosofiche di Ibn al-Sīd, e sulla possibilità che abbia avuto accesso diretto alle opere di 

al-Fārābī, si veda Ramón Guerrero, “Influencia de al-Fárábí en Ibn al-Síd de Badajoz”. Cfr. anche 

Peña Martín Martin, Corán, palabra y verdad, pp. 402-406; Elamrani, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyūsī et 

l'enseignement d'al-Fārābī”. 
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furono: al-Mubarrad (m. 286/900)
31

, al-Aḫfaš (m. 210-221/825-835)
32
, Sībawayhi 

(m. 180/796)
33

, al-Ḫalīl b. Aḥmad (m. 160-175/776/791)
34

, Ibn Ğinnī (m. 

392/1002)
35

, Abū ‘Ubayda (m. 209/824-5)
36

, al-Zağğāğī, al-Ğurğānī (m. 471/1078)
37

 

e al-Rummānī (m 384/994)
38

.
39

 Delineeremo ora alcune teorie tipiche del suo 

pensiero. 

Innanzitutto, cos’è il linguaggio? Nel pensiero di Ibn al-Sīd il linguaggio è la 

caratteristica fondamentale dell’essenza stessa dell’essere umano. Peña Martín
40

 cita 

come nel Masā’il e nel Ḥadā’iq la definizione che Ibn al-Sīd da’ dell’uomo sia 

incentrata sulla sua capacità di parlare; l’espressione usata è al-ḥayy al-nāṭiq ossia il 

vivente e parlante. Tale definizione non è nuova, la incontriamo ad esempio in al-

Ğāḥiẓ (m. 255/869),
41

 tuttavia può essere interpretata sia come attribuzione all’uomo 

della capacità del linguaggio, distintiva dagli altri animali, sia della facoltà del 

raziocinio, in virtù dell’ambiguità presente in nāṭiq. Conscio di questa problematica, 

Peña Martín propende per l’interpretazione legata alla facoltà di linguaggio, 

basandosi su quanto riporta al-Ğurğānī in apertura del Kitāb asrār al-balāġa.
42

  

Attribuendo all’uomo la capacità di linguaggio come distintiva dagli altri esseri 

creati, il passo successivo è capire se, all’interno delle teorie precedentemente 

formulate,
43

 l’origine stessa del linguaggio sia divina o umana. Se consideriamo 

l’epistola al-Ism wa-l-musammà,
44

 notiamo come la nascita delle parole sia percepita 

come una convenzione (iṣṭilāḥ), attraverso la quale l’uomo ha definito i denotata al 

fine di distinguerli e potersi loro riferire. L’ipotesi di Peña Martín vede nella teoria 

                                                 
31

 Cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI
2
, vol. 7, pp. 281-284. 

32
 Cfr. Brockelmann C., Pellat C., “al-Akhfash”, in EI

2
, vol. 1, pp. 331. 

33
 Cfr. Carter M.G., “Sībawayhi”, in EI

2
, vol. 9, pp. 544-551. 

34
 Cfr. Sellheim R, “al-Khalīl b. Aḥmad”, in EI

2
, vol. 4, pp. 994-996. 

35
 Cfr. Pedersen J., “Ibn Djinnī”, in EI

2
, vol. 3, p. 777. 

36
 Cfr. Gibb H.A.R., “Abū ‘Ubayda”, in EI

2
, vol. 1, pp. 162-163. 

37
 Cfr. Abu Deeb K., “al-Djurdjānī”, in EI

2
, sup., pp. 277-278. 

38
 Cfr. Flanagan J., “al-Rummānī”, in EI

2
, vol. 8, pp. 633-635. 

39
 In Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, p. 63. 

40
 Peña Martín Martín, Corán palabra y verdad, pp. 79-80. 

41
 Cfr. Pellat C., “al-Djāḥiẓ”, in EI

2
, vol. 2, pp. 395-398. Al-Ğāḥiẓ attribuisce ad Aristotele questa 

definizione: l’uomo è il vivente, il parlante e l’eloquente (al-insān al-ḥayy al-nāṭiq al-mubīn). Vedi 

Al-Ğāḥiẓ, Kitāb al-bayān wa-l-tabyīn, ‘Abd al-Salām Hārūn ed., al-Qāhira: Maktabat l-ḫānğī, 1998
7
, 

vol. 1, p. 77.  
42

 al-Ğurğānī afferma che l’uomo è distinto dagli altri animali proprio in virtù del linguaggio, 

conferitogli da Dio: al-Ğurğānī, Asrār al-balāġa, Muḥammad al-Fāḍilī ed., Bayrūt: al-Maktabat l-

‘aṣriyya, 1999
2
, p. 5. 

43
 Per una panoramica sulle possibili origini del linguaggio si veda Peña Martín Martin, Corán, 

palabra y verdad, pp. 83-86.  
44

 Per il testo arabo si veda Elamrani, “La question du nom et du nommé”, p. 88, per la traduzione 

Peña Martín Martin, Corán, palabra y verdad, p. 86. 
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dell’istituzione convenzionale del linguaggio una netta influenza del pensiero 

fārābiano, di cui Ibn al-Sīd era profondo conoscitore. Tuttavia, l’origine di questo 

trattato nasce dalla necessità di far luce su una questione che affonda le sue radici 

nella speculazione filosofica e teologica: la differenza tra nome e nominato (ism vs 

musammà). Secondo Ibn al-Sīd, la questione ruota attorno all’asse teologico e, dopo 

aver esposto i diversi punti di vista recepiti, si astiene dal dare il proprio giudizio 

personale. Nell’opinione di Elamrani
45

 in alcuni passi dell’epistola la frase 

“l’espressione non è ciò che rappresenta”,
46

 significherebbe una propensione 

dell’autore a distinguere nome e denotatum. Sarà questo giudizio che farà affermare 

a Peña Martín che su questo trattato in particolare, Ibn al-Sīd è sostanzialmente 

debitore delle teorie di al-Zağğāğī.
47

  

Legato al campo filosofico, troviamo in Ibn al-Sīd un netto rifiuto nei confronti della 

logica greca (manṭiq) se applicata alla grammatica (naḥw). Una delle questioni del 

Masā’il è dedicata a tale tema.
48

 Prendendo spunto da una controversia che lo vide 

contrapposto a Ibn Bāğğa, Ibn al-Sīd argomenta circa l’impossibilità di applicare la 

terminologia della logica a quella della grammatica, nella fattispecie: mubtada’ 

(incoativo) e ḫabar (informazione) non sono speculari a mawḍū‘ (argomento) e 

maḥmūl (predicato). Questo perché la logica prevede per l’enunciato assertivo una 

struttura non modificabile, contrariamente alla grammatica che prevede una certa 

libertà, seppur vincolata, della struttura, la quale può veder modificati i suoi elementi 

- come nel caso di anteposizioni o posposizioni - pur mantenendo lo stesso contenuto 

informativo. 

 

La kitāba in al-Andalus 

                                                 
45

 Elamrani, “La question du nom et du nommé”, p. 83. 
46

 Al-‘ibāra ġayr al-mu‘abbar ‘an-hu. Ivi. Secondo Ibn al-Sīd, egli è il primo a utilizzare ‘ibāra e 

mu‘abbar ‘an-hu in sostituzione di ism e musammà, al fine di evitare i problemi di ambiguità derivati 

da questi due termini; cfr. Peña Martín Martin, Corán, palabra y verdad, p. 95.  
47

 Ivi, n. 308. L’opera di al-Zağğāğī è l’Īḍāḥ fī ‘ilal al-naḥw, il passo è il seguente: li-anna kull ḏī ‘aql 

ya‘lam anna l-dalīl ‘alà l-šay ġayru-hu. Ossia: ognuno dotato di raziocinio sa che segno che si 

riferisce alla cosa non è la cosa stessa. al-Zağğāğī, al-Īḍāḥ fī ‘ilal al-naḥw, Māzin al-Mubārak ed., 

Bayrūt: Dār al-nafā’is, 1979
2
, p. 110. Per la traduzione del tratato si veda Versteegh, The explanation 

of linguistic causes : Az-Zağğāğī's theory of grammar : introduction, translation, commentary, 

Amsterdam: John Benjamins, 1995. Per un’introduzione al pensiero di al-Zağğāğī si veda Versteegh, 

Landmarks in linguistic thought III. The Arabic linguistic tradition, pp. 64-75.  
48

 Cfr. Elamrani, “Les rapports de la logique et de la grammaire”; Idem, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyūsī et 

l'enseignement d'al-Fārābī”, pp. 156-157. 
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È corretto supporre che fin dall’epoca delle conquiste - iniziata ancor prima del regno 

omayyade in oriente - fosse presente la necessità di poter fare affidamento sui kuttāb 

per mantenere gli scambi epistolari tra il califfo e i sottoposti; tuttavia, di tali 

funzionari non ci è pervenuta una documentazione che ne definisse ruolo e rango. 

Sarà con l’arrivo di ‘Abd al-Raḥmān b. Mu‘āwiya (m. 172/788),
49

 e la nascita del 

califfato occidentale,
50

 che avremo le prime testimonianze riguardo l’istituzione del 

dīwān al-tarsīl (cancelleria) e suoi primi kuttāb occidentali insigniti del šaraf al-

kitāba: la dignità del ruolo di kātib. Soravia menziona come primo kātib insignito di 

tale dignità Umayya b. Yazīd b. Abī Hawṯara, mawlà di ‘Abd al-Raḥmān b. 

Mu‘āwiya, il quale rese questo rango ereditario, tanto che la stirpe di Umayya d. 

Yazīd formò una vera e propria casta (bayt al-kitāba) contraddistinta da uno spiccato 

rapporto di fedeltà con la casa regnante, a cui erano legati dal rapporto di wilāya.
51

 

Presto si sentì il bisogno di importare in Spagna non solo i testi necessari alla 

formazione dei kuttāb, ma anche tutta una serie di testi di natura linguistica che 

concorreranno a formare le basi del pensiero grammaticale e letterario andaluso. 

Ciononostante, le classi legate alla kitāba apparvero in seguito come legate più al 

loro prestigio che alla loro mansione, provocando una vera e propria scissione delle 

competenze tra gli appartenenti a una casta di origini siriane, e coloro che 

esercitavano realmente la sinā‘at l-kitāba. La svolta avvenne con ‘Abd al-Raḥmān III 

che presto intese il bisogno di spezzare lo strapotere delle caste dei kuttāb di corte 

garantendosi l’appoggio di funzionari meno inclini alla perpetuazione del loro rango. 

Tra i primi testi composti da autori andalusi Soravia cita il primo trattato di laḥn al-

‘āmma scritto da al-Zubaydī (m. 379/989)
52

 e la grande raccolta d’adab di Ibn ‘Abd 

Rabbihi (m. 328/940)
53

 al-‘Iqd al-farīd.
54

 La permeabilità degli andalusi, e una 

sostanziale “orientofilia”, rese possibile la diffusione dei modelli stilistici e la loro 

conseguente ricezione, soprattutto per ciò che riguarda il badī‘.
55

 Sarà nell’ambiente 

                                                 
49

 Cfr. Lévi-Provençal, “ ‘Abd al-Raḥmān”, in EI
2
, vol. 1, pp. 84-85.

 

50
 Sarà ‘Abd al-Raḥmān III (m. 350/961) che adotterà il titolo di amīr al-mu’minīna, cfr. Lévi-

Provençal, “ ‘Abd al-Raḥmān”, in EI
2
, vol. 1, pp. 85-86. 

51
 Ibid., pp. 168-169. 

52
 Cfr. Sellheim R., “al-Zubaydī”, in EI

2
, vol. 11, pp. 592-593. Fu discepolo di Abū ‘Alī l-Qālī. Si 

veda la seguente edizione: al-Zubaydī, Kitāb laḥn al-‘awāmm, Ramaḍān ‘Abd al-Tawāb ed., al-

Qāhira: Maktabat l-Ḫānğī, 2000
2 
(prima edizione 1998). 

53
 Cfr. Brockelmann C., “Ibn ‘Abd Rabbih”, in EI

2
, vol. 3, pp. 698-699. 

54
 Si veda la seguente edizione: Ibn ‘Abd Rabbihi, al-‘Iqd al-farīd, Mufīd Muḥammad Qamīḥa ed., 

Bayrūt: Dār al-kutub al-‘ilmiyya, 1983, 9 vol. 
55

 Tra il decimo e l’undicesimo secolo, il badī‘ non è ancora inserito a pieno titolo nella ‘ilm al-

balāġa, esso indica il linguaggio figurato e alcune figure retoriche usate per l’abbellimento del 

discorso; successivamente alcune di esse saranno parte della ‘ilm al-bayān. Sarà solo con al-Qazwīnī 
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di corte che opereranno i maggiori autori della letteratura andalusa, grazie soprattutto 

al ruolo giocato, oltre che dalla corte califfale, dalle signorie locali sino alla 

dominazione Almoravide
56

. Peña Martín
57

 evidenzia come i sapienti dell’epoca 

fossero sostanzialmente debitori dei signori locali, dando vita a un vero e proprio 

movimento di letterati all’interno della penisola iberica i cui centri furono Granada, 

Cordoba e Siviglia.
58

 Dal canto suo Arias,
59

 mostra come letterati e linguisti fossero 

spesso legati alla corte dalla quale dipendevano anche a titolo professionale, chi 

esercitando la kitāba, chi dedicandosi all’insegnamento e chi occupando il ruolo di 

ẓarīf (cortigiano).
60

 Di certo in al-Andalus il sistema della madrasa
61

 non ebbe la 

stessa fortuna di cui godette in oriente. Infatti, questi centri d’insegnamento che 

fiorirono a est - per opera di mecenati, wazīr e sultani
62

 - furono caratterizzati 

soprattutto da una connotazione politico-religiosa che, nel caso della Niẓāmiyya, 

mirava a una vera e propria affermazione anti sciita e anti ḥanbalita. La sostanziale 

unità culturale della Spagna musulmana, sommata a una diversa concezione della 

kitāba, impedirono un paritario sviluppo dell’istituzione “madrasa” come successe 

ad oriente, favorendo una forma di istruzione legata soprattutto al ruolo delle 

moschee.
63

  

In questo contesto, la ricezione delle opere di Ibn Qutayba, e dell’Adab in 

particolare, fu fondamentale per il processo di orientalizzazione della Spagna 

musulmana, non solo per ciò che concerne la kitāba, ma anche per l’insieme delle 

altre scienze. L’Adab, assieme a tutti gli altri testi orientali, concorse a formare la 

base di dati linguistici e metodologici sui quali autori del calibro di Ibn al-Sīd 

poterono poi formulare teorie innovative, sino ad arrivare alla cesura del legame di 

discepolanza-sudditanza con la capitale abbaside. Nel prossimo capitolo 

                                                                                                                                          
(m. 739/1338) che il badī‘ sarà considerato una vera e propria ‘ilm. Si veda Khalafallah M., “Badī‘” in 

EI
2
, vol. 1, pp. 881-882.  

56
 Al-Murābiṭūna: dinastia di origini berbere che regno nel nord Africa e in Spagna a cavallo tra il 

quinto/undicesimo e sesto/dodicesimo secolo. Cfr. Norris H.T., Chalmeta P., “al-Murābiṭūn”, in EI
2
, 

vol. 7, pp. 584-591. 
57

 Peña Martín Martín, “Gramáticos en al-Andalus: de Ibn Sīdah al-Mursī a Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī”. 
58

 Ciononostante, Peña Martín Martín sottolinea come ci fosse una sostanziale unità culturale anche se 

a essa corrispondeva una frammentazione politica in diversi centri di potere. Peña Martín Martín, 

“Gramáticos en al-Andalus”, pp. 45-47; Idem, Corán palabra y verdad, p. 74. 
59

 Arias, “Gramáticos en al-Andalus (siglo VI H./XII C.)”. 
60

 In questo non dissimile dall’adīb-ẓarīf che abbiamo descritto in precedenza. Vedi supra, p. 39. 
61

 Per un’introduzione generale alla nascita e funzione della madrasa si veda Pedersen J., Makdisi G., 

“Madrasa”, in EI
2
, vol. 5, pp. 1119-1130. 

62
 Un esempio emblematico è rappresentato dallo stesso Niẓām al-Mulk (m. 485/1092) il quale, oltre 

alla sede di Bagdad, fondò numerose altre madrasa nei territori da lui dipendenti. Cfr. Enseignement, 

p. 43-45.   
63

 Come in Carter, op. cit., p. 33 e n. 13. 
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affronteremo l’Iqtiḍāb, evidenziando i punti di interesse e le differenze con il 

pensiero qutaybiano. 
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L’Iqtiḍāb fī šarḥ adab al-kuttāb:trasmissione e contenuti 

 

 

L’introduzione dell’opera qutaybiana in al-Andalus 

L’introduzione delle opere di Ibn Qutayba nella Spagna musulmana rimonta ai tempi 

in cui l’autore stesso era in vita. Se ci basiamo sull’autorità di Ibn Ḫayr (m. 

575/1179)
1
, che nella Fahrasa raccolse numerosi isnād riferiti alle opere qutaybiana, 

vediamo che il primo in ordine cronologico ad introdurre l’Adab al-kātib in al-

Andalus fu Qāsim b. Aṣbaġ al-Bayyānī (m. 340/951)
2
, il quale ebbe la possibilità di 

ricevere l’opera qutaybiana dall’autore stesso quando compì il suo viaggio ad oriente 

nel 274/887.
3
 I biografi ci tramandano i nomi di altri trasmettitori,

4
 i quali sono 

accomunati dalla stessa fonte primaria di trasmissione, ossia il figlio di Ibn Qutayba 

Aḥmad b. Qutayba che trasmise le opere del padre sia a Bagdad sia durante il suo 

soggiorno in Egitto. Tuttavia, è indubbio che il trasmettitore che riscosse più 

successo, e che contribuì maggiormente alla diffusione delle opere qutaybiane in 

Spagna, fu Abū ‘Alī l-Qālī (m. 356/967),
5
 il quale ricevette l’Adab direttamente da 

Aḥmad b. Qutayba,
6
 e ne iniziò la trasmissione in al-Andalus a partire dal 330/941 

anno in cui si vi si stabilì. Aḥmad b. Qutayba sarà distaccato nella sua funzione di 

                                                 
1
 Cfr. Pellat C., “Ibn Khayr al-Ishbīlī”, in EI

2
, vol. 3, p. 861. 

2
 Vedi supra, p. 25. 

3
 Ibn Ḫayr, Fahrasa, p. 300. Ciò avvalora l’ipotesi di Lecomte secondo il quale la data di morte di Ibn 

Qutayba sarebbe il 276/889, vedi supra, p. 20. 
4
 Si veda a questo proposito la ricostruzione che ne da’ Bonebakker in “Notes on some old 

manuscripts of the Adab al-kātib of Ibn Qutayba, the Kitāb aṣ-sinā‘atayn of Abu Hilāl al-‘Askarī, and 

the Maṯal as-Sā’ir of Ḍiyā’ ad-Dīn Ibn al-Aṯīr”, pp. 171-172; “Two manuscripts of al-Qālī’s redaction 

of Ibn Qutayba’s Adab al-Kātib”, p. 458. Secondo Bonebakker la presenza di un buon numero di 

trasmettitori rappresenterebbe uno spaccato dell’importanza attribuita all’Adab al-kātib nella Spagna 

musulmana. Cfr. anche gli isnād in Ibn Ḫayr, op. cit., pp. 299-300. Coloro che trasmisero il testo 

dell’Adab, oltre ai due citati, furono: Aḥmad al-Tuğībī (m. 441/1049), Muḥammad b. Šurayḥ (m. 

476/1083) e Abū l-‘Arab al-Ṣiqillī (m. 506/1112).  
5
 Cfr. Sellheim R., “al-Ḳālī”, in EI

2
, vol. 4, pp. 522-523. Abū ‘Alī l-Qālī lasciò Bagdad nel 328/939 

diretto in Spagna stabilendosi nel 330/941 nella città di Cordoba, dove fu accolto con grandi onori. Il 

suo merito fu di introdurre le opere degli studiosi orientali in occidente e ampliarne la diffusione 

tramandandole ai suoi discepoli. Senza ombra di dubbio, la sua opera più importante fu il Kitāb al-

amālī che Ibn Ḫaldūn considererà uno dei quattro pilastri dell’adab (Ibn Ḫaldūn, Muqaddima, vol. 2, 

p. 376). Nonostante questo riconoscimento, Peña Martín Martín ridimensiona molto l’importanza 

attribuita a questo filologo, affermando che l’apporto che fu in grado di fornire alle scienze filologiche 

fu limitato: cfr. Peña Martín Martín, “Abū ‘Alī al-Qālī, de Bagdad a Córdoba: transmisión o 

renovación en la filología árabe”, p. 242. Per un’introduzione al pensiero grammaticale di al-Qālī si 

veda Grand’Henry, “De Bagdad à Cordue. Une migration de la tradition grammatical arabe”. 
6
 Ibn Ḫayr, op. cit., pp. 299-300. 
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qāḍī in Egitto nel 321/933,
7
 pertanto la trasmissione dell’Adab da parte di 

quest’ultimo ad Abū ‘Alī l-Qālī, è da situarsi nel lasso di tempo che va dal 305/917
8
, 

data del suo arrivo a Bagdad, e la data di partenza di Aḥmad b. Qutayba. Questa linea 

di trasmissione è confermata da alcuni manoscritti dell’Adab al-kātib
9
 e sarà proprio 

sull’autorità di Abū ‘Alī l-Qālī, che Ibn al-Sīd riceverà il testo dell’Adab attraverso la 

mediazione di Ibn Ğundul (m. 401/1011).
10

 Secondo Peña Martín,
11

 l’arrivo a 

Cordoba di Abū ‘Alī l-Qālī diede inizio alla “bagdadización” delle scienze del 

linguaggio che, soprattutto grazie all’apporto di Ibn Sīda al-Mursī (m. 458/1066)
12

 e 

Ibn al-Sīd, portò all’assimilazione delle opere dei più importanti linguisti orientali.
13

 

Fu in questo intervallo che si ebbe la compenetrazione delle scienze linguistiche con 

i saperi filosofici - logica per prima - e la teologia speculativa, sì da poter essere 

chiamato “siglo de las luces”.
14

 

 

L’Iqtiḍāb fī šarḥ adab al-kuttāb 

Struttura dell’opera 

Che cosa spinge Ibn al-Sīd a comporre uno šarḥ dell’Adab al-kātib di ibn Qutayba? 

In apertura della sua opera egli riporta: 

Il mio scopo in questa opera è di spiegare l’introduzione del libro contraddistinto 

[dal nome] Adab al-kuttāb
15

, di menzionare le categorie e i ranghi dei segretari, e la 

maggior parte di ciò di cui hanno bisogno nel loro lavoro. Dopo di ciò, 

[menzionerò] il discorso su alcuni punti di quest’opera sui quali bisogna attirare 

l’attenzione, segnalandoli al lettore; in seguito i significati e i problemi di flessione 

dei versi poetici. Infine ricorderò quali sono i trasmettitori. L’ho diviso in tre parti: 

la prima è la spiegazione dell’introduzione e di ciò che la riguarda quanto alle 

                                                 
7
 Cfr. Lecomte, “La descendance d’Ibn Qutayba en Égypte”, pp. 167-168. 

8
 Come riportato da Grand’Henry, op. cit., p. 121. 

9
 Si veda a tal proposito Bonebakker, “Notes on some old manuscripts”, pp. 170, 175-176. I 

manoscritti in questione sono: Mustafa Efendi (Reisülküttab) 742, Nuruosmaniye 3666, Haci Selim 

Ağa 890. 
10

 Cfr. Peña Martín Martín, “Abū ‘Alī al-Qālī”, p. 237. 
11

 Ibid. 
12

 Cfr. Talbi M., “Ibn Sīda”, in EI
2
, vol. 3, pp. 964-965. 

13
 Tra gli autori citati da Peña Martín Martín Ibn al-Sarrāğ (m. 316/928), Ibn Fāris (m. 395/1004), Abū 

‘Alī l-Fārisī (m. 377/987), al-Rummānī (m. 384/994), Ibn Ğinnī (m. 392/1002) e al-Zağğāğī (m. 

340/951). Cfr Peña Martín Martín, “Abū ‘Alī al-Qālī”, pp. 232-233. 
14

 Ibid., p. 234. Carter definisce questa tendenza come una “aggressive intellectual emulation of the 

Arab East”, in “The Andalusian grammarians, are they different?”, p. 31. 
15

 In spagna l’Adab al-kātib fu trasmesso con il titolo di Adab al-kuttāb. 



La ricezione dell’Adab al-kātib di Ibn Qutayba in al-Ğawālīqī e Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī 
 

Luca Rizzo  149 

qualità e agli strumenti dei segretari. Nella seconda segnalerò gli errori commessi 

da chi ha composto o tramandato il libro, così come ciò che ha proibito quando 

invece è permesso. La terza è la spiegazione dei versi poetici.
16

 

L’intera opera consta di tre parti distinte, suddivise nell’edizione a stampa curata da 

Muṣṭafà al-Saqqā e Ḥāmid ‘Abd al-Mağīd in tre volumi: 

1. La prima parte del primo volume è dedicata allo šarḥ della ḫuṭba (pp. 28-

135), mentre la seconda parte è a sua volta suddivisa in Aṣnāf al-kuttāb 

(categorie dei segretari, pp. 137-160.) e Ālāt l-kuttāb (strumenti dei segretari, 

pp. 161-202), che comprende una parte sulle regole di stesura delle lettere 

ufficiali (pp. 178-202). 

2. Il secondo volume è interamente dedicato allo šarḥ dei quattro kutub che 

compongono l’Adab. Lo scopo di Ibn al-Sīd è: 

La menzione di alcuni passaggi dell’Adab al-kuttāb sui quali si deve attirare 

l’attenzione e segnalarli al lettore, tuttavia non sono tutti errori di Ibn 

Qutayba, bensì si dividono in quattro tipi: il primo sono i passaggi sui quali 

si è sbagliato ed io metto in guardia dal suo errore. Il secondo sono le cose 

sulle quali esita, ammettendole in un passo del suo libro e proibendole in un 

altro. Il terzo sono le cose che ha classificato come laḥn al-‘āmma facendo 

affidamento su ciò che gli hanno trasmesso Abū Ḥātim al-Siğistānī
17

 da al-

Aṣma‘ī,
18

 mentre sono permessi da altri lessicografi come Ibn al-A‘rābī,
19

 

Abū ‘Amr al-Šaybānī,
20

 Yūnis,
21

 Abū Zayd
22

 e altri. [...] Il quarto sono i 

passi in cui c’è un errore nella trasmissione di Abū ‘Alī l-Baġdādī a noi 

trasmessa, di cui non so se sia un errore di Ibn Qutayba o dei suoi 

trasmettitori.
23

 

                                                 
16

 Ġaraḍī fī kitābī hāḏā tafsīr ḫuṭbat l-kitāb al-mawsūm bi-Adab al-kuttāb wa-ḏikr aṣnāf al-kataba 

wa-marātibi-him wa-ğull mimmā yaḥtāğūna ilay-hi fī ṣinā‘ati-him ṯumma l-kalām ba‘da ḏālika ‘alà 

nukat min hāḏā l-dīwān yağib al-tanbīh ‘alay-hi wa-iršād qāri’i-hi ilay-hi ṯumma l-kalām ‘alà muškil 

i‘rāb abyāti-hi wa-ma‘ānī-hā wa-ḏikr mā yaḥḍur fī-hi min asmā’ qā’ilī-hā. Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 27-28.    
17

 M. 255/869; cfr. Lewin B., “Abū Ḥātim al-Sidjistānī”, in EI
2
, vol. 1, p. 129. 

18
 M. 213/828; cfr. Lewin B., “al-Aṣma‘ī”, in EI

2
, vol. 1, pp. 739-740. 

19
 M. c. 231/846; cfr. Pellat C., “Ibn al-A‘rābī”, in EI

2
, vol. 3, pp. 728-729. 

20
 M. c. 213/828; cfr. Versteegh K., “al-Shaybānī”, EI

2
, vol. 9, pp. 407-408. 

21
 M. 182/798; cfr. Ziriklī, al-A‘lām, vol. 8, p. 261. 

22
 M. 214-215/830-831; cfr. Brockelmann C., “Abū Zayd al-Anṣārī”, in EI

2
, vol. 1, p. 172. 

23
 Bi-ḏikr mawāḍi‘ min Adab al-kuttāb yalzam al-tanbī ‘alay-hā wa-iršād qāri’i-hi ilay-hi wa-laysa 

ğamī‘u-hā ġalaṭ min Ibn Qutayba wa-lakinna-hā tanqasim arb‘a aqsām: al-qism al-awwal mawāḍi‘ 

ġalaṭa fī-hā fa-unabbih ‘alà ġalaṭi-hi wa-l-qism al-ṯānī ašyā’ iḍṭaraba fī-hā kalāma-hu fa-ağāza fī 

mawḍi‘ min kitābi-hi mā mana‘a fī-hi fī āḫar wa-l-qism al-ṯāliṯ ašyā’ ğa‘ala-hā min laḥn al-‘āmma 

wa-‘awwala fī ḏālika ‘alà mā rawā-hu Abū Ḥātim wa-l-Aṣma‘ī wa-ağāza-hā ġayr al-Aṣma‘ī min al-

luġawiyyīn ka-Ibn al-A‘rābī wa-Abī ‘Amr al-Šaybānī wa-Yūnis wa-Abī Zayd wa-ġayri-him [...] wa-l-
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Questi quattro livelli sono racchiusi nella spiegazione dei capitoli dei quattro 

libri che procede nell’ordine in cui sono redatti: il suo interesse non è rivolto 

alla spiegazione, bensì alla correzione. A nostro avviso questo dimostra due 

cose essenziali: la prima quanto l’Adab fosse ancora considerato uno 

strumento indispensabile nella formazione dei kuttāb, sì da doverne emendare 

gli errori per evitarne la perpetuazione. In secondo luogo, il bisogno di 

aggiornamento dei contenuti, introducendo una parte completamente estranea 

al testo di partenza - la seconda parte del primo volume -, dando così 

maggiore consistenza al libro sul piano didattico. 

3. Il terzo volume è dedicato all’interpretazione di tutti i versi poetici utilizzati 

nell’Adab come loci probantes. Lo scopo primario è di indicarne il poeta, 

ricostruirne i versi che anticipano e seguono quello citato, ma soprattutto 

spiegarne il significato, non solo in funzione dell’uso che ne è fatto nella 

trattazione originaria, bensì per rettificare coloro che, volendoli interpretare, 

si sbagliano fornendo un senso aberrante. A nostro avviso, l’attenzione con 

cui si dedica ai versi poetici è rappresentativa della funzione che secondo lui 

il kātib deve avere. Nello Šarḥ al-ḫuṭba Ibn al-Sīd dice a questo proposito: 

Intende che il kātib deve essere partecipe di tutte le conoscenze perché 

assiste alle udienze dei re alle quali partecipano i maggiorenti e i loro 

sapienti discutendo dei vari soggetti di conversazione e tipi di discussione.
24

 

La nostra interpretazione vede il kātib nel ruolo di nadīm-ẓarīf,
25

 per cui la 

conoscenza della poesia sarebbe, in questo caso, legata a un bisogno 

relazionale. Come abbiamo visto in precedenza, l’adab era anche intesa come 

un insieme di nozioni letterarie, storiche e scientifiche da usarsi in società; 

senza ombra di dubbio la poesia era tra le conoscenze essenziali sia per il 

nadīm, sia per il kātib inšā’.   

                                                                                                                                          
qism al-rābi‘ mawāḍi‘ wuqi‘at ġalaṭ fī riwāya Abī ‘Alī l-Baġdādī al-manqūla ilay-nā fa-lā a‘lam a-

hiya ġalaṭ min Ibn Qutayba am min al-nāqilīna’an-hu. Iqtiḍāb, vol. 2, pp. 5-7.    
24

 Yurīd anna l-kātib yanbaġī an takūn la-hu mušāraka fī ğamī‘ al-ma‘ārif  li-anna-hu yušāhidu 

mağālis al-mulūk allātī yaḥḍuru-hā ḫawāṣṣ al-nās wa-‘ulamā’u-hum wa-yataḥāwarūna fī-hā fī anwā‘ 

al-muḥāwara wa-aṣnāf al-muḏākara. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 49.  
25

 La figura del nadīm può essere descritta come quella di un buon compagno, egli era un cortigiano il 

cui compito stava nell’essere di compagnia al sovrano, o alla persona da cui dipendeva, soprattutto 

durante il convivio. Sulla figura del  nadīm  Sadan afferma: “Il convient donc que le nadīm soit un des 

ẓarīfs, mais l’on ne peut pas en déduire que chaque ẓarīf  est nécessairement un nadīm [...] Ce dernier 

doit connaître des récits captivants et des anecdotes amusantes, pour pouvoir bien distraire son maître. 

De plus, il est souhaitable qu’il soit un homme de lettres, ou un savant, et qu’il possède des talents 

poétiques et artistiques.” in Sadan J., “Nadīm”, in EI
2
, vol. 7, pp. 851-853. 
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Il nostro lavoro prenderà in considerazione lo Šarḥ della ḫuṭba, parte più ricca di 

informazioni sul pensiero di Ibn al-Sīd in rapporto con Ibn Qutayba.
26

    

 

La ḫuṭba 

Essendo un šarḥ, lo scopo primario è quello di chiarire il testo di partenza al fine di 

renderlo intellegibile ma anche più completo. Una parte fondamentale di questo 

processo consiste nello spiegare ogni parola, in questo sia Ibn al-Sīd che al-Ğawālīqī 

adottano lo stesso approccio: a seconda del lemma in questione, sono presi in 

considerazione la funzione sintattica, il significato, l’etimologia. Parte fondamentale 

del commento di Ibn al-Sīd è la ricostruzione delle vie di trasmissione del testo. In 

base alle citazioni, possiamo affermare che, oltre alla trasmissione di Abū ‘Alī l-Qālī, 

Ibn al-Sīd avesse profonda conoscenza dell’opera di Ibn al-Qūṭiyya (m. 367/977),27 

del quale riporta le versioni in contrasto con il testo da lui recepito.
28

 Un esempio 

dall’Iqtiḍāb: 

Ammā: è una particella informativa presente all’inizio delle frasi. Essa racchiude il 

significato di condizione e il verbo è il secondo termine della condizione, per questo 

necessità un’apodosi introdotta da fā’, com’è necessario per la condizione. Quando 

ti si dice “quanto a Zayd sta partendo”, il suo significato è “comunque (mahmā) 

stiano le cose, Zayd sta partendo”. Ammā sostituisce la particella della condizione, 

che è mahmā, e il suo verbo condizionale con il suo soggetto. Per questo motivo 

dopo di essa è presente l’apodosi introdotta da fā’ e non la condizione, essendo al 

suo posto. In questo caso l’apodosi è ciò che nelle sue parole è introdotto dal fā’: ho 

visto (fa-inn-ī ra’ay-tu).
29

   

                                                 
26

 Tralasceremo di riportare tutte le digressioni a sfondo linguistico che abbiamo già descritto parlando 

dello Šarḥ di al-Ğawālīqī; in Ibn al-Sīd adotta la medesima metodologia, con ancor maggior rigore.    
27

 Cfr. Bosch-Vilá J., “Ibn al-Ḳūṭiyya”, in EI
2
, vol. 3, pp. 871-872. Fu anch’egli autore di uno Šarḥ 

adab al-kuttāb che purtroppo non ci è giunto.  
28

 Ad esempio riporta la differenza di trasmissione nella parola maġmurūna (oscuri), in linea con 

quanto trasmesso da al-Qālī, e maġmuzūna (sospetti) secondo la trasmissione di Ibn al-Qūṭīyya. 

Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 41-42. 
29

 Ammā ḥarf iḫbār yadḫul ‘alà l-ğumal al-musta’nafa wa-yataḍamman ma‘nà l-šarṭ wa-l-fi‘l al-

mašrūṭ la-hu wa-li-ḏālika iḥtāğa ilà l-ğawāb bi-l-fā’ ka-mā yuğāb al-šarṭ fa-iḏā qīla la-ka ammā Zayd 

f-munṭaliq fa-ma‘nā-hu mahmā yakun min šay’ fa-Zayd munṭaliq fa-nāba ammā manāb ḥarf al-šarṭ 

allāḏī huwa mahmā wa-manāb al-fi‘l al-mağzūm bi-hi wa-mā taḍammana-hu min fā‘ili-hi fa-li-ḏālika 

ẓahara ba‘da-hu l-ğawāb wa-lam yaẓhur al-šarṭ li-qiyāmi-hi maqāma-hu wa-ğawāb hāhunā min 

madḫūl al-fā’ allātī fī qawli-hi fa-inn-ī ra’aytu. Iqtiḍāb, vol.1, p. 28. Ibn al-Sīd tornerà in seguito sul 

valore di ammā, vedi vol. 1, pp. 66-67. Per il passaggio analogo in al-Ğawālīqī vedi supra, p. 122. 
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Questo passo è molto simile a quello di al-Ğawālīqī, tranne che per la completezza 

delle informazioni grammaticali che ci fornisce in seguito le quali, nell’edizione a 

stampa, occupano quattro pagine.
30

 In esse l’autore ci riporta tutte le opinioni 

riguardo le teorie della reggenza applicate alla particella ammā la quale, a seconda 

delle opinioni de grammatici citati
31

, è considerata o meno operatore di reggenza. A 

seconda del valore che si attribuisce ad ammā, possiamo avere uno spostamento di 

elementi all’interno della struttura sintattica (taqdīm e ta’ḫīr) con conseguente 

cambiamento del significato globale dell’enunciato. Questa lunga spiegazione ci fa 

comprendere come la figura di Ibn al-Sīd diverga da quella di al-Ğawālīqī per 

l’ampia conoscenza del pensiero grammaticale, passato e contemporaneo, che 

applica nella sua analisi.  

Tuttavia, come si legge nell’introduzione all’opera, l’intento di Ibn al-Sīd è di 

correggere le asserzioni che considera inesatte, formulando giudizi netti riguardo le 

competenze del qāḍī di Dīnawar. Innanzitutto egli rimprovera a Ibn Qutayba una 

sostanziale ignoranza, che traspare dal giudizio che da’ degli uomini di scienza 

definendoli oscuri (maġmurūna). Ibn al-Sīd lo asserisce in modo chiaro: “Intende 

dire che gli uomini di scienza sono accusati d’innovazione (bid‘a) e di miscredenza, 

attribuendo loro qualcosa di cui forse sono innocenti. Disse ‘Alī
32

, su di lui la pace, 

la gente è nemica di ciò che non conosce”.
33

 Così si spiega la visione qutaybiana 

negativa del filosofo, ossia, egli lo considera come un innovatore e un miscredente a 

causa dell’ignoranza che lo colpisce; per questo arriva a formulare giudizi di 

condanna che però sono sterili, giacché egli non può comprendere il valore e il 

significato della scienza speculativa, essendone ignorante. Citando il califfo ‘Alī, Ibn 

al-Sīd vuole porre l’attenzione sulla mancanza di attendibilità di Ibn Qutayba 

affermando che il biasimo dei filosofi altro non è che una sostanziale ignoranza delle 

loro teorie e, in virtù del fatto che non le conosce, le mette all’indice accusandone gli 

enunciatori di empietà. 

Contrariamente alla visione negativa di Ibn Qutayba, Ibn al-Sīd sviluppa una visione 

del filosofo come detentore di un sapere superiore, non condiviso con gli altri 

                                                 
30

 Ibid, vol.1, pp. 29-32. 
31

 Ibn al-Sīd cita nell’ordine: al-Māzinī (m. c.249/863), al-Mubarrad (m. 286/900), Sībawayhi (m. 

180/796) 
32

 ‘Alī b. Abī Ṭālib (m. c. 40/660); cfr. Veccia Vaglieri L., “ ‘Alī b. Abī Ṭālib”, in EI
2
, vol. 1, pp. 392-

397. 
33

 Yurīd anna l-‘ulamā’ yubadda‘ūna wa-yukaffarūna wa-yunsab ilay-him mā la‘alla-hum birā’ min-

hu wa-qad qāla ‘Alī ‘alay-hi l-salām: al-nās a‘dā’ mā ğahilū. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 32. 
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individui; egli si identifica nel laṭīf “così chiamato per la precisione del suo 

ragionamento e per il suo disquisire delle cose impenetrabili che sono incompatibili 

con le menti della gente comune e di molti dei sapienti”.
34

 Compreso Ibn Qutayba, il 

quale espone a critica nozioni giudicate corrette da Ibn al-Sīd:  

Questo indica come non fosse versato in questa scienza (kalām), perché li screditava 

(i filosofi) per ciò che è corretto, benché fosse necessario menzionare le loro teorie 

contrarie alla verità e quelle in accordo con la veracità, proprio come fanno i 

mutakallimūna della nostra religione, Dio abbia misericordia di loro. Si racconta 

che ciò che lo condusse a calunniarli in questo suo libro, fosse l’accusa di 

propendere verso le loro dottrine e credo. Quindi volle, Dio abbia misericordia di 

lui, allontanare il dubbio dalla sua persona denigrandoli e calunniandoli.
35  

Oltre che in questioni filosofiche, a Ibn Qutayba è rimproverata un’altra debolezza. 

Lo spunto che autorizza Ibn al-Sīd ad affermare “era debole in grammatica”
36

 è uno 

dei punti che maggiormente attira le critiche dei commentatori: la frase kaḏā wa-

kaḏā mi’at
in

, che risulta non avere un senso corretto inserita in quel contesto.
37

 Come 

abbiamo visto anche nello Šarḥ di al-Ğawālīqī,
38

 questa costruzione è considerata 

erronea, tuttavia, egli non esprime un giudizio così netto nei confronti di Ibn 

Qutayba, cosciente della sua stessa debolezza. Nonostante Ibn al-Sīd affermi che 

l’Iqtiḍāb non è un trattato di grammatica, e che dunque non sia il posto adatto per 

refutare Ibn Qutayba a questo proposito, non possiamo non notare come la maggior 

parte delle spiegazioni che fornisce altro non sono che veri e propri compendi di 

grammatica su un dato argomento. Ad esempio citiamo la divergenza di vedute 

                                                 
34

 Summiya laṭīf li-luṭf naẓari-hi wa-anna-hu yatakallam fī l-umūr al-ḫafiyya allātī tanbū ‘an-hā 

afhām al-‘āmma wa-kaṯīr min al-ḫāṣṣ. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 51. Sulla figura del filosofo in Ibn al-Sīd vedi 

supra, p. 141. 
35

 Wa-hāḏā yadull ‘alà anna-hu kāna ġayr baṣīr bi-hāḏihi l-ṣinā‘a li-anna-hu ‘āba-hum bi-mā huwa 

ṣaḥīḥ wa-in kāna yanbaġī an yaḏkur maḏāhiba-hum al-muḫālifa li-l-ḥaqq wa-l-muğāniba li-l-ṣidq ka-

mā fa‘ala al-mutakallimūna min ahl millati-nā raḥima-hum Allāh. Wa-qad rawà anna llāḏī da‘ā-hu 

ilà l-ṭa‘n ‘alay-him fī kitābi-hi hāḏā anna-hu kāna muttaham bi-l-mayl ilà maḏāhibi-him wa-‘tiqādi-

him fa-arāda raḥima-hu Llāh an yanfī l-ẓinna ‘an nafsi-hi bi-ṯalbi-him wa-l-ṭa‘n ‘alay-him. Iqtiḍāb, 

vol.1, p. 56.   
36

 Kāna ḍa‘īf fī ṣinā‘at l-naḥw. Iqtiḍāb, vol.1, p. 65. 
37

 Il giudizio di Ibn al-Sīd è corroborato da una digressione nella quale esamina gli errori di 

vocalizzazione di alcune forme verbali descritte da Ibn Qutayba nel Kitāb al-abniya. Ibid., vol. 1, pp. 

65-66.  
38

 Vedi supra, p. 123. Ibn al-Sīd spiega con maggiore dovizia di particolari perché questa frase sia 

scorretta, riportando le visioni grammaticali di al-Baṣra e al-Kūfa e concludendo che Ibn Qutayba 

propendeva per le idee kūfiote, senza però averle davvero comprese. Non riportiamo la spiegazione di 

Ibn al-Sīd perché non diversa da quella di al-Ğawālīqī.  
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riguardo l’origine del verbo e del nome verbale e gli usi e significati del 

complemento di stato.
39

 

Contrariamente alla sua attenzione nei confronti della grammatica, per quanto 

riguarda la spiegazione dei termini filosofici, che abbiamo visto impegnare a lungo 

al-Ğawālīqī, Ibn al-Sīd sembra poco interessato a entrare nel dettaglio. Egli, infatti, si 

limita a definire al-kawn (l’essere) come ḫurūğ al-šay’ min al-‘adam ilà l-wuğūd,
40

 

ossia l’uscire della cosa dal suo stato di non essere all’essere; non diverso è il 

trattamento riservo agli altri termini tecnici. La causa di questo apparente 

disinteresse, che colpisce il nostro linguista-filoso, è da ricercarsi nella natura delle 

sue altre produzioni, ad esempio nel Kitāb al-ḥadā’iq, menzionato in precedenza, 

dove tratta la sua cosmogonia con dovizia di dettagli. Non dissimile il trattamento 

che riserva al motto aristotelico riguardo l’origine del pensiero, del quale non ritiene 

di dover fornire spiegazioni dettagliate - non lo considera altro che una tautologia -, 

né ricostruire la trasmissione, sì da non menzionare affatto il nome dello stagirita, 

limitandosi a una correzione stilistica.
41

  

Possiamo osservare un cambiamento radicale quando affronta la critica alle idee 

qutaybiane legate ai tipi di enunciato. Il punto di partenza è la suddivisione che Ibn 

Qutayba attribuisce al pseudofilosofo filo ellenico, che Ibn al-Sīd amplia 

dimostrandosi precursore di una teoria che fiorirà nei secoli successivi. Riportiamo il 

testo di Ibn al-Sīd: 

Nessuno, tra gli antichi e i moderni, diverge sulle parti del discorso (uṣūl al-kalām): 

sono tre, cioè nome, verbo e particella che veicola un significato. Il verbo è 

chiamato parola, mentre la particella è chiamata strumento o legame. Quanto ai tipi 

di enunciato (ma‘ānī l-kalām), composto di queste parti, gli antichi e i moderni sono 

in disaccordo sulle sue parti: quante sono? Alcuni affermano che non siano 

riducibili e non si sono interessati a limitarli. Questa è l’opinione della maggior 

parte dei grammatici baṣriani del nostro tempo. Altri affermano che tutto 

l’enunciato è di due parti: informativo (ḫabar) e non informativo (ġayr ḫabar), 

questa è l’opinione corretta, tuttavia ognuna delle due parti abbisogna di un’altra 

suddivisione. Altri ancora affermano [si suddivide in] dieci: vocativo, richiesta, 

imperativo, invocazione, meraviglia, giuramento, condizione, dubitativo, e 

interrogazione (nidā’, mas’ala, amr, tašaffu‘, ta‘ağğub, qasam, šarṭ, šakk, istifhām). 

                                                 
39

 Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 78-81. 
40

 Iqtiḍāb, vol. 1, p. 54. 
41

 Iqtiḍāb, vol. 1, p. 66. 
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Altri ancora affermano siano nove, eliminando l’interrogativo perché lo 

considerano compreso nella richiesta. Alcuni affermano siano otto: eliminando 

l’invocazione perché la considerano compresa nella richiesta come l’interrogazione. 

Alcuni affermano siano sette eliminando il dubitativo perché è parte 

dell’informativo. Altri affermano siano sei, eliminando la condizione perché la 

considerano parte dell’informativo. Abū l-Ḥasan al-Aḫfaš
42

considerava fossero sei: 

l’informativo, l’interrogativo, l’imperativo, la proibizione, il vocativo e desiderativo 

(ḫabar, istiḫbār, amr, nahy, nidā’, tamannī). Alcuni dicono perentoriamente siano 

cinque: informativo, imperativo, richiesta e vocativo (ḫabar, amr, taḍarru‘, ṭalab, 

nidā’). Un gruppo di grammatici dice che il discorso è di quattro tipi: informativo, 

interrogativo, richiesta e vocativo (ḫabar, istiḫbār, ṭalab, nidā’), rendendo 

l‘imperativo e la proibizione (amr, nahy) interno alla richiesta (ṭalab) e il 

desiderativo (tamannī) interno all’informativo. Altri dicono, e sono quelli di cui 

parla Ibn Qutayba, siano quattro: imperativo, interrogativo, informativo e 

desiderativo (amr, ḫabar, istiḫbār, raġba). Alcuni dicono siano tre: imperativo, 

interrogativo e informativo (amr, istiḫbār, ḫabar), rendendo il desiderativo (raġba) 

interno all’imperativo. Mentre il discorso su quale di queste opinioni sia vera e 

corretta ha un altro luogo deputato, diverso da questo.
43

  

Questo commento si configura come un’importante testimonianza delle teorie 

recepite agli inizi del dodicesimo secolo. La prima osservazione che merita la nostra 

attenzione riguarda le parti del discorso (uṣūl al-kalām), Ibn al-Sīd riporta la teoria 

recepita e non discussa della triplice composizione in nome, verbo e particela. Questi 

                                                 
42

 M. 210-221/825-835; cfr. Brockelmann C., Pellat C., “al-Akhfash”, in EI
2
, vol. 1, p. 331. 

43
  Lam yaḫtalif aḥad min al-mutaqaddimīna wa-l-muta’aḫḫirīna fī uṣūl al-kalām anna-hā ṯalāṯaism 

wa-fi‘l wa-ḥarf ğā’a li-ma‘nà wa-yusammà l-fi‘l kalima wa-yusammà l-ḥarf adāt wa-rābiṭ fa-ammā 

ma‘nà l-kalām allāḏī yatarakkab min hāḏihi l-uṣūl fa.inna l-mutaqaddimina wa-l-muta’aḫḫirīna qad 

iḫtalafū fī aqsāmi-hā kam hiya? Fa-za‘ama qawm anna-hā lā takād tanḥaṣir wa-lam yata‘arraḍū li-

ḥaṣri-hā wa-huwa ra’y akṯar al-naḥwiyyīna l-baṣriyyīna min ahl zamāni-nā wa-za‘ama qawm anna l-

kalām kulla-hu qismān ḫabar wa-ġayr ḫabar wa-hāḏā ṣaḥīḥ wa-lakin yaḥtāğ kull wāḥid min hāḏayn 

al-qismayn ilà taqsīm āḫar. Wa-za‘ama āḫirūna anna-hā ‘ašara nidā’ wa-mas’ala wa-amr wa-

tašaffu‘  wa-ta‘ağğb wa-qasam wa-šarṭ wa-šakk wa-stifhām. Wa-za‘ama āḫirūna anna-hā tis‘a wa-

asqaṭū l-istifhām li-anna-hum ra’aw-hu dāḫ fī l-mas’ala. Wa-za‘ama qawm anna-hā ṯamāniya wa-

asqaṭū l-tašaffu‘ li-anna-hum ra’aw-hu dāḫil fī l-mas’ala ka-duḫūl al-istifhām. Wa-za‘ama qawm 

anna-ā sab‘a wa-asqaṭū l-šk li-anna-hu min qism al-ḫabar wa-za‘ama āḫirūna anna-hā sitta wa-

asqaṭū l-šarṭ li-anna-hum ra’aw-hu min qism al-ḫabar wa-kāna Abū l-Ḥasan al-Aḫfaš yarà anna-hā 

sitta wa-hiya ‘inda-hu l-ḫabar wa-l-istiḫbār wa-l-amr wa-l-nahy wa-l-tamannī. Wa-qāla qawm hiya 

ḫamsa qawl ğāzim wa-huwa ḫabar wa-amr wa-taḍarru‘ wa-ṭalab wa-nidā’. Wa-qāla ğamā‘a min al-

naḥwiyyīna al-kalām arba‘a ḫabar wa-stiḫbār wa-ṭalab wa-nidā’ fa-ğa‘alū l-amr wa-l-nahy dāḫilayni 

taḥta l-ṭalab wa-l-tamannī dāḫil taḥta l-ḫabar. Wa-qāla āḫirūna wa-hum allāḏīna ḥakà Ibn Qutayba 

aqsām al-kalām arba‘a amr, wa-stiḫbār wa-ḫabar wa-raġba, wa-qāla qawm hiya ṯalāṯa amr, wa-

stiḫbār wa-ḫabar wa-ğa‘alū l-raġba dāḫila fī l-amr. Wa-l-kalām fī taḥqīq hāḏihi l-aqwāl wa-tabayyun 

al-ṣaḥīh min-hāla-hu mawḍi‘ ġayr hāḏā. Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 58-59.      
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ultimi sono le basi sulle quali si compone l’enunciato (kalām),
44

 il quale può essere 

di vari tipi (ma‘ānī l-kalām). Ibn Qutayba, nella sua visone polemica contro i filosi, o 

pseudo tali, non usa ma‘ānī, né lo fa al-Ğawālīqī nel suo Šarḥ. Come possiamo 

interpretare la scelta in questo contesto? Peña Martín
45

 propone una visione 

incentrata essenzialmente sul concetto di ifāda, informazione; quanto a noi, 

proponiamo una lettura fondata sul contributo di Kouloughli.
46

  

Il primo aspetto da rilevare è il carattere “intenzionalista” della parola ma‘nà che 

Kouloughli spiega attraverso le parole di al-‘Askarī (m. c. 400/1010)
47

, per cui ma‘nà  

è il tendere ad un qualcosa, il raggiungere uno scopo (qaṣd).
48

 Se si parla di ma‘ānī l-

kalām non siamo di fronte al contenuto informativo dell’enunciato, bensì allo scopo 

conferitogli dall’enunciatore che, con la sua enunciazione, carica di significato 

l’enunciato prodotto a seconda dello scopo comunicativo che vuole raggiungere.
49

 

Partendo da questo presupposto possiamo affermare che Ibn al-Sīd si inserisce in 

questa corrente di pensiero, attribuendo all’enunciato una diversa classificazione in 

base allo scopo comunicativo del quale è investito: in questo modo avremo enunciati 

che mirano ad informare, contrapposti ad altri di diversa natura. Ibn al-Sīd enumera 

con precisione le teorie sino a quel momento disponibili, senza però, salvo alcuni 

casi, fornircene un’attribuzione. Egli sembra propendere verso la suddivisione degli 

“scopi dell’enunciato” in due tipi: informativo e non informativo (ḫabar vs ġayr 

ḫabar). Se ci basiamo su quanto riportato in ciò che segue, notiamo che ḫabar è 

sempre utilizzato per definire l’atto linguistico assertivo passibile di un valore di 

verità, mentre altre suddivisioni sono menzionate per definire gli altri tipi di atto 

illocutorio - la teoria più sviluppata ne prevede nove: nidā’, mas’ala, amr, tašaffu‘, 

ta‘ağğub, qasam, šarṭ, šakk, istifhām, che saranno poi riorganizzate in altre categorie 

sommando alcune di loro. Se consideriamo il punto di vista secondo il quale 

l’enunciato altro non sarebbe che di due soli tipi, non è difficile postulare una 

sostanziale somiglianza con la teoria post-classica, che vede la contrapposizione del 

                                                 
44

 Peña Martín ricostruisce, grazie alle altre opere di Ibn al-Sīd (al-masā’il), la sua visione 

dell’enunciato: un enunciato è 1) caratterizzato da una pausa finale e 2) ha un profitto informativo 

(ifāda). Questo modo di vedere l’enunciato altro non è che una sintesi delle teorie allora recepite. Si 

veda Peña Martín Martín, “El tratado de la frase por Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī”, p. 206.   
45

 Ivi 
46

 Kouloughli, “A propos de lafẓ et ma‘nà”, in BEO, 35 (1983), pp. 43-63. 
47

 Cfr. Fück J.W, “al-‘Askarī”, in EI
2
, vol. 1, p. 734. 

48
 Kouloughli, op. cit., p. 44. 

49
 Ricorrendo all’intenzionalità al-‘Askarī spiega perché il pappagallo possa essere considerato faṣīḥ e 

non balīġ. Cit. da Kouloughli, op. cit., p. 48.  
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binomio ḫabar vs inšā’ presentata da Larcher.
50

 Infatti, gli editori del testo arabo 

Muṣṭafà al-Saqqā e Ḥāmid ‘Abd al-Mağīd, per primi hanno sottolineato questa 

effettiva somiglianza con quanto postulato dalla balāġa e dalla teoria grammaticale 

di Ibn Hišām al-Anṣārī (m. 761/1360)
51

, che sarà poi ripresa superficialmente da 

Peña Martín.
52

  

Nell’ottica di Ibn al-Sīd, sia l’enunciato ḫabar, sia il ġayr ḫabar, sono sottoposti a 

ulteriore suddivisione, di cui però non fa menzione. L’ipotesi è che la suddivisione 

dell’enunciato ġayr ḫabar, altro non sia che l’insieme delle suddivisioni elencate da 

altre teorie come a sé stanti. Nella fattispecie, esso racchiude l’istiḫbār, ṭalab e nidā’, 

funzioni comunicative che saranno poi riclassificate nella dicotomia ḫabar-inšā’, 

attribuendo a quest’ultima la ramificazione in ṭalabī e ġayr ṭalabī.
53

 Quel che è certo 

è che la progressione con la quale Ibn al-Sīd espone le teorie acquisite, partendo da 

quella che prevede un maggiore frazionamento, sino a quella che prevede il minor 

numero di partizioni può suggerire un cambiamento sul piano diacronico, la seconda 

ipotesi è che questa presentazione nasconda in sé una possibile storia di come si sia 

giunti alla visione post-classica di ḫabar-inšā’.
54

  

L’intento di Ibn Qutayba, nell’attribuire al pensiero ellenico una particolare visione 

dei tipi di enunciato, si situa nel contesto di difesa delle scienze religiose contro 

un’attitudine razionalista che non condivideva. Tuttavia, come abbiamo fatto notare, 

questa visione è molto simile, se non quasi uguale, a quella attribuita alla tradizione 

persiana per mezzo di Abrawīz. In questo frangente, Ibn al-Sīd ne riconosce la 

sostanziale identicità e tratta le due teorie sullo stesso piano, ossia inserendo quella 

attribuita ai persiani tra le precedenti,
55

 formulando questo giudizio: 

Tra le cose bizzarre di quest’uomo, Dio l’altissimo abbia misericordia di lui, è che, 

prima, nega al lettore del suo libro l’applicarsi alle scienze antiche definendole 

                                                 
50

 Abbiamo già introdotto questa teoria in precedenza. Si vedano i contribuiti di Larcher P., “Quand, 

en arabe, on parlait de l’arabe (I)”, in Arabica, 35 (1988), pp. 117-142; (II), in Arabica, 38 (1991), pp. 

246-273; (III), in Arabica, 39 (1992), pp. 358-384; Idem, “Khabar / Inshā’, une fois encore”, in In the 

Shadow of Arabic the centrality of language to Arabic culture: studies presented o Ramzi Baalbaki n 

the occasion of his sixtieth birthday, Bilal Orfali ed., Leiden, Boston: Brill, 2001, pp. 49-70.   
51

 Cfr. Fleisch H., “Ibn Hishām”, in EI
2
, vol. 3, pp. 824-825. 

52
 Iqtiḍāb, pp. 58 n. 5, 59 n. 3; Peña Martín Martín, “El tratado de la frase”.  

53
 Si veda per gli sviluppi le opere citate di Larcher, in particolare la seconda parte pubblicata in 

Arabica, 38 (1991), pp. 246-273. 
54

 Purtroppo, mancando i riferimenti agli enunciatori delle varie teorie, non ci è stato possibile 

verificare questa ipotesi che resta un’interessante strada da percorrere. 
55

 Wa-qaddam-nā fī ṣadr kitābi-nā hāḏā ḫtilāf al-mutaqaddimīn min al-‘ulamā’ al-muta’aḫḫirīn fī 

aqsām al-ma‘ānī. Nel corso del nostro libro abbiamo già introdotto la differenza tra gli antichi e i 

moderni riguardo i tipi di enunciato. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 130.  
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come vaneggiamento, dopo di che lo invoglia a esse; come se aborrisse di esserne 

lui stesso il fautore in contraddizione con il proprio discorso, allora lo attribuisce ai 

persiani.
56 

Una visione a metà tra pensiero filosofico e pensiero grammaticale, è da ricercarsi 

nelle parole che Ibn al-Sīd dedica all’esistenza del tempo presente, sempre in 

polemica con quanto affermato da Ibn Qutayba. 

Dice: l’ “ora” (al-ān) è il limite dei due tempi. Con due tempi intendono il passato 

(māḍī) e il futuro (mustaqbal) e con l’ “ora” intendono il presente (ḥāḍir). L’hanno 

chiamato limite dei due tempi perché separa il passato dal futuro ed è utilizzato in 

teologia in due modi: il primo con senso proprio (ḥaqīqa), il secondo in modo 

figurato (mağāz). Nel presente (al-ān) in senso proprio non è possibile che vi si 

compia completamente né azione né movimento, perché trascorre ininterrottamente 

e non è immobile, assomigliando all’acqua corrente che scorre goccia dopo goccia. 

Nel momento in cui si pronuncia la Ğ di Ğa‘far, ecco che subito arriva il momento 

in cui si pronuncia la ‘, e nel momento in cui si pronuncia la ‘, ecco che subito 

arriva il momento in cui si pronuncia la F. Siccome, ogni suo momento scorre ed è 

subito seguito da un altro - infatti non giunge il secondo a meno che il primo non sia 

diventato passato - per questo lo hanno interpretato come il punto che non ha 

dimensione (bu‘d). Alcuni negano la sua esistenza dicendo: esistono solo il passato e 

il futuro, quanto al presente (zamān) non esiste. Questo è un errore o una 

falsificazione, perché la brevità della sua durata non lo esclude dall’esistere. Anzi, è 

la cosa realmente esistente che se non esistesse il tempo presente allora nulla 

esisterebbe, in quanto l’esistenza delle cose è legata all’esistenza del tempo. [...] 

Quanto al presente usato in senso figurato, è quello che usa la gente e quello usato 

nella grammatica. Loro (i grammatici) hanno reso ciò che è prossimo all’ora (al-

ān), cioè il punto tra passato e futuro, presente (ān
an

). Per questo dicono: è uscito 

adesso, io ora sto in piedi, perché l’ora (al-ān) di questa descrizione è quel [tempo] 

nel quale possono avvenire azioni e movimenti nella loro completezza.
57

 

                                                 
56

 Min ṭarīf amr hāḏā l-rağul raḥima-hu Llāh ta‘ālà anna-hu nahà qāri’ kitābi-hi awwal ‘an al-naẓar 

fī šay’ min al-‘ulūm al-qadīma wa-sammā-hā haḏayān ṯumma ğa‘ala ba‘da ḏālika yuraġġibu-hu fī-hā 

wa-ka-anna-hu kariha an yakūna huwa l-āmir bi-ḏālika fa-yatanāqaḍ qawli-hi fa-nasaba ḏālika ilà l-

‘ağam. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 85. 
57

 Wa-qawlu-hu wa-l-ān ḥadd al-zamānayn ya‘nūna bi-l-zamānayn al-māḍī wa-l-mustaqbal wa-

ya‘nūna bi-l-ān al-zamān al-ḥāḍir wa-sammaw-hu ḥadd al-zamānayn li-anna-hu yafṣilu bayna l-māḍī 

wa-l-mustaqbal wahuwa yustu‘mal fī ṣinā‘at l-kalām ‘alà ḍarbayn aḥadu-humā ‘alà l-ḥaqīqa wa-l-

āḫar ‘alà l-mağāz fa-l-ān allāḏī yuqāl lā yumkin an yaqa‘ fī-hi fi‘l wa-lā ḥaraka ‘alà l-tamām li-anna-

hu yanqaḍī awwal fa-awwal wa-laysa bi-ṯābit inna-mā huwa šabīh bi-l-mā’ al-sayyāl allāḏī yaḏhab 

ğuz’ ba‘da ğuz’ fa-inna l-zamān allāḏī yunṭaq fī-hi bi-l-ğīm min Ğa‘far lā yalbaṯ ḥattà yağī’ al-zamān 

allāḏī yunṭaq fī-hi bi-l-‘ayn wa-l-zamān allāḏī yunṭaq fī-hi bi-l-‘ayn lā yalbaṯ ḥattà yağī’ al-zamān 
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Peña Martín
58

 cita, tra coloro che sostengo l’esistenza del solo passato e del solo 

futuro, al-Mubarrad (m. 286/900)
59

, il quale si riferisce al verbo al muḍāri‘ come 

designante il futuro. Questo perché nel momento in cui si enuncia un verbo, ad 

esempio yaktubu (scrive), la fine stessa della sua enunciazione lo rende passato. Tale 

punto di vista è considerato erroneo da Ibn al-Sīd che, nonostante abbia descritto il 

tempo come una continua successione di eventi, non nega che il tempo stesso abbia 

bisogno di un limite. In altre parole, si può parlare di passato e presente solo in 

presenza di un punto (nuqṭa) che funge a spartiacque tra il prima e il dopo; da ciò ne 

deriva che, se si può parlare di un passato è proprio in funzione di un presente che ne 

pone le basi. La lettera Ğ, dal momento in cui è pronunciata, diviene già passato 

ancor prima di pronunciare la lettera ‘, ma non potrebbe essere passato se non in 

funzione di un presente e rispetto a un futuro. In questo contesto, il presente è l’unico 

tempo che ha una reale esistenza,
60

 esso è quindi il tempo della fisicità degli 

elementi, così come quello della metafisica nel suo eterno scorrere.  

La differenza è concepita come la possibilità dello svolgersi di azioni nel tempo 

presente che, essendo un punto senza dimensione (bu‘d), non può essere contenitore 

d’azioni se non nell’uso figurato (mağāzī). È chiaro come siamo di fronte a un uso 

convenzionale, attraverso il quale si possono esprime le azioni in fieri, che non 

potrebbero essere in alcun modo descritte né concepite all’interno di un presente 

privo di una dimensione temporale che le possa accogliere. La dimensione appena 

descritta coincide con il tempo grammaticale, tempio dell’espressione linguistica. 

Un’ultima riflessione sulla quale vogliamo soffermarci riguarda l’adab. Abbiamo 

visto come la definizione di al-Ğawālīqī, che sarà in seguito canonizzata, ne descriva 

l’etimologia e il diverso uso su base diacronica. Ibn al-Sīd ne propone un’altra 

visione: 

                                                                                                                                          
allāḏī yunṭaq fī-hi bi-l-fā’ bal yaḏhab kull zamān min-hu wa-ya‘qubu-hu al-āḫar fa-lā yarid al-ṯānī 

illā wa-qad ṣāra al-awwal māḍī wa-li-hāḏā ğa‘alū-hu a-l-nuqṭa allātī lā bu‘d la-hā. Wa-ankara 

qawm wuğūda-hu wa-qālū inna-mā l-mawğūd al-māḍī wa-l-mustaqbal wa-ammā l-zamān fa-lā 

wuğūd la-hu wa-hāḏā ġalaṭ aw muġālaṭa li-anna qaṣr muddati-hi lā yuḫriğu-hu ‘an an yakūn 

mawğūd bal huwa l-mawğūd ’alà l-ḥaqīqa wa-law lam yūğad zamān ḥāḍir la-mā kāna šay’ mawğūd 

li-anna wuğūd al-ašyā’ murtabiṭ bi-wuğūd al-zamān. [...] Wa-ammā al-ān allāḏī yustu‘mal ‘alà l-

mağāz fa-huwa allāḏī yasta‘milu-hu l-ğumhūr wa-huwa l-musta‘mal fī ṣinā‘t l-naḥw fa-inna-hum 

yağ‘alūna kull mā qaruba min al-ān allāḏīhuwa ka-l-nuqṭa min al-māḍī wa-l-mustaqbal ān fa-li-

ḏālika yaqūlūna huwa ḫāriğ al-ān wa-anā aqūm al-ān li-anna l-ān allāḏī bi-haḏihi l-ṣifa huwa llāḏī 

yumkin an taqa‘ fī-hi l-af‘āl wa-l-ḥarakāt ‘alà l-kamāl. Iqtiḍāb,  vol. 1, pp. 60-61.        
58

 Peña Martín Martín, “Gramática y verdad: Tiempo y tiempo verbal según Ibn al-Sīd”, p. 211. 
59

 Cfr. Sellheim R., “al-Mubarrad”, in EI
2
, vol. 7, pp. 281-284. 

60
 Peña Martín sottolinea come questa visione sia molto vicina a quella degli stoici; Peña Martín 

Martín, “Gramática y verdad”, p. 213. 
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Con ciò vuole dire che l’adab ha due scopi: il primo è detto lo scopo inferiore (ġaraḍ 

al-adnà), il secondo scopo superiore (ġaraḍ al-a‘là). Quanto allo scopo inferiore è 

che il muta’addib ottenga, attraverso la riflessione e l’esercitazione sull’adab, la 

facoltà che gli permetta di comporre in versi e in prosa. Mentre lo scopo superiore è 

che il muta’addib ottenga la capacità per comprendere il libro di Dio l’altissimo, le 

parole del suo profeta PBSL e dei suoi compagni; che capisca come sono costruite 

assieme le espressioni citate nel Corano e nel ḥadīṯ, in modo da dedurne i pilastri e 

derivarne le ramificazioni, determinarne le conseguenze e metterne insieme gli 

argomenti - secondo ciò che comportano i principi della lingua degli arabi e dei 

loro linguaggi figurati - come fanno i giureconsulti. Nell’adab, chi raggiunge questo 

grado avrà il più grande sostegno nella comprensione della teologia e in molte 

scienze speculative. La gente ha rinunciato alla scienza dell’adab e ignora il valore 

del frutto che ne deriva, tanto che il muta’addib pensa che il massimo degli scopi sia 

dire dei versicoli poetici. Mentre la poesia, secondo i sapienti, è il grado inferiore 

dell’adab perché è falso, allontanato dalla verità, e menzognero, descritto con 

apparenza di veridicità. Questo è il biasimo che solo concerne chi pensa l’arte 

poetica come la massima virtù.
61

 

Da quanto ci propone Ibn al-Sīd traspare una visione dell’adab su due livelli.
62

 Il 

primo, legato alle produzioni letterarie, è il fine minore al quale il muta’addib 

dovrebbe mirare. Questo perché la poesia è l’arte menzognera per eccellenza, arte 

attraverso la quale l’immaginario trasfigura il reale creando un mondo d’illusione che 

allontana dalla verità. In questo senso l’adab - se rimane vincolata a se stessa e 

defraudata dei suoi scopi più elevati - altro non è che una competenza la cui 

acquisizione non migliora l’indole dell’uomo: tutt’altro che benefica, essa allontana 

dal vero scopo della conoscenza.
63

 In questa concezione dell’adab, Peña Martín e 

                                                 
61

 Yurīd anna l-adab la-hu ġaraḍān aḥadu-humā yuqāl la-hu l-ġaraḍ al-adnà wa-l-ṯānī l-ġaraḍ al-

a‘là fa-l-ġaraḍ al-adnà an yaḥṣul li-l-muta’addib bi-l-naẓar fī l-adab wa-l-tamahhur fī-hi quwwa 

yuqdir bi-ha ‘alà l-naẓm wa-l-naṯr wa-l-ġaraḍ al-a‘là an yaḥṣul li-l-muta’addib quwwa ‘alà fahm 

kitāb Allāh ta‘ālà wa-kalām rasūli-hi ṣallà Allāh ‘alay-hi wa-sallama wa-ṣaḥābati-hi wa-ya‘lam 

kayfa tubnà l-alfāẓ al-wārida fī l-Qur’ān wa-l-ḥadīṯ ba‘ḍu-hā ‘alà ba‘ḍ ḥattà tustanbaṭ min-hā l-

aḥkām wa-tufarra‘ al-furū‘ wa-tuntağ al-natā’iğ wa-tuqran al-qarā’in ‘alà mā taqtaḍī-hi mabānī 

kalām al-‘arab wa-mağāzāti-hā ka-mā yaf‘al aṣḥāb al-uṣūl. Wa-fīl-adab li-man ḥaṣala fī hāḏihi l-

martaba min-hu a‘ẓam ma‘ūna ‘alà fahm ‘ilm al-kalām wa-kaṯīr min al-‘ulūm al-naẓariyya fa-qad 

ahada al-nās fī’ilm al-adab wa-ğahilū qadr al-fā’ida al-ḥāṣila min-hu ḥattà ẓanna l-muta’addib anna 

aqṣà ġāyāti-hi an yaqūl ubayyāt min al-ši‘r. Wa-l-ši‘r ‘inda l-‘ulamā’ adnà marātib al-adab li-anna-

hu bāṭil yuğà fī ma‘riḍ ḥaqq wa-kaḏb yuṣawwar bi-ṣūra ṣidq wa-hāḏā l-ḏamm inna-mā yata‘allaq bi-

man ẓanna ṣinā‘at l-ši‘r ġāyat l-faḍl. Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 49-50.   
62

 Si veda a questo proposito Peña Martín Martín, Vega Martín, “El ideal de claridad o los dos fines 

del adab según Ibn al-Sīd”. 
63

 Soravia ipotizza che la condanna della poesia sia dovuta essenzialmente al bisogno di conformarsi 

al rigorismo almoravide. Vedi Soravia, “Ibn Qutayba en al-Andalus”, p. 547. 
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Vega
64

 distinguono due funzioni, una legata a un bisogno sanzionatorio, volto a 

sanzionare il laḥn attraverso il ricorso ai testimoni legati agli arabi puri e, 

particolarità di Ibn al-Sīd, al kalām dei muwalladūn (meticci)
65

. Quanto alla seconda, 

essa è di carattere prescrittivo ossia mira a fornire gli strumenti per comporre 

enunciati e discorsi corretti in lingua araba, sulla base di corpora che fungono da 

modello.  

Ne risulta che la sublimità poetica, e il rango attribuito al poeta, sono ridimensionati 

rispetto al fine superiore dell’adab, ossia acquisire le conoscenze essenziali per 

potersi applicare allo studio delle scienze religiose, prima fra tutte il diritto che 

prevede la deduzione dei suoi principi dalle fonti scritturali.
66

 In questo contesto le 

competenze preliminari sono legate all’acquisizione della lingua araba sì da fornire 

all’adīb i corretti metodi di analisi per lo studio della testo sacro e della tradizione. 

Solo chi possiede questo genere di adab può trarre profitto dalla speculazione 

scientifica, che investe sia le scienze religiose, sia quelle profane. In questa veste, lo 

studio dell’adab diventa l’unica modalità d’approccio veritiera alle fonti della 

religione, esso è quindi l’unico modo per comprenderle e trarne le verità di fede. Per 

questo motivo il kalām al-‘arab dovrà essere indagato al fine di comprendere ed 

evitare gli errori di interpretazione dovuti all’ištirāk, ossia all’ambiguità della parola, 

prestando particolare attenzione all’uso figurato (mağāz), in opposizione all’uso non 

figurato (ḥaqīqa)
67
,in modo da poter essere riconosciuto nel momento dell’esegesi e 

                                                 
64

 Ibid., pp. 488-493. 
65

 L’uso di esempi tardivi é sottolineato dai ricercatori come apertura verso coloro che, pur non 

essendo arabi puri, si sforzano nel loro linguaggio tanto da poter essere accomunati. Un esempio è il 

rispetto portato da Ibn al-Sīd per al-Ma‘arrī. Cfr. Serrano, “Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī (444/1052-

521/1127): De los reinos de taifas a la época almorávide a través de la biografía de un ulema 

polifacético”, p. 63.  
66

 Peña Martín Martín e Vega Martín citano un trattato di Ibn Barrī (m. 582/1185-6) dal titolo Ġalaṭ 

al-ḍu‘afā’ min al-fuqahā’, nel quale sono raccolti gli errori commessi dai giureconsulti: Peña Martín 

Martín, Vega Martín, op. cit., pp. 469-470. Da parte nostra ricordiamo come un trattato dallo stesso 

titolo sia attribuito ad al-Ğawālīqī, vedi supra, p. 115. Inoltre, il Kitāb taqwīm al-lisān di Ibn al-Ğawzī 

(m. 597/1200) è rivolto a coloro che, pur considerandosi adīb, parlano come la gente comune, si veda 

Ghersetti, “ ‘Dites, mais ne dites pas’: le taqwīm al-lisān d’Ibn al-Ğawzī”.  
67

 In questo contesto mağāz deve essere inteso come un particolare tipo di ambiguità dovuto all’uso 

traslato di una parola o espressione, cfr. Peña Martín Martín e Vega Martín, op. cit., pp. 475-476. Per 

un’introduzione all’argomento si veda Reinert B., “Madjāz”, in EI
2
, vol. 5, pp. 1021-1024. Per una 

trattazione approfondita sulle teorie del mağāz recepite da Ibn al-Sīd rimandiamo a Peña Martín 

Martín, Corán, palabra y verdad, in generale tutto il secondo capitolo e in particolare pp. 191-219. 

Nella letteratura posteriore al-ḥaqīqa wa-l-mağāz sarà parte dell’‘ilm al-bayān: cfr. Smyth W., “The 

canonical formulation of ‘Ilm al-balāghah and al-Sakkākī’s Miftāḥ al-‘ ulūm”, in Der Islam, 

Zeitschrift für Geschichte und Kultur des Islamischen Orients, 72 h. 1 (1995), pp. 7-24; al-Qazwīnī, 

Matn al-talḫīṣ fī   ilm al-balāġah, Dār iḥyā’ al-kutub al-   arabiyyah, s.d., pp. 80-91. 
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correttamente interpretato.
68

 Contrariamente a quanto detto prima, in questo caso non 

si applica il principio secondo il quale si può trarre prova dai muwalladūn poiché non 

si tratta di acquisire competenze stilistiche, bensì esegetiche.
69

 

Tuttavia, a questa accezione di adab bipartita, che vede come sue componenti le 

scienze del linguaggio, se ne aggiunge una la cui visione abbraccia l’aspetto morale, 

e che meglio descrive la bivalenza di questo concetto nei suoi due campi d’impiego. 

Secondo le parole di Ibn al-Sīd: 

Intende che il muta’addib ha più bisogno di educare la propria morale che la sua 

lingua. Questo perché puoi trovare tra la gente comune, che non ha mai studiato 

nulla dell’adab, chi è piacevole a incontrarsi, di buona condotta e buon carattere, 

ospitale con il suo commensale. Mentre puoi trovare chi possiede l’adab, che ha 

consumato tutta la sua vita nella lettura e nello studio, ed è, tuttavia, spiacevole a 

incontrarsi, di cattiva condotta e rozzo carattere, di indole grezza. Per questo si 

dice: l’adab è di due tipi adab ḫibra e adab ‘išra. Disse il poeta: 

Oh tu che mi chiedi dell’adab al-ḫibra   

è migliore l’adab al-‘išra 

In quanti giovani abbondano le conoscenze 

ma la loro morale è vuota rispetto alla loro scienza
70

 

Nell’espressione adab al-ḫibra troviamo condensate le due accezioni di adab-ta‘līm 

che abbiamo già descritto; mentre l’adab al-‘išra altro non è che l’adab al-nafs di 

Ibn Qutayba e al-Ğawālīqī, legata al concetto di virtù. Se confrontiamo le parole 

usate da Ibn al-Sīd per descrivere quest’ultimo concetto, notiamo come siano simili 

alla definizione di al-Ğawālīqī
71

 sia per quanto riguarda l’adab, sia per il concetto di 

murū’a, che Ibn al-Sīd glossa come segue: 

                                                 
68

 Per l’ermeneutica religiosa di Ibn al-Sīd rimandiamo a Peña Martín Martín e Vega Martín, op. cit., 

pp. 477-487. 
69

 Questo approccio non è dissimile da quello di al-Baġdādī nella Ḫizānat l-adab, vedi supra, pp. 43-

44. 
70

 Yurīd anna l-muta’addib aḥwağ ilà ta’dīb aḫlāqi-hi min-hu ilà ta’dīb lisāni-hi wa-ḏālika anna-ka 

tağid min al-‘āmma allāḏīna lam yanẓurū fī šay’ min al-adab man huwa ḥasan al-liqā’ ğamīl al-

mu‘āmala ḥulw al-šamā’il mukrim li-ğalīsi-hi wa tağid fī ḏawī al-adab man afnà dahra-hu fī l-qirā’a 

wa-l-naẓar wa-huwa ma‘a ḏālika qabīḥ al-liqā’ sayyi’ al-mu‘āmala ğāfī l-šamā’il ġalīẓ al-ṭab‘ wa-li-

ḏālika qīla al-adab naw‘ān adab ḫibra wa-adab ‘išra wa-qāla l-šā‘ir:  

Yā sā’ilī ‘an adab
i
 l-ḫibrah   aḥsan

u
 min-hu adab

u
 l-‘išrah 

Kam min fatà takṯuru ādābu-h  aḫlāqu-hu min ‘ilmi-hi ṣifrah    

Iqtiḍāb, vol. 1, p. 100.  
71

 Vedi supra, pp. 129-131. 
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La gente è in disaccordo su cosa sia realmente la murū’a. Il suo vero significato 

sono le buone qualità con le quali l’uomo raggiunge la perfezione, come quando si 

dice la humanitas (insāniyya) a significare le buone qualità con le quali l’uomo 

raggiunge la perfezione. In questa direzione si rivolge Abū Bakr Ibn al-Qūṭiyya. 

Alcuni affermano che la murū’a derivi da mar’ (uomo) come la ruğūla deriva rağul, 

intendendo con questo che è un nome verbale senza verbo. Ma questo è un errore 

perché dicono maru’a l-rağul (l’uomo è virile), quando ha bell’aspetto e qualità, in 

base a ciò che non lo trascina nel fango. Quindi la murū’a è il nome verbale di 

maru’a, come suhūla è nome verbale di sahula (esser facile) e ṣu‘ūba è il nome 

verbale di ṣa‘uba (esser difficile). L’etimologia di murū’a deriva dal loro dire: il 

cibo è gradevole e buono (maru’a, mari’a), l’agente è marī’, quando, per chi lo 

mangia, è facile da inghiottire senza provocargli alcun danno; a questo proposito si 

dice: mangialo di gusto (hanī’
an 
marī’

an
). Quindi la murū’a sono le qualità lodevoli e 

la buona morale, che rendono piacevole l’uomo alla gente, sino a farlo diventare a 

loro gradevole.
72

 

L’accezione originaria di adab non è mai sopita, anzi mantiene la sua forza e 

indirizza l’uomo verso un percorso di sviluppo interiore, completamente distaccato 

dall’acquisizione del sapere scientifico. Su questo punto Ibn al-Sīd è concorde con 

Ibn Qutayba: pur sentenziando un doveroso studio delle materie umanistiche, la 

tensione al miglioramento delle proprie qualità interiori deve essere la base sulla 

quale poggiare lo sforzo nell’indagine scientifica. 
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 Wa-qad iḫtalafa l-nās fī ḥaqīqat l-murū’a mā hiya? Wa-ḥaqīqatu-hā anna-hā l-ḫiṣāl al-ğamīla 

allātī yakmul bi-hā l-mar’ ka-mā yuqāl al-insāniyya yurād bi-hā l-ḫiṣāl allātī yakmul bi-hā l-insān 

wa-ilà hāḏā ḏahaba Abū Bakr Ibn al-Qūṭiyya. Wa-za‘ama qawm anna l-murū’a min al-mar’ ka-l-

ruğūla min al-rağul yurīdūna anna-hu maṣdar lā fi‘l la-hu wa-hāḏā ġalaṭ li-anna-hum qad qālū 

maru’a l-rağul iḏā ḥasunat hay’atu-hu wa-‘afāfu-hu  ‘ammā lā yaḥ la-hu fa-l-murū’a maṣdar maru’a 

bi-manzilat l-suhūla maṣdar sahula wa-l-ṣu‘ūba maṣdar ṣa‘uba wa-štiqāq al-murū’a min qawli-him 

maru’a l-ṭa‘ām wa-mari’a fa-huwa marī’ iḏā nsāġa li-ākili-hi wa-lam ya‘ud ‘alay-hi min-hu ḍarar 

wa-min-hu yuqāl kul-hu hanī’ marī’ fa-ma‘nà l-murū’a l-ḫiṣāl al-maḥmūda wa-l-aḫlāq al-ğamīla 

allātī tuḥabbib al-insān ilà l-nās ḥattà yaṣīr ḥulw fī nufūsi-him ḫafīf ‘alay-him. Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 45-

46.  
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Conclusione 

 

 

In guisa di conclusione vorremmo porre l’attenzione su alcuni punti essenziali del 

nostro lavoro, primo fra tutti la recensione del testo qutaybiano accolta da al-

Ğawālīqī e Ibn al-Sīd. Abbiamo visto come entrambi possano essere considerati 

trasmettitori attendibili del testo dell’Adab, attraverso catene di trasmissione 

considerate valide, i cui trasmettitori legano i due autori direttamente al figlio 

primogenito di Ibn Qutayba Aḥmad. A questo proposito, possiamo ipotizzare, con 

buona probabilità, che la recensione di partenza sia la stessa, attraverso la menzione 

di alcuni lemmi che i due commentatori glossano, ad esempio entrambi sviluppano 

una digressione di carattere grammaticale riguardo la possibilità di ottenere un 

diminutivo (taṣġīr) dalla forma del plurale di paucità di “verso”, secondo il seguente 

schema bayt > abyāt > ubayyāt, non presente nell’edizione dell’Adab.
1
 Così come 

altri lemmi comuni ai due commentari, ma non presenti nell’Adab, ad esempio 

ta‘allum contrariamente a ta‘līm presente nell’Adab.
2
 Ancor più significativo è il 

titolo del secondo libro che, nell’Adab è Taqwīm al-yad, mentre in entrambi gli šarḥ 

è Kitāb al-hiğā’, da considerarsi, probabilmente, come una sostituzione del titolo del 

libro con il titolo del primo capitolo del Taqwīm al-yad.
3
 Stabilito che la via di 

trasmissione del testo scritto è unica, dobbiamo considerare quali siano gli eventuali 

altri commentari a disposizione dei nostri autori. Per quanto riguarda al-Ğawālīqī, 

dato il numero di citazioni presenti nel testo, possiamo considerare valida l’ipotesi 

che conoscesse il Tafsīr Risālat Adab al-kuttāb di al-Zağğāğī.
4
 Quanto ad Ibn al-Sīd, 

                                                 
1
 Adab, p. 6; Šarḥ, p. 20; Iqtiḍāb, vol. 1, p. 49. al-Gawālīqī da’ questa spiegazione: Versicoli (ubayyāt) 

è diminutivo di versi. Il diminutivo di questo plurale è possibile solo perché è un plurale di paucità ed 

esso assomiglia al diminutivo poiché è la riduzione, così come il diminutivo è la riduzione, simile 

all’unità. Non vedi forse che è con questo che si spiega il numero, ad esempio tre cani. Wa-ubayyāt 

taṣġīr abyāt wa-inna-mā ğāza taṣġīr hāḏā l-ğam‘ li-anna-hu ğam‘ qilla wa-ğam‘ al-qilla yušbih al-

taṣġīr min ḥayṯu inna-hu taqlīl ka-mā anna l-taṣġīr taqlīl wa-šibh al-āḥad. A-lā tarà anna-hu yufassir 

bi-hi l-‘adad naḥwa ṯalāṯa aklab. 
2
 Adab, p. 5; Šarḥ, p. 8; Iqtiḍāb, vol. 1, p. 40. 

3
 Ossia Bāb iqāma l-hiğā’, in Adab, p. 213. Cfr. Šarḥ, p. 210; Iqtiḍāb, vol. 2, p. 124. 

4
 al-Zağğāğī, Tafsīr Risāla Adab al-kuttāb, ‘Abd al-Fattāḥ Salīm ed., al-Qāhira: Ma‘had al-maḫṭūṭāt 

al-‘arabiyya, 1993. Questi tre sono gli unici commentari all’Adab pervenutici, tuttavia, la diffusione 

del testo qutaybiano fu tale da originare un consistente numero di opere a lui dedicate. Oltre ai due 

commentari menzionati, se ne contano, nel mašriq altri due, e in al-Andalus altri tre. Si veda la lista 

nello studio della curatrice dello Šarḥ, p. 19-21. Una lista con qualche divergenza in Qutayba, pp. 

104-105. 
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abbiamo visto come uno dei suoi scopi primari sia correggere gli errori di 

trasmissione, non solo quelli dovuti alla riwāya di Abū ‘Alī l-Qālī, bensì rivolge la 

sua attenzione anche ad altri testi a lui disponibili, primo fa tutti il commento di Ibn 

al-Qūṭiyya, il quale è spesso citato come avente opinioni discordanti da al-Qālī; così 

per la trasmissione di Ibn al-Ṣā’iġ. Quest’attenzione alle diverse trasmissioni 

disponibili all’epoca, fa dell’opera di Ibn al-Sīd una fonte primaria, testimone della 

diffusione dell’Adab nella Spagna musulmana del dodicesimo secolo. Inoltre, essa è 

prova della scrupolosità filologica che guida Ibn al-Sīd nel suo percorso di redazione.  

Nonostante il numero complessivo dei commentari a noi noti sia esiguo, sappiamo 

con certezza che l’Adab era considerato, a est come a ovest, un testo di riferimento 

fondamentale per l’istruzione dei futuri kuttāb, per i motivi che abbiamo già spiegato 

nei capitoli precedenti. La testimonianza di Ibn Ḫaldūn che, scrivendo nel 

quindicesimo secolo, ne riconosceva il ruolo di pilastro dell’Adab, ne conferma 

l’essenzialità.
5
 Tuttavia, l’interesse dei due autori oggetto della nostra tesi diverge su 

alcuni punti essenziali.  

In prima istanza prendiamo in considerazione al-Ğawālīqī. Abbiamo visto come si 

sia formato all’interno della madrasa Niẓāmiyya di Bagdad, città ancora protagonista 

del fermento scientifico e culturale, nella quale ebbe la possibilità di ascoltare alcuni 

letterati di passaggio. Le finalità della madrasa erano, dal lato politico, arginare e 

porre un freno all’attitudine filo ši‘īta - sviluppatasi in seguito all’ascesa dei 

Buwayhidi
6
 - creando un luogo d’insegnamento fortemente connotato dal sunnismo 

di stampo šāfi‘īta, maḏhab di Niẓām al-Mulk; in secondo luogo, di formare in modo 

professionalizzante le classi di kuttāb, da inserire all’interno dell’amministrazione 

califfale e sultanale. In questo caso potremmo azzardare a definire la scuola come un 

istituto professionale, rivolto verso una particolare fascia della società, identificata 

con gli studenti di origine non araba, di diversa estrazione sociale. In questo 

frangente, come abbiamo già detto, l’Adab era un manuale essenziale per i non 

arabofoni, tanto da presupporne una conoscenza preliminare o, quantomeno, 

l’apprendimento nelle fasi iniziali dello studio. Questo spiega perché la parte del 

trattato alla quale al-Ğawālīqī conferisce maggiore importanza, è la Ḫuṭba. La 

necessità primaria è dunque di chiarificare quei passi e quei termini di difficile 

                                                 
5
 Vedi supra, pp. 58-59. 

6
 Cfr. Cahen C., “Buwayhides”, in EI

2
, vol. 1, pp. 1390-1397.  
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comprensione. Un’ancor più rilevante urgenza è poi quella che definiamo di 

mediazione: se guardiamo ai contenuti della Ḫuṭba qutaybiana ci troviamo di fronte a 

una presa di posizione nei confronti della classe dei segretari che dipinge a tratti 

foschi, accusandoli di ignoranza e non solo. Se esaminiamo lo Šarḥ, e volgiamo la 

nostra attenzione a quei passi in cui la critica ai kuttāb è più accentuata, notiamo che 

al-Ğawālīqī opera una vera e propria opera di mediazione che si configura come uno 

spostamento degli attributi negativi estendendoli dalla figura del kātib in particolare a 

quella dell’adīb, o pseudo tale, in generale.  

Allo stesso modo, la visione di Ibn Qutayba riguardo la priorità delle scienze 

nell’istruzione si coniuga perfettamente con le esigenze della madrasa che, proprio 

come il qāḍī di Dīnawar, poneva all’apice dell’apprendimento lo studio delle materie 

religiose, riservandone la direzione e la cattedra principale a personalità di rito 

šāfi‘īta, seppure gli studenti appartenessero anche ad altri riti. Proprio per questo al-

Ğawālīqī dedica alla spiegazione degli enunciati del diritto molte energie, 

analizzando i risvolti giuridici di ogni enunciato, e comprovandoli con citazioni del 

Corano e della sunna.
7
 Non diversamente, le aperture qutaybiane nei confronti del 

sapere di matrice persiana, ben si coniugavano, non solo con l’origine etnica degli 

studenti, ma enumeravano una serie di scienze profane, di natura tecnico-matematica, 

indispensabili per il futuro kātib inšā’ o kātib ḥisāb. Conscio di questa importanza al-

Ğawālīqī dedicherà ancor maggiore attenzione alle spiegazioni matematico-

geometriche implicate dalla citazione, nel testo qutaybiano, di alcuni poligoni al 

quale l’autore sembra non dare molta importanza. Diversamente, al-Ğawālīqī, dando 

alla sua opera una finalità eminentemente pratica, in modo da renderla fruibile, quasi 

sfiora la prolissità - l’aborrita iṭāla - delucidando tutte le specificità dei poligoni 

regolari - come i tipi di triangolo e le caratteristiche dei loro angoli - benché fosse un 

lessicografo e non un matematico.
8
 La presenza di questo sapere, convalida una volta 

ancora la natura tecnica dell’insegnamento, soprattutto se ci basiamo sul fato che al-

Ğawālīqī, essendosi formato alla Niẓāmiyya, non possa aver acquisito questo genere 

di sapere altrove, né, data la sua natura di lessicografo, è plausibile pensare che tali 

conoscenze siano frutto di uno studio personale che esulasse dalle scienze dell’adab.  

                                                 
7
 Adab, pp. 13-14; Šarḥ, pp. 57-69. 

8
 Adab, pp. 12-13; Šarḥ, pp. 52-57. 
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Ciononostante, la presenza nello šarḥ di temi che esulano dall’insegnamento d’adab, 

non è da intendersi come prova di massiccia presenza di materie non umanistiche 

all’interno della scuola, piuttosto è un chiaro segno che prova come l’istruzione 

corrisponda alla massima per cui il kātib, non diversamente dall’adīb, è colui che 

prende di ogni scienza un po’.
9
 Ecco perché, in base all’idea di istruzione che 

abbiamo di fronte, possiamo definirla “tecnico-generalista”. Tale concezione si 

applica ancor più per l’insegnamento dell’adab che, come abbiamo visto, occupa un 

posto di rilievo all’interno della madrasa. L’opinione ğawālīqiana sul concetto di 

adab rispecchia perfettamente la concezione sviluppatasi all’incirca nel quinto 

secolo, che considerava questa scienza come lo studio dell’insieme delle branche 

tecniche del sapere linguistico
10

 limitate, in questo caso specifico, alle sole 

morfologia, lessicologia e sintassi, pur non escludendo il lato morale impersonato 

dall’adab al-nafs al quale fa da contraltare l’adab al-dars. Il tutto rispettando la 

massima citata secondo la quale l’adīb, per la natura dell’insegnamento che gli è 

stato impartito, non è ‘alīm, né tende a diventarlo. Ecco perché l’attenzione posta da 

al-Ğawālīqī è soprattutto confinata alla Ḫuṭba: essa è la parte del trattato originario 

che ha bisogno di una mediazione e adattamento al un nuovo contesto, rappresentato 

dalla scuola per i professionisti della kitāba. Mediazione che non ha motivo di 

sussistere per gli altri componenti dell’opera qutaybiana, in quanto formulati in modo 

tale - gran parte di essi sono semplici elenchi di parole - da risultare di facile 

apprendimento, oltre che un’opera di riferimento per avere un rapido riscontro di 

correttezza di un dato lemma. Ecco perché l’Adab godette di particolare fortuna nel 

mašriq, diventando testo essenziale per le generazioni di segretari. Da questo 

possiamo desumere come la figura del kātib nel periodo selgiuchide sia 

essenzialmente quella di un tecnico che possiede le conoscenze fondamentali per il 

suo lavoro, ma non eccelle in determinati campi del sapere, né dalla sua posizione 

deriva uno status particolare come l’occupare il posto di nadīm o l’essere ẓarīf. In 

fine, se in Ibn Qutayba uno degli scopi principali dell’Adab è quello di porre un freno 

a un certo tipo di ragionamento razionale in piena espansione nel terzo secolo, in al-

Ğawālīqī possiamo affermare che questa disposizione critica nei confronti dei 

filosofi, e pseudo tali, non ha motivo di essere, data la completa assenza delle scienze 

speculative - compreso il kalām - all’interno della Niẓāmiyya. 

                                                 
9
 Già citata in precedenza, vedi supra, pp. 41, 51. 

10
 Vedi supra, p. 41 e seg. 
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Dall’altra sponda del mondo arabo islamico, la figura di Ibn al-Sīd rappresenta una 

posizione diversa, per non dire opposta alle idee qutaybiane. Abbiamo visto come le 

opere di Ibn al-Sīd siano anch’esse concepite allo scopo di insegnare, tuttavia, un 

profondo distacco metodologico differenzia l’insegnamento andaluso da quello 

bagdadino. Se nell’oriente islamico l’istituzione della madrasa ha permesso di 

differenziare due tipi di istruzione - che contrappongono un bisogno di un sapere 

tecnico per un inserimento professionale da quello del ṭalab al-‘ilm -, in occidente la 

forma privilegiata rimane ancorata all’insegnamento specifico di un maestro, sovente 

all’interno di una moschea. Sappiamo come Ibn al-Sīd abbia acquisito fama di 

insegnante sin dal suo soggiorno a Cordoba, approdando a Valencia preceduto da 

questa. Parimenti, se osserviamo la diffusione delle opere qutaybiane, e dell’Adab in 

particolare,
11

 nella Spagna musulmana possiamo comprendere come Ibn Qutayba 

fosse considerato come un’autorità. D’altra parte, ciò va considerato alla luce del 

movimento di orientalizzazione in atto dal decimo secolo, indicativamente 

dall’arrivo di Abū ‘Alī l-Qālī, se non precedentemente. L’Adab entra quindi a far 

parte dei corpora in lingua araba che saranno usati come opere di riferimento per il 

kalām al-‘arab. 

In aggiunta agli scopi che abbiamo menzionato in precedenza, vogliamo introdurre 

un altro bisogno al quale l’opera di Ibn al-Sīd risponde: la mediazione. In prima 

istanza, questo bisogno emerge in relazione alla presa del potere da parte degli 

Almoravidi, i quali furono la causa primaria del clima di austerità religiosa 

caratterizzata da un forte rigorismo che, sovente, tacciava chi si occupava di ‘ilm al-

kalām di eterodossia. In questo panorama, Ibn al-Sīd può essere considerato come 

l’anello che congiunge la tradizione islamica con le scienze profane, postulando 

l’assoluta compatibilità di ragione e fede. Una prova che va in questa direzione è 

l’uso della parola kalām (inteso come teologia), e quindi mutakallim, per riferirsi a 

quelli che nel testo qutaybiano sono i filosofi aristotelizzanti. Nella sua visione il 

filosofo per eccellenza è colui la cui indagine, condotta con metodi razionali, 

approda alle stesse verità della rivelazione. Egli è quindi impegnato a smorzare le 

accuse qutaybiane, favorendo una più ampia integrazione tra i due saperi; un esempio 

è dato dalla glossa al termine maġmūrūna (oscuri) con il quale Ibn Qutayba si rivolge 

                                                 
11

 Ad esempio dai numerosi isnād riportati nella Fahrasa di Ibn Ḫayr, e dai commenti all’Adab 

composti in ambiente andaluso, che non ci sono giunti. 
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agli ‘ulamā’, glossata da al-Ğawālīqī come ignoranza.
12

 Ibn al-Sīd non si ferma alla 

semplice ignoranza, egli evoca due accuse ben più gravi, quella di innovazione 

(bid‘a) e miscredenza (kufr).
13

 Tali accuse sembrano molto lontane dal testo 

qutaybiano che mai si spinge sino a quel limite. A nostro avviso, ciò che spinge Ibn 

al-Sīd a introdurli in questo caso particolare è il bisogno di smentirli, ed egli lo fa 

inficiando l’autorità stessa di Ibn Qutayba sul piano del sapere, attribuendogli 

un’ignoranza tale da non conoscere gli enunciati della filosofia-kalām, formulando 

quindi accuse infondate. Questo genere di accuse non erano nuove nella Spagna 

musulmana, basti pensare alle accuse mosse contro al-Waqqāšī, del quale Ibn al-Sīd 

scriverà una difesa.
14

 

Certo, la razionalità non è nemica della fede se il ragionamento speculativo procede 

dalle basi epistemologiche che, secondo Ibn al-Sīd, sono maturate con lo studio 

dell’adab. Nella storia del termine adab delineata in precedenza, abbiamo descritto 

un uso specifico del termine che si riferisce allo studio delle materie linguistiche, al 

fine di ottenerne le basi per lo studio dei testi sacri.
15

 È all’epoca in cui scrive Ibn al-

Sīd che si delinea quest’accezione di adab, ed egli ne è testimone contemplando per 

l’adab due diverse accezioni distinte. La prima è l’adab al-‘išra e raccoglie il 

testimone dell’adab al-nafs di Ibn Qutayba, mentre la seconda è l’adab al-ḫibra, cui 

si applica l’accezione appena descritta.  

Data questa definizione, qual è dunque l’adab che spetta al kātib? A chiusura della 

prima parte della sua opera, Ibn al-Sīd pone la descrizione di cinque figure di 

kuttāb,
16

 affermando nell’introduzione “menzioniamo le cariche dei segretari così 

com’erano un tempo, quanto a oggi, sono cambiate nel loro ruolo conosciuto”.
17

 

Fatta questa considerazione, dobbiamo volgere la nostra attenzione allo stato della 

kitāba in al-Andalus, dove la percezione del segretario, più ancora che in oriente, era 

distinta in due ruoli fondamentali. Innanzitutto una classe di kuttāb composta da 

                                                 
12

 Adab, p. 5; Šarḥ, p. 10. 
13

 Vedi supra, p. 152. 
14

 Vedi supra, p. 141 n. 29. Per i dettagli dell’affaire al-Waqqāšī rimandiamo a Serrano, “Ibn al-Sīd 

al-Baṭalyawsī (444/1052-521/1127)”, pp. 76-79. 
15

 Vedi supra, p. 41. Nell’ultima parte del primo volume dell’Iqtiḍāb, dedicata ai tipi di kuttāb, 

l’autore affermerà nuovamente che le scienze linguistiche sono necessarie ai giureconsulti per lo 

studio dei testi sacri. Cfr. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 137.  
16

 Ossia: kātib al-ḫaṭṭ, kātib al-lafẓ, kātib al-‘aqd, kātib al-ḥukm, kātib al-tadbīr. Iqtiḍāb, vol. 1, pp. 

137-160. 
17

 Wa-inna-mā naḏkur marātib al-kuttāb ‘alà mā kānat ‘alay-hi fī l-qadīm wa-ammā l-yawm fa-qad 

taġayyarat ‘an rasmi-hā l-ma‘lūm. Iqtiḍāb, vol. 1, p. 138. 
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eunuchi e schiavi i quali, legati al loro signore, dirigevano altri segretari nelle loro 

mansioni; secondariamente, altre figure di kātib sfoggiavano le loro doti poetiche e 

letterarie, occupando più una posizione a metà tra quella del nadīm e quella del poeta 

ufficiale, piuttosto che di kātib rasā’il. Proprio questa posizione è stata occupata da 

Ibn al-Sīd in alcune delle corti che lo hanno visto protagonista del suo peregrinare. 

Da ciò deriva che l’aspetto pratico dell’adab sia da configurarsi, come abbiamo detto 

in precedenza, nel bisogno di sapersi relazionare nell’alta società.  

Per concludere, il nostro lavoro ci ha consentito, attraverso lo studio di due 

commentari coevi dell’Adab al-kātib, di fotografare la percezione dell’opera 

qutaybiana in due diversi contesti, il primo quello della Bagdad selgiuchide, il 

secondo quello della Spagna delle taifas e del dominio almoravide. Abbiamo potuto 

così comprendere quale fosse l’importanza del testo qutaybiano alla luce della 

formazione specifica e dell’approccio peculiare degli autori dello Šarḥ e dell’Iqtiḍāb, 

evidenziandone le convergenze, ma soprattutto le differenze. Questo ci ha portato a 

definire in primo luogo quale fosse l’idea di adab coinvolta nel pensiero dei due 

autori e come essa si applicasse alla mansione della kitāba. Così facendo, abbiamo 

potuto evidenziare come dal bisogno di mediazione dell’opera qutaybiana siano nate 

due opere dagli scopi completamente diversi: al-Ğawālīqī procede nella direzione 

dell’insegnamento, fornendo ai suoi studenti un testo mediatore di quello di partenza, 

adatto a un pubblico di discenti che mirava alla professionalizzazione della kitāba; 

contrariamente a Ibn al-Sīd che volgeva la sua attenzione a una figura di kātib 

diversa, più vicina all’idea di cortigiano che di professionista della corrispondenza. 
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