Raoul Villano”

Hayrukum man ta ‘allama al-Qur'an wa-‘allamabu:
lo studio del Corano e la didattica dell’arabo

Secondo un noto hadit, riportato gia da Aba Dawud al-Tayalisi (m.
204/819)" e ‘Abd al-Razzaq al-San‘ani (m. 211/827)* e circolante sotto
varie forme praticamente in tutte le principali raccolte canoniche’, il Pro-
feta stesso, rivolgendosi alla comunita dei credenti, avrebbe detto: «i mi-
gliori fra voi sono coloro che studiano il Corano e lo insegnano (hayrukum
man ta ‘allama al-Qur’an wa-‘allamahu)»* . Si tratta di un detto che viene
generalmente inserito dai tradizionisti all'interno del libro, o sezione, sui
meriti del Corano (Kitdb fada’il al-Qur’an)’ e che verra in seguito citato a
vario titolo, tanto nei trattati e nelle introduzioni alle scienze coraniche®,
quanto nei commenti coranici veri e propri’. Il detto in questione ¢ ripor-
tato, nella maggior parte dei casi, sull'autoritd di ‘Utman b. ‘Affan (reg.
23/644 - 35/656) che, al di la delle tensioni legate alle ben note vicende
politiche che lo hanno riguardato e che avrebbero condotto infine anche
al suo assassinio, ¢ descritto da tutti come un uomo che amava profon-
damente il Corano® e i suoi sforzi per la conservazione e la diffusione di
un testo filologicamente e grammaticalmente affidabile sono riconosciuti
unanimemente da tutta la tradizione’. A sua volta, ‘Utman b. ‘Affan &

" Raoul Villano ¢ professore a contratto di Lingua e Letteratura Araba presso 'Universita
degli Studi Roma Tre e 'Universita di Bologna

! Tayalist, Musnad, I, 73

2 San ‘ani, Musannaf, III, 367-368.

3 Cfr. Wensinck, Mu'‘gam, 1V, 327.

# Questo il matn citato in TayalisT, Musnad, I, 73.

> Cfr., e. g., Bubari, Gami' al-Sahih, Kitab fada’il al-Qur’an (II, 336-353), Bab
hayrukum man ta‘allama al-Qur’in wa-‘allamahu (Ivi, 346-347).

¢ Cfr., e. g., Zarkasi, Burhan, I, 432, 455; e Suyut, Itqan, I, 343.

7 Cfr., e. g., Zamah$ari, Kas$af, IV, 347; e Ibn Katir, Tafsir, I, 67.

8 Cfr. Graham, Islamic and Comparative, 9.

% Cfr., e. g., Suyiti, Itqan, I, 169-172.
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citato dal famoso lettore (g4ri’) del Corano e compagno del Profeta Aba
‘Abd al-Rahman al-Sulami (m. 74/693) che, secondo la tradizione, avreb-
be studiato il Corano con ‘Utman stesso, con ‘Ali b. Abi Talib (reg. 35/656
— 40/661) e con Zayd b. Tabit (m. 45/665) e sarebbe stato in seguito
incaricato di insegnarlo nientemeno che ai due figli di ‘Ali e di Fatima:
Hasan (m. 50/670) e Husayn (m. 61/680)'. Al-Sulami ¢ inoltre colui che
avrebbe insegnato il Corano anche al kufano ‘Asim b. Abi al-Nugid (m.
128/744)", la cui lettura (gird’a), nella recensione del suo principale allie-
vo, Hafs b. Sulayman (m. 180/796), si imporra effettivamente, insieme a
quella trasmessa da War$ (m. 197/812) sull'autorita del medinese Nafi‘ b.
Abi Nu‘aym (m. 169/785), come la pitt autorevole praticamente in tutto
il mondo musulmano nei secoli a venire'?.

Cio che rende questo hadit, per altri versi non molto dissimile dal ma-
teriale di carattere puramente apologetico che circola nel genere dei fada il
al-Qur’an, di particolare interesse in relazione a quanto si viene dicendo,
¢ proprio il fatto che esso metta cosi esplicitamente in connessione lo stu-
dio del Corano e la didattica, seppur evidentemente non si tratti ancora
di didattica dell’arabo, né, tantomeno, di glottodidattica in senso moder-
no. Per la tradizione araba, del resto, tanto religiosa, quanto linguistica e
grammaticale, il Corano rappresenta certamente il massimo dell’eloquenza
(wa-kalam Allah [...] afsah al-kalim):" nessun altro testo e nessun altro
detto potrebbe in alcun caso eguagliare il Corano, né dal punto di vista
dell'eloquenza e dell’eleganza formale, né dal punto di vista della poten-
za espressiva o della coerenza semantica (wa-kullu gawl wa-kalam yigadu
kana al-Quran afdal minhu fi fasahat al-lafz wa-quwwat al-ma ‘na)*.

Lutilitd e la pertinenza dello studio del Corano nella didattica dell’ara-
bo sono rivendicate esplicitamente dal famoso linguista ed esegeta iracheno
contemporaneo E . al-Samarra’i” secondo il quale non vi sarebbe alcun
motivo di mettere in dubbio effettiva primazia del Corano nel campo della
lingua araba: il suo stile rappresenterebbe, infatti, il massimo della sublimita
e dell’elevatezza, e la sua lingua sarebbe di fatto la piti sublime e la piti elevata

10 El-Wakil, New Light, 429-430.

1 Tbn Mugahid, Kitab al-sab‘a, 70.

12 Cfr. EI-Wakil, New Light, 432.

13 Tabari, Gami* al-bayan, VII, 680. Cfr. Ibn Ginni, Hasa’is, I1, 454.

1 Razi, Tafsir, 111, 137.

1> La produzione saggistica e accademica di Simarra’i oscilla effettiyamente fra i due
poli della linguistica e della grammatica araba (e. g. Samarra’i, Ibn Ginni; Id., Dirasat
nahwiyya; Id., Ma‘ani al-abniya; Id., Ma‘ani al-nahw) e dell’esegesi coranica propria-
mente detta (e. g. Samarra i, Ta‘bir, Id., Balagat).
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che si possa trovare (/a hilaf bayna abl al- ilm anna al-ta bir al-Qur ani ta bir

Jarid fi ‘uwlwwwibi wa-sumuwwwihi wa-annahu a'la kalim wa-arfa ubu)'®. Da
un punto di vista tradizionale, cio¢ a dire islamico, tali osservazioni rientrano
inevitabilmente nel contesto della discussione sull’inimitabilitd del Corano
(i gaz al-Qur’an): soltanto in quest’ottica, infatti, sarebbe possibile spiegare
come gli arabi dell'epoca di Muhammad siano rimasti cosi affascinati dallo
stile del Corano senza riuscire ad avvicinarlo né a imitarlo, nonostante il
testo stesso li sfidi, in pitt punti, invitandoli a produrre qualcosa di simi-
le (wa-annahu babara al-'arab fa-lam yastati @ mudinatihi wa-l-ittiyan bi-
mitlihi ma‘a annabu tahaddibhum aktar min marrva)" .

La tradizione arabistica accademica europea ha invece sempre guardato
con malcelato sospetto la lingua e lo stile del Corano considerandolo, di
fatto, non tanto un modello miracolosamente inarrivabile di prosa lette-
raria, quanto piuttosto un modello la cui imitazione non sarebbe stata,
in termini puramente letterari, affatto desiderabile. Secondo il punto di
vista di Th. Noldeke, esemplare rispetto a questo tipo di atteggiamento,
sarebbe stato proprio il buon senso linguistico degli arabi, in realta, cio
che li avrebbe miracolosamente preservati dall'imitazione delle stranezze
e delle debolezze tipiche della lingua del Corano (der gesunde Sprachsinn
der Araber sie fast ganz davor bewahrt hat, die eigentlichen Seltsamkeiten und
Schwiichen der Koransprache nachzuamen)'®.

A ben vedere, pero, quale che sia la visione che ciascuno vorra ritenere
sulla sua umana o divina natura, resta comunque il fatto che il Corano
mostra un uso estremamente preciso e coerente delle risorse linguistiche,
stilistiche e retoriche della lingua araba e, in questo senso, il suo studio puo
rivelarsi uno strumento didattico prezioso, tanto nell’apprendimento delle
strutture linguistiche e sintattiche della lingua araba, di fatto, unica e vera
porta di accesso al patrimonio linguistico e letterario della cultura araba
classica, quanto nella costruzione di un lessico largamente condiviso che

16 Samarra’1, Ta ‘bir, 7

17 Ibid. 1l riferimento ¢ ai numerosi passi coranici che sfidano coloro che mettevano in
dubbio la provenienza divina delle rivelazioni ricevute da Muhammad a produrre qual-
cosa di simile, come, ad esempio, Cor. XI, 13: «Ovvero diranno: “Lo ha inventato lui!”
Rispondi loro: “Portate dunque dieci sure simili a queste, inventate da voi, e invocate chi
potete in luogo di Dio, se siete sinceri!”», o Cor. II, 23: «E se avete dei dubbi su cio che
abbiamo rivelato al Nostro Servo, producete una sura simile a quelle e chiamate i vostri
testimoni altri che Dio, se siete sinceril», o Cor. XVII, 88: «Di: “Se pur si adunassero uo-
mini e ginn per produrre un Corano come questo, non vi riuscirebbero, anche se s'aiutas-
sero 'un l'altro”». La traduzione italiana del Corano, quando non indicato diversamente,
¢ quella a cura di A. Bausani, Firenze, 1955.

18 Noldeke, Neue Beitrige, 22.
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puo oggettivamente vantare, nel mondo arabo anche contemporaneo, un
livello di intercomprensione difficilmente eguagliabile da una qualunque
altra lingua “franca’”.

In questo articolo verranno esaminate una serie di peculiarita stilistiche
della lingua araba e il loro concreto utilizzo da parte del Corano metten-
done in luce I'utilita e la pertinenza nel processo di apprendimento della
lingua araba e facendo riferimento principalmente a un testo di esegesi
contemporaneo: al-Ta ‘bir al-Qur’ani di F. S. al-Samarra’i”. Si tratta di
un testo che si inserisce, a ben vedere, all’interno del genere esegetico Mu-
tasabih al-Qur’an,* ma che pud essere agilmente usato anche come intro-
duzione generale alla lingua e allo stile del Corano.

1. Forme nominali e forme verbali (al-ism wa-I-fi[)

Nei manuali e nelle grammatiche europee della lingua araba si apprende, in
genere, che il verbo all'imperfetto sarebbe detto mudari* (somigliante) poi-
ché somiglierebbe al nome (ism), ovvero condividerebbe con quest’ultimo
alcuni particolari accidenti®'. Si tratta di una spiegazione che, pur nella sua
relativa vaghezza, ¢ tutto sommato in linea con la tradizione grammaticale
araba, secondo ‘Ukbari (m. 616/1219), ad esempio, il verbo all'imperfetto
somiglierebbe effettivamente al nome per tre diverse ragioni: per il fatto di
avere un senso generale che puo essere specificato tramite 'inserimento di
particolari particelle (annahu yakunu $i’i‘an fa-tahassasa bi-l-harf), ovvero
per il fatto di poter prendere una lim prefissa nel habar di inna (anna al-
lam tadpulu ‘alayhi fi habar inna), ovvero infine per il fatto di poter essere
sostituito da un nomen agentis, o participio attivo, in certe particolari posi-
zioni sintattiche (annahu fi zinat ism al-fa il)**. Secondo Sibawayhi (m. ca.
180/796), che ¢ colui che per primo introduce questa terminologia nel di-
battito grammaticale arabo, invece, i verbi all'imperfetto somiglierebbero,
in prima istanza, non tanto ai nomi, quanto piuttosto ai nomina agentis, o
participi attivi (al-af'al al-mudari‘a li-asma’ al-fa ‘ilin). Nel secondo capi-
tolo del Kitab, dedicato alle vocali, flessionali o lessicali, che vengono poste
sulla consonante finale delle parole della lingua araba (hida bab magari

19 Samarra i, Ta bir.

20 Sul genere esegetico Mutasabih al-Qur’an, si veda Villano, Phonological deletion; e
Lancioni — Villano — Romani, The Self-Similar Quran Project.

2L Cfr. Sacy, Grammaire, I, 148; Wright, Grammar, I, 60; Veccia Vaglieri, Grammatica,
II, 319.

22 “Ukbari, Lubab, II, 20.
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awdhir al-kalim min al-'arabiyya)®, Sibawayhi ci informa del fatto che le
vocali flessionali, nella lingua araba, sono destinate esclusivamente ai nomi
declinabili e all'imperfetto dei verbi, cio¢ a dire, appunto, a quei verbi che
somigliano ai nomina agentis (wa-hurif al-i ‘rab li-l-asma’ al-mutamakki-
na wa-li-l-af°al al-mudari‘a li-asma’ al-fa ilin)*. 1l motivo per cui questi
verbi vengono detti “somiglianti ai nomina agentis” risiederebbe, secondo
Sibawayhi, nel fatto che sarebbe sempre possibile, in determinate posizio-
ni sintattiche, sostituire tali verbi all'imperfetto proprio con dei participi
attivi derivati dalla stessa forma verbale, nelle sue stesse parole: “essi somi-
gliano ai nomina agentis unicamente per il fatto che tu puoi dire: inna ‘Abd
Allah la-yaf alu (in verita ‘Abd Allah fa [questa cosa]), e questo equivale
[in tutto] al fatto che tu dica: la-fa ilun (¢ facente), al punto che ¢ come se
tu avessi effettivamente detto, dal punto di vista semantico, inna Zaydan
la-fa ‘ilun (in verita Zayd ¢ facente [questa cosa])®. Questa /m [che intro-
duce il habar di inna] pud essere dunque prefissa all'imperfetto dei verbi,
cosl come essa viene prefissa anche ai participi attivi, mentre non si puod
prefiggere mai, una tale /im, al perfetto dei verbi (wa-talhaqubu hadihi
al-lim kama lahigat al-ism wa-la talhaqu fa ala al-lim)*. Cid che invece
ti fa capire che non si tratta effettivamente di nomi, continua Sibawayhi,
¢ il fatto che, se tu provassi a inserirli in una posizione sintattica in cui ci
si aspetta la presenza di un [vero e proprio] elemento nominale, [ti accor-
geresti subito che] questo non sarebbe possibile, come se tu provassi a dire
inna yadriba ya’ti-na (in verita picchia viene da noi) e altre cose di questo
stesso genere che non costituirebbero affatto, [a ben vedere], un enunciato
[di senso compiuto] (wa-yubayyinu laka annahi laysat bi-asma’ annaka
law wada ‘tahd mawadi' al-asma* lam yaguz dilika a la tard annaka law
qulta inna yadriba ya’ti-ni wa-asbih hida lam yakun kaliman), sennon-
ché ¢ vero che essi somigliano al nomen agentis poiché condividono [con
esso] qualcosa sul piano del significato (illd annaha déra ‘at al-fa il li-igtim-
a‘ihima fi al-ma ‘na)® .

La completa interscambiabilita fra verbi all'imperfetto e participi attivi
nelle posizioni sintattiche descritte da Sibawayhi ¢ effettivamente una ca-
ratteristica particolarmente importante della lingua e della retorica araba
e la coerenza con cui si sceglie di utilizzare le forme nominali o quelle
verbali in queste stesse posizioni ¢ una delle possibili misure del grado di

2 Sibawayhi, Kitab, I, 13-23.
#1vi, 1, 13.

» Ibid.

26 Tbid.

77 Ibid. Cfr. Ivi, 111, 5-8.
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eloquenza di un testo dato. Dal punto di vista del significato, infatti, le due
possibilita non sarebbero completamente identiche, giacché, in termini ge-
nerali, si puo far valere la nota regola secondo cui laddove le forme verbali
denotano I'avvenimento e il rinnovamento [di un’azione], le forme nomi-
nali servono a denotare piuttosto la certezza e la stabilita (al-fi*/ yadullu
‘ala al-hudit wa-l-tagaddud wa-l-ism yadullu “ala al-tubit wa-l-istiqrar)®®.

Nel caso del Corano, pud capitare a volte che il testo utilizzi una forma
nominale per descrivere un’azione che, in realtd, deve ancora avvenire. Si
tratta di una strategia retorica che serve a enfatizzare il fatto che si tratta di
qualcosa di certo e immodificabile e che ¢ come se I'azione a cui il testo si
riferisce fosse gia stata compiuta. E quanto avviene, ad esempio, nel caso di
Cor. II, 30 in cui Dio riferisce agli angeli la sua decisione di creare I'essere
umano: «E quando il tuo Signore disse agli Angeli: “Ecco, io porrd sulla
terra un Mio Vicario (inni ga ‘ilun fi-l-ardi halifatan)”». 1l fatto di usare il
participio attivo (la-ga ‘ilun) invece del verbo all'imperfetto (*/a-ag ‘alu)
serve appunto a sottolineare che si tratta di una decisione che ¢ stata or-
mai presa ed ¢ quindi come se la cosa fosse gia diventata reale, anche se il
fatto non si ¢ ancora effettivamente verificato nel momento in cui Dio sta
parlando con gli angeli®. Un altro caso di questo tipo si pud osservare in
Cor. X1, 37, 12 dove Dio invita Noe a costruire 'arca e lo informa del fatto
che tutti gli iniqui saranno presto annegati: «e costruisci I’Arca davanti ai
Nostri occhi e secondo quanto ti abbiam rivelato, e non mi rivolger piu
parola in favore degli iniqui, poiché saran tutti affogati (wa-la tuhatibni fi
ladina zalami inna-hum mugraqina)». 1l fatto che usi la forma nominale
(mugraqina) invece della forma verbale che pure avrebbe potuto inserire
in tale posizione sintattica (*sa-yugraqina) serve a enfatizzare il fatto che si
tratta di una decisione irrevocabile e insindacabile®. Dello stesso tipo ¢ an-
che I'uso della forma nominale da parte degli angeli in Cor. XXIX, 31: «<E
quando giunsero ad Abramo i nostri Messaggeri apportatori di buona no-
vella gli dissero: “In veritd Noi stiamo per sterminare la gente di questa cit-
ta (innd mubliki ahli hadibi "[-qariyati)”, poiché son stati iniqui», dove I'u-
so della forma nominale (mubliki) al posto di quella verbale (*sa-nubliku)
serve appunto a enfatizzare la certezza e I'ineluttabilita dell’evento’.

In altri casi, invece, ¢ possibile che il Corano utilizzi alternativamente
le forme nominali e verbali di una stessa forma derivata, come avviene, ad

% Samarra'1, Ta‘bir, 22. Cfr. Id., Maani al-abniya, 9-16.
2 Samarra 1, Ta‘bir, 21.

30 Ibid.

31 Tbid.
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esempio, nel caso di Cor. VI, 95: «In verita ¢ Dio che spacca il granello e
il nocciolo e fa uscire il vivo dal morto e il morto dal vivo (yuhrigu I-hayyi
min al-mayyiti wa-muhrigu l-mayyiti min al-hayyi)”, in cui 'uso della for-
ma verbale (yuhrigu) con la vita e della forma nominale (muhrigu) con
la morte ¢ coerente col fatto che fra gli attributi piti evidenti di cio che ¢
vivo vi siano il movimento e il rinnovamento (/i-anna abraz sifar al-hayy
al-haraka wa-I-tagaddud), mentre la caratteristiche principali della morte
sono notoriamente proprio la quiete, la stasi e la certezza (li-anna al-mayyit
[t halat humiid wa-sukin wa-tabat)**. Al tempo stesso, perd, una delle ca-
ratteristiche pil note dello stile del Corano ¢ quella di presentare, in punti
affatto distanti del testo, delle pericopi fra loro molto simili (mutasibibha),
seppur non propriamente identiche. In questo senso ¢ interessante notare
quanto avviene in Cor. III, 27, dove si trova una pericope praticamente
identica a quella di Cor. VI, 95, se non per il fatto di presentare due forme
verbali usate, in questo secondo caso, tanto in riferimento alla vita, quan-
to in riferimento alla morte: «Insinui la notte nel giorno e il giorno nella
notte, estrai il vivo dal morto e il morto dal vivo (wa-tuhrigu "I-hayyi min
al-mayyiti wa-tuhrigu l-mayyiti min al-hayyi)». La differenza fra le due peri-
copi va spiegata, secondo il punto di vista di Samarra’i, facendo riferimen-
to al differente contesto (siydq) linguistico dei due versetti in questione:

Cor. 111, 26-27: «Di: “O mio Dio! Padrone del Regno! Tu dai il Re-
gno a chi vuoi, e strappi il Regno a chi vuoi (2u'ti l-mulka man tasi’u
wa-tanzi ‘u l-mulka mimman tasi’u), esalti chi Tu vuoi, umili chi Tu vuoi
(wa-tu ‘izzu man tasi’'u wa-tudillu man tasi’u): in mano Tua ¢ il Bene, e
Tu sei sovra tutte le cose Potente! — Insinui la notte nel giorno e il giorno
nella notte (zligu I-layla fi T-nahdri wa-tiligu I-nahdra fi I-layli), estrai il
vivo dal morto e il morto dal vivo (wa-tuhrigu I-hayyi min al-mayyiti wa-
tuhrigu “l-mayyiti min al-hayyi), doni cibo a chi vuoi, senza conto”.»

Cor. VI, 95-96: «In verita ¢ Dio che spacca il granello e il nocciolo
(inna Allah faliqu -habbi wa-"l-nawa) e fa uscire il vivo dal morto e il
morto dal vivo (yubrigu “-hayyi min al-mayyiti wa-mubrigu "l-mayyiti min
al-hayyi). Ecco chi ¢ Dio: come dunque v’allontanate da Lui? — E Lui che
spacca il cielo all'aurora (faliqu 7-isbah) e ha fatto della notte riposo e del
sole e della luna mezzi pel conto del tempo. Cosi ha decretato il Potente,
il Saggio.»

Come si puod ben vedere, dunque, il contesto di Cor. III ¢ tutto incen-
trato sul cambiamento, sull’accadimento e sul rinnovamento (f7 al-tagayyur
wa-l-hudiit wa-l-tagaddud): di Dio si dice, infatti, che da il regno a chi

32 Ivi, 22.
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vuole e lo strappa a chi vuole (21 ’ti -mulka [...] wa-tanzi ‘u "l-mulka), che
esalta chi vuole e umilia chi vuole (wa-tu ‘izzu [...] wa-tudillu), che alterna
fra loro la notte e il giorno (#aligu [...] wa-tiligu) e che fa uscire il vivo
dal morto e il morto dal vivo (wa-tuhrigu [...] wa-tuhrigu I-mayyiti). In
questo contesto ¢ particolarmente appropriato, dunque, l'uso regolare di
forme costantemente verbali, per rendere I'idea dello scorrere inesorabile
degli avvenimenti voluto da Dio*. Nel caso di Cor. VI, invece, il contesto
semantico non ¢ incentrato tanto sul cambiamento, quanto piuttosto sugli
attributi di Dio, sulla Sua potenza e sulla Sua generosita nei confronti del
creato (fi sifat Allah ta‘ala wa-qudratihi wa-tafaddulibi “ali halqihi), men-
tre, da un punto di vista linguistico, si puo osservare che la sequenza (siyig)
dei versetti comincia con una frase nominale (inna Allab) il cui habar ¢ co-
stituito ugualmente da un sintagma nominale (f2liqu I-habbi wa-l-nawai),
seguito subito dopo da un altro sintagma nominale (filiqu I-isbih)**. Luso
delle forme nominali ¢ pit appropriato, infatti, ad esprimere la stabilita, la
durevolezza e la certezza degli attributi di Dio e non vi ¢ quindi ragione,
in questo caso, di usare due forme verbali per enfatizzare il cambiamento
e lo scorrere inesorabile degli avvenimenti voluto da Dio, come accade in
Cor. II1, ma ¢ invece pili appropriato I'uso della forma verbale con la vita
e della forma nominale con la morte a sottolineare che Dio le controlla
effettivamente entrambe?.

Di questo stesso tipo ¢ anche I'alternanza fra forme verbali e nominali
in Cor. VII; 193: «Se voi li invitate alla Rettitudine, essi non vi seguono. E
per essi eguale che li invitiate o che ve ne restiate silenti (2 da ‘awtumihum
am antum samitina)», in cui la forma nominale ¢ usata col silenzio e la
forma verbale con la chiamata, coerentemente col fatto che la condizione
stabile e abituale, per 'uomo, ¢ il silenzio (wa-dailika anna al-hila al-tabita
li-l-insan hiya al-samt), mentre 'uso della parola ¢, per 'uomo, la con-
dizione inusuale e non perpetua ed ¢ quindi pil coerente e appropriato,
da un punto di vista semantico, retorico e stilistico, che il Corano usi in
questo caso la forma verbale con la condizione che richiede il compimento
di un’azione e di uno sforzo maggiore e la forma nominale, invece, con
quella condizione che ¢ per 'uomo la pili naturale e stabile (844 li-/-dalila
‘ald al-hdla al-tabita bi-l-ism [...] wa-$d’a li-I-dalila ‘ali al-hila al-tiri’a
bi-l-fi )*. Secondo Zamahsari (m. 538/1144) il motivo per cui il Corano

33 Ibid.

3 Ivi, 22-23.
¥ Ivi, 23.

3 Ibid.
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utilizza una forma nominale nella seconda parte della pericope, al posto
della forma verbale che pure avrebbe potuto usare (*am samattum) risie-
derebbe nel fatto che, quando i miscredenti vengono colpiti dal castigo di-
vino, soltanto allora invocano Dio invece dei loro idoli (li-annabum kani
idd hazabahum amr da ‘aw Allah din asnamihim), come si evince anche da
Cor. XXX, 33: «E allorché colga gli uomini un malanno, invocano il loro
Signore volgendosi a Lui, poi quando Egli ha fatto loro gustare della Sua
misericordia, ecco che alcuni di essi attribuiscono a Lui dei compagni»,
ma la loro condizione durevole e permanente ¢, in realtd, quella di coloro
che restano silenti nei confronti dell’invito dei credenti (fz-kanat haluhum
al-mustamirra an yakiani samitin an yakini samitin ‘an da ‘watihim)? .
Sempre secondo Zamahsari si potrebbe anche dire: se anche voi li chiama-
ste non vi sarebbe comunque alcuna differenza, nella loro condizione, fra
il fatto che voi possiate causare una loro preghiera e il fatto che restiate in
quella che ¢ per voi la condizione naturale, cio¢ a dire che ve ne restiate in
silenzio senza invitarli affatto alla preghiera (fz-gila in da ‘awtumiahum lam
taftariq al-hal bayna ihdatikum du a’ihim wa-bayna ma antum ‘alayhi min
‘dat samtikum ‘an du‘a’ihim)*.

Un altro esempio di uso alternato di forme verbali e nominali si pud
osservare nelle due pericopi simili (mutasibiha), ma non completamente
identiche, di Cor. VI, 131: «E questo ti dica che il tuo Signore non distrug-
ge le cittd ingiustamente, se i loro abitanti sono inconsapevoli® (dailika
an lam yakun rabbuka muhlika al-quri bi-zulmin wa-abluha gafilina)» e
di Cor. XI, 117: «Il tuo Signore non ¢ Uno che distrugga le citta ingiu-
stamente, quando i loro abitanti operino il bene (wa-ma kina rabbuka li-
yublika al-quri bi-zulmin wa-ahluhi muslihhina)». La differenza fra le due
pericopi va spiegata, secondo Samarra’i, facendo riferimento al contesto
linguistico e semantico dei due versetti in questione:

Cor. VI, 128-131: «E il giorno in cui li radunera tutti, dira ai ginn:
“O consesso di ginn, voi molto foste insieme con gli uomini!” E gli uo-
mini che furono loro alleati diranno: “O Signor nostro! Abbiam tratto
vantaggio gli uni dagli altri e siamo giunti al fine ultimo, il fine che ci hai
prefissato!” E dira Dio: “Il fuoco ¢ la vostra dimora e li rimarrete in eterno,
salvo che Dio voglia altrimenti”. In verita il tuo Signore ¢ saggio sapiente.
- Cosi noi poniamo gli iniqui in relazione di patroni a clienti gli uni degli

% ZamahSari, Kas$af, II, 543.

38 Ibid.

¥ La trad. di Bausani, in questo caso, ¢ stata lievemente modificata perché coincidesse
meglio col testo e con I'analoga pericope di Cor. XI, 117.
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altri, per quel che si sono acquistati con il loro operare. — “O consesso di
ginn e d’'uomini, non son venuti a voi Messaggeri Divini della vostra stessa
stirpe a narrarvi i Miei Segni (a lam ya’tikum rusulun minkum yaqussina
‘alaykum ayati) e ad ammonirvi che avreste visto questo vostro giorno
(wa-yunzirinakum liga’a yawmikum hida)?” Ed essi risponderanno: “Ne
siamo testimoni, contro noi stessi”, ma la vita della terra li sedusse, e testi-
moniarono, contro sé stessi, d’aver rifiutato la Fede. - E questo ti dica che
il tuo Signore non distrugge le citta ingiustamente, se i loro abitanti sono
inconsapevoli (dalika an lam yakun rabbuka mublika al-quri bi-zulmin wa-
ahluba gafilina)».

Cor. XI, 112-117: «Resta quindi sul retto sentiero, come t'¢ stato ordi-
nato, tu e quelli con te che si son convertiti a Dio. Non prevaricate! Egli,
quel che fate, tutto osserval - E non v’appoggiate agli iniqui, che non
v’abbia a toccare il Fuoco. Non avete altri amici che Dio, né alcuno vi dara
aiuto. - E compi la Preghiera nelle due parti del giorno e all’entrar della
notte; perché le buone azioni scacciano le cattive: avvertenza per gli avver-
titi! - Pazienta dunque, ché Dio non manda perduta la mercede dei buoni.
- Ma perché non vi furono, fra le generazioni antiche, uomini dotati d’'un
resto di pieta che lottassero contro la corruzione sulla terra, salvo pochi di
quei che salvammo? Ma gli iniqui seguirono le loro sfrenatezze, e furono
scellerati. - II tuo Signore non ¢ Uno che distrugga le citta ingiustamente,
quando i loro abitanti operino il bene (wa-ma kiana rabbuka li-yublika al-
qurd bi-zulmin wa-ahluha muslihhina)».

Come si vede il contesto in Cor. VI ¢ quello della rappresentazione
drammatica di una scena del giudizio universale (siydq mashad min masihid
al-qiyama) e, in merito a quanto accadde nella vita terrena (‘amma kina
fi al-dunya), vi sono dei riferimenti espliciti al fatto che Dio aveva effet-
tivamente inviato sulla terra dei messaggeri (@ lam ya tikum rusulun min-
kum yaqussina ‘alaykum dyati) per ammonire gli uomini e i ginn di cio
che sarebbe capitato loro (wa-yunzirinakum ligi'a yawmikum hada) *° se
non lo avessero ascoltato e avessero perseverato nella loro iniquita. Dopo
aver detto tutto cid ¢ naturale, dunque, che I'azione distruttrice di Dio sia
espressa dal Corano attraverso il ricorso a una forma nominale (mublika)
per enfatizzare il fatto che, arrivati a quel punto, non vi sara pit nulla da
fare e che la rovina degli iniqui sard ormai un fatto certo, stabile e com-
piuto (amr tabata wa-'staqarra wa- ntaha)*'. La pericope di Cor. XI, 117
si colloca, invece, nel contesto della vita terrena e delle regole che carat-

40 Samarra’1, Ta ‘bir, 24.

1 Tbid.
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terizzano lesistenza (f7 siydq al-dunyi wa-sunan al-baqa’) ed ¢ quindi piu
appropriato, in questo caso, 'uso della forma verbale (/i-yuhlika) in accor-
do con lo scorrere degli eventi e con il normale alternarsi di avvenimento,
rinnovamento e distruzione che caratterizza la vita degli uomini sulla terra
(li-anna al-umam tahdutu wa-tagaddadu wa-tublaku)®. In questo stesso
senso va interpretata anche la diversa distribuzione dei marcatori temporali
nelle due pericopi: nel caso di Cor. VI, infatti, I'uso della particella /am
che precede il verbo apocopato (lam yakun) e denota il tempo passato (lam
al-dilla “ali al-madi) serve a specificare che I'antefatto cui ci si riferisce si
¢ gid completamente verificato nel corso della vita terrena e che, in riferi-
mento alla vita futura, esso si colloca effettivamente in un tempo passato
(li-anna al-amr hasala wa-tamma fi al-dunya fa-huwa madin bi-l-nisbat ila
al--ahira), mentre, nel caso di Cor. XI, l'uso della Zim della negazione (lim
al-guhiid), che puo essere prefissa esclusivamente a un congiuntivo [che
segua un verbo kana preceduto da una negazione]®, serve a denotare la
persistenza, la durata e il continuo rinnovamento nel tempo [dell’attitudi-
ne di Dio a non distruggere le citta ingiustamente, quando i loro abitanti
operano il bene] (wa-ga’a ha-huna bi-lam al-guhid allati tadhuly “ala al-
fi'l al-mudari li-l-dalila “ald al-istimrir wa-l-tagaddud)*.

Spesso, come gia detto, I'alternanza fra forme verbali e forme nominali
riconducibili alla stessa forma derivata si verifica in un unico versetto, o
comunque in un'unica pericope. E quanto avviene, ad esempio, nel caso
di Cor. VIII, 33: «Ma Dio non intendeva castigarli mentre tu eri fra loro
(wa-ma kana llahu li-yu ‘addibahum wa-anta fihim), né Dio li castiga men-
tre chiedon perdono (wa-ma kana “llahu mu ‘addibahum wa-hum mustagf-
irina)», in cui I'uso della forma nominale (mu ‘addibahum) nel secondo
emistichio serve a caratterizzare la richiesta del perdono come un riparo dal
castigo divino maggiore e pitt duraturo di quanto non possa ovviamente
esserlo la permanenza del profeta fra coloro che avevano rifiutato la fede
che ¢ invece un riparo limitato nel tempo alla durata di tale permanenza
(wa-dalika annahu ga ala al-istigfar mani‘an tabitan min al-‘adab bi-hilaf
baqa’ al-rasil baynabum fa-innabu [...] mawqit bi-baqa’ihi baynahum)®.
Di questo stesso tipo ¢ anche l'alternanza fra forme verbali e nominali
in Cor. II, 14: «<E quando incontrano i credenti dicono loro: “Anche noi
crediamo” (wa-ida laqi lladina amani qéali dmannd), e quando son soli

42 Tvi, 24-25.
# Cfr. Sadan, Subjunctive Mood, 252-256.
44 Samarra’1, Ta ‘bir, 25.

® Tbid.
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coi loro démoni dicono: “Siate certi che siamo con voi, scherzavamo!”
(wa-ida halaw ila Sayatinibim qali innd ma'akum innama nahnu mustah-
zi'una)», in cui il Corano distingue fra le parole che i miscredenti rivol-
gono ai credenti e le parole che essi rivolgono ai loro compagni (fz-gad
[farraqa bayna qawlibim li-l-mu minin wa-qawlihim li-ashabihim): quando
si rivolgono ai credenti utilizzano, infatti, la forma verbale (@manna) che
serve a denotare 'avvenimento (fz-qad hatabu al-mu’ minin bi-l-gumla al-
fi'liyya al-dilla “ali al-hudit), mentre quando si rivolgono alla loro comu-
nita utilizzano la forma nominale enfatizzata dalla presenza della particella
inna (innd ma ‘akum) che serve invece a denotare la certezza e la durata
(wa-hatabi gama ‘atahum bi-lI-gumla al-ismiyya al-mu’ akkada al-dilla “ala
al-tubit wa-I-dawam)*.

Particolarmente interessante, in relazione a quanto si viene dicendo, ¢
il caso di Cor. CIX in cui si puo osservare I'alternanza di ben otto forme
nominali o verbali derivate dalla stessa I forma della radice trilittera -B-D
(adorare, venerare) nell’arco di soli quattro versetti:
. Di: “O negatori! qul ya-ayyuha I-kafirina)
ld a ‘budu ma ta ‘budina)
wa-ld antum ‘dbidiana ma a ‘budu)
wa-ld ana ‘abidun ma ‘abadtum)
wa-ld antum ‘dbidiana ma a ‘budu)

. io non adoro quel che voi adorate,

. né voi adorate quel che io adoro;

. ed io non venero quel che voi venerate,
. né voi venerate quel ch’io venero:

AN N N
A~~~ A~~~

. voi avete la vostra religione, io la mia” lakum dinukum wa-liya dini)

Come si puo vedere il profeta dichiara di non adorare gli idoli attraver-
so il ricorso a entrambe le forme, quella verbale al v. 2 (/i a ‘budu) e quella
nominale al v. 4 (wa-ld and ‘abidun), e in riferimento a entrambi gli aspetti
del verbo, il perfetto (ma ta‘budina) e U'imperfetto (ma ‘abadtum), e di-
chiara che i negatori non adorano Dio attraverso il ricorso alla sola forma
nominale usata due volte ai vv. 3 e 5 (wa-ld antum ‘dbidiana ma a ‘budu)? .
In questo modo il Corano intende raggiungere la piti completa chiarezza
espositiva, consentendo al profeta di dichiarare che non egli adora gli idoli
in entrambe le modalita espressive, quella stabile e certa e quella che deno-
ta il continuo rinnovamento di un’azione, e in riferimento a tutti i possibili
tempi verbali (wa-ma ‘na dalika annahu nafa ‘ibadat al-asnam ‘an nafsibi fi
al-hilatayn al-tabita wa-l-mutagaddida fi gami* al-azmina wa-hadi gayat

% Samarra’1, Ta bir, 26. Cft. Id., Ma‘ani al-abniya, 12; e Zamahsari, Kas$af, I, 184.
47 Samarra’1, Ta‘bir, 28.
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al-kamal)®®. Se si fosse limitato all’'uso della sola forma verbale, infatti, si
sarebbe potuto insinuare che il suo rifiuto di adorare gli idoli potesse essere
qualcosa che ¢ capitato [in un dato momento] ma che potrebbe altresi
svanire [in un altro] (id law igtasara ‘ald al-fi‘l la-qila inna hada amr hadit
qad yazilu), mentre se si fosse limitato all'uso della sola forma nominale
si sarebbe potuto congetturare che questa sua caratteristica potesse essere,
da un lato si certa e stabile, ma dall’altro anche che egli non avrebbe forse
continuato a esserne descritto senza mai distaccarsene (wa law igtasara ‘ald
al-ism la-qila sahih anna hadibi sifa tibita wa-likin laysa ma ‘nihu annahu
mustamirr ‘ald hada al-wasf la yufiriqubu)®. In certi casi, infatti, puo ca-
pitare che una caratteristica si separi [per un certo tempo] da colui che la
possiede [abitualmente], anzi spesso il significato delle forme aggettivali
¢ proprio quello di descrivere una persona per come essa effettivamente
¢ nella maggior parte dei casi, e anche a colui che ¢ normalmente mite e
mansueto pud ben capitare di arrabbiarsi con qualcuno (fz-inna al-wasf
qad yufiriqu Sahibahu ahyinan bal ma ‘nihu anna hida wasafahu fi galib
ahwalihi fa-halim qad yagdabu), e cosi anche a colui che ¢ normalmente
generoso possono ben capitare dei momenti in cui non elargisce affatto,
giacché la sua generosita non ¢ certo una condizione che lo caratterizzi sen-
za sosta e dalla quale non possa mai neanche momentaneamente separarsi
(wa-l-gawid qad ya'tihi waqt li yagidu fibi id huwa laysa fi hilar gadin
mustamirr ld yanqati)*. Per questa ragione il Corano, affinché nessuno
potesse mai insinuare una cosa del genere a proposito del profeta lo istru-
isce su come dichiarare la propria pitt completa estraneita all’adorazione
degli idoli attraverso il ricorso a entrambe le forme, quella nominale che
denota la certezza e la stabilita e quella verbale che denota 'avvenimento
e il rinnovamento (wa-li'alla yuzanna dika fi al-rasil a‘lana bara atahu
min ma ‘bidatihim bi-l-sigatayn al-fi ‘liyya wa-l-ismiyya: al-siga al-fi liyya
al-dilla “ala al-hudit wa-l-siga al-ismiyya al-dilla “ala al-tabat li-yu ‘lama
bara’atubu minha fi kulli hilatin), e in riferimento a tutti i possibili tempi
verbali, il passato il presente e il futuro attraverso 'utilizzo alternato di en-
trambi gli aspetti del verbo arabo, il perfetto e 'imperfetto (tumma innahu
istagraqa al-zaman al-madi wa-I-hal wa-l-istiqbal bi-5ti‘'malibi al-fi’l al-
madi wa-l-mudari‘), mentre, in riferimento ai negatori, il Corano si limita
a descrivere la loro condizione attraverso il ricorso alla sola forma nominale
(fi hini nafahu ‘anhum bi-l-siga al-ismiyya fagat), finendo, di fatto, per

“ Tbid.
® Tbid.
%0 Ibid.
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suggerire che la perseveranza del profeta sia pit intensa della loro e che la
sua condizione sia pitt completa della loro e che il suo rifiuto di adorare gli
idoli sia oggettivamente piti radicato e persistente del loro rifiuto di adora-
re Dio (fa-israrubu huwa “ali tariqat aqwa min israrihim wa-hiluhu akmal
min hdlihim wa-l-nafi ‘anhu adwam wa-abqa min al-nafi ‘anhum)’'. Inol-
tre, vi ¢ un’ulteriore analogia che puo essere ancora evidenziata, giacché il
Corano aveva gia descritto i negatori per la loro miscredenza attraverso il
ricorso alla forma nominale nel v. 1 (qul ya-ayyuba I-kifirina) e allo stesso
modo continua effettivamente a descriverli per il loro rifiuto di adorare
Dio sempre attraverso 'uso della sola forma nominale anche nei vv. 3 ¢ 5
(wa-la antum ‘dbidina)>. Sul piano strutturale, infine, si pud ancora os-
servare come le due composizioni speculari costituite dai vv. 2-3 e 4-5 (a,
b /b’, a’) vengano racchiuse in una cornice caratterizzata da una perfetta
mundsaba (collegamento) fra il significato del primo e dell’ultimo versetto
(Di: “O Negatori [...] voi avete la vostra religione, io la mia”) a formare
una composizione concentrica caratterizzata da una simmetria perfetta (a,
b/c,d/d’,c’/c",d"/d", " /b’ a")>.

In certi casi, inoltre, pud capitare che il Corano utilizzi quasi esclusiva-
mente la forma verbale in riferimento a certe particolari azioni che hanno
bisogno, a causa della loro natura, di essere continuamente rinnovate. E
quanto avviene, ad esempio, nel caso dell'infig (I'elargizione dei propri
beni sulla via di Dio) in riferimento al quale il Corano utilizza sempre la
forma verbale, come in Cor. II, 274: «Coloro che donano dei loro beni
(alladina yunfiqgina amwalahum) di notte e di giorno, in segreto e aper-
tamente, avranno la loro ricompensa presso il Signore» e in moltissimi
altri casi, poiché si tratta di un’azione che necessita di esser ripetuta e rea-
lizzata continuamente (fa-innahu yasta ‘milubu bi-l-siga al-fi liyya li-anna
al-infaq amr yatakarraru wa-yahdutu bi-stimrar), con I'unica eccezione di
Cor. III, 17: «pazienti, sinceri, devoti, generosi, chiedenti grazia a ogni
alba (al-sabirina wa-l-sidiqina wa-l-ganitina wa-l-munfiqina wa-l-mu-
stagfirina bi-l-ashdri)» in cui, perd, espressione compare nel contesto di
una serie di participi attivi usati tutti per descrivere le caratteristiche dei
veri credenti e volutamente costruiti sopra la forma nominale che denota,
appunto, la certezza, la saldezza e la continuitd (wa-huwa fi siyiq awsif
al-mu’ minin al-dilla ‘ald al-tabat)> .

5! Ibid.

52 Ivi, 28-29.

%% Cfr. Meynet, Trattato di retorica biblica, 241-261.
54 Samarra 1, Ta ‘bir, 29.
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Secondo Zarkasi (m. 794/1392) il motivo per cui il Corano non uti-
lizza mai la forma nominale in riferimento all’7nfig se non nell’unico caso
di Cor. 11, 17 (al-munfigina), mentre si possono trovare facilmente molte
occorrenze di altre forme nominali come mu minin (credenti) o mutta-
gin (timorati), risiederebbe nel fatto che I'essenza pit vera dell’infiq e il
suo modo pill naturale di esistere sarebbero proprio l'interruzione e il rin-
novamento (li-anna haqiqat al-nafaga amr fi'liyy sa’ nubu al-inqita* wa-I-
tagaddud), mentre nel caso della fede la sua essenza pil vera sarebbe invece
il radicamento nel cuore dell'uomo e il suo modo pili naturale di esistere
sarebbe costituito, dunque, proprio dalla continuita e dalla durata, anche
al di fuori dei momenti in cui ci si concentri effettivamente su di essa (bi-
hilaf al-iman fa-inna lahu haqiqa taqimu bi-l-qalb yadimu muqtadiha wa-
in gufila ‘anhd)>. La stessa cosa varrebbe anche per il timor di Dio e per la
sottomissione a Dio (a/-taqwai wa-I-Islim), per la pazienza e per la gratitu-
dine (al-sabr wa-l-sukr), per la guida e per lo smarrimento (al-hudi wa-I-
daldl), e cosi via, tutte queste caratteristiche, secondo Zarkasi potrebbero
essere nominate nei due sensi, letterale o figurato (hagiqiyya aw magazi-
yya), enfatizzandone l'interruzione e il rinnovamento, dunque, ovvero en-
fatizzandone la persistenza e la durata e in questo modo il Corano utilizza
sempre la forma pit appropriata nel contesto che pit le si addice (/i-kulli
mahall ma yaligu bibi), utilizzando le forme verbali quando intende enfa-
tizzare 'interruzione e il rinnovamento (fz-haytu yuridu tagaddud [...] fa-
l-af dl) e utilizzando le forme nominali quando intende invece enfatizzare
la persistenza e la durata (wa-haytu yuridu al-ittisaf biha fa-l-asma’)>®.

Rientra ancora in questo stesso argomento, infine, anche il caso di Cor.
LI, 24-25: «Non t’¢ giunto il racconto dei due ospiti d'Abramo, onorati? —
Quando essi entraron da lui e gli dissero: “Pace!” (fz-gilii salaman) e rispo-
se: “Pace! (gala salamun) Gente sconosciuta™»”” in cui il testo distingue il
saluto degli angeli ad Abramo dal saluto di Abramo agli angeli formulando
il primo (salaman) sull'accusativo, mentre il secondo (salamun) sul nomi-
nativo (fa-farraga bayna al-salamayn (... fa-ga ‘ala al-awwal bi-I-nasb wa-
[-tani bi-l-raf’)*®. La ragione di cio risiede, secondo Samarra, 1 nel fatto che
entrambi i saluti rappresenterebbero effettivamente delle forme ellittiche
(idmar) la cui ricostruzione (taqdir) sarebbe, nel caso del saluto all’accusati-
vo, nusallimu saldman, cioé a dire di tipo verbale, mentre nel caso del saluto

% Zarkasi, Burhan, IV, 67.
%6 Thid.
57 Anche in questo caso ho modificato lievemente la traduzione di Bausani per mantenere

una maggiore aderenza alla lettera del testo.
58 Samarra’1, Ta‘bir, 32. Cfr. Id., Ma‘ani al-abniya, 15.
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al nominativo, salamun ‘alaykum, cioe¢ a dire di tipo nominale (wa-dailika
li-anna qawlu salaman bi-l-nasb taqdirubu nusallimu salaman ay bi-taqdir
[ 'l wa-qawluhu salamun taqdirubu salamun “alaykum ay bi-taqdir ismiyyat
al-gumla), e il nome, notoriamente ¢ piu stabile e pitt intenso del verbo
e serve a denotare il fatto che Abramo avrebbe salutato gli angeli con un
saluto migliore di quello che avevano usato gli angeli stessi per salutarlo,
in accordo con il precetto contenuto in Cor. IV, 86: «Quando vi salutano
con un saluto, salutate con uno migliore (wa-ida huyyitum bi-tahiyyatin
Jfa-hayyi bi-ahsana min-ha), o rendete quel saluto, perché Dio d’ogni cosa
tien conto». Si tratta di un’analogia che era gia stata messa in luce da Fahr
al-Din al-Razi (m. 606/1209) secondo cui la ragione di cio risiederebbe nel
fatto che Abramo avrebbe voluto rispondere appunto agli angeli con un
saluto migliore di quello che aveva ricevuto (wa-dalika lianna Ibrahim |...]
ardda an yarudda ‘alayhim bi-l-ahsan)) e avrebbe fatto ricorso, dunque,
alla forma nominale che notoriamente denota la continuita e la persistenza
(fa-ata bi-l-gumla al-ismiyya fa-innaha adalla “al al-dawam wa-l-istimrar),
anche se effettivamente in quel momento si trattava, per lui, di gente sco-
nosciuta (wa-antum qawm munkarina)®.

2. Verbo e masdar nel maf il mutlag

Se & vero, come ¢ effettivamente vero, che la radice trilittera araba non
possiede, in sé, nessun senso e che non vi ¢ neppure nessun senso che da
quest’ultima si possa o si debba in qualche modo derivare®, ¢ anche vero,
pero, che in molti casi la correlazione semantica fra due o piu forme de-
rivate (#$tigdq) dalla stessa radice trilittera risulta fin troppo evidente. Mi
riferisco a tutti quei casi in cui, ad esempio, la II forma ha un significato
chiaramente intensivo rispetto a quello della I, come nel caso di kasara
(rompere) e di kassara (frantumare), o a quei casi in cui la V forma ha
un significato chiaramente riflessivo rispetto a quello della II, come, ad
esempio, nel caso di takassara (frantumarsi), e cosi via: almeno una qual-
che connessione di questo tipo ¢ presente praticamente in tutte le radici
trilittere arabe.

Nel caso dell’accusativo interno (maf il mutlag), secondo Galayini (m.
1364/1944), sarebbe possibile sostituire il masdar con dodici tipologie di-

% Razi, Tafsir, X, 175.
% Larcher, Ou il est montré.
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verse di elementi sostitutivi (yanibu ‘an al-masdar itni ‘asara Say’an)®.
I quinto di questi possibili elementi sostitutivi (nuwwaib ‘an al-masdar)
sarebbe, nelle sue stesse parole, un masdar ottenuto attraverso 'istigiq
(masdar yulaqibi fi al-istiqaq)®, cioé a dire derivato dalla stessa radice trilit-
tera da cui deriva anche il verbo che regge il maf'il. Secondo Sibawayhi, in
realtd, questa possibilitd potrebbe verificarsi soltanto in quei casi in cui, di
fatto, le due forme derivate abbiano un significato praticamente identico
(ma ga’a al-masdar fihi ‘ala gayr al-fi 'l li-anna al-ma ‘na wahid)®.

In realta ¢ difficile sostenere che il significato di due diverse forme de-
rivate sia completamente identico e una qualche differenza sul piano del
signiﬁcato si trova praticamente sempre, in caso contrario, del resto, si
faticherebbe a capire il senso di unire in un’unica proposizione due forme
derivate differenti. Si prenda ad esempio il caso di Cor. LXXIII, 8: «Invo-
ca dunque il Nome del Signore e votati a Lui devoto (wa-tabattal ilayhi
tabtilan).» In questo caso il Corano fa seguire a un verbo in V forma (za-
battala), non il suo stesso masdar (tabattulan), ma il masdar della II forma
derivata della stessa radice trilittera (tzbtilan) unendo cosi il significato del-
la 'V (separarsi, distaccarsi, segregarsi dal mondo, votarsi al culto di Dio) e
della IT forma (tagliar via, distaccare, segregarsi dal mondo) in una maniera
al tempo stesso piu sintetica ed efficace di quanto non sarebbe avvenuto
nell’uso normale della lingua (ya 77 bi-I-fi’l tumma li ya'ti bi-masdaribhi bal
ya’'ti bi-masdar fi'l ahar yulaqibi fi al-istiqaq fa-yagma ‘u bayna ma na al-
[l wa-ma ‘na al-masdar fi agrab tariq wa-aysarubu)®*. Lo scopo di questa
particolare costruzione dunque, secondo Samarra’i sarebbe, quello di uni-
re in una proposizione unica il significato della V e della II forma derivata
della radice trilittera B-7T-L (wa-sabab délika annahu arida an yagma a
bayna ma ‘nayay al-tabattul wa-l-tabril)®. Ora,i significati delle due forme
derivati sono effettivamente simili e, in certi casi, possono anche sovrap-
porsi, ma se noi assumiamo che il loro significato sia effettivamente molto
simile e andiamo a cercare nella struttura della forma stessa le differenze
fra i due verbi, ci accorgeremo che la V forma derivata spesso denota, in
sé, la gradualitd e la ricercatezza (yufidu al-tadarrug wa-I-takalluf), come
si puo facilmente comprendere se pensiamo al significato di altre V forme
come, ad esempio, tagassasa (investigare), tahassasa (indagare), tabassara
(riflettere), tadarraga (procedere gradualmente) e tamassa (passeggiare):

¢! Galayini, Gami* al-duras, I1I, 34.
%2 Tvi, 111, 35.

6 Sibawayhi, Kitab, 1V, 81-82.

4 Samarra 1, Ta ‘bir, 33.

6 Samarra 1, Ta ‘bir, 34.
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non ¢ forse vero, infatti che in tutte queste forme ¢ implicito un senso di
gradualitd, di ripetizione e di sforzo che non era presente nelle rispettive I
o II forme? Cosi ad esempio in tabassara (considerare, meditare, riflette-
re) ¢ implicito un senso di gradualita, di ripetizione e di ricercatezza che
era effettivamente assente in basura (guardare, vedere), e allo stesso modo
in tamas$i (passeggiare, girovagare) ¢ implicito un senso di gradualita e
di ripetizione che non era ancora espresso in masa (camminare). Quanto
alla IT forma essa denota invece 'accrescimento e I'esagerazione (fa-yufidu
al-taktir wa-l-mubdilaga), come si pud comprendere se pensiamo, ad esem-
pio, al significato di kassara (frantumare), in cui ¢ effettivamente implicito
un senso di accrescimento e di esagerazione che non era ancora espresso
in kasara (rompere), o al significato di gatta‘a (triturare), in cui ¢ presente
un accrescimento e una moltiplicazione che non era evidentemente ancora
presente in gata‘a (tagliare)*®. In questo modo il Corano riesce dunque
a fondere la V forma del verbo che denota la gradualita e la ripetizione
(nel distaccarsi dal mondo) alla II forma del masdar che denota invece
accrescimento e I'esagerazione (nel votarsi unicamente a Dio) in una
proposizione unica che unisce sinteticamente i due diversi significati. Se
avesse usato sia il verbo e sia il masdar della V forma, infatti, non avrebbe
denotato se non la gradualita (law ga’a bi-masdar al-fi‘l tabattala fa-qaila
wa-tabattal ilayhi tabattulan lam yufid gayr al-tadarrug), mentre, se avesse
usato sia il verbo e sia il masdar della II forma non avrebbe denotato che
Paccrescimento (wa-ka-dilika law qila wa-battil nafsaka ilayhi tabtilan),
in questo modo invece ¢ come se avesse effettivamente detto wa-tabattal
ilayhi tabattulan wa battil nafsaka ilayhi tabtilan unendo i significati delle
due differenti forme derivate in un’unica proposizione pil sintetica e sti-
listicamente molto pil leggera®. Inoltre la disposizione delle due forme
segue anch’essa un ordine logico e pedagogico, giacché il testo introduce
prima il verbo che denota la gradualita, e soltanto in seguito il significato
del masdar che denota invece I'accrescimento e I'esagerazione (ga’a bi-I-
fi'l al-dall “ala al-tadarrug awwalan tumma bi-l-ma ‘na al-dall ‘ala al-kitra
wa-l-mubilaga ba ‘dahu), coerentemente con l'ordine logico e pedagogico
delle cose®®. 1l senso del versetto in questione sarebbe dunque, nella sua
completezza, induci te stesso alla separazione dal mondo e alla dedizione
esclusiva a Dio nell’adorazione a poco a poco finché non raggiungerai I'ab-
bondanza (ihmil nafsaka “ala al-tabattul wa-l-inqita“ ila Allab fi al-‘ibada

% Tbid.
¢ Ibid.
6 Ivi, 35.
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Say’an fa-Say’an hattd tasilu ild al-kitra), ovvero comincia con la graduali-
ta nell’adorazione di Dio e finisci con 'abbondanza (ibda’ bi-tadarrug fi
al-‘ibada wa-"ntahi bi-l-kitra).

3. La struttura lessicale (bunyat al-kalima) degli aggettivi

Un caso particolarmente interessante, in relazione a quanto si viene dicen-
do, ¢ rappresentato dalla nota formula al-rahmain al-rahim (il Clemente il
Misericordioso, nella traduzione di Bausani)®. Si tratta di una coppia di
attributi divini derivati entrambi dalla stessa forma verbale rahima (essere
clemente, elargire la propria misericordia), ma attraverso l'uso di due for-
me (wazn, awzin), o strutture lessicali (bunya, bunan) differenti, laddove,
infatti, il primo dei due aggettivi in questione ¢ di forma, o struttura,
Jfa'lan, infatti, il secondo ¢ di forma, o struttura, fa il (fa-inna al-rahman
‘ald wazn fa‘lan wa-l-rahim “ald wazn fa il)’°. Anche in questo caso il Co-
rano starebbe dunque unendo due differenti forme, o strutture lessicali,
riconducibili a un unico ambito semantico (la clemenza o la misericordia).
Il motivo di cio risiederebbe nel fatto che la forma fz /in denota gli ag-
gettivi che si rinnovano (wa-dalika anna sigat fa‘lan tadully ‘alia al-sifar
al-mutagaddida), cio¢ a dire esprimono sempre il fatto di possedere una
qualitd in maniera molto intensa, ma non duratura, come si puo vedere,
ad esempio, nel caso di gaw ‘dn (affamato), ‘atsan (assetato), gadbin (arrab-
biato), e altri ancora di questo stesso tipo’’. La sete in colui che ¢ assetato,
infatti, non ¢ certo un attributo stabile e persistente, ma al contrario ¢ chia-
ro che si tratta di una caratteristica che puo svanire e trasformarsi (fz-inna
al-‘atas fi ‘atsan laysa sifa tabita bal yazilu wa-yatahawwaly), a differenza
di quanto non avvenga negli aggettivi di forma fz 7/ che denotano invece
regolarmente la stabilita e la certezza (bi-hilaf fa il fa-innabhu yadullu “ala
al-tubit), cio¢ a dire esprimono sempre il fatto di possedere una qualita in
maniera duratura, ma non particolarmente intensa, come si puo vedere, ad
esempio, nel caso di gamil (bello), qabih (brutto), tawil (lungo), qasir (cor-
to), karim (generoso), bahil (avaro) a altri ancora di questo stesso tipo’.
Il Corano unisce quindi in questa pericope le due forme aggettivali,
quella di forma fz ‘lan che denota I'avvenimento e il rinnovamento e quella

% Cinque occorrenze oltre alle centotredici della basmala iniziale: Cor. I, 3; II, 163; XX-
VII, 30; XLI, 2; LIX, 22.

70 Samarra’1, Ta bir, 38.

71 Tvi, 39.

72 Ibid.
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di forma fz 7l che denota invece la stabilita e la certezza, e descrive I'essenza
di Dio per il fatto di possederle entrambe (fz-inna sigat fa ‘lan tufidu al-
hudit wa-l-tagaddud wa-sigat fa il tufidu al-tubit fa-gama‘'a Allab [...] li-
datihi al-wasfayn). Se si fosse limitato alla forma rahmadn, infatti, si sarebbe
forse potuto pensare che si trattasse di una caratteristica accidentale che ta-
lora svanisce, come la sete nel caso di colui che ¢ assetato o dissetato (id law
iqtasara ‘ald rahman la-zunna anna hadibi sifa tari’a qad tazilu ka-‘atian
wa-rayyin), mentre se si fosse limitato alla forma rahim si sarebbe potuto
erroneamente ipotizzare che, pur trattandosi di una qualita stabile, il suo
significato non fosse comunque quello di una continua elargizione e rin-
novamento della misericordia, giacché anche a colui che ¢ generoso, posso-
no ben capitare dei momenti in cui non ¢ particolarmente generoso e cosi
anche colui che ¢ misericordioso potrebbe, in linea teorica, attraversare dei
momenti di questo tipo (wa-law iqtasara ‘ald rahim la-zunna anna hadibi
sifa tabita wa-lakin laysa ma ‘naha istimrar al-rahma wa-tagaddudiha)”. In
questo modo, invece, il Corano chiarisce che fra gli attributi di Dio vi ¢
la misericordia e che essa ¢ una qualita stabile, certa e duratura e al tempo
stesso, pero, chiarisce anche che si tratta di una caratteristica che si rinnova
continuamente e che non si interrompe mai (anna sifatahu al-tabita hiya
al-rahma wa anna rahmatahu mustamirra mutagaddida ld tanqati ‘u), de-
scrivendo in questo modo gli attributi di Dio e le caratteristiche della Sua
essenza nella maniera pitt completa e priva di ambiguita possibile’.

4. 1l plurale della paucita e dellabbondanza ($am* al-qilla wa-l-kitra)

Introducendo il capitolo sui plurali fratti ($am  al-taksir) Galayini spiega
molto chiaramente che essi si dividono in due tipi: il plurale della paucita
e il plurale dell’abbondanza (wa-huwa gismani gam " gillat wa-gam " kitrat):
il plurale della paucita, come ad esempio @hmal (i frutti di un albero) serve
a denotare le piccole quantita, cio¢ a dire i numeri da tre a dieci, mentre
il plurale dell’abbondanza, come ad esempio humiil (i frutti di un albero)
serve a denotare le grandi quantita, cio¢ a dire i numeri da tre all’infinito
(fa-gam " al-qilla ma wudi‘a li-I-‘adad al-qalil wa-huwa min al-talita ila
al-‘asara ka-ahmal wa-gam " al-kitra ma tagawaza al-talita ila ma la nibhaya
labu ka-humil).”

73 Ibid.
74 Ibid.
75 (Galéyini, 1986: 11, 28).
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Come si puo notare per i numeri da tre a dieci ¢ possibile usare entram-
bi i plurali, ma la scelta dell’'una o dell’altra forma finira inevitabilmente per
caricare semanticamente lo stesso numero compreso fra tre e dieci di un
senso di paucita ovvero di abbondanza. E quanto accade nel caso di Cor. II,
261: «E quando uno dona dei suoi beni sulla via di Dio ¢ come un granello
che fa germogliare sette spighe (sab ‘a sanibila), ognuna delle quali contiene
cento granelli; cosi Dio dara il doppio a chi vuole, e Dio ¢ ampio sapiente» e
Cor. XII, 43: «E disse una volta il re: “Ho visto in sogno sette vacche grasse,
che sette magre divorano, e sette spighe (sab ‘a sunbulitin) verdi ed altre sec-
che. O miei consiglieri, interpretatemi questo mio sogno, se i sogni sapete
spiegarel». Come si vede il numero delle spighe ¢, in entrambi i casi, sette,
ma il Corano usa la forma sanabil, che ¢ quella che denota le grandi quan-
titd (Sam * al-kitra), nel caso di Cor. I1, 261, mentre usa la forma sunbulat,
che ¢ invece quella che denota le piccole quantita (gam * al-gilla), nel caso
di Cor. XII, 43.7¢ La differente scelta lessicale va spiegata, secondo Sam-
arra’i, in relazione al contesto semantico espresso dai versetti in questione,
laddove nel caso di Cor. I, infatti, il numero sette ¢ inserito in un contesto
di moltiplicazione e abbondanza delle ricompense che Iddio riconosce a
coloro che elargiscono dei propri beni ed ¢ quindi logico, in questo caso
che il Corano scelga di usare la forma che denota 'abbondanza (wa-gad
siqat al-dya al-ild fi magiam al-taktir wa-muda ‘afat al-ugar fa-gi'a bi-ha "ala
sandbil li-bayan al-taktir), il contesto, nel caso di Cor. XII, ¢ quello di un
sogno che premonitore che annuncia arrivo di sette anni di carestia e, in
questo senso, ¢ logico che il Corano preferisca la forma che serve appunto
a denotare le piccole quantita, giacché ¢ proprio la carestia, la scarsita e la
penuria di mezzi cio che il versetto intende suggerire.””

Di questo stesso tipo ¢ anche I'alternanza nell’accordo dell’aggettivo
coi nomi indicanti il plurale di esseri non ragionevoli (gayr ‘dgil) fra il
femminile singolare e il plurale sano femminile. In questi casi, infatti,
Paccordo che denota le grandi quantita ¢ quello al femminile singolare,
mentre ['accordo col plurale sano ¢ quello che denota le piccole quantita
(al-mufrad al-mu’ annat idi waqa'a szﬁz li-I-gam " dalla_‘ald anna al-mawsaf
aktar minhu idd kanat szﬁztu/m gam'an siliman).”® B p0551blle osservare
un’alternanza di questo tipo in Cor. II, 80: «Essi dicono: “Il fuoco non ci
tocchera che per pochi giorni” (ayyaman madidatan)» e in Cor. 111, 24:
«Questo perché dicono: “Non ci tocchera il Fuoco altro che per giorni

76 (Samarra’i, 2009: 40).
77 (Ibid.)
78 (Ivi, 41).
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contati” (ayyaman ma ‘didatin)». La differenza nell’accordo dell’aggettivo
fra i due versetti va spiegata, secondo Samarra’i, facendo riferimento al
rispettivo contesto semantico in cui la frase citata deve essere collocata:
Cor. II, 75-80: «Vi piacerebbe forse che essi credessero per dar gusto a
voi, mentre c’¢ fra loro una banda di gente che ascoltano la parola di Dio per
poi alterarla scientemente, dopo averla ben compresa? - E quando incontra-
no i credenti dicono: “Crediamo!” e quando si ritrovano soli fra loro dicono:
“Racconterete dunque loro quel che Iddio ci ha rivelato perché lo usino per
argomentare con voi al cospetto del vostro Signore?” Non comprendete? -
Ma non sanno dunque che Iddio sa cid che tengon segreto e cid che manife-
stano? - Fra loro ci son poi dei Gentili che non conoscon la Santa Scrittura
ma solo delle invenzioni sulle quali vanamente congetturano. - Ma guai a
coloro che scrivono il Libro con le proprie mani e poi dicono: “Questo ¢ da
Dio” per barattarlo a vil prezzo. Guai a loro per quel che le lor mani hanno
scritto! Guai a loro per il guadagno che ne hanno cavato! - Essi dicono: “II
fuoco non ci tocchera che per pochi giorni (ayyiman madidatan)”. Rispondi
loro: “Avete forse ricevuto qualche promessa da Dio? In questo caso Iddio
non rompera la sua promessa! Oppure dite di Dio quel che non sapete?”»
Cor. III, 23-24: «Non vedesti tu dunque coloro cui fu data una parte
del Libro? Quando sono invitati al Libro di Dio, a che giudichi fra essi, un
gruppo di loro volgon le spalle e sallontanano. - Questo perché dicono:
“Non ci tocchera il Fuoco altro che per giorni contati (ayyaman ma dida-
tin)”, e cosi sono ingannati nella loro religione dalle loro stesse invenzioni.»
Nel caso di Cor. II, infatti le parole sono pronunciate dai figli di Isracle
a proposito dei quali, nel corso della sura stessa, gia molto era stato detto
ed essi sono stati apertamente definiti come malvagi (wa-qad aktara min
al-kalam “alayhim wa-fi sifatihim al-sayyi'a): di essi il Corano dice, infat-
ti, che altererebbero scientemente il significato della parola di Dio dopo
averla ben compresa (fa-dakara annahum yuharrifuna kalam Allah wa-hum
ya ‘lamiina), che mentono quando dichiarano la propria fede ai credenti
tenendo volontariamente nascosto cid che Dio ha rivelato loro (wa-ida
lagin lladina amani qali amanna wa-ida hala ba‘dubum ila ba 'din qili
a tahadditinabum bima fataha Allah “alaykum), e che conoscono i loro
peccati e li ammettono, ma continuano a commetterli deliberatamente e
insistentemente (fz-hum ya ‘rifuna gurmahum wa-yuqirrina bihi wa-ya ‘m-
alina bibi), anche se Dio ha gia esplicitamente minacciato di punirli con
un castigo violento (fz-waylun lahum mimma katabat aydihim wa-waylun
labum mimma yaksibina), cid nondimeno, essi aggiungono alla loro frase
sul castigo la postilla secondo cui il fuoco non potrebbe toccarli se non
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per giorni contati (illa ayyaman madidatan).” Nel caso di Cor. III, in-
vece, il versetto occorre in un contesto molto pil generico e non segue
la menzione dettagliata dei singoli peccati, come era avvenuto nel caso di
Cor. 1II, ed ¢ per questa ragione, dunque, che il Corano sceglie 'accordo
che denota le grandi quantita e la lunghezza maggiore del castigo quando
intende riferirsi al peccato maggiore e piti dettagliatamente specificato e
Iaccordo che denota le piccole quantita e la lunghezza minore del castigo
quando intende riferirsi, invece, al peccato minore e piu generico (fz-gi'a
bi-zaman al-"adib al-tawil li-I-gurm al-kabir wa-I-qalil li-I-danb al-qalil).*°

Di questo stesso tipo, infine, ¢ anche I'accordo del verbo al plurale o
al singolare con i nomi designanti dei collettivi (ism al-gam"). In questi
casi, infatti, ¢ possibile tanto I'accordo del verbo al singolare (wa laka an
tu ‘amilahu mu ‘amalat al-mufrad), quanto quello al plurale (wa-mu ‘amalat
al-gam),*" sennonché, I'accordo del verbo al plurale tende a denotare una
quantita maggiore rispetto a quella che denota invece I'accordo al singola-
re. E quanto accade, ad esempio, nel caso di Cor. X, 42-43:

Cor. X, 42: «E v’¢ anche, fra loro, chi ti sta ad ascoltare (wa-minhum
man yastami ‘una ilayka). Ma potresti tu dar I'udito ai sordi, quandeo essi
nulla capiscono?»

Cor. X, 43: «<E v’¢ anche, fra loro, chi ti sta a guardare (wa-minhum man
yanzuru ilayka). Ma potresti tu guidare i ciechi, quando essi nulla vedono?»

Come si puo vedere il Corano sceglie I'accordo al plurale nel caso dell'u-
dito (man yastami ‘iuna) e I'accordo al singolare nel caso della vista (man
yanzuru). La ragione di cio, secondo Samarra’i risiede nel fatto che, in ter-
mini generali, coloro che ascoltano qualcosa possono sempre essere di pill
di coloro che la guardano (wa-dalika anna al-mustami ‘in aktar min al-ra’in
‘ala wagh al-‘wmizm).® Si tratta di una spiegazione piuttosto simile a quella
che aveva gia data anche Kirmani (m. ca. 505/1111-2) secondo cui, mentre
si pud dire di coloro che ascoltano il Corano che ¢ come se ascoltassero il
profeta, la stessa cosa non si potrebbe dire invece di coloro che guardano il
Corano (li-anna al-mustami' ila al-Quran ka-l-mustami " ila al-nabi bi-hilaf
al-nazar fa-ka-anna fi al-mustami ‘in kitra) e cosi il Corano avrebbe assegnato
laccordo verbale che denota una quantita maggiore al verbo che si riferisce a
coloro che lo ascoltano per far coincidere nella maniera pilt perfetta possibile
la forma del testo col suo significato (fa-jama a li-yutibiqa al-lafz al-ma ‘na).®

7 (Ibid.)

(I, 42).

81 (Galayini, 1986: 11, 65).
82 (Samarra’1, 2009: 47).
8 (Kirmani, 1977: 140).
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