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 “Magari non mi occupassi del discorso teologico!!!”  

(Fahr al-Dīn al-Rāzī) 

 

Nous avons divisé notre travail sur les A‘lām al-nubuwwa (“les 

signes de la prophétie”) d’al-Māwardī en trois parties: une biographie 

de l’auteur; le genre littéraire de cette ouvrage ainsi qu’un examen des 

différentes éditions imprimées de ce texte; la portée théologique de 

cette œuvre. Nous nous sommes essentiellement assigné pour but 

d’examiner les aspects théologiques des A‘lām al-nubuwwa d’al-

Māwardī, considérant la véracité (ßidq) de la prophétie comme le 

noyau de son livre. De la sorte, l’auteur apparaîtra ici surtout comme 

un théologien, contrairement à ce que donne à penser l’historiographie 

musulmane qui le présente d’abord comme un juriste. 

Les notices biographiques1 sur notre auteur le présentent 

                                                 

1 La biographie est le genre littéraire le plus répandu dans la littérature arabe. La 

forme typique la plus ancienne de ce genre est le dictionnaire biographique, bien que 

les écrits biographiques aient eu une diversité de formes dans les premiers stades de 

leur évolution. En arabe, les mots les plus utilisés pour biographie sont: sīra pour 

indiquer des biographies assez longues; tarğama pour se référer à de brèves notices 

biographiques; ou encore le vocable moins commun ta‘rīf (définition) utilisé surtout 

vers la fin de la période abbaside (Young, M.J.L., Arabic Biographical Writing, in 

Religion, Learning and Science in the ‘Abbasid Period, éd. Young, M.J.L. – 

Latham, J.D. – Ser Jeant, R.B., Cambridge, Cambridge University Press, 1990, 168). 

En outre, plusieurs œuvres littéraires ont été consacrées à des récits de vie plus qu’à 

des événements ponctuels. Elles portaient le fameux titre sīra. Cependant d’autres 

ont portés des titres aussi suggestifs comme manāqib (vertues), mathālib (vices), 
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comme un partisan du sunnisme, sachant se faire diplomate et se 

montrer un habile juriste. Ce n’est pas un hasard si parmi les diverses 

œuvres qui lui sont attribuées (de type religieux, politico-administratif, 

législatif et linguistique-littéraire), la plus connue et étudiée semble 

être le Kitāb al-Ah �kām al-sult āniyya, où sont exposées ses idées sur 

califat musulman2; cependant Gibb y trouve une critique théologique 

                                                 

maqtal (récit de mort), tabaqāt (générations), ta’rīkh (liste de date de décès) et plus 

largement akhbār al-nās (biographies de fameux personnes)” (Cooperson, Michael, 

Classical Arabic Biography. The Heirs of the Prophets in the Age of al-Ma’mūn, 

Cambridge, Cambridge University Press, 2000, 18). 

Le genre du dictionnaire biographique, élaboré notamment dans la période abbaside, 

s’est développé en étroite connexion avec l’étude de h �adīt parce que, pour prouver la 

crédibilité de leurs récits, il était important de connaître dans le moindre détail la vie 

des transmetteurs (cf. Young, Arabic..., 169). Selon les critères de sélection adoptés 

pour la compilations des données historiques, les dictionnaires biographiques arabes 

peuvent être divisés en trois groupes principaux: ceux qui sont dédiés aux 

personnalités de certains domaines de la connaissance (“traditionistes”, juristes, 

philosophes); ensuite en deuxième lieu, les dictionnaires géographiques, ceux qui se 

sont consacrés aux biographies des hommes célèbres d’une certaine région ou ville; 

enfin, les dictionnaires généraux qui traitent de n’importe quelles grandes 

personnalités sans que la compilation soient nécessairement déterminée par des 

critère de lieu ou de professions (ibid., 171; cf. Nawas, John A., Biography and 

Biographical Works, Medieval Islamic Civilization. An Encyclopedia, éd. Meri, 

Josef W., New York, Routledge, 2006, 110-112). 

2 La notoriété de cette œuvre pourrait revenir en partie à l’importance historique que 

la biographie arabe octroie à al-Māwardī en tant qu’homme politique, et en autre 

partie cette notoriété pourrait être probablement liée à des raisons d’ordre purement 

rédactionnel puisque, selon George Atiyeh, c’est seulement en 1727 qu’il est devenu 

permis d’imprimer en caractères arabes les œuvres qui ne traitent pas de religion 

(Atiyeh, George N., The Book in the Modern Arab World: the Cases of Lebanon and 

Egypt, in Atiyeh, George N. (éd), The Book in the Islamic World. The Written Word 
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de la part de l’auteur3. En outre, le rôle proprement religieux de 

l’auteur est associés à sa fonction de imām de l’école šāfi‘ite, mais 

alors que cela émerge des sources en passant, sa production au 

contraire (Tafsīr, A‘lām al-nubuwwa, Adab al-dunyā wa 'l-dīn) révèle 

savant d’un haut niveau intellectuel. Les notices biographiques qui lui 

sont consacrées reproduisent le modèle de la biographie d’un juriste4, 

avec la mention de ses maîtres, eux-mêmes juristes. Quant à nous, 

nous mettrons essentiellement en valeur les positions théologiques de 

notre auteur. 

Notre formation, purement historique et théologique, s’est 

initialement basée sur les critères métodologiques de la théologie 

chrétienne, par la suite enrichis par l’étude et la recherche dans le 

domaine socio-religieux islamique. Ayant eu l’occasion d’étudier dans 

le passé la prophétologie islamique, à travers la figure de Jean Babtist 

(Yah yā ibn Zakariyyā)5, nous avons maintenant concentré notre 

                                                 

and Communication in the Middle East, New York, State University New York 

Press, 1995, 235). 

3 “The term would hardly cover the famous treatise on the Priciples of Government 

by al-Māwardī, were it not that it describes in fact the ideal government of the 

theocratic state with but slight concessions to what the theologians regarded as the 

corrupt and illegal practice of the day” (Gibb, Hamilton Alexander Rosskeen, 

Arabic Literature, Londres, Oxford University Press, 1926, 66-67). 

4 “Legal biographical anecdotes fall into a class of their own, since here the 

interaction of personalities must develop within the artificial constraints of the 

juridical situation” (Young, Arabic..., 182). 

5 Au début, nous avons étudié ce personnage dans les sources islamiques. La 

recherche consistait principalement à racoler les traditions sur la figure de Yahyā 

transmises par les commentateurs musulmans les plus importants. Ensuite, nous 



7 

 

intérêt sur le rôle du prophète au sens large, et sur la signification que 

la prophétie prend dans la vision historique et religieuse de 

l’humanité. En particulier, nous nous sommes attaché à examiner ce 

qui fait un prophète en tant que tel et le rend véridique. Étant donné 

l’immensité des matériaux musulmans traditionnels disponibles et des 

arguments qu’ils renferment, il a paru nécessaire de limiter le domaine 

de recherche à l’étude d’un aspect particulier et d’un auteur 

exemplaire, qui se prêtent de toute façon à des comparaisons, 

abstractions et déductions. 

Depuis l’aube de la littérature religieuse et juridique islamique 

les juristes, les traditionistes (muh �additūn) e les théologiens 

dialectiques (mutakallimūn6) ou non, écrivant sur la prophétie ont 

essayé d’en démontrer surtout l’authenticité et la véracité; un plus 

petit dénominateur commun émerge des titres des nombreux textes qui 

ont été produits: A‘lām al-nubuwwa, Dalā’il al-nubuwwa, H�uğağ al-

nubuwwa, Itbāt al-nubuwwa. De par leurs éléments communs il a paru 

                                                 

avons examiné la figure du prophète à travers l’œuvre de Ibn ‘Asākir, Ta’rīh 

Madīnat Dimašq. La prophétie de Yahyā, comme celle d’autres prophètes, se révèle 

comme un élément important pour légitimer la “dernière” prophétie celle de 

Muhammad. 

6 Ce sont ceux qui se donnent à la science du kalām, la “théologie”, c’est-à-dire les 

“théologiens”. “Il kalām, scolastica dell’islam, ha il carattere di una dialettica 

razionale pura, che opera sui concetti teologici […]. Inoltre, come è stato 

sottolineato dai filosofi […], i mutakallimūn sono soprattutto degli apologeti, 

preoccupati non tanto di una verità dimostrata o dimostrabile, quanto di sostenere, 

con tutte le risorse della loro dialettica teologica, gli articoli del loro credo religioso 

tradizionale” (Corbin, Henry, Storia della filosofia islamica. Dalle origini ai nostri 

giorni, Milan, Adelphi, 1991, 115). 
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utile les considérer comme faisant partie d’un genre littéraire 

caractéristique, mais non étranger aux autres genres de la littérature 

religieuse. En effet, ils empruntent aussi des éléments aux traditions 

canoniques et non-canoniques: histoires des prophètes, collections des 

paroles de Muh ammad, exégèse coranique et historiographie. Les 

contenus de ces écrits visent principalement et unanimement à 

confirmer la chaîne prophétique de l’Islam comprenant 

essentiellement des prophètes d’origine biblique7, comme un prélude 

et une confirmation de la mission de Muhammad, considéré, peut-être 

seulement après sa mort, comme le “dernier” des prophètes. C’est 

pourquoi le developpement des miracles est leur point fort: absents du 

Coran, mais rapportés surtout par la Tradition et par la littérature 

religieuse, ils sont interprétés comme des signes de Dieu, en premier 

lieu “l’inimitabilité du Coran” (i‘ğāz). Compte tenu de cette identité 

de contenu, les œuvres diffèrent dans la forme stylistique: en fonction 

de leur formation intellectuelle et professionnelle, de base, la plupart 

des auteurs utilisent la méthode des traditionistes (muh �additūn), qui 

consiste à transmettre simplement les récits acquis; seulement certains 

ajoutent à l’utilisation des traditions, une plus vaste argumentation 

théologique et philosophique. Parmi ces derniers al-Māwardī avec son 

                                                 

7 Le Coran parle de vingt-cinq prophètes dont une majorité est formée de 

personnages bibliques: Ādam, (Adam), Ibrāhīm (Abraham), al-Yasa‘ (Élisée), 

Ayyūb (Job), Dāwūd (David), Hārūn (Aaron), Idrīs (Enoch), Iliyās (Élie), ‘Īsā 

(Jésus), Ishāq (Isaac), Ismā‘īl (Ismaël), Lūt (Lot), Mūsā (Moïse), Nūh (Noé), 

Sulaymān (Salomon), Ya‘qūb (Jacques), Yahyā (Jean), Yūnus (Jonas), Yūsuf 

(Joseph), Zakariyyā (Zacharie). D’autres, par ailleurs, sont des arabes: Muhammad, 

Dhū 'l-Kifl, Hūd, Sālih, Šu‘ayb. 



9 

 

texte A‘lām al-nubuwwa, jamais étudié à fond par les spécialistes 

occidentaux, occupe une place de grande importance. 

L’œuvre ici examinée, nous est parvenue à travers des 

manuscrits et elle a été publiée dans une douzaine d’éditions en arabe, 

qui ne sont pas toutes faciles à trouver. Malheureusement elles 

comportent peu souvent un apparat critique. Toutefois leur analyse 

critique nous a permis de mieux aborder le contenu plus proprement 

théologique de ce livre, en particulier la question de la véracité (ßidq) 

de la prophétie qui nous occupe ici. 

Après avoir confronté les microfilms des manuscrits du Caire 

entre eux et avec les éditions imprimées, nous avons remarqué une 

ressemblance substantielle entre les microfilms et ces éditions. C’est 

pourquoi pour éviter d’établir une édition critique qui, en partie, existe 

déjà dans les textes édités, nous avons décidé de fonder notre 

recherche sur les diverses éditions de l’ouvrage, signalées ci-après. De 

la sorte, nous pensons avoir pu établir pour nous-même un texte de 

référence. Celui-ci pourra nous servir comme base d’une étude 

ultérieure, voire d’une édition ou d’une traduction du texte. Pour lors, 

notre recherche sur les textes imprimés nous permettra d’évaluer de 

leur diffusion. 

Nous avons décidé de suivre à cet égard la méthode de la 

“philologie des textes imprimés” ou “bibliographie textuelle”8 qui 

                                                 

8 Elle est distincte de la discipline qui établit les règles de l’édition critique. Elle est 

gouvernée par ses propres lois et procédures. On pourrait dire que la bibliographie 

textuelle est une technique de recensio de textes imprimés, elle a été parfois 

confondue avec la technique propre à l’édition critique des manuscrits surtout quand 
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analyse le procédé de rédaction, pour avoir une idée du processus de 

production9 qui ont été à la base des diverses éditions10. 

                                                 

il s’agit de traiter avec examinatio et emendatio (cf. Stoppelli, Pasquale (éd), 

Filologia dei testi a stampa, Bologne, Il Mulino, 1987, 12). Bien qu’il s’agisse d’une 

science relativement nouvelle, elle utilise des méthodes d’une philologie désormais 

autonome par rapport à celle des manuscrits. Elle cherche à déterminer les 

caractéristiques, la modalité de transmission, la tradition et la réception des textes 

imprimés. De toute façon, il s’agit d’un secteur qui attend encore une enquête plus 

approfondie à caractère méthodologique (cf. Filologia dei testi stampati in Italia e in 

Europa, in http://www.ricercaitaliana.it/prin/dettaglio_prin-2004103113.htm, 

03/07/09). La bibliographie textuelle est née entre les deux guerres mondiales grâces 

à des chercheurs anglais comme Ronald B. McKerrow et W. W. Greg. Elle se 

concentrait sur les œuvres de la première production imprimée manuellement. Elle 

s’est ensuite développée grâce surtout à la contribution de chercheurs américains 

comme Fredson Bowers et l’anglais Philip Gaskell qui ont appliqué aux problèmes 

de l’édition de textes imprimés des techniques similaires à celles utilisées pour les 

manuscrits (cf. Fahy, Conor, Saggi di bibliografia testuale, Padoue, Antenore, 1988, 

33-37).  

9 “L’analisi bibliografica costituisce, nella maggioranza dei casi, la fonte precipua 

della nostra conoscenza delle vicende storiche della stampa di un’edizione, e quindi, 

in certi casi, dell’atto conclusivo, che può anche essere l’unico, o meglio l’unico a 

noi conosciuto, della storia della costituzione di un testo” (Fahy, Forme tipografiche 

e varianti interne: appunti bibliografici e filologici, in Dalla Textual bibliography 

alla filologia dei testi italiani a stampa, éd. Antonio Sorella, Pescara, Libreria 

dell’Università Editrice, 1998, 39). 

10 Les concepts fondamentaux de la classification bibliographique sont au nombre de 

quatre: l’édition, l’impression, l’émission et l’état. L’édition est définie comme étant 

tous les exemplaires d’un livre. Le critère pour distinguer les différentes éditions 

d’une même œuvre est seulement typographique. Quant à l’impression, elle est 

définie comme étant tous les exemplaires d’une édition. C’est une procédure moins 

chère que celle d’une nouvelle édition. L’émission est tous les exemplaires d’une 
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La partie centrale de notre travail est consacrée au contenu des 

A‘lām al-nubuwwa. Le choix de passages retenus et traduits ici 

permettra d’étudier la méthodologie d’al-Māwardī. 

L’œuvre est divisée en vingt et un chapitres. L’auteur 

commence par définir la prophétie. Ensuite il cite des traditions du 

Prophète concernant la prophétie, les signes et miracles qui la 

confirment. L’une de ces preuves la plus éminente, selon lui, est 

“l’inimitabilité du Coran” (i‘ğāz). D’autres preuves sont fournis par 

les autres prophètes, le ğinn, ainsi que des personnages divers. 

D’autres preuves de la prophétie ressortissent à la personne de 

Muh ammad lui-même: ses origines, son lignage, sa naissance, les 

traits de sa personnalité physique et morale, de son caractère. Ce 

faisant, l’auteur soutient certes la véracité de la prophétie de 

Muh ammad, mais la défend aussi contre ses négateurs ou supposés 

tels. 

Si l’on compare la disposition des matériaux utilisés par al-

Māwardī que nous venons d’énumérer (récits, tradition du Prophète ou 

autres traditions, versets coraniques, déclarations de juristes ou de 

théologiens, etc.) avec celle de quelques ouvrages sur les preuves de la 

                                                 

édition ou d’une impression. C’est le résultat de la décision de présenter au public 

une nouvelle offre. Finalement, l’état est défini comme une composition déterminée 

ou une forme typographique et la nécessité d’avoir plusieurs états est liée surtout au 

désir de corriger ultérieurement le texte imprimé (cf. Fahy, Saggi di bibliografia..., 

69-87). L’un des concepts centraux de la bibliographie textuelle inapplicable aux 

transmissions manuscrites, où au contraire chaque élément constitue un individu, est 

le concept d’“exemplaire standard ou idéal” défini comme la reconstitution 

historique des exemplaires d’une impression ou d’une émission (Stoppelli (éd.), 

Filologia dei testi a stampa, 12). 
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prophétie, notamment les Dalā’il al-nubuwwa d’al-Bayhaqī, on 

constate qu’elle est plus hétérogène. Cela dit, al-Māwardī semble 

avoir un fil conducteur plus logique que d’autres. En effet, au début 

des chapitres il expose d’une manière plus philosophiques la nécessité 

de l’existence de la prophétie, en général, et la spécificité de la 

véracité de la prophétie, laquelle a son accomplissement total en 

Muh ammad. Même le fait qu’ al-Māwardī recourt à de nombreuses 

traditions “faibles”11 selon les critères des spécialistes musulmans ès-

traditions sert l’objectif général qu’il s’est assigné: la véracité de la 

prophétie. Il se réfère également volontiers à des courants de pensée 

différents (šāfi‘ites, ašā‘rites), le plus souvent sans nommer l’un ou 

l’autre savant, mais il ne semble pas prendre partie, dans la mesure ou 

cela n’infirme pas ses positions. 

A l’issue d’une première lecture de cet ouvrage, on est frappé 

par la variété des sujets qui y sont abordés. Puis on constat assez 

rapidement que ce qui en fait l’unité c’est la véracité (ßidq) de la 

prophétie. C’est là visiblement la colonne vertébrale que l’auteur a 

voulu pour son livre. Le cadre dialectique dans lequel l’ensemble de 

l’ouvrage est englobé est celui de l’apologétique défensive, surtout à 

l’égard des juifs et des chrétiens. Rien d’étonnant à cela, dans la 

mesure ou le Coran, puis l’islam on beaucoup puisé dans l’héritage 

                                                 

11 Par exemple, le savant Kāmil soutient que al-Māwardī, en dépit de sa vaste 

connaissance de la science de la véracité de la tradition, “mentionne souvent des 

h �adīt faibles ou apocryphes sans faire attention” (cf. ‘Uwayd a, Kāmil Muhammad 

Muhammad, al-Māwardī Abū 'l-H�asan ‘Alī ibn Muh�ammad ibn H�abīb al-Bas�rī al-

Faqīh al-Šāfi‘ī. A‘lām al-fuqahā’ wa 'l-muh�additīn, Beyrouth, Dār al-Kutub al-

‘Ilmiyya, 1996, 31). 
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des juifs et des chrétiens, voire surtout dans celui de groupes judéo-

chrétiens.  

Le thème de la prophétie représente une partie importante de la 

Summa theologica islamica12, et de ce point de vue les A‘lām al-

nubuwwa peuvent être considérés comme une œuvre théologique. Al-

Māwardī apparaît à cet égard comme un vrait théologien dialectique 

dans la ligne du courant sunnite, mais avec une orientation aš‘arite, 

même s’il a été plusieurs fois soupçonné d’appartenir au 

mu‘tazilisme13. 

Le mot “théologie” dans le monde arabe islamique est kalām, 

littéralement “mot”, et les “théologiens” sont appelés mutakallimūn; la 

théologie, en tant qui étude de la Parole de Dieu, est la systématisation 

doctrinale de ce qu’Il a donné et dit. Dans le monde chrétien elle est 

surtout le produit d’une élaboration et application historico-

philosophique de la relation que Dieu a mûri avec l’homme14. Mais la 

prophétologie islamique n’est donc pas cela? Certainement dans le 

monde sunnite on insiste sur la forme indirecte de ce rapport: la 

transcendance divine est sauvegardé par l’entremise de la Parole et de 

la prophétie. C’est cet intermédiaire-ci que, sous l’impulsion d’un 

interpellateur éducation théologique, nous allons examiner. 

                                                 

12 Par Summa theologica, nous ne pensons pas à une œuvre, mais à une compilation 

systématique de la doctrine. 

13 Cf. Appendice III. 

14 À cet égard, voir la note 6, p. 6. 



CHAPITRE I: 

NOTICE BIOGRAFIQUE SUR 

AL-MĀWARDĪ 
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Nous commencerons par présenter l’auteur et le contexte 

culturel et historique dans lequel il s’est formé et a travaillé15, en nous 

basant sur les notices biographiques qui lui sont consacrées. Les 

informations biographiques qu’on y puisent, comme c’est souvent cas 

dans le genre biographique en islam16, sont fragmentaires17. 

Nous avons consulté, hormis ces sources, pour ce qui est des 

articles, la notice de Brockelmann18, très détaillées des references, 

celle de Henri Laoust19, notable comme étude sur le pensée politique 

de l’auteur, et celle de Sarkis20, qui reporte une biographie succinte. 

Pour ce qui est des livres, nous avons puisé par Kāmil Muh ammad 

                                                 

15 “[…] Effective characterization of the subjects of biography often emerges from 

the recorded incidents in which they play a part, and clear pictures of personalities 

can often be discerned by implication from the anecdotal information which the 

biographer provides” (cf. Young, Arabic..., 180). 

16 Pour plus d’informations sur l’évolution historique du genre de la biographie 

arabe et sur sa signification culturelle et politique cf. Cooperson, Classical arabic..., 

1-23; al-Qād ī, Wadād, Biographical Dictionaries: Inner Structure and Cultural 

Significance, in Atiyeh, The book in the Islamic World..., 93-122; Cook, Michael, 

Commanding Right and Forbidding Wrong in Islamic Thought, Cambridge, 

Cambridge University Press, 2000, 46-84. 

17 En effet, les informations sur la vie de l’auteur à notre disposition ne relèvent pas 

du genre sīra mais plutôt de tarğama. 

18 Brockelmann, Carl, al-Māwardī, in EI². 

19 Laoust, Henri, La pensée et l’action politique d’al-Māwardī, Revue des études 

islamiques, XXXVI, Paris, Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1968. 

20 Sarkis, Joseph Elian, Dictionnaire encyclopédique de bibliographie arabe, Le 

Caire, Imprimerie Sarkis, 1928, 1611-12. 
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Muh ammad ‘Uwayd a21 et al-Az mah Azīz22, mais ce de Sulaymān 

Dāwūd et Ah mad 23 est pour nous sans doute le plus complet. Pour ce 

qui est des sources, nous avons examine avec un soin particulier les 

notices de deux contemporains de notre auteur, à savoir al-Hat īb al-

Baġdādī (392-463/1002-1071)24 e Abū Ish āq al-Šīrāzī (393-450/1003-

1058)25. Deux siècles plus tard, al-Subkī (environ 727-756/1327-

1355)26, écrivit une notice plus riche qui mérite une exploitation plus 

détaillées. À nous ont été également utiles les notices des auteurs 

suivants qui reprennent peu ou prou certaines des données de leurs 

prédécesseurs, mais y ajoutent aussi parfois: al-Sam‘ānī (506-

                                                 

21 ‘Uwayd a, al-Māwardī..., 1996. 

22 al-Azmah, Azīz, al-Māwardī, Beyrouth, Riyād  al-Rayā li 'l-Kutub, 2000. 

23 Dāwūd, Muhammad Sulaymān – Ahmad, Fu’ād ‘Abd al-Mun‘im, al-Imām Abū 'l-

H�asan al-Māwardī: al-mufahris, al-muh �addit, al-faqīh, al-usūlī, al-siyāsī, al-qādī, 

al-mutakallim, al-faylasūf, al-ahlāqī, Alexandrie, Mu’assasat Šabāb al-Ğāmi‘a, 

1978. 

24 al-Hatīb al-Baġdādī, Abū Bakr Ahmad ibn ‘Alī ibn Tābit al-H�āfiz, Tārīh Baġdād, 

XII, Le Caire, Matba‘at al-Sa‘āda, 1931, 102-103. Cette œuvre est considérée 

comme l’une des premières compilations de dictionnaires destinées à recueillir des 

biographies d’intellectuels, juristes et théologiens de certaines villes particulières en 

occurrence Baġdād. Ce texte a été considéré comme le modèle de référence pour les 

dictionnaires biographiques suivants consacrés à des personnalités de ville 

déterminée (cf. Young, Arabic..., 174). 

25 al-Šīrāzī, Abū Ishaq al-Šāfi‘ī, T�abaqāt al-fuqahā’, éd. ‘Abbās Ihsān, Beyrouth, 

Dār al-Rā’id  al-‘Arabī, 1981, 131. 

26 al-Subkī, Tāğ al-Dīn Abū Nasr ‘Abd al-Wahhāb ibn Taqī al-Dīn, T�abaqāt al-

šāfi‘iyya al-kubrā, III, Le Caire, al-Matba‘a al-Misriyya, s.d., 303-304. 
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562/1113-1166)27, Ibn al-Ğawzī (510-597/1126-1201)28, Yāqūt (circa 

574-626/1179-1229)29, Ibn Hallikān (608-681/1211-1282)30, Ibn Katīr 

(m. 774/1373)31, al-Asnawī (m. 772/1370)32, Ibn Qād ī Šuhba (779-

851/1377-1448)33. Toutes ces notices ont été traduites par nous et 

placées dans l’Appendice I.  

                                                 

27 al-Sam‘ānī, Abū Sa‘d ‘Abd al-Karīm ibn Muhammad ibn Mansūr al-Tamīmī, al-

Ansāb, V, éd. al-Bārūdī, ‘Abd Allāh ‘Umar, Beyrouth, Dār al-Ğinān, 1988, 181-182. 

28 Ibn al-Ğawzī, Abū 'l-Farağ ‘Abd al-Rahmān ibn ‘Alī ibn Muhammad ibn ‘Alī, al-

Muntaz�am fī tārīh al-mulūk wa 'l-umam, VIII, H�aydarābād, Matba‘at Dā’irat al-

Ma‘ārif al-‘Utmāniyya, 1940, 199-200. 

29 Yāqūt al-Rūmī, ibn ‘Abd Allāh al-H�amawī, Kitāb Iršād al-arīb ilā ma‘rifat al-

adīb al-ma‘rūf bi-Mu‘ğam al-udabā’ aw T�abaqāt al-udabā’, V, éd. Margoliouth 

David Samuel, Londres, Luzac, 1929, 407-409. Ce texte est compté parmi les 

dictionnaires biographiques destinés à recueillir des biographies d’éminents 

philologues et illustres écrivains (cf. Young, Arabic..., 174). 

30 Ibn Hallikān, Abū 'l-‘Abbās Šams al-Dīn Ahmad ibn Muhammad ibn Abī Bakr, 

Wafayāt al-a‘yān wa anbā’ abnā’ al-zamān, II, éd. Muhyī al-Dīn, Muhammad ‘Abd 

al-H�amīd, Le Caire, Maktabat al-Nahd a al-Misriyya, 1950, 444-445. Cette œuvre est 

considérée comme le premier dictionnaire biographique général pour la période qui 

suit l’ère des Disciples du Prophète. Il traite les personnalités de tous les domaines 

de la connaissance et d’origine géographique différente (cf. Young, Arabic..., 175). 

31 Ibn Katīr, ‘Imād al-Dīn Abū 'l-Fidā’ Ismā‘īl ibn ‘Umar al-Qurašī al-Dimašqī, al-

Bidāya wa 'l-Nihāya fī 'l-tārīh, XII, Le Caire, Matba‘at al-Sa‘āda, 1932, 80. 

32 al-Asnawī, Ğamāl al-Dīn ‘Abd al-Rahīm ibn al-H�asan, T�abaqāt al-šāfi‘iyya, II, 

éd. al-Ğubūrī, ‘Abd Allāh, Riyad, Dār al-‘Ulūm, 1981, 387-388. 

33 Ibn Qādī Šuhba, Taqī al-Dīn Abū Bakr ibn Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Umar ibn 

Muhammad al-Dimašqī, T�abaqāt al-šāfi‘iyya, I, H�aydarābād, Matba‘at Dār al-

Ma‘ārif al-‘Utmāniyya, 1978, 240-243. 
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A partir de ces sources anciennes et modernes nous avons 

essayé de reconstruire la biographie de notre auteur, distinguant les 

informations pertinentes la vie de al-Māwardī, ses maîtres et ses 

disciples, sa production et sa pensée. 

1.1 VIE 

Abū al-H�asan ‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb al-Bas rī 

conosciuto come al-Māwardī nasce nel 364/97434 a Bas ra. Come ci 

tramanda al-Sam‘ānī, la sua nisba fa riferimento alla vendita e 

produzione dell’acqua di rose che molto probabilmente alcuni dei suoi 

antenati, tra cui suo padre, producevano o vendevano35. Al-Māwardī 

trascorre i suoi primi anni di formazione culturale a Bas ra dove 

apprende il diritto sotto la direzione del maestro Abū 'l-Qāsim al-

S aymarī (386/997). Si trasferisce poi a Baġdād, centro di scienza e 

conoscenza36, dove continua i suoi studi accanto al grande maestro 

Abū H�āmid al-Isfarāyīnī (344-406/956-1016), importante teologo 

aš‘arita e giurista šāfi‘ita. Dopo aver completato gli studi a Bas ra e a 

Baġdād, diviene insegnante lavorando per molti anni in entrambe le 

                                                 

34 Nell’introduzione all’edizione del 1987 degli A‘lām al-nubuwwa, il curatore 

indica il 370 come l’anno di nascita di al-Māwardī (al-Māwardī, Abū 'l-H�asan ‘Alī 

ibn Muhammad al-Basrī al-Šāfi‘ī, A‘lām al-nubuwwa, a cura di al-Mu‘tasim, 

Muhammad bi 'l-Lāh al-Baġdādī, Beirut, Dār al-Kitāb al-‘Arabī, 1987, 10). Questa 

data non trova riscontro in nessuna delle fonti antiche e moderne da noi consultate.  

35 al-Sam‘ānī, al-Ansāb, 181. 

36 Per un’introduzione storica sui contributi culturali all’islam sotto il periodo 

abbaside da parte delle altre civiltà cf. Gibb, Arabic Literature, 33-37. 
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città. Viene nominato giureconsulto, qād �ī, ed esercita questa carica in 

varie città, in particolare a Ustuwā, nei pressi di N•šābūr, prima di 

essere nominato tale a Baġdād. Diviene imām e h �āfiz della scuola 

šāfi‘ita e avendo raggiunto la perizia completa nelle scienze in 

circolazione37 scriverà molte opere di grande interesse che 

riguarderanno il diritto, le sue fonti, l’esegesi, la politica, la letteratura 

e tra queste alcune saranno composte per la scuola. Alcuni studiosi lo 

menzionano come poeta38 e tra questi Ibn Hallikān secondo cui al-

Māwardī in alcuni dei suoi versi esprime la nostalgia del distacco da 

Bas ra mentre si muove verso Baġdād e la gioia del ritorno ad essa: “Si 

dice che Abū 'l-H�asan al-Māwardī mentre usciva da Baġdād di ritorno 

a Bas ra declamava i versi di al-‘Abbās ibn al-Ah naf”39. Yāqūt dice di 

aver letto nel libro Sirr al-Surūr di Mah mūd al-Nīsābūrī alcuni versi 

poetici di al-Māwardī, riportandoli:  

“E nell’ignoranza dopo la morte c’è la morte della sua gente 

e i loro corpi sono tombe senza tombe 

e certamente il cuore di un uomo non vive di scienza 

né risorge fino alla resurrezione”40. 

La società in cui vive al-Māwardī è generalmente considerata 

il periodo più florido della cultura islamica e il più evoluto dei secoli 

                                                 

37 Le scienze in cui un uomo religioso dotto era a quel tempo istruito sono da 

intendersi la buona conoscenza del Corano e tutto ciò che da esso deriva come i suoi 

Commentari, il diritto, la grammatica ed altro. 

38 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 103. 

39 Ibn Hallikān, Wafayāt..., 445. 

40 Yāqūt, Kitāb Iršād..., 407-408. 
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della dinastia abbaside41. Egli vive nel secondo periodo del governo 

abbaside che si distingue col dominio dei Buyidi sul califfato 

abbaside42. Questo periodo è considerato il momento d’oro della 

letteratura dottrinale dei duodecimani che conobbero allora i loro 

grandi teorici43; come anche fu il tempo dell’apogeo del califfato 

                                                 

41 In questo periodo la dinastia abbaside raggiunse il più alto livello di progresso 

scientifico, in cui si distinsero molti dotti eminenti e specialmente teologi che misero 

insieme la cultura islamica, la filosofia greca, la logica e il sillogismo e apparvero 

molti uomini di scienza e pensatori musulmani tra cui: l’aš‘arita Abū Ishåq al-

Isfarā’•nī, il giureconsulto mu‘tazilita ‘Abd al-Ğabbār Ahmad (m. 415/1025), il 

rāfid ita al-Muqtadir Muhammad ibn al-Hasam membro della setta teologica 

Karāmiya e il ßufi ‘Abd al-Rahman al-Sulamī (325-412/937-1022). Per un completo 

studio sulla produzione letteraria sotto il califfato abbaside cf. Young, M.J.L. – 

Latham, J.D. – Serjeant, R.B. (a cura di), Religion, Learning and Science in the 

‘abbasid Period, Cambridge, Cambridge University Press, 1990. 

42 Le sorti vogliono che l’inizio della manifestazione dei Buyidi sull’orizzonte 

politico avviene nell’anno 325/937 circa, in prossimità della nascita di al-Māwardī; 

nel 334/945 i Buyidi conquistano Baġdād governando l’Iraq e la Persia occidentale; 

mentre nel 366/976 cominciano a subire una grossa divisione interna che li porterà 

nel 447/1055 al declino del loro regno per mano selgiuchide. “I Buyidi lasciarono i 

califfi nella loro posizione di legittimi capi dello stato, ne riconobbero l’autorità su 

tutti i musulmani sunniti e il diritto di nominare i titolari delle cariche religiose, e 

accettarono l’idea che il loro stesso diritto di governare si fondasse sul 

riconoscimento califfale” (Lapidus, Ira M., Storia delle società islamiche. Le origini 

dell’Islam, I, Torino, Giulio Einaudi Editore, 1993, 151). Cf. Kraemer, Joel L., 

Humanism in the Renaissance of Islam. The Cultural Revival during the Buyid Age, 

Leiden, Brill, 1992. 

43 Ricordiamo in particolare i teologi: Muhammad al-Bākir (m. 114/732 o 117/735) 

teorizzatore della dottrina dell’imamato; Hišām ibn al-H�akam (m. 179/795) 

sostenitore della tesi sulla protezione dall’errore dell’imām e della definizione sulla 

corporeità divina; Zurāra ibn A‘yān (m. 150/767) autore di argomenti quali il 

determinismo e la capacità dell’azione; al-Fad l ibn Šadān (m. 260/873) difensore 

della dottrina del ritorno dell’imām (rağ‘a). Successivamente ai teologi e in 
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fatimide (297-567/909-1171)44. Gli sforzi missionari sia degli ismailiti 

fatimidi che degli imāmiti buyidi, non lasciarono certo indifferente il 

                                                 

polemica con essi si sostituiscono i tradizionisti di Qumm il cui maggior esponente è 

al-Kulaynī (m. 329-941), autore della raccolta di tradizioni al-Usūl min al-Kāfī dove 

è evidente la negazione della corporeità divina e l’influsso mu‘tazilita. La dottrina 

šī‘ita, che cominciò a svilupparsi quando l’impero abbaside era ancora nel pieno 

delle sue forze, raggiunge il suo apogeo durante il periodo buyide: Abū Ğa‘far 

Muhammad ibn ‘Alī ibn Bābawayhi (o Bābūya) al-Sadūq (m. 381-991) autore delle 

opere Risālat al-i‘tiqādāt e Kitāb al-tawh�īd dove spiega e commenta le tradizioni 

denunciando la teologia; mentre il suo allievo Šayh al-Mufīd Muhammad ibn 

Muhammad ibn al-Nu‘mān (m. 413-1022) indirizza la teologia šī‘ita verso una 

direzione più mu‘tazilita; ‘Alī ibn al-H�usayn al-Šarīf al-Murtad ā (m. 436-1044) 

autore di al-Kitāb al-Šāfī fī 'l-imāma, anch’egli influenzato dalla mu‘tazila accentua 

l’importanza della ragione; Abū Ğa‘far Muhammad ibn al-H�asan al-T ūsī (m. 460-

1067) anch’egli influenzato dal metodo razionalista sulla scia dei suoi due ultimi 

predecessori, rappresenta uno degli ultimi esponenti della teologia šī‘ita sotto la 

dinastia buyide (cf. Howard, I.K.A., Šī‘ī Theological Literature, in Religion, 

Learning and Science in the ‘Abbasid Period, a cura di Young, M.J.L. – Latham, 

J.D. – Serjeant, R.B., Cambridge, Cambridge University Press, 1990, 17.19-24.27-

31). 

44 Nel 969 i Fatimidi conquistano l’Egitto e nel 978 la Siria meridionale fondando un 

nuovo califfato d’ispirazione ismailita, la cui importanza è sintetizzabile in alcune 

peculiarità: “the Faãimid da‘wa (mission), unlike any other mission, did not simply 

create a state, but continued to guide it throughout its existence and created an 

extensive literature. Never in Faãimid history was its mission geared to mass 

proselytization. […] The majority of the Muslim population in Egypt and Syria 

during the Faãimid period had always been Sunnī” (Hamdani, Abbas, Faãimid 

Literature, in Religion, Learning..., 234). Degno di nota fu il centro Dār al-‘Ilm, 

fondato dal califfo fatimide al-H ākim (al potere dal 386/996 al 411/1021) e divenuto 

luogo di una vasta attività letteraria e scientifica oltre che di diffusione della da‘wa 

fatimide (ibid., 241). Per un’introduzione storica sul califfato fatimide cf. Lapidus, 

Storia delle società islamiche. La diffusione dell’Islam, II, 1994, 111-116. 
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califfato abbaside di Baġdād promotore del sunnismo45. “Per reazione 

a queste sfide gli ulamā sunniti furono spinti a rafforzare la propria 

concezione dell’islam, sotto il profilo culturale definendone più 

rigorosamente i contenuti e, sotto quello sociale, rinsaldando il tessuto 

della vita collettiva”46. 

Le eccezionali doti giuridiche di al-Māwardī lo rendono uno 

tra i più grandi ed eminenti giureconsulti šāfi‘iti del suo tempo tanto 

da guadagnarsi la stima dei califfi che gli affidano incarichi di 

governo inviandolo in diversi Paesi ad amministrare la giurisprudenza, 

a gestire negoziazioni diplomatiche e a dirimere controversie tra i 

califfi e i principi47. Contemporaneo dei califfi al-Qādir bi 'l-Lāh (381-

422/991-1031), al-Qā’im bi-Amr Allāh (422-467/1031-74) e anche dei 

principi buyidi Šaraf al-Dawla (m. 379/990), Bahā’ al-Dawla (m. 

403/1013), Sult ān al-Dawla (m. 413/1023), Ğalāl al-Dawla (m. 

435/1044), Abū Kālīğār (m. 440/1049), al-Malik al-Rah īm (m. 

447/1056), viene scelto come ambasciatore sia tra gli ufficiali della 

dinastia abbaside difensori del sunnismo che della famiglia buyide 

sostenitrice dell’imamismo šī‘ita48. Al-Qādir bi 'l-Lāh, di scuola 

šāfi‘ita, nemico dei mu‘taziliti e quindi dei sostenitori della creazione 

del Corano, si presenta come il detentore della sovranità e il degno 

                                                 

45 Cf. Laoust, Henri, Les schismes dans l’islam. Introduction à une étude de la 

religion musulmane, Parigi, Payot, 1965. 

46 Lapidus, Storia delle società …, I, 185. 

47 Brockelmann, S I, 668. 

48 I principi della dinastia buyide gli conferiscono un incarico come ambasciatore 

inviandolo a Tūstāt, godendo così della sua mediazione nel rispetto delle sue 

decisioni (cf. Yāqūt, Kitāb Iršād..., 407). 
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successore del Profeta49. Egli ha alta stima di al-Māwardī a tal punto 

da impiegarlo non solo nel condurre le sue negoziazioni con i Buyidi, 

ma anche nel proposito di restaurare il sunnismo. A tale proposito 

Yāqūt ci racconta che al-Qādir ordinò a quattro imām del suo tempo 

delle quattro scuole giuridiche di comporgli ciascuno un compendio 

sulla propria scuola, e al-Māwardī gli compose il Kitāb al-Iqnā‘, e il 

califfo, meravigliato, lo lodò dicendo: «Dio ti custodisca la tua 

religione come tu ci hai custodito la nostra»50.  

Anche il suo successore, al-Qā’im bi-Amr Allāh51, lo invia per 

compiere missioni di carattere diplomatico e giuridico dapprima, negli 

anni 422-434/1031-1042, presso i principi buyidi le cui pretese 

tendono a inquietare l’autorità califfale e infine, nel 435/1043, presso 

il sultano selgiuchide Toġril-Beg52 (m. 455/1063) il cui potere tendeva 

ad aumentare lasciando commettere al suo esercito razzie di ogni 

genere facendo sollevare così l’indignazione della popolazione su cui 

il califfo sentiva di dover garantire la sicurezza. La prima missione 

che il califfo affida ad al-Māwardī nel 423/1032 presso Abū Kālīğār53 

ad al-Ahwāz sembra assumere principalmente un carattere 

informativo e diplomatico. Abū Kālīğār chiede all’emissario del 

califfo che questi gli dia il titolo di al-sultān al-a‘z �am e di mālik al-

umam; al-Māwardī rigetta queste pretese sostenendo che i titoli 

appartenevano al califfo, alla fine però Abū Kālīğār riceverà il titolo di 

                                                 

49 Cf. Lapidus, Storia delle società islamiche..., I, 185. 

50 Yāqūt, Kitāb Iršād..., 408. 

51 Cf. Lapidus, Storia delle società..., I, 185. 

52 Cf. Bosworth, C.E., T�oġril (I) Beg, in EI². 

53 Cf. Bowen, Harold, Abū Kālīdjār, in EI². 
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mālik al-dawla. Al-Māwardī affronta poi la questione delle donazioni 

che il principe dovrà fare al califfo e così riesce a portare a Baġdād 

importanti somme di d•når e dirham, oltre a sontuosi regali54. Nel 

428/1037 è affidata ad al-Māwardī un’altra missione in cui il califfo 

ricorre al suo ausilio per imporre un arbitrato tra i due principi buyidi 

in continuo conflitto, Abū Kālīğār e Ğalāl al-Dawla55.  

Nel 429/1038 Ğalāl al-Dawla chiede al califfo di riconoscergli 

il titolo di šāhanšāh56 ovvero mālik al-mulūk. Il califfo dapprima 

acconsente ordinando che questo nuovo titolo compaia nella hut ba, 

ma la concessione viene accolta male e sorgono manifestazioni e gravi 

conflitti contro la decisione del califfo. Così questi decide di affidare 

la questione ai giuristi. Il h anafita Abū ‘Abd Allāh al-S aymarī (m. 

435/1043), lo šāfi‘ita Abū 'l-Tayyib al-Tabarī (m. 450/1058), il 

h anbalita Abū Muh ammad al-Tamīmī ammettono la liceità di questo 

titolo mentre al-Māwardī ugualmente consultato si rifiuta di dare un 

assenso, ma la posizione che egli adotta è diversamente riportata dalle 

fonti. Secondo una versione egli avrebbe dato una risposta favorevole 

come gli altri giureconsulti; secondo un’altra fonte, e qui si sottolinea 

il suo coraggio per la verità, egli avrebbe rifiutato categoricamente di 

riconoscere a un sovrano buyide un titolo già precedentemente 

rifiutato ad Abū Kālīğār. Un aneddoto riportato da Ibn al-Ğawzī 

racconta che Ğalāl al-Dawla lo avrebbe convocato per dimostrargli la 

                                                 

54 Sulla missione del 423 cf. Ibn al-Ğawzī, al-Muntaz�am..., 65-66. 

55 Cf. Zetterstéen, K.V., Djalāl al-Dawla, in EI². Sull’arbitraggio del 428 cf. Ibn al-

Ğawzī, al-Muntaz�am..., 90. 

56 È il titolo che portavano i re persiani prima della conquista islamica (cf. De Blois, 

F.C., Šāhanšāh, in EI²) 
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sua stima per la sua autonomia di spirito dicendogli: «Sono sicuro che 

se tu avessi favorito qualcuno lo avresti fatto con me, per quanto c’è 

tra me e te. Qual è il tuo compito se non la religione? In questo modo 

la tua considerazione presso di me è cresciuta»57. Yāqūt ci racconta 

che nello stesso anno il califfo attribuisce ad al-Māwardī il titolo di 

aqd �ā al-qud �āt equivalente a “supremo giureconsulto” e ciò benché 

alcuni eminenti giureconsulti, come Abū 'l-Tayyib al-Tabarī e al-

S aymarī, ne negassero la legalità58.  

Nel 434/1042, mentre i Selgiuchidi avanzano rapidamente, una 

nuova crisi si apre tra il califfo e il principe buyide; Ğalāl al-Dawla 

ordina che le tasse pagate dai cristiani ed ebrei, ğawālī, vengano 

percepite da lui e non dal califfo come d’abitudine. Al-Qā’im accetta 

la sfida e decide di abbandonare Baġdād ordinando ai giureconsulti di 

partire con lui, minacciando di sospendere la preghiera del venerdì e 

di chiudere le moschee. Al-Māwardī ebbe l’incarico di trasmettere 

questa decisione califfale al principe che, immediatamente, davanti 

                                                 

57 Sui vari aneddoti riportati cf. Ibn al-Ğawzī, al-Muntaz�am..., 97. 

58 “Alcuni giureconsulti come Abū 'l-T ayyib al-T abarī e al-Saymarī rifiutarono il 

titolo di aqd�ā al-qud�āt dicendo che non era necessario che qualcuno si chiamasse 

con questo titolo, dopo aver discusso la possibilità di denominare Ğalāl al-Dawla ibn 

Bahā’ al-Dawla ibn ‘Ad ud al-Dawla con l’appellativo di mālik al-mulūk al-‘az�am; 

ma non presero in considerazione la loro opinione ed egli mantenne questo titolo 

fino alla morte poi lo assunsero i giudici fino a questi nostri giorni. La condizione 

per essere soprannominato con questo titolo era che non [si] avesse mai il titolo di 

“qād �ī al-qud�āt” fino a questi nostri giorni come termine tecnico, altrimenti sarebbe 

stato più adeguato che aqd �ā al-qud�āt fosse una carica più alta” (Yāqūt, Kitāb 

Iršād..., 407). 
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alla crisi annunciata, restituisce al califfo tutte le somme di denaro da 

lui percepite59.  

Nel 435/1043 al-Māwardī viene nominato dal califfo per la sua 

ultima missione diplomatica e giuridica, non più presso un principe 

buyide ma presso il sultano selgiuchide Toġril-Beg che, 

impadronendosi della città di Rayy, non impedì al suo esercito le 

razzie e i massacri che la storiografia racconta ampiamente. L’oggetto 

esatto della missione di al-Māwardī è diversamente presentato dalle 

fonti: secondo una versione al-Māwardī è inviato a portare una lettera 

del califfo in cui questi nomina il sultano mawlā (del principe dei 

credenti) invitandolo a trattare con più equità i suoi sudditi; il sultano 

sembra onorare il califfo nella persona del suo inviato60. Una seconda 

versione racconta che al-Māwardī abbia avuto il compito di migliorare 

le relazioni tra il sultano, da una parte, e i due principi buyidi, 

dall’altra. A Ğurğān incontra il sultano e fino al 436/1044 si ferma 

presso la sua dimora per poi rientrare a Baġdād, dopo la morte di 

Ğalāl al-Dawla e l’arrivo di Abū Kālīğār, per informare il califfo delle 

eccellenti disposizioni del sultano a suo servizio61.  

A partire dall’anno 437/1045 il nome di al-Māwardī non 

appare più, come prima, tra i protagonisti difensori del califfato e del 

sunnismo, pur facendo parte dell’entourage dell’energico vizir Ibn al-

Muslima (m. 450/1058) al quale dedica una delle sue opere sul 

“vizirato”. Al-Māwardī si stabilisce definitivamente a Baġdād e qui vi 

                                                 

59 Cf. Ibn al-Ğawzī, al-Muntaz�am..., 113-114. 

60 Ibid., 116. 

61 Ibn Katīr, al-Bidāya..., 51. 
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rimane fino alla morte che lo coglie martedì alla fine del mese di 

Rabī‘ al-Awwal62 dell’anno 450/1058 all’età di ottantasei anni, dopo 

undici giorni dalla morte del giureconsulto Abū 'l-Tayyib al-Tabarī. 

Venne sepolto l’indomani nel cimitero di Bāb Harb alla presenza di 

grandi dotti e capi. 

A partire da queste notizie sembra che i biografi sottolineino 

soprattutto le grandi capacità giuridiche e diplomatiche di al-Māwardī 

piuttosto che il suo sapere teologico, ma viene ricordato anche per le 

sue doti umane; difatti uno dei suoi allievi, ‘Abd al-Malik al-

Hamadānī (m. 483/1091), ha detto di lui: «Non ho mai visto una 

persona più dignitosa di lui e non ho mai sentito una facezia da lui e 

da quando l’ho frequentato finché è morto non ho mai visto il suo 

braccio dividere la gente»63. Ibn Katīr (m. 774/1373) inoltre aggiunge 

su di lui che era “gentile, dignitoso e cortese e i suoi compagni non 

videro mai la sua prepotenza data la sua forte compostezza ed 

educazione”64. 

Di se stesso l’autore racconta un aneddoto, riportato da al-

Subkī, da dove sembra emergere un carattere modesto: «Mentre ero 

nel mio studio, mi si sono presentati davanti due beduini e mi hanno 

chiesto su una vendita, che avevano concluso nel deserto, le cui 

condizioni comprendevano quattro questioni e su una di queste non 

avevo risposta. Mi misi a pensare sia alla mia che alla loro situazione 

e dissero: “Non hai una risposta alla domanda che ti abbiamo posto 

                                                 

62 Corrisponde circa al 27 Maggio. 

63 Yāqūt, Kitāb Iršād..., 408. 

64 Ibn Katīr, al-Bidāya..., 80. 
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mentre tu sei un capo di questa comunità?” E risposi: “No”. E loro: 

“Ci meravigliamo di te!” e se ne andarono. Poi andarono da un mio 

compagno più bravo e gli fecero domande e lui rispose prontamente, 

soddisfacendoli, e si congedarono da lui soddisfatti per le risposte 

avute lodando la sua scienza. Al punto che io rimasi sconcertato e 

imbarazzato per la mia e la loro situazione; forse non avevo speso 

molto del mio tempo su questo quesito»65.  

1.2 MAÎTRES ET DISCIPLES 

Al-Māwardī fu uno dei dotti più istruiti del suo tempo e il suo 

sapere comprendeva una molteplicità di discipline tra cui la 

grammatica, la letteratura, la retorica e la filosofia. Ci appare 

indiscutibilmente evidente che conobbe perfettamente queste scienze 

come d’altronde gli esperti del secolo nel quale visse. Difatti era il 

periodo delle scienze enciclopediche e gli studiosi eclettici erano 

quelli che non consideravano dotto nessuno di loro finché non avesse 

studiato a fondo ciascun ramo delle scienze e arti note in quel periodo. 

Al-Māwardī perciò non poteva differenziarsi in ciò dagli altri studiosi 

del suo tempo e i suoi libri, a noi giunti, ci confermano che egli 

conobbe di esse quanto la fortuna, il tempo e lo zelo da lui profuso gli 

permisero. Inoltre, poiché le scienze più illustri erano rappresentate 

dal diritto e dalla tradizione islamica66, e non è un caso che l’autore 

viene ricordato per le sue competenze giuridiche all’interno di una 

                                                 

65 al-Subkī, T�abaqāt..., III, 304. 

66 Cf. Lapidus, Storia delle società..., I, 177. 
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“biografia legale”, i testi di storia hanno più volte trascurato di 

trasmetterci i nomi dei suoi maestri nelle altre scienze in cui si formò, 

mentre ricordiamo quelli del diritto e della tradizione. 

Tra i suoi più celebri insegnanti da cui apprese il diritto, 

menzioniamo: Abū 'l-Qāsim al-S aymarī67, Abū H�āmid al-Isfarāyīnī68 e 

Abū Muh ammad al-Hwārizmī (m. 398/1008)69. Invece, tra i suoi più 

grandi maestri da cui attinse lo studio e la trasmissione dei h�adīt, 

ricordiamo: al-H�asan ibn ‘Alī ibn Muh ammad al-Ğabalī70, compagno 

di Abū Halīfa al-Ğumah ī71, e da Muh ammad ibn ‘Adī ibn Zah r al-

                                                 

67 Abū 'l-Qāsim ‘Abd al-Wāhid ibn H�usayn al-Saymarī visse a Basra, fu h �āfiz� della 

scuola šāfi‘ita e seguì questa corrente nei suoi scritti (Šīrāzī, T�abaqāt..., 131). Tra le 

sue opere ricordiamo: “Īd āh � fī 'l-furū‘” in sette volumi; a lui si attribuisce un libro 

sull’analogia (qiyās) e sulle cause (‘ilal), inoltre un piccolo libro sull’educazione del 

giureconsulto e di chi lo interpella e un libro sulle condizioni. Queste opere incisero 

con molta probabilità sulla formazione intellettuale di al-Māwardī e quindi sui suoi 

scritti. 

68 Abū H�āmid Ahmad ibn Muhammad ibn Ahmad al-Isfarāyīnī giunse a Baġdād 

dove studiò e lavorò come imām della scuola šāfi‘ita (Šīrāzī, T�abaqāt..., 131). Tra le 

sue opere ricordiamo un libro sulle fonti del diritto e un compendio di diritto šāfi‘ita 

chiamato al-Rawnaq. Cf. Gilliot, Claude, al-Isfarāyīnī Abū H�āmid, in EI³. 

69 Abū Muhammad ‘Abd Allāh ibn Muhammad al-Hwārizmī, giureconsulto, esercitò 

il suo lavoro da insegnante a Baġdād (cf. al-Asnawī, T�abaqāt..., I, 1970, 191). 

70 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 102; mentre il curatore dell’edizione 1987 degli 

A‘lām è l’unico a riportare, nell’introduzione all’opera, al posto del nome al-Ğabalī 

quello di al-Ğaylī [o al-Ğīlī] (cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1987, 10). 

71 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 102; al-Sam‘ānī omette al-Ğumahī (cf. al-

Sam‘ānī, al-Ansāb, 182). al-Subkī modifica la trasmissione di al-Baġdādī dicendo: 

al-H�asan ibn ‘Alī al-H�anbalī, compagno di Abū Halīfa (cf. al-Subkī, T�abaqāt..., III, 

303). L’autore di una biografia su al-Māwardī dice invece: al-H�asan ibn ‘Alī al-

Halīlī compagno di Abū Halīfa (cf. ‘Uwayd a, al-Māwardī...., 18). 
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Munqarī72, Muh ammad ibn al-Ma‘lī73, Ğa‘far ibn Muh ammad ibn al-

Fad l al-Baġdādī74. Una fonte ricorda che al-Māwardī studiò lingua e 

letteratura dall’Imām Abū Muh ammad al-Bāqī (m. 398/1008)75.  

Al-Māwardī in qualità di imām della scuola šāfi‘ita ebbe al suo 

seguito dei discepoli e tra questi ne ricordiamo solo alcuni, ossia al-

Hat īb al-Baġdādī (m. 463/1071)76; Ibn Hayrūn al-Baġdādī (m. 

488/1095)77; ‘Abd al-Malik al-Hamadānī al-Fard ī (m. 483/1091)78; 

Abū 'l-Fad ā’il79 e Abū 'l-‘Az ibn Kādiš80, il quale sembra essere stato 

l’ultimo del gruppo dei suoi allievi. 

                                                 

72 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 102; al-Subkī modifica la trasmissione di al-

Baġdādī dicendo: al-Muqrī (cf. al-Subkī, T�abaqāt..., III, 303). 

73 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 102; al-Sam‘ānī aggiunge al-Azdī (cf. al-

Sam‘ānī, al-Ansāb, 182); un’altra citazione riporta al-Asadī (cf. al-Māwardī, 

A‘lām..., 1989, 7). 

74 Cf. al-Hatīb al-Baġdādī, Tārīh..., 102.  

75 ‘Uwayd a, al-Māwardī...., 19. 

76 Cf. al-Sam‘ānī, al-Ansāb, 182.  

77 Abū 'l-Fad l Ahmad ibn al-H�ussayn ibn Hayrūn al-Baġdādī (cf. Dāwūd – A˙mad, 

al-Imām..., 24).  

78 ‘Abd al-Malik ibn Ibrāhīm ibn Ahmad Abū 'l-Fad l al-Hamadānī al-Fard ī, 

conosciuto come Maqdisī, visse e morì a Baġdād, asceta e credente devoto, si dice 

che fosse mu‘tazilita e al-Hatīb dice che lui abbia attinto il diritto da al-Māwardī (cf. 

al-Asnawī, T�abaqāt..., II, 259; Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 24). 

79 Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Abd al-Bāqī ibn Muhammad ibn T awq apprese da al-

Māwardī il diritto (cf. Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 24). 

80 Abū 'l-‘Az Ahmad ibn ‘Ubayd Allāh ibn Kādiš al-‘Akbarī (cf. al-Sam‘ānī, al-

Ansāb, 182).  
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1.3 ŒUVRES 

Yāqūt al-H�amawī ha scritto che al-Māwardī fu autore di opere 

serie che riguardano ogni genere di arte81. Difatti egli ci ha lasciato 

opere che gli studiosi continuano ad analizzare82. Mus t afā al-Saqqā 

nell’introduzione all’opera Adab al-dunyā wa 'l-dīn83 classifica i 

lavori di al-Māwardī in opere di carattere religioso, politico e 

linguistico-letterario. Concordando con Saqqā su questa 

classificazione, riteniamo più corretto inserire anche alcune opere 

religiose fra quelle di carattere più specificamente giuridico. 

1.3.1 Œuvres religieuses 

1. Kitāb Tafsīr al-Qur’ān al-Karīm anche conosciuto come al-

Nukat wa 'l-‘uyūn fī-ta’wīl āyāt al-Qur’ān al-Karīm84. 

                                                 

81 Cf. Yāqūt, Kitāb Iršād..., 408. 

82 Sui testi di al-Māwardī editi in Egitto cf. Gilliot, Textes arabes anciens édités en 

Égypte, MIDEO, 18 (1988), n° 23; 19 (1989), n° 80; 20 (1991), n° 100, n° 269-72; 

21 (1993), n° 195-196; 22 (1995), n° 38, n°122; 23 (1997), n° 151; 25-26 (2004), n° 

216. Per quel che riguarda le copie manoscritte delle opere di al-Māwardī qui di 

seguito riportate cf. Brockelmann, S I, 668; GAL, I, 386; cf. anche Gilliot, Textes 

arabes... 

83 Ed. in appendice del Kaškūl di al-‘Āmilī, Cairo, 1898-9; a cura di al-Saqqā 

Mustafā, Cairo 1955.  

84 Alcune fonti riportano soltanto parti del titolo: Tafsīr al-Māwardī (cf. al-H�āğğī 

Halīfa, Kātib Çelebi Mustafā ibn ‘Abd Allāh, Kašf al-z�unūn ‘an asāmī al-kutub wa 

'l-funūn. Lexicon bibliographicum et� encyclopaedicum, II, ad codicum 

vindobonensium parisisiensium et berolinensis primum edidit, latine vertit et 
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2. Kitāb A‘lām al-nubuwwa85: ruota intorno a questioni 

prettamente teologiche, comprendendo la dottrina dell’autore sulle 

verità divine quali l’inimitabilità del Corano, sull’attestazione delle 

profezie e loro condizioni e sulla dimostrazione della profezia di 

Muh ammad. A‘lām al-nubuwwa risulta quindi ricco di una gran 

quantità di notizie sulla vita personale del Profeta, sulle sue campagne 

militari al-maġāzī e sul suo carattere dove spiccano soprattutto le sue 

opere buone e i suoi miracoli. Inoltre l’autore usa le prove razionali e 

la Tradizione rivelata per accertare la profezia di Muh ammad e in 

alcuni casi trae ispirazione dai Vangeli Canonici. Secondo il curatore 

di un’edizione, Muhammad al-Mu‘tas im, il libro è un’opera 

singolare86. Muh ammad Šarīf dice invece che si tratta di un’opera 

meritevole di lettura per coloro che amano conoscere i miracoli del 

                                                 

commentario indicibusque instruxit Gustavus Fluegel, Leipzig, New York, Johnsons 

Printing Corporation, 1964, 377); al-‘Uyūn fī... (cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-

z�unūn..., IV, 291); al-‘Uyūn wa 'l-nukat (cf. ibid., 293); al-Nukat wa 'l-‘uyūn (cf. al-

H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., VI, 384; Brockelmann, S I, 668). Edito sotto il titolo 

di al-Tafsīr al-musammā al-nukat wa 'l-‘uyūn da HaËir M. HaËir, I-IV, Cairo, Dār 

al-Íafwa, 1993. Esiste un’altra edizione annotata e rivista da al-Sayyid ibn ‘Abd al-

Maqß¥d ibn ‘Abd al-Ra˙īm, I-VI, Beirut, Dār al-Kutub al-‘ilmiyya/Mu’assasat al-

Kutub al-®aqāfiyya, 1992 (cf. Gilliot, Textes arabes..., 22 (1995), n° 38, 296-297). 

Secondo Gilliot qualitativamente l’opera, sia nelle dimensioni che nel contenuto, 

non può essere considerata al pari dei grandi commentari coranici classici (cf. ibid.). 

85 Cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I, 361 ; Brockelmann, S I, 668; GAL, I, 386. 

Sulla presenza delle varie edizioni dell’opera rimandiamo al capitolo successivo.  

86 al-Māwardī, A‘lām..., 1987, 8. 
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Profeta poiché l’autore li ha spiegati in modo accattivante87. Il 

curatore dell’edizione 1994, parla di un testo chiaro, elevato dove 

l’autore ha prodigato estremo zelo ed ampio studio scientifico88. 

Inoltre scrive che questo libro è un invito (da‘wa) alla conoscenza dei 

segni della profezia del Profeta e delle prove dei suoi miracoli; ed è 

inoltre un invito alla conoscenza basata sulle prove e sulle 

dimostrazioni89.  

 

3. Kitāb Adab al-dunyā wa 'l-dīn90: si presenta come una 

raccolta di sentenze, esortazioni, analogie e indicazioni. Questo libro 

tratta a fondo i costumi e le consuetudini e abbraccia capitoli 

sull’eccellenza dell’intelletto, la disapprovazione della passione, 

l’incitamento alla scienza, i costumi dei dotti, le consuetudini religiose 

e mondane; ivi compreso quanto migliora la condizione dell’uomo in 

fatto di etica e quanto lo riguarda come la bontà d’animo, il pudore, la 

mitezza, l’onestà, e i loro opposti; in esso troviamo riflessioni sulla 

parola e il silenzio, la tolleranza e l’impazienza, la consultazione e il 

mantenimento del segreto, la burla e il riso. Esso quindi si presenta 

                                                 

87 al-Māwardī, A‘lām al-nubuwwa, a cura di Šarīf, Muhammad, Beirut, Dār Ihyā’ al-

‘Ulūm, 1988, 5. 

88 al-Māwardī, A‘lām al-nubuwwa, a cura di al-‘Ak, Hālid ‘Abd al-Rahmān, Beirut, 

Dār al-Nifā’is, 1994, 11. 

89 Ibid., 16. 

90 Cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I, 219; GAL, I, 386; Daiber Hans, 

Bibliography of islamic philosophy, I, Leiden, Brill, 1999, 627. Il testo è pubblicato 

ed edito con apparato critico da M. al-Saqqā, al Cairo nel 1955; e nel 1983 a Beirut 

da Muhammad Karīm Rāğih. Conosciuto anche come Kitāb al-Buġya al-‘ulya fī-

adab al-dunyā wa 'l-dīn (cf. Brockelmann, S I, 668). 
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come espressione del pensiero islamico sulla filosofia morale in cui al-

Māwardī è orientato a svelare lo studio dei comportamenti del singolo 

e della comunità, basandosi sul Corano, la sunna, i proverbi e sulle 

citazioni dei poeti e dei letterati. 

1.3.2 Œuvres politico-administratives 

4. Kitāb al-Ah �kām al-sult āniyya91: tradotto in francese sotto il 

titolo Traité des statuts gouvernementaux or constitutiones politicae92, 

è considerato un’opera classica di diritto pubblico in cui emergono le 

teorie dell’autore sul califfato islamico93. È il libro più famoso di al-

                                                 

91 Cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I, 171; GAL, I, 386; Brockelmann, S I, 668; 

Daiber, Bibliography..., 627. Sotto questo titolo è edito da A. Mubārak al-Ba\dād•, 

Cairo/Kuwayt, Maktabat al-Wafā’, Dār Ibn Qutayba, 1989; per Gilliot questo lavoro 

“rappresenta un grande progresso in rapporto alle edizioni precedenti” (Gilliot, 

Textes arabes..., 20 (1991), n° 269, 450). E sempre sotto il medesimo titolo viene 

edito da: ‘Ar. al-‘Umayra, Cairo, Dār al-I‘tißām, 1994-95; secondo Gilliot questa si 

presenta come “un’edizione commerciale” (Gilliot, Textes arabes..., 23 (1997), n° 

151, 390-391). 

92 Edito nel 1853 a Bonn da M. Enger sotto il titolo Mawerdii constitutiones 

politicae; negli anni 1901-1906 in due volumi è edito a Parigi dal conte Léon 

Ostrorog sotto il titolo Traité de droit public musulman; nel 1915 ad Algeri da E. 

Fagnan sotto il titolo Traité des statuts gouvernementaux or Constitutiones politicae; 

la nuova edizione sempre edita da E. Fagnan esce col titolo Les statuts 

gouvernementaux ou règles de droit public et administratif, Parigi, Le Sycomore, 

nel 1982; nel 1996 è tradotto in inglese da Asadullah Yate, sotto il titolo The laws of 

islamic governance, London, Ta-Ha Publishers Ldt, s.d. 

93 Per un approfondimento su quest’opera cf. Gibb, H.A.R., al-Mawardi’s Theory of 

the Caliphate, Studies on the Civilization of Islam, a cura di Shaw, Stanford J. – 

Polk, William R., Boston, Beacon Press, 1962, 151-165. Interessante lo studio 
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Māwardī, che lo ha reso noto in occidente94. L’intenzione principale 

dell’autore con questo libro sembra sia stata la legittimazione del 

califfato abbaside all’interno di una difesa più generale del califfato 

sunnita95. L’opera appare come la Costituzione di uno Stato poiché 

illustra i fondamenti valoriali di uno Stato, le condizioni per realizzare 

il califfato, le qualità e i poteri del califfo secondo cui egli agisce e le 

cose secondo cui è giusto che egli si comporti, la funzione del 

ministro e quella del giudice; ma tratta anche dell’ufficio del ğihād e 

le sue divisioni, della giurisprudenza e dei presupposti che seguono 

correttamente la tradizione, della corporazione secondo il lignaggio, e 

alcuni capitoli sull’amministrazione del pellegrinaggio e quella 

dell’elemosine, la ğizya e il harāğ, l’assetto degli uffici di governo e la 

loro tipologia, e ciò che contraddistingue l’erario, le regole della 

h �isba96, ed altre regole sciaraitiche che il ricercatore non trova in altri 

libri.  

Sembra che al-Māwardī sia stato il primo ad aver esaminato 

questo argomento rendendolo materia per un libro; difatti nessuno 

prima di lui ha reso gli affari di governo oggetto di un’opera 

                                                 

comparatistico sulla teoria del califfato tra al-Māwardī e il teologo indiano del 

diciottesimo secolo Walī Allāh (1703-1762): Aziz, Ahmad, An Eighteenth-Century 

Theory of the Caliphate, Studia Islamica, 28 (1968), 135-144. 

94 Cf. Laoust, La pensée..., 23. 

95 Cf. ibid. 

96 Nella dottrina giuridica islamica la h �isba è l’insieme di norme che mirano a 

garantire che ogni negozio secondo cui ogni cosa deve essere mantenuta in ordine, 

all’interno del quadro legislativo garantito da Dio. 
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monografica97. L’opinione prevalente è che l’autore, durante la 

collazione e la sistemazione di al-H�āwī, abbia pensato che questo 

argomento potesse costituire la monografia di un libro specifico 

malgrado lo si trovi diffusamente in diversi libri di diritto e nei volumi 

di al-H�āwī98. 

 

5. Kitāb Qawānīn al-wizāra99 wa-siyāsat al-mulk100: è un testo 

che fa riferimento alla politica, sociologia, fonti di governo, relazioni 

tra governante e sudditi.  

                                                 

97 al-Māwardī, A‘lām al-nubuwwa, a cura di al-Lahām, Sa‘īd Muhammad, Beirut, 

Dār wa maktabat al-Hilāl, 1989, 10. È inoltre da tenere in considerazione la presenza 

di un’altra opera con lo stesso titolo del contemporaneo e h�anbalita Abū Ya‘lā 

Muhammad ibn al-H�usayn ibn al-Farrā’ (m. 458/1065). 

98 al-Māwardī, A‘lām..., 1989, 11. 

99 Cf. GAL, I, 386. Riportato dalle fonti con leggere varianti quali: Qawānīn al-

wuzarā’ (Ibn al-Ğawzī, al-Muntaz�am..., 199); Qānūn al-wizāra (Ibn Hallikān, 

Wafayāt..., 444; al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., IV, 503); Qānūn al-wazīr wa-

siyāsat al-mulk (Brockelmann, S I, 668). Sotto il titolo Qawānīn al-wizāra, edito da 

Íalāh al-D•n Basyūnī Rasalān, Cairo, Maktabat nahd at al-¡arq, 1986 (Cf. Gilliot, 

Textes arabes..., 20 (1991), n° 272, 451); sotto lo stesso titolo un’altra edizione di 

Dāwūd, Muhammad Sulaymān – A˙mad, Fu’ād ‘Abd al-Mun‘im, Alessandria, 

Mu’assasat ⁄abāb al-Ğāmi‘a, 1991 (Cf. Gilliot, Textes arabes..., 21 (1993), n° 195, 

510). 

100 Sotto questo titolo cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., III, 634; sotto l’intero 

titolo cf. Daiber, Bibliography..., 628. Edito nel 1929 al Cairo da H�asan al-Hādī 

H�usayn sotto il titolo Adab al-wazīr e nel 1979 a Beirut da Ridwān al-Sayyid. 

Mentre la pubblicazione del 1976 esce con l’edizione critica, dalla copia di Istanbūl, 

sotto il titolo al-wizāra. L’opera è fra i suoi libri tradotti in molte lingue europee e in 
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6. Kitāb Tashīl al-nazar wa-ta‘ğīl al-zafar101: qui al-Māwardī 

discute due argomenti importanti: il primo sulle fonti della morale dal 

punto di vista teorico, e con ciò l’autore si rende visibile come filosofo 

morale assumendo un posto tra i filosofi del suo tempo. Il secondo 

sulla politica del regno, i suoi fondamenti, le qualità del re e le 

differenti forme di governo. 

 

7. Kitāb Nasīh �at al-mulūk102. 

                                                 

particolare in tedesco e in francese dopo che è stato tradotto originariamente in 

epoca passata in latino.  

101 Cf. GAL, I, 386; Daiber, Bibliography..., 628. Alcune volte il titolo lo si trova con 

la prima e la terza parola invertite. Pubblicato sotto il titolo: Tashīl al-naz�ar wa-

ta‘ğīl al-z�afar f• ahlāq al-malik wa-siyāsat al-mulk, a cura di Rid wān al-Sayyid, 

Beirut, Dār al-‘ul¥m al-‘arabiyya, 1987; Gilliot definisce questa edizione “un lavoro 

molto curato” (cf. Gilliot, Textes arabes..., 19 (1989), n°80, 361). Alcuni riportano il 

titolo con delle leggere varianti: Kitāb Ta‘ğīl al-nasr wa tashīl al-z�afar (cf. Yāqūt, 

Kitāb Iršād..., 408); Tashīl al-nasr (cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., II, 296). 

102 Cf. GAL, I, 386; Daiber, Bibliography..., 628. Edito da Fu’ād ‘Abd al-Mun‘im 

Ahmad, Alexandrie, Mu’assasat ⁄abāb al-Ğāmi‘a, 1988 (cf. Gilliot, Textes arabes..., 

21 (1993), n° 196, 511). 
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1.3.3 Œuvres législatives 

8. Kitāb al-H�āwī al-kabīr fī 'l-furū‘103: enciclopedia composta 

da trenta volumi circa ed è considerata come un commentario del 

compendio di al-Muzanī. Esso si presenta come una profonda ricerca 

sulle fonti del diritto e mostra quelle su cui si poggia il giureconsulto 

nella sentenza: il Corano, la sunna, l’iğmā‘, il qiyās. In particolare 

tratta di diritto šāfi‘ita rivolgendo l’attenzione su ogni questione del 

diritto islamico, comprendendo oltre le ‘ibādāt, tutte le ramificazioni 

del codice privato e pubblico, dalle mu‘āmalāt, al codice penale, a 

quello finanziario. 

Yāqūt riporta una tradizione di Muhammad ibn ‘Abd al-Malik 

al-Hamadānī il quale racconta che suo padre avrebbe sentito al-

Māwardī dire: «Ho scritto sul diritto in quattromila fogli e l’ho 

                                                 

103 Cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., III, 10; Brockelmann, S I, 668; GAL, I, 386. 

Un’edizione completa dell’opera in 21 volumi è a cura di ‘Alī Muhammad 

Mu‘awwad  – ‘Ādil Ahmad ‘Abd al-Mawğūd, I-XXI, Beirut, Dār al-Kutub al-

‘Ilmiyya, 1994. La nona parte di quest’enciclopedia giuridica è edita sotto il titolo: 

Min us¥l al-iqtisād al-islāmī al-mud āraba li 'l-Māwardī. Muqārana bayna 'l-

maƒāhib al-fiqhiyya, a cura di ‘Abd al-Wahhāb al-Sayyid, Cairo, Dār al-Ansār, 1983 

(cf. Gilliot, Textes arabes..., 19 (1989), n° 80, 360). Altre edizioni riguardano 

sezioni dell’opera quali: al-Māwardī, H�ukm al-murtadd min al-H�āwī al-kabīr, a cura 

di Ibrāh•m ‘Abd Fat˙ī, Cairo, al-Madanī, 1987 (cf. Id., Textes arabes..., 20 (1991), 

n° 271, 451); al-Māwardī, al-Aã‘ima min al-H�āwī al-kabīr, a cura di Ibrāhīm ibn 

‘Ahmad Íanduqğī, Cairo, Dār al-Manār, 1992 (cf. Id., Textes arabes..., 22 (1995), n° 

122bis, 346); al-Māwardī, al-Íayd wa 'l-ƒabā’i˙ min al-H�āwī al-kabīr, a cura di 

Ibrāh•m ibn ‘Ahmad Íanduqğī, Cairo, Dār al-Manār, 1992 (cf. Id., Textes arabes..., 

22 (1995), n° 122ter, 346); al-Māwardī, Kitāb al-Îa˙āyā min al-H�āwī al-kabīr, a 

cura di Ibrāhīm ibn ‘Ahmad Íanduqğī, Cairo, Dār al-Manār, 1993 (cf. Id., Textes 

arabes..., 22 (1995), n° 122, 345). 
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riassunto in quaranta» intendendo con ciò il libro al-H�āwī, che consta 

appunto di quattromila fogli, mentre per riassunto intende il libro al-

Iqnā‘104. Inoltre Ibn Hallikān ci racconta che al-Māwardī scrisse il 

Kitāb al-H�āwī per la scuola šāfi‘ita e “che nessuno l’ha studiata 

[l’opera] senza attestarne la profondità e la conoscenza completa della 

scuola [šāfi‘ita]”105. Secondo al-Lah ām, il fatto che l’autore abbia 

denominato questo libro al-H�āwī al-kabīr significa che probabilmente 

ne esiste un altro sullo stesso argomento denominato al-H�āwī al-s�aġīr: 

forse quindi al-Iqnā‘ era il nome originale o il primo nome dell’altro 

testo106.  

 

9. Kitāb al-Iqnā‘107: un compendio dettagliato in quaranta fogli 

di diritto šāfi‘ita dell’opera precedente.  

 

10. Kitāb Adab al-qād �ī108: di fatto rappresenta due delle tre 

sezioni di al-H�āwī. 

                                                 

104 Yāqūt, Kitāb Iršād..., 408. 

105 Ibn Hallikān, Wafayāt..., 444. 

106 al-Māwardī, A‘lām..., 1989, 9. 

107 Cf. al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I, 385. Su di esso riferisce l’Imām al-

Nawawī (m. 671/1273): cf. al-Nawawī, al-Mağmū‘, I, Cairo, 394. 499/II, 91. 200. 

248/III, 41; come anche al-Ramlī. Cf. al-Ramlī, Fatāwā, I, 1939, 51. Edito da: Hidr 

M. Hid r, Kuwayt, Maktabat Dār al-Ma‘ārif li 'l-na¡r wa 'l-'tawz•‘, 1982 (cf. Gilliot, 

Textes arabes..., 25-26 (2004), n° 216, 379).  

108 Cf. Brockelmann, S I, 668. Il testo edito a cura di Muhaī Hilāl al-Sarhān, IV, 

Bagdad, Dīwān al-Awqāf, 1971. 



40 

 

1.3.4 Œuvres linguistico-littéraires 

11. Kitāb fī 'l-nah �w109: è un testo sulla grammatica. Ne 

conosciamo l’esistenza solo grazie a Yāqūt che lo menziona dicendo 

di averlo visto “nel formato dell’Īd āh � o anche più grande”110. 

 

12. Kitāb al-Amtāl wa 'l-h �ikam111: è una collezione di trecento 

h �adīt, trecento proverbi e trecento versi in dieci capitoli112. 

Nell’introduzione al testo, lo stesso al-Māwardī chiarisce: “Ho 

considerato ciò che è raccolto dalla sunna 300 h �adīt, e dalla saggezza 

300 massime, e dalla poesia 300 versetti e ho ripartito ciò in dieci 

capitoli. Ho collocato in ciascun capitolo 30 h �adīt, 30 massime e 30 

versetti e invito a studiare e a notare le differenze di genere presenti 

nei capitoli”. Non si conosce bene la ragione di questa divisione, “il 

semble que ce soit uniquement pour en rendre la mémorisation plus 

facile”113. Secondo Kāmil Muh ammad quest’opera si presenta come 

uno strumento educativo in cui si ammonisce ed esorta, incoraggia e 

rimprovera; e dove gli istruttori spronano i loro studenti 

all’apprendimento dei proverbi e delle sentenze che in minima parte 

rappresentano le armonie linguistiche dei popoli in cui si riflettono la 

                                                 

109 Conosciuto anche come Kitāb al-‘Uyūn fī 'l-luġa. Il testo è andato perduto. 

110 Yāqūt, Kitāb Iršād..., 408. L’Īdāh � è un libro di grammatica di Abū ‘Alī al-Fārisī. 

111 Cf. GAL, I, 386; al-Hāğī riporta il titolo Amtāl al-Qur’ān (cf. al-H�āğğī Halīfa, 

Kašf al-z�unūn..., I, 436). 

112 Edito da Fu’ād ‘Abd al-Mun‘im Ahmad, Alessandria, Mu’assasat ⁄abāb al-

Ğāmi‘a, 1981 (Cf. Gilliot, Textes arabes..., 18 (1988), n°23, 264). 

113 Cf. ibid., 265. 
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poesia e il pensiero, le usanze degli individui e le loro tradizioni. 

Inoltre il contenuto antropologico dell’opera permette una descrizione 

sulle caratteristiche umane: sul bene e il male, sulla felicità e 

l’infelicità, sulla virtù e il vizio; aspetti che gli uomini hanno sempre 

conosciuto in ogni tempo114.  

 

13. Kitāb Ādāb al-takallum: questo testo è una selezione dei 

lavori di al-Māwardī ad opera di Muh ammad ibn ‘Āli al-Zuhra.  

 

14. Kitāb Ma‘rifat al-fad ā’il115: attribuito ad al-Māwardī. 

Kāmil Muhammad sostiene che dal titolo si tratti di una parte del libro 

al-Dunyā wa 'l-dīn o Tashīl al-naz �ar116. 

 

Al-Māwardī stesso ricorda nel suo libro Adab al-dunyā wa 'l-

dīn di aver compilato una monografia sulle “Compravendite”, che 

difatti costituisce una parte di al-H�āwī117, e dice: «Ho composto un 

libro “sulle compravendite” in cui ho raccolto quanto ho potuto dei 

discorsi della gente e mi sono sforzato cimentando il mio talento, al 

punto che, quando esso è stato riveduto e completato, quasi mi sono 

                                                 

114 ‘Uwayd a, al-Māwardī..., 28-29. 

115 Cf. GAL, I, 386. “Tractatus paroeneticus de virtutibus moralibus”. 

116 ‘Uwayd a, al-Māwardī..., 25. 

117 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 27. 



42 

 

meravigliato e ho immaginato di essere il più esperto nella sua 

scienza»118.  

Ibn Hallikān ricorda nelle Wafayāt che egli non pubblicò nulla 

delle sue opere in vita e soltanto quando si avvicinò alla morte dispose 

per testamento ad uno dei suoi compagni di fiducia di mettere la sua 

mano in quella di lui: se lo avesse visto stringere forte la sua mano 

non avrebbe pubblicato nulla delle sue opere, se invece avesse steso la 

sua mano cioè come segno del suo consenso allora le avrebbe 

pubblicate: «I libri che si trovano in tale posto sono opere mie e non le 

ho pubblicate soltanto perché la mia intenzione non era pura. E 

giacché vedo la morte e mi sento in agonia metti la tua mano nella mia 

e se la stringo forte saprai da essa che niente di me è consenziente. 

Prendi i libri e gettali nel Tigri di notte. Invece se la stendo e non la 

stringo sulla tua saprai che essa acconsente e io ho realizzato 

l’intenzione pura che speravo». Ma quella persona rispose: «Quando 

si avvicinò la morte posi la mia mano nella sua e lui la stese senza 

stringere la mia e seppi che era un segno di consenso e quindi 

pubblicai le sue opere postume»119 e al-Subkī aggiunge: “autografe”. 

Inizialmente questi pensava che al-Māwardī si riferisse soltanto a 

un’opera non pubblicata cioè il Kitāb al-H�āwī senonché notò che “tra 

le sue opere un gran numero erano autografe”120 e alcune anche 

                                                 

118 al-Subkī, T�abaqāt..., III, 304. 

119 Ibn Hallikān, Wafayāt..., 444. Secondo Muhammad al-Mu‘tasim, questo racconto 

non sembra essere veritiero per la presenza dell’espressione correttiva usata dai 

tradizionisti “si dice” che indica l’impersonale; cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1987, 11. 

120 al-Subkī, T�abaqāt..., III, 304. 
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compilate poiché “qualcuno, mentre al-Māwardī era in vita, ne 

completava la stesura”121. 

1.4 L’UTILISATION DES SOURCES PAR AL-
MAWARDI 

Al-Māwardī è un autore del suo tempo, influenzato dalle 

tendenze e dalle dottrine politico-religiose dominanti nel mondo 

arabo-islamico a lui contemporaneo122: l’imāmismo, l’ismailismo123 e 

il sunnismo strettamente connessi al mecenatismo politico; nonché la 

da‘wa imāmita sostenuta dai Buyidi, quella ismailita tutelata dai 

Fatimidi e la sunnita patrocinata dagli Abbasidi124. La sua opera di 

carattere politico, al-Ah �kām al-sult āniyya, gli ha garantito la fama di 

uno tra i più autorevoli espositori della teoria politica dell’islam 

                                                 

121 Cf. ibid. 

122 Sulle divisioni all’interno del mondo islamico van Ess ha cercato di dare 

un’interessante spiegazione: le prime lotte all’interno dell’islam furono percepite dai 

musulmani come un trauma; e la ragione di ciò sta nel fatto che il Corano invita 

all’unità dei musulmani e la considera una benedizione mentre la divisione è 

imputata agli infedeli (cf. Cor XI, 118-119). Ed allora, perché le lotte e divisioni? Le 

diverse risposte sembra abbiano dato origine a processi paralleli ma differenti nella 

storiografia, nella politica e nella religiosità islamica (Van Ess, Josef, Political Ideas 

in Early Islamic Religious Thought, British Journal of Middle Eastern Studies, 28 

n°2, 2001, 154). 

123 Sull’elaborazione teologica dei due movimenti šī‘ita cf. Montgomery Watt, 

Islamic Philosophy..., 122-128. 

124 Cf. Laoust, La pensée..., 43. 
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sunnita125. In quanto negoziatore diplomatico in un periodo di 

restaurazione della supremazia abbaside, si sforzò di centralizzare in 

quest’opera le funzioni dello Stato sul califfato, sistematizzando ed 

elaborando le visioni dei suoi predecessori non senza apportare un suo 

personale giudizio126. 

La sua teoria politica, analogamente a quella degli altri 

giureconsulti sunniti, si basò su interpretazioni delle fonti religiose 

alla luce degli avvenimenti politici, trovando sostegno nel principio di 

infallibilità dell’iğmā‘ e in quello della direzione divina della 

comunità127. La sua abilità nel coniugare le antiche dispute 

dogmatiche con le situazioni politiche contemporanee gli permise di 

rispondere a problemi pratici quali: chi dovrebbe essere califfo? 

Dovrebbe essere eletto? E in che modo? Potrebbe essere deposto? È 

necessità assoluta l’esistenza dello Stato?  

Alcune risposte che riportiamo in termini molto riassuntivi ci 

sono utili per comprendere anche l’inclinazione politico-religiosa 

                                                 

125 Cf. Gibb, al-Mawardi’s Theory..., 151. 

126 Cf. ibid., 153. Come in altri campi dell’attività giuridica, anche qui la base teorica 

si è creata a partire da elementi congiunti presenti nel Corano e nella sunna; 

successivamente, la prima dottrina delle funzioni e mansioni dei governanti fu 

esclusivamente di carattere etico (ibid., 154). La razionalizzazione di una dottrina e 

l’elaborazione dei dettagli pratici è stata un processo graduale, che ha seguito le 

dispute dottrinali dei primi tre secoli; a tal proposito uno studio attento 

sull’elaborazione delle varie ideologie politiche nei primi secoli dell’islam lo 

troviamo in: Van Ess, Political Ideas..., 151-164. 

127 Ibid., 155. Cf. Rosenthal, Erwin Isak Jacob, Political Thought in Medieval Islam. 

An introductory Outline, Cambridge, University Press, 1962, 27-37. 
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dell’autore128: il califfato (o imāmato) è obbligatorio per rivelazione e 

non per ragione, concetto questo più vicino alle teorie degli aš‘ariti 

che non a quelle dei mu‘taziliti. Sulla questione della successione 

l’autore sostiene che essa debba avvenire per elezione, contrariamente 

alla dottrina šī‘ita della designazione; un califfo (o imām) potrebbe 

però mettere da parte gli eventuali successori indicati dal suo 

predecessore in favore di sue personali nomine. Non condivide la 

possibilità che un califfo (o imām) debitamente eletto possa essere 

rimpiazzato da un candidato più meritevole, giustificando così molti 

esempi storici di califfi indegni, indicizzati in ambito mu‘tazilita e 

šī‘ita. Non appoggia l’idea dell’esistenza contemporanea di due califfi 

(o imām), opinione accettata dalla dottrina aš‘arita, ma solo in due 

territori lontani e separati.  

Omettendo spesso gran parte dei riferimenti e accennando 

soltanto brevemente alle dispute, al-Māwardī dà alle sue dichiarazioni 

un tono assertivo129; tuttavia il suo grande merito di aver sistemato e 

descritto i concetti politici elaborati fino ad allora, che rendono 

quest’opera un importante riferimento in materia, non sembra aver 

affiancato un pensiero innovativo, che viceversa resta secondo van Ess 

“vecchio quanto l’islam stesso”130. 

Anche nelle altre opere, in particolare nei testi di carattere 

religioso, al-Māwardī utilizza una metodologia simile a quella adottata 

negli scritti politici, coniugando con grande sottigliezza le proprie 

                                                 

128 Gibb, al-Mawardi’s Theory..., 155-158. 

129 Cf. ibid., 155. 

130 Van Ess, Political Ideas..., 164. 
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opinioni con i dettami del Corano e della sunna131 e prodigandosi al 

massimo nel riportare i racconti di chi lo aveva preceduto132, come al-

Mu‘allā, al-Ğabalī, Ğa‘far ed altri133, anche se talora però si appoggia 

su h �adīt considerati come deboli134. Nel suo noto Tafsīr, egli assicura 

la spiegazione di ciascun versetto coranico sotto vari aspetti, 

ricorrendo agli esegeti tradizionali135 e in ultima analisi rinviando 

anche alle argomentazioni di filologi, linguisti e poeti; talora propone 

anche una sua nuova opinione specifica136 o quanto diverge dal suo 

parere personale. Egli cita inoltre alcuni testi coevi di Qirā’āt, senza 

menzionarne gli autori, nonché quelli degli imām delle scuole 

giuridiche in particolar modo di quella šāfi‘ita di cui è massimo 

esponente137. 

                                                 

131 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 30. 

132 Ibid., 64. 

133 Cf. ibid., 63. 

134 Sembra ciò concordi con il metodo da lui impiegato per i h �adīt riguardanti le 

mu‘āmalāt: “Nelle tradizioni delle mu‘āmalāt non viene rispettata la correttezza 

della notizia, in esse si rispetta soltanto la quiete dell’anima nel tramandare [la 

notizia], e accogliamo da ogni giusto e adultero, musulmano ed eretico, piccolo e 

adulto” (al-Māwardī, Adab al-Qād ī, I, 375). 

135 Sembra che il Tafsīr di al-Māwardī sia stato particolarmente influenzato da 

quello di al-T abarī, da cui l’autore avrebbe attinto in parte liberamente e in parte alla 

lettera (Cf. ‘Uwayd a, al-Māwardī..., 44). Parimenti le citazioni dei tradizionisti-

teologi vengono attinte da al-T abarī, anche se non sempre in maniera esplicita (Cf. 

ibid., 45). Lo stesso dicasi per le citazioni degli imām delle scuole giuridiche, 

eccettuato Ahmad ibn H�ambal, trascurato da entrambi (Cf. ibid., 87). 

136 Cf. Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 32. 

137 ‘Uwayd a, al-Māwardī..., 86. 
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TEXTE DES  
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“O compagni! Non occupatevi della teologia, 

 e se avessi saputo che la teologia avrebbe raggiunto ciò che ha raggiunto  

non mi sarei occupato di essa!!”  

(Abū 'l-Ma‘ālī al-Ğawaynī) 

 

“Les Signes” de la prophétie d’al-Māwardī appartiennent à un 

genre littéraire bien connu en islam. Il consiste à produire (dans le 

sens de: mettre en avant) des textes, des récits en tradition et des 

arguments susceptibles d’attester la possibilité de la prophétie et 

surtout la véracité de celle qui a échu à Muh ammad. On y trouve aussi 

des preuves avancées et des signes illustrant le fait que la prophétie de 

Muh ammad constitue la conclusion, l’accomplissement, voire la fin de 

la série et la chaîne des prophètes. 

Ce type de littérature se trouve dans des ouvrages spécifiques 

qui ont nom: Dalā’il al-nubuwwa, A‘lām al-nubuwwa, Itbāt al-

nubuwwa, H�uğağ al-nubuwwa. Mais des éléments, parfois 

développés, de ce type de littérature figurent aussi dans des ouvrages 

qui ne sont pas spécifiquement consacrés aux preuves ou signes de la 

prophétie: sīra, h�adīt, tafsīr. Il n’y a rien d’étonnant à cela, dans la 

mesure où les matériaux traditionnels que contient le genre littéraire 

de signes de la prophétie sont puisés dans la sīra, h �adīt, tafsīr. 
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2.1 LE GENRE LITTERAIRE  
DES “SIGNES DE LA PROPHETIE” 

 Il metodo utilizzato dalla maggior parte degli autori che 

trattano questo genere è quello dei tradizionisti (muh �additūn) che, 

risalendo a Muh ammad o ai suoi Compagni, riportano le notizie più 

importanti e certe riguardo i miracoli del Profeta, i suoi discorsi e le 

sue premonizioni. Il primo e più grande miracolo riconosciuto dal 

credo islamico è il Corano: la sua inimitabilità (i‘ğāz) è difatti la prova 

più evidente della profezia di Muhammad; sul suo splendore 

linguistico e contenutistico si soffermano quasi tutti gli scrittori, 

sottolineandone la compiutezza rispetto ai Libri sacri precedenti.  

Di massima, lo schema che gli autori utilizzano è quasi sempre 

il medesimo: si introduce il lettore a scorgere nella creazione i segni di 

Dio; lo si conduce a riconoscere il monoteismo professato a partire da 

Adamo; si menzionano i profeti più importanti e i loro miracoli più 

significativi fino ad arrivare a Muh ammad; a questo punto si 

ripercorre la vita del Profeta (Sīrat al-nābī) dalla nascita alla morte, 

assieme ai miracoli da lui compiuti, il più nobile dei quali resta l’i‘ğāz 

del Corano. Questo schema subisce tuttavia delle leggere variazioni a 

seconda dell’argomento su cui ci si vuole maggiormente soffermare: 

in alcune opere ad esempio non troviamo il racconto della creazione 

ma direttamente si introduce il lettore alla vita del Profeta e ai suoi 

miracoli. 

Delle numerose opere che rientrano nel genere letterario qui 

descritto solo una minima parte è stata edita o pubblicata, in lingua 
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araba, e nessuna di esse è stata, per quanto ci risulta, mai tradotta in 

lingua occidentale138.  

2.2 DIVERS AUTEURS  
DES “SIGNES DE LA PROPHETIE” 

2.2.1 Auteurs des œuvres publiées 

In particolare, oltre al testo A‘lām al-nubuwwa di al-Māwardī 

qui preso in esame, sono attualmente reperibili le opere a stampa di 

una decina di autori classici qui di seguito elencati: 

 

- al-Ğāh iz  (160-255/776-868), noto scrittore e teologo 

mu‘tazilita139, autore delle Rasā’il140 suddivise in tre sezioni (al-

Rasā’il al-adabiyya; al-Rasā’il al-siyāsiyya; al-Rasā’il al-kalāmiyya), 

                                                 

138 In questo contesto non consideriamo il genere che riguarda solo e specificamente 

i miracoli di Muhammad, su cui tralaltro troviamo traduzioni e studi in lingua 

occidentale, tra cui il testo di Ibn ‘Iyād , I miracoli del Profeta, a cura di Zilio-

Grandi, Ida, Ravenna, Einaudi, 1995. 

139 al-Ğāhiz  “a été d’une grande fécondité. Un inventaire de ses ouvrages (voir 

Arabica, 1956/2) fait apparaître près de 200 titres […]. Mu‘tazilite en politique, al-

Ğāhiz  l’est aussi en théologie, mais sa doctrine ne paraît guère presente de traits 

originaux” (cf. Pellat, Charles, al-Ğāh�iz�, in EI², 396-397). 

140 al-Ğāhiz , ‘Amr ibn Bahr, Rasā’il, a cura di Hārūn, ‘Abd al-Salām Muhammad, 

Cairo, Maktaba al-Hānğī, 1979, 223-281.  
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l’ultima delle quali comprendente una cinquantina di pagine dedicate 

alle H�uğağ al-nubuwwa. Egli introduce l’argomento adottando un 

linguaggio e un’analisi di carattere filosofico, ben diverso da quello 

dei tradizionisti, al fine di dimostrare l’autenticità della profezia di 

Muh ammad anche attraverso i miracoli riportati dalla Tradizione; 

 

- al-Firyābī (207-301/823-913) che scrisse le sue Dalā’il al-

nubuwwa141 edite dalla Dār al-Tayba di Riyad. Egli, seguendo la 

classica metodologia dei tradizionisti, fu un semplice compilatore di 

h �adīt sui miracoli e segni di Muh ammad142; 

 

- Abū H�ātim al-Rāzī (m. 322/934), il noto teologo e filosofo 

qarmata di formazione ismā‘ilita del periodo fatimide143, la cui opera 

A‘lām al-nubuwwa144 è di grande interesse anche per il confronto 

                                                 

141 al-Firyābī, Abū Bakr Ğa‘far ibn Muhammad, Dalā’il al-nubuwwa, a cura di 

Umm ‘Abd Allāh bint Mahrūs al-‘Isalī, Riyad, Dār al-T ayba, 1985; Id., a cura di 

‘Āmir H�asan Sabrī, Mecca, Dār H�irā’, 1986. 

142 Cf. Reynolds, Gabriel Said, A Muslim Theologian in the Sectarian Milieu. ‘Abd 

al-Jabbār and the Critique of Christian Origins, Leiden, Brill, 2004, 181. 

143 Cf. Stern, S.M., Abū H�ātim al-Rāzī, in EI². Inoltre cf. Daftari, Farhad, Ismaili 

Literature. A Bibliography of Sources and Studies, Londres- New York, I.B. Tauris, 

The Institute of Ismaili Studies, 2004, 147-148. 

144 al-Rāzī, Abū H�ātim, A‘lām al-nubuwwa, a cura di al-Sāwī, Salāh e A‘wānī, 

Ġulām, Téhéran, Iranian Academy of Philosophy, 1977. Segnaliamo che il curatore 

di questa edizione sostiene di aver adoperato i migliori manoscritti esistenti.  
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filosofico con le idee del grande pensatore Muh ammad ibn Zakariyyā 

al-Rāzī (m. 313/925 o 323/935)145;  

- ‘Abd al-Ğabbār (415/1025), giurista šāfi‘ita e teologo 

mu‘tazilita, il cui Tatbīt dalā’il al-nubuwwa146, scritto intorno al 

385/995, sembra essere finalizzato, oltre che all’attestazione della 

profezia di Muh ammad, anche alla confutazione del Cristianesimo147;  

 

- Abū Nu‘aym al-Is fahānī (336-430/948-1038), tradizionista 

(muh �addit) e aš‘arita148, le cui Dalā’il al-nubuwwa149 ricalcano ancora 

lo schema classico già descritto; 

                                                 

145 Cf. Nasr, Seyyed Hossein, Introduction, in al-Rāzī, Abū H�ātim, A‘lām..., 358-

362. 

146 ‘Abd al-Ğabbār, ibn Ahmad al-Hamadānī, Tatbīt Dalā’il al-nubuwwa, I-II, a cura 

di ‘Abd al-Karīm, ‘Utmān, Beirut, Dār al-‘Arabiyya, 1966.  

147 Cf. Stern, S.M., ‘Abd al-Ğabbār, in EI². Alcuni autori, tra cui Pines e Stern, 

discutono se questo lavoro risenta di eventuali influenze da materiali pre-islamici 

giudeo-cristiani (Cf. Pines, Shlomo, The Jewish Christians of the Early Centuries of 

Christianity According to a New Source, Gerusalemme, The Academy of Sciences 

and Humanities, 1966, 51). L’interesse dell’opera è dato anche dall’importanza degli 

argomenti affrontati: le polemiche contro le principali eresie cristiane; la figura di 

Paolo, visto come manipolatore della Chiesa primitiva; la negazione della 

figliolanza divina e della crocifissione di Gesù; la discrepanza tra il testo evangelico 

cristiano e quello islamico. Su quest’opera degno di nota è lo studio di Reynolds (cf. 

Reynolds, A Muslim..., 2004). 

148 “Il fut reconnu comme l’une des plus grandes autorités du h �adīt” (Pedersen, J., 

Abū Nu‘aym al-Isfahānī, in EI², 146). 
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- al-Bayhaqī (384-458/994-1066), tradizionista (muh �addit) del 

rango di al-Firyābī e Abū Nu‘aym, la cui opera Dalā’il al-nubuwwa 

wa-ma‘rifat ah �wāl s �āh �ib al-šarī‘a150 è una compilazione di più volumi 

che comprende una gran quantità di h �adīt attinti dalle più autorevoli 

collezioni, sia precedenti che a lui contemporanee151;  

 

- Abū 'l-Qāsim al-Is fahānī (457-535/1065-1141), anch’egli 

compilatore delle sue Dalā’il al-nubuwwa152 dove si contraddistingue 

per l’estrema fedeltà nel riportare gli isnād, al contrario di quanto 

fanno alcuni suoi predecessori molto più sobri ed essenziali come al-

Māwardī153;  

 

                                                 

149 Abū Nu‘aym al-Isfahānī, Ahmad ibn ‘Abd Allāh, Dalā’il al-nubuwwa, I-II, a 

cura di Qal‘ağī, Muhammad Rawwās e ‘Abbās, ‘Abd al-Barr, Beirut, Dār al-Nafā’is, 

1991. 

150 al-Bayhaqī, Abū Bakr Ahmad ibn al-H�usayn, Dalā’il al-nubuwwa wa-ma‘rifat 

ah�wāl s�āh �ib al-šarī‘a, I-VII, a cura di Qal‘ağī, ‘Abd al-Mu‘tī, Beirut, Dār al-Kutub 

al-‘Ilmiyya, 1985.  

151 Cf. Robson, al-Bayhaqī, in EI². 

152 Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Ismā‘īl ibn Muhammad ibn al-Fad l al-Taymī, Dalā’il 

al-nubuwwa, I-IV, a cura di al-Rāšid al-H�amīd Musā‘id Sulaymān, Riyad, Dār al-

‘Āsima, 1991.  

153 Cf. Abū 'l-Qāsim, Dalā’il…, 197. 
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- Abū 'l-‘Abbās D�iyā’ al-Dīn Ah mad ibn ‘Umar ibn Ibrāhīm 

ibn ‘Umar al-Ans ārī al-Andalusī al-Qurt ubī (m. 656/1258), autore di 

Itbāt nubuwwat Muh�ammad154. 

 

- Ibn Katīr (701-774/1301-1373), storico ed esegeta (mufassir) 

šāfi‘ita noto soprattutto per il suo Tafsīr e la sua grande opera storica 

sull’islam al-Bidāya wa 'l-nihāya155, che scrisse altresì le Šamā’il al-

Rasūl156, probabilmente in appendice alla Sīra nabawiyya157, articolate 

in tre sezioni. La seconda di esse, intitolata Dalā’il al-nubuwwa, 

attinge ampiamente agli autori precedenti fra cui Abū Nu‘aym e al-

Bayhaqī. 

 

- Ibn Sīnā (m. 980/1037), insigne scienziato e filosofo di 

origine persiana, compositore di una Risāla fī Itbāt al-nubuwwa158 ove 

egli si sforza di interpretare il linguaggio metaforico e simbolico 

espresso dalla rivelazione profetica. Inoltre egli affida al profeta una 

specifica funzione teologica all’interno di un più vasto contesto 

                                                 

154 al-Qurtubī, Abū 'l-‘Abbās D�iyā’ al-Dīn Ahmad ibn ‘Umar ibn Ibrāhīm ibn ‘Umar 

al-Ansārī al-Andalusī, Itbāt nubuwwat Muh �ammad, a cura di Aytu Bil‘īd, Ahmad, 

Beirut, Dār al-Kutub al-‘Ilmiyya, 2004. 

155 Laoust, Ibn Katīr, in EI², 841-842. 

156 Ibn Katīr, Šamā’il al-Rasūl wa-dalā’il al-nubuwwa wa-fadā’iluhu wa-hasā’isuhu, 

a cura di ‘Abd al-Wāhid, Mustafā, Cairo, Matba‘at ‘Īsa al-Bābī al-H�alabī, 1967. 

157 Cf. ‘Abd al-Wāhid, Mustafā, prima pagina dell’introduzione in ibid. 

158 Marmura, Michael (a cura di), Risāla fī Itbāt al-nubuwwa li-Ibn Sīnā, Beirut, Dār 

al-Nahar, 1991.  
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cosmologico: il profeta in questo sistema è colui che lega il mondo 

celeste con quello terrestre e, in quanto tale, mezzo necessario per 

realizzare il “buon ordine”159. 

2.2.2 Auteurs des œuvres manuscrites 

Oltre a questi testi pubblicati vanno considerate le opere 

ancora manoscritte di altri sei autori: 

- Abū Ish āq Ibrāhīm ibn Ya‘qūb al-Ğūzağānī (m. 259/873) 

autore di Amārāt al-nubuwwa160; 

- ‘Abd Allāh ibn Muslim Ibn Qutayba al-Dīnawarī (m. 

276/889), che compose A‘lām Rasūl Allāh al-munazzala ‘ala Rusulihi 

fī 'l-Tawra wa 'l-Inğīl wa 'l-Zabūr wa 'l-Qur’ān wa ġayr dalik wa 

dalā’il nubuwwatihi min al-barāhīn al-nayyira wa 'l-dalā’il al-

wād ih �a161; 

                                                 

159 Ibid., introduzione, VII, XII-XIII. Per uno studio sulla teoria della conoscenza e 

della creazione in Ibn Sīnā cf. Gòmez Nogales, Salvador, Ibn Sīnā, in Religion..., 

395-404). 

160 Damasco, Dār al-Kutub al-Zāhiriyya, mağ. 104, 162ª-169ª. Cf. GAS, I, 135; Abū 

'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 221; al-Firyābī, Dalā’il..., 7. 

161 Damasco, Dār al-Kutub al-Zāhiriyya, 164 h�adīt, 127-159 (la copia è mutila). Cf. 

Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 222; al-Firyābī, Dalā’il..., 7; al-Bayhaqī, 

Dalā’il..., I, 91.  
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- Yah yā ibn al-H�usayn al-Hādī ilā 'l-H�aqq al-Rassī (m. 

298/911), cui è attribuito un Tatbīt nubuwwat Muh �ammad162; 

- Abū Ya‘qūb Ish āq ibn Ah mad al-Siğzī (m. 361/971), che ha 

scritto un Itbāt al nubuwwa163. 

- Ah mad ibn al-H�usayn ibn Hārūn al-But h ānī Abū 'l-H�usayn 

al-Mu’ayyad bi-'llāh (m. 411/1020), che ha scritto Itbāt nubuwwat al-

Nabī164. 

- Abū 'l-‘Abbās Ğa‘far ibn Muhammad ibn al-Mu‘tazz al-

Nasafī al-Mustaġfirī (m. 432/1041), che ha scritto Dalā’il al-

nubuwwa165. 

                                                 

162 San'a, Maktabat al-Ğāmi‘ al-Kabīr, ‘Ilm al-Kalām, 39. Cf. Reynolds, A muslim..., 

180; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91; cf. GAS, I, 565, dove è menzionato un al-Dalīl 

‘alā nubuwwat Muh�ammad. 

163 Bombai, Fyzee Coll., 13, ff. 144; cf GAS, I, 575. 

164 Berlino, 10280/3, ff. 2-32; Vaticano, 1019/2, ff. 72-169; Cairo, Dār al-Kutub al-

Misriyya, Kalām 1567, ff. 91; cf. GAS, I, 570. 

165 Parigi, Bibliotèque Nationale, 6325. Cf. Vajda, Georges, Un manuscrit du Kitāb 

Dalā’il al-nubuwwa de Ja‘far al-Mustaghfirī, in Studi orientalistici in onore di 

Giorgio Levi della Vida, II, Roma, Istituto per l’Oriente, 1956, 567-72; GAS, I, 353; 

al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91; Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 226; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9.  
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2.2.3 Compilateurs des œuvres perdues mais 

recensées  

Infine vanno annoverati numerosi altri autori di opere similari 

di cui si ha notizia presso i grandi biobibliografi arabi antichi e 

moderni166, e che a tutt’oggi non risultano ancora del tutto conosciute. 

Compilatori del IX secolo: ‘Abd Allāh ibn Hārūn ibn al-Mahdī 

al-‘Abbāsī (m. 218/834)167; Abū Bakr ‘Abd Allāh ibn al-Zubayr al-

H�umaydī al-Makkī (m. 219/834)168; Abū 'l-H�asan ‘Alī ibn 

Muh ammad ibn Abd Allāh al-Madā’inī al-Bas rī al-Ahbārī (m. 

235/850)169; ‘Ubayd Allāh ibn ‘Abd al-Karīm Abū Zur‘a al-Rāzī (m. 

                                                 

166 al-Nadīm, Abū 'l-Farğ Muhammad ibn Abī Ya‘qūb Ishāq ibn Muhammad al-

Warrāq al-Baġdādī, Kitāb al-Fihrist, I-II, a cura di Flügel, Gustav, Leipzig, F. C. W. 

Vogel, 1871-72; Id., tradotto e curato da Bayard, Dodge, I-II, New York, Columbia 

University Press, 1970; al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I-VII, 1964; al-Sahāwī, 

Šams al-Dīn Muhammad ibn ‘Abd al-Rahmānb, al-I‘lān bi 'l-tawbīh li-man damm 

al-tā’rīh, Cairo, al-Qudsī, 1930; Id., Beirut, Dār al-Kitāb al-‘Arabī, 1978; al-Dahabī, 

Šams al-Dīn Abū ‘Abd Allāh Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utmān al-Šāfi‘ī, Siyar 

a‘lām al-nubala’, XXV, Beirut, Mu’assasat al-Risāla, 1981-88; al-Maqqarī al-

Tilimsānī, Ahmad ibn Muhammad, Nafh � al-tīb min ġusn al-andalus al-ratīb, II, a 

cura di ‘Abbās, Ihsān, Beirut, Dār Sādir, 1968; ibn Šākir, Muhammad al-Kutubī, 

Fawāt al-wafayāt wa 'l-dayl ‘alayha, a cura di ‘Abbās, Ihsān, Beirut, Dār Sādir, 

1973. 

167 A‘lām al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 221; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 7). 

168 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 221). Sull’autore 

cf. anche GAS, I, 101-102. 

169 Āyāt al-Nābī (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 221; al-Firyābī, Dalā’il..., 

7, dove viene indicata quale data di morte il 215). Sull’autore cf. anche GAS, I, 314-

315. 
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264/878)170; Abū Sulaymān ibn Dāwud ibn ‘Alī ibn Dāwūd ibn Halaf 

al-Is fahānī (m. 270/884)171; Abū Dāwud Sulaymān ibn al-Aš‘at al-

Siğistānī (m. 275/889)172; Abū Ish āq Ibrāhīm ibn al-Haytam ibn al-

Muhallab al-Baladī al-Baġdādī (m. 277/891)173; Abū Bakr ‘Abd Allāh 

ibn Muhammad ibn ‘Ubayd ibn Abī al-Dunyā (m. 281/894)174; Abū 

Ish āq Ibrāhīm ibn Ish āq al-H�arbī (m. 285/898)175.  

Compilatori del X secolo: Abū 'l-Qāsim Tābit ibn H�azm al-

Saraqust ī (m. 313/926)176; Abū Ish āq Ibrāhīm ibn H�ammād ibn Ish āq 

al-Baġdādī al-Mālikī (m. 320/932)177; Abū Ah mad Muh ammad ibn 

                                                 

170 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 222; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 7). Sull’autore cf. anche GAS, I, 145. 

171 A‘lām al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 222; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 7) 

172 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 222; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 7; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 90, dove l’opera è menzionata come Dalā’il 

al-nubuwwa). 

173 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 223; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 7). 

174 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 223; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 8; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 90). Allo stesso autore è attribuito ugualmente 

un A‘lām al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 223). Sull’autore 

cf. anche GAS, VII, 349. 

175 Dalā’il al-nubuwwa (cf. GAS, VIII, 172; Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 

223; al-Firyābī, Dalā’il..., 8; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 90). 

176 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 223-224; al-

Firyābī, Dalā’il..., 8). 

177 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 224; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 8; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 90). 
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Ah mad ibn Ibrāhīm al-‘Assāl al-Is fahānī (m. 349/961)178; Abū Bakr 

Muh ammad ibn H�asan ibn Muhammad ibn Ziyād Naqqāš (m. 

351/962)179; Abū 'l-Qāsim al-Tabarānī al-H�āfiz  (m. 360/971)180; Abū 

Bakr Muh ammad ibn ‘Alī ibn Ismā‘īl al-Šāšī al-Qaffāl (m. 

365/976)181; Abū 'l-Šayh ‘Abd Allāh ibn Muhammad ibn H�ayyān al-

Is fahānī (m. 369/980)182. 

Compilatori del XI secolo: Abū ‘Abd Allāh Muh ammad ibn 

Ish āq ibn Manda (m. 395/1005)183; Abū 'l-H�usayn Ah mad Ibn Fāris 

ibn Zakarīyā’ (m. 395/1005)184; Abū 'l-Mut arrif ‘Abd al-Rah man ibn 

Muh ammad ibn Fut ays al-Andalusī al-Qurt ubī (m. 402/1012)185; Abū 

                                                 

178 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 224; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 8; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 90). 

179 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 224; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 8; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91, dove viene indicato come Abū Bakr 

Muhammad ibn H�asan al-Naqqāš al-Mawsilī, m. 851/1448 ). Sull’autore cf. anche 

GAS, I, 44-45. 

180 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 224; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9, cita un Sulaymān ibn Ahmad al-T abarānī, m. 430/1039 ). 

181 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 224; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9, dove è scritto erroneamente Muhammad ibn ‘Alī al-Qaffšāl al-Šāšī, m. 

366/977). Sull’autore cf. anche GAS, I, 497-498. 

182 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 225; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91). 

183 Dalā’il al-nubuwwa (cf. Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 225; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91). Sull’autore cf. anche GAS, I, 214-215. 

184 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 225; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9). Sull’autore cf. anche GAS, VII, 360-361; VIII, 209-214. 

185 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 225; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 9 dove reca il titolo di A‘lām al-nubuwwa fī dalālāt al-Risāla ). 
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Sa‘d ‘Abd al-Malik ibn Muh ammad ibn Ibrāhīm al-Wā‘iz  al-Harkūšī 

al-Nīsābūrī (m. 406/1015)186; Abū Darr ‘Abd ibn Ah mad al-Harawī 

(m. 435/1044)187; Ah mad ibn ‘Umar ibn Anas al-‘Udrī ibn Dilhāt (m. 

478/1086)188; Abū ‘Ubayd ‘Abd Allāh ibn ‘Abd al-‘Azīz al-Bakrī al-

Qurt ubī (m. 487/1094)189. 

Compilatori dei secoli XII-XIII: Šams al-Dīn Muh ammad ibn 

‘Abd Allāh ibn Zafar al-Makkī (m. 565/1170)190; Abū 'l-Hattāb ‘Umar 

ibn al-H�asan ibn ‘Alī ibn Dih ya (m. 633/1235)191; Abū ‘Abd Allāh 

Muh ammad ibn ‘Abd Wāh id al-Diyā’ al-Maqdisī al-Dimašqī (m. 

643/1246)192. 

                                                 

186 Dalā’il al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 225; al-Bayhaqī, 

Dalā’il..., I, 91). Sull’autore cf. anche GAS, I, 670-671. 

187 Dalā’il al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 226; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 10; al-Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91). Sull’autore cf. anche GAS, I, 231. 

188 Dalā’il al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 226). 

189 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 227; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 10). 

190 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 227; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 10). 

191 Āyāt al-bayyināt fī-dikr mā fī-a‘dā’ Rasūl min al-mu‘ğizāt (Abū 'l-Qāsim al-

Isfahānī, Dalā’il..., I, 227; al-Firyābī, Dalā’il..., 11). Sull’autore cf. anche GAS, II, 

669. 

192 Dalā’il al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 227 dove è 

menzionato come Dalā’il al-nubuwwa wa 'l-Ilāhiyyāt; al-Firyābī, Dalā’il..., 11, dove 

è riportato con il nome ‘Abd Allāh ibn ‘Abd al-Wāhid al-Maqdisī al-D iyā’). 
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Compilatori dei secoli XIV-XV: ‘Amād al-Dīn Ah mad ibn 

Ibrāhīm ibn ‘Abd al-Rah mān al-Wāsit ī (m. 711/1311)193; Ibn Ġus n 

Muh ammad ibn Ibrāhīm al-Išbīlī al-Ans ārī (m. 723/1323)194; ‘Alā’ al-

Dīn al-Muġalt āī ibn Qalīğ ibn ‘Abd Allāh al-Mis rī (m. 762/1361)195; 

al-Sirāğ ibn al-Mulaqqin (m. 804/1402)196; Abū ‘Abd Allāh 

Muh ammad ibn Ah mad al-Tilimsānī al-Mālikī noto come Ibn Marzūk 

al-H�afīd (m. 842/1439)197. 

2.3 LE TEXTE DES A‘LĀM AL-NUBUWWA D’AL-
MĀWARDĪ 

All’interno di questo vasto panorama di copie manoscritte e a 

stampa che vanno catalogate nel genere delle Dalā’il al-nubuwwa, 

l’opera A‘lām al-nubuwwa di al-Māwardī, per la prima volta qui 

                                                 

193 Ihtisār Dalā’il al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 227; al-

Firyābī, Dalā’il..., 11). 

194 Mu‘ğizāt al-Nābī (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 227-228; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 11, dove è menzionato come Mu‘ğizāt hayr al-barriyya). 

195 A‘lām al-nubuwwa (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 228; al-Firyābī, 

Dalā’il..., 11). 

196 Ihtisār Dalā’il al-Bayhaqī (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, Dalā’il..., I, 228; al-

Bayhaqī, Dalā’il..., I, 91). 

197 al-Āyāt al-wadih�āt fī-wağh dalāla al-mu‘ğizāt (Abū 'l-Qāsim al-Isfahānī, 

Dalā’il..., I, 228; al-Firyābī, Dalā’il..., 12). 
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oggetto di studio teologico più approfondito, è attualmente conservata, 

per quanto ci risulta, nei seguenti manoscritti198: 

1. Berlino, Königlichen Staatsbibliothek 2527, ff. 1ª-122ª199; 

2. Cairo, Dār al-Kutub al-Mis riyya200 1244 h �adīt, ff. 147201; 

3. Cairo, Dār al-Kutub al-Mis riyya 15 h �adīt m., ff. 137202; 

4. H�aydarābād, Åßafiyya 12203. 

I due manoscritti del Cairo, che come si vedrà sembrano 

costituire la fonte principale delle edizioni a stampa, sono risultati 

                                                 

198 Esistono altri manoscritti che andremo a considerare in futuro come i due presenti 

nelle biblioteche turche, non indicati dal Brockelmann, di cui uno è datato nel 

556/1161, quindi il più anziano e scritto un secolo dopo la morte dell’autore. Un 

altro ancora è datato nel 1309/1891 presente a Riyad. 

199 Ahlwardt, Wilhelm, Verzeichniss der arabischen Handschriften der Königlichen 

Bibliothek zu Berlin, [I-II], II, 1889, 593 n° 2527; cf. GAL, I, 386. I fogli 66b-71ª 

(equivalenti alle pagine 227ss. dell’edizione di Beirut 1994) sono stati editi, con 

apparato critico, in Schreiner, Martin, Beiträge zur Geschichte der Bibel in der 

arabischen Literatur, Semitic Studies in Memory of Rev. Dr. Kohut Alexander, 

XXXV, Berlino, S. Calvary & Co., 1897, 495-513, ripreso da Schreiner, Martin – 

Schriften, Gesammelte, Beiträge zur…, Hildesheim, Georg Olms, 1983, 347-365. 

200 Farebbe riferimento alla biblioteca “al-Kutubhāne al-Hidīwīyya”. 

201 Questa copia reca nel colofone il nome del copista: “Muhammad ibn […] 

Muhammad al-Bāğūrī”; e di fianco la data: “yawm al-arba‘ā’ 16 [dū] 'l-qa‘da 1313” 

corrispondente al 28 aprile 1896. Cf. Fihris al-Kutub al-‘arabiyya al-mauğūda bi 

Dār al-Kutub al-Misriyya li-ġāyat šahr September, I, Cairo, 1924, 90; cf. GAL, SI, 

668. 

202 Il manoscritto non reca né data nè nome del copista. Cf. Fihrist al-Kutub al-

‘arabiyya al-mah�fūz�a bil Kutubhāne al-Hidīwīya al-Misriyya, I, Cairo, 1888, 270; 

cf. GAL, I, 386. 

203 Fihrist i Kutubi ‘arabi wa fārisī wa urdu mahzūna i Kutubhāna i Åsafiyya i 

Sarkari i ‘Alī, I, H�aydarābād, 1914, 1292-1293; cf. GAL, SI, 668. 
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sostanzialmente identici: in particolare il primo (Dār al-Kutub al-

Mis riyya al-Kutubhāne al-Hidīwīyya 1244 h �adīt, datato 1313/1896) 

ingloba nel testo le note a margine del secondo (Dār al-Kutub al-

Mis riyya 15 h �adīt m., non datato). Da ciò si potrebbe dedurre che 

quest’ultimo sia precedente ed eventualmente dubitare che le parti 

contenute nelle sue annotazioni, ma inglobate nel testo del manoscritto 

del 1896 e quindi nelle edizioni a stampa, appartengano all’opera 

originale. Nella Biblioteca Dār al-Kutub al-Mis riyya è consultabile 

poi un altro manoscritto catalogato come Kitāb A‘lām al-nubuwwa 

ascritto ad al-Māwardī (maktūb ‘alayhi annahu al-Māwardī)204: a un 

attento esame il testo, suddiviso in sette capitoli, non corrisponde 

all’opera summenzionata, ma si rivela un compendio di brani tratti da 

vari autori sui segni della profezia. Il titolo Kitāb A‘lām al-nubuwwa e 

il nome del suo autore, premesso al trattato con identica grafia, non 

sono infatti riportati né nell’incipit né nel colofone, cosa che aveva già 

probabilmente insospettito, come già accennato, lo stesso catalogatore.  

Gli A‘lām al-nubuwwa sono inoltre disponibili almeno in una 

decina di edizioni in lingua araba: 

1. Cairo, Mat ba‘at al-Bahīya, 1901205; 

2. Cairo, Maãba‘a al-Mah m¥diyya al-Tiğāriyya, 1935; 

3. Cairo, Maktabat al-Kuliyyāt al-Azhariyya, a cura di ‘Abd al-

Ra’¥f Sa‘d, 1971; 

4. Beirut, Dār al Kutub al-‘Ilmiyya, 1973; 

                                                 

204 317 ta’rīh […non si decifra…] pp. 1-150. 

205 Cf. Lings, Martin – Safadi, Yasin Hamid, Third Supplementary Catalogue of 

Arabic Printed Books in the British Library 1958-1969, II, Londra, The British 

Library Board, 1977, 142. 
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5. Beirut, Dār al Kutub al-‘Ilmiyya, 1986; 

6. Beirut, Dār al-Kitāb al-‘Arabī, a cura di Muh ammad al-

Mu‘atas im bi 'l-Lah al-Baġdādī, 1987; 

7. Cairo, Maktabat al-Ådāb, 1987; 

8. Beirut, Dār Ih yā’ al-‘Ulūm, a cura di Muh ammad Šarīf, 1988; 

9. Beirut, Dār wa Maktabat al-Hilāl, a cura di Sa‘īd Muh ammad 

al-Lah ām, 1989; 

10. Beirut, Dār al-Nifā’is, a cura di Hālid ‘Abd al-Rah mān al-‘Ak, 

1994206.  

Tra queste varie edizioni abbiamo scelto di localizzare il 

campo di indagine e confrontarne cinque: quattro edite a Beirut (1986, 

1987, 1988 e 1994) e una al Cairo (1901); la scelta ha quindi incluso 

la prima e l’ultima (Cairo, 1901 e Beirut, 1994), mentre tra le edizioni 

intermedie abbiamo ritenuto di preferire quelle beirutine 1986, 1987, 

1988, scegliendo quindi di escludere dal confronto le altre edizioni del 

Cairo (1935, 1971, 1987) così come le rimanenti due beirutine (1973, 

1989) che abbiamo tuttavia consultato di volta in volta per casi 

specifici. La scelta delle edizioni di Beirut è stata dettata soprattutto 

dalle valutazioni storiche della produzione editoriale araba: il 1970 

segna il declino dell’editoria cairota per la mancata modernizzazione 

del mondo editoriale e il ritorno in auge di Beirut207; le edizioni 

                                                 

206 Per le edizioni Cairo 1935 e Cairo 1987 cf. Gilliot (Gilliot, Textes arabes..., 20 

(1991), n°100, 376) che definisce quest’ultima «commerciale e di cattiva stampa»; 

per l’edizione Cairo 1971 cf. Stroumsa, Sarah, The Signs of Prophecy: the 

Emergence and Early Development of a Theme in Arabic Theological Literature, 

Harvard Theological Review, 78/1-2 (1985), 103.  

207 Fino al 1885 Beirut contava su una stampa libera e florida (Atiyeh, The Book in 

the Modern Arab World..., in The Book in the Islamic World..., 240). Con le censure 

ottomane il centro di produzione si era spostato successivamente al Cairo: “Its new 
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beirutine di quel periodo sono pertanto inserite in un contesto 

editoriale e culturale più moderno208.  

Data quindi la pubblicazione ampia di edizioni abbiamo 

ritenuto utile indagare nella trasmissione del testo a stampa al fine di 

individuare gli elementi che comunque caratterizzano la produzione 

del materiale bibliografico (le omissioni, le correzioni, le aggiunte)209. 

Siamo tuttavia consapevoli che la trasposizione metodologica 

dell’analisi bibliografica alle problematiche della trasmissione dei testi 

arabi a stampa è una tendenza inedita210. 

                                                 

socialized structure alienated Egypt from other Arab countries culturally, and from 

the technological devolution in printing that was taking place in the 1970. The 

decline of book publishing in Cairo took place at the same time as Lebanese 

publishers were modernizing their equipment and becoming big and efficient 

distributors of books all over the Arab world. Beirut became the Arab publishing 

capital, replacing Cairo”(ibid., 249). Il successo dell’editoria egiziana declinò 

tuttavia nel 1970 quando la leadership ritornò appunto al Libano. 

208 Difatti “il bibliografo testuale è portato a occuparsi soprattutto di stampe prodotte 

nei centri maggiori” (Fahy, Saggi di bibliografia..., 7-8). 

209 Cf. ibid., 54. “La filologia dei testi a stampa […] ha tre compiti essenziali: 

l’identificazione dell’operato del personale dell’officina – il compositore, il 

correttore delle bozze ecc. – nella produzione del testo; l’individuazione delle 

differenze all’interno di un prodotto in apparenza uniforme, cioè delle varianti 

generate in corso di tiratura o tramite un nuovo atto di composizione; e, infine, 

l’interpretazione del nesso sottile tra la funzione meccanica e lo spirito umano, 

perché i processi di stampa cambiano la natura stessa del testo trasmesso” (Harris, 

Neil, Filologia dei testi a stampa, in Stussi, Alfredo (a cura di), Fondamenti di 

critica testuale, Bologna, Il Mulino, 1998, 301-302). 

210 L’analisi bibliografica occidentale concentra i suoi studi sulla situazione 

linguistica cinquecentesca e seicentesca che vede coinvolti, nella produzione di un 

libro, più figure: l’autore, il curatore, lo stampatore e il compositore (cf. ibid., 25-
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L’edizione Cairo 1901 manca di introduzione del curatore, 

segni di interpunzione e note; i capitoli sono suddivisi in paragrafi non 

titolati ma introdotti dal termine faßl in parentesi tonda; il Corano 

entra a far parte del testo ma non è evidenziato come nelle edizioni 

successive, nè citato in nota; sul frontespizio troviamo due righe 

introduttive sull’autore e l’opera, attinte dal Ka¡f al-z �unūn211 e, dopo il 

colofone, 15 righe esplicative in cui il curatore nomina oltre se 

medesimo anche il promotore dell’edizione212, senza però menzionare 

alcuna fonte manoscritta o edita da cui avrebbe attinto: 

���� ���	 
� �
�� ��	��� �	
��� �	�� ����	 ��� 	 ! "#�	 
$%&'	 (��� )	�� .[…] ���� 
&. �
�� �/0#1.  

L’edizione Beirut 1986 è, come la precedente, priva di 

introduzione del curatore, corredata dalla breve descrizione tratta dal 

                                                 

26); mentre come abbiamo già accennato, la riproduzione dei testi arabi a stampa 

vede il suo sviluppo tre secoli dopo e i soggetti implicati nella trasmissione dei testi 

sarebbero il curatore e al massimo anche lo stampatore. Una problematica di natura 

pratica riscontrata da Fahy agli inizi dei suoi studi in campo italiano e analoga alla 

scena araba è la mancanza di catalogazione: “È necessario, in primo luogo, disporre 

di elenchi di libri italiani del sedicesimo secolo, che permettano al critico testuale di 

concentrarsi sul suo compito editoriale, senza spendere energie nella raccolta del 

materiale sul quale dovrà lavorare. Ciò comporta un’opera di catalogazione su larga 

scala […]. Inoltre il curatore di testi ha bisogno di conoscere molto di più […] sulle 

circostanze in cui le stampe che egli sta esaminando furono prodotte” (ibid., 30). 

211 al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., I, 361 e da notare che qui si usa il verbo ��� (&2 

al posto di ��� $&34	. 
212 Edita nell’anno 1319 del mese di Rabī’ al-Awwal e cioè il 17 Giugno del 1901 

(al-Māwardī, A‘lām..., 1901, 165). Sarkis cita di quest’opera il curatore facendo 

intendere inoltre che si tratta della prima edizione: “[1901]  �/0#1 
&. 511319 ” 

(Sarkis, Dictionnaire encyclopédique..., 1612). 
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Ka¡f al-z�unūn213 e da poche righe conclusive214 in cui si ringrazia la 

casa editrice215 e suddivisa in paragrafi, ma titolati; anche qui manca 

la menzione della fonte, manoscritta o edita, di riferimento. Questa 

edizione presenta puntuali riferimenti ai passi coranici menzionati nel 

testo. 

L’edizione Beirut 1987 è la prima ad essere munita di 

un’introduzione del curatore sulla vita, le opere e il pensiero 

dell’autore216; i paragrafi, qui titolati, sono in parentesi quadra; le 

note, numerose e importanti, riportano per la prima volta i tradizionisti 

cui l’autore si ispira; il curatore aggiunge degli schemi 

esemplificativi217 per chiarire il contenuto del testo. Anche qui 

mancano indicazioni sulle fonti, sia manoscritte che edite, consultate. 

L’edizione Beirut 1988 presenta come la precedente 

un’introduzione sulla vita e le opere di al-Māwardī, ma le note 

scarseggiano e si limitano per lo più a chiarificazioni lessicali. Il 

curatore afferma di aver reso il testo conforme ai moderni metodi 

editoriali218, spiegando alcune espressioni poco chiare, verificando e 

vocalizzando la correttezza dei versetti coranici citati, suddividendo i 

                                                 

213 al-H�āğğī Halīfa, Kašf al-z�unūn..., 361 e da notare che anche qui, come per la 

prima edizione, si usa il verbo ��� (&2 al posto di ��� $&34	. 
214 Le prime otto sono simili alla prima edizione mentre le ultime due sono proprie 

del curatore. 

215 al-Māwardī, A‘lām..., 1986, 208. 

216 al-Māwardī, A‘lām..., 1987, 9-17. 

217 Ibid., 26. 30. 

218 6�78�9	 :2�;�	 <�=�	 �9�� >?8� �@ A���� <B� C �D�8  E1 �
���1 FGH
�	 F%���0�	 I%��JK	 L�8 ��3M �1 N&OD �PQ
R�=�	 )�7�;�� (al-Māwardī, A‘lām..., 1988, 10-11). 
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capitoli in paragrafi e sottoparagrafi titolati, nonché correggendo gli 

errori linguistici e grammaticali della prima edizione (Cairo, 1901)219: 

	 ! >Q8 :�&� 6 �	 N&S �� TU�3H V ED� NWWX )�0YK	 
FHZ���	 FHZW�	8 [�	 �\7 N�S8 V F��0�	 ]8K	 	Ẑ_J 

L’edizione Beirut 1994 si basa, a detta del curatore, sul 

confronto fra la prima edizione (Cairo, 1901) con quelle più recenti: 

pur salvaguardando l’integrità del testo, egli sostiene di averlo 

emendato da errori grammaticali e ortografici, sviste di copiatura, 

errori di stampa e omissioni. Il testo è suddiviso in paragrafi titolati in 

parentesi quadra e arricchito di ampie citazioni e rimandi a versetti 

coranici e ˙ad•® profetici, note critiche esplicative220, nonché da indici 

su argomenti, personaggi, luoghi, versetti coranici e ˙ad•®221.  

Oltre alle cinque edizioni utilizzate per il confronto ci siamo 

avvalsi, per la consultazione, di altre due edizioni: Beirut 1973 e 

Beirut 1989: mentre la prima non presenta differenze rilevanti con 

quelle precedenti, la seconda fornisce interessanti chiarificazioni 

terminologiche e fa esplicito riferimento al manoscritto Cairo, Dār al-

Kutub al-Mis riyya222. Di entrambi abbiamo utilizzato le introduzioni 

su al-Māwardī. 

                                                 

219 Ibid., 10. 

220 L’editore afferma che l’autore cita le narrazioni non attendibili e alcune volte 

menziona gli ˙ad•® apocrifi che venivano diffusi dai narratori e la cui veridicità non 

era a lui evidente (cf. Id., A‘lām..., 1994, 19). 

221 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 20. 

222 Lo pone sotto la non chiara dicitura in arabo di “6 š Teologia” (Id., A‘lām..., 

1989, 10). 
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L’analisi comparativa fra le summenzionate edizioni aiuta a far 

emergere il processo di trasmissione del testo a stampa. Purtroppo, in 

mancanza di riferimenti espliciti, non ci è dato di individuare, come si 

è visto, quali sono le fonti manoscritte cui si rifanno le singole 

edizioni, ma si può presumere che la prima edizione (Cairo, 1901) sia 

basata sui due manoscritti del Cairo (Dār al-Kutub al-Misriyya al-

Kutubhāne al-Hidīwīyya 1244 h �adīt e Dār al-Kutub al-Mis riyya 15 

h �adīt m.), sostanzialmente uguali nel contenuto. Non si può escludere 

con certezza che le edizioni successive non si siano avvalse del 

confronto diretto su qualcuno dei manoscritti esistenti. Senz’altro si 

può affermare che l’edizione Cairo 1901 è il testo base223 cui hanno 

fatto riferimento le edizioni successive da noi prese in esame; altro 

dato certo, perché sostenuto dallo stesso suo curatore, è che l’edizione 

Beirut 1994 si è fondata su tutte quelle precedenti, fatto che la fa 

risultare particolarmente ricca e preziosa per lo studio della 

trasmissione del testo. Alcune singolarità che come si vedrà 

contraddistinguono l’edizione Beirut 1988 la fanno ritenere anch’essa 

di importanza fondamentale per la consultazione, nonostante risulti 

comunque meno ricca di quella del 1994.  

Allo scopo di far luce su queste problematiche, riportiamo qui 

di seguito un dettagliato confronto lessicale delle edizioni da noi prese 

in esame: esse presentano quasi tutte l’Introduzione dell’autore con la 

suddivisione dell’opera in ventuno capitoli titolati; le differenze che 

contraddistinguono le diverse edizioni, rispetto a quello che abbiamo 

                                                 

223 “Nella moderna pratica editoriale si sceglie quel testo che sembra riportare più 

fedelmente ciò che l’autore scrisse e lo si segue modificandolo il meno possibile” 

(Greg, Walter W., Il criterio del testo base, in Stoppelli, Pasquale (a cura di), 

Filologia dei testi..., 35). 
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considerato testo base (Cairo, 1901), saranno elencate qui di seguito, 

ordinate per gruppi: varianti, correzioni, sviste inconscie, omissioni, 

aggiunte, uso della tā’ marbut a, sostituzione di preposizioni, 

sostituzione di pronomi, uso dei numerali. 

2.3.1 Variantes 

Nel confronto tra le varie edizioni si possono notare varianti 

che contraddistinguono una sola edizione, da noi suddivise in verbali 

o nominali, e varianti collettive, su cui concordano diverse edizioni.  

Il primo tipo raggruppa le varianti che sembrano legate a 

riletture individuali del testo e che dal punto di vista semantico non lo 

alterano significativamente; in particolare qui di seguito riportiamo 

quelle verbali224: 

Cancellanda Cancellantia Collocazione 

`
3J	 `a
3J	 1988, I, §4, rg8 

>Z=b >Z=H 1988, II, §2, rg14 

c�M N/�M 1988, IV, §4, fine rg12 

"3d "d 1988, IV, §6, rg3.9 

"�
H "�
D 1994, IV, §4, fine rg43 

                                                 

224 L’elemento che viene sostituito è chiamato cancellandum o, al plurale, 

cancellanda (cf. Harris, Filologia dei testi..., in Stussi (a cura di), Fondamenti di 

critica..., 317). L’elemento ricomposto che lo sostituisce è chiamato cancellans o, al 

plurale, cancellantia (ibid.). Nella collocazione sono riferiti in ordine: l’anno 

dell’edizione, il capitolo, il paragrafo e il rigo. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

e#b  e�#b  1988, IV, §7, rg1 

e#%�  e�#%�  1988, IV, §7, rg10 

>Z=D �DZ=b 1987, V, rg41 

>8
H 7
H>8 1986, VII, rg13; 1987, rg14 

(&%� (=&%� 1986, VII, §7, rg6 

(1 	Z#U� >� 	ZO� 1988, VII, §1, fine rg20 

	Z��3H 	Z�#3H 1988, VII, §10, rg12 

��� 	Z1
� E� 	Z1
;� 1988, VIII, §7, rg35 

fgYh� f8gYh� 1988, IX, §2, rg35 

$�S� iD� 1988, IX, §2, rg49 

1�� j�1 1988, X, §13, rg2-4 

k�l k�m 1994, X, §2, rg23 

In� In�� 1988, XIII, §2, rg6 

�&�� ��Mh%� oh%� 1988, XIII, §4, rg4 

N1
;b N1
S 1988, XV, §1, inizio rg5 

:�#H :�#D 1988, XV, §19, rg14 

E%2�H E%2�H 1994, XV, §1, rg12 

pDZnq >Znq 1994, XV, §1, rg8 

�!r�;H �!��;H 1988, XVI, §4, rg1 

`�S N��S 1994, XVII, rg207 

N�#3� N�#� 1988, XVII, §1, rg5 

s7�#3� s7��3� 1988, XVII, §4, rg6 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

	Z�&3��� (�&3��� 1988, XVII, §5, rg2 

(=3Hh� (=Hh� 1988, XVII, §5, rg3 

tU%4 �YZ%4 1988, XVII, §13, rg21 

Iu I%u 1986, XVIII, rg188 

N0��D	 5��D	 1988, XVIII, §3, rg1 

v7�/H v7�/� 1988, XVII, §10, rg7 

	ZD�M >�M 1994, XVIII, rg121 

��;b ��;b 1988, XVIII, §15, rg10 


;� 5;� 1987, XIX, §2, fine rg10 

`�S 	Z��S 1988, XIX, penultimo §, rg3 

�H8�H �H��H 1994, XX, ultimo §, rg64 

t=wH t=3�H 1988, XX, §4, rg3 

x/Y c/Y 1988, XX, §6, inizio rg5 

�/q  �/q  1988, XX, §7, rg3 

�b8� �b� 1988, XX, §9, rg2 

�/OH �_OH 1988, XX, §12, rg110 

$&3wH $&3w� 1986, XXI, ultimo §, rg1 

N��S `�S 1987, XXI, §2, rg68 

��3J	 �3�3J	 1994, XXI, §2, rg103 
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Allo stesso tipo appartengono le varianti nominali seguenti: 

Cancellanda Cancellantia Collocazione 

`y�
9	 $%�
�	 1988, I, rg2 

���zM 
�hM 1988, I, §3, fine rg5 

I�Z9	 I�{Z�	 1994, I, fine §2  

|���K	 ����K	 1988, II, rg31 

�}
�� �}
� 1987, IV, §6, rg35 

�#� �#� 1988, IV, rg48 

�� �0Y ��~�Y 1988, IV, §14, rg1 

�!� <!� 1987, V, §1, rg3225 

j�%&�1 ��&�1 1994, V, §1, rg54 

��� ���� 1988, VI, §5, rg25 

$2�/3�	 $%X�/3�	 1986, VII, §2, rg5 

� !  	 !  1988, VII, §9, inizio rg18 

�H
�b ��H
�b 1988, VII, §16, fine rg6 

ND�S ND7ZS 1988, VII, §15, inizio rg15 

�̀ Q ��Q 1988, VII, §21, fine rg3 

�� �D�� 1988, VII, §23, rg8 

���n���� ���n��� 1988, VII, §25, rg1 

s��a	 s�&3�a	 1988, VII, ultimo §, inizio rg5 

p=�P p=�� 1986, VIII, §1, rg67 

�D�%� �D�%� 1988, VIII, §1, inizio rg6 

�3��� ���� 1988, VIII, ultimo §, rg27 

v78� $� v78 $�� 1986, X, §2, rg77 

<GM <�M 1988, X, §4, rg10 

                                                 

225 L’edizione del 1986 nel primo paragrafo, terzo rigo, usa �!	�. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

�7�/Y �7�/B 1988, X, §6, inizio rg4226 

`	�� `	� 1988, X, §12, rg2 

�1 ]Q �aQ 1988, X, §21, rg5 

F�0%� F�%0� 1986, XI, rg42 

�_;� ��;� 1986, XI, rg118 

N;3�	 N;�� 1988, XI, §7, rg13 

78�9	 �8�9	 1988, XI, §11, rg4 

I��a	 IH�K	 1986, XII, rg31 

�3D� ND� 1988, XIII, §2, rg6 

��� ��� 1988, XIV, §1, rg9 

�#� �#� 1988, XIV, §8, rg2 

�!	Z'	 �!Z'	 1988, XIV, §17, rg8 

�%&�b �%&�b 1988, XV, §2, rg5 

j	Z�/�	 j	Z���	 1988, XV, §8, rg2 

FH�8K	 FH8�K	 1988, XV, §8, rg7 

�� ���w��	 FH���w��	 1994, XV, titoletto primo § 

�%�4 �%�4� 1994, XV, §1, rg4 

��! �! 1994, XV, §7, rg2 

�!�%1 �!��1 1987, XV, §1, rg24 

	Z�%m 	Z&�� 1988, XVI, §3, rg9 

��;1 [��;1 1988, XVI, §9, rg31 

 1  1 1988, XVI, §9, inizio rg42 

eH7� �H eH7� eH7� �H eH7� 1988, XVI, §10, inizio rg6 

�Z� �	Z� 1994, XVI, §1, rg35 

                                                 

226 Ne spiega anche in nota il significato di �7�/B. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

��X �Q ��#DQ 1994, XVI, §2, rg57 

I�09	 p�9	 1986, XVII, rg100 

����	 ��J�	 1994, XVII, rg83 

�4��1 �w�1 1988, XVII, §4, rg3 

�1 $M �&M 1988, XVII, §8, fine rg62 

5%�	 `�J 1988, XVII, §13, fine rg20 

)��! f�! 1988, XVII, §14, rg2 

F�	�4 ���4 1988, XVII, §14, rg5 

o� ���� 1988, XVII, §14, rg15 

��ZJ �yJ 1986, XVIII, rg192 

�a8 �aZ1 1988, XVIII, §8, rg11 

�3/3�	 �%3/3�	 1988, XVIII, §10, rg7 

��	 ��K 1988, XVIII, §10, rg10 

�7�/��  ������  1988, XVIII, §21, rg8 

I%��U&M I��U&M 1994, XVIII, rg339 

���� "&'�� 1994, XVIII, rg101 

N��  N;��  1994, XIX, §5, rg10 

f	87 �1  f	87h�  1994, XIX, §2, rg9 

�&� 8�&� 1987, XX, §7, rg8 

�D� �D� 1987, XX, §7, rg55 

�_� Z� 1987, XX, §20, rg6 

F�H�&9 F���&9 1988, XX, §2, rg15 

8� Z!8 1988, XX, §4, inizio rg4 

����  ����  1994, XX, §4, rg39 

���� ��� 1988, XX, §5, rg52 

����M 7��M 1988, XX, §8, rg2 

�	�K	 ��K	 1988, XX, §9, rg29 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 


n�1 
���1 1988, XX, §9, rg73 

	7
!  	7 !  1988, XX, §9, rg60 

���� ��� 1988, XX, §12, rg64 

Iw�	 (w�	 1988, XX, §12, rg81 

:S	8� v	8� 1988, XX, §12, fine rg95 


� `
� 1988, XX, §12, rg110 

��/�	  �?���	  1994, XX, §17, rg2 

$�B $J 1994, XXI, §2, rg25 

 

Nel caso ci si trovi dinanzi a varianti collettive ripetute da più 

curatori, se ne può attribuire l’origine all’identità delle fonti 

manoscritte o anche alla fedeltà alle edizioni precedenti. Quelle 

riscontrate nel nostro testo sono le seguenti:  

Cancellanda Cancellantia Collocazione 

F~���	 F%~���	 1986, III, rg5 // 1987, 1994 

�8�M� �M� 1986, IV, §1, rg34 // 1987 

�Z�	  )	Z�	  1987, IV, §1, rg38; 1988, §6, rg9; 
1994, §4, rg39 

���W#3J	  ���W0X	  1986, IV, §2, rg18 // 1987; 1994, 
rg19 

(=d (=H 1986, IV, §8, rg11; 1987, rg9 

j
/D j /D 1987, IV, §4, rg4; 1994, §7, fine 
rg4 

N��  N���  1986, IV, §2, rg1 // 1987 

)�
3�	  �
3�	  1986, V, rg21 // 1994; 1987, rg20 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

�_&_�  �_�3�&{_���  1987, V, §1, rg20; 1994, fine rg23 

��� �
�Q 1986, V, §3, rg33 // 1987; 1994, 
rg32 


J�  
%J�  1987, V, §4, rg26; 1994, rg27 

:=�=��	 �O�	 Z�� :�=��	 ���	 Z�� 1986, V, rg44; 1987, rg45; 1994, 
rg46 

g�	  ����	  1987, V, ultimo §, rg34; 1994, 
rg31 

t���	 t3���	 1986, VI, rg8 // 1987, 1994 

�~Z��1 �%D��1 1986, VII, §2, rg9; 1987, rg10 // 
1994 

�&_&=� ��&�_�� � 1994, VII, §3, rg36227 

�
�	 �
�	 1986, VII, §8, rg11 // 1987; 1994, 
rg12228 

c�3l  $3l  1986, VII, §12, rg5 // 1987 

�	�H  �	��H  1987, VII, §15, rg1; 1988, §16, 
rg1 

�_�  $_�  1986, VII, penultimo §, rg18; 
1987, rg20 

�1
S �1
S� 1986, VIII, §1, rg111; 1987, 
rg108 

	7�_O3J	 	7�_�Q 1986, VIII, rg4 // 1987, 1994 

�n/b �n� 1986, VIII, §1, rg53; 1987, rg52; 
1994, rg51 

                                                 

227 L’edizione del 1987 nel settimo capitolo, rigo 34 del terzo paragrafo, usa �&_��� e 

potrebbe trattarsi di un errore di stampa poi corretto nell’edizione del 1994. 

228 L’edizione del 1988 nel nono paragrafo alla fine del rigo 15 usa  H
�	. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

>8�#�H a �� >8�#H a ��� 1987, VIII, §1, fine rg20; 1994, 
rg21 

N��S  `�S  1988, IX, §2, rg 12; 1994, rg15; 

t&%���  ¡&%���  1986, IX, rg114; 1987, rg110; 
1994, rg113 

p�\ p�_\ 1986, X, rg18 // 1987; 1994, rg19 

p4 54 1986, X, §1, rg11 // 1987; 1994, 
rg12 

(Hg�	 (HgU9	 1986, X, §1, rg39 // 1987; 1994, 
rg42 

)�S78  )�S7�  1987, X, §2, rg77; 1994, rg78 

<��  <�Y  1987, X, §2, rg92; 1994, rg94 

>��ZX (�	 >��ZX (�	 1986, X, §2, rg85 // 1987; 1994, 
rg87 

��¢ ��n4 1987, X, §2, rg115; 1994, rg117 

�h�3J `h��3J 1987, X, §2, rg137; 1994, rg139 

£G�� £G�%� 1987, X, §2, rg140; 1994, rg142 

$%_J  $_J  1986, X, §2, rg140 // 1987 

�7Z3�H  �_H�3�H  1987, X, ultimo rg // 1994 

E�b  E�H  1986, XII, rg51; 1987, rg50  

�)Z�	  ��Z�	  1988, XII, §7, rg3.6.8; 1994, 
rg29.32-33 

�!�_3D��  �!�_3D��  1986, XIII, rg16; 1987, rg14 

��=1  ���1  1986, XIII, rg20 // 1987 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

eH7�  �eH7  1987, XIII, rg59 // 1994 

�M� �M�  �M�M�  1986, XV, §1, rg26; 1987, rg25 

�%/X�H  �%/X  1987, XV, titoletto §7 // 1994 

��&�b  ��&�b  1988, XV, §7, rg7; 1994, §1, rg9 

5��3� 5;�3� 1986, XV, §10, rg17 // 1994; 
1987, rg16 

	Z/3_3%� 	Z/3_3� 1986, XV, §1, inizio rg30; 1987, 
rg29 // 1994229 

>Z�%X  >Z/%X  1987, XV, §12, rg1; 1994, rg4 

f�� �Dh� 1986, XVI, §2, rg26 // 1987, 1994 

IH�M  ��M  1987, XVII, rg11 // 1994 

$&l $&q 1986, XVII, rg106; 1987, rg105; 
1994, rg103 

�¤7 �¤ 1986, XVII, rg111; 1987, rg109; 
1994, rg108 

j�H¥	  j��¥	  1987, XVII, rg173; 1994, rg174 

7Z1�  �1�  1987, XVII, rg144 

F%S7 F;%S7 1987, XVII, rg204; 1994, rg207 

:��2  :/%X  1987, XVII, rg204; 1994, rg207 

"/H�  N�/H�  1987, XVII, rg215; 1994, rg218 

                                                 

229 L’edizione del 1988 al rigo 12 del paragrafo 8 usa 	Z/3_%�. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

5%�	 5�� 1987, XVII, rg218;1994, rg222230 

�W�	: :�n��	 1987, XVII, inizio rg225;1994, 
rg229 

�3G��  �G��  1986, XVII, rg220; 1987, rg210 

	Z���  	Z��m  1987, XVIII, §1, rg44; 1988, 
ultimo §, rg48 

e�X�  e�X  1986, XVIII, rg281; 1987, rg273 

���w�	 `ZS `Z;H 1986, XVIII, rg152; 1987, rg147; 
1994, rg146 

%�Y$ $%�� 1987, XVIII, rg84.86.88-89; 1994, 
rg83.85-87 

>�#H k�#H 1987, XVIII, rg183 //1994 

����Z�	 ������	 1987, XVIII, rg220; 1994, rg219 

j8
%X >8
%X 1987, XVIII, rg309; 1994, rg308 

N��S  `�S 1986, XIX, §2, inizio rg15 // 1987 

 Yh%�  Yh3� 1986, XIX, ultimo §, rg36 // 1994; 
1987, rg34 

N�/3D	  N�;3D	  1986, XIX, ultimo §, rg28; 1987, 
rg27 

(�	 Z�� 1986, XIX, rg17 // 1994; 1987, 
rg16 

t�Z�31 t��31 1986, XIX, rg82; 1987, rg81; 
1994, rg83 


_H �
_H 1986, XX, §6, rg4 // 1987; 1994, 
§3, rg4 

                                                 

230 L’edizione del 1986 al rigo 228 usa 5%�	. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

c���	 c%���	 1986, XX, §6, rg5 // 1987; 1994, 
§3, rg5 


�ZH  
�Zb  1987, XX, §9, rg3; 1994, §6, rg3 

�q  7
H  1987, XX, §15, rg7; 1994, §12, 
rg7 

�1ZS�1 �SZ1�1 1986, XX, §16, rg3 // 1987; 1994, 
§13, rg3 

	Z�	�b 	ZB�b 1987, XX, ultimo §, rg27231 

�
;b ¦ 1986, XXI, ultimo §, rg12; 1987, 
fine rg11; 1994, rg13 

�	�� �	�� 1987, XXI, §2, rg12; 1994, rg11 

 

                                                 

231 L’edizione del 1994 al rigo 29 del paragrafo 22 usa 	ZB	�b. 
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2.3.2 Corrections 

In molteplici casi ci si trova dinanzi a varianti riportate da uno 

o più autori che nel significato contestuale sembrano avere una 

funzione correttiva: 

Cancellanda Cancellantia Collocazione 

�%��=1 )V�=1 1987, IV, rg67232 

>K  �aK  1986, IV, §4 rg4 // 1987233 

��Zn.  ��Zn.  1986, IV, §2, rg21 // 1987; 
1986, VIII, rg5 // 1987234 

�7�  j��7�  1986, V, rg8 // 1987 ; 
1994, rg9 

�Z�D  �gD  1986, V, §2, rg2 // 1987 

jZ\ jZ� 1986, V, §2, rg10 // 1987, 
1994; 1988, §8, rg12 

��8� t�8� 1986, V, §3, rg6 // 1987, 
1994 

LWJ	 v�WJ	 
1986, V, §3, rg39.46; 
1987, rg38.46; 1994, 
rg37.44 passim 

����1 )����1 
1986, VII, §1, rg6 // 1987; 
1994, rg10. 1986, XX, §5, 
rg4 // 1987; 1994, §2, rg3. 

                                                 

232 L’edizione del 1986 al rigo 68 usa h��=1; mentre l’edizione del 1988 al rigo 46 del 

terzo paragrafo e l’edizione del 1994 al rigo 42 del terzo paragrafo usano ����=1. 
233 L’edizione del 1994 alla fine del rigo 4 del settimo paragrafo usa ���§�. 
234 L’edizione del 1986 nel sesto capitolo al rigo 57 e quella del 1987 al rigo 55 

usano ���n� al posto di ���n�. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

1986, XXI, ultimo §, rg27; 
1987, rg25; 1994, ultimo 
rg 

�_�7�&� �_���&� 1986, VII, §15, rg2 // 
1987, 1994 

���3@ "3@ 1987, VII, §18, rg1 // 
1994235 

N3wb N%3wb 1986, VIII, §1, rg71; 1987, 
rg69; 1994, rg68 

�Z%��	  �Z%��	  1986, X, rg5 ; 1988, §1, 
rg4 

�Y�	 �̈Y� 1986, X, rg11 // 1987, 
1994 

	y2Zb 	8y2Zb 1986, X, §2, rg109 ; 1987, 
rg108; 1994, rg111 

78�%� �8<� 

1986, X, §2, rg38-40. 42-
43.46-47; 1987, rg38-
40.42.45-46; 1994, rg40-
42.44-45.48; 1988, §9, 
rg13 

> ��� >�h� 1986, X, §2, rg177; 1987, 
rg176; 1994, rg178 

>Z=%� 	ZDZ=%� 1986, XI, rg2 // 1987, 1994 


b�b8 	7�4 	7 48 
�b �b 1986, VIII, rg10 // 1987, 
1994 


��b 
�b �b 1986, XI, rg7-8 // 1987, 
1994 

�_Jr7 �_J8r7 1986, XI, rg10 // 1987, 
1994; 1988, §2, rg10 

e�0#H  e%#H  1987, XI, rg68 // 1994 

                                                 

235 L’edizione del 1994 dice espressamente che si tratta di un errore, per cui lo 

corregge. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

h%! ��%! 1987, XI, rg102; 1994, 
rg101 ; 1988, §8, rg11236 

F;©  �;/©  1987, XI, rg127 // 1994; 
1988, §12, rg4 

>y%/b  >8y%/b  1986, XIV, rg24; 1987, 
rg23 // 1994237 

>Zbh%� 	Zbh%� 
1986, XV, §7, rg4 // 1994; 
1987, fine rg3; 1988, §14, 
inizio rg5 

�&�b ��� 1986, XVI, rg7 // 1987, 
1994 

��Z;�%� ��Z�;%� 1986, XVI, §1, rg42; 1987, 
rg43; 1994, rg41 

`y�1 `8y�1 1986, XVII, rg226; 1987, 
rg216; 1994, rg219238 

N1�33� N1�3� 1987, XVII, rg212; 1994, 
rg216 

���0�  ���0�  1986, XVIII, rg38; 1987, 
rg36 

�1��  �1  1987, XVIII, rg74; 1994, 
rg72 

���X  F�ZX  1987, XVIII, rg74 // 1994 

�r7  �8r78  1988, XVIII, §8, rg1; 
1994, rg93 

�3H  �ª8�3H  1987, XVIII, rg292; 1994, 
rg291; 1988, §18, rg69239 

                                                 

236 L’edizione del 1986 al rigo 102 usa �%! e potrebbe trattarsi di un errore di stampa 

poi corretto dalle edizioni successive. 

237 L’edizione del 1988 al rigo 26 del primo paragrafo usa >Z�%/b. 
238 L’edizione del 1988 nel paragrafo 13 al rigo 18 usa `Z��1. 
239 L’edizione del 1986 al rigo 299 usa 8�3H. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

���	  ���	  1987, XVIII, inizio rg118; 
1994, rg115240 

��!7  F�!7 1986, XVIII, rg345; 1987, 
rg335; 1994, rg336 

«�	ZX «��X 1986, XIX, §2, rg6 // 1987, 
1994 

$��S $��� 1986, XIX, rg65; 1987, 
rg64; 1994, rg66 

c=�  c%=�  1986, XIX, rg90; 1987, 
rg89 

N���Y	 N�����	 1994, XIX, §5, rg9241 

?�w�	 �w��	 1987, XX, §1, rg1 // 1994; 
1988, §2, rg1 

�����b �_3���b 1986, XX, §7, rg27; 1987, 
rg26; 1994, §4, rg26 

��r7 ��8r7 
1986, XX, §9, rg5 // 1987; 
1988, §7, rg5; 1994, §6, 
rg5 

j�_�3w1 j�ª�w31 1986, XX, §11, rg7 // 
1987; 1994, §8, rg8 

��	�3J	 ��	�3J	 1988, XX, §12, rg24; 
1994, §21, rg3242 

���� �)��� 1994, XX, ultimo §, 
rg55243 

                                                 

240 L’edizione del 1988 nel paragrafo18 al rigo 59 usa �7��	; e ancora nel settimo 

capitolo, paragrafo 21, rigo 8, e ottavo capitolo, terzo paragrafo, all’inizio del 

secondo rigo e al rigo 26.  

241 L’edizione del 1994 spiega il termine corretto. Inoltre l’edizione del 1987 nel 

quinto paragrafo al nono rigo usa N����	. 
242 L’edizione del 1986 e del 1987 nel paragrafo 24 al terzo rigo usano �	��3J	. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

h4 ��%4 1986, XX, ultimo §, rg61; 
1987, rg60; 1994, rg62 

$%S $%�S 
1987, XX, §20, rg17; 
1988, §11, rg19; 1994, 
§17, rg17 

��3�  ��0�  
1986, XX, §20, rg16; 
1987, rg15; 1988, rg17, 
§11 

�hn/b ����/b 1986, XXI, §1, rg13 // 
1987, 1994 

��9	 �)�9	 
1986, XXI, §2, rg27; 1987, 
rg26; 1988, §7, rg13; 1994, 
rg25244 

F���  F���  1987, XXI, §2, rg116; 
1994, rg119 

����b  p���b  1987, XXI, §2, rg142; 
1994, rg145 

 

                                                 

243 L’edizione del 1986 nell’ultimo paragrafo al rigo 54 e quella del 1987 al rigo 53 

usano ����) ; mentre l’edizione del 1988 al rigo 99 del paragrafo 12 usa �r���. 
244 Nel decimo capitolo l’edizione del 1988 nel paragrafo 17 al rigo 25 usa �8¬1 al 

posto di �y�1. Nell’undicesimo capitolo le edizioni del 1987 e del 1994 al rigo 67 

usano :��9	 al posto di ��9	. Sempre nell’undicesimo capitolo, l’edizione del 1988 nel 

sesto paragrafo al rigo 11 usa 	8¬1 e l’edizione del 1994 al rigo 65 usa 	8y���1 al posto di 

	y�1. 
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2.3.3 Fautes involontaires 

Numerose varianti riportate da un solo curatore, che non 

sembrano attenesrsi al contesto semantico, vanno attribuite a possibili 

sviste oppure a errori di stampa o di composizione del volume; nel 

nostro testo le sviste inconscie245 sono le seguenti:  

Cancellanda Cancellantia Collocazione 

FH�B FH�� 1988, I, §1, rg5 

k�� k�� 1986, IV, §8, rg12 

c%SZb c%SZD 1987, IV, §6, rg36 

��3wH  �%_3wH  1986, IV, §1, rg17 

�_%� �_� 1988, IV, §3, rg20 

(=d (=H 1994, IV, §6, rg37 

VZb VZD 1986, V, rg15 

VZb :SZb 1988, V, §1, rg19 

kZSZ���  vZSZ���  1988, VII, §3, rg19 

"�#� e�#� 1986, IX, rg75 

?
1 
S 
17 
S 1986, IX, rg52 

                                                 

245 Per una distinzione tra varianti conscie e inconscie cf. Fahy, Forme 

tipografiche..., in Dalla Textual bibliography..., 41-42. 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 

p3�%�  p�3%�  1986, IX, rg102 

Fby1 FbZ1 1986, X, §2, rg66 

�
;b 
;b 1986, X, §2, rg67 

t��_3�9	 t��_3�&9	 1987, XI, rg28 

	r�n�  	8)�n�  1988, XI, §4, rg3 

c_�H   _�H  1988, XIII, §2, rg3 

t9���	 t�1���	 1988, XIV, §1, rg15 

��rZ1  ��8rZ1  1988, XIV, §1, rg12 

j	Z��	 j	g�	 1986, XV, §13, rg52 

$��	 $��	 1987, XV, §1, rg9 

`	ZD `	ZH 1987, XV, §2, nel titoletto 

�H
HZ� �H
�Z� 1987, XV, §3, nel titoletto 

$����M "����M 1987, XV, §8, rg1 

>Z/%X  >Z;%X  1988, XV, §19, rg7 

�_X�U4� !�U4�� 1994, XVI, inizio rg2 

I�4 I%�4 1986, XVI, §1, rg15 

���X �<�X 1986, XVII, rg50 

p�9	 p��9	 1994, XVII, rg18 

�_�;�1 �_;��1 1988, XVII, §8, rg23 
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Cancellanda Cancellantia Collocazione 


�� x�� 1988, XVII, §8, rg54 

�! :W� �_%W� 1988, XVII, §13, rg5 

F��M F�=�M 1986, XVIII, rg45 

`Z~� ZX�` 1986, XVIII, rg180 

� ��3� 1987, XVIII, rg25 

	87��� 	8���� 1988, XVIII, §13, fine rg1 

>�d�� >�\�� 1988, XVIII, §17, rg3 

8�&� �&� 1988, XVIII, §18, rg28 

�JZb �?J�b 1988, XIX, §11, rg14 

��/1 ��;1 1994, XX, §10, rg5 

F��31 F��31 1988, XX, §12, rg5 

FDy9	  FD8y9	  1988, XX, §10, rg8 


� 
�8 1988, XXI, §4, rg1 

E3�� E3/� 1994, XXI, §2, rg53 
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2.3.4 Omissions 

Nelle diverse edizioni si notano inoltre omissioni di intere 

espressioni o di singoli termini, queste ultime da noi classificate come 

collettive o individuali. Esse presuppongono scelte legate al gusto 

arbitrario del curatore (ad esempio allo scopo di semplificare il testo o 

evitare ripetizioni) o anche alla consultazione di differenti originali. 

Elenchiamo qui sotto le omissioni di intere espressioni: 

Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

�d
S (=H 8 �
. ]Q ��3�a 1988, II, §2, rg6 

�� �	�M�	 ��  ���	 )�/3D	8 �b7
;� 1988, II, §2, rg12 

N&�� 
 	�Q ��� V c�3Y	8 �3��~

N&�� (1 ]Q ��Zb 
1986, III, rg12 //1987 

$J��	 
 ���Z1 $;��	 >�M Z�8 ��Z�8

$J��	 �� ohb >� "31	 �9 
1987, IV, §3, rg28; 1994, 
rg5 

 
 `���hM �1 �_OH �&M

�&�� (=H C >Q8 ����K	 
1987, IV, §1, fine rg31; 
1994, §4, rg32 

eH�#�	 :/�	 �1���� ����8 1988, IV, §14, rg39 

 

 >Q8 >Q8 $3S >Q8 ®���	 �1��
 �1 �ZJ ®���	 (1 �%�� :;�

$3;�	 �1 k�l 

1988, IV, ultimo §, fine 
rg11 

j�7� 8 �
4 (1 $_J8 >��8 t� 1986, V, rg41 //1987 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

"3@88  (=@) �%b� ���S
t���~ (j�7� �&M 6� 

 "�03�	 e#� �� 1988, VI, §5, fine rg28 

"SZ9	 
 T%#U3�	8 �1	�3��� (H
3��

�1�O��� 
1986, VII, §11, rg5 // 1987, 
1994 

(1 
 �H���1 V c�3Ya F���	

(1 �<B >� f�G�	8 �3H�B8 
1986, VII, §10, rg8; 1987, 
rg7 

6
W3̈�	 6
W3�	 �� ";H �1 $S�8 1994, VII, §3, rg30 

`�S 
 �%�� �D	 I�09	 
�� (�	 �H
`�S $S `�S N��S �&%� �H�S 

1986, VIII, §1, rg65 // 
1987, 1994; 1988, §7, rg13 

�=q 
 �1 	Z��S L�Y $W/�	 >8�b �1

�=q8 `�S h%4 ��D 
1988, VIII, §5, rg6 

�Z�7?�B 

 NH�7 �1 `�S pDh4 �1 	Z��S
 �Q ���b fZ�� �Z%��M

8 F��J �ZM�3� :�/D 

1994, VIII, §1, rg35 

F��#1 

 ����	 ��X ����	 `ZJ7 �� `�;�
�%�� ]��b8  t&%��� $M ��J

F��#1 ��Q ����	 `ZJ7 �H `�;� 

1988, IX, §12, rg2 
 

 
 �1h� |�1 (� >�M �1 g�	

�J	 L�0%� $�;3�9	 
1988, X, §1, fine rg2 
 

È un ˙ad•®  �%�� ����	 ��X �7	 DQ (18 1994, XII, inizio rg28 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

 F&~�/� `�S �D� 687 �1 ��J8
 `8� pDQ �_� ]��b ����	 :27
 ��D8 ± �S�� [%� $!�
 `8� ND�=� p� �D	 c���	
 �3%� $!� (1 �
�� j�1 (1

��J8 �%�� ����	 ��X 

��_� I=1 Z!88 � ��� I����_ 1988, XII, §9, rg4 

 ��b 

 N��S >� F1�=�	 p�b
 ��� �ª ��28 F0U����
 �!7�² N��Yh� |7K	

Nb�8 

1988, XV, §13, rg4 

�&w_� 

 �� jZ�� ��1���M 7�X �
 �� k��H C � cX�� eH7
 
�#�	 �n�	 �O� ³ >�=1

�#�	 pX 6 �	 

1988, XV, §17, rg13 

F'	 

 `�;� ���dQ ��� ��	Z�
 >Z=H >� �Z� (18 ��W��	

F'	 >Z�Y
H �_1 �_�J7 

1988, XVI, §5, inizio rg10 

 

 	Z1
;b8 ����	 �� ND	
�
 V ��Z��	 k�w��� �_%�
 ³ F��=��� �_�/=b8 ���	

���� �_1�%S 

1988, XVIII, §8, fine rg11 

 �
�Z� �aZ1 $%S8 1988, XVII, §9, fine rg14 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

 ��M 
n�9	 F=�8 1988, XVIII, §11, fine rg8 

78�� 

 7�P� `�S8 �3�� Z! ��H� `�S8
 �%�S 	8<�H ��� �8�4 Z!

"2ZH $�7 �_%;� �  ���
 `�;� <���	 (� ��h�� �3��	7

��D `�S 7Z�� Z! ��18  `�S
��D `�S 78�� Z! F�%�7 

1994, XVIII, rg24 

$%��¢Q $%��¢Q 
�8 
%J ND�8 1994, XVIII, rg273 

FH´ ��FH´ "9	 >�M >� 
 1988, XIX, §8, rg10 

I�;�	 I�;�	 L4 ³ 1988, XIX, §14, rg7 

È un ˙ad•® F�%0Y $M ��7 �%D
�	 I� 1994, XX, §4, rg29246 

��1 ��1 �%D
��8 1988, XX, §5, rg12 

�_1 
<�X8  ��  4 a8 <�M a
�_1 

1988, XX, §9, rg17 

k8��1 k8��1 <B ]Q 1988, XX, §12, rg4 

���9	 
 ����	 "��� ��w�	 "�78

���9	8 
1988, XXI, §11, rg9 

                                                 

246 Questa edizione riporta sotto il nome di al-Óasan un ˙ad•® che la prima edizione 

invece riporta sotto il nome di Ab¥ Óak•m; si tratta comunque di tradizioni deboli 

cosi come la stessa edizione del 1994 e quella del 1987 nel paragrafo 7 al rigo 29 e 

31 riportano in nota. 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

�%� 

 �%�� ]��b ����	 ��X «�	 `�;�
 f7h� :�1 L�0D	 ��J8
6�	Z�	 ]Q ��1 L�0D�� 6�	Z�	 

1986, IX, rg85 // 1994; 
1987, rg82 

�h�%9	 
 c#D >Z=H >� �� �%�S )�1

�h�%9	 
1986, X, §2, rg106 // 1987; 
1994, rg108 

�=� Z�� �=� ±� 
�� �%�H ³ 1986, XII, rg12 // 1987, 
1994; 1988, §2, rg6247 

>�_�8 i%��Q �D� �}
�� 1986, XVI, rg10 // 1987 

>�_�8  i%��Q �D�f�G�	8 1994, XVI, fine rg10 

)	�&�	 

 )���	 	 !8 ��9 �__�4� �18
 F�%��� �_�4� �18 �ZJK	

�	 � !8F1�� 

1986, XVIII, rg22; 1987 
rg21 // 1994 

�_3W��� 

 ���\ ND�ZS F��\ �D� `�S ³
 c�h� �D� `�S ³ �_3W���

�_3W��� c�h� ND�Z� 

1987, XXI, §2, inizio rg23; 
1994 rg22 

 

Segue l’elenco delle omissioni di singoli termini di tipo 

collettivo cioè presenti in più di un curatore248: 

                                                 

247 Le edizioni del 1987, 1988 e 1994 non omettono ³. 

248 In questi casi non si tratta di sviste inconscie, né di correzioni, ma di intenzionali 

soppressioni di termini o parti. 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

)�&��	 �1 1986, V, rg44; 1987, fine 
rg45 

>��	 $_J8 1986, V, §1, rg6; 1987, rg5 

�	�3�	 �	�3�	 V �&_� 1986, V, §1, rg21; 1987, 
rg20 

��� ���H 1986, VII, rg5 // 1987 

�����	 (�F�3�  1986, XI, rg106; 1987, 
rg105 

(1 �
�8 
�� 1986, XV, §1, rg10 // 1987 

|7K	 �1K	 $��S8 1986, XV, §5, rg4 // 1987 

`�S ��GY ND�M 1986, XVI, §2, rg4 // 1987 

(�	 6� 1986, XVII, rg134; 1987, 
rg131 

�_�/D a 1987, XXI, §2, rg73; 1994, 
rg74 
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 Segue l’elenco di omissioni individuali, da parte di singoli 

curatori, che comunque non incidono in modo significativo sul senso 

del testo:  

Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

TS�D >�� 1988, I, §4, rg8 

�K	 Z! 1988, II, §5, fine rg8 

f�G�	 ��	 1988, IV, rg39 

]Q $!� 1988, V, §2, rg16 

f�G�	8 �D� 1988, V, §3, rg11 

�_&_� V 1988, V, §4, rg15 

��	 N;�Y 1988, V, §5, rg4 

���	 g�	 ���	8 1988, V, ultimo §, fine rg1 

 >�J (�	 
��Y 1988, V, ultimo §, inizio 
rg5 

�� �3�b �	Z�K	 1987, VII, §16, rg7 

8 F/����	 �1 1988, VII, §8, rg2 

��Z~ �
%/1 1988, VII, §15, rg8 

�3=� �3M �&M 1988, VII, §20, rg7 

g3�H �%� 1988, VII, §23, rg10 

�D�� �D�� a8 1988, VII, §24, rg8 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

����	 �/3M a8 1994, VII, §3, rg25 

 >�H8hb 1988, X, §1, fine rg32 

Z! `ZS 1988, X, §3, rg27 

��� sZS8 1988, X, §3, rg44 

FWX g�	 1988, X, §4, rg11 

78�%� ��WJ 1988, X, §9, rg9 

Z� �&�J 1988, X, §20, rg11 

��Jh� ��1 1988, X, §22, rg26 

`�S 8 1988, X, §24, rg4 

�0� � 1988, XI, §6, rg4 

���� ���w%� 1988, XI, §6, rg6 

|7� �%� 1988, XI, §13, rg3 

�H�S �� 1988, XI, §15, rg2 

�� ±� 1988, XII, §1, rg2 

N&�� >� 1988, XIII, §4, rg8 

 �_/#D :;�H8 1988, XIV, §1, fine rg34 

 >�M 1988, XIV, §11, inizio rg2 

�)	�b �� 1988, XV, §2, rg3 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

"%&'	 "%&'	 
H8 1988, XV, §2, rg7 

(=J V 1988, XV, §5, rg5 

$%�J V ��Q 1988, XV, §8, rg7 

 ��� 1988, XV, §23, inizio rg13 

�7�S $�7 1988, XVI, §9, rg4 

 `Z;H 1988, XVI, §10, fine rg5 

7��YK	 8 �_3WX 
MyH 1988, XVI, §11, penultimo 
rg 

 FH�;�	 1988, XVII, §3, fine rg7 

�;%�7 �;%S7 8� 1988, XVII, §8, fine rg60 

�Ja	 	7	�D :&�� 1988, XVIII, §3, rg4 

	Z�Mh� $M�8 1988, XVIII, §4, rg24 

>� 
�� 1988, XVIII, §18, rg1 

�
1 ��Ha	 1988, XVIII, §20, rg40 

�%!	��Q (� 1988, XIX, §2, rg5 

$Y� ]Q 1988, XIX, §2, rg8 

Z_� g;�	 1988, XIX, §2, rg13 

"1 (� 1988, XIX, §8, rg1 

�w��� Z!8 1988, XX, §4, inizio rg4 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

(1 8 "~�;3�	 1988, XX, §9, inizio rg31 

:0�� 
�� 1988, XX, §9, rg76 

 �1 1988, XXI, §3, fine rg4 

�D� «D 1988, XXI, §5, rg1 

):w�	 ):w�	 
�� 1988, XXI, §8, rg9 

7�#� �� 1988, XXI, §10, rg2 

�H�S �H�;� 1988, XXI, §11, rg28 

 

A volte un’omissione di tipo collettivo fa pensare a una vera e 

propria correzione linguistica, che però non altera il senso generale: 

Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

V �!Z'	 1986, II, §1, rg25 // 1987; 
1994, rg24 

>Z=%� ���� 1987, IV, §6, rg44; 1994, 
§9, rg46 

�_%� F��� 1986, V, §1, rg48; 1987, 
rg47; 1994, rg54 

)�%�DK	 ���G=� 1986, V, ultimo §, rg40 // 
1987; 1994, rg38 

F�b�;�	 )�/48 1986, V, §2, rg22 // 1987, 
1994 

$%�� �q 1986, VI, rg42; 1987, 
rg41; 1994, rg45 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

�_1 "2Zb 1986, VII, §3, fine rg30; 
1987, rg31; 1994, rg34 

�� �_%� 1986, VIII, §1, rg65; 1987, 
rg64; 1994, rg63 

	Z��;� �� 1986, VIII, §1, rg47; 1987, 
rg46; 1994, rg45 

�&_%� j
�8 1987, IX, rg85; 1994, rg88 

�h?%_9	 p� � 1987, XIII, rg67; 1994, 
rg68 

�<B �<B ]Q ��8 1986, XIV, penultimo rg // 
1987, 1994 

Z! Z!� Z! Z! `�S 1986, XXI, §2, rg22; 1987, 
fine rg21; 1994, rg20 

��� V 1986, XXI, §2, rg24; 1987, 
rg23 // 1994 

�1h� �1 1986, XXI, ultimo §, inizio 
rg1 // 1987, 1994 

���� ]Q 1986, IX, rg71 // 1994; 
1987, rg69  

:! ]Q 1986, IX, rg72 // 1994; 
1987, rg70 

	8�78 (1 1986, X, §2, rg58 // 1987; 
1994, rg59 

Zµ (1 1986, X, §2, rg89 // 1987; 
1994, rg91 

N��Y� �!�=1 1986, X, §6, rg205; 1987; 
rg203; 1994, rg206 

>�M (=J 1986, XV, rg26 // 1987, 
1994 

��B ��B 1986, XV, §6, rg4 // 1987, 
1994 

��
� �_� 1986, XVI, rg33; 1987, 
rg32; 1994, rg34 
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Parola prima della 

frase omessa 
Espressione omessa Collocazione 

�
%�� ���	 (� 1986, XVII, rg38; 1987, 
rg37; 1994, rg36 

`�;� $ª 1986, XVII, rg199; 1987, 
rg192; 1994, rg194 

`�S �&M �� 
1986, XVII, rg200; 1987, 
rg193; 1994, rg195; 1988, 
§11, rg10 

Z! j´ 1986, XVII, rg257; 1987, 
rg245; 1994, rg250 

F&%�� ����	8 1986, XIX, §2, rg9 // 1987, 
1994 

]Q ��� 1986, XIX, §2, rg22 // 
1987, 1994 

���� �0�3J 1986, XV, §1, rg21; 1987, 
rg20 // 1994 

C���	 L~��	 1986, XVI, rg1 // 1987, 
1994 

a�;� ���Y� 1986, XX, §7, rg57; 1987, 
rg55; 1994, §4, rg53 

`� �ª 1986, XX, §14, rg9; 1987, 
rg8; 1994, §11, rg8 

>� "� 1986, XX, §22, rg1 // 
1987; 1994, §19, rg1 

(1 $!� 1986, XX, ultimo §, rg21 // 
1994; 1987, rg20  

 

Laddove l’omissione modifica lievemente il significato, non 

intacca comunque il contenuto del discorso. In particolare si 



102 

 

rinvengono le omissioni di �� dopo :�
H vocalizzato in :�
̈H249, di $�� 
dopo (1250; di R
3�H dopo aQ251. 

2.3.5 Rajouts 

Si tratta di aggiunte di parole o intere espressioni, alcune delle 

quali possono modificare il senso della frase (come ad esempio: al 

posto di 8>Z=H  è scritto >Z=H 8a  con l’aggiunta di a252). Molto spesso i 

curatori le utilizzano per sottolineare i concetti esposti: 

Parola prima 

dell’aggiunta 
Termine aggiunto Collocazione 

F~���	 �� 1988, III, rg6 

�%�Q  �%��  1988, IV, §12, rg8 

>�  (�1  1987, V, §2, rg15; 1994, 
§2, rg15 

7�#�  NSZ�	  1988, V, §12, rg18 

	Z27���  �  1987, VII, §20, rg3; 1994, 
rg4 

                                                 

249 Nel quarto capitolo l’edizione del 1986 nel sesto paragrafo al rigo 51, 

nell’edizione del 1987 al rigo 50 del sesto paragrafo, nell’edizione del 1994 al rigo 

53 del nono paragrafo. 

250 Nel quindicesimo capitolo l’edizione del 1988 al sesto rigo del settimo paragrafo, 

quella del 1994 alla fine del rigo 8 del primo paragrafo. 

251 Nel capitolo 20 l’edizione del 1986 e 1987 nel paragrafo 22 all’inizio dell’ultimo 

rigo; quella del 1994 alla fine del terzo rigo del paragrafo 19. 

252 Nel terzo capitolo l’edizione del 1988 al quarto rigo del quinto paragrafo. 
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Parola prima 

dell’aggiunta 
Termine aggiunto Collocazione 

��8�  �  1988, VIII, §3, rg10 

t~�%w�	  
S  1988, VII, §24, rg2 

  jZX  1994, IX, rg34 

  `���K	  1988, §1, rg38 

  ����	8  1987, XIII, fine rg32 
//1994 

8 $q  �1  1988, XX, §12, rg36 

  �H  1988, XX, §12, fine rg68 

���W3J	 8� 1994, XXI, §3, rg17 

:=W� (� 1988, XXI, §6, rg8 

]��b $�� 1988, XXI, §1, rg1 

 ��ZS8 1988, XX, §11, rg5 

 ����	 (1 1988, XIX, §13, rg7 

��w��� >�M8 1988, XVII, §7, rg13 

s	�8� (1 1988, XVIII, §6, rg1 

NSZ�	 ��/D 1994, X, §2, rg38 

`��� V 1987, XV, rg27 // 1994 

 �¶1� 1987, XVIII, §1, inizio 
rg38 // 1994 

)��#� (&%�	 1986, XIX, rg9 // 
1987,1994; 1988, §2, rg6 
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A volte l’aggiunta corregge lievemente il testo nella forma ma 

non nel significato come: 	 ! prima di Z!253; >Z��	 dopo �/X�254. 

Alcune volte le aggiunte sembrano corrispondere a errori di stampa 

(come la doppia ripetizione dell’espressione 8 F=\	ZD�M 255, o di a256; la 

ripetizione di �257 prima e dopo del verbo) o disattenzioni (l’uso 

probabilmente superfluo di ]Q dopo  ��258). Capita anche che alcuni 

curatori riportino una notizia in più rispetto ad altri, traendola 

probabilmente da fonti diverse: ad esempio:  �%!	��Q 
�Z1 ]Q (��K	 $���b
(18 FJ ��w� �
�Q8 F��&��7�259. 

2.3.6 Substitutions des prépositions 

Ricorre spesso la sostituzione di una preposizione con un’altra 

da imputarsi al semplice gusto linguistico del curatore: 

                                                 

253 Nel quinto capitolo nel primo paragrafo l’edizione del 1986 al rigo 42, quella del 

1987 al rigo 41, quella del 1994 al rigo 43. 

254 Nel quinto capitolo nel terzo paragrafo l’edizione del 1986 al rigo 41, quella del 

1987 al rigo 40, quella del 1994 al rigo 39. 

255 Nel capitolo 18 l’edizione del 1988 nel paragrafo 8 al rigo 7. 

256 Nel tredicesimo capitolo l’edizione del 1986 al rigo 33.  

257 Nell’undicesimo capitolo l’edizione del 1987 alla fine del rigo 111. 

258 Nel quindicesimo capitolo l’edizione del 1988 nel paragrafo 22 al quinto rigo. 

259 Nel quinto capitolo l’edizione del 1986 nel terzo paragrafo al rigo 33 e quella del 

1987 al rigo 32. 



105 

 

Parola prima 

della sostituzione 
Cancellanda Cancellantia Collocazione 

 p� � p�� V 1988, I, §4, rg10 

 �%� �%�Q 1988, IV, §7, rg2 

 ]Q V 1988, XX, §12, 
inizio rg23 

 V ��� 1988, V, §10, rg17 

6��K	 (� (1 1987, XI, rg49 // 
1994 

 (� (1 
1987, XIV, 
penultimo rg // 
1994 

�Z;�	 (� (1 1987, XVII, inizio 
rg31; 1994 rg29 

 (1 V 
1988, VIII, §4, fine 
rg20. 1988, XVIII, 
§18, rg41.  

 ��� ]Q 1986, X, §1, rg1 // 
1987, 1994 

 �&_%�� �&_%�Q 1986, IX, rg88 // 
1994; 1987, rg85 

 	Z=�_%� 	Z=�_%� 1988, XI, §8, rg8 

��� ��� �ª 1988, XVI, §5, 
inizio rg10 

 (1 t�8 1988, XIX, §7, rg3 

:�8 � ` 
1986, XXI, §2, 
rg46; 1987 rg45 // 
1994 

)�1 � ` 1986, XXI, §2, 
rg32 

 �� �� 
1986, VII, §19, 
fine rg33 // 1987. 
1986, XX, ultimo 
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Parola prima 

della sostituzione 
Cancellanda Cancellantia Collocazione 

§, inizio rg70; 
1987, fine rg68; 
1994 fine rg70 

��� �ª �_%�Q 
1986, XX, §6, 
ultimo rg // 1987; 
1994, §3, fine rg14  

 

 

Solo più raramente si tratta di vere e proprie correzioni, che 

non provocano però alterazione di significato: ��� al posto di (1 dopo 

il verbo 	8
!�wH260; (� al posto di (1 dopo il verbo s�31	261. In 

rarissimi casi la sostituzione genera un lieve cambiamento di 

significato: V al posto di ��� dopo il verbo >�M262; �_1 al posto di �_%� 
dopo il verbo �w1 e seguita da ]Q263. 

                                                 

260 Nel quarto capitolo del secondo paragrafo al rigo 24 nell’edizione del 1987, 

mentre nell’edizione del 1994 al rigo 25 del quinto paragrafo.  

261 Nel sesto capitolo l’edizione del 1988 al primo rigo del secondo paragrafo. Da 

osservare che questa correzione si trova solo in questa edizione. 

262 Nel capitolo 21 l’edizione del 1986 dopo >�M >Q nel secondo paragrafo al rigo 86, 

quella del 1987 al rigo 83 e del 1994 al rigo 85. 

263 Nel capitolo 18 l’edizione del 1987 al rigo 327, quella del 1994 al rigo 326. 
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2.3.7 Substitutions des pronoms 

I casi non numerosi di sostituzione di pronomi non incidono 

generalmente sul senso delle frasi. A volte dipendono dalla personale 

sensibilità linguistica del curatore: �! al posto di �264; �} al posto di 

�!265; :! al posto di Z!266; ma anche Z! al posto di 	 !267. Altrove il 

curatore ha scelto l’uno o l’altro pronome dando volutamente 

un’interpretazione diversa ai contenuti: �! al posto di �268; � al posto di 

�!269; � al posto di �!270. 

                                                 

264 Ai verbi $�U3H e 7Z3�H (nel decimo capitolo l’edizione del 1986 nel secondo 

paragrafo all’ultimo rigo); a ` (nel capitolo 17 l’edizione del 1988 nel sesto 

paragrafo al rigo 8); alla preposizione � (nel capitolo 18 l’edizione del 1988 nel 

quarto paragrafo al rigo 30); a i&%� (nel capitolo 19 l’edizione del 1988 nel paragrafo 

13 al primo rigo); a :�� (nel capitolo 21 l’edizione del 1987 alla fine del rigo 7, 

quella del 1994 al rigo 8). 

265 Alla parola ·��3S	 (nel primo capitolo l’edizione del 1988 al secondo rigo 

dell’ultimo paragrafo); a �Q (nel secondo capitolo l’edizione del 1994 al rigo 59); alla 

preposizione V (nel quinto capitolo l’edizione del 1988 al rigo 33 del secondo 

paragrafo);  

266 Nel quarto capitolo l’edizione del 1988 al primo rigo del paragrafo 8. Nel decimo 

capitolo l’edizione del 1988 nel secondo paragrafo al rigo 8. 

267 Nel secondo capitolo l’edizione del 1994 al rigo 21. 

268 A (� nel capitolo 19 l’edizione del 1994 nel quarto paragrafo al rigo 17. 

269 A ` nel capitolo 18 l’edizione del 1994 alla fine del rigo 307. In questo caso il 

curatore interviene anche sulla correzione di un nome. 

270 A `�� (nel quarto capitolo l’edizione del 1986 al rigo 38, nell’ed. 1987 al rigo 36, 

nell’edizione del 1994 al rigo 13 del terzo paragrafo); a "%� (nel settimo capitolo 

l’edizione del 1986 e del 1987 alla fine del rigo 10 del nono paragrafo, quella del 

1994 al rigo 11); alla parola Z��Yh� (nel capitolo 18 l’edizione del 1987 al rigo 61, del 

1994 al rigo 57, mentre quella del 1986 al rigo 63 usa �). 
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2.3.8 Emploi des numéraux 

L’uso dei numerali presenta spesso delle varianti riguardanti il 

genere (correzione del maschile duale con il femminile duale271 

oppure viceversa272), il caso (sostituzione del genitivo/accusativo del 

numero 80 tD�² con il nominativo >ZD�²273), il numero (�/�� al posto di 

t/��274), la determinazione (f�² al posto di >�²275; f�&G� al posto di 

>�&G�276), nonché l’ortografia (t3�1 al posto di t�1277). 

                                                 

271 Nel quinto capitolo l’edizione del 1986 e 1987 al rigo 28 del secondo paragrafo. 

Inoltre l’edizione del 1986 nel terzo paragrafo al rigo 15. Nell’edizione 1988 sembra 

essere una scelta quella di usare il numerale femminile al posto di quello maschile, 

si veda nel paragrafo 10 e 12; mentre nelle edizioni del 1986 e 1987 lo troviamo 

qualche rarissima volta. 

272 Nell’edizione 1988 nel capitolo 18 al secondo rigo del paragrafo 22. Sappiamo 

anche di una diffusa tendenza nella Spagna araba in cui la forma maschile del 

numerale “due” ha soppiantato il femminile (cf. Hopkins, Simon, Studies in the 

Grammar of Early Arabic. Based upon Papyri Datable to before 300 A.H./ 912 

A.D., Oxford, Oxford University Press, 1984, 196-197). 

273 Nel quinto capitolo l’edizione del 1988 nel paragrafo 16 al quinto rigo. 

274 Nel quinto capitolo l’edizione del 1988 nel paragrafo 16 al nono rigo. 

275 Nel capitolo 17 l’edizione del 1988 nel settimo paragrafo al rigo 11. Nel capitolo 

18 l’edizione del 1988 nel paragrafo 22 al sesto rigo. 

276 Nel capitolo 20 l’edizione del 1988 nel nono paragrafo al primo rigo; così anche 

nel paragrafo 12 al primo rigo.  

277 Nel nono capitolo l’edizione del 1986 al rigo 31, mentre quella del 1987 al rigo 

30. 
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2.3.9 Emploi de la tā’ marbut�a 

Anche l’uso della � è soggetto a variazioni nelle diverse 

edizioni; in genere si tratta di sostituzioni (� al posto della �278 o 

addirittura di �!279), aggiunte280 o omissioni281 a sostantivi. Anche in 

questo caso le varianti possono ovviamente essere motivate da ragioni 

molteplici: scelta individuale del curatore, sviste inconscie, refusi di 

stampa, o forse anche divergenze nelle fonti di attingimento. 

                                                 

278 F1�� al posto di �1�� (nel quinto capitolo l’edizione del 1986 al rigo 45, quella del 

1987 al rigo 46). FU�D al posto di �U�D (nel sesto capitolo l’edizione del 1986 al sesto 

rigo). F%#�1 al posto di �3%#�1 (nel settimo capitolo l’edizione del 1986 al rigo 24, 

quella del 1987 al rigo 26, e l’edizione del 1994 al rigo 27). 

279 Nel capitolo 18 l’edizione del 1986 al rigo 63 (di seguito alla parola Z��Yh�). 
280 Al termine 
�� (nel sesto capitolo l’edizione del 1987 al rigo 22, quella del 1988 

alla fine del primo rigo del quarto paragrafo e del 1994 al rigo 23); alla parola ¸� (nel 

tredicesimo capitolo l’edizione del 1986 al rigo 41 e 42, quella del 1987 e 1994 al 

rigo 40 e 41. Nell’edizione del 1988 alla fine del quarto rigo al quinto paragrafo); a 

8�&��	 (Nel capitolo 17 l’edizione del 1986 al rigo 256, quella del 1988 al rigo 26 del 

paragrafo 14 e quella del 1994 al rigo 249); a 8�J (Nel capitolo 17 l’edizione del 

1987 al rigo 243 e 244, quella del 1988 al rigo 26 del paragrafo 14 e quella del 1994 

al rigo 249); alla parola `��	 (nel capitolo 19 l’edizione del 1988 nel paragrafo 17 alla 

fine del rigo 18); a `�W3J	 (nel secondo capitolo l’edizione del 1987 e del 1994 

nell’ultimo paragrafo alla fine del rigo 4). 

281 a 
%�� (nel capitolo 17 l’edizione del 1988 nel quarto paragrafo al rigo 16); a <Y 

(nel capitolo 18 l’edizione del 1986, 1987 e 1994 al primo rigo); a <w��	 (nel capitolo 

18 l’edizione del 1988 nel paragrafo 16 all’inizio del rigo 15). 
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2.3.10 Comparaison des Variantes 

Dal precedente lavoro di confronto emerge che l’edizione 

Cairo 1901 può essere considerata il “testo base” che gli altri curatori 

hanno tenuto presente in forma diretta o indiretta. Probabilmente ogni 

edizione si è giovata di un controllo fatto sulle precedenti, anche se 

solo nell’edizione Beirut 1994, come già detto, ciò viene 

espressamente dichiarato: lo studio comparato dei testi infatti fa 

rilevare diverse analogie nelle varianti e correzioni rispetto alla prima 

edizione. In maniera schematica evidenziamo qui sotto il numero delle 

varianti simili comuni alle diverse edizioni: 

Edizioni comparate 
Numero  

varianti simili 

1986, 1987 e 1994 113 

1987 e 1994 66 

1986 e 1987 34 

1986, 1987, 1988 e 1994 14 

1987 e 1988 4 

1988 e 1994 4 

1987, 1988 e 1994 3 

1986 e 1988 2 
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Da ciò si può dedurre, sempre in base al numero delle varianti 

simili, quali sono le edizioni che maggiormente si avvicinano fra loro: 

Edizioni comparate Numero varianti  

in comune 

1987 e 1994 196 

1986 e 1987 161 

1986 e 1994 127 

1987 e 1988 21 

1988 e 1994 21 

1986 e 1988 16 

 

Da quest’ultimo schema emerge che l’edizione Beirut 1988 

mostra solo uno scarso numero di varianti simili rispetto a qualsiasi 

altra, come si evince anche dal riquadro successivo che mostra per 

ciascuna edizione il numero delle varianti proprie rispetto alla prima 

Cairo 1901: 

Edizioni Numero  

varianti proprie 

1986 19 

1987 18 

1988 240 

1994 44 

 

In sintesi il confronto delle varianti conferma la maggiore 

completezza dell’edizione Beirut 1994 che ha tenuto in considerazione 

soprattutto l’edizione Beirut 1987, senza però ignorare quella Beirut 
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1986, che del resto era servita presumibilmente da fonte a quella del 

1987. Va segnalata, come si accennava sopra, la singolarità e 

importanza dell’edizione Beirut 1988, che mostrando più varianti 

rispetto all’edizione Cairo 1901, potrebbe verosimilmente essere 

basata su un altro manoscritto. Purtroppo nessuno dei singoli curatori 

ci ha lasciato un apparato critico completo che fornisse indicazioni 

sulle scelte lessicali adottate e sui testi manoscritti o pubblicati, di 

volta in volta utilizzati. 



CHAPITRE III: 

CONTENU  

DES A‘LĀM AL-NUBUWWA 
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Dans cette troisième partie de notre travail, nous examinerons, 

en suivant l’ordre des chapitres d’al-Māwardī, ses idées proprement 

théologiques. Pour ce faire, nous nous appuierons sur la “dernière” 

édition des A‘lām al-nubuwwa, celle de Beyrouth, 1994, pour nous la 

plus complète. Si dans le deuxième chapitre de notre étude nous avons 

comparé les diverses éditions du point de vue philologique, ici, pour 

ce qui est de la compréhension et de la traduction des passages à 

contenu théologique retenus, nous avons pris en considération les 

variantes attestées dans plusieurs des éditions. 

3.1 CHAP I: INTRODUCTION A LES PREUVES 

DE LA PROPHETIE 

L’autore inizia la sua opera descrivendo e approfondendo 

l’argomento delle adilla cioè le “prove” evidenti della profezia282. In 

questo segue il metodo adottato da molti teologi senza mostrarsi 

particolarmente innovativo; inoltre segue i teologi mu‘taziliti e aš‘ariti 

nella loro descrizione della scienza e dei suoi aspetti induttivo e 

deduttivo283: 

                                                 

282 Per uno studio interessante sull’uso delle “prove razionali” nell’islam giuridico-

teologico in cui alla fine è comunque il naql a prevalere sul’aql cf. Turki, Abdel 

Magid, Argument d’autorité preuve rationnelle et absence de preuves dans la 

méthodologie juridique musulmane, Studia islamica, n° 42 (1975), 59-91. 

283 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 190. Non è un caso che l’autore usi il termine ‘ilm e 

non ma‘rifa dato che “le ‘ilm en islamologie a communèment Dieu pour objet ou du 

moins pour but final, il revêt une allure de transcendance intellectualisée et a, pour 

corollaire, la notion de certitude intime ou conviction propre à la foi” mentre “la 



115 

 

F��K	8 �1 �X8	N ]Q ����	 `Z�
9�� ¹�%�� $%�
�	8 �Z��1 $;���� 
[…] .����	8 ����	 �� �1 �%� �� L�	 (1 ¹$~���	 e%W#�	8 (1 ¹
J�/�	 

(=&9	8 (1 ¹"3&9	 Z!8 ��� t��2 :��� 7	�02	 ���8 ���3M	 .�1h� 
��� 7	�02a	 Z_� �1 �7�� F!	
�� `Z;��	 .Z!8 >��ZD :i� �!�� gY8 

�b	Z31 […]. �1�8 ��� ���3Ma	 F;H�0� �O�	 `a
3Ja	8.  

“Le prove evidenti giungono alla scienza mediante ciò che 

viene ad essere dimostrato e la prova è determinata dall’intelletto 

[…]. E la scienza, che ha luogo attraverso di esso [l’intelletto], è ciò 

che distingue il vero dal falso, il giusto dal corrotto, il possibile 

dall’impossibile ed essa si distingue in scienza induttiva e scienza 

deduttiva. Per quel che riguarda la scienza induttiva, essa procede 

mediante intuizione e ha due momenti: la percezione esterna e il 

dato coerente […]. Per quel che riguarda la scienza deduttiva, essa 

procede mediante l’osservazione e la dimostrazione”[284]. 

L’autore cerca quindi di spiegare il fenomeno religioso non 

come dato da accettare passivamente ma piuttosto da comprendere 

attraverso le adilla ‘aqliyya, “prove razionali”; la ragione è stata 

                                                 

notion de ma‘rifa met plutôt l’accent sur l’aspect subjectif impliqué par la 

connaissance” (Bernand, Marie, La notion de ‘ilm chez les premiers mu‘tazilites, 

Studia islamica, n° 36 (1972), 24-25). Binyamin Abrahamov, nel suo studio sulla 

teoria della conoscenza nell’ambito della teologia islamica, traduce ‘ilm d arūrī come 

'necessary knowledge' mentre ‘ilm muktasab come 'acquired knowledge' (cf. 

Abrahamov, Necessary Knowledge in Islamic Theology, British Journal of Middle 

Eastern Studies, 20, n° 1 (1993), 20-21). 

284 al-Māwardī A‘lām..., 1994, 33-34. Per “informazione coerente” abbiamo tradotto 

habar mutawātir e si intende la tradizione trasmessa da una serie ininterrotta di 

narratori. Al-Ğāhiz  è uno dei primi teologi mu‘taziliti di cui abbiamo traccia che 

tratta l’argomento delle prove della profezia e lo fa considerandole dipendenti 

dall’intelletto: “ 	8 $%�
��� (?&�1 $;��	$;���� (?&�1 $%�
� ” (cf. al-Ğāhiz , Rasā’il, 226). 
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infatti donata all’uomo da Dio stesso perché se ne potesse servire 

quale strumento esplicativo delle norme religiose: 

 �1h� 6�H���	 Z_� 6 �	 L��3H �� c%�=3�	 ���H8 �� ¹
��3�	 �1�8 
I�3=9	 Z_� 6 �	 6�yH ]Q FWX ��_3�a	 �ZS8 �O�	 […] .�1�8 ��=�� 
"&��	 ��ZYh&� (&� ���H �3��~ (1 ¹$J��	 $;��	8 »8�w1 V ¹�_1	�3�	 
>Q8 C (=H "&��	 A~8�w1� V �H��S `Z;��	.  

“Mentre [la ragione] naturale è legata al taklīf [o 

disposizione legale] e alla pietà religiosa, [quella] deduttiva conduce 

alla correttezza del ragionamento e al vigore dell’osservazione […]. 

Per quel che concerne le prescrizioni coraniche, esse sono apprese 

per vincolo di obbedienza a Dio tramite gli inviati e l’intelletto ne è 

condizione, pur non essendo esse vincolate alle questioni 

razionali”[285]. 

3.2 CAP II: CONNAISSANCE DE DIEU 

Nel secondo capitolo della sua opera al-Māwardī afferma la 

possibilità per l’uomo di conoscere Dio con il metodo razionale della 

dimostrazione e deduzione: gli è possibile infatti attestare che il 

mondo è creato e non eterno; che il mondo ha un creatore eterno; che 

Dio è uno e nessuno può essere a Lui associato286. A proposito di 

                                                 

285 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 37. Con “prescrizioni coraniche” abbiamo tradotto 

"&��	 ��=��. 
286 Su questi argomenti cf. Wensinck, Arent Jan, Les preuves de l’existence de Dieu 

dans la théologie musulmane, Amsterdam, Koninklijke Academie Van 

Wetenchappen, 1936. 



117 

 

quest’ultimo aspetto l’autore si sofferma a rispondere alle varie tesi 

che potrebbero minare la dottrina dell’unicità di Dio287: 

I!�8 FHZG�	 (1 FH��39	 ]Q j���Q td
S �} �!
� :7ZD F&��8 
�
q <�	 (� 7Z�	 �w�	8 (� ¹F&�O�	 	 !8 
J�� […] >� 7Z�	 F&�O�	8 

a >�=/H >� �DZ=H &̂��� 8� �̂!Z�	 8� 2̂��� �_�%�8 ¹F�
. `
� ��� 
�&_�8
� […] .I!�8 �Z¼	 ]Q >� ����	 ]��b >�0%w�	8 ¹>���� ������ 

]��b $��� <�	 L��Y8 >	Z%�	 "���	 .>�0%w�	8 $��� �w�	 L��Y8 >	Z%�	 
7���	 […] .	Z���8 ����	 ]��b &̂��� >Q8 >�M d̂
S� […] .�1� �_��� ����	 
]��b &̂��� :��%�
� ��� �8
� ����K	 "d >� >Z=H ����	 ]��b "1 �1
S 
&̂��� […] .�1h� �7�#�	 
;� 	ZD�M $�S >� �#b t00�S p�9	 ��� 
(H� e%WX V 
%�Zb ����	 ]��b �Z�D8 ��%� �%�� ¹����	 ³ 		Z/�3Y V 

��%� 
�� �#b t00�S […]¹ `�;� $�	8� FH7Z0��	 >Q ��%� Z! ¹����	 
`�S8 $�	8� F�S��%�	 �DQ (�	 ¹����	 `�S8 $�	8� F%D�=�9	 […] >Q ����	 ]��b 
�!Z� 
�	8 Z! F��� �%D�S� […] :�ZS� �K	 Z!]288[ j	 �	 �ZS�8 (�a	 

Z! F&�=�	 �ZS�8 �87 �
;�	 Z! ��%�	 […] .�1� ��ZS :>Q ����	 ]��b 
�!Z� 
;� ���� ��� �8
� �!	Z'	 `�W3J�� >� >Z=H R
;�	 �̂!Z�	 .�1	8 
��ZS :�DQ F��� �%D�S� >�� �!Z��� X̂�U4��¹ 	Z��S  %�G3��� 	Z�31	8 (1 

¹
%�Z3�	 
S8 ���� ��� >� R
;�	 
�	8.  

                                                 

287 Tra i movimenti eterodossi l’islam eredita anche quelli contro cui lo stesso 

cristianesimo aveva combattuto come le sette dualiste tra cui i manichei (su questo 

argomento cf. Hamilton, Janet – Hamilton, Bernard, Christian Dualist Eresie in the 

Byzantine World (c.650-c.1450), Manchester, Manchester University Press, 1998; 

invece per uno studio sulle controversie tra l’islam e le sette dualiste cf. Guidi, 

Michelangelo (tr. e cura di), La lotta tra l’islam e il manicheismo. Un libro di Ibn al-

Muqaffa‘ contro il Corano confutato da al-Qāsim ibn Ibrāhīm, Roma, Accademia 

Nazionale dei Lincei, 1927); i zoroastriani (per uno studio storico religioso su ciò cf. 

Foot More, George, The Zoroastrianism, The Harvard Theological Review, 5 n° 2 

(1912), 180-226). 

288 Z! è omesso nell’edizione del 1988. 
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“I Dualisti credono nell’esistenza di due elementi eterni: la 

luce e la tenebra; la prima crea il bene e la seconda il male. Ma ciò è 

falso […] poiché entrambi non cessano di essere un corpo, una 

sostanza o un accidente, ed entrambi sono creati. Ciò è prova della 

loro contingenza. […] I Zoroastriani credono che Dio e il demonio 

sono due autori, Dio lo è del bene creando gli animali utili, mentre il 

demonio lo è del male creando quelli feroci. […] E fanno di Dio un 

corpo pur essendo eterno. Il fatto che essi fanno di Dio un corpo è la 

nostra prova della creazione dei corpi che non permette che Dio, con 

la sua eternità, sia un corpo. […] Per quel che riguarda i Cristiani, 

questi, prima che Costantino si convertisse al cristianesimo, 

credevano correttamente al tawh �īd e alla profezia di ‘Īsā, mentre 

dopo la conversione di Costantino presero posizioni diverse su ‘Īsā: 

[…] per i nestoriani ‘Īsā è Dio; per i giacobiti ‘Īsā è figlio di Dio; per 

i melchiti […] Dio è una sostanza e tre ipostasi: […] quella del padre 

sua propria, del figlio che è la parola e dello spirito santo che è la 

vita. Per quanto riguarda il fatto che Dio sia una sostanza abbiamo 

già dimostrato il carattere creato delle sostanze ed è impossibile che 

l’eterno sia una sostanza; e quando dicono che Dio è tre ipostasi e le 

rendono persone, allora parlano di Trinità e si allontanano dal 

tawh �īd, e noi abbiamo già dimostrato che l’eterno è uno”[289]. 

                                                 

289 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 46. 47-48. 49-50. Circa la presenza delle varie 

correnti all’interno della comunità cristiana orientale esse si dividono 

sostanzialmente sulla dottrina cristologica: tutte sostengono la vera natura umana e 

divina di Cristo ma ciascuna è tesa a enfatizzare maggiormente uno dei due aspetti. I 

movimenti si distingueranno in: monofisiti (copti, armeni e siriani dell’ovest o 

giacobiti), in nestoriani e melchiti (bizantini e maroniti) (cf. Khalil Samir, Samir 

Christian Arabic Literature in the ‘Abbasid Period, in Religion..., 451). Per un 

chiarimento sulla distinzione storico-linguistica di questi movimenti cristiani cf. il 

primo capitolo del libro di Joseph, John, The Nestorians and Their Muslim 

Neighbors. A Study of Western Influence on Their Relations, Princeton, Princeton 

University Press, 1961, 3-21. Molto interessante su questo argomento la traduzione e 
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3.3 CAP III: DISPOSITION LÉGALE 

Il terzo capitolo, dedicato al taklīf290 o “disposizione legale” 

viene diviso da al-Māwardī in due parti: 

�1 L��b �;¤ (1 �1� F��0� :�8 (� F%#�1 .�1 L��b vZ;¤ ����� 
1( �H
;b vZ;�	 �H�;b8 �Z;��	. 

“Ciò che riguarda il diritto divino di imporre l’obbedienza e 

proibire la disobbedienza, e ciò che riguarda i diritti dei Suoi servi a 

stabilire i principi e a definire i vincoli legali”[291]. 

Per quanto riguarda i diritti degli uomini l’autore, a differenza 

dei mu‘taziliti292, considera necessario il fondamento divino che sta 

alla base della religione normativa: 

                                                 

lo studio sulla confutazione di al-Warrāq delle tesi dei nestoriani, giacobiti e 

melchiti riguardo la dottrina cristologica e trinitaria (cf. Thomas, David (a cura di), 

Anti-Christian Polemic in Early Islam. Abū ‘Īsā al-Warrāq’s “Against the Trinity”, 

Cambridge, Cambridge University Press, 1992). Cf. inoltre Sweetman Windrow, 

James, Islam and Christian Theology. A Study of the Interpretation of Theological 

Ideas in the Two Religions, I, Londra, Lutterworth Press, 1955, 18-32. 

290 Cf. Gimaret, Daniel, Taklīf, in EI². “Le taklif est l’imposition par Dieu a l’homme 

d’un comportement dont ce dernier sera responsable devant Lui. […] Le taklif met 

l’accent davantage sur la relation entre Celui qui commande et celui qui est com-

mandé, sur la position de l’homme soumis a l’ordre et sur l’effet de charge qui en 

resulte pour lui. […] Le probleme concerne et Dieu et l’homme” (Brunschvig, 

Robert, Devoir et pouvoir. Histoire d’un problème de théologie musulmane, Studia 

islamica, n° 20 (1964), 7-8). 

291 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 55. 

292 Per questi la fede deve tenere in alta considerazione la ragione e la volontà, “la 

raison pour connaître les vérités fondamentales et la volonté pour agir 
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i%� V s��~ �w��	 >� 	Z;/3H ��� �_��#1 (1 <B s�	8 […] 
�_X�� ��� k�3Y	 "��9	.   

“Non fa parte dell’indole degli uomini accordarsi sulle cose 

di loro interesse senza un freno morale, a causa della loro bramosia 

per le cose diversamente utili”[293].  

Su questo argomento vengono riportate le opinioni dei 

mu‘taziliti, ash‘ariti e giurisperiti; va segnalato a questo proposito 

l’atteggiamento oggettivo e imparziale dell’autore che con prudente 

autonomia dialettica non preferisce mai esplicitamente una posizione 

rispetto all’altra: 

��W3J	8 F��3�9	 >K �%� �̂H��b� ¹�	ZG�� C8 ��W3�H FH��4K	 
�DK F%#�9�� |��1 ��;��� […] .6 ��� �%�� �GM� )�_;/�	 :�D� g3�1 

e�XK�� >K �Z#;9	 �� F�/1 �����	 .I!�8 LH�� (1 )�_;/�	 t&�=39	8 
]Q �D� kZSZ1 ��� F�%w1 ����	 ]��b (1 FW�#1 �!<B8 �DK 1p�� �_�%&'.  

“I mu‘taziliti lo approvano perché in esso c’è un’allusione 

alla ricompensa; mentre gli ash‘ariti non lo approvano perché con la 

disobbedienza c’è un un’allusione alle punizioni […]. Per molti 

giurisperiti esso è considerato il più adatto (migliore) poiché il suo 

scopo è vantaggioso agli uomini; un gruppo di giurisperiti e 

mutakallimun affermano che esso sta alla volontà di Dio come un 

possibile bene poiché egli è il possessore di ogni beneficio”[294]. 

                                                 

conformément à ces vérités” (Nader, Albert N., Le système philosophique des 

mu‘tazila. Premiers penseurs de l’islam, Beirut, Éditions les Lettres Orientales, 

1956, 295). 

293 Ibid., 56. 

294 Ibid., 56-57.  
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3.4 CAP IV: CONFIRMATION  
DES PROPHÉTIES 

Il quarto capitolo, il più lungo e interessante dell’opera, 

esamina in modo approfondito l’attestazione delle profezie: gli uomini 

adombrati dalle passioni non riescono a discernere il bene dal male; 

Dio quindi invia loro i profeti con leggi e ammonimenti. Secondo al-

Māwardī, quanti non riconoscono le missioni profetiche possono 

essere classificati in tre gruppi: 

�
W�1 FH�!� >Z�Z;H �
;� C���	 <�
b8 "���0�	 […] .F}	�� 
�
�Z1 >Z�Z;H �8
¤ C���	 >8
Wu8 FG�� $J��	 >Z�0�H8 j	Z��	 […] .
F/J�� a >8�!�O3H `�0��� j	Z��	 V ¹�!�O�	 �!8 �!Z�0�1 V L%;� 
��ZS […] .c�3Y	8 (1 $0�� j	Z��	 V F�� ���0�Q.   

“Gli atei materialisti che credono nell’eternità del mondo e 

nel regime della natura […]; i barāhima atei che credono nella 

creazione del mondo ma negano la missione degli inviati e 

disconoscono le profezie […]; i filosofi che disconoscono le 

profezie, non apertamente ma mediante le loro argomentazioni. 

Coloro che disconoscono le profezie si distinguono tra loro per le 

cause o ragioni che ne adducono”[295].  

                                                 

295 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 66-67. Nella letteratura islamica il termine barāhima 

sta a significare una setta idealmente legata a origini indiane con influenze buddiste 

(cf. Palacios, Asìn Miguel, Abenhazam de Cordoba y su Historia critica de las ideas 

religiosas, II, Madrid, 1928, 182). Secondo la Stroumsa nella letteratura arabo-

cristiana pre-islamica non si trova menzione dei barāhima e molto probabilmente 

perché la questione ha riguardato l’impatto che sull’islam ebbe l’incontro con le 

religioni indiane. Ma è strano che l’argomento sia assente anche nella letteratura 

arabo-cristiana post-islamica, e forse perché essi erano considerati parte 

dell’eresiologia islamica. Su questa tematica cf. Stroumsa, The Signs..., 1985. 
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I principali motivi che spingono i negatori delle profezie al 

loro disconoscimento vengono ad uno ad uno elencati e confutati. 

Questo metodo dialettico di al-Māwardī lo distingue dai mu‘taziliti 

che non mettono in discussione, come già accennato, la veridicità 

della profezia, dono della provvidenza divina riconosciuto con 

certezza dall’intelletto296. Per riconoscere la veridicità della profezia 

l’autore elenca alcuni elementi: essa garantisce la conoscenza di Dio; 

reca la promessa di un premio e di un castigo instaurando armonia nel 

creato e assunzione di verità; si avvale della custodia e conoscenza di 

alcuni misteri divini arrecando un vantaggio che esula dalla ragione; 

assicurano la salvaguardia della religione297. La legittimità dei profeti 

e della loro missione è attestata mediante gli atti di culto (‘ibādāt); 

inoltre essi sono inviati da Dio, tramite la mediazione di un angelo298, 

con un messaggio per il loro popolo299. Riguardo alle modalità di 

ricezione del messaggio divino da parte del profeta, al-Māwardī 

elenca e confuta le diverse opinioni discordanti dalla sua: profezia 

tramite ispirazione (ilhām) e non rivelazione (wah �ī); profezia 

                                                 

296 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 195. “Tout l’effort de la tradition ash‘arite sur ce 

point sera donc de défendre le libre choix de Dieu et contre l’obligation morale des 

mu‘tazilites et des shī‘ites, et contre la nécessité physique des falāsifa” (Anawati, 

Chehata Georges – Gardet, Louis, Les grands problèmes de la théologie musulmane. 

Essai de théologie comparée. Dieu et la destinée de l’homme, Parigi, Librairie 

Philosophique J. Vrin, 1967, 164). 

297 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 70-71. 

298 “La présence testimoniale et l’assistance d’un Ange sera très vite considérée 

comme nécessaire pour qu’il y ait une réelle révélation prophétique (wah �ī)” 

(Anawati – Gardet, Les grands..., 154). 

299 “Le prophète est responsabile de l’exactitude mot-à-mot du message transumi: il 

en est le témoin et le premier fidèle” (ibid.). 
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determinata da acume intellettuale, dono di Dio per giungere alle 

verità delle questioni dottrinali; etc.300. Per al-Māwardī invece la 

veridicità della profezia, fondata sulla rivelazione301, richiede tre 

condizioni:  

�!
�� :>� >Z=H :�
1 �Z��	 ��� j�/X �Zu >� >Z=H A�!y1 
�� v
#� �3n� 7Z_�8 ���� `�&M8 ¹���� >�� �7Z3�	 ¹T;D 8� �_� �1 

¹� M C �u >� $!yH �Z��� […] .»�w�	8 f�G�	 :[…] >Z=3� F%!��1 
`���¬� ¹F%��	 ���%� ��� �1 […]¹ >Z=H8 �n�9	 A�%�� ��� ¹�3S
X 
�FS
X8 A�%�� ��� FWX �bZ�D .»�w�	8  ��G�	 :>� >�;H �n�9�� �Z�� 
¹�Z��	 >�� C >�3;H ��n�9�� ¹�Z�� C �#H 7Z_O� ��n�9	 %̂�D�¹ >K �n�9	 
`
H ��� v
X �Z�
�	 […] .>�� �
;b 7Z_� �n�9	 ��� �Z�� �Z��	 
>�M �̂%Jhb� ���Z�.  

“La prima condizione è che chi sostiene di essere profeta 

deve possedere delle qualità che lo abilitino ad essa, quali un 

linguaggio corretto, una virtù manifesta e uno stato perfetto; se lo 

coglie l’imperfezione o la menzogna, non può essere abilitato alla 

profezia[302] […]. La seconda condizione è che, […] poiché il 

miracolo sia conforme all’azione divina e si sappia che esso derivi 

da Dio […], esso sia una prova della veridicità profetica e questa 

della sua autenticità. La terza condizione è che, poiché il miracolo 

dimostra la veridicità della chiamata profetica, questa si accordi col 

miracolo e se ciò non accade questi non è profeta alla 

                                                 

300 Cf. ibid., 72-74. 

301 “La descente du wah �ī […] est ce qui constitue en propre un homme comme 

prophète”(Anawati – Gardet, Les grands..., 177). 

302 Ibid., 77. 
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manifestazione del miracolo […]. E se questo precede la chiamata 

profetica esso diventa fondamento della profezia”[303]. 

Solo se correlato all’annuncio il miracolo che comprova la 

profezia assume valore. Il suo significato viene così esplicitato: 

	�Q8 ND�M ��n�� )�%�DK	 ��� ¹�_@� Z!]304[ �n�9	 `	
�	 ��� 
¹�_S
X �n�9�� �1 v�Y ���� �w��	 (1 `��Y a s�03�b aQ �7
;� F%�Q. 

“Se si tratta di prove di profeti verso i loro popoli allora è il 

miracolo che dimostra la loro veridicità. Il miracolo, che non è 

possibile se non per potenza divina, è ciò che infrange le abitudini 

normali dell’uomo”[305].  

Non tutti i miracoli sono accettabili in quanto tali: ad esempio 

non sono da considerarsi miracoli gli eventi straordinari allestiti da 

prestigiatori o bugiardi, fra i quali al-Māwardī, fedele alla tradizione 

islamica, include anche l’apostolo cristiano Paolo, accusato di aver 

alterato il significato originario del messaggio di Gesù definendolo 

figlio di Dio306:  

                                                 

303 Ibid., 78. 

304 :! nell’ed. del 1988. 

305 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 79. Questa definizione di miracolo è in “parfaite 

cohérence avec les présupposés de l’ash‘arisme” (Anawati – Gardet, Les grands..., 

195). 

306 Cf. ibid., 82-83. Cf. al-Ğāhiz , Rasā’il, 252. Per uno studio completo sulla figura 

di Gesù nell’islam cf. Zwemer, Samuel Marinus, The Moslem Christ. An Essay on 

the Life, Character, and Teachings of Jesus Christ according to the Koran and 

Orthodox Tradition, Londra, Oliphants Ld., 1912; Roger, Arnaldez, Jésus dans la 

pensée musulmane, Parigi, Desclée, 1988. 
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“Zaratustra e Paolo giunsero con segni sorprendenti che 

però non sono prova della loro veridicità nell’arrogarsi la missione 

profetica […] essi stessi infatti smentirono quanto sostenevano di 

Dio. Ciò prova la loro stoltezza, difatti Paolo professa che Gesù è 

Dio”[307]. 

L’autore elenca poi tre modalità legittime e riconosciute di 

chiamata alla profezia: senza intermediari, come accadde per Mosè308; 

tramite angeli intermediari309; o per visione in sogno come si verificò 

per Muh ammad310. Nel secondo caso si verifica che così come 

l’angelo funge da intermediario (wāsit a) tra il profeta e Dio, anche il 

profeta lo è tra l’angelo e il popolo; inoltre così come l’angelo 

annuncia al profeta il Corano e la rivelazione analogamente questi le 

trasmette al popolo: 

�1h� >´�;�	 ���%� p�9	 >� �H�yH ]Q `ZJ��	 F�%#� �O/� .i%�8 
p�&�� a8 `ZJ��� >� `
�H �O/�� ]Q ¹�<B >Z=H8 �1 �&�b (1 ��0�	 
`¸9	 _̂�Z31� ]Q `ZJ��	 ]Q8 �31� .�1�8 :�Z�	 	�Q (&�b A/%�=b� �1h� 8� 
:� […] .>� >Z=H #̂D� <B &3.¹$ q̂�X8� <B `8h31. 

                                                 

307 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 82-83. 

308 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 85. 

309 Cf. ibid., 86-87. 

310 Egli avrebbe detto: “Vi confermo una visione, vi confermo un h �adīt” (cf. ibid., 

88). 
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“Per quel che riguarda il Corano, è necessario che l’angelo 

lo consegni all’inviato così come esso va espresso; e né l’angelo né 

l’inviato possono modificare la sua espressione in un’altra, che è ciò 

che comprende la parola rivelata diretta all’inviato e alla sua 

comunità. Per quel che riguarda la rivelazione essa comprende il 

Taklīf (disposizione legale) fatto di ordini e proibizioni […] e 

contiene un messaggio sostenibile, chiaro e non soggetto a 

interpretazione allegorica”[311]. 

È chiaro come al-Māwardī segua un ordine logico nel trattare 

le manifestazioni della profezia, partendo dagli avvenimenti collegati 

alla chiamata e giungendo a quelli relativi alla missione attraverso la 

manifestazione dei miracoli. La nozione di messaggio implica che 

esso non sia menzognero o lasci solo implicito l’adempimento 

richiesto da Dio312. Il capitolo termina con la classica distinzione tra 

profeta e inviato313 partendo dalle parole del Corano che recita: «Non 

inviammo prima di te nessun messaggero e nessun profeta senza che 

Satana si intromettesse nella sua recitazione. Ma Allāh abroga quello 

che Satana suggerisce. Allāh conferma i Suoi segni. Allāh è sapiente, 

saggio»314. Come di consueto vengono elencate le opinioni dei diversi 

studiosi: secondo alcuni non c’è alcuna differenza tra profeta e inviato 

se non nel fatto che l’inviato è portatore della missione mentre il 

profeta dell’annuncio; secondo altri i due termini comportano una 

distinzione più marcata: l’inviato sarebbe colui cui gli angeli recano la 

                                                 

311 Ibid., 86-87. 

312 Cf. ibid., 90-91. 

313 Cf. Urvoy, Marie Thérèse, Profeti e profetologia, in Amir-Moezzi, Mohammad 

Ali (a cura di), Dizionario del Corano, Milano, Mondadori, 2007, 677. 

314 Cor XXII, 52.  
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rivelazione; il profeta invece colui che la riceve in sogno315. Al-

Māwardī considera necessaria la trasmissione del messaggio da parte 

del profeta anche a costo della propria vita: 

	�Q8 `�D :�Z�	 ��� ¹`ZJ��	 t�8 �� >�1� ®���	 C (=H �� 
�d
;b ¹�%�� a8 �<Yhb �� […] .>�� k�Y (1 £%��b �1 �1� �� �
4 ��K	 
[…]¹ �1�� �	®�� C8 (=H ��K	 7̂ �	 �� V ��3�	 ¹<Yh3�	8 >K )�%�DK	 

>Z/�=3H (1 `�&3�	 v�w9	.  

“Appena scende la rivelazione sull’inviato è giunto per lui 

il tempo della trasmissione senza né anticiparla né posticiparla […]; 

e se teme che la trasmissione gli imponga un forte rischio, […] egli 

deve annunciare e il rischio non può essere un pretesto perché lui 

abbandoni o rinvii, poiché i profeti hanno l’obbligo di sopportare la 

difficoltà”[316]. 

3.5 CAP V: CREATION DU MONDE 
ET GENEALOGIE DES PROPHETES 

Nel quinto capitolo al-Māwardī tratta il tema della creazione 

del mondo e dell’uomo317 e descrive l’origine e l’evoluzione della 

genealogia profetica. Conferma che il mondo ha settemila anni 

secondo quanto fissato dalla Torah e trasmesso dal Profeta in un h �adīt 

                                                 

315 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 93-94. 

316 Ibid., 94. 

317 Per uno studio approfondito e comparativo sul pensiero filosofico teologico della 

creazione del mondo cf. Wolfson, Austryn Harry, The Philosophy of the Kalam, 

Cambridge, Harvard University Press, 1976, 359-410. 
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debole: «La terra ha settemila anni, io mi trovo nel suo ultimo 

millennio»318; mentre il Corano recita: «In verità la scienza dell’Ora è 

presso Allah, Colui che fa scendere la pioggia e conosce quello che 

c’è negli uteri. Nessuno conosce ciò che guadagnerà l’indomani e 

nessuno conosce la terra in cui morrà. In verità Allah è il Sapiente, il 

Ben informato»319.  

Elenca quindi diverse opinioni, a lui note in ambito cristiano e 

musulmano, circa l’inizio della creazione; le confronta quindi col 

Corano: riguardo all’affermazione che la terra è stata creata il primo e 

il secondo giorno nel Corano è scritto: «Vorreste forse rinnegare Colui 

che in due giorni ha creato la terra [e vorreste] attribuirGli consimili? 

Egli è il Signore dei mondi»320; dinanzi a quanti sostengono che i cieli 

sono stati creati prima della terra il primo e il secondo giorno il 

Corano recita: «Stabilì in due giorni i sette cieli e ad ogni cielo 

assegnò la sua funzione. E abbellimmo il cielo più vicino di luminarie 

e di una protezione. Questo è il decreto dell’Eccelso, del 

Sapiente!»321; sulla tesi che il cielo vaporoso è stato creato prima della 

terra e poi dopo questa sono stati creati i sette cieli nel Corano si 

trova: «Poi si rivolse al cielo che era fumo e disse a quello e alla terra: 

“Venite entrambi, per amore o per forza”. Risposero: “Veniamo 

obbedienti!”»322.  

                                                 

318 Cf. ‘Abd al-Ra˙man Ab¥ Bakr ibn Mu˙ammad ±alal al-D•n al-Mißr• al-Suyūt ī 

al-⁄af‘• al-A¡‘ar•, al-Ğām‘ al-S �aġīr, 156. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 97. 

319 Cor XXXI, 34. 

320 Cor XLI, 9. 

321 Cor XLI,12. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 100. 

322 Cor XLI, 11. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 101. 
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L’autore entra quindi nel lungo dibattito sulla creazione di 

Adamo ed Eva: Adamo fu creato di venerdì, come ultima cosa, dalla 

polvere della terra; gli fu insufflata la vita e poichè si stava 

inselvatichendo gli creò Eva. Sulla creazione di quest’ultima si 

tramandano due tradizioni: creata allo stesso modo di Adamo323, 

oppure a partire dalla costola di questi; in merito a ciò il Corano 

recita: «Uomini, temete il vostro Signore che vi ha creati da un solo 

essere, e da esso ha creato la sposa sua, e da loro ha tratto molti 

uomini e donne. E temete Allah, in nome del Quale rivolgete l’un 

l’altro le vostre richieste e rispettate i legami di sangue. Invero Allah 

veglia su di voi»324. Dopo la creazione Dio insegna ad Adamo i nomi 

delle cose create nel luogo in cui viveva prima della caduta, cioè il 

paradiso; le opinioni su quest’ultimo sono divergenti: per alcuni esso è 

eterno e situato in cielo; per altri rappresenta un luogo di prova e si 

trova sulla terra325.  

Va sottolineato che la profezia di Adamo rappresenta solo 

l’inizio di una genealogia profetica:  

ND�M8 �Z�D ��´ �7Z#;1 �%��.  

“La profezia di Adamo fu limitata”[326]. 

A partire dalle varie fonti al-Māwardī segue l’evoluzione 

dell’intera genealogia profetica: successore di Adamo sarebbe stato 

                                                 

323 Cf. ibid., 102-103. 

324 Cor IV, 1. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 103. 

325 Cf. ibid., 104-105. 

326 Ibid., 106. 
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suo figlio Set o Šīt, ma circa la sua profezia e la sua chiamata vi sono 

discordanze: 

c�3Y	8 $!� ��3=�	 V �Z�D  %4 […] .L/b	8 $!� ��3=�	 �D� 
C (=H t�  %4 iH7�Q8 «D <B iH7�Q […] .ÂZY� (� �7�H Z!8 

iH7�Q […] Z!8 «D V]327[ `ZS "%� $!� $�9	 […] .`�S8 (1 ��� >� 
AG%4� i%� «� >� iH7�Q `8� )�%�DK	 […]. �ZD (� p9 (� Ä�4Z31 (� 

ÂZY� Z!8 iH7�Q Z!8 �Y´ «D  �� $�S >��Z0�	 ��� `ZS (1 ��� >� 
AG%4� «D. 

“La Gente del Libro differisce sulla profezia di Set […]. 

Essi concordano che tra Set e Idrīs[328] non ci sia stato altro profeta 

che Idrīs. Ahnūh ibn Yārid cioè Idrīs […] questi per le confessioni di 

ogni orientamento è un profeta. Chi sostiene che Set non sia un 

profeta dice che Idrīs è il primo dei profeti […]. Chi sostiene che Set 

è un profeta, considera Nuh [Noè] ibn Lamik ibn Matūšalih ibn 

Ahnūh (cioè Idrīs) l’ultimo profeta inviato prima del diluvio”[329].  

Dopo essersi soffermato sulla storia di Noè, parlando della 

costruzione dell’arca e del diluvio, l’autore segue l’evoluzione della 

genealogia profetica soffermandosi sulla missione di Abramo e poi, 

senza trascurare di menzionare il tempo di percorrenza tra un evento e 

l’altro330, passa a trattare la storia di Mosè con la narrazione della fuga 

dall’Egitto, nonché la sequenza dei profeti fino a Gesù: 

                                                 

327 ��� nell’ed. del 1988. 

328 In genere viene identificato con Enoch. 

329 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 108-110. 

330 Cf. ibid., 110-111. 
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 “Il primo profeta dopo Noè fu Abramo, […] e chiamava 

all’adorazione di Dio e al Suo tawh �īd; da lui nacque Isacco e da 

questi i gemelli Esaù e Giacobbe. […] Il primo profeta della casa 

d’Israele fu Mosè e l’ultimo fu Gesù. Infatti da Giacobbe […] fino a 

Mosè la profezia fu limitata[332]. […] I profeti [che vissero] tra Mosè 

e Gesù furono: Isaia, Ezechiele, Daniele, Elia, Eliseo, Giona, 

Zaccaria e Giovanni”[333]. 

Al-Māwardī inoltre cita Wahb ibn Munabbih (34-101/654-

719)334 il quale avrebbe sostenuto che i profeti sono 

centoventiquattromila; trecentoquindici di essi sarebbero inviati e tra 

questi ultimi cinque ebrei (Adamo, Caino, Enoch, Noè, Abramo) e 

cinque arabi (Hūd, S ālih , Ismaele, Šu‘ayb e Muh ammad). Il capitolo 

termina con il racconto dei Compagni della caverna335 e del sapiente 

Luqmān336. 

                                                 

331 LWJQ nell’ed. del 1988. 

332 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 111-112. 

333 Ibid., 116. 

334 Cf. Khoury, Raif Georges, Wahb ibn Munabbih in EI². 

335 Cf. al-Buhārī, Les traditions islamiques, II, tradotto e curato da Houdas, Octave e 

Marçais, William, Parigi, Imprimerie Nationale, 1906, 527-528. Una lettura 



132 

 

3.6 CAP VI: PROPHETIE DE MUH AMMAD 

Il sesto capitolo è dedicato alla profezia di Muh ammad. 

L’autore, pur dedicando il capitolo a quanti l’attestano, risponde alle 

accuse di quanti la negano: agli ebrei che sostengono che accettarla 

significherebbe abrogare la legge di Mosè337, egli risponde che anche 

quest’ultimo ha abrogato le leggi precedenti. A quanti affermano che 

Muh ammad sia il profeta esclusivo del popolo arabo, al-Māwardī 

replica che pur essendo stato riconosciuto come profeta dagli arabi, 

Muh ammad è il sigillo dei profeti dell’umanità, latore di una missione 

rivolta al mondo intero. Quanti sostengono che Muhammad sia un 

profeta antinomista sono in torto: egli respinge l’abrogazione della 

legge e invita alla legittimazione di essa338. A coloro che osservano la 

mancanza di miracoli sorprendenti di Muh ammad che avvalorino la 

sua profezia, come si verifica invece per Mosè e Gesù339, l’autore, in 

linea con la teologia islamica classica, ribadisce che l’i‘ğāz del Corano 

                                                 

filosofica di questo racconto, presentato nel Corano XVIII, è data da Campanini, 

Massimo, La Sūrah della Caverna. Meditazione filosofica sull’unicità di Dio, 

Firenze, La Nuova Italia editrice, 1986. 

336 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 117-118. Luqmān è la figura leggendaria di un 

saggio uomo abissino della casa di Israele vissuto al tempo di Davide e a cui sono 

attribuite numerose sentenze morali, e che secondo alcuni è profeta (cf. Heller, 

Benjamin – Stillman, Norman Arthur, Luqmān in EI²). 

337 Cf. ibid., 119-120. 

338 Cf. ibid., 120-121. Sulla questione dell’abrogazione della legge mosaica e 

cristiana cf. Anawati – Gardet, Les grands..., 216-218. 

339 Cf. ibid., 121. 



133 

 

è il miracolo più sorprendente in assoluto340, e in quanto tale 

sufficiente per la veridicità:  


S8 �_� V �Z�D 
&. ��X ����	 ]��b �%�� 8��J �!�GM� "1 �1 
�_1
;b (1 7	 DQ �_�8 �ª (1 ¹7��´ L;�8 �ª (1 7��Y� j7�#� ���]341[ 
j	Z��	 �̂�n�Q	¹ �_W28�8 F;H�~ �̂�%31	8	¹ �!�GM�8 
̂%Hhb	 %̂�Q� 
̂��b8	 
%̂��4�¹ �_;b �!
!	Z4 (1 (H�� ¹
D��8 ��8 �_��a� (1 �M�D 
���8.  

“Nella profezia di Muhammad sono apparsi molti miracoli 

preceduti da ammonimenti, e manifestati da segni, e accertati da 

notizie, si da divenire la più universalmente riconosciuta per il 

carattere prodigioso, la più chiara tra esse per metodo e 

discernimento, la più ricca per conferma divina e pratica religiosa 

prescritta dalla legge. Le sue testimonianze hanno vinto gli 

oppositori e gli ostinati e i suoi segni hanno confutato gli 

apostati”[342].  

Al-Māwardī, dopo aver accennato brevemente alle virtù di 

Muh ammad pur essendo considerato semplice analfabeta, sostiene che 

le argomentazioni fin qui esposte sono più che sufficienti ad attestarne 

la profezia; esprime tuttavia il suo intento di proseguire il discorso 

solo per smentire con più certezza ogni oppositore:  

                                                 

340 “La preuve apodictique de la mission de Muhammad, et preuve qui a valeur 

absolue, est le Coran lui-même, Telle est la doctrine courante aussi bien du kalām 

que des 'pieux Anciens'” (Anawati – Gardet, Les grands..., 218). 

341 ���� nell’ed. del 1988. 

342 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 122. 
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p���8 	 ª 
̂!�4	 Z� �D�#3S	 ¹�%�� �̂�n�8� Z� �%/3M	 �� .
(=�8 �M J (1 �b	�n�1 ��Y�/�	 �%!	��8 ¹FW2	Z�	 �1 ��H $M ¹
��� 
¶
#H8 $M 
D��1. 

“Se ci limitassimo a ciò, ti basterebbe questa come 

testimonianza, e se ci accontentassimo di ciò, [ti basterebbe questa] 

come prova; ma menzioneremo i suoi miracoli grandiosi e le sue 

argomentazioni chiare e ciò confuta ogni miscredente e distoglie 

ogni oppositore”[343].  

A questo punto del libro al-Māwardī spiega il metodo che 

intende adottare nel prosieguo del suo lavoro e sottolinea che il suo 

testo non intende spiegare la biografia di Muh ammad ma, pur 

attingendo da essa, dimostrare la veridicità della sua profezia344: 

�!�M J8 �̂	Z��� F�#/1 �̂�D�8� ��%&31 >Z=3� eX� D̂�%��¹ e28�8 
D̂�!���¹ �_;��8 F;������ R
;3�	8) ��n�Q >´�;�	 (�DK $X� ¹�F��4 

s�Z3�18 ¹�3��J7 […] (=�8 	 ! ��� ��n� �3��J�� i%�8 ��w� 
�b<�� I�Z� �r	
3�	 ¹�_#Yh� ³ �M� �b<J ��� �_�%b�b.  

“E menzioneremo i miracoli in capitoli separati e parti 

distinte, per essere più precisi nell’esposizione e più chiari nella 

dimostrazione. Il più veritiero di essi per priorità e precedenza è 

i‘ğāz al-Qur’ān, perché esso è la fonte della Sua šarī‘a e il 

“ricettacolo”[345] della Sua missione. […] Questo è il capitolo delle 

                                                 

343 Ibid., 123. 

344 Difatti l’autore in linea con l’opinione teologica più comune ammette che “aucun 

de ces miracles pris à part ne peut être considéré comme objet de foi nécessaire” e in 

oltre “ils reçoivent […] comme une valeur corroborative du miracle type qu’est le 

texte du Coran” (Anawati – Gardet, Les grands..., 222). 

345 Cf. Cor XI, 8. 
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prove della sua missione e non è la spiegazione della sua biografia, 

quindi è necessario iniziare con la cosa più specifica, per poi 

menzionare la sua biografia in modo sistematico”[346]. 

3.7 CAP VII: INIMITABILITÉ DU CORAN  

A partire dal settimo capitolo sono menzionati tutti i generi di 

miracoli che la tradizione islamica attribuisce a Muh ammad: il primo 

e più sbalorditivo con cui egli è stato chiamato alla profezia è il 

Corano stesso:  

s
#� �%� �3��J�� TY8 ���n��� (1 "%� ��J7.  

“Grazie ad esso ha proclamato la sua missione e si è 

distinto da tutti gli inviati per l’i‘ğāz”[347]. 

Secondo l’autore i miracoli si differenziano a seconda del 

contesto culturale dei destinatari e della loro capacità di comprensione 

dell’evento miracoloso. Interessante è a questo proposito il confronto 

con Mosè e Gesù: 

>K �JZ1 �%�� ����	 t�  �� V �#� ��W��	 T̈Y (1 L�� 
�W��	 […] �̀ ��8 $M ���M . ��8 ��%� �%�� ����	 V �#� ¹I0�	 
TU� (1 )	��Q ¡1��	 )�%�Q8 �bZ9	 […] $!��8 $M I%�� .�98  �� 
&. 
��X ����	 ]��b �%�� ��J8 V �#� F��#/�	 FB���	8 TY >´�;��� V 
���uQ ���n�Q8 .[…] >�M8 V E� $%�	�JQ (1 �ZS �JZ1 ��%�8 ���� 

                                                 

346 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 123-124. 

347 Ibid., 125. 
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�8��B8 �DK C $;H �_� �1 >8
H (1 ��M ¹(�W3�1 8� ��/3�H (1 ¡�1 
�=3�1 .[…] ����	8 ¶eX	 ���	 1̂�_��� �!¶
��8 D̂�!��� 
S 	8�=3�	 (1 

F��#/�	 ¹�_���� (18 f��9	 ¹�ª�B� (18 �	�¥	 ¹�_��� 	Z¶#�U� (1 �n�1 
>´�;�	 �\ `Z� �%� �_1�_�� $#b8 �%�Q �!����.  

“Difatti Mosè quando fu inviato nel tempo della magia, si 

distinse per aver aperto le acque del mare […] umiliando gli eretici; 

e Gesù fu inviato nel tempo della medicina e si distinse guarendo gli 

storpi e ridando vita ai morti […] turbando i sagaci. Quando fu 

inviato Muhammad nel tempo della purezza del linguaggio e della 

eloquenza, si distinse col Corano per il suo carattere conciso e la sua 

inimitabilità. […] Il popolo israelitico di Mosè e Gesù fu idiota e 

stupido poiché non trasmise [il messaggio] in maniera appropriata o 

[conservandone] il significato originale. […] Gli arabi invece sono 

stati il popolo più intelligente e il più acuto; escogitarono la più seria 

espressione linguistica, i significati più originali e la migliore etica. 

Così si distinsero per il miracolo del Corano e per il modo in cui 

sono stati capaci di comprenderlo”[348].  

Al-Māwardī si sofferma a descrivere l’inimitabilità (i‘ğāz) del 

Corano349 ed elenca venti caratteristiche tra cui: la purezza del 

linguaggio, la brevità e perfezione del contenuto; l’elevatezza della 

prosa rimata; la molteplicità dei significati; le ineguagliabili 

conoscenze che contiene; le inconfutabili prove del tawh �•d; gli 

avvenimenti dei secoli passati e le narrazioni delle comunità 

precedenti; la scienza del mistero (‘ilm al-ġayb letteralmente “scienza 

                                                 

348 Ibid., 126-127. Cf. al-Ğāhiz , Rasā’il, 278-279. 

349 Sul miracolo del Corano argomento connesso alla discussione sulla sua natura 

creata o increata cf. Wolfson, The Philosophy..., 235-278. Sulla superiorità 

linguistica del Corano usata come elemento apologetico cf.Gilliot – Larcher, Pierre, 

Language and Style of the Qur’ān, in EQ, III, Leyde, Brill, 2003, 109-135. 
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di ciò che è nascosto”); i segreti dei cuori noti solo a Dio; l’eloquenza 

insolita abbinata a semplicità di stile. Il Corano inoltre, trasmesso con 

espressioni rivelate, risulta ovviamente anche secondo al-Māwardī 

definitivo rispetto alla Torah e al Vangelo: 

�	��8 `ZJ��	 ]Q F1K	 ¹��G\ ��� ��UH �%� ¹Ç/� 8a $3Y	 �%� 
¹¡�1 a8 <�b �� ¹I%b�b […] �&3�b �� 7�#�K	 ��� �3�M�4 .[…] >�� 
�	7Z3�	 �;�� ����	 ]��b �_%D��1 ]Q �JZ1 �%�� ¹����	 �!�M � �O/�� g�8 
�_� �1�=� .[…] �1�8 $%��	 Z_� �1 gY� �� ��%� �%�� ����	 (� ��7 
(�8 ¹��/D ��&n� �b 1�b �_��/�h� ��8�Z� �̂�3M� 	Z�31.  

“E il Profeta lo ha portato al suo popolo tale e quale, senza 

abrogare un’espressione o compromettere un significato o cambiare 

l’ordine; […] e perdura nei secoli allo stesso modo. […] Mentre per 

la Torah, Dio riferisce il suo significato a Mosè e questi la cita con il 

suo linguaggio e la espone con la sua parola. Invece per il Vangelo, 

esso è quanto ha comunicato Gesù sul suo Signore e su se stesso, ma 

i suoi discepoli lo hanno raccolto con le loro espressioni rendendolo 

un libro recitato”[350].  

Il testo prosegue nell’elencazione delle caratteristiche 

dell’i‘ğāz: la correlazione fra significati eterogenei e simili nei 

differenti capitoli; la diversa lunghezza dei versetti che non incide 

sulla regolarità dello stile; la ridondanza della recitazione che non 

inficia la purezza espressiva; la comprensibilità per i parlanti altre 

lingue; la massima elevatezza linguistica; la dissuasione verso gli 

oppositori351. 

                                                 

350 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 142-143. 

351 Cf. ibid., 143-152. 
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Dimostrato in tal modo che il Corano è il miracolo per 

eccellenza donato a Muh ammad352, al-Māwardī ribadisce che questi 

entra dunque a pieno titolo nella genealogia profetica: 

	��� N�� ��n�Q >´�;�	 (1 � ! �Z�Z�	 ¹�_�M eX >� >Z=H $M 

�	8 �_1 �̂n�1	¹ 	��� "� >´�;�	 ¹�!���J >�M ���n�Q �_S� ���n�8 
¹�_�� 7�X8 L�/M �W��	 )�%�Q8 ¹�bZ9	 >K 7	
1 Fn�	 V ��n�9	 ��uQ �1 

a "%03�H L��	 ¹��G1 )	ZJ >�M &̂��� �̂�3©�¹ 8� 1̂��� �̂
3�1�¹ 8� 2̂��� 
�}Z31.  

“Se l’i‘ğāz del Corano è confermato da questi aspetti, è 

giusto che ciascuno di essi sia un miracolo. E se il Corano li 

raccoglie tutti, il suo i‘ğāz è più inconfutabile e le sue prove più 

evidenti, proprio come [i segni della] divisione delle acque del mare 

e [della] resurrezione dei morti[353], poiché la prova consistente del 

miracolo sta nell’impossibilità di essere prodotto dalle creature; sia 

che si tratti di una sostanza da inventare o di un corpo da creare, o di 

una qualità da immaginare”[354].  

Alla fine del capitolo l’autore insiste sul fatto che la fonte del 

Corano è Dio: 

Z�� �	7� `ZJ��	 >� `Z;H ��G1 C 7
;H �%�� �DK (1 �w��	 .aQ >� 
�
d ����	 ]��b >Z�� �1 <#%� 7̂��S	 ¹�%�� �̂n�18	 �� Z� C c�H >´�;�	 ]Q 
����	.  

                                                 

352 “La réponse la plus habituelle fait dépendre l’ i‘ğāz et de la composition, et de 

l’éloquence du Coran” (Anawati – Gardet, Les grands..., 220). 

353 I due miracoli alludono chiaramente agli episodi biblici della divisione delle 

acque del mare compiuta da Mosè (Esodo 14, 15-31) e della resurrezione di Lazzaro 

compiuta da Gesù (Giovanni 11, 1-44).  

354 Ibid., 153. 
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 “Se il Profeta avesse voluto dire qualcosa di simile, non ci 

sarebbe riuscito perché è un essere umano. Se Dio non gli avesse 

concesso il suo aiuto ed egli fosse divenuto in grado di farlo e [non 

gli conceda] un miracolo il Corano non sarebbe stato fatto risalire a 

Dio”[355].  

Di conseguenza l’obbedienza al Corano è un dovere 

necessario: «O voi che credete, obbedite ad Allāh e al Messaggero e a 

coloro di voi che hanno l’autorità. Se siete discordi in qualcosa, fate 

riferimento ad Allāh e al Messaggero, se credete in Allāh e 

nell’Ultimo Giorno. È la cosa migliore e l’interpretazione più 

sicura»356. 

3.8 CAP VIII: INFAILLIBILITÉ  
DU PROPHÈTE 

Nell’ottavo capitolo al-Māwardī sostiene che l’i‘ğāz del 

Corano è comprensibile mediante dimostrazione: 

>Z=H ��n�Q >´�;�	 AM7
1� �~	Z��� F�S�G�	 �̂=/b	 Aaa
3J	8 […] 
>Z=%� 
%���	 7̂Z_;1	 �}Z� �D�%�8]357[¹ I%���	8 �̂Zn.� �&_/� �%�8¹�D >K 
$=� LH�� (1 ���	 A;H�~� :! �_%�� ¹��S� ��8 � ��. 

“L’i‘ğāz del Corano è comprensibile agli spiriti acuti 

mediante un ragionamento e una dimostrazione. […] Mentre lo 

                                                 

355 Ibid., 155. 

356 Cor IV, 59. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 156. 

357 �D�%� nell’ed. del 1988. 
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stupido viene sopraffatto dalla sua fantasia e dalla sua incapacità, 

l’intelligente viene confutato dalla sua comprensione e dalla sua 

eloquenza, poiché per ogni tipo di persone c’è un metodo a loro più 

proprio, e a loro più attraente”[358].  

Successivamente vengono riportati alcuni episodi riguardanti i 

nemici di Muhammad all’inizio della sua predicazione come Abū 

Lahab359 e Šayba ibn ‘Utmān ibn Abī Talh a360, che furono costretti a 

desistere grazie all’inviolabilità/impeccabilità (‘is ma) miracolosa del 

Profeta361: 

(&� �b	�n�1 :�3&#� (1 ��	
�� �!8 �'	 </��	 .�
��	8 <G=�	 
�!8 ��� ¦� L� �¹�%� 
4�8 I�~ ��/�]362[¹ Z!8 �_%� $J�3�1 �!�S 

                                                 

358 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 157-158. 

359 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, tradotto da Guillaume, Alfred, Oxford, 

Oxford University Press, 1980, 159.161.170.191.195. 

360 Cf. Ibid., 569. 

361 al-Māwardī non si discosta dal senso comune in cui la teologia islamica ha 

interpretato l’‘isma generalmente tradotta con impeccabilità: “les mu‘tazilites 

avaient écarté toute possibilité pour le prophète de commettre de grandes et même 

de petites fautes qui entacheraient sa réputation. La première tendance ash‘arite au 

contraire fut de n’admettre l’impeccabilité du prophète […]. Par la suit, sous la 

double influence du shī‘isme et de la falsafa, tout un courant se fera jour pour 

affirmer l’impeccabilité du prophète” (Anawati – Gardet, Les grands..., 184); e la 

corrente hanafita puntualizza nel Fiqh Akbar II che “[art. 8] All the Prophets are 

exempt from sins, both light and grave, from unbelief and sordid deeds. [art. 9] 

Muhammad […] never committed a light or a grave sin” (Wensinck, The Muslim 

Creed. Its Genesis and Historical Development, Londra, Frank Cass & Co. Ltd., 

1965, 192). 

362 �%/� nell’ed. del 1988. 
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[…] �18 >�M �	� aQ F&#�� F%�Q �
�8 ����	 ]��b �ª �_;;W�  %� `Z;H :
"��Ë��	8 �p�&§#�H (1 ���	". 

“Tra i suoi miracoli c’è l’incolumità a lui concessa contro i 

suoi numerosi e abbondanti nemici che erano inaspriti verso di lui e 

desiderosi di eliminarlo ma lui era tra loro benevolo e aveva la 

meglio […] e ciò avvenne se non per incolumità che Dio altissimo 

gli aveva promesso e resa concreta là dove dice: «Dio ti proteggerà 

dalla gente»”[363].  

3.9 CAP IX: ŒUVRES MIRACULEUSES 
DU PROPHETE 

Il nono capitolo contiene la narrazione degli altri miracoli 

riportati dalla Tradizione a testimonianza della veridicità della 

profezia di Muh ammad364. In particolare vengono elencate qui le 

opere miracolose da lui compiute quali il far sgorgare l’acqua da un 

pozzo365, la guarigione di un lebbroso e quella di un cieco366, miracoli 

                                                 

363 Cor V, 67. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 158. 

364 A questo punto l’autore dedica il resto del suo lavoro all’agiografia dopo aver 

chiarito l’importanza teologica del Corano che, come miracolo profetico di 

Muhammad, “il suffirai, certes, à garantir sa mission, quand bien même feraient foi 

certains teste coraniques qui semblent écarter de lui tout pouvoir extraordinaire. Car 

ces textes ont pour objet non de nier ce pouvoir, mais d’affirmer que Muhammad est 

un homme, et rien qu’un homme. En fait, les traditions musulmanes enregistrèrent 

trés tôt toute une série de 'miracles' attribués au Prophète” (Anawati – Gardet, Les 

grands..., 221). 

365 Cf. al-Buhārī, Les traditions..., III, 1908, 144-145. 

366 Ibid., II, 524-525. 
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paragonati per somiglianza a quelli compiuti da Gesù e Mosè367. 

Interessante la spiegazione del significato e utilità delle azioni 

miracolose: 

>Q ����� ]��b 7
S ������ ¹Aa���� �&M 7
S �� 1̂����� Aa��´8 […] 
>Z=3� ������ �7Z#;1 ��� k�� ¹kZ�h1 
�8 k8��1 […] >Z&��%� >� 

�1 �!�8�� ��Y8 (� �_��� (1 `���� ����	 ]��b �_%� a (1 ¹������ >�� 
�!�_�� V �!
�� Ë̀ � ��� �X�#3Y	 ������ ]��b ��8� […] p� �� j7�X 
`���K	 ��n�9	 �
!�4 ��� FWX �Z��	.  

“Dio ha determinato per i suoi servi delle azioni, come ha 

determinato per loro un corpo e una fine; […] perché le loro azioni 

siano limitate all’uso abituale e al limite conosciuto [...] e sappiano 

che ciò che eccede e si allontana dalla loro abitudine proviene dalle 

azioni di Dio e non dalle loro stesse azioni. La manifestazione di 

queste azioni in uno di loro indica l’essere contraddistinti da Dio con 

l’esclusione degli altri; […] per questo le azioni miracolose sono 

diventate una testimonianza della veridicità della profezia”[368].  

Non tralasciando neanche la controversia su questo argomento, 

l’autore rivaluta i racconti trasmessi da singole fonti:  

>Q �	8�7 ���¥	 
S �Z��2� �%�Q V "� <GM 
S ¹�8
!�4 	Z�¢8 
�H8	7 ¹�ZS
#� C8 �Z� =H […] ��� 7��Y� j�78 (1 v�~ ¹4 7Z1�8 

¹��H��31 "31�� >� >Z=H �_�%� �̂ M�. 

“I trasmettitori singoli aggiungono qualcosa [al processo di 

attestazione delle profezie] in una raccolta abbondante che hanno 

testimoniato e hanno visto di persona e accertato e non lo hanno 

                                                 

367 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 173. 

368 Ibid., 167. 
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considerato falso[369]. […] Le notizie sono giunte in vari modi, e con 

questioni eterogenee ma è lungi considerarle nel loro insieme una 

menzogna”[370]. 

3.10 CAP X: EXPRESSIONS MIRACULEUSES 
DU PROPHETE 

Il decimo capitolo dimostra, a partire dal commento alla sura 

VI, 50, l’attendibilità dei discorsi di Muh ammad in quanto segni 

miracolosi e prova della veridicità della sua profezia: 

e#H8 (1 «�	 �Ë�X ����	 ]��b �%�� ��J8 V $M gY �DK (1 ����	 
]��b 5%Ì	 ���� �Z%��	 �&M `�S �%��" :Í$ÎS Ëa Î̀ ZÎS�� {�Î=�� 6§
§� �(§�	���Y §�Ë��	 
�a8 ����{��� �I%���	 �a8 Î̀ ZÎS�� �Î=�� :ÏDQ Ðp���1 Í>Q �"�b̈�� ËaQ �1 ���Z�H Ë�Q Í$ÎS Í$�! 

6ÑZ�3{��H ��&{�K	 �<§#���	8."  

 […] V8 ��ZS" :�a8 Î̀ ZÎS�� �Î=�� :ÏDQ Ðp���1 ">�H8hb :�}
�� :�D� 
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;H ��� �1 �n�H �� �����	 >Q8 j7
S �%�� F=��9	 .f�G�	8 :�DQ (1 

w��	¹� i%�8 )p�_\]371([ :/%� (� ��/D Z�B �7�#�	 V e%�9	 .[…] 
V8 ��ZS" :Í>Q �"�b̈�� ËaQ �1 ���Z�H Ë�Q ">�H8hb]372[ :�}
�� :(� �MgY� aQ 
�\ E��~� ����	 �%�� .f�G�	8 :(� $��� aQ �1 f�1� ����	 ��" .Í$ÎS Í$�! 6ÑZ�3{��H 

��&{�K	 �<§#���	8 "�%� �H8hb> :�}
�� :C���	 $!�'	8 .f�G�	8 :(1y9	 

                                                 

369 Ibid., 174. 

370 Ibid., 175. 

371 p�\ nell’ed. del 1988. 

372 >�H8hb è omesso nell’ed. del 1988. 
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¹���=�	8 N�G� �\ ��D7�S >� V `	ZSK	 ��n�1 `���K�M :ND�=�]373[ (1 
���� ¹�Z��	 j�H´8 $J��	.  

“[Ciò che viene] dal Profeta è attendibile in ogni racconto 

poiché ciò viene da Dio che conosce profondamente i misteri, come 

recita il Corano: «Non vi dico che possiedo i tesori di Allah e 

neppure che conosco l’invisibile, né vi dico di essere un angelo: 

seguo solo quello che mi è stato rivelato». Dì: «Sono forse uguali il 

cieco e colui che vede?»[374].  

[…] Sull’espressione “né vi dico di essere un angelo”, ci 

sono due interpretazioni: la prima, che egli non è in grado di fare ciò 

che gli uomini sono inabili a fare ma gli angeli ne sono capaci; la 

seconda, che egli è un uomo e non è un angelo, per negare il 

fanatismo dei cristiani sul Messia. […] Sull’espressione “seguo solo 

quello che mi è stato rivelato”, ci sono due interpretazioni: la prima: 

“vi comunicherò solo ciò che mi ha fatto conoscere Dio”; la 

seconda: “farò solo ciò che mi ordinerà Dio”. [Sull’espressione] 

“Sono forse uguali il cieco e colui che vede”, ci sono due 

interpretazioni: la prima, cioè il dotto e l’ignorante; la seconda, cioè 

il credente e il miscredente.  

Questo conferma quanto da noi sostenuto che nei racconti 

come nelle azioni c’è un miracolo: sono tra i segni della profezia e 

del Profeta”[375].  

Al-Māwardī esamina i singoli racconti nelle loro differenze; 

quindi menziona altri episodi riportati dalla Tradizione relativi alla 

                                                 

373 L’edizione del 1988 aggiunge `���K	 
374 Cor VI, 50.  

375 Ibid., 178. 
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predizione di eventi futuri, come battaglie o altro, cui la comunità 

islamica sarebbe andata incontro: la battaglia di Damasco376, della 

Persia377, del Cairo378 o l’uccisione di ‘Alī379.  

L’autore poi risponde alle accuse di chi pretenderebbe che gli 

astrologi raccontino le medesime cose dei profeti: la distinzione sta 

nel fatto che i primi lavorano sul calcolo e ricorrono alla 

dimostrazione, mentre i secondi grazie all’intuizione sono esenti dalla 

dimostrazione. Inoltre gli astrologi pur confortati dalla ragione 

rischiano di sbagliare approvando anche l’errore; viceversa tutte le 

notizie fornite dai profeti sono veritiere ed esenti da menzogna380. 

                                                 

376 Probabilmente si riferisce alla conquista di Damasco nel 634 sotto il comando di 

Khālid ibn al-Walīd (592-642) detto anche Sayfullāh. Questo scontro precedette la 

nota vittoria contro le forze bizantine nella battaglia del Yarmūk nell’anno 636. 

377 Probabilmente si riferisce alla violenta battaglia di al-Qādisiyya nell’anno 636 

che, sotto la guida del comandante Sa‘d ibn Abī Waqqās (595-664), aprì le porte alla 

conquista della Persia. 

378 Probabilmente si riferisce alla conquista dell’Egitto iniziata nell’anno 639 da 

parte delle truppe di ‘Amr ibn al-‘Āß (m. 663). 

379 Avvenuta nel 661 mentre si recava a pregare alla moschea di Kufa. 

380 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 196. Interessante come il curatore in nota 

sostiene che questo genere di replica adottato dagli apologeti (min ahl al-ğadal) è un 

'metodo inopportuno' per fondare la certezza della fede poiché la verità non ha 

bisogno di difendersi da argomenti deboli (ibid.). 
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3.11 CAP XI: REPONSE DIVINE  
AUX INVOCATIONS DU PROPHETE 

L’undicesimo capitolo si apre con una riflessione teologica 

sull’eccellenza dei profeti rispetto ai loro simili381: 

>Q ����	 ]��b �9 $�� )�%�DK	 ��� "%� �;�Y […] 	8�%� I�0� 
FW�#9	 	Z#U� F����� F%��K	 	ZDZ=%�382 […] FH´ ��� (1 �!�=D�.  

“Quando Dio ha preferito i profeti alle altre Sue creature 

[…] si distinsero per la richiesta di bene e per la risposta alle 

invocazioni, divenendo un segno per coloro che li negavano”[383].  

Nel resto del capitolo l’autore riporta i racconti sulle 

benedizioni o maledizioni pronunciate in diverse circostanze dal 

Profeta: il fatto che Dio le esaudisca è visto a conferma della sua 

missione profetica. Ad esempio si racconta che il Profeta maledicesse 

l’esercito dei Quray¡ sterminato poi nella battaglia di Badr384 oppure 

che benedicesse suo cugino e genero ‘Al• futuro califfo e imām 

šī‘ita385.  

                                                 

381 L’autore anche su questo argomento alquanto delicato prende una posizione 

equidistante seguendo “le bon sens sunnite du kalām classique qui s’était efforcé de 

concilier son habituelle notion toute volontariste de la trascendance divine et les 

honneurs que mérite cependant la dignité de prophète” (Anawati – Gardet, Les 

grands..., 184).  

382 >Z=%� nell’ed. del 1988. 

383 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 197. 

384 Cf. al-Buhārī, Les traditions..., III, 72. 

385 Cf. Ibid., II, 608; cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 197-204. 
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Inoltre a dimostrazione della protezione di Dio nei riguardi del 

Profeta, al-Māwardī ricorda l’accoglienza ricevuta dai musulmani in 

Abissinia dopo la persecuzione dei Quray¡386, commentando la sura 

XV, 94-95:  

"{s�
{X�� �\ ���1{y�b |Ñ�{��8 �( tM�w9	 �?DQ ����{%�/�M t��_3�9	." 
V8 ��ZS" :{s�
{X�� �\ ���1{y�b ">�H8hb :�}
�� x1	 �9 �1yb �� (1 `�0�Q 

��w�	 .f�G�	8 :�_�� �1 �1yb �� (1 L�	 .V8 ��ZS" :|Ñ�{��8 (� 
tM�w9	 ">�H8hb :�}
�� )��_3J	 �ª .f�G�	8 :a �3� �_�	�_3J��" :�?DQ 

�/�M����{% t��_3�9	]387[ "¡�H �\ ��?n� (1 �_M�!Q.  

“«Proclama quello che ti è stato ordinato e allontanati dagli 

idolatri, ti bastiamo noi contro chi ti deride»[388]. Sull’espressione 

“Proclama quello che ti è stato ordinato” ci sono due interpretazioni: 

la prima, procedi in ciò che ti è stato ordinato per quel che riguarda 

l’annullamento dell’idolatria; la seconda manifesta apertamente la 

verità che ti è stata ordinata. Sull’espressione: “e allontanati dagli 

idolatri” ci sono due interpretazioni: la prima, di schernirli; la 

seconda, di non preoccuparsi del loro scherno. [Sull’espressione:] “ti 

bastiamo noi contro chi ti deride” vale a dire si accelera la loro 

rovina”[389]. 

In tal modo l’autore confuta quanti ritengono la risposta divina 

alle invocazioni un segno elargito da Dio a tutti gli uomini; egli 

invece, ritenendola un favore della volontà di Dio e non una 

                                                 

386 Cf. Ibn Ishāq, The life of Muh �ammad, 146-150. 

387 t��_3�&9	 nell’edizione del 1987. 

388 Cor XV, 94-95. 

389 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 198. 
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conseguenza necessaria, la considera ulteriore prova dell’elezione 

muh ammadica. 

3.12 CAP XII: PREVISIONS DE MUH AMMAD 

A partire da questo capitolo sono riferiti numerosi racconti, a 

volte bizzarri e non sempre attendibili anche se riportati dalla 

Tradizione, in cui si descrivono altri miracoli profetici allo scopo di 

esaltare però l’onnipotenza divina escludendo la volontà umana390.  

In particolare il dodicesimo capitolo è dedicato alle previsioni 

di Muhammad sul futuro di alcuni personaggi eminenti della sua 

comunità: la loro realizzazione sottolinea il favore di Dio verso di lui. 

Difatti egli avrebbe predetto eventi come il governo e l’uccisione di 

‘Al•391, il governo di Ab¥ Bakr e ‘Umar392, la morte di Fatima393, 

l’assassinio di al-Óusayn ibn ‘Al•394. 

                                                 

390 Vari episodi di miracoli sono similmente riportati dalle Dalā’il al-nubuwwa di 

Abū Nu‘aym e al-Bayhaqī. 

391 Cf. al-Buhārī, Les traditions..., II, 608-609. 

392 Cf. ibid., 584-585. 

393 Cf. ibid., 612. 

394 Cf. ibid., 621; cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 207-211. 
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3.13 CAP XIII: ANIMAUX  
ANNONÇANT LE PROPHETE 

Questo capitolo è dedicato all’annuncio della profezia di 

Muh ammad da parte degli animali: un lupo proclama la sua missione; 

una lucertola testimonia la sua profezia; una capra gli si genuflette ai 

piedi; un cammello gli chiede protezione395. Agli scettici l’autore 

risponde: 

>�� ¹$%S […] >Z=H8 p�� �Z;� �_�
q ����	 ]��b V )�Ï%_39	]396[ 
p� � �/l (� s�¢K	 7�#�K	8 .[…] >� �Z;�	 �h%_9	 )p� �]397[ (N�%� 
(1 i� �ZS �w��	 […] �18 ��Y (� �7
S �w��	 >�M �̂n�1	.  

“A chi sostiene […] che ciò avviene con una forza che Dio 

ha creato in ciò che è predisposto, ciò è nascosto alle orecchie e agli 

ingegni […] [si risponde] che la forza predisposta a ciò non è del 

genere delle capacità umane […] e ciò che esorbita dalle capacità 

umane è un miracolo”[398]. 

3.14 CAP XIV: ARBRES ET PIERRES 

ANNONÇANT LE PROPHETE 

Nel presente capitolo sono trattati miracoli o eventi straordinari 

che attestano la profezia grazie a corpi inanimati o esseri vegetali. Ad 

                                                 

395 Cf. ibid., 213-216. 

396 )Ï:_39	 nell’edizione del 1988. 

397 Omesso nell’edizione del 1994. 

398 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 217-218. 
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esempio, in una huãba del Profeta trasmessa da ‘Alī Ibn Abī Tālib si 

legge: 


S8 ��b� ¬9	 (1 �H�S .	Z��;� :�H 
&. pDQ 
S N%��	 &̂%O�� C 
��
H �r��´ a8 
�� (1 $!� p3%� (µ8 p�h�D �̂1�	 >Q �3��� �%�Q ��3H7�8 
�&�� pD� «D ¹`ZJ78 >Q8 C $�/b �&�� pD� ���J �	 M `�S �� :�18 

>Z�h�b 	Z��S :Z�
b �� � ! ��nw�	 � "�;b ¹�_S8��� c;b8 t� pH
H .
`�;� ��X ����	 ]��b �%�� ��J8 :>Q ����	 ��� $M ):4 ¹�H
S >�� $�� ����	 
p�� �=� >Z1yb� >8
_wb8 ÓL��� 	Z��S ��D.  

“Gli si avvicinò la comunità dei Qurayš e gli domandò: «O 

Muhammad, hai sostenuto con solennità che né i tuoi padri e 

nessuno della tua casa ha mai affermato; noi ti chiediamo una cosa 

che se tu ci esaudirai e ci mostrerai allora noi sapremo che tu sei un 

profeta e un inviato e se invece non la farai sapremo che sei un mago 

impostore; […] invita per noi questo albero perché sradichi le sue 

radici e sosti tra le tue mani». Rispose Muhammad: «Dio è potente 

su tutte le cose e se Dio fa ciò per voi, crederete e testimonierete la 

verità?»; gli dissero di sì”[399]. 

Altri miracoli similari sono: l’albero che saluta il Profeta “Su 

di te sia la pace o Inviato di Dio”; il biancospino che si divide per 

farlo passare; il tas �b•˙ della pietruzza; la trasformazione di un pezzo 

di legno in spada; l’avvertimento del cibo a Muh ammad: «Non 

mangiarmi perché sono avvelenato»400. Un episodio particolarmente 

                                                 

399 Ibid., 220. 

400 Cf. ibid., 222-224. 
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interessante fa riferimento a Davide, figura veterotestamentaria ed 

emblema di saggezza anche per l’islam401: 

(18 �b�H´ ��X ����	 ]��b �%�� ��J8 :>� `8� �1 :�8� �%�Q C �d 
�n¤ a8 7
1 aQ ��J �%�� �Z���� 	 !8 <OD `ZS ����	 ]��b �8	
�" :�H 
`��� ±?r� ��1 8�<�0�	."  

“Tra i versetti coranici, ce n’è uno rivelatogli in cui egli non 

passa presso una pietra e una zolla di terra che queste non lo salutino 

con la profezia, e questo è simile al discorso di Dio a Davide quando 

dice: «O montagne! Riecheggiate con lui le lodi di Dio; e gli uccelli 

anche»”[402].  

3.15 CAP XV: PROPHETES  
ANNONÇANT MUH AMMAD  

Nel capitolo quindicesimo, si riferisce dei profeti che 

avrebbero annunciato, esplicitamente e non, la profezia di 

Muh ammad403. 


S8 N1
;b]404[ ���w� (1 c�J (1 )�%�DK	 �Z�� 
&. ��X ����	 
]��b �%�� ��J8.  

                                                 

401 Cf. al-Buhārī, Les traditions..., II, 509-510. 

402 Cor XXXIV, 10. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 224-225. 

403 Sulla pretesa islamica di trovare riferimenti biblici a Muhammad cf. un 

interessante studio di Martin Schreiner in cui questi analizza i passi biblici citati da 

al-Māwardī nei suoi A‘lām come prova della profezia di Muhammad e trova delle 

somiglianze con le tradizioni trasmesse da Ibn al-Ğawzī (cf. Schreiner Martin, 

Beiträge zur Geschichte..., 1897). 
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 “Annunci delle profezie di Muhammad ci sono già stati ad 

opera di precedenti profeti”[405].  

Al-Māwardī oltre a ricordare i più noti come Abramo, Mosè e 

Gesù, ne menziona altri inviati tra Mosè e Gesù, per annunciare la 

profezia di Muhammad: Nawāl ibn Nawtāl; ‘Awīdiya; Michea 

(Mīhā’); Abacuc (H�abaqūq); Ezechiele (H�azaqiyāl); Yars afīnā; 

Zaccaria (Zakariyyā ibn Yūh annā); Daniele (Dāniyāl); Geremia 

(Aramiyā ibn Burhanā), Davide406. 

 Seguendo la tradizione islamica, anche al-Māwardī ritiene che 

Gesù abbia annunciato la profezia muh ammadica; a tal proposito, in 

spirito apologetico, cita un’espressione dell’evangelista Giovanni407 

parafrasandolo e spiegando in termini islamici il significato di 

“paraclito”408:  

$#� (1 ���w� e%�9	 �� V $%��	 :`�S e%�9	 �%�� ����	 
tH7	ZW��" :�D� I!	� �=%bh%J8 5%�S7���	 �87 L�	 6 �	 a ��=3H (1 $�S 

��/D aQ �&M `�;H ¹�� Z!8 
_wH :�� �3D�8 >8
_wb �=DK :�1 (1 $�S 
���	 $M8 ):4 �
�� ����	 �=� �Mgl �� .[…]" 5%�S7���	8 �_3��� Ç/� 
(1 
&�	 .
S8 `�S «�	 ��X ����	 ]��b �%�� ��J8 �D�8 ¹
�� �D�8 ¹�Z&. 
�D�8 
&..  

                                                 

404 N1
S nell’edizione del 1988. 

405 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 227. 

406 Cf. ibid., 231-238. 

407 “Ma il Consolatore, lo Spirito Santo che il Padre manderà nel mio nome, egli vi 

insegnerà ogni cosa e vi ricorderà tutto ciò che io vi ho detto” Gv 14,26.  

408 Cf. Cor LXI, 6; Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 103-104. 
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“Tra gli annunci del Messia nel Vangelo c’è quello in cui 

egli dice: «Io sono colui che viene e che vi porterà il paraclito, lo 

spirito di verità, che non parlerà da se stesso di ciò che gli è stato 

riferito, e lui mi testimonierà e voi testimonierete che voi siete miei e 

ogni cosa Dio ha preparato per voi ed egli vi informerà». […] 

Paraclito, nella loro lingua sta a significare lode al-H�amd e infatti il 

Profeta dice: «Io sono Ahmad, Mahmūd e Muhammad»”[409].  

Ribadendo l’importanza delle testimonianze profetiche da lui 

citate, l’autore le considera più che sufficienti a provare la veridicità di 

Muh ammad, pur consapevole del loro esiguo numero: 

$��8 �1 C $#H �%�Q �_1 �GM� �_&� (1 �%� �¢�� �_18 (1 
��M� �3/#� �_18 (1 �	�� ]Q �1ZS �_18 (1 ���2� ]Q �
�� �_18 (1 
�?#Y �����h� �_18 (1 ��%1 �7Z_O� ¹�7�w3D	8 
S8 L;� ����	 �_�%� �%� 
� 7�X %̂��� 
�� `�&3�a	 ̂%;H8� 
�� �%b7a	�.   

“Ed è possibile che non ci sia giunto di più. Tra i profeti c’è 

chi lo ha menzionato per nome, o lo ha ricordato per una sua qualità, 

o lo ha attribuito al suo popolo, o lo ha inserito nel suo paese, o lo ha 

segnalato per le sue azioni, o lo ha distinto per la sua notorietà. E 

Dio ha realizzato tutto ciò in lui finchè diventasse una cosa chiara 

oltre ogni pregiudizio e certa oltre ogni dubbio”[410].  

Al-Māwardī infine risponde alle accuse diffamatorie sul 

Profeta da parte di quanti lo sviliscono rispetto agli altri profeti: 

>�� $%S :):Ô )�%�DK	 sZ2Z1 Õ�#9 ¹C���	 �!8 >87Z1h1 
F������ ¹F���	8 
&.8 )�� c%���� p/J8 )�1
�	 $3S8 �Z/�	 .[…] ��� 

                                                 

409 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 239. 

410 Ibid., 239-240. 
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F��� F�Z�� :�!
�� :>� ����	 ]��b  ��]411[ $M «D I�¤ ¹�D�1� �_&� 
(1 �G�� c%���� >K c%��	 ¹"�� �_18 (1 �G�� c0���� >K c0��	 ¹"/D� 
�&M c��Y t� ��	�n�1 I�¤ ¹���1��  ��� �JZ1 �#���� V >�1� 
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<̂Y	¹ c0��	8 	�Q >�M "1 7	�SQ $~���	 M>� �̂4	 .[…] �	Z'	8  ��G�	 :
�D� C (=H V ���_� c%���� �̂
�� (1 $J��	 a8 `8� (1 (U�� V )	
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����	 ]��b .$�S8 	 ! �%!	��Q �%�� ����	 .[…] 
&.8 ��X ����	 ]��b �%�� 

��J8 �
� ¹)��
3Ja�� �7��8 
�� )���	.  

“A chi sostiene che la venuta dei profeti è stabilita per il 

bene del mondo, ed essi sono dediti alla pietà e misericordia, e 

Muhammad è venuto con la spada e lo spargimento di sangue ed ha 

ucciso le persone, […], le risposte sono tre: la prima, che Dio ha 

inviato ciascun profeta in relazione al suo tempo, alcuni li ha inviati 

con la spada perché questa avesse un effetto benefico, altri con 

l’affabilità perché questa desse i suoi vantaggi. Come anche i loro 

miracoli differiscono in relazione ai loro tempi: ha inviato Mosè col 

bastone nel tempo della magia, Gesù con la resurrezione dei morti 

nel tempo della medicina e Muhammad col Corano nel tempo della 

purezza del linguaggio. […] La seconda, che se la spada serve per 

chiedere giustizia allora è cosa buona, al contrario la cortesia che se 

crea ingiustiza è cosa brutta. […] La terza, che Muhammad non è 

stato unico nel suo ğihād con la spada e non è stato il primo che ha 

massacrato i nemici di Dio, ma prima di lui c’è stato Abramo[412]. 

Muhammad ha iniziato con la da‘wa e ha dichiarato guerra dopo il 

rifiuto”[413].  

                                                 

411 L’edizione del 1988 aggiunge ]Q. 
412 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 240. 

413 Ibid., 241. 
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3.16 CAP XVI: ĞINN  
FAISANT L’ELOGE DE LA PROPHETIE  

Il sedicesimo capitolo è dedicato interamente ai ğinn414 in 

quanto creature che sottostanno ed elogiano la profezia: essi 

appartengono al mondo razionale intelligente, mangiano, si 

accoppiano, si riproducono, muoiono ma le loro forme sono nascoste 

alle facoltà visive. Essi sono stati creati prima dell’uomo: «Creammo 

l’uomo con argilla secca, tratta da fango nero impastato. E in 

precedenza creammo i démoni dal fuoco di un vento bruciante»415; e 

sono obbligati a osservare i precetti religiosi: «E [ricorda] quando ti 

conducemmo una schiera di démoni affinché ascoltassero il Corano; si 

presentarono dicendosi: “[Ascoltate in] silenzio”. Quando poi [la 

lettura] fu conclusa, fecero ritorno al loro popolo per avvertirlo»416. 

L’autore si serve di questa riflessione perché utile a 

sottolineare come anche il mondo dei démoni sia sottomesso a Dio 

tramite la profezia, di cui quindi si avvalora la connotazione 

universale417. La reverenza per l’Inviato da parte dei ğinn, 

manifestatasi prima dell’inizio della sua missione, è considerata un 

                                                 

414 “Soit au traité de la prophétie, soit au traité des fins dernières. Les ouvrages de 

kalām mentionnent plus d’une fois les anges et les jinn” (Anawati – Gardet, Les 

grands..., 168). Per un interessante studio comparatistico delle tre religioni 

monoteiste sull’angelologia cf. Jung, Leo, Fallen Angels in Jewish, Christian and 

Mohammedan Literature. A Study in Comparative Folk-Lore, The Jewish Quarterly 

Review, New series, 15, n° 4 (1925), 467-502. 

415 Cor XV, 26-27. 

416 Cor XLVI, 29. 

417 Cf. al-Buhārī, Les traditions..., II, 452-453. 
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segno premonitore di questa418. Contro chi sospetta un riconoscimento 

da parte dei ğinn delle capacità divinatorie, e non profetiche di 

Muh ammad, al-Māwardī sentenzia: 

>� FD�_=�	 (� I%�1 �7�w��	8 (� t�1 >�%���� �Z��1 I����	8 
�Z!Z1.  

“La divinazione si riferisce al nascosto e l’annuncio al 

manifesto, quindi l’evidente è noto e il nascosto è immaginato”[419]. 

3.17 CAP XVII: INSPIRATION  
DES ESPRITS  

Qui vengono riportati diversi episodi su personaggi che 

avrebbero testimoniato la profezia di Muh ammad ispirati dal loro 

intelletto. Al-Māwardī spiega le modalità attraverso cui l’intelletto 

percepisce la realtà della profezia per ispirazione, negando ogni 

intervento dei ğinn.  

                                                 

418 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 247-248. 

419 Ibid., 255. 
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3.18 CAP XVIII: LIGNAGE  
DE MUH AMMAD 

Nel diciottesimo capitolo al-Māwardī tratta della nobiltà del 

lignaggio di Muh ammad, introducendo l’argomento col concetto 

dell’eccellenza dei profeti rispetto agli altri uomini420. 
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“Poiché i profeti di Dio erano il meglio dei suoi servi e 

della sua creazione; poiché ha affidato loro il compimento della Sua 

verità, li selezionò dalle razze più nobili, e li munì dei vincoli 

parentali più sicuri, salvaguardando il loro lignaggio da maldicenza, 

e la loro posizione da offesa, perché avessero gli animi più umili e i 

cuori più puri, e la gente fosse più pronta a riconoscerli come tali, e 

più obbediente alle loro disposizioni”[422].  

Quindi viene elencata tutta la genealogia di Muh ammad, 

radicatasi alla Mecca, a partire da ‘Adnān fino ad arrivare ad ‘Abd al-

                                                 

420 “Cette question se revêtira d’une portée dien différente selon les écoles, car la 

notion de hiérarchie est loin d’y être identique. […] le fad l mu‘tazilite pourra se 

traduire par 'mérite'; le fad l ash‘arite devra se traduire per 'dignité' ou 'honneur'” 

(Anawati – Gardet, Les grands..., 205). 

421 � <Y nell'edizione del 1988. 

422 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 273. 
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Mut talib, il cui figlio ‘Abd Allāh era padre di Muh ammad. Al-

Māwardī associa il carattere profetico all’intera stirpe423: 
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“Dopo che la stirpe di Israele si moltiplicò e si diffuse sulla 

terra, si divise nella stirpe di Qahtān che si impadronì del regno e in 

quella di ‘Adnān a cui si associa la profezia”[424]. 

L’autore riporta per intero la genealogia di Muh ammad 

attribuendo a ciascun personaggio la sua importanza storica: 

i%� V ����´ $1�Y ¹`��3�1 a8 7Z&�1 ¹` 3�1 �_�M ���J 
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“Non c’è tra i suoi antenati uno senza notorietà, o uno di 

scarso valore, ciascuno di loro era un signore, un comandante, e 

caratterizzarono la gente per la verginità delle donne evitando il 

matrimonio con persone con cui non è lecito contrarre matrimonio. 

Mentre ciò è considerato lecito dagli altri arabi”[426]. 

                                                 

423 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 3-4. 

424 Ibid., 273. 

425 	Z��m nell’edizione del 1987 e 1988. 

426 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 293. 
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Oltre alla sua collocazione genealogica all’interno della sua 

discendenza di sangue, viene associata quella teologica all’interno 

della discendenza abramitica: 
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“Per questo il Profeta ha detto: «Io sono il figlio delle due 

offerte sacrificali» cioè di Ismaele figlio di Abramo e di suo padre 

‘Abd Allāh figlio di ‘Abd al-Muttalib, e ciò grazie al favore di Dio 

per il suo inviato quando lo ha abilitato alla sua missione e lo ha 

stabilito dai segni della sua profezia. Nessun profeta è libero dalla 

prova dell’ammonitore e nessun re dalla prova della sanzione”[427].  

Nell’ambito della sua discendenza, Muh ammad si distingue 

per la singolarità della sua purezza (t ahāra) dalla nascita: 
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“Circa la purezza della sua nascita, Dio ha scelto il suo 

inviato dalla migliore delle donne, lo ha protetto dall’impurità delle 

prostitute, e lo ha condotto da lombi puri a uteri puri, come ha 

commentato Ibn ‘Abbās le parole del Corano: «e [vede] i tuoi 

                                                 

427 Ibid., 287. 
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movimenti tra coloro che si prosternano»[428], cioè: «ti ho 

trasformato padre dopo padre dai lombi puri fino a renderti profeta, 

e la luce della profezia fu manifesta nei suoi padri»”[429].  

Nobiltà del lignaggio e purezza della nascita, pur non essendo 

indispensabili per attestare la veridicità della profezia, fungono 

indubbiamente come sue importanti premesse430. 

3.19 CAP XIX: NAISSANCE MIRACULEUSE 
DU PROPHETE 

Nel diciannovesimo capitolo al-Māwardī menziona i segni che 

contraddistinsero la nascita di Muh ammad, ricordando che “il buon 

mattino lo si vede dall’alba”, o con le sue parole:  


_wb ���1 �_H IS	Z����.  

“Le premesse fanno fede delle conclusioni”431. 

Uno tra i più illustri e noti segni che, secondo la Tradizione, 

caratterizzarono la nascita dell’Inviato432 è l’episodio del Negus, titolo 

                                                 

428 Cor XXVI, 219. 

429 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 291. 

430 Cf. ibid., 293-294. 

431 Ibid., 295. 

432 I fatti cui sembra alludere la sura 105 detta “dell’’Elefante” sono 

tradizionalmente attribuiti all’anno della nascita di Muhammad, ma le indicazioni 
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del re d’Abissinia, che attaccò la Mecca ma fu sconfitto da sassate 

gettate da uno stormo di uccelli inviati da Dio: questo evento 

miracoloso coincise con la nascita di Muh ammad433. L’autore ricorda 

anche i segni straordinari che si verificarono quando Āmina concepì 

Muh ammad: 
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“Quando Āmina rimase incinta dell’Inviato, ha riferito che 

le fu detto: «Tu sei incinta del principe di questa comunità e quando 

si troverà sulla terra dì: “Io invoco su di lui la protezione di Dio dal 

male di ogni invidioso”, poi chiamalo Muhammad». Quando rimase 

incinta di lui, vide uscire da sé una luce grazie alla quale poteva 

arrivare a vedere i palazzi di Bosra in terra di Siria”[434].  

Dopo aver raccontato le diverse vicende che seguirono la 

nascita del Profeta, quali l’arrivo delle sue nutrici alla Mecca e lo 

squarcio del suo petto435, l’autore riferisce una tradizione, risalente al 

Profeta e riportata da Muh ammad Ibn Ish āq, da cui emerge la 

protezione di Dio per Muh ammad ancora adolescente: 

                                                 

storiche esterne all’islam escludono questa interpretazione (cf. Déroche, François, 

Muh �ammad, in Dizionario del Corano, 558). 

433 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 21-28. 

434 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 302. 

435 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 69-73. 
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“[…] il Profeta disse: «Ero adolescente a Mecca e con altri 

coetanei portavamo delle pietre sui nostri colli e piegando la schiena 

sotto il peso a capo chino, quando uno che non vedevo mi spinse e 

mi disse: “ecco sii forte, fatti coraggio ed io così feci”»”[436].  

Al-Māwardī infine racconta l’episodio della ristrutturazione 

della Ka‘ba, dove Muh ammad depone la pietra nera con un gesto 

saggio che mette d’accordo le tribù437: in linea con la tradizione 

islamica, questo gesto è considerato atto di fondazione della sua 

profezia e propedeutico all’accettazione della sua missione438. 

3.20 CAP XX: QUALITES ET VERTUS DU 

PROPHETE 

Questo capitolo descrive la nobiltà dei comportamenti di 

Muh ammad e la perfezione delle sue virtù, attestate già prima della 

profezia: «E in verità di un’immensa grandezza è il tuo carattere»439; 

                                                 

436 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 305. 

437 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 84-86. 

438 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 308. 

439 Cor LXVIII, 4. 
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egli ha raggiunto con la sua missione il rango più elevato che un uomo 

possa ricevere: 
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“Non c’è nel mondo un rango più alto della profezia che fa 

da mediazione tra Dio e i suoi servi, suscitando il beneficio e 

l’obbedienza del creato”[440].  

Se la perfezione umana può assumere quattro aspetti, a 

Muh ammad vanno attribuiti tutti: la correttezza dell’indole e la 

perfezione del carattere, le virtù oratorie e quelle attitudinali. Il Profeta 

è pertanto descritto come uomo pacato, libero, umile, d’intelletto 

equilibrato, stabile nelle avversità, fedele alla promessa, sapiente nelle 

scienze, dotto nelle storie dei profeti, chiaro nell’esprimersi, esente dal 

tah �rīf441, corretto nel linguaggio442.  

L’autore cita poi alcune espressioni esemplificative del Profeta 

per mostrare l’elevatezza, la chiarezza e la correttezza del suo 

linguaggio:  

                                                 

440 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 309. 

441 Il tah�rīf è l’alterazione del testo sacro condannata dall’islam e di questo sono 

accusati sia gli ebrei che i cristiani, per aver alterato la Torah e il Vangelo. 

442 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 310-327. “Ces qualités doivent même exister en 

lui de façon suréminente, car il est, absolument parlant, 'la meilleure des créatures'” 

(Anawati – Gardet, Les grands..., 226). 
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“Abbiamo menzionato soltanto un esempio perché si sappia 

che il suo linguaggio, espresso in maniera corretta, comprende i 

presupposti dell’eloquenza, e se lo si mescolasse con altro, si 

distinguerebbe per le sue caratteristiche, e gli elementi di contrasto 

sarebbero evidenti, la verità e la veridicità non si confonderebbero 

con la menzogna”[443].  

L’elenco dei talenti di Muh ammad termina con le virtù che 

caratterizzano le sue azioni, la cui eccellenza vien fatta risaltare nel 

paragone con gli altri credenti: equilibrio nel rispetto della legge 

religiosa, senza l’eccesso di rigidità dei cristiani o l’indolenza degli 

ebrei; capacità di guidare i suoi compagni senza farli errare nel mondo 

come gli ebrei e senza abbandonarli come i cristiani; discernimento 

nelle questioni legali della comunità fra ciò che è lecito e ciò che è 

illecito; strategia nella lotta ai nemici, coraggio nelle guerre e 

tolleranza verso gli oppositori; ma soprattutto generosità verso ogni 

creatura444. 

                                                 

443 Ibid., 329. 

444 Cf. ibid., 329-335. 
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3.21 CAP XXI: INITIATION ET 

ETABLISSEMENT DE LA PROPHETIE 

L’ultimo capitolo è dedicato all’inizio e al consolidamento 

della profezia di Muh ammad: dagli episodi che precedettero la 

rivelazione alla graduale presa di coscienza della sua missione.  

Sul dibattito riguardo l’adesione di Muh ammad alla legge dei 

profeti precedenti, al-Māwardī riporta le seguenti opinioni: la maggior 

parte dei teologi e alcuni dei giureconsulti šāfi‘iti e h anafiti 

sostengono che Muh ammad non vi aderisse, altrimenti l’avrebbe 

insegnata; altri teologi e la maggior parte dei giureconsulti šāfi‘iti e 

h anafiti asseriscono il contrario, essendo quella legge mai stata 

abrogata e anticipando essa anche il messaggio della sua missione.  

Altri ancora, affermano la fedeltà del Profeta alla legge del suo 

antenato Abramo e trovano riscontro nel Corano: «Chi altri avrà 

dunque in odio la religione di Abramo, se non colui che coltiva la 

stoltezza nell’animo suo? Noi lo abbiamo scelto in questo mondo, e 

nell’altra vita sarà tra i devoti»445. Un quarto gruppo ritiene che 

Muh ammad fosse devoto alla legge di Mosè, come recita il Corano: 

«Facemmo scendere la Torah, fonte di guida e di luce. Con essa 

giudicavano tra i giudei, i profeti sottomessi ad Allāh, e i rabbini e i 

dottori: [giudicavano] in base a quella parte dei precetti di Allāh che 

era stata loro affidata e della quale erano testimoni. Non temete gli 

uomini, ma temete Me. E non svendete a vil prezzo i segni Miei. 

Coloro che non giudicano secondo quello che Allāh ha fatto scendere, 

                                                 

445 Cor II, 130. 
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questi sono i miscredenti»446. Ci sono poi anche quelli che 

considerano il Profeta devoto alla legge di Gesù447.  

Al-Māwardī evidenzia sei stadi di rivelazione che Muh ammad 

avrebbe attraversato progressivamente fino a raggiungere la 

consapevolezza di essere un inviato “accreditato”448: la visione chiara 

in sogno mentre dorme; la purificazione dalle impurità e la correzione 

dalle nefandezze; la percezione della buona novella da parte 

dell’angelo; l’ispirazione dell’annuncio da parte di Gabriele; la 

rivelazione del Corano con le parole: «O tu che sei avvolto nel 

mantello, alzati e ammonisci, e il tuo Signore magnifica, e le tue vesti 

purifica, allontanati dall’abiezione. Non dar nulla sperando di ricevere 

di più, ma sopporta con pazienza per il tuo Signore!»449; in ultimo, 

l’annuncio pubblico della Parola di Dio e l’invito all’adesione 

all’islam: «Proclama con forza quello che ti è stato ordinato e rifuggi 

dagli associatori»450.  

Al-Māwardī termina la sua opera A‘lām al-nubuwwa 

annunciandone un’altra con caratteristiche più giuridiche: 
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446 Cor V, 44. 

447 Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 341-342. 

448 Cf. Ibn Ishāq, The Life of Muh �ammad, 104-111. 

449 Cor LXXIV, 1-7. 

450 Cor XV, 94. Cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 343-351. 



167 

 

���/D V �b<J e2ZD �� "S	Z1 �1��� )����18]451[ �1�=�� ������8 ]��b 
L%�Z3�	 .  

¦ 
&¤ ����	.  

“Questo insieme di cose sono in assonanza con i segni della 

sua profezia e costituiscono il fondamento strutturale della sua 

missione e il regolamento della sua “šarī‘a”. E per quel che riguarda 

l’uso del ğihād nelle sue guerre e razzie le ricorderemo in un libro a 

parte dalla sua biografia, chiarificando le condizioni e i principi 

basilari delle leggi civili, con la benedizione di Dio! 

Fine, grazie a Dio”![452] 

                                                 

451 6���1 nell’edizione del 1988. 

452 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 354. 



CHAPITRE IV: 

LE ÍIDQ DANS LA 

PROPHÉTOLOGIE 



169 

 

4.1 LA QUESTION THELOGIQUE 
DE LA PROPHETIE 

Nella letteratura araba sono vari gli autori ebrei453, cristiani454 e 

musulmani455 che hanno dato il loro contribuito o dedicato lavori 

                                                 

453 Tra essi annoveriamo al-Fayyūmī, Sa‘adya Ga’ūn ibn Yūsuf (269-331/882-942) 

autore del trattato teologico Kitāb al-Amānāt wa 'l-i‘tiqādāt (cf. al-Fayyūmī, Kitāb 

al-Amānāt..., a cura di Qafī˙, Gerusalemme/New York, Sūra, 1970) in cui l’autore 

presenta la dottrina della fede ebraica alla luce del kalām mu‘tazilita (Fenton, Paul 

B., Judaeo-Arabic Literature, in Religion..., 466); e Ya‘qūb ibn Is˙āq al-Qirqisānī 

(m. circa 318/930) autore del trattato giuridico e teologico Kitāb al-anwār wa 'l-

marāqib (cf. al-Qirqisānī, Kitāb al-anwār…, a cura di Nemoy, Leon, New York, A. 

Kohut Memorial Foundation, 1939-43, 576. 583) e membro dei qaraiti, setta ebraica 

eterodossa profondamente influenzata dal kalām, contro i quali Sa‘adya aveva 

indirizzato alcuni suoi scritti (Fenton, Judaeo-Arabic..., in Religion..., 466). 

454 Tra i melchiti troviamo Teodor Abū Qurra (circa 122-205/740-820), considerato 

il primo autore cristiano di importanti lavori in arabo (Goodman, L.E., The 

Translation of Greek Materials into Arabic, in Religion..., 484) e sull’argomento 

della profezia cf. Bāšā, Qustant•n, Maymar f• ßi˙˙at al-d•n al-mas•˙• li-Ab• Qurra 

usquf Óarrān, Beirut, Dār al-Ma¡riq, 6 (1903), 633-643, 693-707, 800-809; tra i 

giacobiti Abū Rā’iãa al-Takrītī (terzo/nono secolo) che espone un lavoro sui principi 

dottrinali cristiani in risposta al mu‘tazilita Abū Ma‘n Thumāma al-Baßrī (m. 

213/828) (Khalil Samir, Christian Arabic..., in Religion..., 454) e sulla questione 

della profezia cf. Georg Graf (a cura di), Die Schriften des Jacobiten Óab•b ibn 

Hidma Ab¥ Rā’iãa, Lovanio, Durbecq, 1951. Tra i nestoriani ‘Ammār al-Baßrī (183-

235/800-850) e ‘Ammār al-Baßr• (cf. al-Baßr•, ‘Ammār, Kitāb al-burhān in ‘Ammār 

al-Baßr•: apologie et controverses, a cura di Hayek, Michel, Beirut, Dār al-Ma¡riq, 

1977). 

455 Tra i mu‘taziliti troviamo al-Ğāhiz e ‘Abd al-Ğabbār; tra gli ašā‘riti al-Māwardī e 

al-Mātur•d• (m. 333/944). Per tutto questo cf. al-Māturīdī, Mu˙ammad Abū Manßūr, 
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interi a questo argomento. Come già accennato, all’interno del vasto 

ambito disciplinare della teologia islamica il ramo inerente alla 

profezia è trattato in opere di approccio diverso456; in questi lavori si 

cerca da una parte di dimostrare l’umanità di ciascun profeta e 

dall’altra la superiorità di Mu˙ammad su tutti gli altri457. Difatti il 

kalām458, conforme all’islam dei primi tempi che si attiene al concetto 

coranico che il Profeta è un uomo come gli altri («Dì: “Io sono per 

certo un uomo come voi”»)459, ammette alcuni “privilegi” come 

l’impeccabilità; ma sarà soprattutto la pietà popolare ad attribuirgli 

perfezione assoluta su tutte le creature. Il Corano, che è il punto di 

partenza della teologia islamica, quando definisce la funzione 

profetica lo fa attraverso Mu˙ammad chiamandolo testimone, 

annunciatore e ammonitore460. Sarà proprio la scienza del kalām, 

supportata dal linguaggio filosofico e talvolta non sempre coerente 

                                                 

Kitāb al-taw˙•d, a cura di Fat˙alla Huleif, Beirut, Dār al-Ma¡riq, 1970, 176-210; tra 

gli isma‘īliti al-Siğistānī, Abū Ya‘qūb (m. 361/971), Kitāb i®bāt al-nubuwwāt, a cura 

di Tāmir, ‘Arif, Beirut, 1966. 

456 Come abbiamo potuto vedere nel primo paragrafo del secondo capitolo.  

457 Cf. Stroumsa, The Signs..., 102. 

458 Quando si parla di teologia islamica, il cui equivalente in arabo è kalām, la si 

distingue dal diritto, dalla Tradizione, dalla mistica e dalla filosofia sebbene “yet, 

while muslim theology cannot be equated with any single one of these subjects, it is 

rooted more or less directly in all of them” (Nogales, Sunnī Theology, in Religion..., 

1). 

459 Cor XVIII, 110 

460 Cor XXXVIII, 65.70; XXV, 56; XXXIV, 28 passim. 
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con esso461, a elaborare successivamente il pensiero musulmano sulla 

profezia. 

L’intero trattato del kalām462, che considera unanimemente il 

Corano come miracolo supremo e prova evidente della missione di 

Mu˙ammad, è orientato secondo la prospettiva dominante 

mu˙ammadica463, al contrario della teologia cristiana che è 

                                                 

461 Difatti “nor should this be confused with falsafa, muslim philosophy, although 

arguably their content is the same, for, whereas the staarting-point of philosophy in 

islam is reason, that of theology is revealed faith”(Nogales, Salvador Gòmez, Sunnī 

Theology, in Religion..., 1). Un esempio di come il linguaggio filosofico e teologico 

si distinguono pur trattando uno stesso argomento lo si può vedere nella nozione 

degli angeli, necessari strumenti di veridicità della rivelazione profetica. Difatti 

mentre nel kalām l’angelo è “un être 'de lumière' créé par Dieu, entièrement soumis 

à ses ordres, et que certaines creature humaines […] peuvent surpasser dans la 

hiérarchie des êtres. La notion traditionnelle d’'ange' (malāk), les falāsifa l’intègrent 

dans leur système émanatiste et déterministe. Chaque Intellect séparé, chaque Ame 

et chaque Corps céleste est une sphère d’existence angélique” (Anawati – Gardet, 

Les grands..., 178-179). Campanini aggiunge che “il criterio di verità della teologia 

dogmatica islamica appare dunque essere abbastanza lontano da quello che applicò, 

per esempio, un teologo cattolico come Tommaso d’Aquino nella Summa 

Theologalis, dove il ragionare dimostrativo mutuato dalla filosofia è prevalente. Ma 

la sintesi di prospettive filosofiche e scritturali, razionalistiche e antirazionalistiche è 

tipica della teologia in quanto cardine fondamentale del pensiero islamico” (Id., La 

Sūrah della Caverna..., 6). 

462 Per un’attenta riflessione sulla storia del pensiero filosofico e teologico nell’islam 

dei primi secoli cf. Montgomery, William Watt, Islamic Philosophy and Theology, 

Edinburgh, Edinburgh University Press, 1985. 

463 “Theological controversy begins in response to concrete situations in which 

prophetic revelation is at issue. It is however the historical question of the Prophet 

Mu˙ammad’s succession which has provoked not only controversy but also the 

formation of different theological schools over the ages” (Ibid., 3). 
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cristocentrica. Se nel cristianesimo la trattazione della profezia risulta 

oggetto dogmatico all’interno della dialettica teologica, volta alla 

naturale e progressiva delucidazione interpretativa attraverso il 

progresso cognitivo della fede464, in ambito islamico l’argomento 

profetico sembra parte dello sforzo apologetico del kalām465 contro i 

negatori esterni o gli innovatori interni all’islam stesso466. Difatti da 

una parte si cerca di sostenere la profezia di Mu˙ammad contro gli 

ebrei, i cristiani o i negatori di qualsiasi profezia; dall’altra si trattano 

questioni specifiche quali la natura della missione profetica, le 

caratteristiche per distinguere i profeti dagli inviati e le garanzie di 

autenticità che essi devono fornire all’umanità467.  

                                                 

464 Questo processo di riflessione sui misteri divini rivelati, al contrario di quanto 

avviene nella teologia islamica, “si potrebbe anche definire come 'filosofia della 

rivelazione oppure della fede', perché lo strumento concettuale di cui il teologo si 

serve principalmente per dare articolazione ragionata alla fede cristiana è la 

filosofia” (Mondin, Battista, Storia della Teologia, I, Bologna, Edizioni Studio 

Domenicano, 1996, 7).  

465 La teologia islamica “si delineò dapprima come apologetica difensiva della fede e 

poi come gioco dialettico tra fazioni parimenti autorevoli nell’interpretare la 

Scrittura, che venivano anatemizzandosi l’una con l’altra” (Averroè, L’accordo della 

legge divina con la filosofia, tradotto e curato da Lucchetta, Francesca, Genova, 

Marietti, 1994, 16). 

466 Cf. Anawati – Gardet, Les grands..., 143. Non va neppure dimenticato come la 

teologia cristiana dei primi secoli con cui l’islam ebbe a confrontarsi fu anch’essa 

apologetica: “arab christian theology is always, in some way, apologetic, since it is 

obliged to defend itself against continual muslim attack” (Khalil Samir, Christian 

Arabic..., in Religion..., 451). “Ma poi divenne sempre più indagine e 

approfondimento del dogma fino a presentarsi come la forma più alta della religione, 

perchè la più cosciente” (Averroè, L’accordo della legge divina..., 16). 

467 Cf. ibid., 144. 
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Fra i principali argomenti trattati emergono: i livelli 

dell’impeccabilità di cui i profeti sono rivestiti; l’obbligatorietà o 

meno per Dio di inviare i profeti468; la necessità della missione di 

questi ultimi; la natura e le modalità dell’ispirazione profetica; la 

tipologia e il valore del miracolo profetico. A una mera focalizzazione 

di questi argomenti che caratterizza i primi secoli dell’islam segue, a 

partire dal terzo secolo dell’egira circa, una trattazione degli stessi 

contraddistinta dall’influenza del linguaggio filosofico469. In 

quest’ultimo contesto il dibattito sembra assumere una connotazione 

autonoma e indipendente dall’atteggiamento teologico prettamente 

apologetico assunto dalla scienza del kalām470. 

La riflessione teologica sulla profezia si fonderà su tesi diverse 

a seconda delle varie scuole teologiche471. Si cercherà qui di 

                                                 

468 Cf. ibid. 

469 Cf. Gibb, Structure of Religious Thought, Studies on the Civilization..., 201-202. 

470 Kalām does not try, as does Christian theology, to provide a clear understanding 

of faith where philosophical reasoning is taken up into the light of faith and of 

revelation and together with it forms a single movement to explore the revealed 

mysteries. It remains external to Islamic dogma, which it seeks to defend against its 

enemies, even though the developments of later kalām (|azāl•, Rāz•) helped 

indirectly to bring about progress within these dogmas (Caspar, Robert, A Historical 

Introduction to Islamic Theology. Muh�ammad and the Classical Period, Roma, 

PISAI, 1998, 4). 

471 “The crux of the division between [the theological scholls] was the question of 

the rationality of revealed facts. […] these schools comprised a pair of opposed 

groups and a third intermediate one: at one extreme were the rigid traditionalists 

[…]. Ratiocination is heretical and a real source of danger to faith. […] they were 

jabrites […]. At the other extreme, opposite this rigid, anti-rationalist position, stood 

the mu‘tazilites, defenders of human reason and freedom […]. The a¡‘arites stood 
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analizzarle in sintesi allo scopo di far risaltare il valore attribuito alla 

veridicità della missione di Mu˙ammad.  

Innanzitutto dato che la profezia è considerata un beneficio per 

l’umanità, ci si chiede se questa abbia bisogno di essa e se tutte le 

scuole convergano su ciò: i mu‘taziliti partono dal fatto che il bene e il 

male esistono nell’essenza stessa delle cose, quindi anteriormente alla 

legge, ma solo questa li rende accessibili alla ragione umana ed è 

pertanto indispensabile che venga rivelata attraverso i profeti472; gli 

a¡‘ariti, al contrario, sostengono l’origine profetica delle prescrizioni 

della legge e quindi della conoscenza di Dio473. 

Ma se l’umanità ha in qualche modo bisogno dei profeti, Dio è 

tenuto a inviarli? Gli a¡‘ariti applicano la loro tesi generale 

dell’assoluto volontarismo divino, quindi se Dio invia dei profeti lo fa 

per un atto di misericordia gratuita474; al contrario per i mu‘taziliti 

Egli è tenuto per un obbligo morale a inviare agli uomini profeti che 

trasmettano la legge475; i filosofi476 invece parlano di creazione del 

                                                 

between these two extremes of either the rejection of reason or its acceptance as the 

absolute, unique criterion” (Nogales, Sunnī Theology, in Religion..., 4-7). 

472 Cf. Anawati – Gardet, Les grands..., 159. 

473 Ibid., 162. 

474 Ibid., 164. 

475 Ibid.  

476 “Nel pensiero islamico col termine di 'filosofi' (falāsifa) si intendono 

esclusivamente quei pensatori che esplicitamente assunsero come referenti ideali le 

grandi figure della Grecia classica. Filosofi sono dunque al-Fārābī, Avicenna, 

Averroè che si richiamarono a Platone e ad Aristotele; ma non i mu‘taziliti o al-

|azāl•, che pure articolarono teorie profonde e analitiche sugli stessi problemi della 

filosofia” (Campanini, La Sūrah della Caverna..., 7). 



175 

 

mondo in termini di necessità e determinismo fisico, che riguardano 

anche la missione profetica477. 

Se nell’islam la profezia è quindi strettamente legata al 

concetto di legge rivelata478, si rende necessaria una profonda 

riflessione sulla natura e la modalità della rivelazione stessa. Difatti è 

proprio la discesa del wa˙y che fa di un uomo un profeta il quale deve 

riportare fedelmente, ad litteram, la Parola divina ricevuta. Non 

essendoci distinzione tra rivelazione e ispirazione scritturistica, come 

per il cristianesimo, essa inoltre è da intendersi come l’intera e 

compiuta Parola che Dio comunica agli uomini tramite i profeti. 

Secondo gli a¡‘ariti la profezia è una condizione transitoria del 

profeta479 che non ne muta la natura e che consiste nel trasmettere 

fedelmente il messaggio divino, donde l’esigenza di un’assoluta 

sincerità (ßidq)480; a tal fine il profeta dovrà avere dei requisiti 

particolari, quale l’impeccabilità profetica (‘ißma), concetto discusso 

dal kalām e di cui il Corano non fa menzione. Per i mu‘taziliti infatti 

questa è il fondamento del ßidq sul quale si basa la fiducia degli 

uomini nel profeta che trasmette la legge rivelata481. Per gli a¡‘ariti 

essa è donata da Dio nella Sua piena libertà; per i filosofi, al contrario, 

essa appartiene alla natura del profeta. 

                                                 

477 Anawati – Gardet, Les grands..., 164. 

478 Ibid., 177. 

479 Secondo i mu‘taziliti è una benevolenza obbligatoria; per i filosofi invece, essa è 

una qualità naturale. 

480 Cf. Anawati – Gardet, Les grands..., 182. 

481 Ibid., 190. 
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Detta impeccabilità si manifesta esplicitamente agli uomini 

tramite segni e miracoli che assumono un valore probativo; il processo 

evidenziato nel corso della missione profetica è il seguente: 

proclamazione di questa; annuncio di un miracolo; sfida agli increduli 

di compierne uno simile; compimento del miracolo482.  

Riguardo la natura del miracolo in ambito islamico, esso è 

considerato un episodio che irrompe nel mondo infrangendo l’ordine 

abituale del creato. Il profeta che compie i miracoli non lo fa in virtù 

di quello che è per natura ma perché Dio, per il suo tramite, “rompe la 

prassi”; ed è questo fatto straordinario che prova la sincerità, il ßidq, di 

colui che si proclama inviato da Dio483. La scienza del kalām è andata 

oltre, interrogandosi a lungo sulle modalità con cui il miracolo 

proverebbe la sincerità del profeta; e le risposte sono state diverse a 

seconda degli autori e delle varie scuole di pensiero.  

Al-Ğāh iz nel suo H�uğağ al-nubuwwa, considerato uno tra i 

primi lavori preservati e totalmente dedicati ai segni della profezia, 

menziona per essa due categorie di prove: quelle che appartengono al 

mondo dell’esperienza, come il Corano, e quelle che si basano sulla 

Tradizione riferita al Profeta e ai suoi miracoli. Nella sua opera egli 

dimostra con inequivocabile vena difensiva e apologetica che il 

                                                 

482 Ibid., 193. 

483 Ibid., 197. Ibn Rušd parla dei miracoli come uno dei motivi della credibilità della 

missione profetica. Cf. Ibn Rušd, Abū 'l-Walīd, Tahāfut al-tahāfut, a cura di 

Bouyges, Maurice, Beirut, Imprimerie Catholique, 1930, 514-516. E allo stesso 

modo Ibn S•nā li considera la prova visibile della missione profetica; cf. Ibn Sīnā, 

Abū ‘Alī, Kitāb al-Išārāt wa l-tanb•hāt, a cura di Dunyā, Sulaymān, Cairo, 1960, 

220-221; cf. al-|azālī, Abū Óāmid, al-Munqiƒ min al-d alāl. Deliverance from 

error, tradotto e curato da McCarthy, R. J., Louisville, Fons Vitae, 1980, 83-87. 
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miracolo più nobile e ineguagliabile è l’i‘ğāz del Corano484; enfatizza 

inoltre tutti gli altri miracoli del Profeta considerati veritieri, 

dimostrando con i criteri collaudati nella scienza dei h �adīt che la 

trasmissione ininterrotta (tawātur) non può essere errata485. Se il 

Corano garantisce sufficientemente l’autenticità della missione 

mu˙ammadica, la Tradizione, non necessaria ma fondamentale, 

corrobora la fede dei credenti che possono affermare con certezza la 

veridicità della missione di Mu˙ammad, e dei profeti precedenti, 

grazie al consensus della comunità religiosa486.  

Secondo i mu‘taziliti un profeta è uomo veridico già 

conosciuto per la sua sincerità, e nessuno potrebbe mettere in dubbio 

la sua parola; il miracolo quindi è prova di una qualità già attestata487: 

“l’homme choisi par Dieu comme envoyé ne peut être que juste et 

                                                 

484 Interessante lo studio di Griffith secondo cui la dottrina dell’i‘ğāz del Corano 

potrebbe essere vista come un eventuale risultato dell’importanza della grammatica 

araba nel primo periodo islamico (cf. Griffith, Sidney H., Comparative Religion in 

the Apologetics of the First Christian Arabic Theologians, Villanova University, 

1979, 80). 

485 Ibid. Per uno studio approfondito sulla trasmissione della Tradizione islamica cf. 

Goldziher, Ignaz, Muhammedische Studien, II, Halle, Niemeyer, 1890; trad. inglese 

in: Muslim Studies, II, Londra, George Allen & Unwin, 1971. 

486 Particolarmente interessante è lo studio di Richard Frank che ha posto la 

questione all’interno del pensiero aš‘arita sul rapporto tra consuetudine della 

tradizione o taql•d e consenso religioso (Cf. Frank, Richard M., Knowledge and 

Taql•d. The Foundation of Religious Belief in Classical Aš‘arism, Journal of the 

American Oriental Society, 109, n° 1 (1989), 37-62). 

487 “Les mu‘tazila, soumettant à la critique de la raison tout ce qu’un prophète 

rapporte, n’ont plus besoin de signes distinctifs pour reconnaître le prophète” 

(Nader, Le système philosophique des mu‘tazila..., 318-319). 
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parfaitement sincére”488. Per i filosofi invece il valore probativo del 

miracolo è correlato alla perfezione umana della natura dei profeti489. 

Gli aš‘ariti invece sostengono che l’atto miracoloso verificatosi per il 

tramite del profeta è opera di Dio solo che ne conferma così la 

sincerità; il valore probativo del miracolo non è quindi di ordine 

razionale ma in stretta dipendenza dalla volontà divina: pur potendone 

fare a meno Dio decide di servirsi dei miracoli per annunciare la 

sincerità di un profeta490.  

Osserviamo che anche per il cristianesimo il miracolo 

conferma la sincerità di un profeta ma, a differenza dell’islam, non è 

necessario per accreditare la missione, essendo questa avvalorata 

soprattutto da predizioni riguardanti in particolar modo l’annuncio del 

Cristo e del Vangelo491. 

                                                 

488 Anawati – Gardet, Les grands..., 197.  

489 Ibid., 199. 

490 Ibid., 200. 

491 “Il Signore tuo Dio susciterà per te, in mezzo a te, fra i tuoi fratelli, un profeta 

pari a me; a lui darete ascolto. Avrai così quanto hai chiesto al Signore tuo Dio, 

sull’Oreb, il giorno dell’assemblea, dicendo: che io non oda più la voce del Signore 

mio Dio e non veda più questo grande fuoco, perché non muoia. Il Signore mi 

rispose: quello che hanno detto, va bene; io susciterò loro un profeta in mezzo ai 

loro fratelli e gli porrò in bocca le mie parole ed egli dirà loro quanto io gli 

comanderò. Se qualcuno non ascolterà le parole, che egli dirà in mio nome, io gliene 

domanderò conto. Ma il profeta che avrà la presunzione di dire in mio nome una 

cosa che io non gli ho comandato di dire, o che parlerà in nome di altri dèi, quel 

profeta dovrà morire. Se tu pensi: come riconosceremo la parola che il Signore non 

ha detto? Quando il profeta parlerà in nome del Signore e la cosa non accadrà e non 

si realizzerà, quella parola non l’ha detta il Signore; l’ha detta il profeta per 

presunzione; di lui non devi aver paura” Deuteronomio 18, 15-22. 
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In linea con la tradizione classica anche al-Māwardī, nel quarto 

capitolo dell’opera A‘lām al-nubuwwa qui presa in esame, considera il 

miracolo come prova di autenticità della da‘wa, “messaggio”, che il 

profeta annuncia in nome di Dio. Analogamente agli altri scrittori 

dello stesso genere letterario, egli utilizza anche racconti biblici, come 

quelli relativi ai più noti miracoli compiuti da Mosè e Gesù, allo scopo 

di considerarli punto forte di riferimento per stabilire la legittimità 

della profezia islamica. Come già visto l’autore, seguendo questo 

filone letterario, adotta uno stile apologetico per confutare gli scettici 

(barāhima e filosofi), ma soprattutto gli ebrei e i cristiani, contro i 

quali un’animata polemica ha del resto prodotto opere di raffinata 

dialettica sui segni della profezia nella letteratura arabo-religiosa in 

generale492. 

4.2 SENS DU ßIDQ  
DANS LA THEOLOGIE ISLAMIQUE 

La radice ßdq evoca sincerità e veridicità: il termine ßidq sta a 

significare appunto “veridicità”, “veracità”, “sincerità”, “verità”, 

“fede”. Esso si applica alla parola, all’intenzione, alla decisione, alla 

realizzazione della decisione, all’azione, alla realizzazione degli stadi 

religiosi (maqām)493. La prima forma verbale (ßadaqa) significa: 

“essere veridico” parlando di una cosa o di un’affermazione, “dire la 

                                                 

492 Cf. Stroumsa, The Signs..., 105. 

493 Jabre, Farid (a cura di), Essai sur le lexique de Ghazali. Contribution à l’étude de 

la terminologie de Ghazali dans ses principaux ouvrages à l’exception du Tahāfut, 

Beirut, Publications de l’Université libanaise, 1985, 138. 
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verità” e cioè “essere vero” in quello che si dice, “essere sincero” 

parlando di una persona o una cosa; la seconda forma del verbo 

(ßaddaqa) significa: “credere nella veridicità” dell’interlocutore quindi 

“aderire alla sua parola”, “dichiarare il giusto”, “ritenere veritiero”. Il 

maßdar di seconda forma (taßd•q) indica il “dichiarare ciò che è vero”, 

credere sia a verità razionali sia a quelle dogmatiche494, ma sta anche a 

significare il sincerarsi quanto una persona sia ßādiq o abbia ßidq. Una 

persona ßādiq è “sincera”, “veridica” e prima di tutto “attendibile”, 

riporta le migliori informazioni che conosce che sono vere e non 

menzogne. Il ßidd•q è il “giusto”, il santo nel senso biblico; 

concretamente e nell’ordine intenzionale, è “colui che per eccellenza 

si attiene alla realtà”495. 

All’interno della disciplina mistica, sin dai primi maestri ß¥f• il 

termine ßidq è considerato una pietra angolare soprattutto a causa del 

suo uso frequente nel Corano496 e nella Tradizione497: essi sin 

dall’inizio hanno definito il ßidq come l’accordo in un uomo tra le 

convinzioni interiori e i suoi atti esterni e dunque una condizione di 

veridicità e genuinità nell’adorazione di Dio498. Abū Sa‘•d al-Harrāz 

(m. 286/899) nella sua opera, Kitāb al-ßidq, concepisce il ßidq 

all’interno di un processo interiore di ascesi che include diverse 

                                                 

494 Ibid., 139. 

495 Ibid., 138-139. 

496 Cf. Cor IV, 69; V, 119; VI, 115; IX, 119; X, 2; XIX, 41.54.56; XXVI, 84; 

XXXIII, 8; XLVI, 16 ss. 

497 Cf. Knysh, Alexander, Íidq, in E.I². 

498 Cf. ibid. 
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“stazioni” quali la speranza, la fiducia, l’amore e il cui fine è il 

raggiungimento della conoscenza mistica di Dio499.  

Nella tradizione della filosofia peripatetica arabo islamica, il 

termine taßd•q si adopera per avvalorare una proposizione piuttosto 

che una sola parola500; ad esempio, Ibn S•nā (370-429/980-1037) usa 

il termine taßd•q per indicare l’atto di assenso a una proposizione e 

parla di suoi differenti livelli: atto di fede, conoscenza di una 

proposizione e giudizio di verità che supporta la proposizione 

stessa501.  

Dal punto di vista più prettamente teologico, il taßd•q è sia 

l’affermazione della veridicità del profeta, sia la verità del messaggio 

stesso502. Anawati e Gardet, a differenza di altri autori occidentali, 

preferiscono intendere il termine non con “adesione di fede” ma con 

“jugement de véridicité”503. L’equivalenza tra i termini taßd•q e 

amāna compare già all’interno della letteratura esegetica dei primi 

secoli dell’islam504. A partire da al-Aš‘ar• (m. 324/935) si preciserà 

                                                 

499 al-Harrāz, Abū Sa‘īd, The Book of Truthfulness (Kitāb al-ßidq), tradotto e curato 

da Arberry, Arthur John, Oxford, Oxford University Press, 1937. 

500 Griffel, Frank, al-|azāl•’s Concept of Prophecy: the Introduction of Avicennan 

Psychology into Aš‘arite Theology, Arabic Sciences and Philosophy, 14 (2004), 124. 

501 Cf. Ibn Sīnā, al-⁄ifā’. Al-Ilāhiyyāt, a cura di Madkūr, Ibrāhīm, Cairo, 1960, 48-

54. 

502 Cf. Griffel, al-|azāl•’s..., 122. 

503 Cf. Anawati – Gardet, Les grands..., 361-362. 

504 Cf. Sa‘īd ibn ±ubayr (m. 95 / 713) e ‘Ikrima (m. 105 / 723) nel Tafs•r di al-

$abarī; Muqātil ibn Sulaymān (m. 150 / 756) nel suo Tafs•r, I, a cura di A.M. 

Shahāta, Cairo, 1969. 
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che la fede è taßd•q bi-Allāh, cioè “in Dio”505, e i suoi discepoli 

insisteranno sul taßd•q come atto interiore del cuore o dell’intelletto 

appellandosi a un versetto coranico: «coloro che avranno creduto in 

Dio e nei suoi inviati, quelli sono i veridici»506; questi ultimi 

(ßidd•q¥n) sarebbero quindi coloro che riconoscono come autentica la 

Parola a loro indirizzata507. Il taßd•q è così inteso come sinonimo di 

fede, cioè adesione incondizionata e senza riserve a una verità che Dio 

formula con l’intermediazione del profeta e che si conosce e si accetta 

come vera508; esso inoltre è connesso col concetto di veridicità di 

questi509. Al-Aš‘ar• e i suoi discepoli parlano quindi di taßd•q come 

consenso sulle affermazioni storicamente trasmesse dalla comunità 

islamica510.  

                                                 

505 Aš‘arī, Abū l-Óasan, The Theology of al-Aš‘arī. The Arabic Texts of al-Aš‘arī’s 

Kitāb al-luma‘ and Risālat isti˙sān al-hawd  fī ‘ilm al-kalām, tradotto e curato da 

McCarthy, R.J., Beirut, Imprimerie Catholique, 1953, 104. Sul taßdīq come la 

definizione di fede nell’islam cf. Smith, Wilfried Cantwell, Faith as Taßd•q, Islamic 

Philosophical Theology, a cura di Morewedge, Parviz, Albania, 1979, 96-119; T. 

Izutsu, The Concept of Belief in Islamic Theology, Tokyo, 1965. 

506 Cor LVII, 19. Cf. al-Bāqillānī, Abū Bakr, Kitāb al-Tamh•d, a cura di McCarthy, 

R., Beirut, 1957. Interessante anche il frequente uso del termine ˙aqq in al-

Bāqillānī, Abū Bakr, al-Inßāf f•mā ya≠ibu ‘tiqāduh¥, a cura di al-Kawtarī, M., Cairo, 

1963. 

507 Cf. Anawati e Gardet, Les grands..., 361. 

508 Ibid., 362. Cf. Frank, Knowledge..., 43-44. 

509 Anawati – Gardet, Les grands..., 363. 

510 Ibid., 40. 
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Sempre all’interno della prospettiva aš‘arita, con ßidq511 più 

propriamente si intende l’atteggiamento che sarà richiesto al profeta 

per espletare la sua missione512. Il teologo Ibn F¥rak (m. 406/1015) 

riporta che al-Aš‘ar• avrebbe parlato di quattro elementi indicativi 

riguardanti la veridicità del profeta: il miracolo, in quanto violazione 

della pratica abituale; la conferma del miracolo da parte di testimoni 

oculari; la consapevolezza da parte di costoro della necessità della 

profezia testimoniata; l’annuncio di questa da parte dei profeti 

precedenti513. Sembra però che quanto riportato da Ibn F¥rak non sia 

stato condiviso dai teologi aš‘ariti successivi514.  

Il grande teologo al-|azāl• [450-505/1058-1111]515 pone un 

cambio di prospettiva col suo approccio alla profezia quando, 

all’interno di un’argomentazione articolata incentrata sulla veridicità 

della rivelazione islamica, definisce la fede come taßd•q al-ras¥l516. 

                                                 

511 Sul ßidq cf. anche Fazal ul-Karim, al-Haj Maulana, Imam Gazzali’s Ihya ulum id-

din, IV, Lahore, Book House, 1963, 404-407. 

512 Anawati – Gardet, Les grands..., 182. 

513 Cf. Ibn Fūrak, Mu≠arrad maqālāt al-šayh Ab• l-Óasan al-Aš‘ar•, a cura di 

Gimaret, Daniel, Beirut, 1986, 176. 

514 È interessante a proposito l’articolo di Griffel in cui l‘autore analizza lo sviluppo 

e il cambiamento della visione aš‘arita sulla profezia che intercorre tra il 1100 e il 

1200. Cf. Griffel, al-|azāl•’s..., 101-144. 

515 Per uno studio interessante sul pensiero filosofico di al-|azālī cf. Diyāb, Adīb 

Nāyif, al-|azāl•, in Religion..., 429-437. 

516 Cf. al-|azālī, Fayßal al-tafriqa bayna al-Islām wa 'l-zandaqa, a cura di Dunyā, 

Sulaymān, Cairo, 1961 (Cf. la traduzione di McCarthy, in al-|azālī, al-Munqiƒ min 

al-dalāl..., 139-149). Al-|azālī sviluppa, nei primi sei capitoli di quest’opera, la sua 

teoria della profezia all’interno di un discorso più articolato che si elabora sulla 

distinzione tra le interpretazioni della rivelazione islamica, che sono permesse e 
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Con questa espressione la discussione sul ßidq, che costituisce la base 

della fede, si trasferisce dalla sfera trascendentale di Dio a quella 

umana del profeta. Questa trasformazione permette ad al-|azāl• di 

verificare il ßidq del messaggio islamico e del suo messaggero517, e il 

taßd•q, cioè l’adesione alla rivelazione, controllando la correlazione 

tra le espressioni di fede e i loro contenuti518.  

Il discorso teologico islamico approda così a una nuova visione 

della profezia: il punto di partenza non è più soltanto e unicamente 

Dio, che comunque resta il principio e la fine, e l’osservazione si 

dispiega sulla rivelazione e sul profeta: il ßidq di Mu˙ammad, cioè la 

sua veridicità e la verità del suo messaggio, viene garantito nella 

correlazione tra la rivelazione e la sua trasmissione519. Questa 

importanza primaria riservata al ßidq di Mu˙ammad allontana 

apertamente al-|azāl• dalla visione classica aš‘arita, secondo cui la 

profezia è verificata soprattutto attraverso segni e miracoli520. 

                                                 

tollerate nell’islam, e quelle non autorizzate e considerate eretiche. Per uno sguardo 

più generale sulla teologia di al-|azālī cf. Wensinck, Arent Jan, La pensée de 

Ghazzālī, Parigi, Librairie d’Amérique et d’Orient, 1940. 

517 Griffel, al-|azāl•’s..., 123-124. 

518 Ibid., 136. 

519 Cf. ibid., 140. 

520 Cf. al-|azālī, al-Munqiƒ min al-dalāl..., 83-87. La riflessione di al-|azālī va 

oltre, senza però negare il fatto che il miracolo sia prova della veridicità della 

profezia: “How could he know what was is beyond the power of man unless he 

received revelations? His miracles prove that he is a true prophet of God” (Fazal ul-

Karim, Imam Gazzali’s..., II, 278). 
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Sulla scia di al-|azāl•, Fahr al-D•n al-Rāz• (m. 606/1210), 

basandosi più sul messaggio che sui miracoli521, distingueva 

razionalmente il vero dal falso profeta. Va osservato però che al-Rāz•, 

su questo argomento, ha attinto largamente anche dal Kitāb al-⁄ifā’ di 

Ibn S•nā (m. 429/1037), nella sezione dedicata al ruolo dei profeti522. 

Questi, protagonista del pensiero šī‘ita duodecimano523, inserisce la 

profetologia all’interno della sua teoria cosmologica fondata su quella 

generale delle intelligenze gerarchiche524.  

                                                 

521 Cf. al-Rāzī, Fahr al-Dīn, Mu˙aßßal afkār al-mutaqaddim•n wa 'l-muta’ahhir•n 

min al-‘ulamā’ wa 'l-˙ukamā’ wa 'l-mutakallim•n, a cura di $āhā ‘Abd al-Ra’ūf 

Sa‘d, Cairo, 1978, 208. 

522 Cf. Griffel, al-|azāl•’s..., 113. 

523 Pur essendo la sua famiglia ismailita e pur subendo pressioni dai suoi familiari ad 

aderire all’ismailismo, egli rifiutò. Secondo il Corbin sembra invece che egli fosse 

duodecimano (cf. Corbin, Storia della filosofia islamica..., 174-175). 

524 Per Avicenna l’Intelletto agente, che costituisce la decima Intelligenza 

proveniente da Dio e che ha il compito di presiedere al processo della conoscenza 

umana, illumina le Anime celesti e da queste la facoltà immaginativa del profeta. 

Così questi ha la capacità di esprimere in termini concreti le verità rivelate che ha 

già colto come intelligibili. In questo consta la superiorità del profeta. Questo 

processo è similmente descritto da Averroè con la vaiante che l’Intelletto agente 

illumina direttamente la facoltà immaginativa del profeta (Averroè, L’accordo della 

legge divina..., 19); cf. anche Gardet, Louis, La pensée religieuse d’Avicenne, Parigi, 

Vrin, 1951, 111-128. 
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4.3 LE ßIDQ DANS LES A‘LAM AL-NUBUWWA 

D’AL-MAWARDI 

Il termine ßidq compare solo a partire dal quarto capitolo degli 

A‘lām al-nubuwwa, quando al-Māwardī entra nel vivo della 

discussione sulla profezia e la sua attestazione in generale. Esso 

generalmente fa seguito al verbo �̀ � la cui radice (col significato di 

“indicare”, “provare”) è usata, nelle sue varie forme verbali o 

nominali, per indicare di solito quei segni e miracoli che, conducendo 

alla veridicità profetica, l’approvano: 

Espressioni Collocazione525 

�S
X ��� �̀ 
b »8�4 F��G�  1994, IV, 77 

_�Q �S
X ��� �̀ 
H �n�1 7�  1994, IV, 77 

 �S
X ��� �%�� �n�9	 1994, IV, 78526 

�S
X ��� �̀ 
H �n�9	 1994, IV, 78527 

�_S
X ��� �̀ 	?
�	 �n�9	  1994, IV, 79 

 

L’impiego di questo verbo fa dedurre che l’uso dei segni e dei 

miracoli non ha qui valore puramente decorativo o religiosamente 

esortativo, ma si arricchisce di una connotazione più specificamente 

                                                 

525 Nella collocazione abbiamo inserito l’anno di edizione, il capitolo e la pagina. 

526 Ritroviamo la medesima forma e significato anche nelle seguenti pagine: 79. 83. 

89. 

527 Anche in: al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 227. 
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teologica. Difatti essi non sono menzionati solamente per esortare i 

fedeli a conservare la loro fede ma servono per attestare la sincerità e 

quindi la veridicità delle parole, delle azioni, dei pensieri e della 

natura stessa dei profeti, e di Mu˙ammad in particolare528; tutto ciò va 

al cuore della fede dei credenti, serve perché costoro credano e 

testimonino la verità che questi segni manifestano. 

 

Questo verbo colora il concetto di ßidq di una connotazione 

teologicamente positiva proprio perché utilizzato all’interno del 

processo dimostrativo della profezia in generale, e di quella 

mu˙ammadica in particolare, nonché confutativo dei suoi negatori. In 

quest’ultimo ambito l’autore utilizza la radice ` ` � per un metodo 

apologetico, impostato per via negationis, volto a negare la veridicità 

di alcuni personaggi non accettati come profeti islamici:  ��� �̀ 
b C
�&_S
X529 o a dimostrare che alcune affermazioni non conducono ad 

attestarla: �S
X ��� $%�� <B530. 

 È ovvio che laddove al-Māwardī riferisce dei negatori della 

profezia in generale, o di quella mu˙ammadica in particolare, la 

summenzionata radice verbale utilizzata congiuntamente al termine 

                                                 

528 A partire dal settimo capitolo gli A‘lām al-nubuwwa sviluppano il concetto di 

ßidq avvalorandolo con narrazioni particolareggiate dei segni ( �%�� �S
X ��� >Z=%� […] 8
`Z;�	 (1 j	�n�9	, cf. al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 177) e miracoli (�S
X ��� 
!�4 (1 >�M 8, cf. 

ibid., 159; o anche: 8��;¤ �1�%S 	 ª �/M8 �S
X ��� 	
!�4 , cf. ibid., 334) di Mu˙ammad che, 

come già detto, hanno entrambi valore probativo in linea con il filone della teologia 

classica. 

529 È all’interno della controversia diretta contro Zarathustra e Paolo. Cf. ibid., 82. 

530 Ibid., 74. 
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ßidq gli fa assumere una connotazione negativa: �_S
X $�a� (18  i%�
p�� 531. 

Più raramente il termine ßidq è adoperato negli A‘lām al-

nubuwwa da solo o con il verbo ��� (“essere conosciuto”), alla forma 

passiva: �S
X ���H 
S532; �ª ���%�533��ZS v
X 534; o alla fine del 

penultimo capitolo che trattando sui talenti di Mu˙ammad dice che 

�3��J7 v
X V j	7�1�	 �_�� […] (1 p�� >�=�535. 

Non sempre il vocabolo ßidq si riferisce alla “veridicità” della 

profezia in quanto tale; a volte indica la “correttezza” del linguaggio 

profetico536; o la “verità” (della profezia in genere537, di quella 

mu˙ammadica538, del contenuto delle tradizioni trasmesso dai singoli 

trasmettitori539) in contrapposizione alla menzogna540; o la “sincerità” 

                                                 

531 Ibid., 70. 

532 Ibid., 83. 

533 �ª si riferisce a profezia. 

534 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 121. 

535 Ibid., 337. 

536 �3n� v
#� (ibid., 77). 

537 v
#� � M �_%� i�3�H �� (ibid., 295). 

538 8 M (1 �S
X >�����  “e la sua veridicità si separa dalla sua menzogna” (ibid., 329). 

539 Ibid., 175. Nel decimo capitolo l’autore discute sulle notizie dei singoli 

trasmettitori e sulle notizie singole e ne discute la veridicità di trasmissione sia 

contenutistica che formale trattando sia del g�	 v
X (anche in: ibid., 235) che del �Ñ�U9	 
v
X che del �gY V v��X (ibid., 182-184) e in forma definitiva si conclude che tutte le 

notizie che riguardano i profeti sono veritiere v
X �_�M $J��	 7��Y� (ibid., 196). 

540 8 ��3wH a v
Xp���  (ibid., 84); anche in: 8��Z�1 � =�	 ]Q >Z=H <Y V `�J�3J	8 ��D�Ô v
#��  (ibid., 

323).  
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dell’angelo Gabriele541; o la “perfezione” dell’acume o del talento del 

Profeta542; o anche l’“autenticità” del messaggio di Mu˙ammad esente 

da tah �rīf543; oppure la “conferma”, messa qui in relazione con le 

diverse forme canoniche di rivelazione544, coi vari miracoli riportati 

dalla tradizione e altre fonti veritiere545, o col contenuto trasmesso dai 

singoli trasmettitori546. Ciò sottolinea come tutti i segni che 

accompagnano la rivelazione profetica convergono sul ßidq: 547 ����b
v
#�	 […] 8j�H´ � ! �$M . 

Nel penultimo capitolo al-Māwardī afferma che nel Profeta “la 

perfezione delle virtù è necessaria per la veridicità e quest’ultima è 

indispensabile per ricevere la parola” (v
#�� ���Z1 $�/�	 `�&M 7�#� 
`Z;�	 `Z�;� ���Z1 v
#�	8548): qui il ßidq è condizione preliminare alla 

profezia e viene inteso come la massima virtù, chiara indicazione 

verso la fede nel messaggio da parte dei credenti ( (1 >Z=H >� ��n�
��	 $�a�$J 549). Questo concetto viene ribadito anche nella seconda 

parte dell’espressione similare  A�%�� �S
X8 ¹�S
X ��� A�%�� �n�9	 >Z=H8

                                                 

541 �pS
#  (cf. ibid., 86). 

542 �3J	�� v
X (ibid., 312). 

543 Cf. ibid., 323. 

544 Cf. ibid., 88. 

545 8��Y�/�	 �b	�n�1 (1 �M J (=�8 ¹
��� $M ?����H �1 ¹FW2	Z�	 �%!	��8 ¶
#H��H��31 >	ZD� (1 
D��1 $M 8 ��b	Z31 7��Y� 
8���� �_��� v?
#H ��!�O31 7��´  (ibid., 123). 

546 Ibid., 174; ibid., 181. 

547 Ibid., 352. 

548 Ibid., 310. 

549 Ibid. 
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�bZ�D FWX ���550
 dove però si torna a ripetere che il ßidq, segno 

dell’autenticità della profezia, viene a sua volta provato dal miracolo. 

Il termine ßidq implica anche un significato di costrizione: 

�S
X V ��n��	 ]Q �02�� “(la profezia) è obbligata a ciò che è 

straordinario in forza della sua veridicità”; anche i negatori usano 

questo vocabolo:  ]Q ?�0��H ��!�S ��n�\ jhH C �JZ1 ��n�&M �S
X
��%�8 nel senso che la veridicità profetica di Mu˙ammad non è 

costretta da miracoli forti come quelli di Mosè e Gesù551.  

Nel sesto capitolo è interessante l’accostamento esplicito e 

chiaro tra il ßidq e l’i®bāt552: #� I�Z1 �1ZS V �b?Z�D jZ���S
 , 

“l’attestazione della profezia di Mu˙ammad da parte del suo popolo è 

necessaria per la sua veridicità”. L’importanza del consenso della 

comunità viene ribadito anche in altri passi degli A‘lām al-

nubuwwa553 e mette al-Māwardī in stretta relazione con la corrente 

aš‘arita, che su questo concetto, come già detto, fonda il taßd•q. 

Al-Māwardī usa invece l’infinito della seconda forma verbale, 

taßd•q, per lo più in due accezioni, a seconda che sia seguito dalla 

preposizione ��� o �. Nel primo caso significa “autenticazione” della 

missione profetica554 o della profezia stessa attraverso i suoi segni555; 

                                                 

550 “e il miracolo sia una prova della sua veridicità e questa sia una prova 

dell’autenticità della sua profezia” (ibid., 78). 

551 Ibid., 121. 

552 Ibid., 120. Sull’accostamento cf. �S
X jZ�� (ibid., 120); �S
X Qj���  (ibid., 121). 

553 F2�/ba	 F?n�8 ��	ZS� $;� $J��	 
�� �Z;b a �b	Z3�	8 �_S
X ��� F?1K	 s���� �aQ ������  (ibid., 181). 

554 3Y	 ��� �;H
#b �ª �?#Y ×	�3��J�� �X�#  (cf. ibid., 79). 

555 Ibid., 82. 
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nel secondo “consenso” di qualcuno a qualcosa556, ma anche 

“conferma” della parola di Mu˙ammad557. In quest’ultima accezione 

vanno intese le espressioni ���	 `ZJ7 �/3M	8$Hg� LH
#b V � 558, in cui è 

Gabriele a “confermare” Mu˙ammad e �3��J�� LH
#3�	 ]Q �
! 

[…] 6 �	 ���� 
&�	8559 ove l’Agente è Dio. Osserviamo che nella 

seconda espressione al-Māwardī sembra seguire da vicino il pensiero 

aš‘arita, secondo il quale Dio conferma la sincerità del profeta 

attraverso cui suscita l’atto miracoloso: ciò confermerebbe la tesi 

sostenuta dalla maggioranza degli studiosi sul suo aš‘arismo.  

L’aggettivo �SÏ
#1 viene appunto usato col senso di “colui che 

conferma” riferito a tutto ciò che precede la missione profetica di 

Mu˙ammad560. 

 

L’autore usa poi l’aggettivo ßādiq col senso di “sincero di 

cuore”561, intendendo il contrario di ���M562 e riferendolo a 

Mu˙ammad, ma anche con un significato più semplice di “sincero” 

rivolto agli altri profeti563 o più semplicemente a persone coerenti 

                                                 

556 F��J���� �_;H
#b ��� )�%�DK	 j	�n�\ �1K	 `
3�b8 :�Z��� F=��9	 LH
#b ��� j	�n�9�� $J��	 �̀ 
3�3�  (cf. 

ibid., 86). 

557 Qui viene usata anche la preposizione `: ��ZJ7 `Z;� �;H
#b (ibid., 334). 

558 Ibid., 348. 

559 Ibid., 337. 

560 Ibid., 227. 

561 Ibid., 163. 

562 Ibid., 80. 

563 Ibid., 98. 
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nella fede564. “Sincera” o “veritiera” (FS��X565), ma anche “più 

attendibile” (v
X�566) è anche ciascuna tappa della rivelazione: 

Muh ammad avrebbe raggiunto lo stadio definitivo gradatamente, fino 

a conseguire la consapevolezza di essere un inviato accreditato, 

detentore del massimo livello del ßidq. 

 

Alcune forme verbali o nominali che alludono al concetto di 

ßidq, inteso esplicitamente come qualità attribuita direttamente a 

Mu˙ammad, si ritrovano ancora più volte nei capitoli successivi al 

nono, utilizzate in varie espressioni: v��X p?DQ8567; ���	 �v
X� 	
?&. �>Q
AFn�568; pS?
X (1 e��� 
S8 569; pb?Z�� �;H
#b570; �3Y� (�	 v
X571; v
X
����	 `ZJ7572. Capita inoltre che lo stesso Mu˙ammad si autodefinisca 

?
XLH 573 o lanci un appello di conversione al suo popolo incredulo:  �1�
ÓfZS?
#b �3M574. Qui il ßidq oltre ad implicare un’attestazione di fede 

                                                 

564 Cf. Cor II, 94. 

565 �1�1 V FS��#�	 �Hr��	  “ la visione veritiera nel sonno” (al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 343). 

566 v
X� �ª �&�� (ibid., 346). 

567 Ibid., 192. 

568 Ibid., 197. Cf. anche >��� v
X� 8ØFn�  (ibid., 265); e ancora: �3n� �v
X (ibid., 265). 

569 “e chi ti crede ha fortuna” (ibid., 215). 

570 “confermando la tua profezia” (ibid., 221). 

571 Anche gli antenati ne annunciano la veridicità: (ibid., 285). 

572 Ibid., 195. 

573 Per calmare il monte che si muove Mu˙ammad recita: LH?
X 8� ?«D �aQ p%�� i%�� )	�� (=J	 
(ibid., 223). 

574 Ibid., 351. 
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nei riguardi di Mu˙ammad575 comporta un’adesione di fede “credo e 

confermo”576 che sfocia successivamente nel pubblico annucio della 

veridicità della sua profezia anche ai non credenti577. Al-|azāl•, come 

si è visto, chiama quest’adesione appunto taßd•q al-ras¥l, pur 

ribadendo che il principale oggetto della fede resta sempre Dio, 

proprio come il suo predecessore al-Māwardī: �1�� v
X […] 7��´ �_Ob
V �3&=� “i segni della sua sapienza si manifestano nella veridicità 

della sua decisione”578. 

                                                 

575 �NS
X (ibid., 260). 

576 �� (1r� �D�8 �S?
X�  (ibid., 266). 

577 �Z_%�	 (1 	 ! 	ZO/�	8 �7�#�	  (ibid., 260). 

578 Ibid., 354. 
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Comme nous l’avons déjà observé, les A‘lām al-nubuwwa 

d’al-Māwardī entrent dans le vaste courant de la littérature religieuse 

islamique dont ils suivent la structure et le style. Mais saisir et 

analyser l’empreinte théologique personnelle de l’auteur représentait 

l’intérêt et l’objectif de ce travail. 

Pour y parvenir, il nous a fallu examiner de près les divers 

éditions de ce texte qui présentent de nombreuses difficultés pour ce 

qui est de la compréhension du texte original. La comparaison 

méticuleuse entre ces éditions nous a conduit, comme nous avons vu, 

à la conclusion que l’édition parue au Caire en 1901, basée sur les 

deux manuscrits du Caire, constitue le texte de base. La “dernière” 

édition, celle qui a paru à Beyrouth en 1994 est l’édition la plus 

complète. Elle constitue le “texte standard”579, dans la mesure où son 

éditeur a su mettre à profit les éditions antérieures, et elle le texte de 

base sur lequel nous avons conduit notre étude. Les méthodes récentes 

de la philologie des textes imprimés appliquées d’une façon assez 

novatrice à un texte arabe nous sont apparues fructueuses. 

Notre étude du contenu de l’œuvre, ici partiellement traduite, a 

mis en lumière l’orientation essentiellement apologétique de l’auteur. 

Elle se manifeste notamment dans ses réfutations, avec l’argumentaire 

de la théologie dialectique, mais aussi dans le recours aux matériaux 

habituels dans ces ouvrages, à savoir des traditions rapportées. 

                                                 

579 Pour une analyse historique des différentes définitions du concept “exemplaire 

standard ou idéal” cf. Fahy, Saggi di bibliografia..., 89-103; Tanselle, G. Thomas, Il 

concetto di esemplare ideale, in Stoppelli, (éd.), Filologia dei testi..., 74-105. 
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L’auteur exprime dans les chapitres introductifs de son 

ouvrage la nécessité de recourir à la science inductive et déductive, et 

ce comprendre en raison ce qui a été révélé, ce qui, pensons-nous, 

aurait dû le conduire aux méthodes de la théologie spéculative ou 

dialectique580. C’est du moins à quoi l’on s’attendrait581. Mais en fait, 

son argumentation le dirige rarement dans cette voie. En effet, même 

si ce qui est révélé est, dans cette perspective, acquis, on se serait 

attendu à plus de réflexion et de spéculation. La raison de cela réside 

peut-être dans le fait que son “effort de réflexion” (iğtihād) est le plus 

souvent limité par le taqlīd582. Il en résulte que la théologie d’al-

Mawardi, même si elle est plus systématique et spéculative que celle 

des “gens de la tradition ” stricto sensu, elle semble animée, en partie, 

par leur esprit583.  

                                                 

580 Contrairement au christianisme où la spéculation “est le cœur de la théologie” 

(Mondin, Storia della Teologia, III, 1996, 483). 

581 D’autres auteurs aussi comme al-Māturīdī soulignent le rôle de la raison dans la 

compréhension du donné révélé, mais aucun d’eux ne s’est engagé dans la 

spéculation proprement dit. 

582 Dāwūd – Ah�mad, al-Imām..., 40. 

583 Nous ne pouvons pas partager l’opinion de Hālid al-‘Ak, éditeur de l’édition de 

1994, selon lequel al-Māwardī suivrait la méthode théologique “syllogistique 

rationnelle”, nettement différente de la méthode interprétative traditionnelle du 

Coran et de la sunna prophétique. En effet selon al-‘Ak, l’auteur utiliserait la 

spéculation philosophique et la démonstration par raisonnement, comme l’on 

déduirait de la première partie du premier chapitre: “la science de la démonstration 

est indispensable […] parce qu’elle se vérifie à partir de la preuve rationnelle et non 

de celle de sa nécessité”; et puis: “je suis en désaccord avec les autres sur l’origine 

des prophéties: on la connaît par la nécessité de la raison ou par la démonstration, 
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Cet esprit systématique apert notamment dans l’organisation 

générale qu’il a voulu donner à son livre. En effet, les chapitres I-VI, 

ce que l’on appeler la première partie du livre, ont un contenu plus 

théologiques; il y traite, en particulier, de questions doctrinales584.La 

seconde partie, elle, a un caractère plus historique (ou pseudo-

historique) et narratif, mais avec une visée apologétique. De la sorte, il 

paraîtra difficile de considérer al-Māwardī soit comme seulement 

théologien spéculatif, soit comme un pur traditioniste. En fait, il joue 

les deux rôles, selon les cas. Mais ce qui nous a occupé ici, c’est 

surtout son approche théologique. 

La méthodologie de l’auteur semble suivre de près celle du 

mu‘tazilite al-Ğāh iz585, qui dans son œuvre H�uğağ al-Nubuwwa deux 

siècles avant avait déjà fourni systématiquement des preuves 

rationnelles de la prophétie et approfondi la dispute théologique avec 

des représentants des différentes sectes et d’autres religions. La même 

procédure d’analyse rationnelle a ensuite été utilisée aussi par le 

qarmate, puis ismā‘ilien Abū H�ātim al-Rāzī586 et des ses théories 

                                                 

contrairement à ce que pensent ceux qui se soumettent à la loi islamique” (Cf. al-

Māwardī, A‘lām..., 1994, 25). 

584 Al-Māwardī même souligne la grande importance de cette “première” partie de 

l’œuvre. Il écrit en effet: “si nous nous limitions à cela [la première partie], alors elle 

vous aurait suffi comme preuve” (al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 123). 

585 Joshua Finkel le définit comme étant “un homme qui a la capacité d’écrire un peu 

sur tout sans que rien ne l’influence” (Finkel, Joshua, A risāla of al-Ğāh�iz, Journal 

of the American Oriental Society, 47 (1927), 314-315). 

586 Dans son œuvre A‘lām al-nubuwwa, il critique les idées excessivement 

rationalistes de Muhammad ibn Zakariyyā Rāzī qui, dans certaines de ses thèses, 

n’accepte pas la nécessité de la prophétie. 
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ismā‘iliennes, qui ramènent à une seule source transcendante toutes 

les religions authentiques, al-Māwardī est bien loin. 

Il s’écarte également des auteurs qui lui sont contemporains 

parcourant un chemin méthodologique intermédiaire. Il paraît 

évidemment beaucoup plus “traditioniste” que ‘Abd al-Ğabbār, auteur 

du traité théologique apologétique Tatbīt Dalā’il al-Nubuwwa. En 

revanche, sa réflexion théologique est plus affirmée que celle de Abū 

Nu‘aym al-Is fahānī et d’al-Bayhaqī, qui se contentent le plus souvent 

d’accumuler les traditions fournies sur un sujet. Les mêmes 

considérations s’appliquent également aux auteurs des périodes 

suivantes dont on peut consulter les textes publiés: en particulier al-

Qurt ubī et Ibn Katīr qui privilégient plus que al-Māwardī le schéma 

des “traditionistes”. Ibn Sīnā, pour sa part, à la suite de Abū H�ātim al-

Rāzī, insère la théologie prophétique dans une cosmologie de 

caractère šī‘ita qui s’écarte complètement de l’esprit sunnite d’al-

Māwardī. 

C’est dans cette méthode d’équidistance par rapport à d’autres 

auteurs que nous pouvons identifier la singularité de l’œuvre de al-

Māwardī, défini par M. Sulaymān “théologien libre”587. Ce qui sous-

tend son concept de “véracité” de la prophétie: �	 �S
X ]Q $#�H a �Z�
�n�9�� �aQ �_%� “la prophétie ne parvient à sa véracité que par le 

miracle”588, c’est une forme de pensée aš‘arite. C’est un concept 

réfléchi de prudent équilibre aš‘arite. Le miracle, l’action divine qui 

bouleverse l’ordre habituel des choses, sert comme “pont” entre Dieu 

                                                 

587 Il affirme que l’auteur “ne se laisse par se réduire à l’un ou l’autre courant 

musulman”. (Dāwūd – Ah�mad, al-Imām..., 210). 

588 al-Māwardī, A‘lām..., 1994, 83. 
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et le Prophète, en assurant la “véracité” sans faire d’un prophète un 

saint et sans le réduir à n’être qu’un homme commun. 
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APPENDICE I: 
NOTICES BIO-BIBLIOGRAFIQUES 

SUR AL-MĀWARDĪ PAR DES 

AUTEURS ARABES 

• Abū Bakr Ah mad ibn ‘Alī 'l-Hatīb al-Baġdādī (392-
463/1002-1071): 

“ ‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb, Abū 'l-H�asan al-Bas rī 
conosciuto come al-Māwardī. Egli era tra gli eminenti giureconsulti 
šāfi‘iti e a lui si attribuiscono numerose opere sulle fonti del diritto, le 
sue ramificazioni, ed altro. Amministrò la giurisprudenza in diversi 
Paesi, abitò a Baġdād in via dello zafferano e ha raccontato 
apprendendolo da al-H�asan ibn ‘Alī ibn Muh ammad al-Ğabalī, 
compagno di Abū Halīfa al-Ğumah ī, e da Muh ammad ibn ‘Adī ibn 
Zah r Munqarī, Muh ammad ibn al-Ma‘lī, Ğa‘far ibn Muh ammad ibn 
al-Fad l al-Baġdādī. È stato scritto di lui e fu autorità valida. Morì 
martedì alla fine del mese di Rabī‘ al-Awwal dell’anno 450 e fu 
sepolto l’indomani nel cimitero di Bāb Harb e ho pregato per lui nella 
moschea della città e aveva ottantasei anni.  

Ci ha raccontato al-Qād ī Abū 'l-H�asan ‘Alī ibn Muh ammad ibn 
H�abīb al-Šāfi‘ī al-Bas rī: «Abū Muh ammad al-Bāfī ha declamato una 
poesia: […]». Ci ha raccontato ‘Alī ibn Muhammad ibn H�abīb che ha 
detto: «Mi ha scritto mio fratello da Baġdād mentre io ero a Bas ra dei 
versi: […]». E ha detto: «Inoltre mi ha scritto mio fratello da Bas ra 
mentre io ero a Baġdād: […]»”.  

(Tārīh Baġdād, XII, Cairo, Matba‘at al-Sa‘āda, 1931, 102-103) 
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• Abū Ishaq al-Šīrāzī al-Šāfi‘ī (393-450/1003-1058): 

“Aqd ā al-Qud āt Abū 'l-H�asan ‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb 
al-Māwardī al-Bas rī: studiò il diritto da Abū 'l-Qāsim al-S aymarī a 
Bas ra, e si spostò dal maestro Abū H�āmid al-Isfarāyīnī; insegnò a 
Bas ra e a Baġdād molti anni, e fu autore di molte opere di diritto, 
Tafsīr, fonti del diritto, letteratura e fu h āfiz  della scuola [šāfi‘ita]. 
Morì a Baġdād nell’anno 450”. 

(T�abaqāt al-Fuqahā’, a cura di ‘Abbās, Ihsān, Beirut, Dār al-Rā’id  
al-‘Arabī, 1981, 131) 

• Abū Sa‘d ‘Abd al-Karīm ibn Muhammad ibn 
Mans ūr al-Tamīmī al-Sam‘ānī (506-562/1113-1166):  

“Con fath�a su mīm e wāw, e sukūn della rā’ e l’ultima è dāl. 
Questa nisba fa riferimento alla vendita e produzione dell’acqua di 
rose. Un gruppo di dotti lo rese famoso con questa nisba perché alcuni 
dei suoi antenati la producevano o vendevano. Aqd ā al-Qud āt Abū 'l-
H�asan ‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb al-Bas rī conosciuto come al-
Māwardī, egli era di Bas ra e viveva a Baġdād ed era tra gli eminenti 
giureconsulti šāfi‘iti e a lui si attribuiscono numerose opere sulle fonti 
del diritto, le sue ramificazioni, ed altro. Ha amministrato la 
giurisprudenza in diversi Paesi, abitava a Baġdād in via dello 
zafferano e ha raccontato apprendendolo da al-H�asan ibn ‘Alī ibn 
Muh ammad al-Ğabalī, compagno di Abū Halīfa, e da Muh ammad ibn 
‘Adī Zah r Munqarī e Muh ammad ibn al-Ma‘lī (oppure Mu‘allā?) al-
Azdī e Ğa‘far ibn Muh ammad ibn al-Fad l al-Baġdādī. Ha appreso da 
lui Abū Bakr Ah mad ibn ‘Alī ibn Tābit al-Hat īb al-Hāfiz e un gruppo 
[di allievi] l’ultimo dei quali è stato Abū al-‘Az Ah mad ibn ‘Ubayd 
Allāh ibn Kādiš al-‘Akbarī. Ha detto al-Hat īb: «È stato scritto di lui e 
fu un’autorità riconosciuta. Morì nel mese di Rabī‘ al-Awwal 
dell’anno 450 e fu sepolto l’indomani nel cimitero di Bāb Harb e 
aveva ottantasei anni»”. 

(al-Ansāb, V, a cura di al-Bārūdī, ‘Abd Allāh ‘Umar, Beirut, Dār 
al-Ğinān, 1988, 181-182) 
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• Yāqūt al-Rūmī [ibn ‘Abd Allāh al-H
amawī] (circa 
574-626/1179-1229): 

“‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abîb al-Mâwardî al-Bas rî, chiamato 
con la kunya Abū 'l-H�asan e con il laqab “Aqd ā al-Qud āt”, appellativo 
questo datogli nell’anno 429. Accadde tra i giureconsulti come Abū 'l-
Tayyib al-Tabarī e al-S aymarī che rifiutarono questo titolo dicendo 
che non era necessario che qualcuno si chiamasse con questo titolo, 
dopo aver discusso la possibilità di denominare Ğalāl al-Dawla ibn 
Bahā’ al-Dawla ibn ‘Ad ud al-Dawla con l’appellativo di Mālik al-
Mulūk al-A‘z am; ma non presero in considerazione la loro opinione 
ed egli (Ğalāl) mantenne questo titolo fino alla morte poi lo assunsero 
i giudici fino a questi nostri giorni. La condizione per essere 
soprannominato con questo titolo era che non avesse mai il titolo di 
“Qād ī al-Qud āt” fino a questi nostri giorni come termine tecnico, 
altrimenti sarebbe stato più adeguato che Aqd ā al-Qud āt fosse una 
carica più alta. Al-Māwardī è morto nell’anno 450. Fu un eccellente 
dotto šāfi‘ita nelle ramificazioni del diritto (s8��) e mu‘tazilita nelle 
sue fonti (`ZX�)589, secondo quanto mi è giunto ma Dio è il più 
sapiente! Aveva un incarico tra i re Buyidi che lo inviarono a Tūst āt 
(probabilmente Tustar) come messo tra loro e i loro nemici ed erano 
soddisfatti della sua mediazione e stavano alle sue decisioni.  

Ho letto nel libro Sirr al-Surūr di Mah mūd al-Nīsābūrī alcuni 
versi poetici di al-Māwardī: «E nell’ignoranza dopo la morte c’è la 
morte della sua gente; e i loro corpi sono tombe senza tombe; e 
certamente il cuore di un uomo non vive di scienza; né risorge fino 
alla resurrezione». Ha raccontato Muh ammad ibn ‘Abd al-Malik al-
Hamadānī: «Mi ha raccontato mio padre che ha detto: ho sentito al-
Māwardī dire: ho scritto quattromila fogli sul diritto e l’ho riassunto in 
quaranta»; e cioè per esteso intende il libro al-H�āwī mentre per 
riassunto intende il libro al-Iqnā‘, e ha studiato la sua situazione 
cinque anni e ha detto: «Non ho mai visto [una persona] più dignitosa 
di lui e non ho mai sentito una facezia da lui e da quando l’ho 

                                                 

589 Lo studio del diritto islamico è suddiviso in due discipline distinte, una tratta i 

fondamenti concettuali della giurisprudenza e cioè le fonti (`ZX�), l’altra si occupa di 

dedurre le norme positive e del modo in cui dovrebbero essere applicate, cioè le 

ramificazioni (s8��). 
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frequentato finché è morto non l’ho mai visto prepotente[590]». Ho 
detto che lui è autore di buone opere che riguardano ogni genere di 
disciplina: Kitāb Tafsīr al-Qur’ān, Kitāb al-Ah �kām al-sult āniyya, 
Kitāb fī-nah�w l’ho visto nel formato dell’Īd āh � o più grande, Kitāb 
Qawānīn al-wizāra, Kitāb Ta‘ğīl al-nas �r wa tashīl al-z�afar.  

Ho letto nella raccolta mağmū‘ di alcuni abitanti di Bas ra: Al-
Qādir bi 'l-Lāh ordinò a quattro imām musulmani del suo tempo delle 
quattro scuole giuridiche di comporre per lui ciascuno un compendio 
sulla propria scuola; al-Māwardī gli compose “al-Iqnā‘”, Abū 'l-
H�usayn al-Qudūrī gli compose il suo famoso compendio della scuola 
di Abū H�anīfa; al-Qād ī Abū Muh ammad ‘Abd al-Wahāb ibn 
Muh ammad ibn Nas r al-Mālikī compose un altro compendio, e non so 
chi compose [un compendio] per lui sulla scuola di Ah mad e gliela 
presentò. Così il servo andò da Aqd ā al-Qud āt al-Māwardī, e gli disse: 
«Il principe dei credenti ti ha detto “Dio ti custodisca la tua religione 
come tu ci hai custodito la nostra”». E da questa raccolta: “Aqd ā al-
Qud āt, Dio abbia misericordia di lui, stava trattando la questione della 
parentela, designando come eredi allo stesso modo il vicino e il 
lontano, e questo era il metodo di alcuni innovatori; un giorno si recò 
presso di lui al-Sīnīzī, (il brontolone), salì in moschea in sua direzione 
e pregò due rak‘at, si voltò verso di lui e gli disse: «Šayh, segui [la 
tradizione] e non essere un innovatore». Rispose: «Esercito lo sforzo 
interpretativo e non imito». Così indossò i sui sandali e si allontanò”. 

(Kitāb Iršād al-arīb ilā ma‘rifat al-adīb al-ma‘rūf bi-mu‘ğam al-
udabā’ aw T�abaqāt al-udabā’, V, a cura di Margoliouth, David 
Samuel, Londra, Luzac, 1929, 407-409) 

                                                 

590 Cf. Lane, Edward William, Arabic-English Lexicon, Beirut, Librairie du Liban, 

1968, s.v. dar‘. 
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• Abū al-Farağ ‘Abd al-Rah mān ibn ‘Alī ibn 
Muh ammad ibn ‘Alī ibn al-Ğawzī (510-597/1126-
1201): 

“‘Alī ibn Muh ammad Ibn H�abīb Abū 'l-H�asan al-Māwardī al-
Bas rī era tra gli eminenti giureconsulti šāfi‘iti e a lui si attribuiscono 
numerose opere sulle fonti del diritto, le sue ramificazioni, al-
Muqtaran [sic] e al-Nukat sul Tafsīr, al-Ah �kām al-sult āniyya, 
Qawānīn al-wuzarā’, al-H�ikam wa 'l-amtāl. Ha amministrato la 
giurisprudenza in diversi Paesi. Diceva di aver scritto quattromila 
fogli sul diritto e averlo riassunto in quaranta, e cioè per esteso intende 
il libro al-H�āwī mentre per riassunto intende il libro al-Iqnā‘. Era [un 
uomo] dignitoso e cortese e non prepotente con gli amici e fu autorità 
valida e retta. Morì nel mese di Rabī‘ al-Awwal di questo anno e fu 
sepolto nel cimitero di Bāb Harb, e aveva osttantasei anni”. 

(Al-Muntaz�am fī Tārīh al-Mulūk wa 'l-Umam, VIII, H�aydarābād, 
Matba‘at Dā’irat al-Ma‘ārif al-‘Utmaniyya, 1940, 199-200) 
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• Abū 'l-‘Abbās Šams al-Dīn Ahmad ibn Muhammad 
ibn Abū Bakr ibn Hallikān (608-681/1211-1282): 

“Abū 'l-H�asan ‘Alī ibn Muhammad ibn H�abīb al-Bas rī, 
conosciuto come al-Māwardī, giureconsulta šāfi‘ita, era tra gli 
eminenti e i più grandi giureconsulti šāfi‘iti, apprese il diritto da Abū 
'l-Qāsim al-S aymarī a Bas ra, poi dal maestro Abū H�āmid al-Isfarāynī 
a Baġdād e fu H�āfiz della scuola [šāfi‘ita]. Per essa fu autore di Kitāb 
al-H�āwī che nessuno l’ha studiata senza attestargli la profondità e la 
conoscenza completa della scuola [šāfi‘ita]. Gli fu affidata la 
giurisprudenza in diversi Paesi e abitò a Baġdād in via dello zafferano. 
Ha attinto da lui al-Hat īb Abū Bakr autore del Tārīh Baġdād e ha 
detto: «Fu autorità valida». Gli si attribuiscono altre opere oltre al-
H�āwī, come Tafsīr al-Qur’an al-Karīm, Nukat wa 'l-‘uyūn, Adab al-
dīn wa 'l-dunyā, al-Ah �kām al-sult āniyya, Qānūn al-wizāra, Siyāsat al-
mulk, al-Iqnā‘ questa composta per la scuola [šāfi‘ita] come riassunto, 
e altro. Ha composto sulle fonti del diritto e la letteratura e la gente ha 
tratto profitto da ciò. 

Si dice che lui non pubblicò nulla delle sue opere in vita ma 
soltanto le raccolse in bozze e quando si avvicinò alla morte disse ad 
una persona di fiducia: «I libri che si trovano in tale posto sono opere 
mie e non le ho pubblicate soltanto perché non ho trovato una pura e 
ineguagliabile intenzione in Dio. E giacché vedo la morte e mi sento 
in agonia metti la tua mano nella mia e se la stringo forte saprai da 
essa che niente di me è consenziente. Prendi i libri e gettali nel Tigri 
di notte. Invece se la stendo e non la stringo sulla tua saprai che essa 
acconsente e io ho realizzato l’intenzione pura che speravo». Ma 
quella persona rispose: “Quando si avvicinò la morte posi la mia mano 
nella sua e lui la stese senza stringere la mia e seppi che era un segno 
di consenso e quindi pubblicai le sue opere postume”.  

Al-Hat īb nella prima parte del Tārīh Baġdād ha riportato su al-
Māwardī [episodi che alluderebbero alla vena poetica dell’autore]: 
“Mio fratello mi ha scritto [in versi] da Bas ra mentre io ero a Baġdād: 
[…]. Ha detto Abū 'l-‘Az Ahmad ibn ‘Ubayd Allāh ibn Kādiš: «Abū 
'l-H�asan al-Māwardī mi ha declamato dei versi dicendo: “Abū 'l-Hayr 
al-Kātib al-Wāsit ī a Bas ra ci ha declamato dei versi suoi […]”». Si 
dice che Abū 'l-H�asan al-Māwardī mentre usciva da Baġdād di ritorno 
a Bas ra declamava i versi di al-‘Abbās ibn al-Ah naf […].  

Morì martedì alla fine del mese di Rabī‘ al-Awwal dell’anno e 
fu sepolto l’indomani nel cimitero di Bāb Harb a Baġdād e aveva 
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ottantasei anni, Dio Eccelso abbia misericordia di lui! E la nisba di al-
Māwardī fa riferimento alla vendita dell’acqua di rose, così ha detto 
al-Sam‘ānī”. 

(Wafayāt al-a‘yān wa anbā’ abnā’ al-zamān, II, a cura di Muhyī 
al-Dīn, Muhammad ‘Abd al-H�amīd, Cairo, Maktabat al-Nahd a 
al-Misriyya, 1950, 444-445) 
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• Tāğ al-Dīn Abū Nasr ‘Abd al-Wahhāb ibn Taqī al-
Dīn al-Subkī (circa 727-756/1327-1355): 

“‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb imām di eccellente capacità, e 
di alto prestigio e competenza, Abū 'l-H�asan conosciuto come al-
Māwardī, autore di al-H�āwī e al-Iqnā‘ nel diritto e Adab al-dīn wa 'l-
dunyā, al-Tafsīr, Dalā’il al-nubuwa, al-Ah �kām al-sult āniyya, Qānūn 
al-wizāra, Siyāsat al-mulk, e altro. Ha attinto da al-H�asan ibn ‘Alī al-
H�anbalī [sic], compagno di Abū Halīfa, e Muh ammad ibn ‘Adī al-
Muqrī [sic] e Muh ammad ibn al-Mu‘allā (���9	) al-Azdī e Ğa‘far ibn 
Muh ammad ibn al-Fad l al-Baġdādī. Hanno attinto da lui Abū Bakr al-
Hat īb e un gruppo [di allievi] l’ultimo dei quali è stato Abū 'l-‘Az ibn 
Kādiš. Apprese il diritto da al-S aymarī a Bas ra, poi si spostò dal 
maestro Abū H�āmid al-Isfarāynī a Baġdād divenendo imām eccellente 
e di alta competenza. Aveva autorità estesa nella scuola [šāfi‘ita] ed 
aveva la perizia completa nelle scienze in circolazione. Ha detto Abū 
Ish aq che ha insegnato a Bas ra e a Baġdād molti anni, ed è stato 
autore di molte opere di diritto, Tafsīr, fonti del diritto, letteratura ed è 
stato H�āfiz  della scuola [šāfi‘ita][591]. Ha detto al-Hat īb che era tra gli 
eminenti giureconsulti šāfi‘iti e a lui si attribuiscono numerose opere 
sulle fonti del diritto, le sue ramificazioni, e altro. Gli fu affidata la 
giurisprudenza in diversi Paesi. Ibn Hayrūn (539/1145) ha detto che 
[al-Māwardī] era un uomo di grandi capacità con incarichi sultanali, 
imām autore di buone opere in ogni tipo di scienza, tra lui e il giudice 
Abū 'l-Tayyib sono trascorsi undici giorni dalla morte di uno dei due.  

Si dice che lui non pubblicò nulla delle sue opere in vita ma 
soltanto le raccolse in alcune bozze e quando si avvicinò alla morte 
disse ad una persona di fiducia: «I libri che si trovano in tale posto 
sono opere mie e non le ho pubblicate soltanto perché non ho trovato 
una pura intenzione. E giacché vedo la morte e mi sento in agonia 
metti la tua mano nella mia e se la stringo forte saprai da essa che 
niente di me è consenziente. Prendi i libri e gettali nel Tigri. Invece se 
la stendo e non la stringo sulla tua saprai che essa acconsente e io ho 
realizzato l’intenzione pura che speravo». Ma quella persona rispose: 
«Quando si avvicinò la morte posi la mia mano nella sua e lui la stese 
senza stringere la mia e seppi che era un segno di consenso e quindi 
pubblicai le sue opere postume e autografe». Forse ciò si riferisce al 
libro “al-H�āwī” senonché ho visto tra le sue opere un gran numero di 

                                                 

591 Nel testo compare per errore il termine Intahā. 
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opere autografe ma fra esse c’era chi ne completava la lettura durante 
la sua vita.  

Tra le cose dette da al-Māwardī che indicano la sua religione e 
la sua ascesi interiore è quanto ha ricordato nel suo libro Adab al-dīn 
wa 'l-dunya dicendo: «Quanto ti ho comunicato in anticipo della mia 
situazione è il fatto che ho composto un libro “sulle vendite” in cui ho 
raccolto quanto ho potuto dei discorsi della gente e mi sono sforzato 
cimentando il mio talento; fino a che, quando esso è stato riveduto e 
completato e quasi mi sono meravigliato e ho immaginato di essere il 
più esperto nella sua scienza, mentre ero nel mio studio, mi si sono 
presentati davanti due beduini e mi hanno chiesto su una vendita che 
avevano concluso nel deserto secondo condizioni che comprendevano 
quattro questioni per una delle quali non avevo risposta. Mi misi a 
pensare sia alla mia che alla loro situazione e dissero: “Non hai una 
risposta alla domanda che ti abbiamo posto mentre tu sei un capo di 
questa comunità?” E risposi: “No”. E loro: “ci meravigliamo di te!” e 
se ne andarono. Poi andarono da chi era preceduto in scienza da molti 
miei Compagni e gli fecero domande e lui rispose velocemente 
soddisfacendoli e se ne andarono da lui soddisfatti per le sue risposte 
lodando la sua scienza. Al punto che disse: “Questo è stato scrupolo di 
consiglio e indizio di una calamità che umilia loro la guida dell’anima 
e avrebbe loro abbassato l’ala della meraviglia”». Ha detto al-Hat īb: 
«Fu autorità valida. Morì martedì alla fine del mese di Rabī‘ al-Awwal 
dell’anno 450 e fu sepolto l’indomani nel cimitero di Bāb Harb» e ha 
detto che raggiunse l’età di ottantasei anni”. 

(T�abaqāt al-šāfi‘iyya al-kubrā, III, Cairo, al-Matba‘a al-Misriyya, 
s.d., 303-304) 

• ‘Imād al-Dīn Abū 'l-Fidā’ Ismā‘īl ibn ‘Umar ibn 
Katīr al-Qurašī al-Dimašqī (774/1373): 

“Autore di al-H�āwī al-Kabīr, ‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb, 
Abū 'l-H�asan al-Māwardī al-Bas rī, maestro šāfi‘ita, autore di molte 
opere riguardanti le fonti del diritto (`ZXK	) e le sue ramificazioni 
(s8�/�	), al-Tafsīr, al-Ah �kām al-sult āniyya, Adab al-dunya wa 'l-dīn. 
Ha detto: «Ho scritto quattromila fogli sul diritto» cioè al-Iqnā‘. Ha 
amministrato la giurisprudenza in molti Paesi ed era gentile, dignitoso 
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e cortese e i suoi compagni non videro mai la sua prepotenza data la 
sua forte compostezza ed educazione. Morì a ottantasei anni e fu 
sepolto a Bāb Harb”. 

(al-Bidāya wa 'l-nihāya fī 'l-tārīh, XII, Cairo, Matba‘at al-Sa‘āda, 
1932, 80) 

• Ğamāl al-Dīn ‘Abd al-Rah īm ibn al-H
asan al-
Asnawī (772/1370): 

“Aqd ā al-Qud āt Abū 'l-H�asan ‘Alī Muh ammad ibn H�abīb al-
Māwardī al-Bas rī; ha detto Abū Ish aq: «Ha appreso il diritto a Bas ra 
dal maestro Abū 'l-Qāsim al-S aymarī, poi si è spostato dal maestro 
Abū H�āmid al-Isfarāyinī, ha appreso da lui e ha insegnato a Bas ra e a 
Baġdād molti anni, ed è stato autore di molte opere di diritto, Tafsīr, 
fonti del diritto, letteratura ed è stato H�āfiz  della scuola [šāfi‘ita]»[592]. 
[…]. Ha detto Ibn al-S alāh: «Morì a Baġdād, dopo undici giorni dalla 
morte del Qād ī Abū 'l-Tayyib, di martedì alla fine del mese di Rabī‘ 
al-Awwal dell’anno 450, a ottantasei anni e fu sepolto mercoledì a 
Bāb Harb. Al suo funerale furono presenti i dotti e i capi presenti al 
funerale del Qād ī Abū 'l-Tayyib»”. 

(T�abaqāt al-šāfi‘iyya, II, a cura di al-Ğubūrī, ‘Abd Allāh, Riyad, 
Dār al-‘Ul¥m, 1981, 387-388) 

• Abū Bakr ibn Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Umar 
ibn Muhammad, Taqī al-Dīn ibn Qādī Šuhba al-
Dimašqī (779-851/1377-1448): 

“‘Alī ibn Muh ammad ibn H�abīb, al-Qād ī Abū 'l-H�asan al-
Māwardī al-Bas rī, tra gli imām eminenti; ha detto al-Hat īb: «Fu 

                                                 

592 Nel testo compare per errore il termine Intahā. 
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autorità valida, egli era tra gli eminenti giureconsulti šāfi‘iti e a lui si 
attribuiscono numerose opere sulle fonti del diritto, le sue 
ramificazioni, e altro ed era autorità valida; amministrò la 
giurisprudenza in diversi Paesi poi abitò a Baġdād». E ha detto il 
maestro Abū Ish aq: «Studiò il diritto da Abū 'l-Qāsim al-S aymarī a 
Bas ra, e si spostò dal maestro Abū H�āmid al-Isfarāyinī; insegnò a 
Bas ra e a Baġdād molti anni, e fu autore di molte opere di diritto, 
Tafsīr, fonti del diritto, letteratura e fu H�āfiz  della scuola [šāfi‘ita]». E 
ha detto Ibn Hayrūn: «Era un uomo di grandi capacità con incarichi 
sultanali, imām autore di buone opere in ogni tipo di scienza». Lo 
menziona Ibn al-S alāh nelle sue T �abaqāt e lo accusa di condividere la 
mu‘tazila su alcune questioni affrontate nel Tafsīr anche se non 
condivide tutti i loro principi; fra le cose su cui non concorda è che il 
paradiso sia creato, è d’accordo invece sul libero arbitrio essendo esso 
la preoccupazione dominante per quelli di Bas ra. Morì nel mese di 
Rabī‘ al-Awwal dell’anno 450, dopo undici giorni dalla morte di Abū 
'l-Tayyib, a ottantasei anni.  

Ibn Hallikān ricorda nella Wafayāt che egli non pubblicò nulla 
delle sue opere in vita ma soltanto quando si avvicinò alla morte 
dispose per testamento ad uno dei suoi compagni di mettere la sua 
mano in quella di lui e se lo avesse visto stringere forte sulla mano di 
lui non avrebbe pubblicato nulla delle sue opere, invece se avesse 
steso la sua mano, cioè segno del suo consenso, allora le avrebbe 
pubblicate. Tra le sue opere: al-H�āwī e ha detto al-Asnawī: «Non è 
stato composto niente di simile»; Kitāb al-Ah �kām al-sult āniyya, 
composta di un tomo portentoso; al-Iqnā‘ compendio che racchiude 
delle singolarità; al-Tafsīr in tre tomi; Adab al-dīn wa 'l-dunya e altro 
[…]”. 

(T�abaqāt al-šāfi‘iyya, I, H�aydarābād, Matba‘at Dā’irat al-Ma‘ārif 
al-‘Utmaniyya, 1978, 240-243) 
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APPENDICE II: 
L’ACCUSATION D’APPARTENIR 

AU MU‘TAZILISME 

Come si è visto al-Māwardī aderisce alla teologia degli ašā‘riti 

adottando il loro metodo dottrinale; per tale motivo è stato spesso 

accusato di mu‘tazilismo. Ciò deriva probabilmente dal fatto che la 

dottrina degli ašā‘riti, influenzata dal metodo della filosofia greca, 

riprende alcune argomentazioni mu‘tazilite593. 

Gli A‘lām al-nubuwwa sono un chiaro specchio, come si è 

visto, della posizione teologica di al-Māwardī.  

È verosimile che, come sostengono alcuni studiosi, egli non sia 

né mu‘tazilita né ašā‘rita, ma si esponga come teologo super partes, 

trattando di argomenti, metodi, opinioni e divergenze di entrambi i 

                                                 

593 L’argomentazione generale della teologia dei mu‘taziliti è che Dio Eccelso è 

eterno, e l’eternità è l’attributo più specifico della sua essenza. Affermano inoltre 

che Dio è onnisciente, onnipotente e vivente nella sua essenza: questi sono attributi 

eterni, e i significati sono permanenti. Infatti se gli attributi gli fossero associati 

nell’eternità che è il suo attributo più specifico allora essi gli sarebbero associati 

nella divinità. I mu‘taziliti concordano con altri gruppi teologici sul fatto che l’uomo 

è libero di fare le sue azioni nel bene e nel male, meritevole di premio o punizione. 

Essi contestano una gran quantità di sette islamiche (ğabariyya, gli Ahl al-Bida‘), 

nonché i giureconsulti, i tradizionisti, i poeti, (‘Uwayd a, al-Māwardī..., 34). Per uno 

studio più dettagliato sulle dottrine teologiche islamiche cf. Tritton, Arthur Stanley, 

Muslim Theology, Bristol, Luzac and Company, 1947; Nader, Le système 

philosophique des mu‘tazila..., 1956. 
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gruppi594. Per tal motivo condivide alcuni principi mu‘taziliti, ma non 

altri; sembra pertanto più corretto affermare che si sforza di assumere 

da ogni gruppo le tesi da lui ritenute più giuste595. 

È certo che al-Māwardī dei cinque principi mu‘taziliti596 non 

condivise il più importante, ossia quello della creazione del Corano; 

tuttavia accettò la loro teoria sul libero arbitrio che, in quanto 

giureconsulto, riteneva necessaria per giustificare l’esistenza della 

legge597. Sulla sua adesione o meno alla mu‘tazila i pareri degli 

studiosi sono discordanti: indiscusso esponente di essa lo considerano 

autori antichi, come Ibn al-S alāh (643/1246)598, Yāqūt al-Rūmī599 e al-

                                                 

594 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 184. 

595 Ibid., 189. 

596 al-tawh�īd (unità e unicità di Dio); al-‘adl (la giustizia); al-wa‘d wa 'l-wa‘īd (la 

promessa e il castigo); al-manzila bayna 'l-manzilatayn (stato intermedio); al-amr bi 

'l-ma‘rūf wa 'l-nahy ‘an al-munkar (ordinare il bene e proibire il male). 

597 Dāwūd – A˙mad, al-Imām..., 188. Al principio mu‘tazilita “promuovere il bene 

ed evitare il male” egli dedica un capitolo intero nel suo libro al-Ah�kām al-

sultāniyya senza però seguire il pensiero della mu‘tazila. 

598 Nelle sue T�abaqāt “lo accusa al-Māwardī di condividere nel Tafsīr alcune 

questioni della mu‘tazila anche se non tutti i loro principi: fra le cose su cui non 

concorda è che il paradiso sia creato; viceversa accetta il libero arbitrio” (in Ibn Qād�ī 

Šuhba, T�abaqāt..., 242); altrove egli afferma: “è accusato di mu‘tazilismo ma l’ho 

interpretato e l’ho discolpato […]; non era d’accordo con loro sulla creazione del 

Corano” (in al-Dahabī, Siyar..., 67)  

599 “Fu un eccellente dotto šāfi‘ita nelle ramificazioni del diritto (s8��) e mu‘tazilita 

nelle sue fonti, secondo quanto mi è giunto, ma Dio ne sa di più!” (Yāqūt, Kitāb 

Iršād..., 407). 
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Dah abī600, e contemporanei come Zarzūr601, ‘Abd Allāh al-Wahībī602, 

Tritton603, alcuni dei quali non si accontentano di stabilire un’adesione 

parziale alla mu‘tazila ma la superano propendendo per quella totale. 

Altri autori pur ammettendo talune sue venature mu‘tazilite, lo 

considerano prevalentemente sunnita: al-Subkī nelle sue T �abaqāt 

afferma che “il suo intento era di trasmettere tutto ciò che fosse vero o 

falso”: pur non essendo quindi “del tutto mu‘tazilita” e non mostrando 

relazioni manifeste con i seguaci di questa corrente, si sforzava di 

“dissimulare di concordare con loro”604. Anche Ibn H�ağar (m. 

852/1448) nega che egli vi appartenesse605. 

                                                 

600 “Il Giudice dei giudici è in sé sincero ma mu‘tazilita” (al-Dahabī, Mīzān al-

I‘tidāl fī naqd al-riğāl, III, a cura di al-Bağāwī, Muhammad ‘Alī, Cairo, 1963, 155). 

601 Parlando del Tafsīr di al-Māwardī afferma: “ […] come sembra non manifesta 

espressamente la sua appartenenza alla mu‘tazila. Però egli in esso sosteneva 

realmente la scuola mu‘tazilita; una volta attraverso indicazioni fuggevoli, altre volte 

ponendo il lettore davanti a molti modi di commentare un solo verso [...]. E 

comunque sia la cosa, al-Māwardī ha basato il suo Tafsīr sui principi dei mu‘taziliti 

e sul loro metodo esegetico sia nel contraddirli in alcune questioni o meno, sia 

nell’aderire espressamente in esso alla mu‘tazila o meno” (Zarzūr, ‘Adnān, al-

H�ākim al-Ğušamī wa manhağuhu fī Tafsīr al-Qur’ān, Damasco, 1971, 143-146). 

602 Egli afferma che le parole di Zarzūr si levano contro il giudizio affrettato e 

frettoloso; e sostiene che Ibn al-Salāh abbia trattato duramente l’imām al-Māwardī, 

pur essendoci del vero (Cf. al-Māwardī, A‘lām…, 1987, 16). 

603 Egli sostiene che i principi mu‘taziliti di al-Māwardī appaiono nell’elogio della 

ragione riguardo i fondamenti della religione, contenuto nel primo capitolo 

dell’opera Adab al-dunyā wa 'l-dīn (Cf. Tritton, Muslim..., 195). 

604 “al-Māwardī è accusato di mu‘tazila ma non sono sicuro di ciò e prendo come 

pretesto il fatto che nel suo Tafsīr compaiono versi sui cui gli esegeti hanno proposto 

varie interpretazioni sunnite, mentre il Tafsīr mu‘tazilita non è interessato a 

evidenziarne la giusta interpretazione, ma dico che probabilmente il suo intento era 
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L’esame degli A‘lām al-nubuwwa mostra chiaramente che 

sulle diverse questioni dottrinali al-Māwardī non volge alla 

confutazione né al trionfo della scuola mu‘tazilita, pur riportandone 

diverse citazioni: è vero che abbondano anche ipotesi di approvazione 

o critica delle teorie sunnite, cosa che ha fatto dubitare di lui alcuni 

studiosi606, ma è evidente che in questioni quali quella 

dell’inimitabilità del Corano l’autore segue la sunna. 

Da un lato non si può negare che, come già detto, al-Māwardī 

ebbe fra i suoi maestri personaggi mu‘taziliti, tra cui al-S aymarī; 

dall’altro non va dimenticato che la corrente ašā‘rita alla quale 

probabilmente è da ricondurre il suo pensiero, è una combinazione di 

tendenze teologiche che, influenzate dal metodo della filosofia greca, 

denotano analogie con la dottrina mu‘tazilita su alcune 

                                                 

di trasmettere tutto ciò che fosse vero o falso. E per questo motivo vengono riportati, 

tra le interpretazioni, dei passi oscuri del Corano, cose riportate secondo questo 

modo di trasmettere al punto che ho riscontrato che egli sceglie in alcuni punti un 

argomento mu‘tazilita fondandolo sulle sue fonti non valide e da ciò deriva il suo 

modo di procedere […]. Il suo Tafsīr è molto dannoso perché pieno di 

interpretazioni allegoriche, ta’wīlāt, della Ahl al-Bātil, trae in inganno e occulta, in 

maniera che non lo comprenda se non i dotti; nonostante che sia composto da un 

uomo che non mostra relazione alla mu‘tazila ma si sforza nel dissimulare di 

concordare con loro in ciò che egli condivide con essi. Quindi egli non è del tutto 

mu‘tazilita perché non condivide con loro tutti i loro principi come quello della 

creazione del Corano […]. È d’accordo invece con loro sul libero arbitrio e ciò era la 

preoccupazione dominante per quelli di Basra per la quale erano stati additati dai 

tempi antichi” (al-Subkī, T�abaqāt..., III, 304-305). 

605 Ibn H�ağar al-‘Asqalān•, Lisān al-mīzān, IV, Beirut, Mu’assasat al-‘Ilmiyya, 1971, 

260. 

606 Cf. al-Māwardī, A‘lām…, 1987, 17. 
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argomentazioni, in particolar modo il libero arbitrio607. Non è pertanto 

strano che alcuni teologi ašā‘riti vengano accusati di mu‘tazilismo: al 

di là delle differenze sulle questioni essenziali, la chiara somiglianza 

dei temi trattati608 può infatti far riscontrare delle analogie improprie, 

e a volte l’analoga metodologia teologica conduce addirittura a 

formulazioni simili. 

                                                 

607 Cf. al-Māwardī, A‘lām…, 1994, 23 

608 Come la visione di Dio, la pena eterna per il reo di atti gravi, il discorso sulla 

giustizia, la condizione intermedia del peccatore. 
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