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Andrea Brigaglia

Note di viaggio della qaṣīda nel Sudan Centrale 
(Greater Lake Chad Basin)

Introduzione

Un tempo forma di espressione quintessenziale della cultura araba pre-isla-
mica, poi repertorio linguistico per i filologi e i grammatici del primo Islam, 
la qaṣīda (componimento in versi mono-rimi tematicamente organizzato 
nella sequenza tripartita di naṣīb o preludio elegiaco, raḥīl o viaggio, ma-
dīḥ o panegirico)1 si è gradualmente trasformata e affermata, durante il 
percorso secolare di islamizzazione dell’Asia e dell’Africa, in una delle 
forme letterarie più caratteristiche e riconoscibili dell’Islam classico. Uti-
lizzata per secoli dall’Indonesia all’Andalusia passando per India, Persia e 
Asia Centrale, e dal Mozambico ai Balcani passando per il Corno d’Africa 
e l’Anatolia, la qaṣīda può essere considerata una delle forme letterarie più 
universali che generazioni di letterati (e, sebbene più raramente, letterate) 
hanno utilizzato per cercare di “salire i percorsi dell’umana cultura”, per 
richiamare l’espressione di Paolo VI citata da monsignor Ballarini durante 
il discorso di apertura dei lavori dell’Africana Ambrosiana V 2. 

Nelle terre centrali dell’Islam, laddove l’arabo si affermava come lingua 
ufficiale della cultura e delle corti, la qaṣīda trascendeva spesso e volentieri i 
confini dell’identità islamica, diventando tratto distintivo di quell’islamicate 
world inteso, secondo la definizione data al termine da Marshall Hodgson, 
non tanto in funzione della pratica religiosa dell’Islam in senso stretto, ma 
come “il complesso sociale e culturale storicamente associato con l’Islam e 
con i musulmani” ma “reperibile anche presso i non-musulmani” che vive-
vano sotto l’egemonia culturale dell’Islam (1975, v. 1: 59)3. Che nell’islami-

1  Kreenkow 1978. Gli studi più interessanti sulla qaṣīda tra l’epoca pre-islamica, le corti 
dei sovrani islamici e la letteratura religiosa e devozionale sono a mio avviso quelli di 
Suzanne P. Stetkevych (1993; 2002; 2010).
2  Africana Ambrosiana V, Milano, 24-25 gennaio 2019. La citazione completa recita: 
“Non meno che nel recinto della Fiera, qui nessuno è straniero; e chiunque ambisce salire 
i sentieri dell’umana cultura può qui sentirsi cittadino nella sua patria” (Giovanni Battista 
Montini, “Discorso alla Presidenza e ai delegati degli espositori della Fiera Campionaria di 
Milano, tenuto presso la Veneranda Biblioteca Ambrosiana”, 26 aprile 1956).
3  Hodgson 1975, v. 1: 59.
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cate world medievale la qaṣīda sia stata in grado di trascendere i confini tra 
mondo della umma e mondo dei ḏimmī è cosa ben nota e della quale i nume-
rosi poeti ebraici andalusi sono le testimonianze più evidenti: le qaṣā’id di un 
Solomon ibn Gabirol (m. 1050) o di un Yehuda Halevi (m. 1141) non hanno 
semplicemente scritto una nota a piè di pagina nella storia dell’Ebraismo, ma 
hanno influenzato il gusto letterario, la sensibilità culturale e perfino la ritua-
lità delle comunità ebraiche per molti secoli. È ben noto altresì come alcune 
tra le pagine più importanti della storia della qaṣīda nei centri dell’islamicate 
world classico siano state scritte da liberi pensatori o agnostici come al-Mu-
tanabbī (m. 956) e Abū’l-A‘là al-Ma‘arrī (m. 1057).

A differenza delle terre centrali dell’islamicate world classico, dove 
l’arabo si affermava come lingua di cultura e la qaṣīda come forma lette-
raria precipua di quella che restava comunque per secoli una società per 
molti versi multi-religiosa, nel Sudest asiatico e in Africa subsahariana l’u-
so dell’arabo e l’imitazione del suo repertorio letterario si identificavano 
più strettamente con la classe degli ‘ulamā’. In queste regioni, pertanto, la 
qaṣīda manteneva una relazione organica con la cultura religiosa di questi 
ultimi, dei quali era il mezzo di espressione più distintivo. Allo stesso tem-
po, però, al di fuori del mondo arabo la qaṣīda si svincolava dalla rigida 
sequenza tematica alla quale il modello della poesia pre-islamica l’aveva 
tenuta legata per gran parte della sua storia. Il termine qaṣīda andava così a 
essere utilizzato, nelle società musulmane del Sudest asiatico e dell’Africa, 
per indicare qualsiasi composizione in versi (in arabo o in lingue locali) 
che fosse (a) composta da emistichi di uguale lunghezza; (b) metricamente 
ispirata (con opportune modifiche) alla prosodia araba classica; (c) com-
posta all’interno dei circoli di ‘ulamā’; e (d) utilizzata prevalentemente dal 
loro pubblico di studenti e dalla variegata clientela che a sua volta usufrui-
va dei servizi di ‘ulamā’ e ṭalabat al-‘ilm. Scrivere la storia letteraria della 
qaṣīda in Africa subsahariana, pertanto, significa anche scrivere pagine di 
storia sociale degli ‘ulamā’ islamici.

Tenendo presente questa definizione più larga, ispirata a quella usata da 
Stefan Sperl e Christopher Shackle in quello che rimane il più importante 
studio trans-culturale e multi-linguistico della qaṣīda in Asia e in Africa4, 
il presente contributo si propone di ritracciare per vie essenziali il percorso 
fatto da questa forma letteraria nel Sudan Centrale. Il termine Sudan Cen-
trale si è gradualmente affermato nell’ambito degli studi storici sull’Africa 
per indicare l’area a cavallo tra gli odierni stati postcoloniali del Niger, 
della Nigeria, del Camerun e del Ciad5. Quest’area corrisponde anche gros-

4  Sperl, Shackle 1996. 
5  Tale definizione di Sudan Centrale è seguita nella più autorevole opera enciclopedica 
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somodo alla regione del Greater Lake Chad Basin, ovverosia dello spazio 
umano creato da un sistema di intense relazioni (allo stesso tempo econo-
miche, politiche e culturali) tra popolazioni stanziali, nomadi e Stati, sti-
molate dal progressivo inaridimento del Mega-Chad (il Lago Ciad durante 
la sua massima espansione) iniziato a partire dal quarto millennio a.C. e 
proseguito fino all’epoca moderna.

Delimitato dal Sahara (Aïr e Fezzan) a nord, dal Darfur a est e dal Su-
dan occidentale (Songhay e Mali) a ovest, il Sudan Centrale va immagi-
nato come un sistema complesso di relazioni storiche tra diversi attori, più 
che come uno spazio culturalmente e politicamente omogeneo. Nonostante 
la presenza di non-musulmani nella regione abbia continuato a essere im-
portante dal punto di vista demografico e culturale sino ai giorni nostri, 
nell’ultimo millennio di storia, e in particolare a partire dall’islamizzazio-
ne dei sovrani di Kanem durante il regno di Umme Jilme (XI secolo)6, 
l’Islam ha costituito un aspetto imprescindibile nella costruzione di tale 
sistema di relazioni. Esso è stato infatti importante fattore di legittimità per 
la formazione di Stati; simbolo di contestazione per esuli e ribelli; stimolo 
alla mobilità di mercanti e intellettuali; strumento di definizione dello sta-
tuto sociale e delle gerarchie di individui e di comunità. Così come altrove, 
insieme all’Islam è arrivata nel Sudan Centrale la qaṣīda, trovando spazio 
nelle corti dei sovrani come forma di espressione letteraria complementare 
alle precedenti tradizioni dei bardi e dei praise singers locali (delle quali 
poteva comunque facilmente anche integrare alcuni aspetti), e imponendo-
si nei circoli di ‘ulamā’ e studenti, e in quelli dei sufi e del loro pubblico, 
come mezzo precipuo per la trasmissione del sapere e per l’organizzazione 
della ritualità collettiva. 

Dopo avere tracciato a grandi linee, nelle pagine che seguono, il viag-
gio percorso dalla qaṣīda nel Sudan Centrale, il mio contributo sarà con-
cluso da alcune considerazioni che, partendo da una riflessione generale 
che associa il successo di questa forma letteraria alla sua plasticità funzio-
nale, ovverosia alla sua adattabilità a fornire svariate funzioni per i suoi 
autori e il suo pubblico, vogliono configurarsi anche come suggerimento 
metodologico generale per uno studio al contempo storico-letterario e an-
tropologico della qaṣīda in Africa.

sugli scritti arabi in Africa, la Arabic Literature of Africa curata da John O. Hunwick, il cui 
volume secondo (Hunwick 1996) è per l’appunto dedicato alla “Central Sudanic Africa”. 
Questa regione è definita anche, tra le altre cose, dall’uso di uno stile di scrittura araba ben 
definita, sulla quale si veda Brigaglia 2011 e Brigaglia, Nobili 2013.
6  Sulle origini dell’Islam a Kanem-Borno, si vedano Lavers 1971 e Bobboyi 1992. 
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1. Prime Tracce

In assenza di fonti autoctone e coeve sui primi due secoli di storia dell’I-
slam nella regione, le prime tracce che testimoniano della presenza di 
letterati e autori di qaṣā’id nel Sudan Centrale si possono trovare nelle 
fonti nordafricane che menzionano la figura di Ibrāhīm b. Muḥammad 
al-Ḏakwānī al-Kānemī (m. 1212-1213)7. Nato nell’oasi sahariana di Bil-
ma (allora parte del regno di Kanem e oggi del moderno Stato del Niger), 
probabilmente da padre arabo (appartenente alla tribù nomade dei Banū 
Sulaymān, sottogruppo dei Ḏakwān) e da madre appartenente a uno dei 
gruppi autoctoni della regione, al-Kānemī acquistò fama di letterato duran-
te le sue peregrinazioni a Marrakesh, città nella quale insegnò, per la cui 
corte (almohade) scrisse vari panegirici, e nella quale fu in stretto contatto 
con ‘Abd al-Raḥmān al-Fazāzī (m. 1230), marocchino autore di uno dei 
più celebri poemi in lode al Profeta Muḥammad, noto come le ‘Išrīniyyāt. 
Identificato nei dizionari bio-bibliografici arabi medievali per la scurezza 
della sua carnagione, al-Kānemī utilizzò i suoi versi, oltre che per i classici 
panegirici di corte e per un più raro (seppure non privo di precedenti nella 
storia dell’Islam) madīḥ lirico-amoroso dedicato alla moglie marocchina, 
anche in un dissidio poetico con un contemporaneo marocchino attorno 
alla presunta associazione tra colore della pelle e qualità umane, che po-
tremmo considerare come una sorta di manifesto poetico anti-razzista ante 
litteram8. Ma il dato più importante da ritenere su al-Kānemī per ricostruire 
il viaggio della qaṣīda nel Sudan Centrale è, a mio avviso, il fatto che la 
sua formazione letteraria fosse avvenuta interamente a sud del Sahara, tra 
il nativo Kanem e il Sudan Occidentale, prima che egli si trasferisse in 
Nordafrica. La traccia lasciata dalle peregrinazioni di al-Kānemī, dunque, 
va interpretata come indizio di una presenza della tradizione letteraria ara-
bo-islamica nel Sudan Centrale che è certamente da ritenersi ben più ampia 
di un singolo autore: se le qaṣā’id non fossero state studiate e composte 
(perlomeno oralmente, ma con ogni probabilità anche per iscritto) presso 
circoli ben più ampi di un singolo individuo, infatti, non si vede come un 
letterato proveniente dalla regione avesse potuto acquisire la dimestichez-
za con tale forma che gli permise di sfidarsi a suon di versi con i letterati 
della corte arabofona di Marrakesh.

Devono passare quasi quattro secoli, però, prima che nuove tracce della 
presenza della qaṣīda nella regione ci vengano lasciate dalle fonti scritte. 

7  Hunwick 1996: 17-19, il quale si basa, tra gli altri, su al-Nāṣirī’s Kitāb al-istiqsā’ e Ibn 
al-Abbār’s Tuḥfat al-qadīm.
8  Qaṣīda dāliyya fī sawād al-lawn (Hunwick 1996: 18). Si veda anche Hunwick 1991. 
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Queste tracce sono relative a un autore originario di Anu Samman, località 
a nord di Agadès nell’odierno Niger. Della vita di al-Nāǧib b. Muḥammad 
Šams al-Dīn al-Anuṣammanī sappiamo poco9, a parte il fatto che visse ver-
so la fine del XVI secolo, che era un giurista malikita (scrisse anche un 
commento in quattro volumi al Muḫtaṣar di Ḫalīl b. Isḥāq), che studiò a 
Timbuctù (Mali) e insegnò ad Agadès (Niger)10, e che scrisse il primo di 
una lunga serie di commenti alle ‘Išrīniyyāt di al-Fazāzī proveniente dal 
Sudan Centrale del quale si abbia notizia certa11. Da questo fatto possia-
mo desumere che lo studio della qaṣīda, perlomeno di quella relativa al 
madīḥ profetico, fosse pratica consolidata all’epoca come lo è ai nostri 
giorni12. Per secoli infatti le ‘Išrīniyyāt hanno fatto funzione nella regione 
non solo da modello dell’arte del panegirico muḥammadiano ma anche da 
risorsa lessicografica per lo studio dell’arabo letterario, fatto che è valso a 
questo testo il soprannome di Qāmūs al-masākīn (dizionario dei poveri), 
in riferimento all’accessibilità del suo prezzo a paragone di quello che po-
teva essere il costo di un voluminoso dizionario arabo manoscritto prima 
dell’avvento della stampa, e alla sua utilità didattica per l’apprendimento 
di termini arabi rari. Così importante è la figura di al-Fazāzī nella tradi-
zione locale che la storia orale (spuria) degli ‘ulamā’ di Katsina (Nigeria 
settentrionale) vuole che il marocchino abbia visitato la città e che lì sia 
stato sepolto13. 

È difficile dire con precisione a partire da quando la qaṣīda devozionale 
del madīḥ profetico abbia iniziato a essere composta nel Sudan Centrale, 
ma il suo uso massiccio va senz’altro ricondotto alla presenza degli ordini 
sufi. La composizione, la recitazione e la circolazione di questo tipo di 
poesia devozionale, infatti, è legata a doppio filo alla ritualità sufi e alla 
socializzazione delle zawāyā. E nonostante il Sufismo abbia acquisito visi-
bilità pubblica nella regione soltanto con l’espansione delle reti sahariane 
della Qādiriyya nel XVIII secolo14, e influenza diretta sulla vita politica 
locale durante i movimenti di Jihad del XIX secolo15, la sua presenza come 
fenomeno religioso è attestata da John Lavers in Borno, e da Harry Norris 
nell’Aïr, a partire da epoche molto più antiche16. 

9  Hunwick 1996: 27-28.
10 R aji 1997: 154.
11 I ntitolato al-Ṭarīqa al-muṯlā ilà al-wasīla al-‘uẓmà.
12  Per uno studio dettagliato sull’argomento, si veda Raji 1982.
13 R aji 1997: 152.
14  Batran 2001.
15  Sull’importanza dell’identità qādirī nel jihad di Usman Ɗan Fodio, si veda Brenner 
1988. Sulla Tiǧāniyya e la politica del jihad di al-Ḥājj ‘Umar Tal, si veda Robinson 1985. 
16  Per i due casi, si vedano rispettivamente Lavers 1971: 33-34 e Norris 1990.
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2. La qaṣīda didattica

Al di là del caso delle ‘Išrīniyyāt e del loro ruolo nell’insegnamento della 
lessicografia araba, è piuttosto ovvio come la qaṣīda, grazie ai ritmi strut-
turati della prosodia araba classica e alla presenza di rime costanti, si possa 
essere imposta da subito come strumento di sostegno mnemonico per l’in-
segnamento delle più svariate discipline, in Africa come altrove17. Il siste-
matico uso didattico della qaṣīda nel Sudan Centrale può essere attestato in 
modo massiccio e con certezza almeno a partire dalla fine del XVII secolo, 
fermo restando che, come detto in precedenza, indizi di tale utilizzo siano 
presenti fin da epoca ben più antica. Tradizionalmente, il verso didattico 
era considerato dai filologi arabi come una categoria a sé stante rispetto 
alla qaṣīda vera e propria, e veniva chiamato urǧūza (componimento non 
monorimo in metro raǧaz, in cui sono i due emistichi di ogni verso a rima-
re tra di loro) o semplicemente manẓūma (versificazione di un testo redatto 
originariamente in prosa). Ma nell’uso più ampio che si impose nella re-
gione, il termine qaṣīda non escludeva questi componimenti in raǧaz, ma 
li includeva come sotto-generi.

Alle urǧūzāt e manẓūmāt di Muḥammad al-Wālī b. Sulaymān, un lette-
rato fulani della seconda metà del XVII secolo che visse prevalentemente 
nel sultanato di Baghirmi nell’odierno Ciad, è stata recentemente dedicata 
una ricca monografia da Dorrit Van Dalen18. Al-Wālī fu appassionato difen-
sore del dogma aš‘arita in un periodo in cui esso era minacciato da credi 
percepiti come eretici. A questo fine, egli utilizzò soprattutto gli scritti di 
Muḥammad b. Yūsuf al-Sanūsī (m. 1490), algerino e noto sistematizzatore 
del tardo aš‘arismo, all’affermazione dei quali come riferimento principa-
le della teologia islamica nel Sudan Centrale al-Wālī diede un contributo 
fondamentale. Al-Wālī scrisse, tra le altre cose, una versificazione della 
Ṣughrà al-ṣughrà19 e una lunga composizione in versi (arabi) ispirata ai 
commentari orali che del credo più lungo di al-Sanūsī venivano insegnati 
in fulfulde dagli ‘ulamā’ dell’epoca.20 Entrambi questi testi erano eviden-
temente destinati a essere usati come supporto all’insegnamento (rispet-
tivamente, di livello primario e avanzato) della teologia per gli studenti 
di al-Wālī, ma nei secoli ebbero un grande successo in tutta la regione: lo 

17  Sull’uso didattico delle versificazioni nella letteratura islamica classica, si vedano le 
riflessioni contenute nel capitolo quarto (“Cultural Background”, alle pp. 53-106) della 
recente monografia di Florian Sobieroj (2016). 
18 V an Dalen 2016. 
19  Hunwick 1996: 36.
20  Su questo insegnamento orale, chiamato kabbe in fulfulde, si veda Brenner 1985. 
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testimonia il fatto che copie manoscritte di essi sono attestate dallo Yoruba-
land (Nigeria meridionale) a Timbuctù (Mali settentrionale), passando per 
Kano e Zaria nello Hausaland (Nigeria settentrionale). A un tema specifico 
caro all’aš‘arismo, cioè la dimostrazione della natura creata dell’universo, 
al-Wālī dedicò invece una urǧūza21, mentre a una questione di diritto che 
divideva gli ‘ulamā’ del suo tempo (la liceità o meno dell’utilizzo del ta-
bacco) dedicò un altro componimento in versi, in cui espresse un parere 
negativo sull’argomento22. 

Per il XVIII secolo, restano tracce dell’uso della qaṣīda di carattere di-
dattico anche nella figura di un altro letterato fulani, questa volta risieden-
te a Borno (e, con ogni probabilità, originario della regione di Damaturu 
nell’odierno stato di Yobe in Nigeria), Ṭāhir b. Ibrāhīm al-Fayrammī (Fe-
romma, m. dopo il 1746), del quale restano molti scritti, prevalentemen-
te in versi. La sua versificazione della Ṣughrà di al-Sanūsī, per esempio, 
continua a essere usata dagli ‘ulamā’ nigeriani odierni per l’insegnamento 
del dogma ash‘arita. Ne è testimone non solo il fatto che essa venga spesso 
ripubblicata da piccoli editori di Kano, ma anche il fatto che registrazioni 
audio delle lezioni in hausa sulla ‘aqīda ferommiana circolino tra gli stu-
denti del contemporaneo Abū Bakr al-Rufā‘ī na-Wālī, anch’egli di Kano23.

A dimostrazione del radicamento che l’insegnamento islamico di livel-
lo superiore aveva raggiunto all’epoca a Borno, e dell’importanza dell’uso 
del verso arabo all’interno di esso, si può anche citare il fatto che Feromma 
trovasse il bisogno di scrivere, tra le altre cose, anche un componimento 
di quasi 800 versi sulle norme della grammatica araba, intitolato al-Durar 
al-lawāmi‘ li-ahlihi ‘alà manār al-jāmi‘, testo che per avere un pubblico 
di lettori presumeva la presenza di una pratica consolidata e sofisticata 
dell’uso del verso arabo a fini didattici. 

Non sappiamo quanti testi del genere siano stati scritti nello stesso pe-
riodo, ma è chiaro che la pratica doveva essere molto diffusa. Di un testo 
simile (Murwī al-ṣadī, trattato di grammatica araba in 937 versi), per esem-
pio, sono rimasti diversi manoscritti, anche se del suo autore (Muḥammad 
b. Ṣāliḥ) non si hanno molte notizie: sappiamo solo che probabilmente vis-
se nella seconda metà del XVIII secolo, e che la sua identità potrebbe coin-
cidere con quella di un certo Muḥammad b. Muḥammad b. Ṣalāḥ24, autore 
che visse nello stesso periodo a Yandoto, piccolo insediamento a sud-ovest 

21  Hunwick 1996: 34-37.
22 V an Dalen 2012.
23 O sservazione personale nel corso di soggiorni di ricerca a Kano effettuati tra il 2007 e 
il 2015.
24  Hunwick 1996: 45-46.
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di Katsina e sede di quella che fu la comunità di letterati più importante 
dello Hausaland nell’epoca precedente al Jihad di Usman Dan Fodio, e 
che è nota nelle fonti storiche per avere opposto resistenza a quest’ultimo.25

In quel periodo Katsina, città-stato hausa islamizzata (perlomeno nelle 
istituzioni centrali) fin dal XV secolo26, emergeva come il centro più im-
portante dello Hausaland, al contempo economicamente (grazie alla sua 
posizione centrale come terminale della rotta transahariana che attraver-
sava Agadez partendo dalle coste tunisine e libiche) e culturalmente. Il 
biografo mauritano del XVIII secolo al-Burtulī cita Muḥammad b. Masa-
nih b. ‘Umar al-Kashināwī (m. 1667)27, noto come Ɗan Masani, di origine 
bornuana ma residente a Katsina, che la storiografia locale vuole come una 
sorta di padre fondatore della letteratura religiosa hausa. Il testo più noto di 
Ɗan Masani, e quello che conoscerà maggiore longevità, è sicuramente il 
suo commento alle già citate ‘Ishrīniyyāt di al-Fazāzī, intitolato al-Nafḥa 
al-‘anbariyya fī ḥall alfāẓ al-‘ishrīniyya: in tempi a noi molto vicini, un 
compendio di al-Nafḥa al-‘anbariyya è stato composto dal letterato bor-
nuano Muḥammad Ghibrīma e pubblicato in svariate edizioni da editori 
nigeriani. Della posizione centrale delle ‘Ishrīniyyāt nei curricula islamici 
dell’Africa Occidentale abbiamo già parlato. Ma se Ɗan Masani scrisse 
anche una versificazione28 dei nomi dei commentatori del Mukhtaṣar di 
Khalīl b. Isḥāq (testo fondamentale di fiqh malikita), vuol dire che il gusto 
per la memorizzazione di nomi e statistiche relative ai giuristi del passato 
era certamente presente tra i ṭalabat al-‘ilm della Katsina del suo tempo, 
e che la qaṣīda veniva utilizzata come supporto mnemonico per queste 
sottigliezze di tipo statistico. Ɗan Masani scrisse anche una Qaṣīda laysa 
fīhā ḥarf manqūṭ (qaṣīda nella quale non sono presenti lettere con punti 
diacritici – che sono più della metà di quelle dell’alfabeto arabo)29: tale di-
mostrazione di virtuosismo letterario e lessicale poteva avere senso solo in 
un ambiente di letterati e studenti che coltivasse l’uso del verso arabo a fini 
didattici in modo sistematico, e il cui gusto fosse già stato profondamente 
plasmato dalla tipica forma (a volte forse ripetitiva, ma fondata su un’este-
tica che faceva dell’equilibrio ritmico la sua forza) della qaṣīda. 

A Ɗan Masani viene anche attribuito quello che, se questa attribuzione 
fosse confermata, sarebbe il primo esperimento noto di versificazione in 

25  Su Yandoto, si veda Abdullahi 1997. 
26  Il primo sovrano musulmano di Katsina sembrerebbe essere stato, infatti, Muḥammad 
Korau (1445-1495). Si veda Kani 1997.
27  Hunwick 1996: 28-29.
28  Naẓm fī ‘adad shurrāḥ al-Mukhtaṣar (Hunwick 1996: 30).
29  Hunwick 1996: 29.
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hausa ‘ajamī. Secondo Ibrahim Y. Yahaya, infatti, una versificazione in 
hausa (Waƙar yaƙin Badar) sui nomi dei martiri della battaglia di Badr che 
veniva recitata a Katsina fino agli anni Ottanta, e il cui testo viene riportato 
da Yahaya nella sua storia della letteratura hausa30, sarebbe stato originaria-
mente composto proprio da Ɗan Masani nel XVII secolo. 

3. La qaṣīda omiletica

Indipendentemente dalla fondatezza o meno dell’attribuzione a Ɗan Ma-
sani dei versi hausa sui martiri di Badr, la diffusione di questo tipo di let-
teratura tra donne (Yahaya raccolse il testo dalla recitazione orale da una 
certa Hajiya Saude) e al di fuori dei circoli di ‘ulamā’ pone delle questioni 
interessanti riguardo alla circolazione della qaṣīda. 

In primo luogo, è importante ricordare che, seppure la qaṣīda sia stata 
scritta dagli arabi fin da epoca pre-islamica e sia stata coltivata nel Sudan 
Centrale prevalentemente all’interno degli ambienti degli ‘ulamā’ letterati, 
essa nasce come poesia orale e continua a essere usata come tale lungo 
tutta la sua storia, anche nei casi in cui essa viene conservata e trasmessa 
su supporto scritto. In secondo luogo, l’influenza culturale degli ‘ulamā’ 
all’interno delle società islamiche classiche, in Sudan Centrale come al-
trove, non era confinata ai circoli prevalentemente urbani degli utenti di 
letteratura scritta (studenti, membri delle corti, comunità di sufi). Il pubbli-
co degli ‘ulamā’, infatti, composto dai genitori degli studenti delle scuo-
le coraniche, dai richiedenti di fatāwā31, dagli ascoltatori delle sessioni di 
esegesi coranica pubblica32, e dagli acquirenti di amuleti, talismani e ṭibb 
nabawī33, si espandeva in cerchi concentrici fino a comprendere la mag-
gioranza dei musulmani del Sudan Centrale, fino a tempi assai recenti e 
in epoca contemporanea. Modelli antropologici come quello proposto da 
Robert Redfield34, basati su una rigida distinzione tra la ‘grande tradizione’ 
dei letterati e la ‘piccola tradizione’ degli illetterati o semi-letterati, non ci 
sembrano adeguati a rendere conto della flessibilità di forme letterarie tra-
dizionali quali la qaṣīda e della loro intrinseca capacità di valicare i confini 
tra lo scritto e l’orale. Né ci sembra che il concetto di restricted literacy 

30  Yahaya 1988: 39-42. 
31  Mathee 2011. 
32  Brigaglia 2009.
33  Mommersteeg 2012. 
34  Redfield 1955.
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di Jack Goody35 sia sempre applicabile nell’Africa islamica, come dimo-
strato da una più recente ondata di antropologia della scrittura nell’Africa 
occidentale islamica come quella rappresentata dai dettagliati studi di Tal 
Tamari36.

Di tutti i sotto-generi della qaṣīda, era in particolare la poesia di caratte-
re omiletico (wa‘ẓ) che si prestava a circolare più facilmente per via orale. 
Salmodiato e recitato da cantori/mendicanti itineranti (nello Hausaland, 
spesso ciechi) in cambio di elemosine, il wa‘ẓ in versi (sia in arabo che 
in lingue locali) destinati a impressionare il pubblico era veicolo per la 
trasmissione dei precetti etici e dell’immaginario escatologico dell’Islam, 
nonché per la loro circolazione a livello popolare. Diversi studi di Stani-
slaw Piłaszewicz37 e, soprattutto, di Graham Furniss38 hanno sottolineato 
l’importanza della poesia omiletica nella tradizione del Sudan Centrale, 
specialmente in ambiente hausafono e con particolare riferimento al XX 
secolo. Questi studi hanno giustamente messo in luce anche gli aspetti più 
squisitamente letterari di un’arte che troppo spesso è stata sottovalutata in 
quanto etichettata come puramente ‘pietistica’, dimenticando come, per 
fare un parallelo a noi più vicino, una parte importante della produzione di 
un’icona letteraria come Dante Alighieri fosse costituita proprio dal sonetto 
di natura omiletica, vera e propria controparte occidentale del genere wa‘ẓ 
della qaṣīda arabo-islamica39. A un contemporaneo e conterraneo del già 
citato Ɗan Masani, Muḥammad b. al-Ṣabbāgh al-Kashināwī (noto come 
Ɗan Marina, m. ca. 1640), sono attribuiti (oltre all’ennesimo commentario 
alle ‘Ishrīniyyāt di al-Fazāzī) diversi esempi di poesia omiletica in arabo, 
il più noto dei quali è Mazjarat al-fityān ‘alà ṭa’f nūr Allāh bil-‘iṣyān, del 
quale esistono numerose copie manoscritte40.

Ma è a Kano, altra città-stato hausa, anch’essa islamizzata nelle istitu-
zioni nel XV secolo41, che nel XVII secolo vengono scritti i versi omiletici 
probabilmente più noti di sempre nella tradizione letteraria nigeriana. Del 

35 G oody 1975.
36  Si veda al proposito Tamari 1996, ma anche, della stessa autrice, la preziosissima analisi 
sulle traduzioni orali delle maqāmāt di al-Ḥarīrī, complesso testo letterario della tradizione 
araba classica in bambara/mandingo tra Mali e Guinea (Tamari 2005).
37  Piłaszewicz 1981.
38  Furniss (1978; 1995).
39  Sulla letteratura omiletica in Occidente, si veda Auzzas et al. 2003. 
40  Hunwick 1996: 31.
41  Sebbene non fosse il primo sovrano musulmano della città, fu Sarki Muḥammad Rumfa, 
che regnò a Kano tra il 1463 e il 1499, a islamizzarne le istituzioni in modo decisivo sotto 
l’influenza del consigliere algerino Muḥammad al-Maghīlī, che già aveva vissuto alla corte 
del sovrano del vicino Songhay (si veda in proposito Hunwick 1985). 
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loro autore, ‘Abdallāh b. Muḥammad b. Sālim, noto come Abdullahi Siƙa 
(dall’arabo thiqa, “affidabile”), sappiamo solo che era un fulani e che stu-
diò ad Agadez prima di stabilirsi a Kano alla corte di Sarki Bawa (1660-
1670)42. Il suo ‘Aṭiyyat al-mu‘ṭī è un lunghissimo poema omiletico in 1 
456 versi arabi, del quale esistono numerose copie manoscritte e che – a 
dimostrazione del fatto che esso è ancora studiato localmente – continua a 
essere stampato in numerose edizioni, solitamente attraverso riproduzioni 
xeroscopiche di manoscritti.

4. Qaṣīda e politica

Altre tracce lasciate dalla qaṣīda durante il suo viaggio nel Sudan Centra-
le suggeriscono che la capacità di versificare in arabo poteva offrire agli 
‘ulamā’ una forma del tutto particolare di mobilitazione politica o di in-
terazione con il potere costituito. Il madīḥ (poesia laudativa) rivolto a un 
sovrano rappresenta come è noto uno dei sottogeneri più importati della 
qaṣīda araba classica, e il suo uso nelle corti del Sudan è ampiamente do-
cumentato almeno a partire dal XVII secolo, quando il già citato Ɗan Ma-
rina scriveva dei poemi in lode al re di Katsina, Kariyagiwa43.

Meno frequente, ma forse ancora più interessante, è invece l’uso della 
poesia a carattere invettivo (hijā’) nella regione. Nel suo classico studio 
sugli ‘ulamā’ dell’Aïr (nel Sahara nigerino), Harry T. Norris ci dà noti-
zia di Muḥammad b. Aḥmad b. Ḥāmid al-Taḍḍīzī, conosciuto come Ibn 
Tighna, che agli inizi del XVII secolo utilizzava un hijā’ in 96 versi per 
delegittimare il movimento jihadista di Hadāhadā e per mobilitare le masse 
in sostegno al sultano di Agadez contro il quale i jihadisti avevano preso 
le armi44. Nella storia della qaṣīda, nella quale il madīḥ era il sottogenere 
dominante, il hijā’ ne rappresentava la naturale controparte. E così come 
il madīḥ di questo tipo costituiva sostanzialmente un rituale di affiliazione 
politica45, il hijā’ era un mezzo per delegittimare o vilificare i rivali del 
proprio protettore politico o, nei casi più rari nei quali esso, ovviamente in 
forma più velata, era diretto a un sovrano sotto la cui autorità si viveva, era 
spesso l’unico modo culturalmente accettato per lanciare una sfida o una 

42  Hunwick 1996: 32-33.
43  Bobboyi, Hunwick 1991.
44  Norris 1990: 137-138. Si veda anche Hunwick 1996: 28-29.
45  Stetkevych 2002.



Andrea Brigaglia

260

critica46. Come evidenziato da Graham Furniss nel suo studio su due poesie 
hausa dello stesso autore, entrambe indirizzate all’Emiro di Bida (Nigeria 
centro-occidentale) Abubakar47, il registro del madīḥ e quello del hijā’ po-
tevano tranquillamente convivere nei versi dello stesso poeta per lo stesso 
sovrano, alternandosi con il mutare delle relazioni tra i due.

Un esempio piuttosto antico (XVIII secolo) di tale dinamica sono an-
che le varie poesie del già citato Ṭāhir Feromma all’indirizzo di Mai ‘Alī 
b. Dunāma (1747-1792), sovrano di Borno. Più di tanti altri poeti citati 
in questo breve excursus, Feromma rappresenta, nel Sudan Centrale, la 
figura tipica dello ‘ālim della corte di un sultano, organicamente legato a 
essa come struttura, ma capace anche di mantenere una certa indipendenza 
dalla persona individuale del sovrano di turno, e di utilizzare i propri versi 
per dar voce tanto alla sua approvazione quanto al suo scontento. Ferom-
ma fu prima consigliere di Mai Muḥammad al-Ḥājj (reg. 1729-1744), poi 
conobbe alterne fortune sotto Mai ‘Alī b. Dunāma. Una sua qaṣīda bā’iyya 
(rimante nella lettera bā’), scritta per protestare contro il rifiuto del nuo-
vo sultano di ammetterlo alla sua corte, dà testimonianza piuttosto vivida 
dell’uso del verso arabo nelle corti del Sudan Centrale, e della possibilità 
per i poeti di utilizzare anche toni apertamente critici o stizziti nei confronti 
dell’autorità:

A-tarakta bāban la yaḥuddu masāfatan
wa-lazimta bāban saddahu ’l-bawwābu? 48

Hai lasciato l’uscio privo di spiraglio,
e ordinato che il portiere serrasse il battente?

D’altra parte, però, una qaṣīda hamziyya (rimante nella lettera hamza) del-
lo stesso autore, nota come Fane fane e scritta in lode (madīḥ) allo stesso 
Ibn Dunāma49, testimonia di una fase successiva delle relazioni tra i due, 
durante la quale il sovrano restaurò il letterato nella sua posizione prece-
dente, e questi utilizzò i suoi versi per cementare la ricostituita relazione. 
Che l’ambizione di Feromma fosse quella di agire come un consigliere, un 
teorico dell’arte del governo agli avvisi del quale i sovrani dovessero sen-
tire il bisogno di rivolgersi, è testimoniato anche dalla sua Urjūza fī sīrat 
al-mulūk50, una composizione in 123 versi indirizzata al Mai e dedicata 

46  Per una storia del genere dell’invettiva satirica (hijā’) nella poesia araba, si veda Van 
Gelder 1988.
47  Furniss 1988.
48  Hunwick 1996: 44.
49  Ibid.
50  Hunwick 1996: 45.



Note di viaggio della qaṣīda nel Sudan Centrale

261

proprio alle tecniche del governare. E se la classica forma della letteratura 
indirizzata ai sovrani restava il trattato in prosa (genere del quale il più 
importante precedente nella regione restano gli scritti dell’algerino al-Ma-
ghīlī, che visitò le corti di Songhay, Katsina e Kano nel XV secolo, scri-
vendo trattati dai quali scaturirono importanti riforme dell’amministrazio-
ne degli Stati della regione)51, questa urjūza rappresenta un interessante, e 
relativamente precoce, esempio dell’uso della poesia araba agli stessi fini. 

5. Qaṣīda e riforma religiosa

Attraverso le pagine precedenti si è visto come la qaṣīda, durante il suo 
viaggio di diversi secoli nel Sudan Centrale, si sia prestata a ricoprire, a 
seconda dei casi e spesso per lo stesso autore, diverse funzioni, tra le quali 
sono state ricordate quella devozionale, quella didattica, quella omiletica e 
quella politica. È soprattutto in periodi di profonda riforma religiosa che il 
potenziale della qaṣīda in tutte le sue molteplici funzioni emergeva e veni-
va sfruttato in modo sistematico. In un contesto abituato per secoli ad asso-
ciare gli ‘ulamā’ all’arte della qaṣīda è chiaro, infatti, come la capacità di 
produrre versi diventasse parte fondamentale dei processi attraverso i quali 
movimenti di riforma e rinnovamento religioso mobilitassero sostegno, si 
legittimassero e costruissero la propria autorità.

Esiste già un’abbondante letteratura sugli scritti del movimento riformi-
sta guidato dalla famiglia fulani dei Ɗan Fodio, movimento che condusse 
alla fondazione del cosiddetto ‘Califfato di Sokoto’52. Basti, a evidenziare 
l’importanza di questo movimento per la storia letteraria della regione (e 
direi, dell’Africa), ricordare che il volume sul Sudan Centrale della compi-
lazione bio-bibliografica Arabic Literature of Africa contiene ben 480 titoli 
tra quelli prodotti da Usman Ɗan Fodio (m. 1817), suo fratello Abdullahi 
Ɗan Fodio (m. 1829), i suoi figli Muḥammad Bello (m. 1837), Muḥammad 
al-Bukhārī (m. ca. 1840), al-Ḥasan (m. 1817), Aḥmad al-Rufā‘ī (m. 1873) e 
Abū Bakr al-‘Atīq (m. 1842), e dalle sue figlie Khadīja (m. 1856), Maryam 
(m. 188-) e Asmā’u (m. 1864), insieme ai loro associati e alle prime due 
generazioni di successori che ebbero posizioni di rilievo nell’amministra-
zione del nuovo Stato islamico53.Va notato anche che circa la metà di questi 

51  Si veda Batran 1973.
52  Per una monografia storica classica sul Califfato, si veda Last 1967.
53  Per la lunghissima sezione dedicata agli scritti dei Fodiawa, si veda Hunwick 1996: 
52-211.
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scritti sono in versi (arabi, hausa e fulfulde), e che mentre sui trattati in 
prosa (specialmente quelli di teoria politica, eresiografia e storiografia) de-
gli autori di Sokoto esiste una grande abbondanza di studi dettagliati, sulla 
poesia è stato fatto ancora pochissimo54, a eccezione dei versi di Asmā’u, 
notevole caso di letterata e poetessa nell’Africa islamica precoloniale, che 
sono stati invece studiati in modo piuttosto dettagliato55.

Dei sottogeneri che sono stati oggetto delle considerazioni fatte in que-
ste pagine, Asmā’u fu prolifica soprattutto nella poesia omiletica, scritta 
prevalentemente allo scopo di istruire le donne dello Hausaland e mo-
bilitarle a favore del progetto di riforma religiosa. Asmā’u fu però anche 
autrice di tante cronache in versi delle battaglie del Jihad, nelle quali si 
può riscontrare un intento di mobilitazione unito a quello della costruzione 
della memoria storica del movimento, nonché di tante elegie composte in 
memoria di membri della famiglia o della rete dei Fodiawa56.

Per quanto riguarda la poesia didattica, invece, il caso più notevole è 
quello di Abdullahi Ɗan Fodio. Il naẓm didattico di Abdullahi si caratte-
rizza per la sua quantità, per la sua finezza retorica e linguistica, e per la 
tendenza, invece che a proporre brevi versificazioni di testi standard del 
curriculum classico, a dedicarsi alle lunghissime opere sugli uṣūl, i ‘fon-
damenti’ delle discipline classiche. Ne sono esempio testi come Alfiyyat 
al-uṣūl, mille versi sulle fondamenta della giurisprudenza57; al-Farā’id 
al-jalīla, 500 versi sulla teoria dell’esegesi coranica58; al-Baḥr al-muḥīṭ, 
una versificazione di oltre mille versi di un testo di grammatica araba di 
al-Subkī59; ecc. Questi testi sono testimonianza dell’intento, da parte del 
movimento guidato dai Ɗan Fodio, di usare il verso arabo non solo per la 
trasmissione di un sapere già costituito nei suoi rami derivati (furū‘), ma 
per proporre una vera e propria riforma a tutto tondo che partisse dalle 
fondamenta teoriche di esso.

Per quanto riguarda la poesia a carattere devozionale e sufi, invece, 
nonostante la Dāliyya in lode al Profeta composta in gioventù da Usman 
Ɗan Fodio (hal lī masīrun naḥwa Ṭaybata musri‘ā / li-azūra qabr al-hās-
himiyyi Muḥammadā) sia considerata uno degli esempi liricamente più 

54  Per uno sguardo complessivo sulla produzione in versi dei Fodiawa, si veda il lavoro 
(sfortunatamente, mai pubblicato) di Sambo W. Junaidu (Junaidu 1985). 
55  Per una raccolta e traduzione dei versi di Asmā’u, si veda Boyd, Mack 1997. Per una 
biografia dell’autrice, Mack, Boyd 2000.
56  Merritt 1994; Sani, Sokoto 2015.
57  Hunwick 1996: 88.
58  Hunwick 1996: 94-95.
59  Hunwick 1996: 89.
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notevoli prodotti dai leader del Jihad60, è a Muḥammad Bello (che però 
scrisse anche molti versi per celebrare vittorie militari61, esprimere opinioni 
nell’ambito di scambi diplomatici epistolari con altri leader della regione62, 
e perfino per consigliare il trattamento delle emorroidi63) che dobbiamo 
l’impegno più sistematico di produrre versi di questo genere64. Ne sono te-
stimonianza le lunghe rese in pentastici (takhāmīs) che Bello compose dei 
grandi classici del madīḥ profetico come Bānat Su‘ād di Ka‘b b. Zuhayr 
(m. ca. 660), la Burda e la Hamziyya di al-Būṣīrī (m. 1294)65. 

Visto nel suo complesso, dunque, il movimento dei Fodiawa (ferme 
restando le preferenze e attitudini letterarie diverse dei singoli autori) rin-
vigorì la qaṣīda principalmente nei seguenti modi:

–	 proseguendo la tradizione dell’uso della versificazione come supporto 
alle pratiche di insegnamento islamico, e arricchendola di un’intensa 
attività nel campo degli uṣūl (della filologia araba, del diritto, della teo-
logia, dell’esegesi coranica, ecc.);

–	 continuando e popolarizzando la tradizione dell’uso della qaṣīda 
nell’ambito delle pratiche devozionali specialmente sufi;

–	 utilizzando la qaṣīda in modo sistematico come strumento di propagan-
da politica;

–	 popolarizzando l’uso della qaṣīda in ‘ajamī hausa e fulfulde. 

Meno noto dell’illustre precedente dei Fodiawa è un altro movimento 
religioso che, in epoca ben più recente, ha massicciamente trasformato e 
arricchito la tradizione della qaṣīda nel Sudan Centrale. Radicato in un 
ramo revivalista dell’ordine sufi della Tijaniyya del quale era promotore il 
senegalese Ibrāhīm Niasse (m. 1975), il movimento della Fayḍa Tijāniyya 
(effluvio tijani)66 conobbe una massiccia diffusione in Nigeria a partire dagli 

60  Per un’analisi letteraria di questa poesia, nota anche come Hal lī masīrun, si veda Tijani 
1985. 
61  Per fare due esempi tra tanti, sia una Qaṣīda rā’iyya (Hunwick 1996: 134) che una 
Qaṣīdat al-minan (Hunwick 1996: 135) celebrano vittorie su Zamfara. 
62  Qaṣīda nūniyya (Hunwick 1996: 132), parte di uno scambio epistolare con Amīn al-
Kānemī di Borno, Stato con il quale Sokoto entrò in conflitto. 
63  Al-qawl al-manthūr (Hunwick 1996: 134).
64  Per una valutazione preliminare, si veda Tijani 1990-1991. Un recente studio di 
Amir Sayed (2016) ha anche portato l’attenzione sull’importanza della qaṣīda sufi nella 
produzione letteraria del leader di un altro movimento di Jihad che interessò una regione 
vicina al Sudan Centrale, il tijani al-Ḥājj ‘Umar (m. 1864), che dopo avere soggiornato alla 
corte di Sokoto (1830-1838), dove sposò una figlia di Bello, lanciò le sue campagne militari 
nel Sudan Occidentale, prevalentemente nell’area dell’odierno Mali.
65  Hunwick 1996: 139-140.
66  Per uno studio dettagliato di Ibrāhīm Niasse e della Fayḍa Tijāniyya, si veda Seesemann 2010. 
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anni Quaranta grazie all’affiliazione di un gruppo di ‘ulamā’ di Kano noto 
come i Salgawa (cioè gli studenti di Muḥammad Salga, m. 1938)67 all’au-
torità di Niasse durante una visita di quest’ultimo in Nigeria. La Fayḍa 
Tijāniyya, movimento tutt’ora attivo ed estremamente popolare nella re-
gione, si caratterizza per i seguenti punti: (1) l’identificazione in Niasse del 
ṣāḥib al-fayḍa (depositario dell’effluvio), la profezia dell’avvento del qua-
le era tramandata in alcuni detti attribuiti al fondatore dell’ordine, l’algeri-
no Aḥmad al-Tijānī (m. 1815); (2) l’idea che tale fayḍa (effluvio) profetiz-
zata da al-Tijānī e realizzata tramite Niasse consista essenzialmente in una 
diffusione senza precedenti della ma‘rifa (gnosi divina), precedentemente 
riservata a un’élite ristretta di realizzati; (3) l’idea che il raggiungimento 
della ma‘rifa sia facilitato dalla pratica di uno speciale percorso iniziatico 
(tarbiya) consistente in un sistema di litanie trasmesso da Niasse.

Nonostante la spiccata componente prettamente gnostica ed esoterica 
delle sue dottrine centrali, la Fayḍa Tijāniyya si sviluppò soprattutto per il 
tramite di reti di ‘ulamā’. Niasse stesso era autore di numerosissimi scritti 
(in gran parte, poesia araba). E i Salgawa, in particolare, che della Fayḍa 
furono i primi e i più appassionati promotori in Nigeria, pur avendo una 
affiliazione alla Tijaniyya precedente alla visita di Niasse, erano noti so-
prattutto come rete di giuristi malikiti impegnati in una riforma del diritto 
funerario in opposizione a una rete di ‘ulamā’ di Kano a loro opposti (sep-
pur anch’essi malikiti e anch’essi tijani), i Madabawa. È prevalentemente 
attraverso la mediazione di reti di studio e di commercio gestite da ‘ulamā’ 
come i Salgawa che la Fayḍa si diffuse nel giro di poche decine di anni da 
Kano al resto della Nigeria, e poi nei paesi limitrofi (Niger, Ciad, Camerun, 
Benin), diventando già negli anni Sessanta il movimento religioso più po-
polare del Sudan Centrale. La popolarità della Fayḍa era radicata non solo 
nella promessa di realizzazione spirituale intrinseca al proprio messaggio 
ma anche, in Nigeria, nel fatto che essa si proponeva come alternativa alla 
leadership politico-religiosa degli emiri che, pur ereditando il carisma del 
Califfato di Sokoto fondato dai Fodiawa, vedevano la propria legittimità 
compromessa dalla loro sottomissione alla corona britannica nell’ambito 
della Nigeria coloniale. 

Per farsi un’idea dell’entità, in termini quantitativi, della produzione 
letteraria degli ‘ulamā’ affiliati alla Fayḍa in Nigeria, basti notare che il 
capitolo relativo ai tijani della sola Kano costituisce il più lungo, dopo le 
sezioni relative ai Fodiawa, del volume dedicato al Sudan Centrale dell’o-
pera enciclopedica Arabic Literature of Africa68, e che nel corso di un pro-

67  Sui Salgawa, si veda Adam 2017.
68  Hunwick 1996: 265-316.
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getto iniziato nel 200769 sono stati raccolti dati che permettono di aggiun-
gere a quanto menzionato in Arabic Literature of Africa diverse centinaia 
di nuovi titoli. I generi letterari praticati dalla rete della Fayḍa in Nigeria 
riflettono le attività dei suoi autori non solo come promotori di uno spe-
cifico ordine sufi ma anche come ‘ulamā’ impegnati ad animare quello 
che essi concepivano come un revival a tutto tondo del sapere islamico. 
Manuali, sommari (mukhtaṣar) e brevi commentari (shurūḥ) di giurispru-
denza malikita e teologia ash‘arita sono presenti in modo massiccio, così 
come scritti polemici in difesa delle dottrine tijani e lavori legati alla storia 
locale dell’ordine. E ovviamente, la qaṣīda nei suoi vari sottogeneri ha un 
ruolo di primo piano nella produzione degli ‘ulamā’ di questa rete. 

Per quanto riguarda il madīḥ, questo corpus include letteralmente cen-
tinaia di esempi di poesia elogiativa in arabo o in hausa rivolta al Profeta, 
ad Aḥmad al-Tijānī, a Ibrāhīm Niasse e ai leader nigeriani dell’ordine. Nel 
caso, in particolare, dei primi tre, questa poesia è nella maggior parte pro-
dotta per essere recitata durante le cerimonie annuali (mawlid) in ricordo 
della loro nascita che si svolgono nella zawāyā dell’ordine rispettivamente 
nei mesi di Rabī‘ al-Awwal, Ṣafar e Rajab. Attraverso i mawlid, i membri 
rinnovano periodicamente la loro appartenenza alla silsila che li connet-
te a Niasse e ad al-Tijānī e, tramite loro, al Profeta. Queste celebrazioni 
permettono anche di marcare la presenza dell’ordine nella sfera pubblica 
islamica della Nigeria, che è caratterizzata da una forte competizione non 
solo tra ordini diversi (Tijaniyya e Qadiriyya), ma anche tra sufismo e sa-
lafismo, nonché di mostrare in pubblico le doti letterarie dei tanti poeti che 
coltivano il genere del madīḥ all’interno delle varie zawāyā. Praticamente 
tutti gli autori della Fayḍa hanno composto almeno un poema di madīḥ, e 
continuano a farlo annualmente in occasione dei vari mawlid, il che rende 
un censimento completo di queste opere impossibile. Per avere successo, 
una poesia del genere madīḥ deve ovviamente dimostrare la conoscenza, 
da parte dell’autore, di dettagli magari meno noti della biografia della per-
sona oggetto dell’elogio; nel caso delle poesie dedicate al Profeta, ad al-Ti-
jānī e a Niasse, però, l’aspettativa è anche che i versi contengano sottili 
allusioni alle realtà spirituali (ḥaqā’iq) che la cosmologia esoterica della 
Fayḍa, rivelata all’iniziato attraverso la tarbiya, associa alle personalità 
dei tre, visti rispettivamente come il ‘Signore dell’esistenza’, il ‘Sigillo 
dei santi’ e il ‘Depositario dell’effluvio’. Tra gli autori emergenti che sono 
più attivi oggi a Kano, si segnala per esempio ‘Abd al-Wāḥid al-Naẓīfī 

69  “Bodies of Islamic Knowledge: The Tijani Corpus”, progetto finanziato dalla Ford 
Foundation e coordinato da Rüdiger Seesemann, 2007-2012. Nell’ambito di questo progetto, 
ho curato la raccolta di dati sulla Nigeria, ancora per la maggior parte non pubblicati. 
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al-Qarmawī, il cui nome non appare nella Arabic Literature of Africa. Nato 
nel 1966, al-Qarmawī ha pubblicato diverse dozzine di qaṣā’id al-madḥ: 
da lunghe composizioni come al-Hiba al-ilāhiyya (pubbl. Kano, 2004, 76 
pp.), nota anche come al-Alfiyya al-naẓīfiyya (eulogia profetica ricca di 
elementi dalla sīra e avente pertanto uno scopo probabilmente didattico 
oltre che devozionale), ad altre più brevi come Taḥṣīl al-murād, in lode a 
Ibrahim Niasse (pubbl. Kano, 1995, 9 pp.).

Non manca ovviamente neppure, nel corpus letterario prodotto dalla 
Fayḍa in Nigeria, l’ennesimo lavoro sulle ‘Ishrīniyyāt del marocchino al-
Fazāzī, che, come osservato all’inizio di questo contributo, ha costituito 
un punto di riferimento imprescindibile per la tradizione poetica del Sudan 
Centrale fin dai suoi esordi. Composto da Muḥammad Ghibrīma al-Dāg-
hirī (m. 1976) di Nguru (Yobe State), il testo al-Nawāfiḥ al-‘iṭriyya (pubbl. 
Cairo, 2006) è una versione ridotta del già citato commentario alle ‘Ishrīn-
iyyāt scritto tre secoli prima da Muḥammad Ɗan Masani, e oggi viene 
usato per studiare il testo di al-Fazāzī anche al di fuori dei confini della 
Nigeria70. 

Gli esempi di versi di natura didattica composti dagli ‘ulamā’ della 
Fayḍa sono anch’essi estremamente numerosi e vanno da composizioni 
relativamente brevi come la versificazione della ‘Izziyya (manuale intro-
duttivo di giurisprudenza malikita scritto da Abū al-Ḥasan al- Shādhilī, m. 
1258), composta dal bornuano Muḥāmī al-Dīn Gonimi (vivente; anch’egli 
non menzionato in Arabic Literature of Africa), al lunghissimo (oltre mille 
versi) poema sulle caratteristiche della recensione del Corano di Warsh (da 
Nafi‘), composto da Muḥammad al-Rābi‘ Ɗantinƙi (m. 1952), intitolato 
Jāmi‘ al-nawāfi‘ ‘alà qirā’at al-imām Nāfi‘ (pubbl. Kano, 2010, non men-
zionata in Arabic Literature of Africa). 

Non mancano, in questo corpus, vivacissimi esempi di poesia di carat-
tere invettivo che ci permettono di far luce sui molteplici conflitti interni 
all’Islam nigeriano ai quali gli ‘ulamā’ della Fayḍa hanno inevitabilmente 
partecipato. Un primo esempio è il conflitto (legato tanto alla politica loca-
le quanto alla delicata geo-politica dell’Africa nel tardo periodo coloniale e 
nel primo periodo postcoloniale) con il sultano di Sokoto Abubakar III (m. 
1988), il quale tentò di reprimere la Tijaniyya durante gli anni Quaranta 
e Cinquanta, ricevendo in risposta strali letterari quali quelli composti in 
hausa da Muḥammad Na-Birnin Magaji e in arabo da Abū Bakr al-‘Atīq b. 

70  Il testo di Ghibrīma viene utilizzato oggi in Mali, e in particolare a Timbuctù 
(Mahmoud Mohamed Dedéou, scriba di Timbuctù, comunicazione con l’autore, 
Cape Town, Novembre 2016). 
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Khiḍr71. Un secondo esempio è l’emergere degli attacchi al sufismo del mo-
vimento salafita nigeriano Izala72, contro il quale sono state dirette diverse, 
durissime invettive in lingua kanuri da Muḥāmī al-Dīn Gonimi. 

Un altro interessante sottogenere nella produzione poetica della Fayḍa 
nigeriana è quello dei diari di viaggio in versi (qaṣā’id al-riḥla), solitamen-
te dedicati alla descrizione di una visita a Kaolack (Senegal), città dove 
Ibrāhīm Niasse visse e nella quale è sepolto. Questi viaggi avvenivano 
solitamente via terra, passando per una serie di tappe intermedie nei Paesi 
del Sahel. Cercare in questo tipo di poesia una descrizione dettagliata dei 
luoghi visitati o un’insistita espressione delle emozioni del viaggiatore si-
gnificherebbe non avere afferrato la funzione della qaṣīda né la sua estetica 
propria, che a questa funzione è legata a doppio filo. Quello che invece 
si trova in abbondanza, in questi versi, sono i nomi delle persone visitate 
nelle tanta zawāyā di passaggio o degli sponsor, anch’essi appartenenti alla 
rete della Fayḍa, grazie ai quali il viaggio è stato possibile, e ai quali ven-
gono dedicati piccoli frammenti elogiativi accompagnati da brevi preghie-
re in versi, che in questo tipo di testo hanno a mio avviso una funzione es-
senziale. In questo modo, infatti, comporre una qaṣīdat al-riḥla permette a 
un autore di immortalare le relazioni trans-nazionali con varie zawāyā che 
si sono costruite o cementate durante un viaggio, e di distribuire, secondo 
una logica che ricorda molto da vicino quella della reciprocità del dono73, 
frammenti di madīḥ per ricambiare il sostegno ricevuto da sponsor, studen-
ti e compagni di ṭarīqa. Lungi dall’essere aridi elenchi di nomi e ripetitivi 
elogi, però, questi componimenti poetici sono spesso testi molto piacevoli, 
basati su rime, assonanze e giochi di parole originali tra i toponimi africani 
dei luoghi e personaggi che vengono raccontati, e il lessico religioso arabo.

6. Conclusioni: verso un approccio funzionalista 

Le osservazioni fatte fino a questo punto hanno permesso di evidenziare 
come, lungo secoli di storia del Sudan Centrale, la qaṣīda abbia fornito agli 
‘ulamā’ della regione uno strumento malleabile che garantiva l’esplicarsi, 
in forma poetica, di una molteplicità di funzioni diverse: rituali (madīḥ); 

71  Per un’analisi di queste due poesie, si veda Brigaglia 2017a. Per una più approfondita 
contestualizzazione politica del conflitto tra i tijani nigeriani e le autorità di Sokoto, 
Brigaglia 2018.
72  Sul movimento Izala, si veda Kane 2003.
73  Mauss 2002.
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didattiche (urjūzāt e manẓūmāt); sociali (wa‘ẓ); politiche o mobilitative (in-
vettiva); di scambio simbolico e costruzione di reti trans-nazionali (riḥla). 
Le riflessioni esposte in questa sede convergono così verso una proposta di 
studio della qaṣīda in Africa in senso funzionalista, che riprenda e spinga 
oltre le riflessioni già contenute nel concetto di purposive poetry utilizzato 
da Jean Boyd e Graham Furniss in un articolo del 1996 sulla poesia hausa74.

L’analisi funzionalista della letteratura nasce dall’assunto che, alle vol-
te, “scrivere o leggere un’opera letteraria può essere una strategia per par-
tecipare simbolicamente in un gruppo sociale particolare”75. Essa dunque, 
così come è concepita dal critico Richard Raskin, si propone come alter-
nativa alle varie forme di strutturalismo, scegliendo di partire da domande 
quali: per raggiungere quali scopi un’opera è stata concepita dal suo au-
tore? Quali effetti essa intende produrre? Perché essa è considerata ‘bella’ 
dal suo pubblico? Rifiutandosi di separare l’esperienza estetica dagli altri 
domini dell’esperienza umana e in particolare dal dominio sociale, il fun-
zionalista vede un’opera d’arte “non come un oggetto, prodotto, espressio-
ne o sistema, ma come un mezzo – un mezzo per affrontare problemi di na-
tura sociale o psicologica, per soddisfare dei bisogni, per rendere possibili 
certi tipi di piaceri e soddisfazioni, per dare forma ad aspettative, valori e 
norme comportamentali”76. A torto accusata di essere un’impostazione ri-
duzionista (confondendola con il funzionalismo sociologico di Émile Dur-
kheim, con il quale essa non coincide esattamente), l’analisi funzionalista 
dell’arte così intesa mette al centro dell’attenzione, al contrario, proprio 
la dimensione esperienziale dell’arte (sia degli autori che del pubblico), 
e guarda alle opere come a spazi nei quali autori e pubblico costruiscono 
coscientemente delle relazioni, scegliendo di farlo e scegliendo la modalità 
per farlo.

Questo approccio, mi sembra, potrebbe diventare un modo molto pro-
lifico di guardare alla produzione della qaṣīda in Africa, perché permette 
di apprezzarne l’estetica a partire dagli scopi che le sono propri e dagli usi 
che di essa fa il pubblico di lettori ai quali è indirizzata, piuttosto che da 
concezioni estetiche astratte o ispirate a contesti a essa lontani.

74  Boyd, Furniss 1996. 
75 R askin 1983: 12. 
76 R askin 1983: 16. 
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