Antonio de Diego Gonzalez

% | (U

LEY v &
GNOSIS

UNA HISTORIA
INTELECTUAL
DE LA TARIQA
TIJANIYYA &

w45

eug









Ley y gnosis
Historia intelectual de la tariga Tijaniyya






ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

Ley y gnosis
Historia intelectual de la tariqa Tijaniyya

Granada, 2020



CoLEcciON ANTROPOLOGIA Y ESTUDIOS CULTURALES
(Segunda etapa de Biblioteca de Humanidades-Antroplogia)

DIRECTOR: José Antonio Gonzalez Alcantud
(Universidad de Granada)

COMITE ASESOR:

Marc Abéles (EHESS, Paris), Ali Amahan (INSAP, Rabat) Roland Bauman (U.
Libre de Bruselas), Barbara Cassin (CNRS, Paris), Gabriella D’ Agostino (U. de
Palermo), Emmanuel Désveaux (EHESS, Paris), Thierry Dufréne (Institut Natio-
nal d"Histoire de 1" Art, Paris), Elsa Guggino (U. de Palermo), Davydd Greenwood
(Cornell University), Abdellah Hammoudi (Princeton University), Charles Hirs-
chkind (U. de Berkeley), Lily Litvak (U. de Texas, Austin), Reyes Mate (CSIC,
Madrid), Mohamed Métalsi (Institut du Monde Arabe, Paris), Leonardo Piasere
(Universidad de Verona), Rafael Pérez Taylor (UNAM, México), Frangois Poui-
llon (EHESS, Paris), Hassan Rachik (U. de Casablanca), Ricardo Sanmartin Arce
(R. Academia de Ciencias Morales y Politicas, Madrid), Frédéric Saumade (U. Aix
Marseille), Martine Segalen (U. de Nanterre), André Stoll (U. de Bielefeld), Bernard
Traimond (U. de Burdeos-Victor Segalen), Jean-René Trochet (U. Paris-Sorbonne),
Fernando Wulff Alonso (U. de Mélaga), Ignazio Buttitta (U. de Palermo), Alessandro
Lupo (U. La Sapienza, Roma).

© ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ
© UNIVERSIDAD DE GRANADA
LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TJANIYYA
ISBN: 978-84-338-6670-7
Depésito legal: Gr./701-2020
Edita: Editorial Universidad de Granada

Campus Universitario de Cartuja. Granada
Fotocomposicién: M.* José Garcia Sanchis. Granada
Disefio de cubierta: Josemaria Medina Alvea. Granada
Imprime: Graficas La Madraza. Albolote. Granada

Printed in Spain Impreso en Espaiia
Cualquier forma de reproduccioén, distribucion, comunicacién

publica o transformacion de esta obra sélo puede ser realizada con
la autorizacién de sus titulares, salvo excepcion prevista por la ley.



A Shaykh Moustapha Hassane, a Papa Shaykh Tijani
b. Ibrahtm Niasse y a shaykh al-Hajj ‘Abdallah w.
al-Mishry, gracias a todos por abrirme la puerta de
la Tijaniyya.






Indice

PROLOGO DE FERNANDO WULFF ... .................
PREAMBULO . ..o otit it e e et
SOBRE LAS TRANSCRIPCIONES Y TRADUCCIONES . . .......
GLOSARIO DE TERMINOS UTILIZADOS. . . .. .\ ooeeee ..

INTRODUCCION . .« .ottt et ettt
(Es el sufismo de los tijani diferente al sufismo tradi-
cional? . ... ...

Capitulo 1. LA TUANIYYA, SU HISTORIA Y LAS FUENTES. . . .
Paradigmas y problemas historiograficos ...........
Fuentes occidentales y estudios académicos. ... ... ..
Fuentes coloniales (1900-1940) ..................
Elaboraciones y literatura sobre la Tijaniyya (1940-ac-
tualidad). . ...
Fuentes arabofonas ........... ... ... ... ... .....
Fuentes afrofonas. . ........ .. .. .. .o oL

Capitulo 2. SHAYKH TUANI Y EL ORIGEN DE LA TIANIYYA
(1737-1815) e
El wird como fundamento de la doctrina metafisica

13
21
31
33
41
41
44
54
61
61
62
65
69

102

124

133

151



10 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

El comportamiento social (@dab) y el modelo de la

shari‘awa haqiqa . . ........... ... ... ... .. ..... 179
La fayda: milenarismo y pervivencia .............. 193
Capitulo 3. UNA COMUNIDAD DE GRACIA (1800-1830) ... 199
Los intimos del shaykh ...................... ... 199
Los hijos de shaykh Tijani....................... 206
Santas y arrebatadas: las mujeres de la comunidad. ... 208
El gran éxodo: Ibrahim al-Riyahi, Muhammad al-Ghali,
y Muhammad al-Hafiz . .......................... 211
Capitulo 4. TiIEMPOS DE JIHAD (1830-1860)............ 217
Jihad y sharifismo: Marruecos y Argelia. ........... 218
Maultd Fal y el auge de la Tijaniyya en Trab al-bidan. .. 221
‘Umar al-Futi Tal y la reinvencion de la Tijaniyya.... 225
La consolidacion del proyecto metafisico-politico de la
segunda generacion de la Tijaniyya. . .............. 233
Shari‘a wa hagiga en el Rimah (1): el plano metafisico .. 236
Shart‘a wa haqiga en el Rimah (2): 1a reforma legal y el
proyecto politico .. ........ ... 258

Capitulo 5. LOS HUERFANOS DEL JIHAD: RESISTENCIA, CO-

LONIALISMO Y ESOTERISMO . . . .ot vieeeeeae 269
El sharifismo magrebi como opcion de transicion . ... 272
El norte de Nigeria y la Tijaniyya como identidad alter-
NALIVA . oottt 274
Egipto y la batalla contra el modernismo islamico.... 277
A la sombra del Futi: la Tijaniyya en Indonesia y el
Sudeste ASIAtico. . .. ..o 279
El auge tijani del Sahel: entre la hafiziyya y la reinven-
ciébnde Senegambia. ........ ... .. .. .. L. 281
La generacion de la luna llena: ‘Abdoulaye Niasse y
Malik Sy ..o 286

El esoterismo hammalista entre el milenarismo y el an-
ti-colonialismo. . ......... ... . i 298



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA

Capitulo 6. EL ADVENIMIENTO DE LA FAYd4 (1930-1960). .
La doctrina de shaykh Ibrahim Niasse hasta 1929 . . . .
La emancipacion de shaykh Ibrahtm Niasse. ... ... ..
La construccion de la comunidad de la fayda . . . . . . . .
La shari‘a en consonancia con la haqiqa............
La postura social de Ibrahim Niasse . ..............

Capitulo 7. LA TUANIYYA HOY (1975-ACTUALIDAD). . . . . .
La Tijaniyya en el Magreb contemporaneo. . ........
Hafiz al-Misr1 y la nueva Tijaniyya egipcia .........
El mundo arabe contemporaneo y la Tijaniyya. . ... ..
La institucionalizacion de la Tijaniyya en Senegambia.. . .
La consolidacion de la fayda como comunidad transna-
cional: De Africaa Occidente . . ..................

Bibliografiay fuentes. . . ............ ... ... .......

11

309
313
322
337
363
379

393
393
397
400
402






Préologo

Es este un libro extrafio en el panorama académico hispano-
parlante. Se corresponde con un autor no menos convencional,
quien, como él mismo sefiala, proviene de la filosofia y es his-
toriador de vocacion, antropdlogo e islamoélogo. Solo alguien
de formacion e intereses tan multiples podria adentrarse en un
ambito como éste, muy poco estudiado y muy poco pensado, a
pesar de su interés y de su urgencia.

Si el islam contemporaneo es un campo de reflexion rela-
tivamente precario, sus proyecciones sobre Africa lo son aun
mas. El estudio de una rama del islam que cuenta con decenas
de millones de adherentes en el Africa Negra y que crece con-
tinuamente alli y en la emigracion africana no deberia ser una
sorpresa. Y la exigencia de hacerlo es evidente en un mundo
donde el islam en todas sus variantes se ha convertido en una
problematica esencial, y en donde se hace necesario discrimi-
nar entre ellas para evitar el peligroso juego de las demoniza-
ciones.

De Diego se propone en este libro realizar una sintesis de
esta rama del sufismo, la Tijaniyya, una sintesis que no tiene
precedente en ningun idioma desde hace mas de cincuenta
afios. Y lo hace sabiendo mucho sobre las miradas occidenta-
les, siendo capaz de reflexionar sobre las experiencias histori-
cas y sobre las corrientes historiograficas ligadas a ellas, y con
un conocimiento exhaustivo de la bibliografia contemporanea.
Paralelamente, conoce bien las fuentes arabes escritas de la
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Tijaniyya, y no se arredra ante la necesidad, y la oportunidad,
de recurrir a fuentes orales, y lo que esto implica de necesidad
de estudios etnograficos in situ, ni ante el hecho de que haya
que contar no solo con el arabe, sino con lenguas africanas
como el wolof o el pular.

Yo destacaria tres aspectos esenciales en este libro y en
este autor, que los conectan con las corrientes mas fructife-
ras de reflexion sobre el islam, tal como fueron anunciadas ya
hace mas de medio siglo por Marshall G. S. Hodgson.

En primer lugar, el esencial punto de partida de la nece-
sidad de romper con la imagen de un islam unitario e incon-
movible desarrollandose en el tiempo entre la ortodoxia y sus
desviaciones. Como en todos los fendomenos religiosos, es la
historia la que da las claves. En nuestro caso, hablamos de una
corriente reciente que es fundada por Ahmad Tijani entre los
siglos XVIIT y XIX en un contexto preciso del norte de Africa isla-
mico presidido por el conjunto de movimientos de renovacion
que provoca el imperio otomano y su califato, en un proceso
en el que juega un importante papel la monarquia alauita de
Marruecos. Es parte, entonces, de los movimientos neo-sufies
de la periferia otomana (Subcontinente indio, Magreb, Africa
subsahariana) por lo general apoyados por entidades politicas
hostiles a su poder politico y a su califato.

Se nos presenta la historia relativamente corta de una
escuela o cofradia sufi, una tariqa, que se extiende de dife-
rentes formas, también por la espada desde el Magreb hacia el
Africa Subsahariana a partir de uno de los seguidores del fun-
dador, y que vive en diferentes lugares y en diferentes formas
los procesos de colonizacién, muy en particular la francesa,
asi como los de descolonizacion y de construccion de nuevas
identidades politicas hasta llegar al presente.

Para entender ese presente es importante no olvidar que
experimenta una auténtica refundacion. Uno de sus rasgos mas
distintivos es que adquiere una espectacular expansion a partir
del surgimiento en las décadas centrales del siglo xx de un
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nuevo lider capaz de adaptarse y jugar un papel importante en
un mundo convulso y en cambio, Ibrahim Niasse, que ya no
es arabe ni bereber sino nativo de Senegambia, que se rodea
de discipulos mauritanos y del Africa subsahariana, y que se
mueve por un planeta ya globalizado y lleno de tensiones, pero
también de ideas y esperanzas. Es él quien preparo las nuevas
condiciones de un desarrollo que desborda las fronteras colo-
niales y luego nacionales y que lleva, como sefala el autor de
este libro, a nuevas realidades en un mundo en el que «no es
dificil encontrar un rapero del Bronx que sea tijani, lleve talis-
manes y vea series japonesasy.

Un segundo punto de partida va ligado a éste. El islam
solo es comprensible en su desarrollo y en todas sus variantes,
tratando de entender que forma mundos muy complejos, dife-
rentes en muchos aspectos, pero también conectados por las
vias del comercio y de la peregrinacion a la Meca que aprove-
chan las rutas ya previamente abiertas en el Continente Euroa-
sitico y Africa Septentrional desde la primera globalizacion
alrededor del siglo I a. C. La expansion de la Tijaniyya en In-
donesia es un buen ejemplo. Por el contrario, la reivindica-
cion de una pretendida ortodoxia del Islam del Levante frente
aunas periferias pintadas como necesariamente heterodoxas es
una construccion que va ligada tanto a negar el papel de islam
en la historia y la globalizacion del mundo, y de la historia y
la globalizacion del mundo en el Islam, como su multiplicidad
y, en este caso, las fértiles variantes del Africa Occidental. La
contrapartida es reivindicar, en particular, la ortodoxia de las
variantes levantinas y, mas en particular, del wahabismo de
Arabia Saudi, como si su propia realidad no fuera el fruto de
condiciones historicas precisas que, entre otras cosas, son in-
separables de los petroddlares con los que se ha financiado y
se financia su siempre peligrosa expansion por Africa y por el
mundo.

El tercer componente a destacar estd muy ligado a los an-
teriores y es la necesidad de un conocimiento profundo de las
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doctrinas y del islam tal como se aplican en cada momento y
lugar, en este caso las de la Tijaniyya y su modelo doctrinal y
organizativo. De Diego deja claro como desde su origen no se
trata de un sufismo orientado como sus precedentes medievales
a la iluminacion individual via una experiencia mistica que se
busca individualmente o a través de un maestro que guie. Los
nuevos sufismos contemporaneos de su creador iban en direc-
ciones bien distintas, aunque sin olvidar los aspectos ligados a lo
que nuestro autor llama la gnosis, la revelacion mistica.

Este nuevo sufismo en momentos de crisis renuncia al
retiro o el ascetismo y se plantea una renovacion que en abso-
luto abandona ese fondo de la iluminacién individual, pero que
se propone la construccidon-reconstruccion de la doctrina y sus
aplicaciones en la realidad, en un mundo que se entiende como
una manifestacion de Dios a la que no cabe renunciar y cuya
luz habria que recuperar en tiempos de tribulaciones.

Para entender esto mejor hay varios aspectos claves a tener
en cuenta. El primero es una revelacion y fundacional. En la
narrativa de la tariqa, a Ahmad Tijani se le presenta el profeta
Muhammad en 1784 y le ilumina anunciandole su mision,
dependiente directamente de él y sin intermediarios, lo que
supone el reconocimiento de su primacia espiritual. Esta reve-
lacion y esa legitimidad son la clave de una autoridad mistica
directa desde el Profeta al Maestro que éste puede proyectar
directamente sobre sus discipulos, a los que se les transmitiria
tras un proceso progresivo de crecimiento espiritual que les
llevaria a poder alcanzar la salvacion y poder transmitirla a su
vez, mediante los pasos y permisos oportunos que certifiquen
su nivel de madurez espiritual.

Esta cadena justifica no solo la estructura piramidal de
maestros y discipulos, sino fia estructura subyacente e igual-
mente compleja de niveles de formacion espiritual y de secreto
iniciatico. Y, en particular, justifica su exclusividad: como
camino directo que seria, excluye programaticamente el papel
de cualquier otra tariqa en la formacion del fiel.
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Es este nucleo central en lo referente al dogma y a la orga-
nizacion el que permite el paso del contexto en el fondo esca-
tologico y milenarista del fundador Ahmad Tijani, a las pers-
pectivas de Ibrahim Niasse. Si el primero renuncia a la pobreza
y al aislamiento tradicionales sufies para proyectarse sobre la
realidad social de su tiempo, el segundo traduce esa revelacion
directa que heredaria y que actualizaria saliendo del ambito de
las elites urbanas norteafricanas, y vertiéndola sobre un mundo
globalizado en el que la revelacion, y la salvacion, se abririan
también en nuevas dimensiones.

Fue éste también un paso que beneficio al historiador, al
incitar Niasse a los maestros a dejar de considerar secretas una
parte de las doctrinas y hacerlas éstos publicas, con lo que lo
secreto y hasta lo hagiografico —con sus implicaciones de so-
breentendidos o silencios sobre las realidades concretas a las
que se dirige— da lugar a lo explicito, lo comunicativo y lo
mediatico.

Este libro permite entender problemas y evoluciones, y
no esconde procesos historicos controvertidos como la propia
expansion de la tariga por la fuerza en Senegambia en el siglo
x1x. El uso del concepto de jihad, como jihad al-akbar, «el
gran esfuerzo», o lucha contra el ego, e incluso como jihad
al-kalam, del calamo, de la escritura, en lugar de como jihad
al-asghar, «el pequeiio esfuerzo», o lucha militar, marca otro
punto interesante de inflexion ya de larga tradicion en una
tariga que se plantea esta interpretacion como un importan-
te activo frente a interpretaciones del islam en las que prima
la opcion alternativa. Y revela también el papel decisivo de la
tariqa a la hora de oponerse a éstas de manera activa.

Este libro deja ver con claridad que esta nueva comuni-
dad religiosa transnacional en crecimiento se muestra como
un objeto de estudio de enorme interés. El autor nos introduce
en el tema ofreciéndonos una ventana privilegiada, y lo hace
intentando hacer abordable lo distinto y lejano. No es solo con
el acertado glosario con el que nos lo facilita. Y su llegada a un
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presente que conoce de primera mano nos muestra esa comple-
jidad de mundos donde procesos tradicionales, desde talisma-
nes a transmision gradual de ensefianzas, se dan la mano con
Internet y donde las comunidades tradicionales se vinculan di-
rectamente con los nuevos grupos en la emigracion o con unos
conversos que han de aportar también sus propias vivencias y
formulaciones.

Hay dos suenos del mundo racionalista occidental que no
se han cumplido: el final de las religiones y el final de los na-
cionalismos. Hay un error de partida en ese suefio que toca sin
duda a la propia concepcion de fondo del ser humano, y muy
en particular a lo que implica su caracter de ser colectivo y
el alcance en su interior de las variadas construcciones de las
identidades y las pertenencias. Como la realidad es ésta, estu-
diar los fenémenos religiosos es obligado y no hacerlo es un
grave error cientifico y politico que nos deja sin instrumentos
de conocimiento y de accién. No es una buena noticia que el
islam contemporaneo sea un campo de reflexion relativamen-
te precario, ni que sus proyecciones sobre Africa lo sean aun
mas. Hay que celebrar este libro y hay que lamentarse de su
caracter excepcional en un mundo académico en el que no se
hace posible, por las razones que sean, incluyendo la sistema-
tica incompetencia e irresponsabilidad de las personas y orga-
nizaciones que monopolizan el sistema politico, que la Uni-
versidad cumpla con la obligacion de permitirnos entender el
mundo.

Quisiera pensar que algin dia en la Universidad que se
quiere publica se abra camino una racionalidad bien distinta a
pesar de todo, incluyendo sus propias dindmicas parroquiales.
No estamos tan solo hablando de la inexistencia de solidez aca-
démica para el estudio de Africa, estamos hablando también de
la imposibilidad de formar a quienes —sanitarios, asistentes
sociales o profesores— tratan dia a dia con las poblaciones
emigrantes que nos enriquecen para que su tarea vaya mas alla
de la buena voluntad. Este libro apunta en la buena direccion
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y es tan indicativo como lamentable que se haga desde fuera
del sistema universitario. La ignorancia es un lujo que se paga
siempre y de la peor manera.

Fernando WULFF ALONSO

Catedratico de Historia Antigua
Universidad de Malaga






Preambulo

La palabra tijani contiene la ta’, la jim, la alif, la nin, y la ya.

T es por la corona [taj] dada por la luz muhammadiyya.

J es por el paraiso [jannd] de almas puras que nos aguarda.

A es por el amor [al-mahabba] que sobre nosotros tiene Allah, el
Profeta y el shaykh.

N es por el fuego [nar] que Allah ha preparado para nuestros
enemigos.

Y es por la mano [yad] de Allah que estd sobre nuestras cabezas
desde que nos hicimos tijanis'.

Hace unos afios recibi este pequefio poema acrostico en un
mensaje privado en Facebook. Aln estaba investigando para
mi tesis doctoral y recopilando todo el material posible sobre
la Tijaniyya. Un querido amigo tijani norteamericano queria
mostrarme que se podia resumir la complejisima doctrina de

1. Este poema acrostico fue facilitado, en su version arabe, por shaykh
Muhammad Abdullahi (Atlanta) via Facebook Messenger en agosto de 2015.
Segin me explico, €l lo habia obtenido, a su vez, de una fuente oral en Nigeria.
El texto original es el siguiente:

1. al-kalimat tijani: al-ta’ al-jim al-alif al-ntin al-ya’:

. al-Ta’: taj min al-nar al-muhammadiya al-ahmadiyat ‘ala ru’sna.

. al-JTm: jannat ‘Tlyin lana.

. al-Alif: al-mahabbat al-dai’man min Allah wa nabihu wa shaykh lana.
. al-Nan: nar Allah ‘ala min ‘adana

.al-Ya’: yad Allah fawq aydina

AN L AW
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la tariqa Tijaniyya, que ocupa miles de paginas de cientos de
libros, en tan solo seis versos. No hace falta decir que me sor-
prendi6 tanto que decidi incorporarlo como cita de introduc-
cion al capitulo que versaba sobre la doctrina de los tijanis en
mi tesis doctoral.

Poco tiempo después, y sin yo preguntarlo, me contaron
la historia de este pequeflo poema. Provenia de Nigeria, alli
se habia utilizado frente a los ataques de salafis y extremistas
que intentaban dafiar el prestigio de la tariga y amenazaban a
sus miembros. Alentaba al caracter extraordinario de la tariqa.
Habrian varias caracteristicas que podrian sorprender al lector
que un poema con cierta trascendencia metafisica y valor espi-
ritual lo recibiese a través de Facebook. Sin embargo, cada vez
mas las redes sociales se han convertido en una zawiya (lugar
donde se reunen los sufis) y donde es posible obtener todo tipo
de informacion acerca de la Tijaniyya. Pues la sociedad de la
informacién también ha llegado al mistico sufismo, y parecie-
se que la idea mistica de hagiqa (lit. verdad, realidad gndstica)
estuviera preconizando el futuro desarrollo del ciberespacio.
Por eso, el sufismo se desenvuelve en la red mejor que en las
mezquitas, y en concreto la Tijaniyya no ha encontrado dificul-
tades para transitar de la oralidad a la nueva oralidad digital®.
Quizas esta sea una de las grandes paradojas de esta investiga-
cion, que mas del 60% del material utilizado proviene de in-
ternet y que lo digital ha tenido un rol prioritario a la hora de
elaborar el libro y de construir la imagen que tengo de la tariqa
Tijaniyya.

Otra caracteristica que me sorprendid del poema es que
no tenia autor. Se diluia en un mar de oralidad y proponia, de
nuevo, la paradoja de parecer escrito por todos y por nadie a la
vez. Tengo que explicar al lector que este fue otro de los ele-

2. Véase DE DiEGo GonzALEZ: 2020, donde se discute sobre el sufismo
y el rol de las Tecnologias de la informacion y la comunicacion (TICs).
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mentos que vertebraron tanto mi Trabajo de fin de Master como
mi tesis doctoral, y que supuso la llave para superar mis propios
prejuicios —en el sentido en el que lo dice el filésofo H. G.
Gadamer— historiograficos: los autores no son lo importante.

Para un occidental como yo estas son palabras mayores.
Desde pequefios se nos ensefia que la autoria es central en
cualquier ciencia o arte. Copyrights, posesion, originalidad...
en definitiva es el yo, el ego operando como elemento central.
Sin embargo, en Africa se me ensefid que las cosas no son asi.
Que algo trascendental dicho por alguien pertenece a todos, y
que, finalmente, poco importamos. Mi investigacion en Africa
me ensefid que significa el sufismo, aniquilar el ego y volver a
la tierra para contarlo. Disolver el yo en un mar de de olvido y
gnosis para que otros puedan aprender y beneficiarse.

Y aunque el texto en si podria pasar como un poemita mas
de los que se recitan cotidianamente en Nigeria sin embargo
estaba prefiado de toda la doctrina de la Tijaniyya. Lo primero
que percibimos cuando lo leemos es el predominio de la gnosis
(ma rifa) y la escatologia en las metaforas y alegorias de la luz
(nizr) muhammadiana, el paraiso (janna) y el fuego (nar) del in-
fierno o la mano (yad) de Allah que guia al creyente. Experien-
cias que denotan la pervivencia de la epistemologia del bdtin (lo
oculto) y zahir (lo evidente) tan importante en un contexto sufi.

El sufismo, o al menos el que fue reformulado en el siglo
XVIIIL, juega con estas dos realidades para comprender las di-
ficultades de la vida cotidiana, especialmente en un escena-
rio donde aflora el milenarismo y se ve la decadencia moral y
social por todas las partes. De hecho, su motivacion es eminen-
temente practica: facilitar al adepto vivir en la tierra (dunya)
como si fuese el paraiso (jannda). Algo que no deberia pare-
cernos muy extrafio, pues es lo que hoy buscan en Occidente
miles de personas. Y, sin embargo, es el principal objetivo de
la tariga Tijaniyya y de sus ensefianzas.

La Tijaniyya es la tariqa mas influyente en Africa Subsa-
hariana con casi cien millones de seguidores, y una de las mas
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influyentes a nivel mundial. Su conjuncién entre gnosis, otor-
gada seglin la tradicion por el mismisimo Profeta Muhammad,
y un estricto celo al plano legal (shari‘a) les ha dotado de un
gran prestigio social en el mundo islamico con ensefianzas que
se gradiian desde la aparente simpleza de los primeros pasos
del nedfito hasta la complejidad de los tratados misticos que
se recogen en este libro que el lector tiene en sus manos. Pues
como me decia con voz rota un anciano maestro tijani de Mau-
ritania: «Nosotros hacemos la vida mas sencilla a cualquier
musulman que se atreva a tomar el tesoro mas incomparable
que existe: la luz muhammadiana»?’.

Descubri esta tariga de manos de mi amigo Vicente Haya
quien me habl6 del gran potencial del islam en Africa, en sus
palabras era: «El islam mas fiel al que practicaba el Profeta
Muhammady, algo que ya habia intuido en su libro £/ islam no
es lo que crees*. Y esta idea empezo6 a rondarme en la cabeza
durante el verano de 2011. Ya en América Latina me di cuenta,
mientras estudiaba la didspora de la cultura yorubd, que para
ser honesto con la epistemologia tradicional yoruba y no caer
en el orientalismo tenia que conocer antes la tradicion isla-
mica que conectaba mi mundo y su mundo, y que no me era
tan lejana. Solo asi podria regresar con humildad suficiente a
ese imaginario del sur de Nigeria —como lo estoy haciendo
ahora— para comprenderla desde otros ojos y no prejuzgar-
la. Y, ademas, lo islamico me pertenecia culturalmente mucho
mas que lo yoruba, y en un contexto hispanohablante era prio-
ritario conocer a esos «primos lejanos» que clamaban tener
gnosis y usarla en sociedad. Por un momento, yo mismo nece-
sitaba doblegar mi mente racional para comprender un mundo
que se escapa de ella y donde espiritus, santos y brujos convi-
ven sin mayores problemas.

3. Notas del trabajo de campo, Kaolack, 2014.
4. Ava: 2010, p. 229.
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Mi primer paso en la Tijaniyya fue conocer en Cérdoba en
mayo de 2012 a shaykh Moustapha Hassane, quien me abrid
la puerta hacia el mundo tijani. Me ensefi6 lo basico y un poco
mas, y corrobord mi intuicion de que dejara el Caribe para mas
adelante. En noviembre de aquel afio tuve mi primer encuentro
con shaykh al-Mishry con el que en seguida conecté y del que
empecé a aprender desde la austeridad mauritana y el silencio
heredado de su padre. Fueron llegando cada vez mas textos de
sufismo y, en especial, de la Tijaniyya. Y al darme cuenta del
valor y de la potencialidad desde un punto de vista histérico e
intelectual decidi dedicarme a ello a tiempo completo.

Asi que cambié la tematica de mi tesis —con el enfado
y la desaprobacién de mi primer director de tesis, Jacinto
Choza— y con gran alegria y mucho interés me puse a estu-
diar la Tijaniyya. Fueron cuatros afios entregado a leer todo
lo que caia en mis manos, a hablar con todo aquel tijani que
se cruzaba en mi camino, a vivir entre ellos. He compartido
mesa y alfombra con las figuras mas relevantes de la fariga y
siempre fue en un clima de majestuosa sencillez. De esa expe-
riencia surge este libro que, durante las revisiones y amplia-
ciones posteriores, supero las fronteras africanas y se convirtio
en una historia global. Se trataba de contar una de las historias
mas fascinantes y prolificas del mundo islamico contempora-
neo. Y asi, casi ocho afios después de todo esto ve la luz este
libro.

Yo soy una extrafia mezcla académica. Provengo de la fi-
losofia, pero soy historiador de vocacion, me formé como an-
tropologo y he hecho etnografia (este libro es prueba de ello),
y no puedo olvidar que profesionalmente soy islamologo.
Sin embargo, este libro esta hecho desde el humanismo en su
sentido mas clasico pues intento usar todas las disciplinas de
las humanidades para ser sincero. Y creo, desde mi opinion
personal, que la sinceridad y la humildad son las dos cualida-
des mas importantes y mas dificiles para escribir un libro de
este estilo. Porque no estoy escribiendo sobre objetos de inves-
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tigacidn sino sobre personas y sus creencias. Creencias y expe-
riencias que han compartido conmigo de forma sincera delante
de un plato de cus-cus o de thieboudjiene (el arroz con pescado
senegalés), con un vaso de té, con la confianza que pudiera
realzar el valor de esa creencia para cambiar el mundo. Y asi,
eliminaron de mi la tentacion de hacer un libro sobre libros, y
me obligaron a hacer un libro sobre las creencias de las per-
sonas, sobre romper los limites de la logica y la epistemologia
y sobre la escucha activa de la realidad. No es simple teoria
desde una biblioteca, sino vivencia entre personas.

Mi principal objetivo ha sido ofrecer una alternativa al ya
clasico libro de Jamil Abun-Nasr The Tijaniyya: a Sufi order
in the modern world (1965), que es la Unica historia global de
la tariga hasta la fecha. Un libro que ha quedado desfasado no
solo porque han pasado mas de cincuenta afios desde su publi-
cacion, sino porque su ideologia era poco clara —fue encarga-
do por el salafismo argelino para desprestigiar a la Tijaniyya—
y no hacia hincapié en el rol que habian tenido los tijanis en
el islam contemporaneo. He aqui la razon de publicar una
obra tan ambiciosa como la que el lector tiene entre manos, y
espero que se comprenda. No es solo un libro, sino un ajuste de
cuentas con la historiografia sobre la Tijaniyya.

Este texto explora, de manera diacronica, la historia de la
tariqa Tijaniyya desde su surgimiento hasta la actualidad hacién-
dose eco de todas las tendencias e intentando mostrar sus prin-
cipales doctrinas. Hay que advertir que el esquema de este libro
esta concebido conforme a los modelos académicos clasicos,
un tanto old fashioned, huyendo del particularismo y ofrecien-
do una visién panoramica —como me hizo saber mi querido
mentor académico Fernando Wulff, el dia posterior la defensa
de mi tesis— para que el lector, si quiere, pueda profundizar en
monografias mas especificas desde una vision general.

El lector va a encontrar una ingente cantidad de nombres
y fechas, pero a la vez comentarios y analisis de las principales
obras y doctrinas de forma de que no quedan desatendidas ni
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la realidad histérica ni la intelectual. Un peso muy importante
han tenido las entrevistas y las fuentes orales que junto con la
etnografia son un elemento basico de este libro. Este es el au-
téntico conocimiento vivido de la Tijaniyya, es una etnografia
vital como ya mencioné en Sufismo Negro, mi trabajo de divul-
gacion sobre el sufismo africano®. Equilibrar todas las fuentes,
la etnografia y los testimonios ha sido una de mis grandes pre-
ocupaciones a lo largo de la redaccion del libro. Asi este texto
genera una auténtica conjuncion entre lo historico, lo intelec-
tual y lo vivido. Espero que el lector comprenda que la obra
que tiene entre manos no habla de algo ajeno, sino de algo
existente y vibrante.

Con los agradecimientos de este libro podria escribirse
otro, porque han participado en ella cientos de personas desde
aquellos primeros manuscritos hace mas de cuatro afios. Por
lo tanto, intentaré resumir aquellas que a mi juicio han sido
claves para que a dia de hoy este trabajo vea la luz.

En primer lugar, Shaykh Tijani Ibrahim Niasse, khalifa de
los tijanis y sin cuyo permiso y su disposicion nada de esto
habria sido posible; al-Hajj Mishry, de Mauritania, un padre
para mi en tierras africanas; Moustapha Hassane, de Niger, un
amigo fiel y una gran fuente de informacion; shaykh Mahi b.
Makki Niasse, mi llave en Senegal y en la familia Niasse; a
Shaykh Tijani Cisse, imam de la mezquita de Kaolack y a su
hermano shaykh Mahi grandes sabios y maestros; a toda la
familia Niasse e hijos de shaykh Ibrahim: Papa Mahi, Papa
Makki, Baba Lamine, Shaykha Maryam, Sayyida Rukhaya y
un largo etc. ademas de sus discipulos, quienes me ayudaron
en mi investigacion sobre el terreno de una forma excepcional
y con gran generosidad. Y, por ultimo, a todos los maestros y
discipulos de la Tijaniyya en todo el mundo que me ofrecieron
sus experiencias para que yo pudiera recogerlas y publicarlas.

5. DE DIEGO GONZALEZ: 2019.
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En el plano académico y personal estoy inmensamente
agradecido a la ayuda de Ousmane Kane (Harvard University),
quien aceptd venir a la lectura de mi tesis, discutir el trabajo y
darme sabios consejos que hoy se plasman en este libro; Fer-
nando Wulff (Malaga), maximo mentor académico y amigo que
aceptd prologar este trabajo; Jacinto Choza (Sevilla); Jesus de
Garay (Sevilla); Emilio Gonzalez Ferrin (Sevilla); Andrea Bri-
gaglia (Cape Town); shaykh Fakhruddin Owaisi (Cape Town);
shaykh Ahmed Abdus-Salam (El Cairo); Zachary Wright (Nor-
thwestern University); shaykh Muhammad al-Saghir Hassane
(Niamey); shaykh Ahmad Boukar Niang (Kaolack); Idrissa
Dioum (Dakar); Ibrahim Dimson (Atlanta) Muhammad Ab-
dullahi (Atlanta); Rakin Fetuga (Londres); Rukhaya Fetuga
(Londres); Sukina Douglas y Mohammed Yahya (Londres);
Fatou Seye (Londres); Mustafa Briggs (Londres); Ryan Yusuf
Hilliard (Toronto); Assia Sannadi (Laussane); Dawud Solares
(Ciudad de México); Talut Dawud (Ciudad de México); Hassan
Magi (Buenos Aires); Samir Hariche (Paris); Ibrahim Pérez
(Barcelona); Enrique Poncela (Vigo); Beatriz Mesa (Rabat);
Seny Hernandez (Caracas); Albert Roca (Lleida); Maria Elena
Mexia (Madrid); Victoria Braojos (Madrid); Manuel Pimentel
(Cérdoba); Antonio Manuel Ramos (Cordoba); la familia Es-
cudero (Cérdoba); Vicente Haya (Sevilla); Virgilio Martinez
Enamorado (Malaga); José Antonio Antéon Pacheco (Sevilla);
Jesus de Garay (Sevilla); Francisco Rodriguez Valls (Sevilla);
Miguel Palomo (Sevilla); Ilyas Driss (Ceuta); Juan José Padial
(Mélaga); Miguel Angel Asensio (Mélaga); Suhaib Molina
(Londres); Nuria Ribelles (Londres); Beatriz Garcia Quesada
(Sevilla), correctora detallista y gran amiga de corazon; y, sobre
todo, a José Antonio Gonzalez Alcantud (Granada), un auténtico
referente en la antropologia de este pais y que ha tenido a bien
escucharme, aconsejarme y promover esta edicion.

Del mismo modo agradezco al Ministerio de Educacion
del Gobierno de Espaiia por la beca pre-doctoral FPU (2012-
2016) en la cual enmarqué esta investigacion, y de la estancia
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que disfruté en el College at Wise de la Universidad de Virgi-
nia, a través del cual pude conocer a la comunidad tijani es-
tadounidense. A la Embajada de Estados Unidos en Madrid y
al Departamento de Estado de los Estados Unidos quienes me
otorgaron la posibilidad de participar en un proyecto IVLP en
la primavera de 2019.

Una mencion especial es para Isabel Romero, mi jefa y
valiente presidenta de Junta Islamica, quien me ha aconseja-
do, depurado y ayudado a comprender mejor el porqué de este
trabajo, desde el trabajo activista a pie de calle.

A mi hermana Maria, que a lo largo de los afios ha apren-
dido a mirar con otros 0jos a estos mundos tan lejanos.

Por ultimo, y no me canso de repetirlo tantas veces como
haga falta, agradezco el apoyo incondicional de mis padres, Pilar
y Antonio, quienes en tiempos de crisis han sabido alentarme para
que busque mi suefio por encima de cualquier dificultad.

Atodos, y especialmente a los que no he nombrado, gracias.

Coérdoba, 9 de noviembre de 2019






Sobre las transcripciones y traducciones

Todos los términos drabes y africanos transcritos aparecen
en italicas, excepto las palabras naturalizadas en castellano,
las palabras comunes en estos dmbitos, los toponimos y los
nombres propios.

Para el arabe he seguido, principalmente, las normas de
transcripcion (incluyendo la simplificacion de plurales, pa-
labras naturalizadas y otros términos) de la revista Islamic
Africa (modificacion parcial de la ALA-LC) por ser de las mas
usuales en la comunidad cientifica dedicadas a estos temas'.

Muchos nombres musulmanes y topoénimos de Africa Oc-
cidental incluyen elementos arabes y no arabes. No he trans-
literado esos nombres siguiendo sélo las fuentes arabes, sino
que, en la mayoria de los casos, cuando el personaje no es ara-
bofono, he preferido ofrecer una version simplificada inglesa
o francesa con la que comlinmente se conocen en ambientes
académicos. Asi, escribo Niasse en vez de Inyas o Kaolack en
vez de Kaiilakh. En los textos arabes se aprecian una gran can-
tidad de elogios y titulos, que han sido simplificados igualmen-
te para facilitar la lectura. Solo se han respetado en cita literal.

Los términos de lenguas africanas (wolof, hausa, pular) uti-
lizados han sido transliterados siguiendo la fonética simplificada
y reduciendo su dificultad para el lector hispanohablante.

1. Disponible en linea en la pagina web: <http://islamicafricajournal.
org/submissions>
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Por ultimo, todas las traducciones del arabe, inglés y
francés al espafiol son mias, salvo que se indique lo contrario
en nota a pie de pagina.



Glosario de términos utilizados

‘alim: Lit. «alguien que conoce». (pl. ‘ulama). Sabio. En el
contexto islamico se refiere a los eruditos de conocimiento
factual o exotérico (figh, hadith, tafsir). En Africa Occiden-
tal se les conoce como alfa, abreviatura de al-faqih.

‘arif: Lit. «alguien que conoce». Gndstico. En el contexto
sufi un ‘arif es alguien que ha conseguido la gnosis divina
(ma ‘rifa billah) y sus secretos.

‘ilm: Lit. «conocimiento». Conocimiento factual o exotérico.
Ciencia. Esta opuesto a la experiencia de la gnosis (ma rifa).
Responde a la realidad exotérica (zahir).

‘ddab: Normas para buen comportamiento. Disciplina.

‘ijaza: Permiso para ensefiar o transmitir conocimiento. En la
Tijaniyya, ademas, es la autorizacion para transmitir las in-
vocaciones diarias (wird).

baraka: Energia proveniente de Allah que transmite prospe-
ridad fisica y espiritual, benéfica para el que la percibe. Se
encuentra en algunos lugares, objetos, animales o personas.

batin: Lo oculto. Es la dimension o naturaleza esotérica del islam.

bida ‘a: Innovacion ilegal. Algo opuesto a la tradicion (sunna)
del Profeta.

dars: leccion, clase.

dhikr: Lit. «recuerdo». Recuerdo de Allah. Recitacion de los
nombres divinos y del Profeta para manifestar su presencia
(hadra).

fath: Apertura, iluminacion.
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fatiha: Lit. «comienzoy». Primera sira del Coran. Resume la
mayor parte de la doctrina coranica. Se recita obligatoria-
mente en la oracion diaria (sala).

fatwa: Opinion legal emitida por un mufti tras un proceso de
consulta.

fayda: Lit. «emanaciony. Efusion, diluvio, desbordamien-
to. Desbordamiento espiritual predicho por shaykh Tijani.
Nombre del movimiento de Ibrahtm Niasse.

figh: Es la disciplina ( ilm) que se encarga de las prescripcio-
nes y las normas de la vida islamica. A menudo se traduce
como derecho islamico, si bien se ocupa de otros aspectos
religiosos diarios.

ghawth: Lit. «el auxiliadory». Categoria espiritual que expresa
la maxima posicion entre los santos de una época.

hadith: Narraciones sobre la vida y las acciones del Profeta
Muhammad.

hadra: Lit. «presencia». Presencia espiritual. En el sufismo se
usa para describir las esferas de la cosmologia mistica.

hal: Lit. «estado». Estado espiritual otorgado por Allah, supe-
rior al magam o lugar.

hagiqa: Lit. «realidad». Realidad completa o divina, que tiene
que ser desvelada y que es la maxima aspiracion del sufi.
Antitesis de estructura u orden.

hijab: Lit. «ocultamiento». Velo. En el sufismo, proteccion que
guarda al ser humano de la ceguera por la presencia espiri-
tual. El sufi debe quitar los velos para llegar a esa vision de
Allah (véase ru’ya).

himma: Lit. «hervirse». Energia de conexion entre el shaykh y
su discipulo, que se utiliza durante el viaje mistico (sulik).

hadiya: Regalo, ofrecimiento. En las comunidades sufis se le
da a los shaykhs para obtener baraka.

hausa: Grupo etnolingiiistico de origen afroasiatico ubicado en
el Sahel (Norte de Nigeria, Ghana y Camerun, sur de Niger
y Chad). Se convirtieron al islam en el siglo x1. Son famosos
por su erudicidn y sus practicas esotéricas (véase malam).
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hijra: Emigracion del Profeta Muhammad de Meca a Medina.
Esta actitud ha sido tomada por diversas comunidades isla-
micas para prevenir situaciones de guerra u opresion.

jadhb: rapto mistico. Véase majdhiib.

jihad: Lit. «esfuerzo». En el contexto sufi, jihad al-akbar o
jihad mayor es el esfuerzo que se realiza hacia uno mismo
purificando o combatiendo el nafs o ego. El jihad al-asghar
es la lucha armada, previa consulta espiritual (istikhara),
para acabar con una injusticia. En ambos casos la recom-
pensa es alcanzar la paz (salam).

karama: Hecho prodigioso realizado por un santo (wali).

kashf: Proceso epistémico en el que el sufi desvela la realidad
(hagiqa) a través de la adquisicion de la gnosis (ma ‘rifa).

khalifa: Sucesor. En el sufismo —especialmente en el senega-
lés— lider de una comunidad religiosa o familia, normal-
mente el hijo mas mayor.

khalwa: Retiro, reclusion con objetivo mistico.

kunnash makhtam: Lit. «lo ocurrido oculto». Género de la li-
teratura sufi que incluye historias narrativas biograficas o
anecdoticas dentro de obras doctrinales. Consiste en recopi-
laciones de datos, nombres y secretos criptograficos.

ma ‘rifa: Lit. «conocimiento». Conocimiento gnostico o esoté-
rico. Se obtiene a través de la experiencia o el viaje espiri-
tual (sulitk) y corresponde a la realidad oculta (batin). Esta
opuesto al conocimiento exotérico ‘i/m.

madh: Poesia panegirica.

majdhib: Lit. «raptado». El que es seducido (majdhiib) durante
el viaje pierde la percepcion acabando, como es logico, como
un logico. Asi, se vuelve inservible para aquellos que podrian
utilizarle para ensefiar a la comunidad. Segun las ensefanzas
habria caido ante su ego (nafs) previa experiencia de la ma rifa.

majlis: Lit. «sentada». Asamblea o reunion en torno a un shaykh
para hablar, debatir sobre conocimiento ( ‘7/m) o gnosis (ma ‘rifa).
También puede ser para recibir clase, en ese caso se deno-
mina majlis al-dars. Es la forma tradicional de ensefianza
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en Africa Occidental tras haber concluido la memorizacion
del Coran.

malam: En hausa, palabra utilizada para designar a un sabio.
Desde el siglo x1x, designa tambien un titulo social. Malam es
la version hausa del término arabe ‘alim (sabio) y que ademas
de los conocimientos exotéricos, tiene y usa conocimientos eso-
téricos como la fabricacion de talismanes, pociones, etc. Han
sido basicos para la propagacion del islam en las tierras hausa.

maliki: La escuela juridica mas practicada en el Magreb y
Africa. Véase figh.

magam: Lit. «lugar, posicién». Es la posicion en la cual se esta
durante el viaje espiritual (suliik).

marabout: Deformacion de la palabra arabe murabit (sufis que
vivian en pequefas ermitas en el Sahara). Supuso una figura
extrafia a los franceses. En el imaginario colonial el ma-
rabout era un personaje que englobaba el imam de la mez-
quita, el profesor cordnico y el curandero del pueblo, y que
ejercia de charlatan ante la masa iletrada.

mawlid: Conmemoracion del nacimiento del Profeta o de
algun wali de especial relevancia. Es la fiesta mas importan-
te para los sufis y en ella se realizan conferencias, charlas o
cantos de dhikr. En wolof se utiliza el término gamou.

mugqaddam: Lit. «designado». Es el maestro designado con una
‘jjaza. En la Tijaniyya, es el maestro que puede transmitir el
wird a otros. El mugaddam puede actuar como shaykh murabbi
o iniciador en la educacion espiritual (farbiya ruhaniyya).

pular / fulani: Grupo etnolingiiistico de Africa Occidental que
configura el pueblo nomada mas grande del mundo. Hacia el
siglo xvI/xvi se habian islamizado y protagonizaron impor-
tantes movimientos jihadistas en Africa del siglo x1x, cuando
se instituyeron como importantes sabios y élites sociales.

qasida: Poema escrito en lengua arabe.

qibla: orientacion hacia Meca para realizar la sala.

qith: Lit. «eje, polo». El giith es la maxima posicion espiritual
en la jerarquia espiritual sufi.
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rihla: Narracion de viaje. Es un género muy importante en la
literatura arabe.

ru’ya: Lit. «vision». Es la contemplacion de Allah. Término
muy discutido en la historia del sufismo.

shahdda: Lit. «testimonio». Es el reconocimiento de fe de un
musulman que consiste en testimoniar que no hay mas que
Allah y que Muhammad es su mensajero. La declaracion
publica de esta formula convierte al declarante en musulman
ante la comunidad. Es el primer pilar del islam.

shari‘a: Lit. «via». La ley exotérica revelada en el Coran y la
sunna. En el sufismo se contrapone a la hagiqga.

sharif: Lit. «nobley. Descendiente del Profeta Muhammad.

shaykh: Lit. «anciano». Guia espiritual o maestro que ostenta
un importante conocimiento de lo esotérico (batin) y de lo
exotérico (zahir). En algunas ocasiones es intercambiable
con el término muqaddam.

shaykh murabbi: En la Tijaniyya también es llamado shaykh
al-tarbiyya. Es el maestro encargado de realizar la iniciacion
o educacion espiritual de los aspirantes (murid).

sayr: Lit. «ascension». Es el progreso gnostico que se realiza
durante el viaje (sulitk).

silsila: cadena iniciatica en el sufismo.

sirr: Secretos misticos en posesion de los maestros sufis.

sunna: Tradicion profética fundamentada en el Coran y el hadith.
Es el objeto de estudio del figh.

sala: Oracion diaria. Es la accion fundamental de todo musul-
man, realizada cinco veces al dia en direccion a Meca.

salat al-fatih: Formula ritual basica para los tijanis. Se incluye
como parte fundamental de las letanias diarias (wird lazim),
de la wazifa y otros momentos. Es criticada por otros musul-
manes por considerarlo una innovacion (bid ‘a) debido a su
fuerte presencia en las practicas de los tijanis.

tafsir: Lit. «interpretacion». Normalmente se usa como co-
mentario coranico.

tajdid: Reformismo, renovacion.
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tajally: Emanacion.

talibé: Estudiante.

tasawwuf: Sufismo. Practicas dentro del islam para alcanzar
una experiencia de lo divino a través de la ma rifa.

tarbiya ruhaniyya: Lit. «educacion espiritualy. Es el proceso
por el cual el discipulo se inicia en el plano gnostico para
convertirse en ‘arif billah mediante un murabbi comenzan-
do el viaje espiritual (sulitk).

tarikh: Historia, narraciones historicas.

targiya: Lit. «elevacion». Proceso que se inicia, en la tariqa
Tijaniyya, tras la tarbiya y obtener la iluminacion (fath) para
proseguir en el camino hacia Allah.

tariga: Lit. «caminoy. En el sufismo, son las organizaciones que
engloban a los practicantes de un método concreto fundando
por un shaykh. A menudo es traducido como «drdenes sufisy.

tasbih: Es una especie de rosario que se usa para realizar el wird.
Normalmente esta formado de noventa y nueve cuentas, aunque
el tijani tiene cien cuentas y esta subdividido en doce (para los
hammalistas once), treinta y cincuenta. Es un signo identitario.

wahabismo: Es una corriente reformista conservadora y litera-
lista fundada Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab. Actualmen-
te es la doctrina oficial de Arabia Saudi. Se caracteriza por
un fuerte rigorismo y anti-sufismo. En los ultimos afios, los
sufis —especialmente los tijanis— y los wahabis han tenido
conflictos en Africa. También se le conoce con el nombre de
salafis (de salaf en idioma arabe, que significa ancestros).

walf: Lit. «amigo». Amigo de Allah, santo. Es aquel que esta
en una posicién mistica de mucha cercania con Allah.

wazifa: Lit. «tareay. Es el dhikr colectivo obligatorio para los
miembros de la Tijaniyya.

wird: Lit. «lugar donde beber». Es el grupo de letanias de dhikr
que recitan obligatoriamente los miembros de una tariqa.
Los tijanis, aparte de la wazifa que se realiza en colectivo,
tiene otros dos wird lazim u obligatorios. Se realizan al ama-
necer y a media tarde.
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wolof: Grupo etnolingiiistico de Africa Occidental ubicado
en Senegal y en Gambia. Tuvieron una estructura imperial
durante la edad moderna, si bien en la época contemporanea,
tras la colonizacion francesa y britanica, adoptaron en masa
el sufismo a través de la tariqa Muridiyya y la Tijaniyya.

zahir: Lo evidente. Es la dimension o naturaleza exotérica del
islam.

zawiya: Lit. «esquinay. Es la comunidad o lugar de reunion de
una tariqa sufi.

ziyara: Visita religiosa a un shaykh o a un wali.






Introduccion

(ES EL SUFISMO DE LOS TIJANI DIFERENTE AL SUFISMO TRADI-
CIONAL?

El islam en el continente africano, donde la nacio la
Tijaniyya, aparentemente mostraba unas realidades que siglos
antes habian escandalizado a viajeros de origenes arabes como
Ibn Battiita (1304-1377) por diferir notoriamente de sus cos-
tumbres'. La carencia de un sustrato cultural greco-romano y
persa, y la interaccion con las culturas nativas provocaba esa
diferenciacion con la cultura arabe clasica y, por tanto, de la
idealizacion del islam. El africanismo considerd hasta finales
del siglo xx que el islam en Africa, y por ende la practica de
la Tijaniyya, era una especie de sincretismo, pero mas alla del
exotismo exterior respetaba los mismos principios del islam en
cualquier parte del mundo.

El sufismo es otra realidad muy dificil de describir. En
teoria, y desde un marco académico convencional, el sufismo
es la via mistica del islam. Para los «padres» —en un sentido
académico y religioso— de los estudios sobre el sufismo, Louis
Masignon (1883-1962) y Miguel Asin Palacios (1877-1944),
estaba claro que ésta era la via pura del islam. Ademas, habria
sido influida por el cristianismo histdrico, es decir, la Iglesia Ca-

1. A través del Islam, pp. 774-790.
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tolica y sus santos a través de un proceso de eclesializacion®. La
mayoria de los arabistas mediterraneos heredaron esta vision en
la que el sufismo era el islam espiritual frente a los fanaticos que
optaban por la literalidad del mensaje revelado.

Este arabismo gener6 la denominacion «edad de oro» referi-
da a los sufis clasicos (al-Hallaj, Rabi‘a al-‘Adawiya, Ibn ‘Arabi,
Abili Madyan, etc.) frente a la decadencia espiritual de los tiempos
contemporaneos, generando prejuicios hacia las formas y maes-
tros actuales del sufismo. Y, de hecho, esta ha sido la tonica en los
estudios académicos hasta hace poco mas de veinte afios.

En el mundo islamico tradicional, sin embargo, esta cues-
tion no estd tan clara. Los sufis —salvo raras excepciones
como los alevies (una secta de origen turcofono) o los majdhiib
(lit. seducidos, locos)— se declaran seguidores y férreos de-
fensores de la tradicion (sunna) del Profeta Muhammad y de
los valores islamicos. Si bien cada uno desde sus tradiciones
culturales, teniendo en cuenta que el sufismo se extiende geo-
graficamente desde el Magreb a Malasia. En el caso de Africa,
los sufis y sus vias (fariga) son los responsables de la enorme
difusion islamica mas alla de la frontera natural que representa
el Sahara. Estos sufies son, en la opinion de Ousmane Kane,
los grandes responsables de la transmision del conocimiento, y
de la cosmovisién islamica en Africa Occidental.

Por ello, la historia de Africa Occidental no puede enten-
derse sin las importantes interacciones que la region tuvo con
el islam. Este ha representado un poderoso sustrato cultural
y social en la zona. Los musulmanes son los responsables de
las principales instituciones, tanto sociales como legales, de
la legitimacion del poder politico y de la mayoria de las mo-

2. Para mas informacion véase las siguientes obras: AsiN PALACIOS: 1981 y
MASIGNON: 1954. Para una critica a ambos en castellano véase: Aya: 2010.

3. KaNE: 2003, pp.18-22. Véase ReEesE: 2007. También Ousmane Kane
en su libro Beyond Timbuktu (2016) desarrolla pormenorizadamente esta tesis.
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dificaciones culturales que han experimentado las sociedades
africanas desde la Edad Media hasta el colonialismo, y con
frecuencia después. De las diferentes facetas que introdujo el
islam es, sin duda, el sufismo la que mas huella dejo en Africa.

El sufismo, como practica espiritual y social, aparecio
pronto en Africa, aunque no hubo difusion de tariqas o vias sufis
hasta bien entrado el siglo xvi. Pero, anteriormente, tenemos
testimonio el interés que suscitaba por alcanzar la excelencia es-
piritual (iksan) a través de las ciencias exotéricas y esotéricas®.
Por tanto, debemos sefalar que, aunque el sufismo estuvo pre-
sente desde el principio de la islamizacion, no es posible trazar
su influencia histdrica hasta el establecimiento de las tariqas, las
cuales ya se presentan a través de fuentes textuales u orales.

Mas alla del plano gndstico y las ensefianzas espirituales,
el sufismo se ha consolidado en estos doscientos afios como
uno de los primeros agentes sociales en Africa Occidental, in-
terviniendo en muchos de los procesos histéricos que ha vivido
la region e incidiendo en la descolonizacion de los territorios.
En paises como Nigeria o Senegal también han influido en la
clase politica actuando como grupo de presion. En los ultimos
afios ha actuado como organizacion humanitaria y social a
través de diversos proyectos como campaias contra la mutila-
cion genital femenina, alfabetizacion, lucha contra la desnutri-
cién o integracion de minorias. El tltimo acto social importante
fue en julio de 2015 cuando la tariqa promovid una conferencia
internacional en Kaolack contra la violencia del fundamentalis-
mo islamico’.

4. Para una mayor profundizacion en estos conceptos epistémicos véase
el primer capitulo de Living Knowledge in West Africa. The Sufi Community
of Ibrahim Niasse, WRIGHT: 2015a, pp. 32-76.

5. Conférence sur la Paix: Installation du Comité préparatoire. Comunicado
de Prensa de Jamhiyatou Ansaarud-din. 11/03/2014. Disponible en linea: <http://
www.ansaarudine.org/?p=364>.
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Pero no queda ahi la cosa, pues este sufismo, tradicional-
mente catalogado como africano, se ha expandido globalmente
desde el continente africano a lugares como Singapur, Indone-
sia 0 Nueva York. Por eso, este libro habla de coémo Africa fue
el origen de una revolucion silenciosa y desafiante en el islam
contemporaneo. De como sus shaykhs y lideres han sabido
llevar ensefianzas mas alla de sus fronteras y de como los dis-
cipulos de la Tijaniyya han sabido adaptar a sus contextos sa-
biduria gnosticas y practicas de buen vivir. Algo sorprendente
para muchos pero que no viene sino a sefialar la plasticidad
del islam.

(QUE ES EL SUFISMO?

El sufismo o tasawwufrepresenta una de las manifestacio-
nes fundamentales en la practica isldmica. De origenes confu-
sos e inciertos —que darian para numerosos trabajos académi-
cos— parece que el sufismo se impuso como practica espiri-
tual durante el esplendor califal Omeya y Abbasi®. Lo cierto es
que, heredado de la ensefanza del propio Profeta Muhammad
o construido a posteriori, el sufismo se convirtié en un potente
vehiculo no solo para la expansion del islam, sino también para
la construccion y justificacion de su corpus doctrinal durante
la Edad Media.

Sin embargo, el sufismo no ha sido una via minorita-
ria en el islam pues —como explica Abderrahman Moham-
med Maanan— trabajaba la parte interior de la revelacion, del
mismo modo que el figh lo hacia con las cuestiones legales o
el kalam con la doctrina teologica’. Los primeros sufis inten-
taron clarificar aquellos aspectos que no eran comprensibles a
través de las ciencias exotéricas (‘7/m) y que remitian a aspec-

6. Para mas informacion sobre el contexto véase, MAaANAN: 2006 y
KaraMUSTAFA: 2007.
7. MAANAN: 2006, p. 10.
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tos que en su momento —un siglo o dos después de la muerte
del Profeta— ya no eran tan claros; ya que en su momento
hubieran sido consultados a Muhammad o a sus compaiieros.
Un poco mads tarde —y tras ciertos personajes embriaga-
dos por su experiencia individual de la gnosis (ma rifa)®*— el
sufismo comenz6 a agruparse en torno a la figura del maestro
(shaykh) de gran carisma, comenzando a sistematizar sus
practicas y sus ensefianzas. Poco después nacieron las tarigas
también llamadas vias, organizaciones que englobaban a los
practicantes de un método concreto fundando por un shaykh.
El sufismo se convirti6 en regulador de significados ante
las estructuras de la politica islamica medieval. Frente al
cuerpo de ‘ulama o sabios, los sufis aportaban otra vision no
solo del plano esotérico (batin) sino de la misma estructura
legal (shari‘a). Su implacable lucha por la pureza y por la jus-
ticia los opuso a menudo al poder politico, pero a la vez los
hacia ser interesantes consejeros y cortesanos por su uso del
conocimiento oculto (fabricacion de talismanes, protecciones,
etc.)’. Fue el tiempo de los autores clasicos del sufismo: al-
Ghazali (1057-1111), Abt Madyan (1116-1198) o Ibn ‘Arabi
(1165-1240). Autores para los que, como dice Ibn Khaldiin

8. Por ejemplo, las experiencias de al-Hallaj o de Rabi’a al-Adawiya
dentro del primer sufismo que en muchos casos rozaban la heterodoxia y que
fueron objetos de fuertes criticas por parte de otros musulmanes que no se
sienten identificados con ellos.

9. Véase el epigrafe dieciséis del capitulo sexto del libro primero
de la Mugaddima de Tbn Khaldin. En ella se traza una historia parcial del
sufismo desde los primeros tiempos hasta su época (s. xv) donde se aprecia la
diversidad de metodologias y opiniones juridicas destacando, especialmente,
este fragmento: «Entre los mufties hay quienes los rechazan y quienes los
aceptan, pero las pruebas e indicios no son de utilidad para la aplicacion a
esto, ni para rechazarlo ni para aceptarlo, porque se trata de cosas que solo se
perciben internamente». Cf. al-Muqgaddima, pp. 896-912. La cita, concretamente,
pertenece a la p. 902.
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citando a Labid: «Todo, salvo Dios, es vanidad»'?. De hecho,
tanto en las obras de estos sufis como en la de historiadores
de la época, podemos ver la enorme preocupacion por la ex-
periencia privada con lo divino, algo que chocaba diametral-
mente con la ‘agida asha 'r1, que afirmaba: «Y [Allah] no es
substancia ni cuerpo. No es imagen o forma, ni tiene parecido
ni semejante, sino que El es el Uno, el Sefior absoluto que no
ha engendrado ni ha sido engendrado (...)»!".

De todas formas, la popularizacion de las doctrinas sufis
sunnies —ya que el ‘rfan shi‘i siguid unos derroteros muy
distintos— hizo que el estudio del sufismo fuera poco a poco
deslizandose en los curriculos académicos isldmicos tras los
estudios de ciencias exotéricas (ta ‘i/m). Ese sufismo era ense-
fiado en escuelas y reducian la gnosis a una narracion de la ex-
periencia de un maestro antiguo, ensalzando sus virtudes, o a
memorizar poemas y reglas ascéticas en el mejor de los casos.
Cada vez mas alejado de las aparentes estructuras legales y
politicas de su época, el sufismo se convirtié en algo atin mas
extravagante. Tras el éxito de la época clasica, el sufismo len-
tamente fue institucionalizandose dentro la maquinaria politi-
cay burocratica otomana. Este quedé como una extravagancia
inserta en el sistema, enfocada hacia gente que necesitaba de
lo esotérico a nivel popular y por lo que fue perdiendo su inter-
conexion entre las facetas gnosticas y politicas.

La epistemologia sufi consideraba la realidad, tradicio-
nalmente, en torno a una dualidad fundamentada desde dos

10. AI-Mugaddima, p. 913.

11. El sabio almoravide al-Qadt ‘Iyad en su obra al-Qawaid al-Islam
(Los Fundamentos del Islam) un breve tratado de ‘aqida y figh sintetiza esta
parte de la doctrina asha 7T que algunas veces chocaba con la opinion de los
sufis mas heterodoxos. Huelga decir, sin embargo, que al-Qadi ‘Iyad ademas
de ser un fagih, estaba interesado y apoyaba el sufismo, si bien, es una version
mas moderada y mas centrada en la experiencia profética que en Allah, como
veremos mas adelante. Cf. al-Qawaid, p. 23.
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nombres atributivos de Allah: zahir y batin. Esta propuesta
cosmologica, que se desarrollard en muchos autores, propone
que existen dos realidades, una evidente (zahir) y otra oculta
(batin), representadas a su vez por la shari‘a y la hagiqa. La
primera es la ley exotérica revelada en el Coran y la sunna, lo
que todo musulman debe hacer en su dia a dia, mientras que
la segunda es la realidad en si, que debe ser desvelada me-
diante el kashf, un proceso en el que el sufi desvela la realidad
(haqiga) a través de la adquisicion de la gnosis (ma rifa).

Para explicar esto, se han utilizado muchos relatos a lo
largo de la historia del sufismo. De los mas conocido es el
de Ibn ‘Arabi (1165-1240) del cual deriva la mayor parte del
planteamiento-cosmoldgico esotérico de la Tijaniyya. Resu-
miéndolo a grosso modo, 1bn ‘Arabi plantea en diversas obras,
como Futihat al-makiyya (Aperturas de Meca) y otras obras
mas secundarias, la estructura de la creacion en torno a Allah
existente (wujiid) que es la unidad (fawhid) de todo lo creado.
De este uno existente (wahdat al-wujiid) emanan una serie de
manifestaciones (tajally) y de desbordamientos (firyud) en di-
ferentes esferas del universo. La realidad manifestada en el
Coran tiene una multiple realidad en tanto oculta (ghaib) como
manifiesta (shahdda). Por ello, el objetivo del ‘arif (gnostico)
es llegar al tawhid a través del retorno (ma ‘a@d) que solo puede
llevarse a cabo mediante el corazon (galb) ya que la razén
(‘agl) —en una fuerte critica a los filosofos y a los racionalis-
tas— no puede realizar el ejercicio de desvelar (kashf) la reali-
dad. Al final, el discipulo descubre durante el viaje (sulitk) que
todas esas emanaciones se resumen en una primera: El Profeta
Muhammad. Su luz (nir), su generosidad (fadl), ha sido la que
ha hecho posible los sucesivos desbordamientos'?.

12. Este es un resumen sucinto de una cosmologia muy compleja. Se
recomienda consultar los trabajos de Chittick y Corbin sobre el tema: CHITTICK:
1998; y CorBIN: 1958.
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Estas estructuras de pensamiento llevaron a enfatizar el
conocimiento esotérico y la comprension de la hagiga o reali-
dad, presentada bajo la figura de Muhammad. La hagiga mu-
hamadiyya es la doctrina que enuncia que todo proviene de esa
primera emanacion en la luz del Profeta Muhammad. De su
reflejo mistico habrian emanado tanto los profetas como aque-
llos mas cercanos a Allah por designio divino: los awliya’ o
amigos de Allah —a veces también se traduce este término
como «santosy—"2,

Esta categoria espiritual, el wali, también se gradiia en
torno a una jerarquia espiritual que indica la posicion (magam)
o el estado (hal) que posee la persona. El giith o polo —que
también es traducido como eje— representa en la jerarquia sufi
a aquel que estd muy cerca de Allah y del Profeta, ya que, como
representante del primero, recae sobre ¢l en ese momento el peso
de la creacion'. El gurb puede ser oculto (magtiim) o singular
(fard). También puede ser el maximo de todos los de su época
(qith aqtab) o del cual dependen todos los demas (ghawth, lit.
auxiliador) o estar subordinado a este (abtal, lit. héroe) ayudan-
do al ghawth a gestionar los problemas del batin (lo oculto)'.
Del qiith suelen depender los demas santos (awliya’), asi como
los maestros (shaykhs) y discipulos (murid). Sea como sea, el
conocimiento o el acceso del giith es muy dificil por el se-
cretismo interno de los circulos sufis. Hay excepciones, tales
como reclamarse o manifestarse publicamente como tal, por
ejemplo, como en el caso del shaykh Tijani o Ibrahim Niasse.

13. Para una explicacion sobre esta gradacion, véase la explicacion y el
grafico que presenta al-Hajj al-Futt. Cf. Kitab Rimah, 11, pp. 21-23.

14. MaANAN: 2006, pp. 158-165.

15. Para el apartado de las jerarquias espirituales, véase tanto el capitulo
383 de las Futithat al-Makkiya de Tbn ‘Arabi, como el capitulo cuarto de
al-Dhahab al-1briz de al-LamtT inspirado en las enseflanzas de shaykh al-
Dabbagh. Cf. Futithat al-Makkiya, vol. 5, pp. 186-188; y al-Dhahab al-1briz,
pp. 577-610.
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La descripcion de estos estados espirituales mas conocida
e influyente y su relacién con el mundo sensible (dunya) es la
dada por el shaykh al-Dabbagh en el capitulo cuarto's de su
libro al-Dhahab al-1briz min kalam sayyid ‘Abdelaziz (El oro
puro en las palabras del Sidi ‘Abdelaziz), la obra maestra del
sufismo marroqui del siglo xviir.

Este capitulo es famoso porque provee una descripcion, casi
onirica, del llamado Diwan al-salihin o el consejo de los virtuosos
que se retine en la cueva del monte hira"’. Shaykh al-Dabbagh
—a través de la narracion de al-Lamtt— explica como son ellos
los que soportan el peso de la creacion en cada generacion, que
uno de ellos es el ghawth o el auxiliador, es decir, el maximo en
la jerarquia de su tiempo. Ademas de €l hay siete polos (aqtab)
principales y uno que actia como juez del consejo (gadi). Ellos
toman las decisiones espirituales de su tiempo, y segun shaykh
al-Dabbagh, son los encargados de enviar a los angeles a cada
mision para socorrer a los otros santos (awliya’). El texto pro-
sigue en clave muy magrebi y esotérica dando detalles curiosos
como los lenguajes que se hablan en el Diwan'3, el significado
de la corporalidad en este, la importancia de la luz profética irra-
diada en todos los asistentes o sobre los mil nombres ocultos de
Allah"”. Al-Dabbagh también informa que los majdhiib (un em-
briagado de Allah) no tienen cabida entre los santos que deciden
sobre su tiempo, porque harian peligrar al consejo al no tener vo-

16. al-Dhahab al-1briz, pp. 577-610.

17. Lacueva en el monte Hira’, en Meca, es donde el Profeta Muhammad
recibid la primera revelacion durante la noche del destino (laylat al-qadr) y
es uno de los lugares mas simbolicos del islam.

18. Es muy interesante la jerarquia lingiiistica que establece al-Dabbagh.
Los awliya’ solo hablan en siriaco con los espiritus y los angeles es la lengua
que ellos usan, mientras que en presencia del Profeta se habla en arabe —como
cortesia hacia ¢l—, en el sentido de que es una lengua perfecta y revelada.
Véase al-Dhahab al-Ibriz, p. 591.

19. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 590-595.
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luntad de libre eleccion. El Diwan tampoco tienen poder sobre la
voluntad del ser humano, ni sobre el gadr impuesto por Allah, su
poder solo es valido previo asentimiento del creyente®.

El shaykh y el murid son las unidades basicas y visibles del
sufismo. Shaykh, (lit. anciano), es un guia espiritual o maestro
que ostenta un importante conocimiento de lo esotérico y de lo
exotérico. En algunas ocasiones es intercambiable con el término
mugqaddam. Este es un maestro designado con una ‘jjaza. Por
ejemplo, en la Tijaniyya es el maestro quien puede transmitir el
wird (letanias) a otras personas. El muqaddam puede actuar como
shaykh murabbi o iniciador en la educacion espiritual (farbiya
ruhaniyya); mientras que el murid o discipulo es alguien que por
propia voluntad toma la via espiritual (tariga) con el objetivo de
alcanzar —como he dicho— la gnosis divina (ma rifa billah).
Del shaykh murabbi tomaré a la vez el wird o las letanias bésicas
de la tariga, que conforman una importante sefia de identidad.

Para ello, se recurre al viaje espiritual (sulitk) en el que el
shaykh va guiando al discipulo por medio de la farbiya o edu-
cacion espiritual. En este proceso, el discipulo se inicia en el
plano gndstico para convertirse en ‘arif billah. Tradicionalmen-
te y antes de la llegada de la Tijaniyya de Niasse, este proceso
estaba reservado a muy poca gente, que conformaban una como
¢lite espiritual. Ese viaje (sulitk) implica un compromiso muy
fuerte que se sintetiza en tres ideas: jihad, dhikr y targiya.

El jihad es el esfuerzo?'. En el contexto sufi jihad al-akbar
o jihad mayor es el que se realiza hacia uno mismo purifican-

20. al-Dhahab al-1briz, pp. 595-596.

21. Para una vision general de esta distincion, véase: MONTURIOL: 2006,
p. 117.Y para una perspectiva mucho mas especifica y pormenorizada, véase:
BoNNER, Michael: Jihad in Islamic History: Doctrines and Practices. Princeton:
Princeton University Press, 2006. En un ambito doctrinal tijani, consultese el
capitulo 51 «Sobre la hijra y el jihdd» del Kitab Rimah, donde al-Hajj al-Futt
expone su argumentacion. Cf. Kitab Rimah, 11, pp. 215-244. El tema lo trataremos
con profundidad en el capitulo cuarto de este libro.
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do o combatiendo el nafs (ego). A este proceso se le conoce
también como fazkiyya. En €l se incluye la toma de conciencia
y la orientacion hacia Allah (zaitha) en vez de al propio ego
(nafs). Pero como en el caso de los lideres sufis del siglo x1x,
también se puede incluir como practica sufi el jihdad al-asghar
o la lucha armada, previa consulta espiritual (istikhara), para
acabar con una injusticia. En ambos casos es una busqueda del
restablecimiento de paz (salam) ya sea terrenal o espiritual®.

El dhikr es el recuerdo de Allah y la tasliya es la practi-
ca de la recitacion de invocaciones (salawat) sobre el Profeta
Muhammad. Durante esta practica se recitan los nombres
divinos y del Profeta para manifestar su presencia (hadra). A la
vez, este es el nucleo del wird (lit. «lugar donde beber»). Este
es el grupo de letanias de dhikr que deben recitar obligatoria-
mente los miembros de una tariqa o via espiritual. En concreto,
los tijanis realizan dos wird lazim u obligatorios al amanecer y
amedia tarde, horas estratégicas en un contexto esotérico. Para
este proposito se usa la salat al-fatih que es la formula ritual
basica para los tijanis. Se incluye como parte fundamental de
las letanias diarias (wird lazim), de la wazifa y otros momen-
tos. Esta practica ocupa un lugar fundamental en la farbiya o
iniciacion espiritual®.

Por ultimo, a través de esta iniciacion (farbiya) —que ya
he mencionado—, que requiere de la practica reiterada del
wird el discipulo intenta usar la Aimma, o energia de conexion
entre el shaykh y su discipulo, para utilizarla como impulso en
el viaje mistico (sulitk). La superacion de la tarbiya y la ad-
quisicion del rango de ‘arif billah da derecho a la targiya. Este
es el ultimo proceso que se inicia, en la tariqa Tijaniyya, tras
la tarbiya y obtener la iluminacidn (fath) para proseguir en el
camino hacia Allah.

22. MAANAN: 2006, pp. 57-71.
23. SEESEMANN: 2011, pp. 100-102. Véase MEIEr: 2005, vol. 2.



52 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

Todo este camino sufi se resume, perfectamente, en un
hadith (dicho) del Profeta Muhammad en el que se explica
como funciona esa progresiva adquisicion de gnosis hasta
llegar a comprender la esencia de la creacion. El hadith com-
pilado en el Sahih Muslim dice lo siguiente:

Relato6 el Emir de los creyentes, ‘Umar Ibn al-Khatab (ra): He oido
al Mensajero de Allah (s.a.w.s.) que decia: «Un dia, cuando esta-
bamos en compafiia del Mensajero de Allah (s.a.w.s.), se presentd
ante nosotros un hombre con vestidos de resplandeciente blancura
y cabellos intensamente negros, al que no se le veian sefiales de
viaje, al que ninguno de nosotros conocia. Se sent6 ante el Profeta
(s.a.w.s.) y, apoyando las rodillas contra sus rodillas, y poniendo
las manos encima de sus muslos, dijo: «;Oh Muhammad, hdblame
acerca del islam!». El Mensajero de Allah (s.a.w.s.) dijo: El islam
es: que atestigiies que no hay idolos sino Allah, y que Muhammad
es el Mensajero de Allah; que hagas la sala, que pagues la zakat;
que ayunes en el mes de Ramadan, y que peregrines a la casa
cuando puedas». Dijo el hombre: «Has dicho lo cierto». Entonces
quedamos sorprendidos de que €l le preguntara y después le dijera
que habia dicho lo cierto, después dijo el hombre: «Hablame acerca
del imany; y dijo: Que creas en Allah, en sus angeles, en sus libros,
en sus mensajeros, en el dia del juicio y en el decreto (gadr), tanto
de su bien como de su mal. Dijo el hombre: «Has dicho lo cierto»,
y afladio: «Hablame acerca del iksan»; y dijo: Que adores a Allah
como si lo vieras, ya que, si no le ves, ¢l te ve». Dijo el hombre:
«Héblame acerca de la hora»; y dijo: El preguntado no sabe de ella
mas de lo que sabe el que pregunta. El hombre dijo: «Hablame de
sus signosy». Dijo: Cuando la esclava dé a luz a su sefiora y cuando
veas a descalzos, desamparados, pastores de ovejas, compitiendo
en la construccion de altos edificios. El hombre se marchd, y yo me
quedé un rato. Después ¢l dijo: Oh ‘Umar, ;sabes quién era el que
preguntaba? Y yo dije: «Allah y su Mensajero lo saben mejor». Y
¢l dijo: «Ciertamente ha sido Jibril (a.s), que ha vendido para ense-
faros vuestro camino (din)»?*.

24. Cf. Los cuarenta hadithes de Nawawi, 2; en Sahih Muslim 1: 1.
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Esta narracion (hadith) es el fundamento tradicional de
toda la doctrina sufi que he explicado. Los tres niveles descri-
tos en este famoso hadith estan relacionados con la progresion
del sulitk (viajes) del discipulo guiado por su shaykh.

En el primer estadio, el islam (lit. «lo que otorga paz»),
esta representado por la adquisicion de las ciencias exotéricas
o ta‘ilm. Este es el acceso al conocimiento del zahir (lo evi-
dente) de los cinco principios fundamentales (shahada, sala,
zaka, el ayuno de Ramadan y la peregrinacion a Meca) y su
aplicacion en la vida cotidiana (shari‘a). Este primer estadio
es considerado obligatorio por la mayor parte de los musulma-
nes ya sean sufis o no. El segundo estadio, el iman (lit. «donde
puedes aferrarte»), ya exige una implicacién mas profunda, el
primer acceso a la gnosis. Segun los sufis se obtiene gracias a
la tarbiya en sus diversas formas desde la recepcion de un wird
o la servidumbre (khidma) ante el maestro, hasta la iniciacion,
mucho mas especifica y compleja, en la farbiya ruhdaniyya.
Implica, a través de la taitha o retorno a Allah, la aniquila-
cion (fana’) del ego (nafs) y la aceptacion de las realidades
mas complejas del islam, todo a través del amor (mahabba) y
agradecimiento (shukr) para conseguir la abundancia espiri-
tual (fadl) necesaria para la apertura (fath). El ultimo estadio,
el ihsan (lit. «lo excelso»), estd representado en el proceso de
ascension (sayr) hacia Allah a través de la targiya o elevacion
espiritual. Es la adquisicion total de la gnosis (ma rifa) y la
progresiva comprension de lo oculto (batin). El Gltimo estadio
de este proceso implica la llegada a la tan discutida experien-
cia de la contemplacion de Allah (ru ’ya). En el sufismo tradi-
cional, el camino suele acabar tras la aniquilacion (fana’) ante
Allah. El viajero (salik) cae en un estado donde el lenguaje no
tiene cabida y es imposible la comunicacion. No hay mas rea-
lidad que la unicidad (fawhid) divina.

La principal diferencia de la Tijaniyya con otras tarigas
es que esa experiencia tiene que servir para vivir tanto en
el cielo como en la tierra, siguiendo el ejemplo del Profeta
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Muhammad. Y es que tras haber disfrutado de la hagiga mu-
hamadiyya, el ‘arif (gndstico) debe conseguir que cualquier
tipo de egoismo —autn en la unicidad— sea erradicado y la
experiencia compartida con la gente que necesita de ella para
salvarse de una sociedad corrupta®. Ese es el proposito de la
fayda o desbordamiento espiritual. La fayda transciende mas
alla de toda experiencia individual para que, a través de la la
abundancia espiritual (fad/) desde su posicion de giith magtiim
y amado del Profeta, pueda extender este desbordamiento a
todo el que quiera aceptarlo.

ELNEO-SUFISMO: LA REVITALIZACION DE LA SENDA DEL PROFETA
MUHAMMAD

Durante la Edad Moderna, los otomanos dominaron todo
el mediterrdneo y extendian su influencia hasta la periferia de
su propio imperio. Entre otros territorios, controlaban Meca
y Medina —los lugares sagrados del islam— y ejercian una
fuerte influencia intelectual a través de las escuelas juridicas e
intelectuales sobre todos los sistemas culturales y epistémicos
de la zona.

A partir del siglo xv1 el sufismo fue transmutando poco a
poco. En las periferias del imperio fue gestandose una gran re-
volucién espiritual. En el subcontinente indio y en el Magreb
importantes sufis pusieron en jaque a las percepciones que los
otomanos habian desarrollado sobre la espiritualidad islamica:
el neosufismo o tariga muhamadiya. El primer autor acadé-
mico que uso este término fue el filésofo norteamericano de
origen pakistani Fazlur Rahman, para describir el cambio de
mentalidad que se habia producido en ciertas tarigas en los
siglos xvi y x1x, diferenciandose de las tariqas clésicas, espe-

25. Sobre el problema del acceso «universal» a Allah como escatologia,
véase WRIGHT: 2006, pp. 155-157.
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cialmente de las que los otomanos dominaban politica y espi-
ritualmente. El concepto en si ha sido ampliamente discutido y
ampliado por Nehemia Levtzion y John Voll ademas de Bernd
Radtke y Rex. S. O’Fahey. La fundamentacion intelectual de
estos ultimos autores citados —que se considera uno de los tra-
bajos mas s6lidos— tiene su origen en los trabajos, ya clasicos,
del maestro de Radtke: Fritz Meier?.

Lo que observaron estos islamologos era algo curioso, el
sufismo contemporaneo apenas compartia doctrinas y praxis
con el sufismo medieval, y, a la vez, se habia instituido como
un contrapoder politico y teoldgico. De hecho, el neo-sufismo
primaba en la busqueda espiritual lo comunitario frente al indi-
vidualismo del sufismo clésico o el uso de fuentes autoritativas
como el hadith (los dichos del Profeta) sobre la experiencia es-
tética. De igual forma, los principales lideres neo-sufis se posi-
cionaban en un plano politico reivindicativo frente al sufismo
clasico y su horquilla que abarcaba desde las actitudes acratas
del sufismo medieval hasta el sufismo administrativo en tiempos
otomanos. Igualmente, el modelo de adquisicion de la gnosis
(ma ‘rifa) cambiaba y pasaba de una experiencia indirecta inspi-
rada en el encuentro del profeta Musa (Moises) y el Khidr*’ a la
vivencia y transmision directa a través del profeta Muhammad.
Este aspecto esta derivado de la idea de tariga muhammadiyya
y determina la comprension de la realidad en torno al modelo de
shari‘a wa haqiqa (ley exotérica y realidad esotérica).

Todos coinciden en que si las anteriores versiones del
sufismo enfatizaban las experiencias privadas con la gnosis divina

26. O’FaHEY & RADTKE: 1993, pp. 52-87. Véase MEIER: 2005, vol.2, pp.
332-346.

27. Coran, 18:60-82; Sahih Bukhari 6: 249. Representa el modelo de
adquisicion de conocimiento gnostico en el sufismo clasico. Es una experiencia
mediada por un enviado celeste quien muestra los misterios de la gnosis al
profeta Musa (Moises) a través de una iniciacion espiritual (tarbiya).
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(ma rifa billah), el neo-sufismo buscaba la legitimidad de su pro-
puesta en el aspecto esotérico del Profeta Muhammad y su tradi-
cion (sunna) con un objetivo colectivo. Para ello, retomaron las
experiencias y enseflanzas de la metodologia de Ibn ‘Arabi, es-
pecialmente, en lo que respecta su planteamiento cosmologico®.

Un nombre clave para el neo-sufismo fue Shaykh Sirhindi
(1564-1624), el gran lider de la Nagshbandiyya del siglo xvii,
quien sentd la base de la revolucion neo-sufi a través de sus
obras Isbat al-Nubuwwa (La evidencia de la Profecia) y Rad
Rawafiz (Refutacion a los shi‘ies). En estos textos, a través de
cartas, se recupera las doctrinas metafisicas de Ibn ‘Arabi pero
con una estricta observancia de la parte exotérica. Para ello,
Sirhindhi no apela a las estructuras tradicionales de la teologia
especulativa (kalam) sino que dice que ha sido inspirado por
el Profeta Muhammad para seguir un camino muhammadiano
(tariqa muhamadiya)®. Las ideas de Sirhindi, a través de la
tariqa Nagshbandiyya, se expandieron a través del imperio
Otomano en el siglo xvii generando un clima favorable a este
nuevo sufismo de corte reformista®.

Esta doctrina, segun lo expuesto en el siglo xvit por Ahmad
Sirhindi como alternativa a las politicas religiosas aperturistas y
pluralista (Din-i Ilahi) del sultan mogol Akbar, seria retoma-
do por Shah Waliullah Dehlawi (1703-1762) para combatir la
«decadencia» social y moral de su época. Tras una vision del
Profeta durante su viaje a la Meca que le infundi6 «legitimi-
dady, propuso el argumento conclusivo (al-hujjat al-baligha)
en el cual sintetizaba la cosmologia descrita por el sufi an-
dalusi Ibn ‘Arabi (1165-1240), un retorno al origen del islam
en tanto busqueda de la maslaha (bien comun) a través de la
shart‘a y la gnosis (‘alam al-malakut).

28. O’FAHEY & RADTKE: 1993, pp. 71-73.
29. Rizvr: 1983, pp. 205-217.
30. SHEIKH: 2016, pp. 65-67.
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Todo esto habria que hacerse en los idiomas locales que
ayudase a divulgar la experiencia total de lo islamico. En lo
politico Waliullah no quedaba al margen y pedia una justicia y
un bienestar social basado en la igualdad de los seres humanos
que contemplasen la verdad —un eufemismo de musulma-
nes— que se enmarcarian en un estado musulman. Por tltimo,
si esto no fuese posible siempre quedaria la posibilidad del
Jjihad como ultima opcion. Waliullah advertia que la violencia
era un asunto muy serio y que solo habia que aplicarlo en casos
de extrema corrupcion o injusticia social’'. Un auténtico con-
trapoder a nivel social.

Elunico digno de ser imitado para los neosufis es el Profeta
Muhammad, ningun otro ejemplo tiene una legitimidad tan
importante como la que produce su luz (nir muhammadiyya)
que ilumina el universo. En ellos produce todo un mecanismo
de reestructuracion de su narrativa y, en segunda instancia, una
imitatio nabi, es decir, imitacion vital desde las caracteristicas
proféticas. Por ello, como John Voll ha sefalado, no es que
este sea un sufismo nuevo sino una revitalizacion del mismo
ante los retos de su tiempo en base a la experiencia muham-
madiana’®.

Estos nuevos sufis actuaron —al igual que el movimiento
wahabi y los gadizadelis, aunque estos lo hacian desde un punto
de vista conservador y excesivamente literalista— publicamente
como reactivo ante la politica colonialista otomana y los prime-
ros amagos del colonialismo europeo. El neo-sufismo se mostréd
mucho mas politico que el wahabismo, que se concentrd mas

31. Khalili Qasmi, Muhammadullah: «Socio-Political and Economical
Theories of Shah Waliullah Dehlawi». Islamic Literature Review, 2-1 (2015),
pp- 1-11.

32. Voll, John O. «Neo-Sufism: Reconsidered Again». Canadian Journal
of African Studies/La Revue canadienne des études africaines 42.2-3 (2008),
pp. 314-330.
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en la predicacion (da ‘wa) frente a la creacion de un discurso
intelectual y politico propio. Y asi, los neo-sufis constituiran, a
lo largo xIx, diversos estados en Africa y en Asia, a través del
jihad asghar, aplicando el proyecto de ley y realidad (shari‘a wa
hagiqga), es decir, un equilibrio entre ley social y gnosis®. Asi,
el neosufismo fue un producto principalmente localizado en la
periferia otomana (subcontinente indio, Magreb o Africa subsa-
hariana) siendo apoyado desde instancias gubernamentales con-
trarias al Califato®.

De hecho, como ocurria con Sirhindi, el neo-sufismo
intenta romper con esa idea del sufi proximo al monje cristia-
no, ain mas en entornos urbanos o semi-urbanos donde se de-
sarroll6. Este fue el objetivo de los shaykhs neo-sufis, puesto
que intentaba traer el espiritu de la sunna al mundo contempo-
raneo. Por eso, confiando en la misericordia (rahma) de Allah
a través de su Profeta, el discipulo tijani no tendria que temer
a ningln castigo. La cercania de su maestro con el Profeta
y asi como la posibilidad de alcanzarlos a través del amor
(mahabba) y las alabanzas (hamd) seria suficiente. Y aqui es
donde esta doctrina se convierte en escatologica permitien-
do que los gndsticos (‘arifin) alcancen la salvacion dado que
conocen la realidad (haqiga) representada por Muhammad.

Pero a la vez que se practica y se aprecia la mistica y lo
esotérico, todos los grupos neo-sufis insisten en la importancia
central de la shari‘a en la practica espiritual, revocando la in-
fluencia social de los sufies enloquecidos y de posibles sincre-
tismos. Es importante mencionar eso porque la mayoria del neo-
sufismo se genera en los margenes otomanos, en territorios que
estaban islamizados con menor intensidad. La maxima que se-
guiran todos sera este estricto codigo de shari‘a wa haqiga (ley

y gnosis).

33. Véase O’Fahey & Radtke: 1993, pp. 81-86.
34. De Diego Gonzalez: 2017b.
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La Tijaniyya (Magreb y Africa Occidental), la Sanusiyya
(Libia), Salihiyya (Somalia) o la Nagshbandiyya (India y Asia
Central) son ejemplos de estas nuevas tarigas donde el acceso
a la gnosis se realiza, casi exclusivamente, a través del Profeta
Muhammad. Esto, segun sus ensefianzas, les garantizaria no
solo un conocimiento del plano esotérico (batin), sino un in-
mediato juicio del plano exotérico (zahir) a través de la hagiqa
o realidad completa que solo el amor al Profeta Muhammad
puede dar. Aderezado con la practica, en su mayoria, de la
escuela maliki, revindicaban la identidad de Medina, de los
ansar (los habitantes de Medina que se convirtieron al islam),
para expresar la fuerza de la aceptacion del Profeta.

Y es este el paradigma del sufismo que estudiaremos a lo
largo de este libro y de forma concreta en la tariqa Tijaniyya. Por
eso, con este planteamiento, el neo-sufismo se convirtio para las
nuevas tendencias no solo en una via mistica personal, sino en
la forma total de experienciar el islam con una profunda con-
ciencia de lo practicado en la que la gnosis (ma rifa) deberia ser
usada en la vida cotidiana para mejorar la sociedad®.

35. WRIGHT: 2006, pp. 78-108.






Capitulo 1
La Tijaniyya, su historia y las fuentes

PARADIGMAS Y PROBLEMAS HISTORIOGRAFICOS

Los principales problemas que nos encontramos a la hora
de aproximarnos a la historia de la tariqga Tijaniyya son los que
nos presentan las fuentes y el contexto historiografico en el que
esta se ha desarrollado. No se trata solo de la gran cantidad de
fuentes disponibles ni de su calidad, sino que el problema que
presenta para el investigador occidental la retdrica particular
(arabe, colonial, etc.) y la gestion de autoridad de los distintos
tipos de fuentes. El segundo problema historiografico, que se
desprende de ello, es la patina colonial en las fuentes sobre la
Tijaniyya, algo que provoca interferencias en muchas de las
fuentes escritas por occidentales en el siglo xx.

Estos problemas historiograficos no son una novedad,
ya que son los mismos a la hora de estudiar cualquier institu-
cion islamica periférica. La enorme plasticidad que presenta
el fenomeno islamico en Africa hace que tengamos que tener
en cuenta una serie de consideraciones para poder abordar el
tema. En un interesante articulo, Benjamin Soares explicaba
que estudiar la historiografia de Africa Occidental isldmica es
una tarea complicada'. Esta estd inserta en un contexto muy

1. SoARres, Benjamin, F.: «The Historiography of Islam in West Africa:
An anthropologist’s view» Journal of African History, nim. 55. 2014, pp.
27-36.
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complejo entre tradiciones religiosas diversas y visiones su-
perficiales llenas de topicos, orientalismos y tabties, conscien-
tes e inconscientes, de algunos historiadores. Afortunadamen-
te, como hace notar Soares, el panorama ha cambiado bastan-
te y se ha logrado llegar —aunque ain con carencias— a un
punto bastante satisfactorio?.

Desde el primer momento de la investigacion, desde la in-
vestigacion doctoral y después en las siguientes etapas de redac-
cion de este libro, me hice eco de estos problemas a la hora de
escribir una historia intelectual de la Tijaniyya dada la predomi-
nancia de estos elementos. Aunque tomé un marco mayor, ahora
lo he ido reduciéndolo a este caso concreto creo que es muy
necesario dejar claro los aspectos epistemologicos con el fin de
que mi propuesta de escribir una historia intelectual y analisis de
la tariqa Tijaniyya sea lo mas satisfactorio posible. Por eso, di-
vidiremos el analisis de las fuentes en los tres grupos anteriores
claves: occidentales, arabdfonas y afréfonas.

Este analisis conlleva una breve descripcion de la corrien-
te epistemologica en cada fuente que esta inmersa, el analisis
de la fuente, su soporte (oral o escrito), edicion (si la hubiere)
y una valoracion critica sobre su utilidad y vigencia. En las
occidentales, ademas, es mi intencion mostrar el estado de la
cuestion de la literatura cientifica sobre la Tijaniyya hasta la
fecha de edicion.

FUENTES OCCIDENTALES Y ESTUDIOS ACADEMICOS

Si tuviésemos que definir la historiografia colonial —si-
guiendo el planteamiento de Christopher Harrison—, esta co-
menzaria en un contexto muy atipico, pues hay mas informes
de inteligencia o militares que trabajos cientificos®. La publica-

2. SoAREs: 2014, pp. 33-34.
3. HaRRIsoN, Christopher: France and Islam in West Africa 1860-1960.
Cambridge University Press, Cambridge, 1988.
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cion de Las formas elementales de la vida religiosa de Emile
Durkheim en 1912, lanz6 la sociologia de la religion como
«moda cientifica». En ese contexto, el islam de Africa no se
veia como algo exotico ni extraiio para ser estudiado, pues los
intentos iban, mas bien, a comprender al enemigo evitando
nuevas eclosiones anti-coloniales como las protagonizadas por
el shaykh ‘Umar al-Fut1 Tal en Mali o el emir ‘Abdalgadr en
Argelia.

En el discurso de obras como las del propio Arnaud, las
de Marty o las de Quesnot o Gouilly, y mas tarde en las tardias
de Froehlich o Monteil, se aprecia que no hay una autocritica
firme sus elaboraciones cientificas. Siempre se intenta infor-
mar o contar la historia respondiendo a ciertos intereses o bus-
cando una pretendida objetividad cientifica, aunque dejando
muy claro quién tiene el poder. Las obras de Paul Marty Islam
au Senegal, L’Islam en Guinée: Fouta-Djallon y Etudes sur
Islam et les tribes du Soudan, manifiestan un claro mani-
queismo moral, como se intuye en las comparaciones genera-
les entre los distintos personajes elaboradas siempre desde un
gusto impecable. Muchos de estos autores, como explica Ha-
rrison, no fueron cientificos sino «eruditos-administradores»
(scholar-administrators) de las colonias*. Es decir, gran parte
de sus investigaciones iban encaminadas a una comprension
de la cosmovision local cara a evitar problemas y rebeliones.

Otro ejemplo de esta tendencia es la version angléfona que
representan autores como Trimingham, Abun-Nasr, Hiskett,
Behrman o Gray. El tratamiento del fenémeno de la Tijaniyya
por parte de los investigadores ingleses suele ser mucho mas
elegante y sutil que el que realiza la parte francofona, aunque
aun recela de los procesos religiosos y rechaza algunas fuentes
orales.

4. Aeste tema Harrison dedica la tercera parte de su libro. Cf. HARRISON:
1988, pp. 91-136.
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El principal problema de las fuentes occidentales sobre la
Tijaniyya es el peligro presente de los «fantasmas de la colo-
nizacion». En la ensefianza de los estudios africanos y arabes
(arabismo) ha quedado la impronta de cierto racismo episte-
mologico de origen claramente moderno —fundamentado en
la epistomologia cartesiana y el mecanicismo social— y de
origen cristiano contrarreformista. Por eso, muchos autores
poseian un discurso inconsciente que les obliga a rechazar ac-
titudes, fuentes o a exhibir un pretendido etnocentrismo colo-
nial. Un ejemplo es la construccion de la figura del marabout
o laidea de L’ Islam Noire (islam negro), dos términos que de-
batiremos un poco mas adelante.

Como senala Riidiger Seesemann, esta actitud, un tanto et-
nocéntrica, tuvo su final con los trabajos de Hunwick, Levtzion,
Robinson o Triaud. De forma mas concreta culmind con la publi-
cacion del volumen titulado Le Temps des Marabouts (El tiempo
de los Marabouts) editado por estos dos ultimos autores. El
libro marc6 un punto y final y una apertura a un nuevo lenguaje,
incluso para los intelectuales africanos. En este sentido, los traba-
jos que han venido después de este libro han sido mucho mas cri-
ticos con las fuentes y han deconstruido muchos mitos de una y
otra parte. Asi mismo, la inclusion de especialistas miembros de
la tariga (Kane, Mbaye o Kobo) y la apertura a investigadores ex-
ternos (Seesemann, Soares o Hill por citar algunos nombres), ha
facilitado sin duda el conocimiento de las realidades y los hechos
de la Tijaniyya en estos ultimos afios’. Estos autores han combi-

5. Cf. SEESEMANN: 2011, p. 14. Seesemann cita en nota a pie que autores
como Mbaye, Fall o Kane han adoptado los nuevos cambios que han resultado
en una percepcion de lo propio. Aun asi, en Senegal, por ejemplo, los no-
académicos siguen utilizando el utillaje intelectual francés de la época colonial.
En el marco hispanoablante, y referido al arabismo, es lo que Abdelmumin Aya
ha llamado —en referencia a la obra de Asin Palacios— la cristianizacion del
islam. Véase Ava, Abdelmumin: £/ Islam no es lo que crees. Kairos, Barcelona,
2011. p. 22.
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nado el estudio historico con la metodologia antropologica —es-
pecialmente en el asunto de la oralidad—, y el estudio de historia
de las religiones, filosdfico, de género o el filologico.

Las fuentes occidentales y los estudios académicos consti-
tuyen el apartado mas importante del estado de la cuestion. El
interés sobre el tema, colonial o cientifico, ha sido relevante y
existe bastante literatura escrita sobre la Tijaniyya, como expli-
cabamos en el epigrafe sobre el paradigma eurofono. El prin-
cipal problema de las fuentes occidentales sobre la Tijaniyya
(hasta 1970), como sefialabamos, es el peligro presente de los
«fantasmas de la colonizacion». Esto se debe a que en la ense-
fianza de los estudios africanos (africanismo) y arabe (arabismo)
ha quedado la impronta de cierto racismo epistemoldgico. Gran
parte de las fuentes del primer periodo son en realidad dispo-
sitivos coloniales para desprestigiar al sufismo o salvaguardar
el estatus de la metrépoli. Por eso, en este punto distingo entre
fuentes propiamente dichas, y estudios que estan entre la fuente
y el trabajo de investigacion, elaborando el estado de la cuestion
que tiene la academia occidental sobre el tema de la Tijaniyya.

Aunque las fronteras no estan claras, creo que es muy im-
portante hacer esta distincion entre el material que tiene un
valor puramente documental y aquel que tiene un caracter mas
reflexivo, combinando la descripcion —en muchos casos se
trata de trabajos de campo y entrevistas— con la investigacion
mas tedrica y conceptual.

FUENTES COLONIALES (1900-1940)

Las fuentes occidentales principales son las de la época colo-
nial. Las fuentes francesas y, en menor medida, las britanicas cons-
tituyen un interesante corpus para comprender como la Tijaniyya
interactué como institucion social con los europeos durante el
siglo xx. En su mayoria estan construidas con una mezcla entre
recelo o temor y de una curiosidad, un tanto naive, sobre Africa.

El corpus francés lo constituyen los trabajos de Arnaud,
Cambom o Marty, y se extiende desde 1900 hasta la Segunda
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Guerra Mundial. Harrison ha denominado a estos autores
como los administradores-eruditos (scholar-administrators),
ya que, ademas de su rol intelectual —a pesar de ser militares
camuflados—, tuvieron puestos en la administracion colonial.
El primer objetivo de esta estrategia era gobernar compren-
diendo la idiosincrasia de los africanos y aligerar el peso, de
forma aparente, del poder militar, el cual producia un impor-
tante malestar. Lograda la calma un segundo objetivo, mucho
mas importante, fue llevar a cabo la mision civilisatrice entre
los africanos. Los trabajos realizados en este contexto son una
construccion hibrida entre literatura etnografica llena de exo-
tismo y el informe de inteligencia militar. En palabras de See-
semann, se trata de una distorsion de la realidad y una sim-
plificacion de la importancia de las practicas de la Tijaniyya,
muchas veces contrapuestas a la idea de un islam ortodoxo de
origen arabe o unos sufis «reales» de la edad de oro®.

Robert Arnaud (1873-1950) publicd en 1906 su Précis de
politique musulmane —nétese la intencionalidad del titulo— con
el que inauguro la aparicion de la Tijaniyya en la literatura aca-
démica occidental. En este libro, Arnaud dedica poco a hablar de
la tariqa en el marco de los dominios franceses en Africa Occi-
dental, ofreciendo una imagen muy distorsionada de la misma:

Las doctrinas de esta orden hacen notar su extrema intolerancia y
su llamada a la violencia contra toda dominacion cristiana (...) Otra
cofradia, la Tijaniyya, tiene adeptos en Mauritania, sobre todo en la
tribu marabttica de los Idaouli. (...) En las doctrinas de esta orden
se hacen notar su extrema intolerancia y su llamada a la violencia
contra toda dominacion cristiana. En Argelia, esta orden tijani no se
ve con simpatia; puede ser una escision de la orden, pues los fana-
ticos en Africa Occidental no miran més que a la zawiya de Fez’.

6. SEESEMANN: 2010, pp. 11-12.
7. ARNAUD, Robert: Précis de politique musulmane. Typographe Adolphe
Jourdan, Argel, 1906, pp. 114-115.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 67

La idea de Arnaud viene marcada por una dicotomia que
se repetira en toda la literatura colonial: la valoracion moral
segun el grado colaboracion. Arnaud ofrece esta vision —
en referencia a la rebelion de ‘Umar Tal (véase el capitulo
cuarto)— sin embargo, un parrafo después alaba a los tijanis
argelinos que decidieron colaborar con las autoridades tras el
ataque del emir ‘Abdalgadr en la década de los cuarenta del
siglo x1x. El enfoque es claramente positivista —por la preten-
dida metodologia de observacion— y evolucionista cultural, es
decir, las sociedades evolucionan y solo en torno a eso desarro-
llan sus valores morales e intelectuales. El libro de Arnaud es
interesante para construir una imagen de como veian los fran-
ceses Africa y el islam desde el imaginario colonial francés.

Mucho mas interesante resultan los trabajos de Paul Marty
(1882-1938). Sin duda, ¢l fue el gran orientalista especializa-
do en el Africa Occidental de la época colonial. Destacado en
Dakar desde 1913, Marty impuso una férrea politica de control
sobre los shaykhs locales acusandoles de que bajo sus ense-
flanzas sobre Allah se escondian numerosas conspiraciones de
tipo anti-colonial®. Mucho menos ingenuo que Arnaud, Marty
supo utilizar la incipiente etnologia para sus intereses colo-
niales y elaborar interesantes andlisis de inteligencia cultu-
ral, lo que hoy en la comunidad de inteligencia se denomina
SOCINT. Su visidn, aunque aparentemente pretendia ser ain
mas aséptica acabd siendo igual de maniquea.

Marty es uno de los maestros en esta técnica que consistia
en alabar a aquellos que colaboraban con su administracion y
en desprestigiar, de forma intelectual y moral, a aquellos que
se oponian a ella. El se mostré muy favorable colaboracion
un asunto muy sensible, especialmente, en el plano educati-
vo’. Sus trabajos principales son: Islam au Sénégal (1917),

8. HARRISON: 1988, p. 106.
9. HARRISON: 1988, pp. 107-108.
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L’Emirate du Trarzas (1919), la gran obra en cuatro volumenes
Etude sur 'lslam et les tribus du Soudan (1920) y, no menos
importante, L Islam en Guinée: Fouta-Djallon (1921), ademas
de diferentes colaboraciones en revistas sobre el mismo tema.

Marty se preocup0, principalmente, de la comprension del
islam en el contexto politico y social de las colonias, asi como
de elaborar un mapa de aquellos que eran fiables para la admi-
nistracion y de aquellos que no lo eran. Para ello tiene muy en
cuenta las conexiones de las diferentes tariqas con el jihadismo
de finales del x1x en su obra L’Islam en Guinée. Sin embargo,
Marty recogid y aportd abundante y muy interesante documen-
tacion sobre la Tijaniyya en Senegal, Mauritania, Guinea y Mali.

Otros personajes resefiables de esta época son Henri
Schimmer y Louis Songy. Henri Schimmer, conquistador de
gran parte de Africa Occidental para Francia, con un caracter
mas parcial, es otro de los que nos fijan las diferencia entre
los shaykhs que colaboraban con la administracion y los que
no, ademas de advertir del jihadismo del shaykh ‘Umar en su
trabajo Le Sahara. En la misma linea, Louis Songy escribiria a
principios de siglo un libro titulado Au Senegal: La France d’
Afrique (1900) al que dedica el capitulo cuarto titulado Lutte
contre el Hadj Omar. Como ya habiamos explicado, para
todos estos escritores Umar Futi se convirtio en un fantasma a
combatir. En 1925, Adolphe Sabatié, en su libro Le Senegal:
sa conquéte, son organisation, presenta la situacion desde un
punto de vista militar y definiendo a la Tijaniyya como una
secta asociada con la violencia anti-francesa, refiriéndose de
forma especial al jihadismo post-umariano.

Por su parte, los britanicos no se fijaron mucho en la
Tijaniyya en esta época, ya que en ese momento la tariqa era
minoritaria en sus territorios. En el mundo britanico hubo una
mayor preocupacion en reconstruir pasados miticos —como
el énfasis de H. R. Palmer con los hausas y los kanuri— con
el objetivo de fragmentar la unidad politica del califato de
Sokoto, que constituia una auténtica amenaza politica y social.
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Por ultimo, podriamos hablar del material de los archivos
coloniales que, a pesar de no estar disponible en linea, ha sido
vaciados casi en su totalidad. Muchos de estos materiales, estan
disponibles a través de las investigaciones de la ultima década
del siglo xx (Klein, Harrison, Kane, Triaud) y la primera del
siglo xx1 (Seesemann, Hill, Wright).

ELABORACIONES Y LITERATURA SOBRE LA TIJANIYYA (1940-AC-
TUALIDAD)

Siguiendo el planteamiento de Seesemann, tendriamos que
dividir esta seccion en dos partes. Una para los trabajos que pro-
siguen de la linea anterior y otra para los trabajos que, a partir
de 1980, revolucionaron el campo de los estudios africanos con
visiones muchas mas integradoras acerca de la Tijaniyya como
fendmeno religioso y social.

La primera etapa de la literatura sobre la Tijaniyya (1940-
1980) es deudora y, en otros muchos casos, garante de esa
actitud coloniales, que veiamos en el anterior epigrafe. Son
trabajos con muchos prejuicios a la hora del analisis y de la
recepcion de fuentes. Los sujetos son vistos como «objetos» y
los autores los desconectan de las realidades sociales y los con-
textos en los que estan situados. Hay dos libros basicos y clési-
cos que enmarcan esta perspectiva: el trabajo de John Spencer
Trimingham The influence of Islam upon Africa (1968)'° y otro
de Vicent Monteil titulado L’Islam Noir (1971). Ambos de-
fendian una perspectiva colonial en tiempos en los que ya se
habian otorgado las independencias, manteniendo opiniones
herederas del aparato intelectual de la metropoli que condicio-
naran a las generaciones posteriores.

10. TRIMINGHAM, John Spencer: The influence of Islam upon Afiica. Frederick
Praeger, Nueva York, 1968.
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J. S. Trimingham (1904-1987) es uno de los nombres
claves del estudio de Africa en el mundo angléfono de pos-
guerra. Misionero de formacion, recorri gran parte de Africa
y produjo trabajos que son ya clasicos sobre Africa y el islam.
Sobre el libro que nos concierne es fruto de un articulo ante-
rior titulado The phases of Islamic expansion and Islamic cul-
tures zones in Africa"'. En él exponia la diferencia, que desa-
rrollaria con mas calma en el mencionado libro, de que habia
tres tipos de islam: El islam «arabey, el islam «hamitico» y
el islam «negro». La simplicidad del planteamiento cultura-
lista de Trimingham lleva a pensar que existe un islam mas o
menos ortodoxos seglin la zona'?. Asi, habria un islam arabe
que recogeria la pureza del mensaje de Muhammad, junto a
una degradacion/adaptacion de la practica del islam por parte
de los pueblos hamitico' y de los africanos. Para Trimingham,
los hamiticos (egipcios, etiopes y beréberes) habrian recogido
la herencia enriqueciéndola y dandole el acceso a su herencia
cultural mas compleja y aceptada por la academia occidental.
Sin embargo, a partir del paso por el desierto del Sahara'* y
el, posterior, contacto con Africa Negra (Senegal, Mali, etc.),
una sociedad menos civilizada a ojos de Trimingham, habria
supuesto una asimilacion superficial y una degeneracion que
concluiria con los jihads del siglo x1x". Esta consideracion

11. TRIMINGHAM, Spencer: The phases of Islamic expansion and Islamic
cultures zones in Africa en Lewis, loan M.: Islam in tropical Afiica. Clarendon
Press, Oxford, 1966.

12. TRIMINGHAM: 1968, pp. 5-33.

13. Con hamitico hace referencia a un concepto racial y lingiistico
superado. En la teoria original de Sergi y Seligman este grupo étnico englobaria
un grupo de lenguas que incluiria el egipcio, las etidpicas y las beréberes. En la
actualidad este planteamiento ha sido superado desde la teoria afroasiatica por
autores como Christopher Ehret.

14. TRIMINGHAM: 1968, p. 86.

15. TRIMINGHAM: 1968, p. 78.
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es, cuanto menos, infundada. Trimingham contribuye asi a fo-
mentar la idea de que Africa nunca llegé a islamizarse del todo
y que lo que se practica alli es un sincretismo que depende, en
ultima instancia, de la raza. Una vision prefiada de una violen-
cia de gran historicismo y de cierto racismo tan a la moda en
aquella época.

En la misma linea se encuentra el trabajo L’Islam Noire
publicado en 1971 por el africanista Vicent Monteil (1913-
2005)'¢. Este fue militar y diplomatico antes de ser director del
IFAN (Institut Francais d’Afrique Noire), hasta 1966, después
llamado Institut Frangais d’Afrique Noire. Como ya hemos
dicho Monteil fue antiguo alumno y amigo de Masignon, el
cual hereddé muchas de sus visiones orientalistas'’. Monteil es
también deudor de la tradicion francesa colonial, los cuales
habian aportado una forma concreta de entender el Africa is-
lamica, como un sincretismo problematico para la nocioén de
progreso que representaba la mission civilisatrice del gobierno
francés. Del libro de Monteil podemos extraer dos ideas funda-
mentales: la legitimacion del maraboutismo y la idea del islam
negro. El concepto de marabout —deformacion de la palabra
murabit (sufis que vivian en pequefias ermitas en el Sahara)—
englobaba una figura que resultaba extraia a los franceses. En
el imaginario colonial el marabout era un personaje que eng-
lobaba el imam de la mezquita, el profesor coranico y el curan-
dero del pueblo que ejercia de charlatan ante la masa iletrada.

16. MoNTEIL, Vicent: L Islam Noir. Editions Seuil, Paris, 1971.

17. Véase las criticas de Edward Said contra Massignon por sus intereses
en manipular el islam. Como explica Said para Massignon el islam no era
sino la negacion sistematica de la encarnacion cristiana, asi el «héroe» no
seria Muhammad sino al-Hallaj, quien habia sido crucificado por atreverse a
personificar el islam. El ntcleo del islam no seria la sunna sino el sufismo.
Véase Edward Said, Orientalismo. De Bolsillo Random House: Barcelona,
2013, p. 149. Del mismo modo véase la critica de Gonzalez Alcantud frente al
orientalismo catélico y espaiiol. Cf. GONZALEZ ALCANTUD: 2006.
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En el corazon del libro, Monteil actualiza la figura a la
época contemporanea'® pero enfatizando esos mismos defec-
tos. Y es que es incapaz de intentar comprender o elaborar una
critica constructiva hacia estos personajes y sus practicas. Su
argumentacion sobre el tema le sirve como leimotiv para cons-
truir el segundo concepto general: el islam negro.

Este es el nucleo duro del libro; tal y como Masignon lo
hizo con el sufismo clasico y el islam, Monteil lo hace con el
islam arabe y el islam Negro. La diferencia radicaria en una
pretendida ortodoxia del islam del levante frente a una hete-
rodoxia islamica en Africa Occidental que habria desarrolla-
do caracteristicas esenciales propias. Como con Tirmingham
—y siguiendo inconscientemente la clasica idea formulada por
Hegel—, se reduce el islam a una realidad geografica. Monteil
critica el sincretismo y la «falsa fidelidad» que profesan los
marabouts a las doctrinas islamicas'. De ese modo obvia que
esas supersticiones o practicas heterodoxas también se practi-
can, de igual modo, en las zonas ortodoxas, como, por ejemplo,
el Levante. Es mas, atribuye todo esto a una caracteristica par-
ticular de la zona del Africa negra, con lo cual se vislumbra
los antiguos esquemas de politica racial, como ocurria en Tir-
mingham. La motivacion de fondo de este tipo de obras es,
como sefiala Seesemann, la impotencia por obtener un «islam
francés»?. El libro de Monteil es muy importante pues, por
un lado, sintetiza medio siglo de estrategias coloniales sobre
Africa en un lenguaje académico y, por otro, que intenta encu-
brir toda esta corriente, siguiendo con la distorsion de la rea-
lidad africana.

Un poco anterior a Monteil, pero en la misma linea, hay
que resefiar The Tijaniyya: A Sufi Order in the Modern World

18. MonTEIL: 1971, pp. 135-164.
19. MonNTEIL: 1971, pp. 213-215.
20. SEESEMANN: 2010, p. 12.
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de Jamil M. Abun-Nasr (1965)*'. La idea de fondo que trans-
mite el autor, propia de una publicacion colonial, es que la
tariqa es una estructura social del pasado. Para demostrarlo,
Abun-Nasr usa un determinado enfoque en el cual prioriza el
pasado frente al mundo actual —a pesar que el subtitulo es 4
Sufi Order in the Modern World—. En el texto se amplifica
una idea del pasado nostalgico, haciendo que ciertos perso-
najes del pasado sean esencializados frente a los contempo-
raneos que son vistos como algo circunstancial y no acorde a
su realidad politica y social. Del mismo modo el lenguaje, a la
hora de aproximarse al analisis islamologico, es muy deficien-
te. Este esta cargado de prejuicios raciales y de concepciones
coloniales. Es lo que Seesemann denomina un «dispositivo re-
térico» —que sera una tonica en las publicaciones hasta los
aflos ochenta del pasado siglo— que trivializa las relaciones
de los musulmanes de origen arabe con Africa. Este libro da
una panoramica muy buena de los significados de la Tijaniyya
en la mente de un profesor arabe educado angl6fonamente y
mas preocupado por la historia politica que por otros aspectos.

Después de este libro vinieron otros que constituyeron una
serie de estudios sectoriales, mas o menos criticos, sobre la
tariqa Tijaniyya. Con estudios de cardcter sectorial, es decir,
nos referimos a tematicas especificas (colonialismo, conoci-
miento, etc.), geograficas (Senegambia, Nigeria, Mali, etc.)
o por personajes. Entre ellos habria que destacar el libro de
Martin Klein titulado Islam and Imperialism in Senegal: Si-
ne-Saloum, 1847-1914 publicado en 19682, Este es un clasico
sobre el rol de los franceses y las resistencias de los habitan-
tes de la region del Saloum en Senegal. Si bien Klein acude a

21. ABUN-NASR, Jamil: The Tijaniyya: A Sufi Order in the Modern World.
Oxford University Press, Oxford, 1965.

22. KLEIN, Martin: Islam and Imperialism in Senegal: Sine-Saloum.
Standford University Press, Standford, 1968.
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un concienzudo y minucioso trabajo de fuentes, no consigue,
segun Seesemann, desprenderse de patrones impuestos por la
academia hacia los tijanis, especialmente a los jihadistas del
siglo x1x. La idea del poder del marabout, por ejemplo, dis-
torsiona las estrategias ante la metropoli. A un nivel micro el
libro recoge muchas de las opiniones que Monteil ofrecera en
version macro en su trabajo L ’Islam Noir, aunque alejandose,
al mismo tiempo, mediante un analisis mas materialista que
esencialista.

Lucy A. Behrman, en su libro Muslim Brotherhoods and
Politics in Senegal publicado en 1970%, presenta una perspec-
tiva politica del rol de las tariqas en la joven Senegal inde-
pendiente. Behrman parte de la situacion entre los diferentes
grupos y el gobierno de Senghor. Para ello analiza las tariqas
—con énfasis en la Tijaniyya y en la Muridiyya— definién-
dolas como movimientos revitalizadores (revitalization move-
ments), aunque con cierta critica atribuye esta consecuencia a
un pueblo subdesarrollado. Lo que si es cierto es que en esta
época se produjo un duro enfrentamiento entre la propuesta
politica de Senghor y las ensefianzas de los shaykhs locales,
lo que llevo a un intento de contentar a estos tltimos por parte
del presidente. Durante mucho tiempo, el modelo de Behrman
fue valido en politologia porque explicaba las estructuras de
cambio en estas sociedades. Behrman puede ser criticada en
tanto a que no es capaz de ver la multiplicidad del fendmeno
mas allé de la politica, pues no plantea los lazos més profundos
de las tarigas con la sociedad senegalesa y, sobre todo, mantie-
ne el mito de la figura del marabout como punto central.

No obstante, si hay que destacar un trabajo en esta época
que tuviera realmente impacto y vigencia, deberiamos hablar
de Religion and Political Culture in Kano escrito por John

23. BEHRMAN, Lucy C.: Muslim Brotherhoods and Politics in Senegal.
Harvard University Press, Cambridge, 1970.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 75

N. Paden y publicado en 1973%. Fue el fruto de un intenso
trabajo de campo (1963-1965) que culminé con su monumen-
tal tesis doctoral en 1968. Este es un trabajo hecho desde las
ciencias politicas y con un enfoque particular, el de la «cultura
politica», sin que desmerezca en el analisis historico y filoso-
fico sobre el fenomeno de la fayda en Nigeria. El libro en su
primera parte analiza el antes y el después de la llegada de la
doctrina de Niasse y la construccion de su autoridad dentro de
la Tijaniyya. En su segunda parte hace un analisis de la situa-
cion de la cultura politica en el norte de Nigeria®. En especial,
la primera parte es un andlisis de primera mano acerca de las
costumbres, rituales, élites y autoridades entre los hausas en
Kano. De ese modo, constituye un catdlogo fundamental para
entender la vida y la historia de esa ciudad nigeriana. Para ello,
recurre a fuentes orales —que en este trabajo representan mas
que las escritas—, a fuentes escritas y al analisis sociologi-
co. Asi, la idea de Paden, muy determinada por su trabajo de
campo, es que el islam —en concreto la Tijaniyya de Niasse—
habia influido muy determinantemente en la constitucion de
una autoridad fundamental dentro de la identidad politica de
los hausa frente a los fulani. Sin duda, se trata, a pesar de
ser un estudio especifico y sectorial (en lo geografico), de un
gran documento bésico e integrador para la comprension de la
Tijaniyya en Nigeria. Este libro abri6é una puerta muy intere-
sante en los estudios africanos para la inclusion de fuentes y de
discursos tradicionales africanos en la academia occidentales.

Mervin Hiskett publicé en 1980 un extenso trabajo titulado
The ‘Community of Grace’ and its opponents, the ‘rejecters’:
a debate about theology and mysticism in Muslim West Africa

24. PADEN, John: Religion and Politics in Kano. University of California
Press, Berkeley, 1973.
25. PADEN: 1973, pp. 43-204; 205-381.
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with special reference to its Hausa expression®®. A pesar de no
ser un libro, se ha posicionado como uno de los trabajos mas in-
fluyentes y citados sobre la Tijaniyya en el entorno hausa, esta
vez centrandose geograficamente en Ghana. Hiskett llego a ser
el mas influyente de los hausistas en el siglo xx y es muy cono-
cido por sus trabajos sobre el lider sufi-jihadista ‘Uthman dan
Fodio, pero como todos los investigadores de la época arrastra-
ba un pasado colonial debido a que fue militar en la Nigeria Co-
lonial. Esta obra —como en el caso de Paden— se fundamenta
en un concienzudo trabajo de campo, en Ghana y en Senegal
durante los afios 1974-75, y en un gran dominio de las fuentes
orales. En ella se intenta mostrar las relaciones entre la Tijaniyya
y los wahabies en el mundo hausa. La investigacion de Hiskett
muestra el ascenso de Niasse como lider de la Tijaniyya, su
impacto entre los hausas de Ghana y sus practicas y doctrinas
habituales. Ademas, ofrece la primera descripcion documen-
tada en el mundo académico de tarbiya ruhaniyya (educacion
espiritual)?’. El explica que la obtuvo de un antiguo miembro de
la Tijaniyya, el cual la habia abandonado por motivos personales
y que ademas le facilité una copia del libro secreto Sirr al-Akbar
(El gran secreto) escrito por Niasse. A continuacion, Hiskett
confronta las précticas y las doctrinas tijanis con las wahabis,
importadas de Arabia Saudi en la década de los 60, y estudia
los procesos reactivos de los tijanis ante las injerencias wahabis.
Tras la excelente descripcion, Hiskett realiza unas valoraciones
menos objetivas cuando se refiere al andlisis social, incidiendo
en las visiones cléasicas de la academia colonial. Por ejemplo,
encontramos al final del texto un intento contraponer el ethos

26. HiskeTT, Mervyn: «The ‘Community of Grace’ and its opponents,
the ‘rejecters’: a debate about theology and mysticism in Muslim West Africa
with Special reference to its Hausa expression» en African Language Studies.
vol.17, pp. 99-140.

27. HiskeTT: 1980, pp. 116-124.
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cristiano y el ethos musulman y aducir que en los grupos socia-
les musulmanes no ha habido un «progreso» tan claro como en
los cristianos®. Del mismo modo alega que esto se debio a las
practicas devocionales de grupos como la Tijaniyya, negando
asi el impulso que esta supuso, por ejemplo, para la independen-
cia de Ghana. El texto de Hiskett es un claro ejemplo de la asun-
cion de los valores coloniales, a pesar del gran trabajo descrip-
tivo y el excelente manejo de fuentes de todo tipo que realiza.
France and Islam in West Africa (1860-1960)% de Christo-
pher Harrison supuso otro hito en los estudios sobre el islam
en Africa Occidental. Este libro, originalmente conformé su
investigacion doctoral, fue el primer acercamiento directo
y critico a las fuentes y archivos coloniales. En ¢l, Harrison
estudia como se articuld el poder colonial francés y como
elabor¢ los discursos de control sobre sus provincias africa-
nas. Harrison elabora un diverso y extenso estudio, aunque
dedica bastante a la Tijaniyya por razones obvias. No obstan-
te, este libro constituye un trabajo basico porque desenmasca-
ra muchos de los conceptos claves que hasta entonces habian
servido para articular, como he visto en muchos autores ante-
riores, el discurso francés en Africa. Harrison advierte distin-
tas fases tales como el temor al islam (coincidente con la crisis
de Futa Jallon)™, el surgimiento del Islam Noir y su legitima-
cion por parte de los administradores académicos® o el pos-
terior intento de lograr un islam francés®. Harrison incide en
cada etapa en los peligros del discurso orientalista y en las po-
liticas activas y pasivas llevadas a cabo mediante en un manejo

28. HiskeTT: 1980, pp. 139-140.

29. HarRrISON, Christopher: France and Islam in West Africa 1860-1960.
Cambridge University Press, Cambridge, 1988.

30. Harrison: 1988, pp. 25-90.

31. HARRISON: 1988, pp. 91-118.

32. HARRISON: 1988, pp. 137-183.
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muy minucioso de los archivos coloniales (Aix-en-Provence,
Dakar, etc.). Al mismo tiempo, realiza un andlisis interesante
sobre las actitudes de los lideres religiosos. Este es un libro
fundamental para enmarcar mi investigacion porque da la po-
sibilidad de entender a ambos bandos y de acercarse, de forma
neutral, a sendos discursos.

A finales de los afios ochenta del pasado siglo, dos libros
se atrevieron a estudiar una parte muy polémica de la historia
de la Tijaniyya: la del jihad de ‘Umar al-Futi. Se titulaban The
Holy War of Umar Tal: the Western Sudan in the mid-nineteenth
century® de David Robinson (1985) y In the Path of Allah: The
Passion of al-Hajj ‘Umar* de John Ralph Willis (1989). Ambos
intentaban adentrarse en el fenomeno que conformo la leyenda
negra tijani, desarrollada por los franceses. Son los primeros es-
tudios que tienen en cuenta documentacion de archivo, fuentes
africanas y un intenso trabajo de campo. El libro de Robinson
inauguré una nueva forma de aproximarse a los estudios africa-
nos concibiendo el jihad de shaykh ‘Umar como el proceso final
de toda una época convulsa, frente a la concepcion de conflic-
to interesado que habian difundido los franceses. Se trata de la
gran revision historiografica sobre el Sudan Occidental del siglo
xix. De otra forma distinta, el libro de Willis intenta mostrar el
retrato psicologico y hagiografico de un shaykh —en su sentido
profundo de lider politico y espiritual— maduro que defiende a
su comunidad de las amenazas politicas de su época.

El libro de Robinson supuso un fuerte desafio para los es-
tudios africanos de la época. En particular, sorprende por su
minuciosidad e integracion en los temas tratados: desde los

33. RoBinsoN, David: The Holy War of Umar Tal: The Western Sudan
in the mid-nineteenth century. Clarendon Press, Oxford, 1985. Ed. Francesa:
La guerre sainte d’ al-Hajj Umar. Khartala, Paris, 1988.

34. WiLLis, John Ralph: In the Path of Allah: The Passion of al-Hajj
‘Umar. Franz Cass, London, 1989.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 79

origenes politicos de los fulani a los desarrollos teologicos de
la Tijaniyya, pasando por la construccion de la narrativa del
mito de shaykh ‘Umar, para terminar con una brillante inter-
pretacion, elaborando modelos de analisis social para el jihad.
A todo ello se le une, ademas, un anexo con fuentes y biblio-
grafia fruto del trabajo de Robinson durante afios. La valora-
cion de este libro es muy positiva porque se deshace de los
mitos —considerandolo s6lo como fuentes a interpretar— de
ambos bandos para reinterpretar los hechos con los relatos y
las fuentes disponibles, no privilegiando voces y eliminando el
tabu sobre el tema del jihad en el siglo xi1x.

Por su parte, el trabajo de Willis incide mucho mas en la pri-
vacidad del shaykh y su la imagen mas personal, una tarea muy
compleja debido a su hermetismo en el que se desenvolvio su vida
y al que mantuvieron sus seguidores. A diferencia de Robinson,
Willis parte de la idea de que no es la sociedad sino el carisma —y
asi lo hace notar en el subtitulo: An essay into the nature of Cha-
risma in Islam— de ‘Umar que logré movilizar a todo un grupo
social. Para ello, Willis elabora una biografia muy sutil, pues se
interna en la mente y en las costumbres tanto de shaykh ‘Umar
como de su comunidad, analizando los conceptos como emigra-
cion (hijra), jihad y, por supuesto, el predicamento mistico del
shaykh. Por ultimo, Willis analiza la decadencia de su herencia,
tan dependiente de la poderosa personalidad de ‘Umar. El trabajo
de Willis no es tan innovador en el fondo como lo es la forma,
por elegir un modelo biografico y, dentro de ¢él, centrar la argu-
mentacion en el concepto de carisma para explicar unos hechos
que suelen verse —como ocurre en el caso de Robinson— desde
una perspectiva distinta. A pesar de eso, el trabajo sufrio fuertes
criticas por parte de John Hunwick®. También este libro propuso

35. HuNwick, John: «Sufism and the study of Islam in West Africa: The
case of al-Hajj “Umar». Der Islam; Zeitschrift fiir Geschichte und Kultur des
Islamischen Orients, 71, 1994, pp. 308-328.
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tratar a los shaykhs no solo como personajes como «objetos» sino
como «sujetosy, sino como sujetos humanos envueltos en diné-
micas mas complejas con sus comunidades. Este enfoque, con-
sistente en humanizar a los sujetos de estudio, ha sido adoptado
por la mayoria de investigadores posteriores que han trabajado la
Tijaniyya.

Como un trabajo excepcional en este estado de la cues-
tion sobre la Tijaniyya —ya que no solamente se ocupa de
la tariqa, aunque esta tenga un rol especial en él— hay que
sefalar los dos volumenes pdstumos del islamélogo suizo
Fritz Meier (1912-1988) sobre el culto al Profeta Muhammad:
Nachgelassene Schriften: Bemerkungen zur Mohammedvere-
hrung (2005)*¢, editados por sus discipulos Gundrun Schubert
y Bernd Radtke, donde Meier muestra distintos tipos de devo-
cion al Profeta a través de la tasliya en el mundo islamico. En
el primer volumen Meier analiza minuciosamente situaciones
sociales, momentos temporales, discursos, narrativas y otros
elementos que determinan su practica en el marco del islam
tradicional y, en particular, del sufismo. El segundo volumen
analiza en profundidad el asunto de la fasliya (uso de las in-
vocaciones) en el sufismo moderno y contemporaneo. Al final
de este volumen, Meier ofrece una interesante antologia de
textos entre los que se incluyen fragmentos de clasicos de la
Tijaniyya como Jawahir al-Ma ‘ani, Kitab Rimah, Kashif al-
hijab o la Bughiat al-mustafid entre otras obras ya clasicas del
sufismo. El trabajo de Meier da origen a la mayoria de mis
posiciones teoricas sobre el sufismo contemporaneo, muy en
especial las que tienen que ver con la fariga muhammadiyya.

36. MEIER, Fritz: Nachgelassene Schriften: Bemerkungen zur Mo-hammedve-
rehrung. Die Segenssprechung iiber Mohammed. vol. 1. Ed. Gundrun Schubert.
Brill, Leiden, 2002 y MEIER, Fritz: Nachgelassene Schrifien: Bemerkungen zur
Mohammedverehrung. Die tasliya in sufischen Zusammenhdngen. vol 2. Ed.
Bernd Radtke. Brill, Leiden, 2005.
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Hay que subrayar Meier también es el inspirador del concep-
to de neo-sufismo —acufiado posteriormente por Radtke y
O’Fahey— a través de sus interesantes y pertinentes analisis
sobre el culto a Muhammad especialmente en el ambito con-
temporaneo. Por eso, y a pesar que no sea una monografia ex-
clusiva sobre la Tijaniyya, hay que tenerla en cuenta por su
lucidez analitica y por su rigor metodoldgico que hacen que
sea una obra fundamental para cualquier interesado en la tariqa
y el sufismo contemporaneo.

La segunda etapa (1990-actualidad) que proponemos en
este estado de la cuestion comenzd con uno de los libros mas
renovadores de los ltimos cincuenta afios en el campo de los
estudios africanos: Le temps des Marabouts’’, editado por
David Robinson y Jean-Louis Triaud en 1996, con el material
de un encuentro académico en Illinois en 1994. El objetivo de
este libro colectivo era mostrar otra cara del islam en la época
colonial en Africa Occidental y desterrar los imaginarios co-
lectivos que habian dominado estos estudios. El libro, que
conto con los especialistas mas importantes de su tiempo, se
estructura en cinco partes. Primero, Jean-Louis Triaud realiza
una introduccion sobre los simbolos y los significados de la
figura del marabout, hasta llegar a desmontar lo que el orienta-
lismo y el africanismo clasico decian que era. A partir de aqui
empiezan los bloques tematicos, y se estudian, asi, compara-
tivas en torno a modelos de poder, para pasar a la fundacion
del maraboutismo en la organizacion colonial. El tema de la
fundacion de la institucion y su oficializacion, especialmente,
francesa, ocupa el segundo bloque. En tercer lugar, se presen-
ta un bloque en el que se pretende ver si hubo, realmente, una
institucionalizacion del marabout a través de los ejemplos de

37. RoBINSON, David & Jean-Louis TRIAUD (eds.): Le temps des Marabouts:
itinéraires et stratégies islamiques en Afrique occidentale frangaise, 1880-1960.
Karthala, Paris, 1996.
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Seydou Nouru Tal, Ibrahim Niasse o el sharif de Kan-Kan.
El cuarto bloque se dedica a los otros itinerarios —como lo
llaman sus autores—, en especial a la corriente hammalista
(desde el propio fundador, Hammahullah, hasta Hampate-Ba)
que tantos problemas dio a las autoridades coloniales y que se
escapaba de las clasificaciones de los orientalistas. El quinto
bloque se dedica al rol de esos marabouts durante los proce-
sos de independencia y el inicio de poscolonialidad en paises
que se declaran seculares segun el modelo civil francés. Este
ultimo punto es, precisamente, el que motiva a Robinson a ar-
gumentar en el horizonte general que, quizas, el sujeto ma-
rabout sea una realidad difusa que no sea capaz de recoger la
riqueza del islam en Africa occidental.

Este simposio y su publicacion dej6 la puerta abierta a otro
libro mas especifico, también editado por Robinson y Triaud
titulado: La Tijaniyya®®. Fruto de otro congreso en 1996, el
libro explora un camino concreto entre las opciones abiertas
en el anterior simposio. Si Le temps des Marabouts intenta
aproximarse de forma general al islam en Africa, La Tijdniyya
analiza esos mismos problemas en la historia de esta tariqa. El
libro supuso una revolucion en los estudios de la Tijaniyya ya
que se planteaba por primera vez que la tariqa no era un feno-
meno unidimensional, ni tan simple como habian mostrado an-
teriormente Monteil o Abun-Nasr. Robinson y Triaud escogen
un amplio equipo de colaboradores para tratar todos los perio-
dos historicos de la tariqa, al igual que los principales persona-
jes que la vertebran. Ademas, optan por ofrecer visiones peri-
féricas (ej. La integracion de la Tijaniyya en Sudan o en Costa
de Marfil) y otros enfoques mas alla de lo puramente historico
(ej. la vision antropoldgica de Soares o la filologica de Jillali
El-Adnani). El problema que puede presentar el libro en mi

38. RoBINSON, David & Jean-Louis TRIAUD (eds.): La Tijdaniyya. Une
confrérie musulmane a la conquéte de I’ Afrique. Karthala, Paris, 2000.
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opinién, es que no consigue integrar los capitulos (los estilos
de escritura son muy diversos) y falta una unidad para expli-
car la Tijaniyya no como una coleccion de autores o doctrinas,
sino como una via espiritual. Esto es algo que se repetira en los
estudios sobre la tariqa y que motiva de forma muy especial mi
estudio. Aln asi, este libro supuso un antes y un después al for-
mular un enfoque concreto y postcolonial sobre la Tijaniyya,
que es el que mantengo en mi trabajo.

En esta linea habria que mencionar los diferentes trabajos
generalistas de Adriana Piga. Cabria destacar la monografia
Dakar et les ordres soufis: processus socioculturels et dévelop-
pement urbain au Sénégal contemporain® en los que propone
una relectura de las claves del sufismo en Senegal, especial-
mente en el ambito urbano. También es notoria una recopila-
cion de articulos y ensayos titulada Les voies du soufisme au
sud du Sahara®. En ella se dedican diversos capitulos al ham-
malismo, a la Tijaniyya tanto “‘umariana como de la familia Sy,
ademas de un estudio en exclusiva para la fayda de Ibrahim
Niasse. El enfoque de Piga es bastante clasico y estd mediado
por el uso del trabajo de campo y por un analisis —no tan ex-
haustivo— de las fuentes. Se hecha en falta mayor interaccion
con los protagonistas de sus investigaciones.

En una linea similar a la de Piga, pero tomando un enfoque
mas enfocada en el género, estan los trabajos de Alaine S.
Hutson. Diferentes textos sobre la autoridad, la mujer y el
patriarcado en la Tijaniyya en la mitica Kano (Nigeria). Si-
guiendo la estela de John Paden, Hutson analiza el rol de las
mujeres hausas en la fayda y reconstruye las biografias de las

39. P1GA, Adriana: Dakar et les ordres soufis: processus socioculturels
et deéveloppement urbain au Sénégal contemporain. L Harmattan, Paris,
2002.

40. P1GA, Adriana: Les voies du soufisme au sud du Sahara. Karthala,
Paris, 2006.
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principales lideres como Hajiya Maryamnatu Iya (1894-1986)
o Umma Makarata (1905-1976). Sus trabajos enfatizan las
contradicciones doctrinales dentro de la tariqa y las enmarcan
en el contexto historico. Desafortunadamente su tesis doctoral,
We are many: Women Sufis and Islamic scholars in twentieth
century Kano, Nigeria (1997), no ha sido publicada permane-
ciendo inédita gran cantidad de valiosa documentacion sobre
el tema*!.

Numerosos autores han seguido las lineas maestras de
este volumen para elaborar sus investigaciones, aunque antes
de proseguir debemos hacer un breve excursus para hablar de
dos materiales fundamentales, los repertorios de manuscritos:
Arabic literature of Afiica (abreviado a lo largo de este trabajo
como ALA) y Maurische Literaturgeschichte. Estos son mate-
riales que, sin estar referidos exclusivamente a la historia de la
Tijaniyya, son de un grandisimo valor para cualquier investi-
gacion sobre el tema.

Arabic literature of Africa* esta siendo editado por John
Hunwick y Rex S. O’Fahey. Con cuatro volumenes —de apro-
ximadamente unas mil paginas cada uno—, se trata de un mo-
numental trabajo que recoge las referencias de la mayoria de
los manuscritos publicados en arabe o por autores arabdfo-

41. Hutson, Alaine. S.: «The Development of Women’s Authority in
the Kano Tijaniyya, 1894-1963». Africa Today, vol. 46, no. 3/4, 1999, pp.
43-64. JSTOR, www.jstor.org/stable/4187284; HuTsoN, Alaine. S.: « Women,
Men, and patriarchal bargaining in an Islamic Sufi Order: The Tijaniyya in
Kano, Nigeria, 1937 to the Present». Gender & Society, vol. 15, no. 5, Oct.
2001, pp. 734-753, DOI:10.1177/089124301015005006.

42. HuNwick, John & Rex. S. O’Fahey (eds.): Arabic literature of
Africa. vol 1I. The writings of Central Sudanic Africa. Brill, Leiden, 1995;
Hunwick, John & Rex. S. O’Fahey (eds.): Arabic literature of Africa. vol
1V. The writings of Western Sudanic Africa. Brill, Leiden, 2003 y STEWART,
Charles C. & Sidi Ahmed wuld Ahmed Salim (eds.): The Writings of
Mauritania and the Western Sahara. Brill, Leiden, 2015.
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nos en Africa. Un trabajo/catdlogo fascinante, ya que mencio-
na ademas de manuscritos, ediciones de mercado, grabacio-
nes, ediciones, etc. Aunque aun no esté atn acabado®, faci-
lita mucho la labor de los especialistas en este tema. Para el
estudio de la Tijaniyya, a falta que se publique el volumen VII,
los volimenes I y IV son de incalculable valor para trazar la
historia intelectual de la tariqa en Africa Occidental. La lista
de autores con su biografia y catalogo simplifica el conoci-
miento y la localizacion de las fuentes.

Del mismo modo Maurische Literaturgeschichte* (His-
toria de la literatura mauritana) de Ulrich Rebstock, cumple
la misma funcion en relacion con los manuscritos hallados
en Mauritania. Lo interesante de Rebstock es que no solo se
limita a autores mauritanos, sino también a autores africa-
nos con gran presencia en Mauritania, especialmente autores
tijanis del siglo xx. De nuevo, como en el caso del ALA, ayuda
a los investigadores dandoles un catalogo en el cual buscar
todas estas fuentes, que en el terreno —Mauritania y Senegam-
bia— son practicamente imposibles encontrar a causa de las
infraestructuras de dichos paises.

Por ultimo, la literatura cientifica actual sobre la tariqa
Tijaniyya podemos dividirla en dos grupos. El primero in-
cluiria estudios sobre las tendencias clasicas (sharifismo, la
Tijaniyya de los Tal, la Tijanniya de Malik Sy) y el fendémeno
del hammalismo en Mali. El segundo seria, exclusivamente,
para Niasse y sus seguidores, conocidos como la comunidad
de la fayda. Esto se debe a la importancia y a las repercusio-

43. Después de estas compilaciones Riidiger Seesemann prepara un
séptimo volumen de la coleccion dedicado al corpus de los escritos tijanis. Para
mas informacion véase la web del ISITA de la Universidad de Northwestern:
<http://www.isita.northwestern.edu/publications.htmI>

44. Resstock, Ulrich: Maurische Literaturgeschichte. Ergon, Berlin,
2001.
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nes, a todos los niveles, de las ensefianzas de Niasse en Africa
y, posteriormente, en América y Europa. Podemos afirmar cla-
ramente que esta ultima ha sido la que mas se ha desarrolla-
do y la mas innovadora hasta el momento. Lo cierto es que
existe un cambio significativo desde la primera literatura sobre
la Tijaniyya a esta, la cual intenta incidir en realidades con-
cretas mostrando en sujetos menos rigidos y mitificados, asi
como en considerar las doctrinas de la Tijaniyya en el lugar
que merecen dentro de los estudios sobre el islam.

A pesar de las criticas recibidas, el trabajo de Jilali El-
Adnani titulado La Tijaniyya 1781-1881. Les origines d’une
confiérie religieuse au Maghreb® y publicado en Rabat en el
afio 2007 puede considerarse como uno de los textos mas im-
portantes sobre los origenes de la Tijaniyya. En ¢l explora los
origenes de la tariqa de forma critica. Recurriendo para ello
a la filologia con el fin de recuperar uno de los libros clasi-
cos: Kitab al-jami. Tanto la tesis del libro de ElI-Adnani como
sus aportaciones han sido muy discutidas, aunque logran dar
un nuevo enfoque al surgimiento de la Tijaniyya*. No obs-
tante el texto recibid duras criticas de sectores conservadores
tijanis como por ejemplo las del Prof. Benabdellah, quien veia
su libro como un intento de desacralizar la tariqa.

De los trabajos sobre Malik Sy hay uno que merece ser
resefiado aqui. Se trata de la voluminosa y enciclopédica tesis
doctoral, reconvertida en libro, de Ravane Mbaye*’. El autor,
ademas de ser uno de las maximas autoridades académicas de
Senegal, es miembro de la Tijaniyya y seguidor de la familia Sy,

45. EL-ADNANL, Jillali: La Tijaniyya. Les origines d une confrerie religieuse
au Maghreb. Marsan, Rabat, 2007.

46. Véase la discusion mantenida en el apartado de fuentes arabofonas
sobre el texto de ElI-Adnani.

47. MBAYE, Ravanne: El Hadji Malik Sy: Pensee et action. 3 Vols.
Albouraq, Beirut, 2003.
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un perfil que le lleva a una doble vision en su trabajo: la cien-
tifica y la tradicional. Su conocimiento enciclopédico sobre el
islam y la tariqa ayuda a plasmar una realidad muy compleja,
aderezandola con documentos ocultos, familiares o privados,
que ofrecen visiones distintas a las que suelen manejar autores
occidentales. El trabajo de Mbaye es, mas alla de una simple
biografia de Sy, un auténtico estado de la cuestion actualizado
sobre la Tijaniyya en Senegal la primera parte del siglo xx. En
¢l se incluye un analisis pormenorizado del pensamiento y las
doctrinas de Sy. El mismo trabajo, en dos volumenes a parte,
ofrece la edicion critica y la traduccion al francés de los dos
textos mas importantes del autor: el Ifham al-mumkir al-jant
y el Kifayat al-raghibin. El trabajo de Mbaye cambi6 sustan-
cialmente las visiones tradicionales de africanistas e islamolo-
gos sobre Malik Sy y su posicion frente a las autoridades co-
loniales. Recientemente, en el afio 2017, Mbaye ha editado el
diwan (poemario y epistolario) completo de ‘Abd al-Aziz Sy
Dabbagh, teniendo asi acceso a una importante coleccion de
escritos del hijo mas representativo de Malik Sy*3.
Elhammalismo, la corriente fundada por Sharif Hammahullah
(1886-1943), ha sido tratado en estos ultimos afios desde varios
trabajos con diferentes Opticas, centradas en su enigmatica figura
o en la de sus diversos discipulos. El estudio de esta corrien-
te, mas que un andlisis del patrimonio textual, suele implicar un
enorme trabajo antropoldgico pues no hay muchos materiales
publicos y primando la entrevista o al relato oral. El trabajo de
Traore titulado Islam et colonisation en Afrique. Cheikh Hama-
houllah, Homme de Foi et Résistant®. Este es un libro que no
ha perdido vigencia debido a la cantidad de material que aporta,

48. Sy DABBAGH, Abd al-Aziz: Diwan. Ed. Ravane Mbaye 3 vol. Al
Bouragq, Paris, 2017.

49.TRAORE, Alioune: Islam et colonisation en Afiique. Cheikh Hamahoullah,
Homme de Foi et Résistant. Maisoneuve et Larose, Paris, 1983.
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fruto de la investigacion doctoral de su autor. Traore dibuja a
Sharif Hammahullah como un hombre de resistencia ante las

politicas francesas, combativo —frente a la imagen habitual

que fluctua entre hombre pasivo o de idedlogo violento— en el

registro esotérico y fundamental para entender la Tijaniyya en
Africa Occidental. También esclarece los problemas de las doc-

trinas y acciones radicales de su discipulo Yacouba Sylla. Traoré

también tiene, a modo de pequefia biografia, un librito titulado

Le cheikh Hamahoullah ou la résistance pacifique d’un chérif
mauritanien®. Este trabajo complementa al anterior y ofrece una
excelente panordmica breve y directa sobre la figura del Sharif
Hammahullah. El trabajo de Seidina Oumar Dicko Hamallah,

le Protege de Dieu’', recoge otra investigacion doctoral sobre el

personaje. Es un libro muy condensado, que analiza el problema
de forma radical. Dicko, como habitante de la zona, recurre a un

intenso trabajo de campo que culmina con una muy util recopi-

lacion material grafico y oral para trazar la vida y el pensamien-

to esotérico de Hammahullah. Lo que podriamos sefialar es que

ha tenido un cuidado especial a la hora de recopilar los datos y,

sobre todo, la falta de un aparato critico consistente.

Sobre los discipulos de Hammahullah también se ha
escrito bastante. El fenomeno del hammalismo contempora-
neo en Mali ha sido tratado por Benjamin Soares, mientras
que Yacouba Sylla y los yacoubistas han sido estudiadas por
Sean Hanretta. Por ultimo, mucho mas conocido en Occiden-
te han sido los trabajos de Hampaté Ba y Louis Brenner sobre
Thierno Bokar. De forma general y mas antropologica el libro
de Benjamin Soares Islam and the Prayer Economy History

50. De este libro solo he obtenido una copia digital del mismo en la
pagina web WebPulaaku. Disponible en: <http://www.webpulaaku.net/defte/
alioune_traore/cheick hamahoullah.html>

51. Dicko, Seidina Omar: Hamallah, le Protegé de Dieu. Al Bustane,
Paris/Beirut, 1999.
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and Authority in a Malian Town es uno de los mejores estu-
dios sobre la Tijaniyya y sus interacciones con la sociedad afti-
cana publicados en los ultimos diez afios. Soares, tras varias
investigaciones de campo, logra analizar primero las episte-
mes exotéricas y esotéricos, y a los modelos de el conocimien-
to, y como estos revierten en la vida cotidiana de los africanos
en una época poscolonial. Para ello, analiza el caso de la rama
hammalista y la integracion de todo este dispositivo en toda la
sociedad islamica contemporanea de Mali. Este trabajo logra
dicha integracion tras una intensa investigacion etnografica,
archivistica mediante fuentes orales y escritas.

La figura de Yacouba Sylla, excéntrica y problematica, ha
sido muy bien abordada por Sean Hanretta en su libro Islam and
Social Change in French West Africa: History of an Emancipa-
tory Community>. Este libro recoge y analiza el cambio en la
comunidad hammalista con la llegada de Yacouba Sylla. Tras el
destierro del Sharif Hammahullah se explica como Sylla logro
crear una comunidad sufi en Costa de Marfil que desafio al islam
tradicional en tanto que avogd por nuevas formas de gestionar
tanto lo material como los roles de género. Todas las trasgresiones
que atrajo Sylla y su plasmacion en un tipo de fuente u otra son
el objeto historiografico de Hanretta. De ese modo consigue
reconstruir una de las comunidades tabu en Africa Occidental y
desafiar a la historia tradicional que los habia encasillado como
«locos» o «excéntricos». El trabajo de Hanretta debe verse
ademds como una guia metodologica que supone un gran aporte,
especialmente, al investigador joven, que debe descubrir los
fallos de los relatos tanto tradicionales como académicos.

52. SoARES, Benjamin: Islam and the Prayer Economy. History and
Authority in a Malian Town. University of Michigan Press, Detroit, 2005.

53. HANRETTA, Sean: Islam and Social Change in French West Africa:
History of an Emancipatory Community. Cambridge University Press, Nueva
York, 2009.
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Porultimo, Thierno Bokar, discipulo de Sharif Hammahullah,
ha sido tratado desde dos puntos de vista diferentes. El primero
el del discipulo «occidentalizado», como es el caso de Amadou
Hampaté Ba y su Vie et enseignement de Tierno Bokar, le sage de
Bandiagara®. Es un libro que recoge mucho material oral de uno
de los maestros mas importantes del hammalismo. Sin embargo,
el lenguaje del libro esta colonizado y se echa en falta critica a
los conceptos, dando muchos por supuesto. El trabajo, por mo-
mentos, se convierte en un libro de divulgacion por la falta de
un contraste de fuentes y, sobre todo, por su excesiva narra-
tividad se trata de una fuente primaria muy interesante, que
exige un conocimiento profundo de la Tijaniyya para obtener
el maximo rendimiento. Siguiendo este punto vista es el libro
de Louis Brenner The Religious Heritage and Spiritual Search
of Cerno Bokar Saalif Taal> el que ofrece una lectura profunda
del tema. Aunque se declara heredero del de Hampaté Ba, pero
profundiza en un analisis del contexto historico, la cosmovi-
sion Thierno Bokar y un pormenorizado estudio de los dis-
cursos de este ultimo. Brenner inaugura, como hicieron antes
otros investigadores antes con otros temas, una nueva época.
Esto es lo que convierte al libro en otro estudio clasico en me-
todologia de estudios africanos.

Louis Brenner también es autor de un libro que indirec-
tamente trata a la Tijaniyya dentro del fenomeno educativo
africano. Este ultimo se titula Controlling Knowledge: Reli-
gion Power and Schooling in West Africa Muslim Society”. E1
estudio muestra el juego de poder del conocimiento y las ten-

54. HAMPATE BA, Amadou: Vie et enseignement de Tierno Bokar, le sage
de Bandiagara. Editions du Seuil, Paris, 1980.

55. BRENNER, Louis: The Religious Heritage and Spiritual Search of
Cerno Bokar Saalif Taal. University of California Press, Berkeley & Los
Angeles, 1984.

56.BRENNER, Louis: Controlling Knowledge. Religion Power and Schooling
in West Africa Muslim Society. Indiana University Press, Bloomington, 2001.
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siones educativas en Africa Occidental —con ejemplos con-
cretos en Mali—. En el desarrollo de la investigacion aparece
la Tijaniyya, como instituciéon transnacional, que cumple un
rol fundamental, y que Brenner analiza a través de los diferen-
tes periodos y corrientes de la tariga. Para mi investigacion, lo
mas valioso de este trabajo es su metodologia —gracias al con-
cienzudo trabajo de campo— y su aproximacion al fenomeno
poscolonial. Un poco anterior, pero en una linea parecida, se
encuentra el trabajo del antropoélogo Olivier Meunier Les voies
de I'Islam dans le Katsina independant du XIX® au XX¢siecle”’.
Su trabajo reconstruye tanto las estrategias educativas, a raiz
de la islamizacion de Maradi (Niger), como la influencia de la
Tijaniyya en oposicion a la tariqa Qadiriyya de los dan Fodio y
al movimiento salafista Yan Izala. El libro es muy interesante
y constituye uno de los pocos trabajos que se han preocupa-
do por Niger y por su importancia dentro en la historia de la
Tijaniyya.

Sin duda, la familia de la Tijaniyya mas estudiada en los
ultimos afios ha sido la comunidad de la fayda, fundada por
Ibrahim Niasse en los afios treinta del pasado siglo. Esta ha
atraido la atencion de los investigadores debido al enorme po-
tencial de investigacion que ofrece (el fendomeno transnacional,
su paso a Occidente, la calidad de sus autores, etc.) y a la aper-
tura de sus miembros. Los investigadores —y puedo hablar
desde mi experiencia personal— son muy bien acogidos por la
comunidad, hasta el punto en que los miembros (maestros, dis-
cipulos y familiares) les facilitan su labor. Hoy en dia es sobre
la que mas literatura (cientifica, divulgativa y traducciones)
existe y la que mas interés despierta. Desde la publicacion de
Le temps des Marabouts se han sucedido trabajos en distintos
frentes que resefiaremos por orden tematico. Esta obra sirvio

57. MEUNIER, Olivier: Les voies de I'Islam dans le Katsina independant
du XIXe au XXe siecle. Publications Scientifiques d Museum, Paris, 1998.
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para legitimar el mensaje que desde la misma comunidad de la
fayda lanzaban sus propios intelectuales como Ousmane Kane,
pues la Tijaniyya habia sufrido un gran dafio con las politicas
cientificas coloniales. Por eso, este tema lo han rebatido los in-
telectuales de la fayda encabezados por Imam Hassan Cisse, y
seguido por estos nuevos investigadores.

El primer bloque que resefiamos son las traducciones de
textos, ademas de las innumerables traducciones privadas y ama-
teurs que se pueden encontrar en internet®. En francés e inglés
hay publicadas algunas traducciones muy interesantes como el
Kashif al-Ilbas de Ibrahim Niasse, traducido por Zachary Wright,
Muhtar Holland y Abdullahi EI-Okene®. Esta traduccion es uno
de los hitos en los estudios sobre la Tijaniyya, pues ademas
de su meticulosidad, proporciona una traduccion de la edicion
critica realizada por Imam Cheikh Tidiane Cisse. Zachary Wright
también ha realizado una brillante labor traduciendo junto con
Yahya Weldon una antologia de textos de Ibrahim Niasse titula-
da Pearls from the Divine Flood. Selected Discourses of Shaykh
al-Islam Ibrahim Niasse® que podria ser considerada como la
primera incursion académica en los textos del shaykh de Kaolack.
Zachary Wright ha reeditado el libro en el afio 2015 afiadiendo
mas textos ilustrativos de la produccion intelectual de Niasse.

Por ultimo, existen dos obras que si bien no han sido tradu-
cidas por académicos ex-profeso tienen una calidad excepcio-

58. Gran parte de las traducciones que se manejan y que se atribuyen a
autores de la fayda son de caracter privado, aunque de facil acceso a través de
las redes sociales a pesar de que estas traducciones, a veces, dejan bastante
que desear. El francés (en su version de Africa Occidental) y el inglés (en su
version nigeriana) son las lenguas en las que se encuentran disponibles.

59. N1assg, Ibrahim: Kashif al-Ilbas. Trad. Zachary Wright, Muhtar
Holland y Abdullahi EI-Okene. Fons Vitae, Louisville, 2010.

60. WRIGHT, Zachary & Yahya Weldon (eds): Pearls from the Divine
Flood. Selected Discourses of Shaykh al-Islam Ibrahim Niasse. The African
American Institute, Atlanta, 2006.
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nal: el Rith al- ‘Adab primera obra de Ibrahim Niasse, y el primer
volumen del comentario coranico (fafsir) del mismo autor. El
primer texto es una traduccion y comentario al inglés realizado
por Hassan Cisse, el nieto de shaykh Ibrahtm. Aunque no ejercia
profesionalmente, Cisse era un brillante académico formado en
la Universidad de Al-Azhar (El Cairo), en la School of Orien-
tal & African Studies (Londres) y la Universidad de Northwes-
tern en Estados Unidos. La traduccion es magistral y fue editada
por su organizacion The African American Institute®!, aunque
también se encuentra en linea®. El texto es una excelente intro-
duccion a la tariqa y el comentario de Cisse intenta acercar al
inglés la poesia y la gnosis del texto original. Asi mismo, la tra-
duccion del tafsir oral en arabe® que impartia en Kaolack Niasse
ha sido otro proyecto impulsado por The African American Ins-
titute y la editorial Faydabooks. Se trata de una obra basica para
la comprensién de las doctrinas de Niasse y de su comunidad,
ademas de la relacion de ambos con el Coran. Su coordinador,
Ibrahtm Dimson, es uno de los mugaddams mas reputados de
Estados Unidos, que planea su traduccion completa uniendo a
un solvente equipo de traductores. El primer volumen recoge
los tres primeros capitulos del Coran (siira) y su respectivo co-
mentario, estando la traduccion a cargo de Moctar Boubakar M.
Ba, quien cont6 tras €l con un gran equipo de especialistas de
formacion académica europea (Kane, Wright, etc.) y de forma-
cion clasica 4rabe (parte de la familia Niasse, shaykh al-Hajj al-
Mishry o ustadh Barham Diop). Esto aporta una gran calidad no
solo a la traduccion, sino a la edicion en si.

61. N1assg, Ibrahim: Riih al- ‘Adab. Ed., Trad., y comentarios de Hassan
Cisse. The African American Institute, Atlanta, 1998.

62. Version digital esta disponible en linea en: <http://home.earthlink.
net/~halimcisse/id6.html>

63. N1assg, Ibrahim: In the Meadows of Tafsir for the Noble Qur’an.
Trad. Moctar Boubakar M. Ba. FaydaBooks, Atlanta, 2014.
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El segundo bloque lo forman los estudios sobre temas
propios de la historia de la fayda, tales como la doctrina, las
biografias de personajes y los estudios concretos. En este
campo, un nombre con luz propia: Riidiger Seesemann. El es
quizas uno de los mayores especialistas en la Tijaniyya y en
temas adyacentes (construccion de epistemes, polémicas re-
lacionadas con la politica, etc.). Autor de un fascinante y por-
menorizado estudio sobre shaykh Ibrahim titulado The Divine
Flood®. Este texto, su tesis de habilitacion, no es la tipica bio-
grafia de un personaje pues Seesemann intenta reconstruir el
contexto de Niasse tomando su vida y sus acciones como hilo
conductor. Para ello, como han hecho otros autores como Han-
retta o Soares, recurre a la antropologia, a la filologia y a escu-
char a cada una de las fuentes que se le presentan. Asi, entre los
logros del libro esta presentar el primer analisis «cientifico» de
la educacién espiritual (farbiya) o reconstruir los convulsos
inicios de la comunidad desde las narrativas originales de sus
protagonistas. Al mismo tiempo el libro ejerce una dura critica
contra los autores del Islam Noire y contra el orientalismo. El
trabajo de Seesemann es, en mi opinidn, el mejor trabajo sobre
la Tijaniyya que se ha escrito hasta ahora porque logra un gran
equilibrio al presentarlo como un fendmeno mucho mas pro-
fundo y rizomatico de lo que parecia a muchos. También ten-
driamos que sefialar sus numerosos articulos sobre las polémi-
cas politicas de la Tijaniyya en Sudan y Nigeria, o la construc-
cion del personaje historico de shaykh Ibrahim, en tanto autor
y reformador, como sujeto historico.

Otro nombre fundamental en esta seccion es Zachary
Wright, quien es otra de las figuras claves en el estudio de la
Tijaniyya. Su faceta de investigador es muy interesante pues
se ha preocupado bastante por legitimar ese conocimiento que

64. SEESEMANN, Riidiger: The Divine Flood: Ibrahim Niasse and the Roots
of a Twentieth-century Sufi Revival. Oxford University Press, Oxford, 2011.
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esté fuera de los canones occidentales pero que sin embargo ha
determinado la identidad de Africa Occidental. Entre su obra
podemos citar su tesis de Master editada bajo el nombre On the
Path of the Prophet (2006)% sobre la figura de Ahmad Tijani y
sus polémicas ensefianzas escrita desde un enfoque influencia-
do por las doctrinas niassene. Pero es sin duda su tesis docto-
ral, que ha sido editada en 2015 con el titulo Living Knowledge
in West African Islam: The Sufi Community of Ibrahim Niasse
(2015)%, ya que se expone ese «conocimiento vivido» experi-
mentado en primera persona por el autor. Wright lleva inves-
tigando el tema desde el afio 1997 a través de un concienzudo
estudio tedrico —ha traducido varias obras capitales de Niasse
y los Cisse— de trabajos de campo en la zona, de entrevistas
a los principales protagonistas y, por ultimo, la observacion
activa pues ¢l mismo, segun explica en el prélogo, ha experi-
mentado mucho de los conceptos de los que habla en el libro.
A nivel metodologico, el libro pertenece a una nueva genera-
cion de investigadores. Su argumento central es que el sufismo
solo puede entenderse como una especializacion del conoci-
miento vivo en la relacion maestro-discipulo a través de di-
ferentes disciplinas. El sufi requiere de una supuesta ortodo-
xia exotérica para seguir protegiendo su tradicion esotérica,
aunque es el detonante de todas las renovaciones religiosas y
sociales en Africa. Esta Giltima, a su vez, queda refrendada por
una concienzuda investigacion de campo en Africa y, ademas,
por afios de aprendizaje privado con Hassan Cisse. El trabajo
destaca por el uso de las fuentes y la ruptura con los esquemas
tradicionales, superando los problemas historiograficos y ex-
hibiendo a la vez capitulos de gran profundidad que, a la vez,

65. WRIGHT, Zachary: On the Path of the Prophet. The African American
Institute, Atlanta, 2006. Exte una reedicion revisada publicada en el afio 2015.

66. WRIGHT, Zachary: Living Knowledge in West African Islam: The
Sufi Community of Ibrahim Niasse. Brill, Leiden, 2015.
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no son solo un relato etnografico sino auténticas reflexiones
filosoficas. El libro de Wright es, en este sentido y desde su
publicacién, un modelo para las nuevas investigaciones sobre
el islam. El nucleo del trabajo se centra en la epistemologia
del islam africano y, en concreto, del conocimiento islamico
en Senegambia. Para ello, toma el modelo de la comunidad de
Niasse, y como este revoluciond y reformo (tajdid) el pensa-
miento islamo-africano a través de sus ensefianzas y sus accio-
nes. El autor analiza —pormenorizadamente y bajo la dptica
del habitus bourdiesiano— los conceptos, las disciplinas, los
agentes y sus relaciones implicados en esta comunidad. En el
fondo, como ocurre en el libro de Seesemann, trata de con-
testar a ciertos discursos académicos e intelectuales hereda-
dos del colonialismo que deslegitiman esta forma de entender
tanto el sufismo como el islam en si mismo.

Para ello, Zachary Wright explica que el sufismo no es
tanto esa mistica isldmica marcada por determinados autores
como una forma particular de relacionarse con el conocimien-
to, y que acaba funcionando al modo de un habitus. Esto se
ejemplificaba mediante el mecanismo de transmisiones y au-
tentificaciones (sanad) que garantiza que aquel que ensefiaba
ha sido ensenado de la misma manera. Esta propuesta episté-
mica entra de lleno, a su vez, en el marco general del cono-
cimiento en Africa Occidental islamica con sus distinciones
de ciencias exotéricas (zahir) y ciencias esotéricas (batin). De
forma contundente, este trabajo zanja las polémicas sobre el
esencialismo del islam africano, pues este no es algo especial,
ni heterodoxo, ni un caso extrafio —como ya habia dicho See-
semann—. Es curioso como Wright no solo se introduce en el
estudio de lo exotérico (aprendizaje del Coran, jurisprudencia
maliki, etc.) entre los musulmanes africanos —signo de una
pretendida ortodoxia— sino que le dedica bastantes paginas
al estudio de lo esotérico. El autor se esmera por presentar
este aspecto como capital —y normalizado— para entender
el conocimiento islamico. Lo esotérico no es magico, sino una
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hermenéutica del simbolo que Allah puso en la creacion. Por
eso, Wright argumenta, utilizando autores clasicos, ortodoxos
y consagrados la legitimidad del uso del secreto (sirr) para el
beneficio y el conocimiento. A la vez, la profundizacion de
este paradigma le permite hablar de /iving knowledge (conoci-
miento vivido) y de embodiment (incorporeizacion), en tanto
que el estudiante debe usar su propio cuerpo para experimentar
lo que conoce, por eso es tan importante la memorizacion y la
asimilacion del Coran. El Coran dentro del cuerpo de estudian-
te, por ejemplo, hace que el conocimiento sea real, y que tenga
una presencia y esto es atestiguado por su maestro. Aquel que
«tiene» el Coran lo lleva para siempre dentro de si mismo. Lo
mismo que con los secretos que se beben o sirven para bafiarse
(en arabe mahw; en wolof saafara). El secreto formado por el
texto coranico se incorporeiza en la persona. Aqui, lo mas inte-
resante de las aportaciones de Wright no son los ejemplos, sino
su explicacion y la capacidad del autor para conceptualizarlos
para un lector occidental.

En la misma linea, podemos destacar los trabajos del ita-
liano Andrea Brigaglia y del norteamericano Joseph Hill, los
cuales han seguido esta preocupacion sobre el conocimien-
to en la Tijaniyya y en Africa Occidental. Brigaglia a través
de un estudio sobre los tafsires (comentarios del Coran) en
Nigeria contemporanea y sobre las duras disputas socio-poli-
ticas entre sufis y salafistas. Para ello y desde su tesis docto-
ral?, este autor ha elaborado un interesante trabajo interdisci-
plinar que explora tanto epistemes como textos en si llegando
a constatar el poder social de un zafsir publico. La mayoria
de sus investigaciones son articulos que estan disponibles en

67. BRIGAGLIA, Andrea: Letture del Corano e orientamenti degli ‘ulama’
nella Nigeria contemporanea. Tessi di Dottorato. L’Orientale. Universita degli
Studi di Napoli, 2005.
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linea®. Joseph Hill, por su parte ha elaborado una linea de in-
vestigacion que linda entre la epistemologia y la antropologia
con el objetivo de explicar el fendmeno del conocimiento entre
las comunidades tijanis de Africa Occidental. Su aportacion
mas interesante es su tesis doctoral titulada Divine Knowledge
and Islamic Authority: Religious Specialization among Disci-
ples of Baay Nas (2007)® en la cual realiza un estudio sobre el
conocimiento esotérico de los tijanis y la autoridad islamica.
Su investigacion se fundamenta, especialmente, en un analisis
antropologico de categorias esotéricas y su plasmacion de estas
dentro de las comunidades de talibés. Hill también intenta estu-
diar de forma etnogréfica como estas categorias chocan con los
contextos secularizados o racionalizados en los que se encuen-
tran insertos sus miembros. Para ello, recurre a entrevistas con
todos los lideres de la Tijaniyya de Niasse, asi como infinidad
de pequefios personajes con el objetivo de tejer una red con-
sistente donde apoyar sus investigaciones. Ademas de esto, ha
realizado diversos estudios sobre las comunidades periféricas
de Medina Baye en Kaolack o por ejemplo el rol de las mujeres
de la fayda con el conocimiento. Las aportaciones de Brigaglia
y Hill, junto con las de Wright, han ayudado a situar la contri-
bucion de los tijanis al conocimiento islamico y a encuadrarlo
dentro de una historia de las ideas africanas. Esta aportacion,
aunque imperceptible para muchos, es fundamental para des-
bancar el viejo paradigma que el colonialismo habia impuesto.

Die Erneuerung der Tiganiyya in Mauretania (La renova-
cion de la Tijaniyya en Mauritania) de Britta Frede publicado

68. Todos sus trabajos estan disponibles en linea en: <http://uct.academia.
edu/AndreaBrigaglia>

69. HiLL, Joseph: Divine Knowledge and Islamic Authority: Religious
Specialization among Disciples of Baay Nas. Tesis Doctoral, Yale University,
New Haven, 2007. Disponible en linea en: <http://keemtaan.net/docs/JHill-
dissertation.pdf>



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 99

en 2014 merece ser resefiado por su enorme interés para la his-
toria de la Tijaniyya’. Este trabajo versa sobre la renovacion
que experiment6 la tariga durante el siglo xx por la influen-
cia de Ibrahim Niasse en una zona tan conservadora, social
y religiosamente, como Mauritania. Para ello, Frede analiza
los principales conceptos de la Tijaniyya desde la optica de la
rama hafiziyya mauritana reconstruye posteriormente la vida y
la época de Ahmad Mahmud wuld Muhammad al-Tulba cono-
cido como Shaykhani (1917-1986). La generacion que €l re-
presenta cambi6 los patrones sociales y tradicionales tras so-
meterse a la autoridad espiritual de Ibrahim Niasse, rompiendo
el gran clasismo y racismo de la sociedad mauritana. Ademas,
el sedentarismo impuesto por la administracion colonial fran-
cesa derivo en la fundacion una serie de pueblos donde se ex-
perimentaron las doctrinas misticas y sociales de los miem-
bros de la fayda. El libro es una excelente exposicion histori-
ca —muy bien documentada a través del trabajo de campo y
por el analisis a través de otros recursos— del sufismo de la
Tijaniyya en Mauritania desde la doptica de la historia intelec-
tual. El trabajo ofrece cuantiosos datos sobre la vida intelectual
y social no solo de Shaykhany, sino también de los principa-
les lideres de la época, como Muhammad al-Mishry o shaykh
al-Had1.

El tercer bloque estd conformado por estudios transver-
sales sobre la tariqa Tijaniyya, en especial los referidos a las
lecturas postcoloniales y al reformismo islaémico. En esta linea
se enmarcan los trabajos de Roman Loimeier, Ousmane Kane,
Muhammad Sani Umar o Ousman M. Kobo. Roman Loimeier
ha estudiado etnologia de la religién con énfasis en Africa
poscolonial, especificamente, los procesos de reforma isla-

70. FREDE, Britta: Die Erneuerung der Tiganiyya in Mauretania. Popu-
larisierung religioser ideen in der Kolonialzeit. ZMO Studien — Klaus Scharwz
Verlag, Berlin, 2014.
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mica y su impacto sociopolitico. Asi, entre estos diversos es-
tudios destaca Islamic Reform and Political Change in Nor-
thern Nigeria (1997)"'. En él trata los enfrentamientos entre
los grupos sufis (tariqas Qadiriyya y Tijaniyya) y su confron-
tacion con la organizacion salafista de Yan-Izala.

En esta misma linea y también enfocada en Nigeria se unen
los trabajos de Muhammad Sani Umar, Islam And Colonial-
ism: Intellectual Responses of Muslims of Northern Nigeria to
British Colonial Rule (2006)7, y de Ousmane Kane, Muslim
Modernity in Postcolonial Nigeria: A Study of the Society
for the Removal of Innovation and Reinstatement of Traditon
(2003)7. Ambos exploran con minuciosidad el terreno presen-
tado por Loimeier y, anteriormente, Paden, aunque de forma
mucho mas detallada y documentada. El texto de Sani Umar
recoge los antecedentes del conflicto en Nigeria contando la
llegada de la Tijaniyya a la Nigeria colonial britdnica dentro
de la historia de los otros movimientos de resistencia. Mientras
que el libro de Ousmane Kane estudia la situacion que produjo
la tariqa en Nigeria después de la independencia, incidiendo en
la normatividad de la tradicion y las alternativas a la moderni-
dad en el islam. Lo mas notorio es la calidad de sus fuentes es-
pecialmente las referentes a la Tijaniyya, realizando una inte-
resante interseccion entre religion, historia y ciencias politicas.

Kane ademas es autor de otros dos libros referenciales con
respecto a la transnacionalizacion y el rol del conocimiento en
la tariqa y el sufismo africano: The Homeland Is the Arena:

71. LoMEIER, Roman: Islamic Reform and Political Change in Northern
Nigeria. Northwestern University Press, Evanston, 1997.

72. SAN1 UMAR, Muhammad: Islam And Colonialism: Intellectual
Responses of Muslims of Northern Nigeria to British Colonial Rule. Brill,
Leiden, 2006.

73. KaNg, Ousmane: Muslim Modernity in Postcolonial Nigeria: A
Study of the Society for the Removal of Innovation and Reinstatement of
Tradition. Brill, Leiden, 2003.
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Religion, Transnationalism, and the Integration of Senegalese
Immigrants in America (2011)™ e Intellectuels non europhones
(2012)%. El primero esta dedicado a la transnacionalizacién de
los inmigrantes senegaleses en Europa y Estados Unidos y el
rol del islam —en especial la tariga Tijaniyya—. El resultado
es un trabajo muy interesante que explica un fendmeno muy
cercano, y presente en Espaiia, asi como la construccion de ese
nuevo sufismo en un entorno distinto al del origen. El segundo
trabajo explora la historia del paradigma intelectual de Africa
Occidental, tanto en productores como en transmisores de co-
nocimiento. Es una obra breve pero basica para comprender
la episteme del Africa islamica Este tiltimo libro ha acabado
convirtiéndose en base para su ultimo y brillante libro titula-
do Beyond Timbuktu. An intelectual History of Muslim West
Africa (2016)7. Este es un texto fundamental para comprender
la historia intelectual de Africa Occidental y, en gran medida,
la historia de la Tijaniyya. Kane ofrece un ensayo sincero, ri-
guroso y muy personal sobre los desarrollos intelectuales del
mundo islamo africano.

Por ultimo, y no por ello menos importante, la obra de
Ousman M. Kobo, Unveiling Modernity in West African
Islamic Reforms (2012)77, explora el reformismo islamico en
la segunda mitad del siglo xx desde una perspectiva de histo-
ria social. Toma el caso del auge del wahabismo en Ghana y
en Burkina Faso y lo contrapone al rol politico de la Tijaniyya

74 KANE, Ousmane: The Homeland Is the Arena: Religion, Transnationalism,
and the Integration of Senegalese Immigrants in America. Oxford University Press,
Oxford, 2011.

75. KANE, Ousmane: Intellectuels non europhones. CODESRIA, Dakar,
2003.

76. KANE, Ousmane: Beyond Timbuktu. An intelectual History of Muslim
West Africa. Harvard University Press, Cambridge, 2016.

77. Koo, Ousmane Murzik: Unveiling Modernity in West African
Islamic Reforms. Brill, Leiden, 2012.
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como contrapunto frente a las élites. Este libro es un comple-
mento muy interesante a los trabajos de Kane y Loimeier.

FUENTES ARABOFONAS

Estas son las fuentes principales de este trabajo y se debe
a que el arabe es la lingua franca de Africa Occidental™. Los
musulmanes, lo mismo que hicieron en otras regiones, expor-
taron el arabe hasta el punto en que se convirtié en un ele-
mento de poder. La mayoria de estas fuentes, de origen africa-
no, estan recogidas en los volumenes de Arabic Literature of
Africa editados por John Hunwick, del cual ya hablamos ante-
riormente. El trabajo que recoge las referencias de la mayoria
de los manuscritos publicados en arabe o por autores arabofo-
nos en Africa.

El paradigma historiogréafico en el que nace y se desarro-
lla la Tijaniyya podriamos definirlo como una extension de
la historiografia isldmica clasica. En las fuentes 4rabes de la
Tijaniyya no se intenta elaborar una crénica o historia tradi-
cional (tarikh), sino historias narrativas biograficas o anecdo-
ticas dentro de obras doctrinales conocidas como los kunnash
makhtiim (recopilaciones ocultas), consistentes en recopilacio-
nes de datos, nombres y secretos esotéricos criptograficos”. Es
complicado, y habra que esperar hasta el siglo xx, encontrar
diccionarios biograficos (tabagat) como el Kashif al-hijab(El
desvelamiento del velo), el Raf ‘a al nigab (El levantamiento
de lo cubierto) ambos del shaykh Ahmad Sukayrij (c. 1920) o
el ‘Ulama’ al- tariqa al- Tijaniyya bil-Maghrib al-aqas (Los
ulemas de la tariqa Tijaniyya en el Magreb), ya mucho mas
tardio, del Dr. ‘Abdelaziz Benabdellah (¢.1980).

78. KaNE, Ousmane: Intellectuels non europhones. CODESRIA, Dakar,
2003, p. 4.

79. ERRADI GUENOUN, Muhammad: al-fahris al-shaml al-mi’lfat al-
tariga al-tijaniyya. Dar Sirr Series, Fez, 2007, p. 6.
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El problema de contar una narrativa dentro de otra no es
baladi. Para el investigador occidental recomponer las histo-
rias supone, a menudo, un problema. Sin embargo, para los
autores de la episteme arabofona, no suele ser importante la
narracion teleologica y objetiva de la historia, es decir contada
de principio a fin al modo hegeliano de espera de un «adve-
nimiento» (Ereignis). Al contrario, el registro mas importante
es aquel que narra las acciones de aquellos que merecen ser
recordados por las siguientes generaciones. Muchas de estas
narrativas se presentan bajo la forma de poesia arabe, a fin de
facilitar su memorizacion, de modo que se usan los elementos
retoricos propios de estos géneros. Ejemplos de ellos son el
Sayr al-Qalb (La ascension del corazén) de shaykh Ibrahim
Niasse que contiene una informacion valiosisima sobre las
doctrinas y la historia de la tariqa Tijaniyya, o su famosa reco-
pilacion rihalat (cronicas de viaje), que son fuentes privilegia-
das para conocer algunos de los momentos mas interesantes de
la expansion de la Tijaniyya por Africa.

La valoracion historiografica de estas fuentes nos introdu-
ce de lleno en las discusiones sobre retorica y narrativa en la
historia islamica, tema que ha sido tratado por algunos especia-
listas, y a los que remitimos dado que no es mi principal interés
en este libro®. No obstante, los problemas que han propiciado
estos géneros se encuentran latentes en mi investigacion. Nos
enfrentamos, por ejemplo, al problema de la verosimilitud al
procesar una biografia ya que en estos contextos suele tratarse
una hagiografia (sira al-waliva), ademdas de otros problemas
como los retdricos, derivados de la cosmovision arabe.

80. Véase RoBINSON, Chase: Islamic historiography. Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge, 2004; KHALIDI, Tarif: Arabic historical thought in
classical period. Cambridge University Press, Cambridge, 1994; y en espafiol,
con un enfoque un tanto mas filologico, MaiLro, Felipe: De historiografia
arabe. Abada, Madrid, 2008.
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Muchos autores occidentales, hasta finales del siglo xx,
han despreciado este tipo de fuentes y muy especialmente las
bio-hagiograficas (sirat al-waliya), acusandolas de espurias o
falsificadas. Otros, sin embargo, como Seesemann o Wright
las han utilizado en sus trabajos porque en el fondo revelan
datos de vital importancia, a pesar de su forma o sus recur-
sos lingiiisticos. Es cierto que la tradicional retorica arabe, tan
elogiosa, dificulta sobremanera el acercamiento serio al texto.
Ast, por ejemplo, ;Como trazar la historia de algunos shaykhs
de la primera época como es el caso del propio shaykh Ahmad
Tijani?

El famoso texto Jawahir al-ma ‘ani (La perla de los sig-
nificados) de ‘Ali b. Barrada es la tinica fuente primaria para
acercase a su biografia. ;Como si no podemos hablar de un
gndstico que no aparece en fuentes «oficiales» o palatinas de
la época?

La superacion intelectual de la colonizacion francesa
y britanica abri6 una interesante puerta a una nueva genera-
cion de investigadores®!. Estos empezaron a considerar que las
fuentes tradicionales, a pesar de sus limitaciones, constituian
una forma de conocer algo a lo que no iban a tener mas acceso.
No se podian despreciar fuentes primarias acusandolas de no
tener contenido, cuando si lo tenian. El problema era, mas
bien, que habia que buscarlas y deconstruirlas. La hagiografia,
por ejemplo, presenta un problema considerable para un inves-
tigador, al que se le puede encontrar una salida sincera a través
del analisis hermenéutico del lenguaje metaforico e hiperbdli-
co, que variaban los criterios de verosimilitud.

Teniendo en cuenta diversos factores metodologicos, con
estas fuentes se pueden lograr paliar los defectos de estos ele-
mentos y obteniendo resultados muy interesantes. Asi, gran

81. Véase el epigrafe anterior dedicado a la produccion cientifica
europea.
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parte de las fuentes primarias de uno de los mejores libros
sobre la Tijaniyya, The Divine Flood: Ibrahim Niasse and the
Roots of a Twenthieth-Century Sufi Revival, son de este tipo.
El impecable dominio de Seesemann sobre este tipo de fuentes
logra un estudio pormenorizado que otros, anteriormente, no
habian podido ver debido a que se quedaban en niveles pu-
ramente descriptivos e ingenuos de cara a elaborar una histo-
ria intelectual®?. Por eso, considero que este tipo de fuentes,
aunque con sus limitaciones, son basicas para un trabajo como
el que presentamos en este libro.

No obstante, en ¢l asunto de las fuentes arabes de la
Tijaniyya hay un gran problema: la autoridad. Este problema
ha generado un gran vacio de fuentes ptiblicas —que no pri-
vadas o esotéricas— desde la fundacion de la tariqa en el siglo
x1x hasta mediados del siglo xx con la irrupcion de Ibrahim
Niasse y sus discipulos. Varios shaykhs me han explicado en
entrevista privada que la Tijaniyya nacié como una tariga de
¢lites bajo la sombra de la experiencia gnostica de Ahmad
Tijani®. Tras su muerte en 1815, muy pocos se sintieron auto-
rizados, mas alla de sus sucesores designados (khalifas), para
hablar o escribir sobre estas experiencias basandose en la exis-
tencia de un principio de autoridad (nafiidh). Hasta la apari-
cion, unos afios mas tarde de ‘Umar Fati Tal no hubo nadie que
hablase ni que escribiese, excepto los elegidos en los kunnash
makhtim (cuaderno oculto), solo los circulos privados de la
experiencia gnostica tijani. Tras la muerte del shaykh Tal se

82. Contrastese este enfoque con los estudios de Froehlich o Hiskett
sobre el mismo tema.

83. Esta opinion ha sido refrendada en varias entrevistas privadas,
entre ellas: Entrevista privada a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-
Mishry. Granada, mayo, 2014 y Ma’ata Moulana (Mauritania), junio, 2014;
Entrevista privada a Muhammad al-Mahi b. Ibrahim Niasse. Hijo y segundo
khalifa de Ibrahim Niasse. Medina Baye Kaolack (Senegal), mayo, 2014; y
Shaykh Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada, abril, 2014.
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produjo, de nuevo, un notable silencio publico auspiciado por
el colonialismo francés. El cambio definitivo lo marcé Ibrahim
Niasse quien con las propias ensefianzas de la doctrina de la
fayda, a partir de los afios treinta del pasado siglo, permitid
que muchos maestros hablaran y divulgaran qué pasaba en la
Tijaniyya®. Este hecho, por otra parte, provoco grandes tensio-
nes dentro de la propia tariqa, entre los que consideraban que
Niasse habia vulnerado y vulgarizado el conocimiento secreto
del grupo.

El problema de la autoridad (nafiidh), si bien es un pro-
blema a considerar al abordar el estudio de las primeras etapas
de la tariqa, ha sido superado en gran medida por la apertura
de una nueva generacion de los maestros (mugaddams). Uni
de los que dio mas impulso para derribar los tltimos muros
en este tema fue el nieto de Niasse, Hassan Cisse, pues con
su actividad conferencistica en ambientes académicos y no-
académicos, acerco la tariga a diferentes lugares y personas®.

Las fuentes a resefar en este estado de la cuestion —y que
han servido de base durante mi trabajo— son las siguientes
clasificadas por orden cronologico:

1. Jawahir al-ma ‘ani (‘Ali Harazim b. Barrada)

2. Kitab al-jami (Ibn al-Mushr1)

3. Kitab al-rimah al-hizb al-rahim (‘Umar Futt Tal)

4. Bughiat al-mustafid (al-*Arabi Sai’h)

5. al-’anwar al- saniyya fi taritkh al-hayat al-tijaniyya
(Muhammad Naft1)

6. Kashif al-hijab (Ahmad Sukayrij)

84. Véase el capitulo cuarto de este trabajo para mas informacion sobre
Ibrahim Niasse y la fayda.

85. La pagina web de la Tijaniyya (disponible en linea en: <http://www.
tijani.org>) es una prueba del trabajo de acercamiento de Cisse, estando esta
auspiciada por €l. Pues encontramos numerosos materiales de divulgacion,
asi como conferencias del propio Hassan Cisse.
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7. Ifham al-mumkir al-jani (Malick Sy)

8. Kashif al-1lbas (Ibrahim Niasse)

9. Tarjama al-mu’allif (‘ Aliou Cisse)

10. Majmiia’ rihalat al-shaykh Ibrahim (Ibrahim Niasse)

11.Sayr al-galb (Ibrahim Niasse)

12. Usil al-ilm wa al-tariga tijaniyya (Hassan Dem)

13.al- fayda al-hami’ fi tarajim ahl sirr al-jami (Abu Bakr
‘Atiq)

14.Rijal wa-adwar fi zill sahib al-faydah al-Tijaniyah
(Muhammad wuld ‘Abdallah)

15.Rijal al-Tariga al-ladhina gami bi nashriha fi al-qutr
al-Misri (Muhammad al- Misr1)

16. ‘Ulama’ al-tariga tijaniyya bil-Maghrib al-aqas (Ab-
delaziz Benabdellah)

17.al-fahris al-shaml al-mi’lfat al-tariga al-tijaniyya
(Muhammad Erradi Guenoun)

Podriamos, sin duda, citar muchas mas que, insertas en
comentarios de caracter mistico o en poemarios (diwan, pl.
dawawin) y obras de derecho (figh), esperan a ser resefiadas,
aunque esto sobrepasaria los limites de mi investigacion de la
que nosotros aqui pretendemos pudiendo constituir un trabajo
independiente. Por lo tanto, nos cefiiremos a estas trece fuentes
primarias en arabe sobre la historia de la tariqa Tijaniyya.

La primera es Jawahir al-ma ‘ani (Las perlas de los sig-
nificados). Fue escrita por ‘Ali Harazim b. Barrada durante la
primera década del siglo xix (ca. 1801-1805), coincidiendo
con los ultimos afos del shaykh Tijani. Este texto es la fuente
mas directa —aunque la verosimilitud de algunos datos es
cuestionable— para recomponer el puzzle que supone la vida
del shaykh. Este es quizas el punto mas importante a la hora
de presentar esta fuente, por eso en la Tijaniyya se la consi-
dera la obra basica de la tariga. Harazim usa un arabe clasico
y elegante con el cual nos introduce, primero, en la vida de
Ahmad Tijani y, posteriormente, en su doctrina espiritual. El
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texto combina las técnicas biografica-hagiograficas con las de
ensefianza tradicional (majlis al-dars), 1o cual consiste en res-
ponder a las preguntas del discipulo.

Con respecto al manuscrito, el original —aunque hay otras
copias en el mundo islamico— estd en Kaolack en propiedad
de la familia Cisse, heredado de la familia Niasse. El padre de
shaykh Ibrahim, al-Hajj ‘Abdoulaye, lo obtuvo en una de sus
visitas a la zawiya kubra en Fez. Este se la dio a Niasse, que
a su muerte se la entrego a su nieto Hassan Cisse, su sucesor
espiritual. Las copias del texto se encuentran ediciones dife-
rentes. La mas extendida es la de Beirut (Libano), tanto en
un formato antiguo (compartiendo espacio con el Kitab Rimah
de al-Fut)*® como en un formato moderno y legible?’. Otra
edicion es la que publicé Hassan Cisse en El Cairo en el afio
20018%, el cual contiene paginas perdidas en otras ediciones
porque se extravid el manuscrito original, realizando una ex-
celente labor de critica del texto y rematandolo con una bellisi-
ma caligrafi magrebi. Existen distintas traducciones al francés
entre las que podemos citar la excelente seleccion de Abdela-
ziz Benabdellah o la mas reciente de Ravane Mbaye.

Junto a esta magna obra, y siguiendo las investigacio-
nes de Jillali El-Adnani en su libro La Tijaniyya: Les origi-
nes d’une confrerie religieuse au Maghreb®, esta un libro ol-
vidado: Kitab al-jami. Parece ser que se trata de un discipu-
lo que la tradicion ha desterrado —exceptuando al enciclopé-

86. HARAZIM B. BARRADA, ‘Ali/ FOTI TAL, ‘Umar: Jawahir al-ma ‘ani /
Kitab Rimah. Dar al-kutub al-Ilmiyah, Beirut, 1964.

87. HARAZIM B. BARRADA, ‘Ali: Jawahir al-ma ‘ani. Dar al-kutub al-
[lmiyah, Beirut, 2006.

88. HARAZIM B. BARRADA, ‘Ali: Jawahir al-ma ‘ani. Ed. Hassan Cisse.
Cairo, 2001.

89. EL-ADNANL Jillali: La Tijdniyya. Les origines d ‘une confrerie religieuse
au Maghreb. Marsan, Rabat, 2007.
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dico Sukayrij que lo cita en su Kashif al-hijab®*— y de que
poco se habla fuera de los ambientes académicos. La polémica
se retom6 cuando El-Adnani ha analizado que el Jawahir al-
ma ‘ani podria ser un plagio, aunque disiento de esta catego-
ria en este contexto del Kitab al-jami. En mi opinion personal
creemos que se trata de un anacronismo historiografico, ya que
en esta época no se puede hablar de plagio como el plagio que
entendemos en mi época. Esto es debido a que en esta época
—Magreb islamico de principios de siglo xix— el concepto
de autoria no estaba definido, sino que estaba definiéndose en
estos momentos en Europa. El autor en el mundo arabe puede
ser un compilador, alguien que retoma ideas pero que no esta
ni obligado a citar ni a defender una originalidad. Asi, que el
asunto de un plagio o no es meramente anecdotico y busca ni-
camente la polémica académica.

Ellibro se haya en la Biblioteca General de Rabat (Marrue-
cos) y el Archivo de Ultramar en Aix-en-Provence (Francia)®'.
Su objetivo es recopilar los dichos o ensefianzas de Ahmad
Tijani, que como explica El-Adnani responde al sufismo dia-
logico. Sin embargo, —y aqui esté lo interesante para la inves-
tigacion— nos ofrece una pequefia cronica de la ruptura del
shaykh con la Khalwatiyya (la tariqa a la que pertenecia antes
de fundar la suya), las primeras relaciones entre maestro y dis-
cipulos y una evolucion posterior de la Tijaniyya tras la muerte
de shaykh Tijani. Parece ser que el libro desaparecio por su
alto caracter esotérico —especialmente en el comentario al
wird tijani—, ya que en afios posteriores sirviéo como justifica-
cién para ataques contra la tariga®. Esto explicaria el silencio
dentro de los circulos tijanis sobre esta obra. Como he expli-

90. SukaYrRU, Ahmad: Kashif al-hijab. al-Maktaba al Sha‘biya, Beirut,
1988, pp. 149-154.

91. EL-ADNANI: 2007, p. 95.

92. EL-ADNANI: 2007, pp. 97-98.
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cado, no existe edicion alguna de esta obra que tan interesante
resulta para el estudio de la primera época de la tariga tijani.

Ambos libros forman pertenecen al género kunnash makhtim
(cuaderno [«Lit. lo ocurrido»] oculto), antes mencionado, que
abarcan la literatura surgida de colecciones privadas, apuntes
y listas de compafieros de shaykh Tijani y material criptogra-
fico y esotérico, del cual —segun los trabajos del Dr. Erradi
Guenoun— shaykh Ahmad Sukayrij es el maximo exponente®.

Siguiendo con el silencio provocado por los problemas
de autoridad espiritual, antes explicados, llegamos a media-
dos del siglo x1x. En este momento se escribe uno de los libros
basicos para comprender lo que significa la Tijaniyya: Kitab
Rimah hizb al-rahim ‘ala nuhbiir hizb al-rajim (El libro de las
lanzas de los que estan con el misericordioso sobre el cuello de
los malditos) de ‘Umar Fiitt Tal. Escrito por un pular en arabe,
se considera la mayor obra doctrinal tras el Jawahir al-ma ‘ani,
y el cenit de la carrera del shaykh de Futa Toro.

El libro es un tratado minucioso de sufismo que aporta
gran cantidad de datos sobre el contexto y la doctrina tijani,
su propia vida y la vida de los que le precedieron tanto espi-
ritual como intelectualmente®. Segin Hunwick, esta obra se
escribi6 en la comunidad (zawiya) de Jegunko tras volver de
hacer «proselitismo tijani» en Sokoto (actual Nigeria) bajo los
auspicios del sultan Muhammad Bello dan Fodio®. Hunwick
también entiende el texto como armas intelectuales —de ahi
la referencia a las lanzas (rimah)— contra los enemigos que
empezaban a cuestionar las ensefianzas de los maestros de la

93. ERRADI GUENOUN: 2007, p. 6.

94. RADTKE, Bernd: «Studies on the Sources of the ‘Kitdb Rimah Hizb
al-Rahim’ of al-Ha&jj *Umary. Sudanic Africa, 6, 1995, pp. 73-113.

95. HuNnwick, John: «An introduction to the Tijani path: Being an
anottated translation of the chapter headings of the kitab al-rimah of al-Hajj
‘Umar» en Islam et Sociétés au Sud du Sahara, nam. 6, 1992. pp. 18-19.
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Tijaniyya. Los elementos mas interesantes para una historia de
la tariqa son los capitulos catorce y diecisiete, que previenen
de los ataques a los amigos de Allah (awliya); los capitulos del
dieciocho al veintitrés, sobre el rol del shaykh en su comuni-
dad y la importancia del shaykh Tijani; en el capitulo treinta y
seis sobre la doctrina metafisica; y en el capitulo cincuenta y
uno que trata de la eleccion entre el exilio (hijra) o el esfuerzo
(jihad) tanto en su plano espiritual (jihad al-akbar; lit. el gran
esfuerzo) como en su plano militar (jihad al-asghar; Lit. el
pequeno esfuerzo). Hay que decir que hay una narrativa trans-
versal que relaciona toda la doctrina con su autobiografia y sus
experiencias personales, lo que hace que sea una fuente unico
para conocer —como en el caso del Jawahir al-ma ‘ani— la
vida del Hajj ‘Umar. De nuevo una obra como el Kitab Rimah
tiene los problemas, ya expuestos, de la historiografia arabe,
pero como la obra de Harazim no deja de ser una fuente tunica
para explorar los origenes de la tariga.

Con respecto a la edicion podemos encontrar diferentes
manuscritos, los mas conocidos se encuentran en la Bibliote-
ca Nacional de Francia, ademas del manuscrito de la de Tim-
buktu, que puede ser consultado en linea en la pagina web de la
BNF y de la World Digital Library respectivamente®. En edi-
ciones posteriores, tenemos la obra en el margen de Jawahir
al-ma ‘ani, publicada en Beirut”’. Esta es la que actualmente,
y a falta de una edicion critica mejor, como reclama Hunwick

96. FOTT TAL, ‘Umar: Kitab Rimah al-hizb al-rahim. Biblioteca
Nacional de Francia. Manuscrito 1, copista: Ahmad ibn Ahmad al-Habib
(ARABE- 5370): <ark:/12148/btv1b9065583h>; Manuscrito 2, copista: al-
Baydawt ibn al-Mufassir ‘Abd al-Qadir ibn al-Mufassir Ahmad (ARABE - 5583):
<ark:/12148/btv1b9065623k>; Manuscrito 3: (ARABE - 5728): <ark:/12148/
btv1b90657799>; Manuscrito de Timbukta: <http://beta.wdl.org/es/item/9662/
view/1/1/>

97. HarAZIM B. BARRADA, ‘Ali/ FOTI TAL, ‘Umar: Jawahir al-ma ‘ani /
Kitab Rimah. Dar al-kutub al-Ilmiyah, Beirut, 1964.
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en su articulo®, es la que todos —investigadores y maestros
tradicionales— usan para acceder a la obra del shaykh al-Fiti.

La siguiente obra también estd inmersa en este género
doctrinal y nos ofrece de forma progresiva informacién muy
valiosa sobre la tariqa. Se trata de la obra de shaykh Muhammad
al-‘Arabi Sai’h Bughiat al-mustafid, uno de los clasicos tijanis
del siglo xix. El texto escrito por el shaykh meknesi es un
comentario explicativo (sharh) del poema Munyat al-Murid
escrito por el shaykh mauritano Ahmad Tijani b. Sidi Baba al-
‘Alawi al-Shingiti del que hablaremos un poco mas adelante.
En ¢l, el shaykh al-*Arabi Sai’h construye un puente entre las
ciencias exotéricas y legales (shari‘a) y el esoterismo (hagiqa)
analizando distintos conceptos como las letanias diarias (wird)
de la tariga o sobre el magam (posicion espiritual) de shaykh
Ahmad Tijani y de sus discipulos. Es quizas esta ultima parte
la que mas nos puede interesar debido a las fuentes que facilita,
a menudo orales, y que presenta al lector. No es una fuente
historica tan evidente como las anteriores, pero retoma detalles
interesantes para dibujar la Tijaniyya marroqui del siglo xix.
De esta obra si hay una edicion bastante aceptable, debido al
trabajo filologico, publicada en Beirut®.

Otra obra magrebi que merece atencion es al-‘anwar al-
saniyya fi tarikh al-hayat al-tijaniyya (Luces preciosas: la his-
toria del camino tijani) de shaykh Muhammad Naf{i. Escrita
en 1911, es otro texto doctrinal que intenta justificar —como
tantos en su tiempo— las doctrinas y practicas tijanis desde la
experiencia de shaykh Tijani. Si bien hace mencion explicita a
la palabra tarikh (historia), se trata de una biografia hagiografi-
ca que esclarece el caracter especial y mistico —de ahi las luces
(al-anwar) en el titulo— del shaykh y sus primeros discipulos,

98. Hunwick: 1992, p. 23.
99. AL-‘ARrABI SAr’'H, Muhammad: Bughiat al-mustafid. Dar al-Jil, Beirut,
2005.
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pero con elementos panegiricos (madh). No obstante, como es
comun en esta época, esta obra se centra en el desarrollo del sha-
rifismo o la Tijaniyya asociada a los descendientes del Profeta
(shurafa’), olvidando a los «otros» tijanis, como por ejemplo
‘Umar Futt Tal y el resto de la Tijaniyya subsahariana. De este
libro, ademas de la referencia incluida en el libro al-fahris al-
shaml de Erradi Guenon'®. Existe una versiéon completa del
texto —aunque en una edicion que no es la mas adecuada por su
formato— en la biblioteca de la pagina sobre Ahmad Sukayrij
que administran los descendientes del sabio fesi'®!.

A este autor pertenece, precisamente, la obra clave de la
historia de la Tijaniyya: Kashif al-hijab ‘aman talaga ma* al-
shaykh Tijani min al-sahab (La eliminacion del velo sobre los
compaifieros del shaykh Tijani). Publicada en la ciudad de Fez
en 1907, se trata de una de las fuentes principales para la tariqa
y, en las palabras de shaykh ‘Abdallah w. Muhammad al-Mis-
hry, el texto para entender que significd la Tijaniyya antes
de Niasse en el mundo arabofono'®. Esta obra, si bien es la
principal, forma parte de la extensisima bibliografia de Suka-
yrij sobre la historia de la Tijaniyya'®. Se trata de un libro,
como los dos primeros que vimos, claramente encuadrado en
el género del kunnash makhtim (cuaderno oculto) aunque con
gran influencia del género de diccionario biografico (tabagqat),

100. ERrRADI GUENON: 2007, p. 18.

101. NaFTI, Muhammad: al-'anwar al- saniyya fi tarikh al-hayat al-
tijaniyya. Ed. Digital en al-Maktaba al-Sukairija al-Tijaniyya, Fez. Disponible en
linea en: <http://www.cheikh-skiredj.com/bibliotheque-anwar-saniya-1.php>

102. Entrevista privada a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry.
Ma‘ata Maulana (Mauritania), junio, 2014.

103. Para mas informacion, véase disponible en linea en: <http://www.
cheikh-skiredj.com/fr-Publications-tijania.htm>. Solo de historia y relacionados
con ella se citan unos cuarenta y cinco libros y textos diferentes. En el futuro el
estudio del legado de Sukayrij podria ser una via interesante para la elaboracion
de un corpus historiografico completo sobre la tariqa.
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como expliqué anteriormente. El libro esta concebido para eli-
minar el velo (hijab)'* simbolico que habia sobre la Tijaniyya.
Asi, aunque sea un kunnash makhtim, se facilita a los intere-
sados que existia la posibilidad de aprender sobre la vida de
shaykh Tijani y de otros sabios posteriores. Con su extraor-
dinaria capacidad enciclopédica, Sukayrij traza cien afios de
desarrollo de la tariqa tanto en el apartado biografico como en
doctrinal. Para cualquier historiador, el Kashif al-hijab deberia
ser una fuente primaria a la abordar la reconstruccion de los
«periodos oscuros» de la tariga. Es cierto que en Sukayrij, por
su estatus dentro del grupo, se ve cierta intencion de traspasar
el principio de autoridad que Niasse terminara de abrir. Esta
obra se complementa con otra titulada Raf ‘a al niqgab'®® que
retine o complementa aquellas biografias que no fueron trata-
das en profundidad en el Kdashif.

El manuscrito del Kashif al-hijab se encuentra en la bi-
blioteca de Erradi Guenon en Rabat'%. Con respecto a las edi-
ciones, la primera se publicd en Fez en 1907. La que se suele
ver a menudo es la que publico la editorial Dar al-Fikr'”” en
1961, que, a pesar de su baja calidad de impresion, es bastan-

104. La palabra hijab significa velo, sin embargo, puede tener otras
connotaciones depende del contexto. En el mundo sufi, y maés literalmente
concretamente en el de la Tijaniyya, este término puede traducirse con dos
matices distintos. El primero es como proteccion, en el sentido que el velo
protege algo de la ignorancia externa. En el segundo, el velo es que imposibilita
la gnosis divina con Allah. La rama niassene de la tariqa ha hecho mucho
énfasis en este segundo aspecto, frente a la doctrina clase de la élite (nukhba)
de los elegidos, cuestionando esta tltima a través de la doctrina de la fayda y la
practica de la tarbiya ruhaniyya (educacion espiritual). Cf. Entrevista privada a
shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry. Ma‘ata Maulana (Mauritania),
junio, 2014.

105. SukaYru, Ahmad: Raf ‘a al nigab. 4 volumenes. Ed. M. Erradi
Guenoun. Fez, 2007.

106. Dato facilitado y confirmado por shaykh Fakhrudin Owaisi.

107. SukaYrwy, Ahmad: Kashif al-hijab. Dar al-Fikr, Fez, 1961.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 115

te correcta. Asi encontramos también una reimpresion de al-
Maktaba al-Sha‘biya de 2002 de la edicion anterior'®®. En mi
opinion tendria que haber una edicion critica asi como una tra-
duccioén de esta obra a lengua europea, por todo expuesto en la
descripcion de esta fuente.

Las siguientes fuentes pertenecen al mundo africano sub-
sahariano por lo que ofrecen un enfoque diferente a la manera
de contar la historia, a pesar de que estén escritos en arabe. La
primera es Ifham al-munkir al-jant (La reduccion al silencio de
los que reniegan) escrita por al-Hajj Malik Sy hacia la primera
década del siglo xx. Es un tratado clasico de sufismo, segtn
Ravanne Mbaye es el segundo texto mas importante de Malik Sy
tras Kifayat al-raghibin'®, que se presenta como una defensa de
la Tijaniyya frente a las frecuentes polémicas. Aporta abundante
material proveniente de sus lecturas y sus estudios en Mauritania.
Resulta interesante la sintesis documental''® sobre el significa-
do de la Tijaniyya, especialmente, en su aspecto doctrinal clari-
ficando la distincion entre ciencias exotéricas (zahir) y esotéri-
cas (batin) y clarifica la definicion de los estados espirituales del
sufismo. Para la investigacion sobre la historia de la Tijaniyya es
muy importante la reconstruccion que realiza Sy —con cierto ca-
racter didactico— de la vida de shaykh Tijani, haciendo énfasis
en la cuspide del misticismo de su tiempo. De esta importante
obra del sufismo senegalés, el Ala TV no cita el manuscrito'!!,
aunque hay una edicion critica preparada y traducida al francés
por Ravanne Mbaye como parte de su tesis doctoral''2,

108. Sukayru, Ahmad: Kashif al-hijab. al-Maktaba al Sha‘biya, Beirut,
1988.

109. MBAYE, Ravanne: E/ Hadji Malik Sy. Pensee et action. Vol 1: Vie et
Ouvre. Albouraq, Beirut, 2003, pp. 575.

110. MBavE: 2003, vol. 1, p. 600.

111. Ara IV: 2003, p. 309.

112. MBAYE, Ravanne: El Hadji Malick Sy Pensee et action. Vol 3:
Ifham al-mumkir al-jani. Albouraq, Beirut, 2003.
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Ibrahim Niasse supuso un punto y a parte, como ya he ex-
plicado en lo referente al principio de autoridad en la literatura
tijani del siglo xx. Su caracter de heredero completo (khalifa)
de shaykh Tijani, giith aqtab (el polo espiritual de su tiempo)
y de sahib al-fayda (portador de la fayda), le permitio a él y a
sus numerosos discipulos saltar el rigido protocolo por el que
se regia la tradicion de la tariqa. Por medio de este movimiento
interno de la Tijaniyya, iniciado en 1930 y que dura hasta la ac-
tualidad, se produjo una expansion literaria en lo que a fuentes
se refiere y una libertad para hablar mas alla de las experien-
cias de la primera época de la tariqa, como ya habia hecho el
segundo qithb, Hajj ‘Umar Fatt Tal'®>,

De todas estas fuentes de la comunidad de la fayda he
elegido las siguientes en arabe: Kashif al-Ilbas, Majmiia’rihalat
al-shaykh Ibrahim y Sayr al-qalb de Torahtm Niasse, Tarjamat
al-mu’allif de ‘Aliou Cisse, Usil al-ilm wa al-tariqa tijaniyya
de Hassan Dem, al- fayda al-hami® fi tarajim ahl sirr al-jami de
Abu Bakr ‘Atiq y, por Ultimo, Rijal al-tariqa al-ladhina gamii
bi nashriha fi al-qutr al-Misri de Muhammad al-Misr1. Podria-
mos citar muchas mas, pero sin duda, estas son las principales
de Niasse y de tres de sus mas grandes discipulos.

Kashif al-1lbas (El desvelamiento de la confusion) es
la obra principal de Niasse. Escrita a principios de los afios
treinta del pasado siglo, es un tratado sintético que funciona a
modo de justificacion de su posicion como sahib al-fayda (por-
tador de la fayda) en la polémica posterior a su proclamacion.
Aunque con caracter esotérico y erudito, como toda la literatu-
ra de la época, estd pensada para un publico generalizado. Su
importancia como fuente reside en la gran cantidad de material
tijani de la generacion pre-niassene que se cita en el texto. De
muchos personajes, como por ejemplo ‘Abdallah wuld al-Hajj

113. Entrevista a Shaykh Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim a
Niasse. Granada, abril, 2014.
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al-Tayar, es el inico material escrito que tenemos. A la vez este
texto es basico para entender el fendmeno de la fayda desde la
propia perspectiva de Niasse. Otros aspectos interesantes re-
sultan del modo en el que Niasse justifica el nuevo paradigma
de la autoridad en Africa o de la importancia al cuestionar las
opiniones sobre la raza o el género en el nuevo proyecto sufi
de la fayda.

Uno de los manuscritos del Kashif lo encontramos en
Northwestern University en el fondo Falke, y en el registro
que realiza el ALA IV se cuentan hasta siete ediciones distin-
tas de la obra''*. Entre ellas tendriamos que destacar la edicion
de Ahmad Rifai’ (Lagos) en 1952, la de Muhammad Salga
(Kano) en 1972, la de Mustafa al-Babt al-Halab1 (El Cairo)
en 1988 y, por ultimo, una cuidadisima edicién con notas y
aparato critico de Cheikh Tidiane Cisse —nieto de Niasse—
(ed. Orig. Cairo, reed. Medina Baye Niasse) en 2001'"5, Esta
es la que yo manejé durante la investigacion. Ademas, existe
una traduccion inglesa de esta supervisada por el propio Cisse
y realizada por Zachary Wright, Muhtar Holland y Abdullahi
El-Okene publicada en 20106,

Inserto en el Kashif al-Ilbas encontramos otra de las fuentes
arabofonas que presentamos: el Tarjamat al-mu’allif (biogra-
fia del autor) de ‘Aliou Cisse!'”. Se trata de la unica biografia
«autorizada» de shaykh Ibrahim y que supone una ruptura de
esquemas. Escrita en 1934, es uno de los pocos textos expli-
citos —como fuente arabofona y no afréfona— sobre la vida
y la obra de un miembro de la Tijaniyya que no sea del fun-

114. Cf. ALa IV: 2003, p. 285. La referencia de archivo es NU/Falke, 331.

115. Niassk, Ibrahim: Kashif al-Ilbas. Ed. Cheikh Tidiane Cisse, Medina
Baye Kaolack, 2011.

116. Niassg, Ibrahim: Kashif al-1lbas. Trad. Zachary Wright, Muhtar
Holland y Abdullahi El-Okene. Fons Vitae, Louisville, 2010.

117. Cissk, ‘Aliou: Tarjamat al-mu’alif en Kashif al-Ilbas, pp. 9-20.

118. SEESEMANN: 2011, p. 262.
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dador. Este conciso texto —apenas doce paginas en la version
arabe— apareci6 en la edicion de 1988 del Kashif al-Ilbas,
aunque circuld antes de su publicacion!!’. Manteniendo el tono
hagiografico'®’, esta biografia muestra y legitima la nueva
mision: el shaykh destinado a transformar su comunidad. No
es una fuente fundamental, pero merece ser resefiada por estar
dentro —como adenda— del texto anterior y por el mensaje
que transmite acerca de Niasse. Cisse, a pesar de su escasa pro-
duccion escrita, fue secretario, confidente y testigo de la ascen-
sion de shaykh Ibrahim a la historia de la Tijaniyya.

El otro texto de Niasse que es, en mi opinion, importante
reseflar aqui es Majmiia 'rihalat al-shaykh Ibrahim. Fue editado
y compilado por su hijo Muhammad al-’Amin b. Ibrahim
Niasse (Baba Lamin) en 1996'2!. El libro esta formado por las
cuatro cronicas de viaje (rihalat) que realizé shaykh Ibrahim:
al-Rihlat al-hijaziyya al-ula (el primer viaje al Hijaz) escrita
en 1941; al-Rihlat Kunndakiriya también llamada Nafahat al-
malik al-ghani fi ‘l siyaha fi ard Bamakii wa Ghint (el viaje a
Conakry o la ascension del rey suficiente sobre las tierras de
Bamako y Guinea) escrita en 1947; Nayl al-mafaz bi -1 ‘awd ila
—[ hijaz (narracion sobre un viaje al Hijaz) escrita en 1951; y
por ultimo al- Riklat al-Gannariyya wal Kumashiyya (el viaje
por Gannar [Sur de Mauritania en wolof] y Kumasi [actual
sur de Ghana]) escrita en 1952. Estas cronicas, que pertene-
cen al clasico género arabe de la rihila o cronica de viaje, son
mas de lo que se puede esperar, pues representan la corona-
cion —social y simbolica— de Niasse como el santo (wali), ya

119. Ara IV: 2003, p. 285: pp. 301-302.

120. Seesemann constata, como anécdota, un error de dos afios en la
fecha del nacimiento de Niasse muy extendido en las obras sobre Niasse. Cf.
SEESEMANN: 2011, p. 31.

121. Niassk, Ibrahim: Majmiia 'rihaldt al-shaykh Ibrahim. Ed. Muhammad
al-Amin Ibrahim Niasse. Medina Baye Kaolack, 1996.
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manifestado como tal, en su tiempo. Ademas, aportan nume-
rosa informacion, referente a datos sobre personajes, hechos y
lugares, interesantes para situar la historia de shaykh Ibrahim
en contexto'??. Nos referimos, por ejemplo, su encuentro con
el Emir de Kano, su presentacion en Conakry desafiando a las
autoridades francesas o su llegada triunfal a Kano en el afio
1951. Es con este evento, que Seeseman denomina la «profe-
cia cumpliday, con la que terminan las rihalat'®. Estos eventos
no estan documentados, excepto por los anecdoticos informes
de inteligencia de la época. El denso lenguaje poético y gnos-
tico que Niasse emplea podria ser un inconveniente, pero que
puede salvarse con las claves tedricas adecuadas como las que
proporciona Seesemann.

Las fuentes del Majmiia’ rihaldt estan resefiadas en Ala
IV!**y se encuentran en su mayoria se encuentran en el fondo
Paden del Isita en la Universidad de Northwestern (Evanston,
Illinois). Las ediciones previas estdn hechas e impresas en
Kano. La edicion final de los textos y su publicacion corrid a
cargo del hijo de shaykh Ibrahim, Muhammad al-’Amin en el
aflo 1996, y gozando de varias reediciones.

La ultima de las obras resefiadas de Ibrahtm Niasse es el
poemario (diwan) Sayr al-qalb li-madh al-Mustafa al-hibb ila
hadrat al-rabb (la ascension del corazon en la alabanza del
Mustafa amado hacia la presencia del sefior)'®. Esta reine
sus ultimas poesias, a menudo autobiograficas, que presentan
mucha informacién acerca de la ultima etapa de la comunidad
fayda. Entre el material destacado de Sayr al-Qalb podemos

122. Uno de los mejores estudios integradores de todo este material esta
realizado por Riidiger Seesemann en el capitulo cuarto de su libro The Divine
Flood: Ibrahim Niasse and the Roots of a Twentieth-century Sufi Revival.
SEESEMANN: 2011, pp. 171-216.

123. SEESEMANN: 2011, pp. 215-216.

124. Ara IV: 2003, p. 287.

125. ALa IV: 2003, p. 297.
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resefiar, por ejemplo, el viaje a China en el harf jim'*, los
encuentros con Nasser en Egipto'?” o su rechazo al sionismo
(personificado en Moses Dayan) desde la Libia de Gadaffi'?.
Esta documentacion nos aporta una vision en primera persona,
previa comprension del lenguaje poético de Niasse, de aspec-
tos vitales que no mencionaba en publico y que revelan hasta
donde llega la implicacion politica y social de shaykh Ibrahtm.
Este material presenta a un santo (walf) de su tiempo, ya mani-
festado, que se preocupa por el futuro de su comunidad, siendo
consciente que ¢l llega a su final. Como siempre, es necesario
realizar una gran labor critica sobre sus textos con el fin de
depurar muchos elementos innecesarios dentro de la investiga-
cion sobre la historia de la Tijaniyya.

Existe una gran diversidad de manuscritos originales
porque Sayr al-qalb es una recopilacion. No existe una sola
fuente original'®. Por ejemplo, el manuscrito de Marama
Cisse o el de Cheikh Amane Thiane Niang, ambos copistas de
Niasse!*°, También encontramos una edicion vocalizada digital
que sugiere ser definitiva, realizada por Assise bajo la direc-
cion del Prof. Gane Samb, aunque no ofrece mucha informa-
cion sobre la realizacion de la edicion critica de los manus-
critos®!. La primera edicion comercial sin fecha fue publica-

126. Este viaje es muy interesante, pues fue el primero que realizd
un lider musulmén extranjero a la China comunista, siendo recibido por
el gobierno de Mao Tse-Tung. Cf. Niassg, Ibrahim: Sayr al-Qalb. Ed.
Muhammad al-Amin Ibrahim Niasse. Maktaba al-Nahadat: Medina Baye
Kaolack, 1993, pp. 18-25.

127. Sayr al-Qalb, pp. 30-39.

128. Sayr al-Qalb, pp. 127-129.

129. Véase para mas informacion Ara IV: 2003, p. 297.

130. Esto llega a ser un problema cuando se intenta buscar para elaborar
una edicion critica.

131. Niassk, Ibrahim: Sayr al-Qalb. Ed. del texto arabe Gane Samb. ASSISE,
Dakar, 2009. Disponible en formato digital en: <http://www.assise.net>.
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da en Zaria (Nigeria) por shaykh Dan Jinjiri y existe otra en
la ciudad de Kano (Nigeria) editada por al-Hajj ‘Abd al-Rah-
man en 1976. La edicion mas difundida es la de Muhammad
al-Amin Ibrahtm Niasse, que curiosamente no ha sido rese-
flada por Ala IV a pesar de estar publicada en el afio 1993 en
Senegal'®,

Usil al-‘ilm wa al-tariga tijaniyya (Fundamentos de co-
nocimiento y de la tariqa Tijaniyya) de Hassan Dem es una
obra que muestra muy bien esa ruptura del principio de auto-
ridad que representan tanto los Niassene como sus discipulos.
En ella, Dem explora los origenes de la tariqa desde shaykh
Tijani y repasa los hitos fundamentales de su entorno pular
hasta la llegada de shaykh Ibrahim. Lo mas interesante es ver
cOomo esta obra presenta la integracion de un shaykh dentro de
la fayda. Dem era un seguidor de la rama ‘umariana que tras la
muerte de su maestro se volvi6 seguidor de Niasse con todo lo
que ello significaba. El lenguaje del libro es complejo y muy
metaforico si bien aporta abundante material sobre el contexto
tijani —integra numerosos datos y fuente— en la vision de un
pular que traspasoé sus visiones locales para integrarse en una
tariqa transnacional. No tenemos fecha del manuscrito ubicado
en la Universidad de Bayreuth en el fondo Islam in Afrika'*,
pero hay una edicion publicada en Kaolack —como casi toda
la obra de Dem— en estilo manuscrito en el aflo 1989'34.

Al- Fayda al-hami” fi tarajim ahl sirr al-jami (efusion de
las biografias de la gente del secreto completo) de Abu Bakr
‘Atiq escrito en 1943, es una de las principales fuentes sobre

132. Niassg, Ibrahim: Sayr al-Qalb. Ed. Muhammad al-Amin Ibrahim
Niasse. Maktaba al-Nahadat: Medina Baye Kaolack, 1993.

133. ALa IV: 2003, p. 307.

134. Dem, Hassan: Usil al-ilm wa al-tariga tijaniyya. N.D., Medina
Baye, 1989.
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la Tijaniyya en el norte de Nigeria (territorios hausas)'**. Es
una version en prosa y extendida de Mafatih al-aqfal, que
narra la vida de los diez hombres que tuvieron la gran ilu-
minacion prometida por Ahmad Tijani. La version completa
incluye las biografias de los principales shaykhs de la region
como Muhammad Salga, la tarbiya de Alfa Hashim o las pe-
ripecias de sharif Muhammad al-Maghrib1 en la expansion de
la Tijaniyya en las tierras hausas. Esta es una obra muy im-
portante para ubicar y reconstruir la historia de los malams'*®
tijanis de Nigeria. Los manuscritos se encuentran en Niamey
y Tombucta'?’. La principal edicion, mas alla de las copias de
mercado, fue impresa en El Cairo en 1956 por la editorial al-
Muniriyya'*® y en Majmii’ 1 publicado por Mustafa al-Babi al-
Halabi en El Cairo en 1972'%,

Rijal wa-adwar fi zill sahib al-fayda al-Tijaniyya (Hombres
y roles bajo la sombra del portador de la fayda Tijaniyya) de
Muhammad wuld ‘Abdallah (n. 1942) es otro de los textos mas
importantes dentro de la tariga y, en especial, en la comuni-
dad de la fayda'®. El autor, compilador del fafsir de Ibrahim
Niasse'¥!, elabordé un amplio diccionario biografico (tabagat)

135. John Hunwick en Ara II: 1995, p. 9. indica que Shaykh sharif
Ibrahim Salih esta elaborando otra obra en el mismo sentido llamada Kitab
al-istidhkar.

136. Malam es el término genérico que en hausa se usa para ‘alim
(sabio islamico), pudiendo diferentes connotaciones segiin el contexto. Véase
PaDEN: 1973, p. 56.

137. ALaIl: 1995, p. 291.

138. AriQ, Abu-Bakr: al-Fayda al-hami’ fi tarajim ahl sirr al-jami. al-
Muniriyya, El Cairo, 1956.

139. At1Q, Abu-Bakr: al-Fayda al-hami® fi tarajim ahl sirr al-jami.
Mustafa al-Babi al-Halabi, El Cairo, 1972.

140. WuLD ‘ABDALLAH, Muhammad Rijal wa adwar fi zil sahab al fayda
al-tijaniyya. 3 vol. Majma* al-Yamamabh lil-Nashr wa-al-Tawz1‘, Tunez, 2012.

141. Niassk, Ibrahim: Ryad fi tafsir al-Qur 'an al-Karim. Ed. Muhammad
wuld ‘Abdallah. Lemden, Mauritania, 2010.
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sobre los principales lideres de la rama niassene. La obra esta
estructurada en tres volimenes dedicados, respectivamente, a
Mauritania, Senegal y a Africa Occidental. El texto ahonda en
las biografias, la relevancia y la obra de los diversos personajes
desde una perspectiva historiografica tradicional. El texto fue
publicado en Tunez en el afio 2012 y se ha convertido ya en un
texto de culto.

De este grupo vinculado a Niasse, la Gltima obra que rese-
flamos es Rijal al-tariqa al-ladhina gamii bi nashriha fi al-qutr
al-Misri (Relacion de gentes de la tariqa del pais de Egipto)
escrita por Muhammad al-Hafiz al-MisrT en 1980. Al-Hafiz al-
Misrt1 fue uno de los grandes maestros de la segunda mitad
del siglo xx que aceptd a shaykh Ibrahtm como su maestro.
Este libro es otro diccionario biografico (tabagat) que recoge
las biografias de los tijanis mas importantes. Igual que la obra
Sukayrij —aunque con menos extension y sin el caracter eso-
térico de este— explica las biografias de los shaykhs mas im-
portantes. Sin embargo, este tiene un caracter mas neutro y
mesurado, lo cual aporta cierta objetividad a las biografias (sin
caer tanto a la hagiografia) haciendo énfasis en el Magreb y
en el Levante. La edicion en mi poder esta editada en El Cairo
sin fecha, aunque seguramente sera una reedicion de la década
pasada'®?,

Las dos obras restantes son un diccionario biografico
(tabagat) local y una bibliografia, ambas contemporaneas. La
primera es un trabajo de Abdelaziz Benabdellah, uno de los
maximos especialistas académicos en la Tijaniyya, que combina la
vision de la historia tradicional arabe con la metodologia europea.
En ‘ulama’ al-tariga tijaniyya bil-Maghrib al-agas (sabios de la
tariqa Tijaniyya en el pais del Magreb), Benabdellah hace un dic-
cionario sobre shaykhs y sabios contemporaneos en Marruecos,

142. AL-MisrT, Muhammad: Rijal al-tariqa al-ladhina gamii bi nashriha
fi al-qutr al-Misri. El Cairo, N.F.
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con gran detalle, aunque atendiendo a una clara metodologia cien-
tifica occidental. Las anécdotas se eliminan buscando, como en el
caso de al-Misr1, una informacioén mas clara y objetiva. La edicion
esta realizada entorno a los afios ochenta del pasado siglo, aunque
en la copia digital que tenemos no esta disponible'®. La segunda
es un diccionario bibliografico elaborado por Muhammad Erradi
Guenoun, un erudito tradicional marroqui que ha realizado una
intensa labor investigadora. Su diccionario bibliografico sobre
la Tijaniyya titulado al-fahris al-shaml al-mi’lfat al-tariga al-
tijaniyya fue publicado en 2007 en Fez, y recoge mas de ocho-
cientas referencias bibliograficas primarias, convirtiendose en una
fuente de gran interés para cualquier investigador. Es importante
aclarar que, al ser una enumeracion de datos, no presenta grandes
problemas a la hora del trabajo con ella. Su principal virtud es
que se encuentra actualizado hasta la literatura reciente en arabe.
La edicion de la que disponemos esta publicada en Fez y cuenta
con una traduccion inglesa realizada por El-Hassane Debbarh!#,
Ademas de esta edicion existe una coleccion biografica de las

en 2010 también por Dar al-Sirr en la ciudad de Fez'®.

FUENTES AFROFONAS

Las fuentes africanas son las mas dificiles de localizar y
analizar debido a que en su mayoria suelen ser de caracter oral
y cambian, por tanto, en cada «representacion». No obstante,

143. Eldocumento digital (PDF), en una edicion muy rudimentaria, procede
de su propia web. Cf. BENABDELLAH, Abdelaziz: ‘Ulama’ al-tariga tijaniyya
bil-Maghrib al-aqas. Disponible en linea en: <http://abdelazizbenabdallah.org/
oeuvres/docs/alalamiine.pdf>, Rabat, N.F.

144. ERrRADI GUENOUN, Muhammad: al-fahris al-shaml al-mi’lfat al-
tariga al-tijaniyya. Dar Sirr Series, Fez, 2007.

145. ErRrRADI GUENOUN, Muhammad: Kitab al-nisa’ tijaniat. Dar Sirr
Series, Fez, 2010.
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son realmente utiles, cuando no fundamentales, para estudiar
la expansion de la Tijaniyya a través del Africa subsahariana.

Deberiamos dedicar un breve comentario acerca del con-
cepto de «afrofonia» como paradigma filosofico y, mas espe-
cificamente, epistemoldgico. Este es un concepto que surgio
del libro de Alena Rettova Afrophone Philosophies: Reality
and Challenge'*. En este trabajo, Rettova insiste a lo largo
de su estudio en que las lenguas africanas tienen una profun-
da capacidad para expresar y producir una filosofia sustancial-
mente africana, es decir, un pensamiento que no sea una mera
traduccion de conceptos occidentales. Asi, Rettova construyo
el neologismo «afr6fono» con el fin de poder categorizar los
escritos o manifestaciones filosoficas en lengua africana sin
una influencia occidental.'” Yo no solo lo usaré con la filoso-
fia, sino también con la historia. No se trata de hablar de una
esencialidad, sino de ofrecer un marco en el que poder desarro-
llar categorias no delimitadas, de forma complementaria, por
la academia occidental.

En este sentido, y para el estudio de la tariqa Tijaniyya,
encontramos en esta categoria un gran aliado. Y es que no solo
aparecen fuentes 4rabes, sino que tras la expansion por Africa
subsahariana en el siglo x1x, los wolofs y pulares (Senegal),
los hausa y los kanuri (Niger/Nigeria), los yoruba (Nigeria) o
los ashanti (Ghana) empezaron a crear sus propias «historias»
en sus respectivas lenguas y con una episteme radicalmente
distinta una de otras. Algunas de ellas, por caracteristicas ideo-
logicas, imposibles de encontrar en arabe.

Es logico que cada pueblo receptor del fendomeno de la
Tijaniyya, comenzase a construir un discurso adaptado a su
mundo. En este punto, el historiador de la tariqa debe conver-

146. RETTOVA, Alena: Afiophone Philosophies: Reality and Challenge.
Zdenek Susa, Praga, 2007.
147. RETTOVA: 2007, p. 23.



126 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

tirse antropologo y entender que no solo las fuentes autoriza-
das y arabes son vias para conocer la expansion y el desarrollo
de este grupo. Aunque, a su vez, debe enfrentarse a una cua-
lidad que posee la afrofonia y que pueden llegar a ser un pro-
blema: la oralidad.

La oralidad es un problema considerable para un historia-
dor, especialmente cuando hay que estudiarla en pueblos que
tienen una gran maestria sobre ella. La mayoria de las lenguas
africanas, exceptuando el hausa y el kanuri, fueron tradicional-
mente agrafas hasta mediados del siglo xix. Eso implica no solo
que no se escriban, sino que no tienen el celo ni la sacralidad que
los occidentales tenemos con el texto escrito'*®. Poco importa el
autor o la originalidad de la narracién, el contenido puede ser
cambiado a conveniencia segin la circunstancia, y circulando
al menos siete u ocho versiones del mismo hecho con énfasis
en aspectos distintos, segiin la persona. Poseen, asimismo, un
caracter mucho mas plastico a la hora de delimitar aspectos que
para mi son basicos: coherencia, unidad y autoria.

En base a la propia experiencia adquirida en el trabajo de
campo que realicé entre 2014 y 2017 en Senegal y Mauritaniay
las entrevistas a maestros (mugaddams) de la tariga residentes
en Espafia y Estados Unidos pude apreciar de forma evidente
como se se articulan los aspectos antes mencionado. No son as-
pectos puramente negativos pues, al contrario, enriquecen las
interpretaciones y sirven para hacer catas en la investigacion. En
mi opiniodn, este es uno de los elementos mas importantes al tra-
bajar la historia de la tariga en Africa subsahariana, aunque no
tanto fuera de ella. La progresiva africanizacion de la Tijaniyya
me obligd a tener muy en cuenta este tipo de fuentes.

Sin embargo, salvado el asunto de la oralidad y la escritu-
ra —aspecto en el que difiere en parte la episteme afr6fona de
la arabe— hay que hacer notar que las fuentes africanas suelen

148. Véase DE DiEGo GONZALEZ: 2020.
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estar mas cerca estilisticamente de las arabes, debido a una
fuerte transculturacion. No existe un arraigo a una pretendida
verdad y los soportes suelen ser poemas panegiricos cantados
por los griots (poetas ambulantes, trovadores) o similares. El
papel de la memoria es fundamental, es mas, son estos poemas
los que garantizan cierta pervivencia de los hechos o la fuente.
Por eso, podriamos discutir donde estan los limites entre las
fuentes arabes escritas bajo influencia afréfona y las propias
fuentes afr6fonas. Ejemplos de esto lo tenemos en poemas pro-
venientes de Senegal o Nigeria donde esquemas y figuras lite-
rarias drabes se entrelazan con las figuras literararias autocto-
nas. Y lo mismo podemos decir de la oralidad 4rabe en Mauri-
tania tan influida por los pulares y los wolof, donde las narra-
ciones orales conviven a menudo en igualdad con las escritas.

Como he mencionado, los idiomas principales en las fuentes
son el wolof, el pular, el hausa y el kanuri. Podemos afiadir,
ademas, otros idiomas secundarios para la Tijaniyya como el
zarma, el yoruba o el fon.

Los mencionados lenguajes los encontramos a través de
poemas, cantos de dhikr (recuerdo de Allah) y literatura popular,
conformando asi un corpus heterodoxo. Del mismo modo, los
tafsir o comentarios del Coran, de obras fundamentales/doc-
trinales o de poesia también estdn muy extendidos. En muy
pocos casos encontramos estos materiales de forma escrita, a
pesar de que en los ultimos afios se hayan transcrito ya sea
en un contexto académico o en un contexto puramente devo-
cional para facilitar su memorizacion en unas sociedades que
pierden, poco a poco, su oralidad.

Estas fuentes son el testimonio de que la Tijaniyya no es
solo una tariga de élites, sino que se preocupa por otros muchos
grupos sociales como, por ejemplo, hacer entender sus doctri-
nas en los idiomas de sus discipulos. Muchas de ellas debemos
usarlas como fuentes secundarias o primarias con muchas res-
tricciones por las limitaciones explicadas. Aunque, si son bien
utilizadas, son herramientas fundamentales para observar el
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desarrollo de la Tijaniyya. Es muy interesante ver que los fe-
némenos transnacionales (el jihad de al-Hajj ‘Umar, la fayda)
fomentaron una apertura social y la inclusion de muchos que
estaban excluidos (mujeres, clases populares) de la habitual
tarbiya (educacion espiritual) de los tijanis.

Senegambia es uno de los puntos fundamentales para lo-
calizar estas fuentes, no solo por su fuerte presencia tijani, sino
por tener dos idiomas basicos en el desarrollo de la tariga: el
wolof'y el pular. Ademas, su cercania con Mauritania y la apa-
ricion de la fayda en los afios treinta del siglo xx, hizo que
mucho material se tradujese a los idiomas nativos. Anterior-
mente, el jihad de ‘Umar Fiitt convirtidé —como ocurri6 en el
caso de Sokoto— el pular en lengua vehicular africana.

Los autores pulares compusieron distinto material en honor
a ‘Umar Fit1 y a sus hazafas, como por ejemplo, Mamadu
Aissa Jakhite autor de distintas historias orales sobre la zona'®.
Muhammad Qirlawi, tiene también una alabanza al Fiitt en pular
con un fafsir (comentario) en arabe en los margenes'’. Aunque
la obra mas estudiada de este género es La vida del Hajj Omar
de Aliou Thiam, recogida, transliterada y traducida al francés
por Henri Gaden en 1935"!,

El material wolof empez6 a desarrollarse, de forma masiva,
con la irrupcion de Niasse en la vida publica de Senegal. An-
teriormente, no contamos con muchos registros, pues al ser de
caracter oral han desparecido. Ademas, la Tijaniyya de Sy en
Tivaoune desarollé6 unos esquemas muy arabdfonos para pa-
recerse a la rama magrebi. A diferencia del proyecto de Sy, el
proyecto de Niasse incluia la comprension total de los funda-
mentos de la Tijaniyya en wolof. Por eso, él impulsé diversas

149. Cf. ALa IV: 2003, p. 232.

150. Cf. Ara IV: 2003, p. 226.

151. Cf. Ara IV: 2003, p. 232; Para la traduccion al francés: GADEN,
Henry: La Vie d’El Hadj Omar: Qagida en Poular, Paris, 1935.
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sesiones de majlis (circulos de discusion intelectual) tanto en
las fiestas (en wolof Gamou)'* como en otros eventos. El pro-
ducto mas importante es la elaboracion, en las décadas de los
cincuenta y sesenta, de un tafsir (comentario) del Coran en
wolof, que fue grabado en cassette!>. Este evento seria deter-
minante para elaboracion de fafsires orales en lenguas africa-
nas (hausa, kanuri) por parte de discipulos de shaykh Ibrahtm.
Ademas de la producciéon de Niasse, encontramos facilmen-
te en soporte digital'>* conferencias de su secretario Barham
Diop, de sus hijos e hijas y de sus principales mugaddams.

La poesia popular wolof ha otorgada mucha importancia a la
Tijaniyya como fendmeno historico. En soporte digital —a través
de grabaciones privadas o la red— se pueden encontrar muchas
grabaciones. A menudo andénimos, los poemas panegiricos como
Fahanzi Salamouminin'>, Salatoul Imami al-Baraya'>® o Barhama
Ba ‘aun son cantados por diversos discipulos llamados zakirus.

Una consideracion aparte merece las hagiografias sobre
Niasse, como la de Ibrahim Diouf en una version larga'®” o

152. Se puede encontrar grabaciones en formato digital a través internet o
entre los discipulos de Niasse —asi la consegui yo— con el titulo genérico de
Baye Niasse Gamou recouil que incluyen conferencias y cursos de shaykh Ibrahim
desde 1960 hasta 1973. Estos documentos son de un valor incalculable, porque en
muchos casos aporta una documentacion valiosisima en primera persona y, en
algunos casos, con unos matices diferentes a la traduccion arabe o francesa. Este
campo, en mi opinion, deberia ser objeto de estudio en proximos trabajos.

153. Niassg, Ibrahim: Tafsir xi-Quuran. Introd. Barham Diop y prod.
Saite Sall. Nueva York, 1970. Disponible en linea en: <http://archive.org/
details/Baye-tafsir>

154. En la plataforma YouTube hay muchos ejemplos de esto.

155. Disponible en linea: <http://www.youtube.com/watch?v=gmNW
JFRvOiE>

156. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v= JiuJ
QQuJXpY>

157. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=NOg_
huhFil8> y en <http://www.youtube.com/watch?v=uHnd8iGmcTg>
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en una version corta'®; sobre la madre de shaykh Ibrahim'* o
sobre Hassan Cisse!®’. Recientemente, una de las mas conoci-
das es la de Aida Faye Karama (milagro) en la que uniendo el
dhikr a la poesia cuenta las peculiaridades de la vida de Niasse.
Son fuentes interesantes que resaltan aspectos mas populares
de la doctrina y acentiian anécdotas que sirven para cubrir
lagunas en la historia de la tariqa.

En la zona del norte Nigeria, donde predomina los hausas
y los kanuri, tenemos otro importante foco. El hausa, lengua
vehicular por excelencia en Africa Occidental, es hablado
ademas en Ghana, Camerun, Chad y Sudan. Como ya explica-
mos el ejemplo de Niasse entre los wolof legitimo la practica
que muchos sufis habian realizado durante afios: traducir los
materiales a sus lenguas nativas. El fafsir del Cordn —que era
una practica normal en el contexto africano y en especial en el
mundo hausa— se estandarizé y comenzé a extenderse en el
norte de Nigeria hacia los afios setenta del pasado siglo.

Tahir b. ‘Uthman Adam (n. 1927), mas conocido como
Tahir Bauchi, es, actualmente, su maximo exponente. Hoy
en dia podemos encontrar casi todo el fafsir hausa explicado
por shaykh Bauchi en la plataforma YouTube'®!, asi como sus
explicaciones de las doctrinas de la Tijaniyya'®>. El tema de
los tafsir publicos en hausa, a menudo muy polémico, ha sido

158. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=ut5i
HMjIYCY>

159. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=Rn
XROrse3ys>

160. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=IK4mr
DqfR7A>

161. Disponibleen lineaen: <http://www.youtube.com/watch?v=NZJLp
PHqvHw>

162. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=5zgce
0CqpV8>
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estudiado por Andrea Brigaglia en varias publicaciones'®.
Para cualquier investigador, estas performances, ademas de
valiosas fuentes, son representaciones del poder actual de las
doctrinas y el signo del desafio de las leyes impuestas, pre-
tendidamente, por el fundamentalismo. Otro ejemplo muy ac-
cesible es el tafsir de Muhammad Gibrima, shaykh de Nguru
(Estado de Yobe), explicando aspectos de sufismo tijani en
lengua kanuri'®.

Ademas del tafsir publico, la poesia y el dhikr son los
géneros que mas fuentes nos pueden aportar, ya que estan pre-
sentes en todos los eventos publicos de la tariqa. Las gasidas
(poemas) en hausa y en kanuri, constituyen un corpus que nos
puede dar una idea de hasta qué punto ha calado en la sociedad
popular las complejas doctrinas espirituales de la Tijaniyya.

Ejemplos de estas manifestaciones son las hagiografias y los
panegiricos en honor a Ibrahim Niasse, a los shaykhs locales o
los cantos alabando el profeta Muhammad, que constituyen un
valioso material. Entre ellos destaca Goran Fayla (El sometimien-
to a la fayda) de Balarabee Harun Jega'%. Otro ejemplo notorio
son los panegiricos como el de malam Maikano en Ghana, que ha
sido estudiado en profundidad por Mervyn Hiskett'®¢.

163. BRIGAGLIA, Andrea: «The Radio Kaduna tafsir (1978-1992) and
the construction of public images of Muslim scholars in the Nigerian media»
Journal for Islamic Studies. Vol. 27. 2007, pp. 173-210.

164. Disponible en linea en: <http://www.youtube.com/watch?v=Nqt
XwLAwGr4>

165. Poseemos una copia privada de la recitacion y una transcripcion
del mismo en hausa gracias a Ismail Baakare.

166. Cf. HiskerT, Mervyn: The ‘Community of Grace’ and its opponents,
the ‘rejecters’: a debate about theology and mysticism in Muslim West Africa
with Special reference to its Hausa expression en Afiican Language Studies.
vol. 17. pp. 99-140. Véase la gasida a la que hace referencia Hiskett en su
trabajo en el siguiente video disponible en YouTube: <http://www.youtube.com/
watch?v=kIX8C5m 9hY>






Capitulo 2
Shaykh Tijani y el origen de la Tijaniyya (1737-1815)

La Tijaniyya naci6 en un clima social muy convulso. En el
momento en que el islam atravesaba una dura crisis espiritual
y politica. La hegemonia burocratica, legal, politica y espiri-
tual otomana amenazaba a las identidades particulares de los
demas miembros de la umma que no estaban bajo la ecimene
geopolitica otomana, que no practicaban el madhhab (escuela
juridica) hanaff y no se encontraba bajo el dominio de un
Pasha (gobernador otomano). Lo intelectual estaba sometido
a la fuerte y poderosa influencia escolastica y politica de los
ulemas otomanos, cuyas practicas estaban centradas en anular
—a través del saber y el poder— las epistemes de la periferia'.
Y es que el poder imperial del sultan pivotaba bajo estos prin-
cipios, bajo una fuerte supremacia militar que habia impuesto
una cierta calma en el mundo islamico?.

En este contexto de cierta opresion religiosa e intelec-
tual para las minorias, el reformismo (tajdid) florecio. Per-

1. Véase el ambiente intelectual del mundo otomano y su periferia puede
consultarse en Islamic Intellectual History in the Seventeenth Century Scholarly
Currents in the Ottoman Empire and the Maghreb (2015) de Khaled El-
Rouhayeb. El autor traza la historia intelectual otomana del siglo xvi previo a la
aparicion de los movimientos reformistas.

2. Para ampliar el rol de la politica otomana durante el final del siglo
XvI y principios del xix el capitulo cuarto titulado The power of the provinces
en FINKEL: 2006, pp. 372-412.



134 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

sonajes como Qadizade Mehmed® y los juristas gadizadelis,
shaykh Sirhindi (1564-1624), shaykh Ibn Idris (1760-1837),
Jibr1l b. ‘Umar al-Aqadast, ‘Uthman dan Fodio (1754-1817) o
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab (1703-1792)* habian comen-
zado a ofrecer nuevas propuestas para el mundo islamico. El
reformismo (fajdid) exigia un retorno a propuestas propias del
primer islam, pidiendo acabar con la primacia de lo cultural y
para ello ofrecian diversas propuestas.

Los wahabis exigian una vuelta —mediada por la influen-
cia intelectual de Ibn Taimiyya (1263-1328), la escuela juri-
dica hanbali y la influencia de los gadizadelis— a la inter-
pretacion literal y rigorista de las fuentes (Coran y hadith) y a
la moral y costumbres de los predecesores (salaf). Su proyec-
to, no obstante, acabo reduciéndose a un pobre literalismo y
a un puritanismo exagerado. Los seguidores de ibn ‘Abd Al-
Wahab acabaron proclamando la abolicion las escuelas juridi-
cas (madhhab) y la teologia tradicional (kalam) en pos de un
retorno donde solo primaria lo exotérico sin otros aditamentos.
Y consideraron fuertemente la violencia como la opcion para
imponer su verdad®.

Por su parte, los sufis renovadores (mutajidiin) pretendian
hacer algo parecido enfatizando el rol de la hagiga (realidad
gnostica) y la experiencia esotérica del conocimiento (ma rifa)
que solo el amor del Profeta Muhammad podia otorgar. Esta
corriente —representada por los grandes mutajdids sufis del

3. Véase el libro Ottoman Puritanism and its Discontents: Ahmad
al-Rumi al-Aqhisari and the Qadizadelis de Mustapha Sheikh (2016) para
una historia de la critica a la estructura intelectual y politica otomana desde el
reformismo y el neo-sufismo.

4. Muhammad ibn ‘Abd Al-Wahhab fue un reformador arabe del siglo
xviI. Actualmente es la doctrina oficial de Arabia Saudi. Se caracteriza por un
fuerte rigorismo y anti-sufismo. En los tltimos afos los sufis —especialmente
los tijanis— y los wahabis han tenido conflictos en Africa.

5. ALGAR: 2002, p. 20.
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siglo xix— es la que se conoce como neo-sufismo o fariga
muhammadiyya®.

Es en este momento y dentro de esta corriente donde
podemos incardinar a Ahmad Tijani, nuestro protagonista fue
un personaje extremadamente complejo desde el punto de vista
de la historiografia occidental. Shaykh Tijani presenta las difi-
cultades tipicas de un santo (walf) medieval pero dentro de un
contexto historico e identitario contemporaneo. Su biografia
estd mediada por la hagiografia y la prosopografia —género
muy cultivado por los drabes— las cuales envuelven su vida
en el misterio’.

Las obras principales que cumplen el papel de fuentes bio-
graficas —con ciertas limitaciones propias de su género y su
época— de Ahmad Tijani, son: Jawahir al-ma ‘ani (Las perlas
de los significados) de ‘Ali Harazim b. Barrada, el Kitab al-
Jami‘ (El libro de las colecciones) de Muhammad Ibn al-Mus-
hry y, por supuesto, la clasica y enciclopédica obra Kashif al-
hijab (La eliminacion del velo) de Ahmad Sukayrij. Ademas,
dentro de la produccion del sabio fesi, podemos encontrar otra
obra que realiza una interesante prosopografia a modo de re-
cuerdo (dhikr) de shaykh Tijani: al-Shamai’l al-Tijaniyya (Las
cualidades del shaykh Tijani) recogido, especialmente, de
fuentes orales entre discipulos. Ninguno de estos textos puede
considerarse neutro, mas bien al reves, pues estin excesiva-
mente polarizados hacia la alabanza. Esto es algo comin en
las fuentes del paradigma arabofono. Ademas al ser Jawahir
al-ma ‘ani una adaptacion en los aspectos formales y narrativos
de la biografia de Ibn Ma‘an (m. 1708) y en el modelo episte-
molodgico de la obra al-Ibriz de al-Lamti, como han sefialado
Radtke y O’Kane®.

6. Véase O’FAHEY & RADTKE: 1993 y Meier: 2005.
7. Véase el recurso de la «narracion velada» en El-Adnani: 2007, pp. 60-61.
8. EL-ADNANI: 2007, p. 61 y ABUN-NASR: 1965, p. 24.
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Estas obras coinciden, en su mayoria, en construir a
shaykh Ahmad Tijani como un buscador incansable, como el
paradigma de los sabios (‘ulama) tanto en el plano esotérico
(batin), como en el plano exotérico (zahir). A la vez, se usa el
recurso clasico de la genealogia, es decir, emparentarlo con la
familia del Profeta Muhammad. El mecanismo es el utilizado
por excelencia como recurso fundamental que fundamenta el
principio de autoridad. Asi calificarle como descendiente del
Profeta (sharif), a través de su nieto Hassan, unido a su nivel
de conocimiento espiritual le conferia un grado mas de pree-
minencia ante la comunidad®.

El sharifismo como recurso es algo que pone de relieve
tanto el texto de Abun-Nasr como el de Wright —los dos tra-
bajos cientificos mas solventes y relevantes sobre la vida de
shaykh Tijani—'". En un contexto sufi y tradicional, mas alla
de la autoridad social, se dice que por €l fluye directamente la
baraka del Profeta, lo que supondria un argumento de peso
para la realizacion de las acciones extraordinarias (karama)
que llevaria a cabo a lo largo de su vida. Por las fechas que
propone ‘Ali Harazim b. Barrada, suponemos que Shaykh
Tijani nacio el doce de Safar de 1150, (once de junio de 1737)
en ‘Ayn Madi (Argelia)"'. Su linaje, por parte de padre, pro-
venia de una influyente tribu marroqui: los Abda. Estos, que
se remontaban, —como he dicho— a los descendientes del

9. A este respecto véase en las fuentes Jawahir: pp. 24-25; Kashif al-
hijab, pp.10-12; al-Shamai’l al-Tijaniyya, pp. 20-21; Ifham al-mumkir al-
Jjant, pp. 91-119; y Munyat al-murid, vv. 21-199. Para ampliar la influencia
de al-Ibriz de al-Lamfi, véase el outline de Radtke y O’Kane en al-Dhahab
al-ibriz, p. XX.

10. Cf. ABUN-NASR: 1965, pp. 16-17 y WRIGHT: 2015b, pp. 51-52.

11. Jawahir,p.23. Como siempre existe confusion y en muchas biografias
aparece como dos afios menor, es decir nacido en 1735 tras la conversion al
calendario gregoriano. Si nos atenemos al Jawdhir, 1150h/1737g, es la fecha y
la conversion correcta.
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Profeta, habian huido a Argelia tras el ataque portugués de
1637. El padre de Ahmad Tijani, Muhammad b. al-Mukhtar,
era un importante erudito de la zona, y su madre, ‘Aisha’, era
la hija de otro shaykh local muy influyente.

Segun se nos cuenta en el texto del Jawahir al-ma ‘ani,
el niflo crecid en un ambiente intelectual muy estimulan-
te. Pronto memorizo6 el Coran, comenzando asi su educacion
formal, prosiguiendo con el estudio del sadith (dichos proféti-
cos), del figh (derecho islamico), del tafsir (comentario corani-
o), y otras disciplinas islamicas. Su formacion incluyo textos
clasicos de figh maliki como el Mukhtasar al-Qudiiri, la Risala
de Ibn Abu Zyad al-Qairawani, la Mugaddima Ibn Rishd o el
Kitab al-‘Ibada de al-Akhdari'?. Todas estas obras son, a dia
de hoy, textos clasicos en la educacion islamica tradicional.
Tras el estudio de estos textos, en especial de la Risala, Ahmad
Tijani se habia convertido en un seguidor de la escuela juridi-
ca (madhhab) maliki, de la corriente teoldgica asha 17y del
sufismo magrebi.

A los veintiun anos marché a Fez para seguir profundi-
zando en el sufismo de su era, aceptando diversas tarigas como
la Qadiriyya, la Shadiliya/ Nasiriya y la tariqa de Ahmad al-
Habib b. Muhammad llamado «al-Ghamari». Alli estudié con
Muhammad Ibn Hassan al-Wanjali (m. 1770), con quien per-
manecio cinco afos, y que le una gran apertura espiritual (fath
al-kabir)". Es interesante ver este recurso hagiografico por
el cual joven shaykh Tijani empieza a encontrarse incomodo
alla donde va porque nadie es capaz de saciar su sed de co-
nocimiento isldmico, profetizandosele un gran futuro espiri-
tual. Esto es algo muy usado en la hagiografia islamica pues
permite, a posteriori, resaltar esa imagen de santidad desde la
juventud.

12. Jawahir, p. 24.
13. Jawahir, p. 36.
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Tras su experiencia fesi, en 1772, comenzo6 su periplo
hacia Meca. Una de sus primeras paradas fue Ttunez, donde
enseiod el Hikam de Ibn ‘Ata’allah al-IskandarT (m. 1309) en
la prestigiosa universidad de Zaytiina. Segun la narracién de
Harazim, rechaz¢ las propuestas del Emir, ‘Ali Bey, quien le
ofreci6 quedarse en Tunez ensefiando como profesor!*. Shaykh
Tijani proseguira hasta Meca haciendo un alto temporal en
Egipto. Alli, el shaykh conocié a diferentes miembros de la
tariga Khalwatiyya. Esta tariqa se erigia en ese momento como
una de los artifices de la renovacion espiritual en el Egipto.
Uno de sus miembros era el shaykh al-Kurdi, a quien shaykh
Tijani le relatd la sensacion de inquietud vivida en Temlecen
(Argelia) y su deseo de encontrar al polo de su tiempo (qiith
al-adhami). En este encuentro, el maestro egipcio profetizaria
parte del futuro del shaykh Tijani's.

En Meca, shaykh Tijani conocid a un misterioso personaje:
Ahmad b. Abdullah al-Hind1. Seglin se cuenta en el Jawahir al-
ma ‘ani, este extrafio maestro —probablemente por sus practi-
cas, un malamati indio de la escuela de andalib— tenia un voto
de silencio por el cual no podia hablar con nadie excepto su sir-
viente. Un dia, en presencia de shaykh Tijani, al-HindT le envio
un mensaje diciéndole: «T1 eres el detentor de mi conocimien-
to, de mis secretos, de mis dones y de mi luz»'®. En el mensaje
también se explicitaba que ¢l moriria en cuestion de dias. Por
ultimo, le invitd a visitar a Muhammad al-Samman'’, gran
maestro de su tiempo, quien le daria algo muy importante. Al-
Samman le proporcionaria serian los argumentos para comenzar
a explorar esa realidad (hagiga) muhammadiana a través de la
tradicion profética (sunna), es decir, las claves del reformismo

14. Jawahir, p. 36.
15. Jawahir, p. 36.
16. Jawahir, p. 38.
17. Cf. KARRAR: 1992, pp. 45-48.
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sufi. El encuentro, tras la muerte de al-Hindi, fue fructifero, y el
shaykh Tijani recibi6 —ademas de conocimiento— un permiso
(ijaza) para ser shaykh de la tariga Khalwatiyya.

Durante su vuelta hacia el Magreb se produciria —segun
la hagiografia contenida en Jawahir al-ma ‘ani— el hecho mas
extraordinario (karama) de toda su narracion biografica. En el
aflo 1784 shaykh Tijani recibi6 la gran apertura (fath al-kabir).
En el oasis de Abl Samghiin tuvo una vision despierta (ru 'ya fi
l-yaqza) en la cual se le present6 el Profeta Muhammad. Este
le informo de cual era su estatus en realidad: €l, shaykh Tijani,
era el sello de los santos (khdtm al-awliya’) y su tan buscado
murabbi (educador) y protector (kafil) no era otra persona que
el mismo Profeta. A continuacion, este le dio un nuevo wird
(letanias basicas de la tariga) y le inform6 de que ya no tendria
limites (itlag) para iniciar a toda la creacidn en la hagiqa (rea-
lidad) muhammadiana, la verdadera realidad emanada de
la luz (nir) de la creacion. A partir de ahora, solo el Profeta
Muhammad seria el principio y el fin de la nueva tariqa. Por
ultimo, le dijo que en esta nueva tariqga no hacian falta retiros
(khalwa)'® o separarse de la gente y que ya no dependia de la
autoridad de ningun otro santo (awliya’)"”.

Esta vision del Profeta en el oasis y la posterior legitima-
cion de su qutbaniyya (posicion espiritual) son los puntos algidos
de la hagiografia de shaykh Tijani. Tanto el milagro (karama)
completo como la construccion del discurso son muy interesan-
tes, porque nos da puntos clave dentro del contexto social de la
época, que después shaykh Tijani usard para construir la legiti-
macion de su identidad y de su autoridad en Marruecos. En un

18. Meier hace notar que para la primera Tijaniyya las khalwas o retiros
solo quedaban para momentos especiales debido a la cercania del Profeta, y
la comunicacion que esta implica, sustitiye la preparacion en solitario para el
viaje (sulitk) hacia Allah. Cf. MEIgr: 2015, vol. 2, pp. 316-317.

19. Jawahir, p. 41.
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contexto donde los turcos dominaban los imaginarios sociales
religiosas, y donde los magrebies habian perdido muchisima in-
fluencia social, un santo (walf) magrebi, seguidor de la escuela
maliki y ferviente defensor de la teologia asha 77>, venia a resti-
tuir el orden arrebatado por charlatanes, otomanos e innovadores.

Por otra parte, la qutbaniyya o posicion espiritual de
shaykh Tijani es una de las premisas basicas de la tariga.
Shaykh Tijani se reclamé como khatm al-awliya’ (sello de los
santos) en 1784. Esta es una nocion recurrente en el sufismo,
dentro de las jerarquias tradicionales, de las cuales la con-
ceptualizacion mas famosa es al-khabar al-dall ‘ala wujiid
al-qutb wa-al-awtad wa-al-nujabd’ wa-al-abdal (Tratado de
pruebas sobre la jerarquia y la intercesion de los santos) del
sabio egipcio al-Suyutt (1445-1505). Este titulo, el de khatm
al-awliya’ era ostentado por el andalusi Ibn ‘Arabi (m. 1240)*'.

20. La asha 7T es una de las tres escuelas teologicas (kalam) ortodoxas,
junto con la athari'y la maturidr, que reconoce el Islam sunni. Es la prespectiva
teoldgica (‘agida) mayoritaria en el Magreb, Africa y en el antiguo al-Andalus.
Durante el reinado otomano fue considerada un signo de identidad y una
alternativa frente a la alianza oficialista hanafi/maturidi. Fundada por Hassan al-
Asha‘ari (m. 936), constituyo un ataque contra los racionalistas de la mu ‘tazila
de la corte de Bagdad. Es considerada una escuela de corte tradicionalista
(que tiene muy en cuenta la opinion de sabios y maestros anteriores para sus
construcciones teologicas), no creen en la primacia de la razon (‘ag/) y afirma
la libre voluntad dentro de un marco de predestinacion (gadr) y orden creado.
Por estas razones, fue duramente criticada duramente por Ibn Taimiya (1263-
1328). Véase WINTER (ed): 2008, pp. 81-90 y pp. 244-249.

21. Véase el texto fundacional donde el mistico andalusi enuncia el
concepto de khatm al-awliya’revolucionando la doctrina de la wal@ya (santidad).
IBN ‘ARaBI, Muhammad: Kitab ‘anga’ Maghrib fi-l khatm al-awliya’ wa shams
al-maghrib. Ed. Gerald Elmore. 1999. Disponible en linea en: <http:/www.
ibnarabisociety.org/articles/anqamaghrib.html>. Véase también los textos rela-
tivos a las jerarquias espirituales en el capitulo 383 de las Futithat al-Makkiya
(Las aperturas de Meca) de Ibn ‘Arabi, donde define la figura del gahwth (el
auxiliador), de los cuatro awtad (los pilares) y los siete abdal (sustitutos). Cf.
Futithat al-Makkiya, vol. 5, pp. 186-188.
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El término es correlativo al khatm al-anbya’ (sello de los pro-
fetas) de Muhammad, y enfatiza en la idea que después del fin
de los profetas, solo pueden venir los awliya’ (santos) aunque
estos detenten una alta posicion (magam) en la jerarquia espi-
ritual. Y es que desde Ibn ‘Arabi este titulo ha sido reclamado
por diversas personas tanto en Egipto como en el Magreb?.

La descripcion de estos estados espirituales mas conocida
e influyente para la Tijaniyya y su relacion con el mundo sensi-
ble (dunya) es la dada por el shaykh al-Dabbagh en el capitulo
cuarto®, ya mencionada anteriormente, en su libro al-Dhahab
al-Ibriz min kalam sayyid ‘Abdelaziz (El oro puro en las pa-
labras del sefior ‘Abdelaziz), la obra maestra del sufismo ma-
rroqui del siglo xvi. Este capitulo es famoso porque provee
una descripcion, casi onirica, del llamado Diwan al-salihin o
el consejo de los virtuosos que se reune en la cueva del monte
hira™. Es curioso observar como al-Lamti y al-Dabbagh ex-
plican que, de los siete virtuosos, cuatro son malikis y otros
tres son de otras escuelas distintas. De nuevo, como con la
representacion de shaykh Tijani, nos encontramos con la idea
de primacia del Magreb maliki sobre cualquier otra parte del
mundo islamico. De nuevo se alude a que esta escuela, la
maliki, era la de la gente de Medina y, por tanto, la mas fiel al
Profeta.

El peso de la tariga muhammadiyya y los esfuerzos para
volver a un tiempo mitico son, de nuevo, fundamentales. Ellos,
segun al-Dabbagh, toman las decisiones espirituales de su
tiempo, y son los encargados de enviar a los angeles a cada

22. Cf. ABUN-NasRr: 1965, pp. 28-29. De igual modo véase el analisis
que realiza Zachary Wright en WRIGHT: 2015 b, pp. 181-186.

23. al-Dhahab al-1briz, pp. 577-610.

24. Lacuevaen el monte Hira’,en Meca, es donde el Profeta Muhammad
recibi6 la primera revelacion durante la noche del destino (laylat al-qadr) y
es uno de los lugares clave para el islam.
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mision para socorrer a los otros santos (awliya’). El texto pro-
sigue en clave muy magrebi y esotérica dando detalles curio-
sos como los lenguajes que se hablan en el Diwan pues es muy
interesante la jerarquia lingiiistica que establece al-Dabbagh.
Los ‘awliya’ solo hablan en siriaco con los espiritus y los
angeles, ya que esta es la lengua que ellos usan, mientras que
en presencia del Profeta se habla en arabe —como cortesia
hacia él—, en el sentido de que es una lengua perfecta y re-
velada®. También se explica el significado de la corporalidad
en este, la importancia de la luz profética irradiada en todos
los asistentes o sobre los mil nombres ocultos de Allah?. Al-
Dabbagh también informa que los majdhith (un embriagado de
Allah) no tienen cabida entre los santos que deciden sobre su
tiempo, porque harian peligrar al consejo al no tener voluntad
de libre eleccion. El Diwan tampoco tienen poder sobre la vo-
luntad del ser humano, ni sobre el gadr impuesto por Allah, su
poder solo es valido previo asentimiento del creyente®’. Asi,
hay que hacer notar que este texto no solo tuvo influencia en
la primera comunidad tijani, sino que condicioné casi toda la
doctrina desarrollada por ‘Umar al-Fiitt Tal y otros importan-
tes tijanis.

Sin embargo, en la tradicion tijani el encuentro entre el
Shaykh y el Profeta en estado consciente configura un punto
de partida y sobre todo una legitimidad especial que ¢l y sus
seguidores tomaran. El estatus explicito de khatm al-awliya’
le colocara por encima de todos niveles descritos por al-
Dabbagh. Ello se reflejara en toda la produccion tijani como un
leitmotiv continuo desde Jawahir al-ma ‘ani hasta las obras de
Ibrahim Niasse. A la vez, Ahmad Tijani usara esta qutbaniyya
para hilar su doctrina y las condiciones de la tariga. Su posi-

25. al-Dhahab al-Ibriz, p. 591.
26. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 590-595.
27. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 595-596.
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cion (magam) le garantizaba un acceso profundo, porque ¢l
es emanacion (tajally) de la hagiga muhammadiana, hacia la
haqiga muhamadiyya algo que otros awliya’ no habian sido
capaces de realizar. Es por eso que shaykh Tijani se reclama
como un shaykh al-tarbiya, capaz de nutrir a sus discipulos
con la gnosis (ma ‘rifa). El es el nexo (barzakh) entre emana-
ciones y presencia como nos lo hace notar Hassan Dem en su
obra Nur al-kamal®.

Como explica Zachary Wright citando el Kitab al-Ja ‘amt
de shaykh al-Mushry (m. 1809), shaykh Tijani es alguien tan
cercano al Profeta Muhammad, que puede hacer fluir la haqiga
(la auténtica realidad) al resto de los santos y a la creacion sin
que nadie conociese su existencia (qutb makhtiim), logrando
abrogar rodas las anteriores jerarquias misticas de sufis ante-
riores?’. Haremos notar —aunque lo comentaremos extensiva-
mente en los proximos epigrafes— que esto conecta con dos
de las condiciones de entrada en la tariga:

1. No se combinara la Tijaniyya con ninguna otra tariqa.
2. No se buscaran bendiciones de otros santos ajenos a la
tariqa Tijaniyya.

La emergencia de shaykh Tijani en el Magreb —al igual
que la de al-Samman en el Egipto nildtico o la de ‘Uthman dan
Fodio en el norte de Nigeria— venia a revindicar las identida-
des propias en una mezcla con discursos de poder y antiguas
esencias. En el caso de shaykh Tijani, en concreto, se revindi-
ca una identidad de los primeros tiempos islamicos®. El era

28. Cit. Niir al-Kamal, p. 24.

29. Cit. Kitab al-Ja‘ami’, p. 18 en WRIGHT: 2015 b, p. 183; Kitab Rimah,
1L, pp. 4-36.

30. Notese como Debbarh senala que mawlay Muhammad 111, anterior
monarca marroqui, habia iniciado una dura campafia en pos de los madhhab
que continuo su hijo Sulayman orientandose hacia el figh maliki y la ‘aqida



144 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

un sharif (descendiente del Profeta)’!, maliki (el madhab de
la gente de Medina), asha 77 (de ‘aqida ortodoxa y batallador
contra heterodoxos racionalistas e innovadores) y sufi (herede-
ros de la gnosis profética) legitimado ya no solo por la tradi-
cion, sino por el mismisimo Profeta Muhammad.

En este sentido, no solo cumplia perfectamente las
normas del neo-sufismo, sino que actuaba revolviéndose ante
la influencia cultural otomana y la cristalizaciéon del sufismo
clasico, a pesar que el Jawahir al-ma ‘ani no nos cuente nada
de este contexto politico™. Hay que hacer notar que en una
hagiografia isldmica, por lo menos hasta mediados del siglo
XIX, estos aspectos politicos no se van a explicitar a pesar de
su completa obviedad, pues ensuciarian la mision trascenden-
te. El relato del Jawahir esta lleno de alusiones a gente espi-
ritual, aunque, curiosamente, no muestra mas de lo necesario
en cuanto a los aspectos politicos y sociales. También tenemos
que pensar que Harazim compuso su relato desde el contexto
de la literatura hagiografica marroqui del siglo xvi, lo que le
impedia cambiar estilos o mostrar a shaykh Tijani de forma
diferente a la que la tradicion marcaba a la hora de describir a
un santo.

ash‘art a través del estudio de la Ihya ‘uliim al-din (Revitalizacion de las
ciencias del din) del Imam al-Ghazali. Cf. DEBBARH: 2009; y EL MANSOUR:
1988, p. 134.

31. La linea de sharif de shaykh Tijani ha sido cuestionada por autores
de su época y por contemporaneos como Mohammed El Mansour en su libro
sobre Mawlay Sulayman. Este argumenta que su pretension es construida
a posteriori y que no existe ninguna prueba real de su sharifiyya. Cf. EL
MANSOUR: 1988, pp. 170-172 y p. 182. Sin embargo, y consultando diversas
fuentes (Ibn al-Mushry, Sukayrij) sabemos que por parte paterna descendia
de linea hassani de la region de Safi (sur del actual Marruecos). El texto de
Ibn al-Mushry donde prueba su linaje lo cita Sukayrij en su a/-Shamai’l al-
Tijaniyya, pp. 20-21.

32. Véase WRIGHT: 2015b, pp. 91-95 y EL-ADNANT: 2007, pp. 72-79.
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De hecho, al instalarse shaykh Tijani en la ciudad de
Fez, que por entonces gobernaba el sultdan mawlay Sulayman
b. Muhammad, podemos entender este hecho como una
clara posicion estratégica. Segiin Abun-Nasr, en el afio 1789
shaykh Tijani se presentd como una victima de la injusticia
turca pidiendo la proteccion del sultdn. En su argumenta-
cion, el shaykh clamaba para que los magrebies no perdieran
el Magreb como los andalusies habian perdido al-Andalus a
mano de los castellanos®. Esto lo advierte un texto clasico y
hagiografico como el Kashif al- hijab, mientras que en otro
texto de relieve como Bughiat al-mustafid de shaykh al-*Arab1
al-Sai’h explica que shaykh Tijani pudo pedir gracias a la fama
que iba ganando el Magreb*. Sea como fuere, Ahmad Tijani
acabo en la corte de mawlay Sulayman, quien le dio una casa
y le promociond como un gran sabio de su corte. Wright men-
ciona como mawlay Sulayman —un hombre mas cercano al
reformismo wahabi* que al sufismo— probo la veracidad de
la santidad y la sabiduria exotérica del shaykh para evitar que
fuese otro charlatan o un sufi majdhib*®.

A través de una carta de los circulos del wahabismo ma-
rroqui citada por Abun-Nasr, sabemos que el sultan criticaba
duramente los festivales (mawasin) que realizaban muchas de
las tarigas marroquies y, sobre todo el desapego por la shari‘a,
dado que fomentaban la innovacion (bid ‘a), algo opuesto a la
tradicion profética (sunna). Ademas, algunos sufis populares
—Ilideres de ribat rurales— alentaban en algunos casos a las

33. ABUN-NASsR: 1965, pp. 19-20. Véase también los puntos que propone
Ben Abdellah en relacion a esto: BENABDELLAH: 1988, disponible en linea en:
<http://abdelazizbenabdallah.org/oeuvres/Tariqa_Voie.html#3>

34. Bughiat, p. 180.

35. Para reforzar esta posicion, Abun-Nasr cita una carta de malway
Sulayman a Ibn Saud fechada en 1819 y conservada por Muhammad Ibrahim
al-Kettani. Cf. ABUN-NASsR: 1965, pp. 21.

36. WRIGHT: 2015b, pp. 98-99.
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poblaciones beréberes a rebelarse contra la poblacion arabo-
parlante, algo que Hassan Debbarh ha sefialado a través de
uno de los libros de shaykh Muhammad Akansus®’. EI mismo
sultan no dudo en trabajar estos temas tomando como refe-
rencia ideoldgica a Ibn Taymiyya (m. 1328) y su afirmacion:
«Yo soy Muhammadi. Sigo el libro de Allah y la sunna de su
enviado Muhammad»*®.

Esta actitud, comentada en el parrafo anterior, presentaba
mawlay Sulayman fue un hombre de su tiempo que ante todo
creia en el tajdid (reforma). De su padre, mawlay Muhammad
III (1710-1790), habia heredado el espiritu reformista, espe-
cialmente en los asuntos que concernian a la imitacion reli-
giosa (faqlid) y al islam popular como ya he sefialado ante-
riormente por la orientacion hanbali®. Ademas ejercié de con-
trapeso con la actitud supersticiosa de su hermano al-Yazid
b Muhammad quien goberné Marruecos durante dos afios
a partir de la muerte de su padre en 1790 y que propicio la
matanza del barrio judio en Tetaan*.

Para mawlay Sulayman, el islam no podia seguir siendo ni
algo cultural ni algo hegemonico para interesar al poder; sino
que era necesario volver a pensar y retomar los principios por
los que se regia el din islamico. Por ello, la propuesta wahabi
supuso en su dia —mas alla de sus derroteros actuales— una
alternativa clave, dado que proponia una vuelta a los orige-
nes y desautorizar a aquellos que «vivian» de la religion, la
propuesta de shaykh Tijani incluia ademads de ello, un estric-
to apego por la shari‘a, la purificacion espiritual (fazkiyya) y
apertura (fath) espiritual. Era en este punto donde la propues-
ta de los wahabis no podia competir porque, ademads, suponia

37. DEBBARH: 2009.

38. Cit. En MEIEr: 2005, vol. 2, p. 334.
39. EL MaNsoOUR: 1988, p. 134.

40. MEIER: 2005, vol. 2, p. 334.
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romper con parte de la tradiciéon nacional marroqui y que sin
embargo shaykh Tijani representaba.

En ese sentido shaykh Tijani actu6 como murabbi —en
el profundo sentido de la palabra— nutri6, educo y finalmente
convirtio en «sefior» (rabb) a su discipulo*'. Su reformismo —
enraizado en la vision clasica del sufismo marroqui— se articu-
laba en el empoderamiento al discipulo desde lo mundano hasta
lo espiritual a través del concepto de tarbiya ruhaniyya (lit. edu-
cacion espiritual). Este Gltimo era, y sigue siendo, el proceso por
el cual el discipulo se inicia en el plano gndstico para convertir-
se en ‘arif billah mediante un murabbi, comenzando asi el viaje
espiritual (sulitk). Era requisito para comenzar el proceso, que
el aspirante (murid) mostrase un conocimiento muy avanzado
de las ciencias de la shari‘a. De ahi viene una de las frases mas
famosas atribuidas a shaykh Tijani: «Debes saber que el sufismo
es cumplir con los mandatos de Allah y evitar sus prohibicio-
nes, externas e internas, con la intencioén de agradarle a Elno a
ti mismo»**. En esta misma linea también encontramos el dicho:
«Si escuchas algo sobre mi, midelo en la escala de la shari‘a. Si
esta conforme a ella tomalo, si no déjalo»®.

Elijtihad (esfuerzo interpretativo) fue entendido por shaykh
Tijani de la misma manera: partiendo de la base juridica maliki,
el sabio —especialmente si era ‘arif (gndstico)— deberia reali-
zar el ijtihad sobre los principios de la hagiga (realidad) y huir

41. Entrevista a shaykh al-Hajj Abdallah w. Muhammad al-Mishry.
Granada, mayo de 2013.

42. Cit. Kashif al-Ilbas, p. 45.

43. Cit. en Cissk, Hassan: al-Tariga al-tijaniya: al-khasai’s wa al-mumaizat.
Conferencia plenaria impartida en el Férum de seguidores de la tariqa Tijaniyya,
Fez, Marruecos, el 28 de junio de 2007. Disponible en linea en: <http://www.
tijani.org/tijani-characteristics-methods-arabic/>. Existe una version alternativa
en el Jawahir al-ma‘ani de Harazim que dice: «Yo no os permitiria nada que
no me permitiera a mi mismo; yo no os autorizaria a nada a lo que yo no me
autorizase» Cf. Jawahir, p. 77.
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del taglid (imitacion ciega) inspirado por tradiciones cultura-
les en lugar de la sunna, entendiéndose por tanto como cultura
externa esta ultima. A diferencia de lo que muchos musulma-
nes entienden hoy por ijtihad, este no era ningin asunto sen-
cillo, pues tenia que realizarse —segun describe Wright— co-
nociendo el figh (jurisprudencia) y las opiniones previas de los
‘ulama (sabios) y teniendo muy en cuenta el contexto (‘ilia)
social y politico del momento*. Este concepto de #jtihad, pro-
mocionado por shaykh Tijani usando la hagiga y la ‘ilia, tendra
mucho impacto en las nuevas generaciones tijanis como puede
verse ver en dos iconos de la tariga como fueron al-Hajj ‘Umar
al-Fut1 y shaykh Ibrahim Niasse. Un figh que, al contrario de
lo que han dicho muchos arabistas —a través de un extendi-
do mito académico—, permanecia mas dinamico y vivo que
nunca®. Esta actitud de shart‘a wa hagiqa (ley y gnosis) repre-
senta la postura intelectual de Ahmad Tijani frente al sufismo
popular e incluso frente a la practica del islam en su época“.

Asi, haciendo alarde de la propuesta de reformismo (tajdid)
radical en ambos planos epistémicos de figh y shart‘a, mawlay
Sulayman le integré en corte como consejero real potenciado-
le como mufasir (comentarista del Coran) en la Universidad de
Qarawiyin (en Fez, Marruecos). Otros rasgos de su reformismo
se recogen en las principales condiciones de pertenencia a la
Tijaniyya, se resumen a continuacion:

44. WRIGHT: 2015b, pp. 128-129.

45. Para la discusion sobre el fin del ijtihad, véase el ya clasico trabajo de
Wael Hallaq titulado Was the Gate of Ijtihad Closed? HALLAQ: 1984, pp. 3-41.
Sobre la revitalizacion del figh maliki, véase Sufism and Maliki jurisprudence
in Medina Baye en WRIGHT: 2015a, pp. 222-231.

46. Compleméntese la explicacion de Zachary Wright con lo que explica
Harazim cuando cita a shaykh Tijani sobre el verdadero mujtahid (al-mujtahid
sahih) en la que se exhorta a considerar los aspectos juridicos anteriores y a
afiadirle la experiencia gnostica para favorecer la interpretacion. Cf. Jawahir,
pp- 392-393.
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1. En el momento que se acepta el wird, este no se dejara
jamas.
2. No se combinara la Tijaniyya con ninguna otra tariga*’.

Como vemos, la Tijaniyya construy6 su discurso social
desde las premisas de la posicion tinica de su lider Ahmad Tijani
como khatm al-awliya’ o sello de los santos. Nadie puede alcan-
zar su nivel, ya que su iniciacion fue dada por el mismo Profeta.
Al igual que pasaba con el recurso del sharifismo, la exclusivi-
dad se convirtié en otro elemento clave para ligar reformismo
(tajdid) con tradicion (sunna). Mientras que la iniciacion profé-
tica garantizaba una comprension directa del mensaje del islam,
la exclusividad otorgaba una fidelidad sin innovaciones ni em-
briagueces espirituales (jadhb) en el terreno mistico®,

Si podemos deducir algo de la exclusividad tijani y de su
carisma es que se basa en el deseo de shaykh Tijani de reducir
la practica del sufismo a algo muy breve y sencillo pero
intenso. También observamos un fuerte énfasis en la idea de
la vida publica y la huida al retiro (khalwa) social. Estos ele-
mentos unidos a la primacia del Profeta en su discurso y en
el de sus discipulos, la convierten en un perfecto ejemplo de
neosufismo —tal y como defendian O’Fahey y Radtke— y de
reformismo, en tanto que pretende simplificar y actualizar las
practicas sufis, a la vez que pretende quitar aditamentos inne-
cesarios en la practica del islam, asi como cualquier clase de
sincretismo.

47. Véase las condiciones comentadas en el libro The Divine Opening.
Owaisrt: 2015, pp. 27-31.

48. Majdhiib es Lit. «el raptado». Es el que ha sido seducido (jadhb)
durante el viaje (sulitk) y pierde, como es logico, la percepcion, acabando
como un loco para la gente comun, e inservible para aquellos que podrian
utilizarle para ensefiar a la comunidad. Segun las ensefianzas sufis habria
caido ante su ego (nafs) previa experiencia de la ma ‘rifa.
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También podemos apreciar toda esta propuesta en la cons-
truccion del wird®. El wird es uno de los aspectos fundamen-
tales de la practica sufi como habiamos dicho. Es la forma de
aprendizaje, meditacion y autognosis del sufi. Se otorga la pro-
teccion diaria, y en muchos contextos sufis —especialmente
entre tijanis— se entiende como el alimento espiritual®. El wird
tijani se compone, a diferencia de los wird del sufismo clasico,
de forma muy simple: tres letanias en el wird lazim (obligato-
rio) y cuatro en la wazifa. El wird lazim se repite después de
fajr (oracion del amanecer) y después de asr (oracion de media
tarde) de forma individual, y consiste en una primera parte para
solicitar el perdon de Allah (al-Istighfar), una segunda donde se
expresa una alabanza sobre el Profeta (al-salat ‘ald nabt) con la
letania especial llamada salat al-fatih y una ultima parte en la
que se dice: «no hay mas dios que Allahy» (al-tahlil). La wazifa,
por su parte, usa las mismas letanias recitadas en grupo tras la
oracion de ‘asr o maghrib (puesta de sol) y solo se afiade una
oracion especial titulada Jawharat al-Kamal (1a Perla de la per-
feccion), que segun la tradicion fue entregada por el Profeta a
shaykh Tijani. Estos awrdd se completan con la practica del
haylala el viernes, donde en grupo y a la caida del sol se recita
al-tahlil. Tal y como se recoge en el Ahzab wa awrad y en otros
libros de la tariqa Tijaniyya existen diversas recitaciones supe-
rerogatorias recomendadas si bien exigen un mayor nivel por
parte del practicante nivel y, a menudo, un permiso especial.

49. El texto y los comentarios pueden encontrarse en un librito donde
aparecen con la mayoria de letanias especiales de la Tijaniyya atribuido a
shaykh Tijani y que se titula Ahzab wa awrad (encuentros y letanias). Nuestra
edicion tiene los siguientes datos bibliograficos: HAFiz AL-TANI, Muhammad:
Ahzab wa awrad. Dar a-Ifriqiyya al-taba‘a wa al-nashr, Kano, S.F.

50. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah w. Muhammad al-Mishry.
Granada, mayo, 2013.
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EL WIRD COMO FUNDAMENTO DE LA DOCTRINA METAFISICA TIJANI

El primer aspecto doctrinal que tendriamos que estudiar
es el wird (pl. awrad). El wird es uno de los aspectos funda-
mentales de la practica sufi, como ya habiamos mencionado,
y esta es la forma de aprendizaje, meditacion y autognosis del
sufi. También otorga la proteccion diaria y, en muchos contex-
tos sufis —especialmente entre tijanis— se entiende como el
alimento espiritual®'. La palabra wird (pl. awrad), que en arabe
significa de forma literal «lugar donde se bebey, es el grupo de
letanias o invocaciones de dhikr que recitan obligatoriamente
los miembros de una tariga y constituye una de sus sefias de
identidad y de doctrina.

El wird representa una forma de proteccion, aprendizaje,
meditacion, en definitiva, de autognosis, dentro de la practi-
ca sufi*?. En ella también se expresan los principales elemen-
tos de la cosmovision tijani como son la creencia metafisica
(‘agida) tanto de Allah como del rol del Profeta, la gnoseolo-
gia gnostica (ta 7if) como proceso de autognosis hasta alcan-
zar el conocimiento de Allah. Por esa razon, la practica de la
tasliya y mas concretamente del wird no es tanto un ritual me-
canico —que es lo que se desprende de la interpretacion que
hace Abun-Nasr— como una practica dedicada a incrementar
esa mencionada autognosis®. Desde la antropologia contem-
poranea podemos posicionarnos en contra de las opiniones de
Abun-Nasr, pues nos basamos en el hecho de que el wird tijani
tiene una carga simbolica muy alta en su contenido, algo que
aligera peso del componente mas mecanico y ritual. El prac-
ticante no deberia verlo como un rito —que al final acaban
perdiendo el sentido— sino como un proceso de autognosis

51. Entrevista a Shaykh al-Hajj ‘Abdallah w. Muhammad al-Mishry.
Granada, mayo, 2013.

52. Véase Kitab Rimah, vol 11, pp. 56-93.

53. ABUN-NASR: 1965, p. 51.
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consciente, algo parecido a una meditacion, segiin explica
Malik Sy. En el caso de perder la consciencia se pierde el valor
de la practica. Ibrahtm Niasse explica en su obra Jawahir al-
Rasa’il: «*Abdallah w. al-Hajj al-‘Alawi me dijo: «El objetivo
de las recitaciones en la Tijaniyya es obtener la fragancia de la
hagiqa muhammadiyya»>*. Es mas, de estas palabras se intuye
una voluntad consciente por lograr el objetivo de alcanzar la
hagqiqa.

El wird tijani estd organizado —a diferencia de los lar-
guisimos y complejos wird del sufismo clasico (riyada)™— de
forma muy simple: tres letanias en el wird lazim (obligatorio)
y cuatro en la wazifa. El wird lazim —que como deciamos se
realiza de forma individual— consiste en una primera parte
en solicitar el perdon de Allah (al-istighfar), una invocacion
sobre el Profeta (al-saldt ‘ala nabi) con la letania especial
llamada salat al-fatih y, por Gltimo, en expresar que «no hay
mas dios que Allahy (al-tahlil)*. La wazifa, como ya he dicho,
usa las mismas letanias recitadas pero incluyendo una letania
muy especial titulada jawharat al-kamal (la perla de la per-
feccion) que segun la tradicion fue entregada por el Profeta al
shaykh Tijani*’.

54. Cf. Jawahir al-Rasa’il, 1, p. 113.

55. Véase para mas informacion véanse los siguientes articulos en
Encyclopaedia of Islam de MAsIGNON: 1913-1938, Wird. Disponible en linea en:
<http://0-referenceworks.brillonline.com.fama.us.es/entries/encyclopaedia-of-
islam-1/wird-SIM_5980> y DENNEY: 1960-2005, Wird. Disponible en linea en:
<http://0-referenceworks.brillonline.com.fama.us.es/entries/encyclopaedia-of-
islam-2/wird-SIM_7914>

56. Este es el orden del wird que mencionan la mayoria de los mugaddams
y asi se encuentra en las exposiciones de al-Hajj al-Futi, Sukayrij (Nir al-sirdj),
Malik Sy e Ibrahim Niasse. Véase: Kitab Rimah: p. 236; Nir al-siraj; Ifham
al-mumbkir al-jant, p. 442; Kashif al-Ilbas, p. 192. Existe otra version que se
muestra en Ahzab wa awrad con el orden invertido en la que el fahlil antecede
a la salat al-fatih. Véase Ahzab wa awrad, p. 8.

57. Ahzab wa awrad, pp. 10-12.
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Precisamente son estas dos salawat (invocaciones sobre
el Profeta) —la salat al-fatih (invocacion de la apertura) y la
Jjawharat al-kamal (1a perla de la perfeccion)— las claves para
entender el peso simbodlico del wird y de la doctrina de esta
primera época tijani. Ambas letanias ilustran de una forma muy
intensa el fondo de la tariqa, estando envueltas en un poderoso
contexto esotérico y simbolico. La primera, la salat al-fatih, se
considera revelada desde el cielo en un haz de luz al shaykh
egipcio Muhammad al-Bakr1 (1492-1545)¢%, mientras que la
segunda, jawharat al-kamal, es considerada por la tradicion
como dada por el Profeta Muhammad a shaykh Ahmad Tijani
durante la experiencia del oasis de Abi Semghiin. Esto hace
que en ambientes tradicionales se le otorgue, por su proceden-
cia, una consideracion especial, ademas de un poder esotérico
incalculable. De ahi su omnipresencia en todos los &mbitos de
la tariqa, hasta convertirse ambas en dispositivos identitarios
utilizados por todos sus miembros sin ninguna excepcion. Ser
tijani implica la recitacion, comprension y aceptacion como de
ambas invocaciones y su doctrina.

La salat al-fatih es descrita como una letania muy espe-
cial. Esta letania ha sido ampliamente comentada por los prin-
cipales shaykhs de la tariqa. Entre los comentarios fundaciona-
les podemos encontrar tanto las explicaciones de Harazim refe-
ridas principalmente a sus beneficios en su Jawdahir al-ma ‘ani
como las de Ibn al-Mushry en su Kitab al-Jami‘t. También
al-Hajj al-Futt en su Kitab Rimah dedica varias secciones a
hablar de este tema. Otra de las mas famosas explicaciones
sobre la doctrina de la Tijaniyya y en especial sobre la salat
al-fatih es al-yaqatat al-farida (Los zafiros perfectos) y su co-
mentario al-durrat al-kharida (La perla virgen) de Muhammad
al-Nafizi (1853-1944), asi como el breve texto de Ahmad Suka-
yrij matalam al-asrar limadarak fi sharh salat al-fatih li-ma

58. ABUN-NASsR: 1965, p. 51 y MEIER: 2005, vol. 2. pp. 322-323.
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ughliq (La amplitud de los secretos percibidos en el comentario
a la salat al-fatih li-ma ughliq). Por Gltimo, hay un comentario
explicativo (sharh) —como apéndice afiadido— en el Kashif
al-Ilbas (El desvelamiento de la confusion) con gran nivel de
detalle®.

Mas concretamente aparece en el Jawahir donde Harazim
le dedica toda una seccion en el capitulo segundo del libro de
la parte cuarta®. Sus virtudes son descritas igualmente dentro
de esta parte del libro®'. En ella, Harazim cuenta como shaykh
Tijani, en su regreso de Meca, recitaba esta letania a menudo
y coémo recibié una orden del Profeta para recuperar su uso
como forma de crecimiento espiritual (tasliya). En el Jawahir
se dice lo siguiente:

Me ensefi6 [el Profeta] las virtudes [de la salat al-fatih] y me dijo:
«En primer lugar, recitarla una sola vez es igual a recitar seis veces
el Coran. En segundo lugar, recitarla una sola vez es igual a recitar
todas las otras alabanzas (fasbih) sobre Allah. Si un dhikr (recuerdo
de Allah) o un du ‘@’ (peticion) es mas o menos importante, lo que
conlleva el adhkar [de la Tijaniyya] es el Coran recitado mil seis-
cientas veces»®.

Meier deja entrever en su analisis, a través de las fuentes
tradicionales, que la transmision de la qutbaniyya o posicion
espiritual de shaykh al-Bakr1 a shaykh Tijani se realiz6 a través
de esta salawat®. No obstante, como es evidente, estas afirma-
ciones de shaykh Tijani, a través de Harazim, en un libro que
no era de dominio publico y con un marcado lenguaje esoté-
rico, han llevado a pensar a autores como Abun-Nasr o El-

59. Estas han sido mis fuentes principales a la hora de analizar el texto
de esta invocacion.

60. Jawahir, pp. 100-102.

61. Jawahir, pp. 102-105.

62. Jawahir, 100.

63. MEIER: 2005, vol. 2. p. 322.
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Adnani que shaykh Tijani se alejaba —de forma considera-
ble— de la ortodoxia islamica. Sin embargo, esto es algo que
el propio Meier se encarga de desmentir a través de su andli-
sis del sufismo de la época® y que, como mas tarde consta-
t6 Wright en On the Path of the Prophet estas afirmaciones
seran confrontadas con el escrupuloso celo hacia la shari‘a
(ley exotérica) desde la conciencia de la realidad (hagiga)
muhammadiana tan propia de los sufis del siglo xvi. Shaykh
Tijani recomendaba a los miembros de su comunidad leer dos
hizb (1/30 parte del Coran) cada dia®. En esa misma linea,
defendida por el shaykh Hassan Cisse explica —a través de
Wright— que la interpretacion correcta imbricada en la tra-
dicion tijani que en este fragmento del Jawahir es que no se
trata de que es mejor sino de una equivalencia y adecuacion
entre la palabra de Allah (el Coran) y la demostracion de amor
(mahabba) hacia el Profeta®®. Pues segin € muestra en uno de
los hadithes una salawat hacia el Profeta vale por diez oracio-
nes de Allah hacia la persona que lo invoca®’.

Ya que este es un texto central e irremplazable para los
tijanis, se merece, en mi opinion, un analisis en profundidad,
desglosando el texto y los significados. La traduccion castella-
na del texto de la salat al-fatih dice asi:

iOh, Allah! Sea tu sala (plegaria) sobre nuestro seilor Muhammad,
el que abre aquello que esta cerrado, el sello de lo previo, el ven-
cedor de la realidad absoluta y guia en tu camino recto, y también
[sea tu sald] sobre toda su gente con el verdadero valor del abso-
luto. Amén®.

64. Véase en Jawahir, pp. 58-59; y MEIER: 2005, vol. 2.

65. Entrevista a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry. Granada,
marzo, 2014.

66. WRIGHT 2015 b, p. 142.

67. Jami* al-Tirmidhi, 111, 485.

68. La traduccion de la salat al-fatih la he realizado sobre el original que
se encuentra en Ahzab wa awrad, pp. 8-10. El texto arabe es: «Allahumma
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Esta es una clasica salawat (invocacion hacia el Profeta)
con la estructura basica de este tipo de férmulas. Ante el
enorme centralismo de la figura del Profeta Muhammad en la
creencia de la Tijaniyya, esta salawat guarda la cosmovision
total de su representacion para los miembros de la tariga. En
ella se exige directamente a Allah [Allahumma], en impera-
tivo, que realice su salat [salli]®® —algo que es tipico en las
formulaciones de fasliya (la practica del dhikr con salawat)—
sobre el Profeta Muhammad [ ‘ala sayyidina Muhammad] des-
crito como el sefior de la humanidad. Aqui podemos apreciar la
importancia del Profeta’ dentro de los esquemas de la tariga
muhammadiyya que lleva al practicante, de facto, a exigir a
Allah su salat para que haya una manifestacion (fajally) suya,
y segun otros maestros acabe manifestandose su luz (nir
muhammadiyya) sobre todos™'. Para shaykh Ibrahim Niasse este
hecho es un signo de emergencia del maestro de la humanidad,
el cual es requerido por las propias criaturas de la creacion. En
el fragmento el siervo (‘abd) exige manifestacion de su sefior

salli ‘ala sayyidina Muhammad al-fatihi li-ma ughliq wa al-khatimi li-ma
sabaq nasir al-haqq bi al-haqq wa al-hadi ila siratika al-mustaqimi wa ‘ala
‘alihi haqqa qadrihi wa al-miqdarihi al-‘azimy».

69. Véase la lectura esotérica que se realiza en el apéndice del Kashif
al-Ilbas de shaykh Ibrahim Niasse. El explicita y sefiala esta caracteristica
morfologica como algo muy importante en la construccion de la salat al-fatih.
Cf. Kashif al-Ilbas, p. 235.

70. Sukayrij en su texto Matalam al-asrar (un comentario sobre la salat
al-fatih) explica que el Profeta representa una gran generosidad como sefior
y guia para alcanzar una cierta liberacion del mundo y aunque no se alcance
la perfeccion —porque esta es infinita— su ayuda permite acercarse a ella,
es decir, a la hagiga o certeza de la realidad. Su mismo nombre, Muhammad
(Lit. «el digno de alabanzay), ya es otro signo de esto. Convirtiéndose en
un modelo perfecto, el mas perfecto de los hombres (huwa akmal al-wara).
Véase Matalam al-asrar, pp. 4-5.

71. Entrevista a Shaykh Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim a Niasse.
Granada, abril, 2014.
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a Allah, mientras ¢l mismo se aniquila ante la presencia de
Muhammad. Esto representa todo un juego para superar dua-
lidades hacia la unidad y que las identidades personales vayan
fundiéndose poco a poco en el proceso de ascension (sayr). A
continuacion, se describe a Muhammad como aquel que abre
aquello que esta cerrado [al-fatihi li-ma ughliq] y el que sella
lo anterior [wa al-khatimi li-ma sabaq] en referencia al estatus
esotérico dentro de la doctrina de la tariqa muhammadiyya en
la que ¢l es la luz (nir) pura con la que Allah ilumino la crea-
cién, y a la vez, el altimo de sus enviados a esta’. También es
descrito como el que facilita la auténtica realidad [nasir haqq
bi al-haqq], una atribuciéon que deriva de la doctrina anterior,
es decir, de la idea de que solo Muhammad puede guiar [wa al-
hadi] hacia Allah a través de las manifestaciones (tajally) que

72. Partiendo de la base de la aleya de Cordn 5:15 «Os hemos enviado
luz de Allah y un libro manifiesto». Ademas, segun Sukayrij, se puede ver
una referencia al episodio de la apertura del pecho en la biografia del Profeta,
en la cual Muhammad fue liberado de toda oscuridad en su corazon. Esto le
convirtio en un ser puro (mutahir), pudiéndose establecer la analogia con
la luz. Ademas, el Profeta, por esta naturaleza podia sellar todo lo anterior
en un acto de generosidad de Allah no pudiendo haber mas mensajeros ni
nadie superior a él. Cf. Matalam al-asrar, p. 8. Meier afirma en sus analisis
que la apreciacion de estos dos atributos del Profeta proviene de la obra
prosopografica y hagiografica Kitab al-Shifa’ (El libro de la curacion)
del sabio andalusi al-Qad1 ‘Iyad (m. 1149). En concreto, las alusiones de
«Muhammad al-fatih» (1, 328-329), «Muhammad al-khatim» (I, 240) son
una vision global fundamentada en una narracion del fafsir de Ibn Kathir en la
que Salama al-KindT explica una invocacion que recitaba “Alt sobre el Profeta
y como esta recompensa a los que lo hagan. El fragmento es el siguiente:
«Salama al-Kindi dijo: ‘Ali solia ensefiarnos a hacer salat sobre el Profeta de
la siguiente forma: «jOh, Allah! jQue extendiste la tierra y creaste los cielos!
Sea tu salat sobre Muhammad, tu siervo y mensajero, el que abre lo que esta
sellado y sella lo anterior, quien anuncia la realidad absoluta y el que triunfa
sobre los ejércitos de la falsedad (...)» (II, 643). Cf. MEIER: 2005, vol. 2. pp.
322-323.
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este ha dispuesto”. Después, la formula prosigue retomando un
componente muy importante que es el ético-escatoldgico: conti-
nuar por el camino recto [ila sirati-ka al-mustaqim]. Esta frase,
que también aparece en la fatiha, representa el transito por el
sendero trazado por Allah y por la correccion de la sunna —por
eso Muhammad era considerado el guia— que conduce final-
mente al Paraiso’. La letania termina con una mencion o peti-
cion sobre aquellos [wa ‘ala ‘alihi] (tanto de Muhammad como
de otros personajes importantes para el islam)” que mantienen
el verdadero valor del absoluto [haqqa qadri-hi wa al-miqdari-
hi al-‘azim], quienes son guardianes (waldyd) de la profecia y
los que aun la mantienen siglos después del fallecimiento del
Profeta. El secreto que contienen es algo que traspasa cualquier
limite (‘azim), mostrando la naturaleza de la ma 7ifa, porque es
el camino directo hacia Allah’.

Es muy interesante ver como desde esta letania se (re-)
construye la imagen del Profeta Muhammad en la tariqa. A la

73. Esa emanacion (fajally) es cada manifestacion de Allah en la
creacion. Shaykh Tijani, en el capitulo tercero de la seccién quinta de
Jawahir, lo justifica a través del Coran y la sunna. Segln explicita a lo largo
del texto, en el tajally no hay dualidad porque es una manifestacion limpia
de Allah y un recuerdo de su ahadiya (unidad trascendental). Para acceder
a la comprension de esta se necesita un nivel elevado de gnosis (ma rifa)
y la luz (niir) del Profeta Muhammad. Véase Jawahir, p. 341-347; Radtke
informa que esta doctrina, la elevacion metafisica del Profeta Muhammad,
fue elaborada desde la percepcion del hombre perfecto (al-Insan al-Kamil)
por Ibn ‘Arabi. Cf. RADTKE: 1995, p. 118.

74. Sukayrij explica que aun pudiendo elegir el destino de sus acciones
(libre albedrio), la cercania al Profeta puede resultar muy beneficiosa para
transitar el camino recto porque este actua como guia (al-hadi). Cf. Matalam
al-asrar, p. 10.

75. De forma explicita, Ibrahim Niasse y Ahmad Sukayrij, en sus
comentarios a la salat al-fatih, explican que se refiere a la walaya (Lit. guardianes)
o autoridades espirituales dentro del islam, la familia espiritual del Profeta.
Cf. Kashif al-1lbas, p. 235; y Matalam al-asrar, p. 10.

76. Cf. Raf*a al-nigab, p. 19.
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vez, se la hace pivotar sobre varios atributos clave. El primero
es el guardian del secreto de alif (el simbolo de la existen-
cia), que designa la presencia (hadra) de la unicidad divina
(tawhid). El segundo es sidq (sinceridad), asociado con su rol
de nasir haqq bi al-haqq (facilitador de la auténtica realidad).
El tercero es la siyada (el sefiorio sobre la gnosis absoluta), que
domina a su vez el fath (la apertura) y la khatimiya (sellado) de
los corazones, la khilafaya (designacion) impuesta por Allah
para su mision, asi como la hidaya (guia) y la istigama (cons-
tancia). En este punto se convierte al Profeta en el acceso
hacia Allah y shaykh Tijani en el acceso al Profeta.

El uso de la salat al-fatih es una auténtica declaracion de
intenciones por parte de la Tijaniyya, ya que esta contiene todos
los elementos para dotar a la tariga de una identidad bésica y
que se define como legitima. Si nos fijamos bien, esta letania
usa la construccion ideolégica de la fariga muhammadiyya,
pues se advierte un fuerte énfasis en la sunna; pero de igual
forma vemos la preeminencia de la agiga desde un plano eso-
térico y, sobre todo, una transmision profética directa”’. Es la
primacia, como explica Meier, de la salat ‘ala al-nabt (invoca-
cion para el Profeta) sobre el fahlil (invocacion de la unicidad
de Allah), pues el Profeta, a través de la continua tasliya de los
discipulos, obtiene para ellos alin mas rango espiritual logran-
do asi una mayor relevancia en sus vidas’,

Del mismo modo, los atributos de su biografia (sira) —como
he visto anteriormente con la referencia al Kitab al-Shifa’ de Qadt
‘Iyad”— son actualizados hacia el presente logrando, una inme-
diatez y una enorme simpatia hacia €I, facilitando la «conexion»
identitaria con los miembros de la tariga. Esto enfatiza la idea
de que el Profeta es alguien accesible y no un personaje lejano

77. Cf. WRIGHT: 2015b, p. 33.
78. MEIER: 2005, vol. 2. p. 325.
79. MEIeR: 2005, vol. 2. pp. 322-323.
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o mitico, legitimando a los tijanis en proseguir su mision como
guardianes de la tradicién renovada. La apertura (fath) es hacia
¢l, quien después proseguira guiando al iniciado hacia el cono-
cimiento de Allah (ma 7ifa) a través de las diferentes presencias
(hadarat).

Las criticas a las cualidades y al estatus de la salat al-
fatih han sido constantes. Ejemplo de ello son las opiniones
de Muhammad al-Mfaddal Ibn Azziiz, contemporaneo de
shaykh Tijani y autor de Kashif al-Ran donde establece una
durisima critica sobre el abuso de esta letania® y las cualida-
des casi «magicas» que los tijanis afirman tener®'. Los ataques
de la primera época siempre fueron articulados desde la critica
al milenarismo que exhibia la comunidad de shaykh Tijani.
Como todos los derivados del tajdid neo-sufi de esta época, la
Tijaniyya y letanias funcionan como recordatorios de un orden
que se resquebraja y en el que se necesita, de nuevo, la pre-
sencia del Profeta®. Las criticas posteriores a la de la salat al-
fatih siempre se han construido en la linea de las acusaciones
de idolatria (shirk) o innovacion (bid ‘a). Al contrario que los
tijanis, otros sufis y los salafistas critican el hecho de tener que
usar una invocacion y atribuirle mas poder que otras practicas
islamicas (‘ibdda) tradicionales, ademds de su enorme exclu-
sividad en la practica diaria.

Aqui habria que sefialar el trabajo de contrarréplica de
Muhammad al-Nafizi (1853-1944), argumentando que la salat
al-fatih era un texto cuya esencia puede encontrarse en el Coran,
en el Marruecos de los afios veinte del pasado siglo contra los

80. Aun es comun oir esta afirmacion en Senegal en ambientes no tijanis.
Yo escuché a un shaykh de Thies de otra tariga contraria a la Tijaniyya advertir
a sus discipulos que no hicieran a menudo salat al-fatih porque se quedarian
ciegos. Notas del trabajo de campo, Thies, junio de 2014.

81. Cit. EL-ADNANI: 2007, pp. 163-164; y Kashif al-hijab, p. 122.

82. Jawahir, p. 152.
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ataques de ‘Abdulhayy al-Kitani que lleg6 a recomendar al mi-
nistro de justicia marroqui que quemara sus libros®’. El sala-
fismo, durante la primera década del siglo xx, se manifest6 en
Egipto y Oriente Medio creando fuertes polémicas. También los
ataques neo-racionalistas, como los propiciados por el lider sa-
lafista Rashid Rida (1865-1935), fueron importantes y constitu-
yeron el punto de reaccion de la Tijaniyya egipcia. El primero de
ellos ataco a la tariga acusando a shaykh Tijani de infiel (kafir)
y falso profeta (dajjalin), por sus afirmaciones y creencias. El
segundo, como editor agrediendo a los tijanis mediante un pan-
fleto de un estudiante de al-Azhar contra la salat al-fatih. En él
atacaba fundamentalmente el uso e interpretacion de esta letania
y explicando como lo Uinico que lograba era debilitar a la umma
y hacerla ignorante en materia de creencia®.

En el Magreb, la mas famosa fue la de ‘Abdulhamid Ibn
Badis (1889-1940), un erudito argelino que intent6 contrarres-
tar el peso de la Tijaniyya en el norte de Africa acusando a la
tariqa de colaboracionista con los europeos. Al mismo tiempo,
formuld uno de los ataques mas fuertes contra la salat al-fatih
como doctrina aludiendo al clasico argumento de que los «an-
cestrosy (salaf) y sus sucesores (khalaf) no usaban letanias
como esta para realizar su recuerdo (dhikr) diario, y que esta
no tenia ninguna base en la sunna.

Esta polémica fue zanjada doctrinalmente por Sukayrij a
finales de la segunda mitad del pasado siglo. Su discurso contra
el argumento anti-tijani, antes expuesto, se fundamentaba en
que la salat al-fatih no era doctrina revelada —relajando las
duras argumentaciones de Muhammad al-Nafizi— sino una in-
vocacion especial. El Profeta no se la ensefid directamente a sus
compafieros —segun explica Sukayrij en su libro al-sirat al-

83. Cit. ABUN-NASR: 1965, pp. 175-176.
84. Cit. ABUN-NASR: 1965, pp. 177-178.
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mustaqim®— aunque todo su contenido puede ser hallado en el
Coran y en la doctrina que deviene de é1*°. Ademas —y este es
uno de los puntos clave en los que Sukayrij realiza su defensa—,
la doctrina clasica islamica admite que el Profeta puede aparecer-
se en suefios o vigilia y que su forma no puede ser falsificada®’.

Seglin Shaykh Tijani, él recibio el secreto de la salat al-
fatih a través de la ensefianza del Profeta —como sefialamos
antes en la cita del Jawahir al-ma ‘ani—, de ahi que reclame su
valor y sus bendiciones y que estas no tengan que ser inicamen-
te histdrico-diacronicas. Como un breve excursus deberiamos
sefialar como Sukayrij realiza un fascinante ataque contra posi-
ciones que tradicionalmente se han percibido como modernas o
cientificistas. El sabio fesi invoca a la tradicién huyendo tanto
del neo-racionalismo como del esencialismo salafista.

En este libro se nos deja ver como la tradicion, y por ende
el mundo tradicional, funciona con sus propios mecanismos
y argumentaciones. Durante esta lucha, y hasta la actualidad,
los tijanis defenderan la tradicion y se veran a si mismos como
sujetos tradicionales frente a aquellos que siendo «innovado-

85. El manuscrito de al-sirat al-mustagim (1940) puede consultarse en
linea en la biblioteca de la familia de Sukayrij. Primera parte esta disponible
en linea en: <http://www.cheikh-skiredj.com/sirate-mousta9im-biz-skired;-
tidjani-tijani-tijanniya-soufi-tassaouf.pdf>, la segunda parte esta disponible
en linea en: <http://www.cheikh-skiredj.com/sirat-moustakim-part2.pdf> y
tercera parte esta disponible en linea en: <http://www.cheikh-skiredj.com/
sirat-moustakim-3.pdf>

86. Cit. ABUN-NASR: 1965, pp. 182-183.

87. Sobre este punto hay muchos hadithes que informan y conforman la
doctrina isldmica sobre la vision (ru 'yd) del Profeta. Por poner un ejemplo, en
ellibro 91: 10 del Sahih de al-BukharT hay cinco hadithes con el maximo grado
de fiabilidad islamica sobre esta cuestion. Esto supone que en un contexto
islamico tradicional sea considerado como valido y dentro de la ortodoxia.
Por eso, este punto constituye uno de los pilares argumentativos del texto de
Sukayrij. Shaykh al-Hajj ‘Umar le dedicara diferentes apreciaciones en su
Kitab Rimah, como veremos un poco mas adelante.
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res» de la doctrina, a su vez los acusan de «innovadoresy» (ah/
al-bida ‘a) e infieles (kuffar). Esta paradoja de acusado y acu-
sador la ha puesto de relieve Riidiger Seesemann en relacion
con las doctrinas de Ibrahim Niasse®®. Por ello, la argumenta-
cion de Sukayrij puede considerarse, por su claridad y el uso
de la retorica, como una de las mejores defensas de la salat al-
fatih realizada por un miembro de la Tijaniyya.

La jawharat al-kamal fi madh sayyid al-rijal (La perla
perfecta para elogiar al sefior de los hombres) es la otra letania
especial y distintiva de la tariqa. Para Meier se trata de una na-
rracion descriptiva e intuitiva, muy descontrolada, sobre una
vision, es decir, se trata de un texto plenamente narrativo y
poético frente a la sintesis directa de la salat al-fatih®. Y, de
hecho, en esta segunda letania se recoge gran parte de la doc-
trina esotérica de la tariqa, que ulteriormente serd desarrollada
por otros autores posteriores. A diferencia de la salat al-fatih,
esta si necesita un permiso (idhn) para poder ser recitada y se
usa al final de la wazifa. De la misma manera tiene unas con-
diciones muy delimitadas para su recitacion: pureza completa
(no es valida la ablucion seca), orientado hacia la gibla y colo-
cando un manto blanco (izar) en el suelo®.

En el Jawahir al-ma ‘ani, Harazim explica en un aparta-
do titulado sharh al-salat al-musamma jawharat al-kamal (co-
mentario a la bendita invocacion de la perla perfecta) acerca

88. SEESEMANN: 2011, pp. 229-230.

89. Véase MEIER: 2005, vol. 2. pp. 326-327.

90. Esta es, quizas, una de las practicas que mas llama la atencion la
primera vez que se presencia una wazifa. Antes de comenzar a recitar el
Jjawharat al-kamal se extiende un manto blanco (izar, mandil) que simboliza
la pureza en donde se instalara el Profeta durante la séptima recitacion. Ante
mi pregunta, un anciano de Ma‘ata Matlana nos explicod: «que tenian que
engalanar el lugar ante una visita tan noble como la del Profeta». Cf. Notas
de mi trabajo de campo en Mauritania, junio de 2014. Para ampliar el mismo
tema véase MEIER: 2005, vol. 2. p. 330.
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de sus virtudes®'. Asi, este recoge que fue dictada por el propio
Profeta Muhammad a shaykh Tijani y que su practica cons-
tante serd gratamente recompensada por el propio Profeta ya
que, segun las fuentes tijanis, esta invocacion era su preferida.
La mayoria de estas practicas tienen que ver con la posibi-
lidad tanto de experimentar la presencia (hadra) del Profeta,
sin duda una de las mejores recompensas para un musulman
tradicional®>. Algo que también recoge Amadou M. Samb
explica en su trabajo Introduction a la tariqah Tidjaniyya esta
letania tiene la virtud de acercarse en lo espiritual (ruhaniya)
las formas del mundo invisible (ghayb)®. Por su parte, Suka-
yrij en al-Jawharat al-kamal reafirma el cardcter extraordi-
nario de esta letania obtenida de la boca del sayyid al-wujid
(sefior de la existencia) refiriéndose con este epiteto al Profeta
Muhammad y como esta debe usarse para visitarle a é1**. El
viaje mistico (sulitk) hacia la presencia (hadra) profética es
—como ya he dicho— la principal caracteristica de esta invo-
cacion que ademas, en palabras de Sukayrij, supone un secreto
(sirr) y una certeza (haqai’q) acerca de la existencia (wujiid)
de la creacion. Algo que reafirma el autor a través de una cita®
en la que shaykh Tijani invita a estar constantemente recordan-
do al Profeta para no alejarse nunca de é1°°.

91. Harazim afirma con rotundidad en el Jawahir (p. 439), que este
comentario dictado por shaykh Tijani es una transcripcion fiel de la explicacion
que el Profeta Muhammad le dio al shaykh en su encuentro en el oasis de Abt
Semghiin. Con esta estrategia tanto, shaykh Tijani como Harazim logran desviar
todas las controversias hacia la revelacion profética, que como ya explicamos
a través de la argumentacion de Sukayrij, es un argumento totalmente legitimo
en el islam tradicional.

92. Jawahir, pp. 431-432.

93. Cf. SamB: 1996, p. 216.

94. al-Jawharat, . 2.

95. Sukayrij no informa sobre la referencia de la cita pero suponemos
que pudo haber sido tomada de Jawahir al-ma ‘ani.

96. al-Jawharat, ff. 2-3.
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Este recuerdo (dhikr) es —como expliqué antes cuando
me referia al wird— una autognosis en la que el practican-
te descubre que la puerta de la gnosis (bab al-ma ‘rifa) es el
Profeta y que nadie puede facilitarle el acceso a la unidad, es
decir a Allah, si no se somete primero tanto al khatm al-anbya’
(sello de los profetas) y después al khatm al-awliya’ (sello de
los santos). La autognosis pasa por un proceso en el que la
persona de forma consciente se va aniquilando (fana’) su ego
(nafs) en el recto camino (sirat al-mustaqim) hasta conseguir
vislumbrar la verdadera realidad (hagiga) a través de las dife-
rentes luces (anwar) muhammadianas. Por eso, podemos decir
que esta invocacion representa el nucleo de las creencias de los
tijanis y una declaracion de intenciones por parte de Ahmad
Tijani. La traduccion al castellano de jawharat al-kamal es la
siguiente:

iOh, Allah! Sea tu sal@ y tu salam sobre la perfecta misericordia
divina, sobre la preciosa realidad que reune la comprension y los sig-
nificados, y luz universal por la que los mundos en realidad se nutren,
aquel que tiene la verdad tultima, el rayo que entre las nubes satisface
con beneficios a los que se exponen que llena desde los mares hasta
los pequefios receptaculos, tu luz deslumbrante con la que llenas
todos los lugares de la creacion. {Oh, Allah! Sea tu sala y tu salam
sobre la fuente de la verdad, por la cual se manifiesta las arcanas
verdades, fuente de todo conocimiento justo, ti, perseverando en el
camino mas recto. jOh, Allah! Sea tu sald y tu salam sobre la realidad
absoluta, sobre el tesoro supremo, ti eres desbordamiento que retorna
a ti, conocedor de una luz oculta. {Allah! Sea la sala de Allah sobre é1
y su gente, para que podamos conocer radicalmente®”.

97. La traduccion de la jawharat al-kamal la he realizado sobre el original
que se encuentra en Ahzab wa awrad: pp. 13-14. El texto arabe es: «Allahumma
salli wa salim ‘ala ‘aini al-rahmati al-rabbanthi al-yaqatati al-mutahaqqati al-
hai’tati bi-markazi al-fahtimi wa al-ma‘ani; al-nar al-akwani al-mutakawnahi
al-adam sahibi al-haqq rabban, al-barqt al-asta‘i bi-muziini al-arbahi al-mali’ti
li-kulli muta‘arradin min al-buhtiri wa al-awani; wa nirika al-alami‘i al-dht
malatabihi kawnaka al-hai’ta bi-amkinati al-makani; Allahumma salli wa salim
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Como se puede apreciar, esta salawat es una exal-
tacion del poder gndstico del Profeta Muhammad y un
método para el tijani, que, al recitarlo, va viendo qué luga-
res (magamat) debe transitar y como interpretar las luces
(anwar) o diversas manifestaciones del Profeta que se va
a encontrar en su camino. Formalmente podemos dividirla
en tres partes, coincidiendo con cada una de las invoca-
ciones a Allah [Allahumma salli wa salim...]. En la pri-
mera se enfatiza sobre dos de esas luces: al-nir al-akwani
(luz universal) y niar al-alami‘i (luz deslumbrante). En
la segunda parte se explicita a Muhammad como ‘aini
al-haqq al-latt tatajalli o emanacién de la realidad abso-
luta. Y en la tercera como ihatati al-niiri al-mutalsam o
conocedor de una luz oculta. En la jawharat al-kamal se
explicita como ve shaykh Tijani al Profeta, y como este
esta insertado dentro de un esquema cosmogoénico. A dife-
rencia del sufismo cléasico, shaykh Tijani rehuye de una
relacion intima con Allah —como ocurria en el pasado—,
aduciendo a una imposibilidad de comprension (ta ‘arif)
para el ser humano, mientras acepta que el Unico que es
capaz de ayudar a alguien a adquirir esa gnosis es el Pro-
feta, puesto que es una emanacion de la realidad absoluta,
una criatura de la cual depende toda la creacion®®. Otras
de las caracteristicas de la llamada tariga muhammadiyya,
enunciadas por Zachary Wright es la existencia de un énfa-
sis mayor en la figura espiritual del Profeta por encima de
la del shaykh de tariqa®.

‘ala ‘atni al-haqq al-lafi tatajalli minha ‘urshu al-haqai’qi ‘aini al-ma‘arifi al-
aqwami siratika al-tammi al-asqam; Allahumma salli wa salim tal‘ati al-haqqa
bi-l-haqq al-kanzi al-‘azami ifadtika minka ilatka ihatati al-ntiri al-mutalsam
salla Allahu ‘alayhi wa ‘ala alihi salatan tu’arifuna biha iyyahy.

98. Véase Jawahir, p. 432.

99. WRIGHT: 2015b, p. 33.
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El comentario de Harazim, recogido presumiblemente de
las ensefianzas orales de shaykh Tijani, ofrece aun mas detalles
acerca del significado de esta invocacion y de su doctrina para
los tijanis en las ultimas paginas del Jawahir al-ma ‘ani. En el
primer fragmento de la primera parte de la jawharat al-kamal
se mencionan varios conceptos claves como son: la perfecta
misericordia divina, la preciosa realidad que retne la com-
prension y los significados y la luz universal por la que los
mundos en realidad se nutren. Tres atributos recogen muy bien
el rol metafisico otorgado a Muhammad para los tijanis.

Con respecto al primero [‘ala ‘aini al-rahmati al-rabbanthi],
Harazim introduce la doctrina del Profeta como fruto de la mi-
sericordia (rahma) —también puede ser traducido como su po-
tencialidad o generosidad— de Allah, en tanto a que construye
el arquetipo del mensajero con la esencia de esa misericor-
dia que representara Muhammad. El Profeta se convierte en
realidad ultima (hagiga) emanada (tajalli) de lo absoluto, de-
pendiendo toda la creacion de su existencia y su irradiacion,
convirtiéndose en pura generosidad de Allah. Una generosi-
dad (fadl) que puede llegar a apartar de castigos o dar recom-
pensas a aquellos que sean conscientes de la realidad (hagiga)
muhammadiana'®. Es por eso que es tan importante la practica
del recuerdo (dhikr), porque con la autognosis se consigue la
liberacion de velos interpuestos y otras realidades a favor de la
verdadera realidad profética, la pura rahma emanada de Allah.

Esto lo seguimos viendo en el siguiente fragmento [al-
yaqutati al-mutahaqqati] que es una metafora intensificada (al-
tashbihi al-baligh) —en palabras del propio Harazim— que
significa que Muhammad es una preciosa realidad que retine
la comprension y los significados [al-hai’tati bi-markazi al-
fahtimi wa al-ma‘ani] como «una lampara llena de luz», ha-

100. Jawahir, p. 432; al-Jawharat, ff. 4-5.
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ciendo referencia a la imagen coranica'”'. Si el Profeta es como
una lampara, también es receptor de la luz (nir) de Allah,
siendo el garante de la comprension de esta y sus significados,
tanto los exotéricos (shari‘a) como los esotéricos o gndsticos
(ma ‘rifa). Asi se constituye el modelo que tiene que seguir
el tijani. En el Profeta Muhammad esta toda la comprension
(ta‘arif) de cualquier realidad'®.

A continuacion, en la segunda seccion, aparecera la
imagen del Profeta como luz universal [al-ntr al-akwani al-
mutakawnahi al-adami] de la que la que los mundos se nutren,
mundos que a su vez han sido decretados porque ademas ¢l es
el detentor de la realidad divina [sahibi al-haqq rabbani]. Aqui
encontramos otro énfasis en el rol de Muhammad como ilumi-
nador de realidades, en tanto que estan ensombrecidas, y como
aquel que puede mostrar la verdad divina (haqq rabbani) si
alguien se acerca a pedirlo a través de su propia autognosis y
aniquilacion del ego (nafs)'®. Este fragmento se reafirma en
la idea de que esa luz muhammadiana es la que hace distin-
guir (furgan) el plano real (hagiga) de los otros especialmente
en la adecuacion con la ley (shari‘a) mesurando las decisio-
nes. Por eso, la Tijaniyya, afirma acerca el caracter inmediato
de la ma ‘rifa obtenida de la realidad (hagiga) muhammadiana
[al-barqt al-asta‘i bi-muztni al-arbahi] comparandola con un
rayo atravesando nubes. Segin Harazim unas nubes cargadas
de misericordia potencial (rahma) que el Profeta puede ilu-
minar para mostrar sus beneficios, es decir, el desapego a una
realidad que no se corresponde con la ultima ni que se aprecia
la ma ‘rifa de Allah'®, Esta gnosis (ma rifa) es expuesta con la
metafora del agua potencial de las nubes tanto con el sentido

101. Cordn, 24:35.

102. Jawahir, p. 433.

103. Jawdahir, pp. 433-434; al-Jawharat, ff. 8-9.
104. Jawahir, pp. 433-434.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 169

del beneficio espiritual como en el sentido de una completitud
del recipiente —segn Harazim referido al corazon de los santos
(awliya’y— [li-kulli muta‘arradin min al-buhiiri wa al-awan],
haciendo que esos corazones colmados de ma 7ifa acaben com-
partiéndola con otros'®. Esa misericordia potencial (rahma) de
Muhammad es la que en opinidn de los tijanis, debe ser repetida
constantemente para ayudar a alcanzar la apertura (fath) y los
beneficios al resto de la creacion imitando al Profeta!%.

En la siguiente imagen se presenta al Profeta, que consti-
tuye la Gltima parte de la primera seccion, como luz deslum-
brante [wa niirika al-alami‘i] que llena toda la creacion [al-dht
malatabihi kawnaka al-hai’ta bi-amkinati al-makani] siguien-
do con la doctrina de la nizr muhammadiana. Para Harazim
esto significa, explicitamente, que el Profeta es el orden de este
nivel de la creacion y la causa de la comprension, por eso —en
este contexto— toda invocacion debe dirigirse a ¢1'”’. El uso
de la palabra deslumbrante (al-alami ‘i) es una metafora que
expresa el golpe para romper los velos (hujab) por parte del
Profeta durante el proceso de la apertura (fath) del discipulo'®.
Pero el aspirante tiene que ser consciente, previamente, que
Muhammad se manifiesta con esta luz a través de toda su crea-
cion. Por eso, es tan importante que en el proceso de autogno-
sis, el aspirante elimine y purifique su ego (tazkiyat al-nafs)
para que pueda ser consciente que su existencia esta velada
y que la luz deslumbrante (niir al-alami i) es el elemento de
ruptura para acceder a los beneficios que conlleva conocer la
realidad (haqiqa).

105. Notese que este punto de la jawharat al-kamal sera clave para
fundamentar el concepto de fayda, aunque no se muestra como tal que se
desarrollara en la literatura tijani posterior. Para un estudio en profundidad de
las relaciones de la fayda pre-Niasse, véase BRIGAGLIA: 2001, pp. 46-51.

106. Jawahir, pp. 433-434; al-Jawharat, ff. 9-10.

107. Jawdhir, p. 434.

108. al-Jawharat, f. 10.
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La segunda parte de la jawharat al-kamal se centra en la
naturaleza del Profeta como garante de las emanaciones (tajalli)
y en la afirmacién de la realidad (hagiga) muhammadiana. En
primer lugar, es presentado como fuente de verdad [Allahumma
salli wa salim ‘ala ‘ani al-haqq], dando pie a enunciar uno de los
puntos centrales de la tariga muhammadiyya. En él, Harazim,
recogiendo la ensefianza oral de shaykh Tijani, desarrolla un
denso comentario acerca de la naturaleza del Profeta y de su
estatus en relacion con el absoluto. El Profeta es una fuente de
verdad ( ‘aini al-haqq) con una doble vision: acceso a la realidad
metafisica de Allah y a la realidad referida en tanto justicia de la
creacion. La primera representa al Profeta como garante de una
verdad pura (al-mahd), una esencia elevada (al-dhath al-‘alitu)
e insondable (al-muqgaddasa) que es Allah. Al ser emanacion es
atributo y a ¢l se le permite estar mas cerca que nadie de la reali-
dad (al-hagq) de Allah. De ahi emerge Muhammad como atribu-
to de esa esencia (al-dhath) en tanto que es el ejecutor metafisico
y fisico de todo cuanto hay en la creacion de Allah. El garantiza
el equilibrio entre lo evidente (zahir) y lo oculto (batin) hacien-
do predominar la justicia. Por eso, la hagiga muhammadiana es
un punto de equilibrio y a la vez un acceso al absoluto para cual-
quier ser que habite la creacion'®.

Este punto serd imprescindible no solo para fundamentar
la doctrina metafisica de la tariqa, sino también para susten-
tar la idea de un equilibrio entre ley y gnosis o como es co-
nocido entre los tijanis shari‘a wa haqiqa'®. Es esta realidad

109. Jawahir, p. 434.

110. Segun Yves Marquet en su articulo sobre al-Hajj ‘Umar dice que
esta doctrina puede retrotraerse al /briz (V, 13) donde al-Dabbagh explicita
que el gnoéstico (‘arif) no se circunscribe por imitacion (taglid) a ninguna
escuela juridica (madhhab), aunque se recomienda un estudio concienzudo
de una de ellas, porque pueden acceder a la realidad (hagiga) profética
mediante su conexion. Véase al-Dhahab al-Ibriz, pp. 662-669; y MARQUET:
1968, p. 32.
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(hagiga), cumpliendo con la misién otorgada por Allah, la
que hace que se manifiesten las arcanas (‘uriish)'!! verdades
[al-latT tatajallT minha ‘ur@ishu al-haqai’qi]. Harazim explica
que este es el rango mas alto y perfecto que puede obtener
un ser que no sea Allah, pues conoce todos esos misterios de
la creacion, gracias a la misericordia (rahma) de Allah, que
ningun ser existente puede alcanzar. Por eso, le ha sido dado
el ser el ejecutor de toda realidad y la suya propia (hagiqa
muhammadiana), lo engloba todo, y también por esa razén
es fuente de todo conocimiento gnostico [‘aini al-ma‘arifi].
Ningun otro Profeta —siguiendo el desarrollo de esta doc-
trina— puede competir con él en completitud (kamal) ni en
gnosis, porque ellos se nutren de la luz (niir) de la haqgiqa
muhammadiana para obtener su gnosis (ma rifa)''?. Sin él,
nadie podria conocer porque no habria traduccién posible
de la insondabilidad del misterio (qudusiya) de Allah. Del
mismo modo, ademas de un modelo metafisico, es el modelo
ético [al-agwami siratika al-tammi al-asqam] en tanto que
es el mas recto (al-agwami) aludiendo a una metafora de
su nombre, Ahmad (el digno de alabanza), como advierten
Harazim y Sukayrij, pues al-agwami alude al que tiene direc-
cion o equilibrio, pero también a la excelencia otorgado por
el estatus metafisico dado por Allah!'’3,

Desde un plano metafisico, se configura la praxis humana
a imagen del Profeta desde la relevacion divina dada en el
Corén y la sunna. Shaykh Tijani legitima la necesidad de
gnosis (ma ‘rifa) para transitar el camino mas perfecto y justo

111. Lit. ‘uriish significa tronos (sing. ‘arsh) y es una metafora —segun
explica Harazim— en la que se refiere a los misterios que envuelven a cada
realidad. En castellano proponemos traducirlo como arcanos, aunque otra
traduccion posible podria ser articulaciones [de la realidad]. Cf. Jawahir, p. 435.

112. Jawdhir, p. 435.

113. Jawahir, p. 435; al-Jawharat, ff. 12-14.
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(siratika al-tammi). El argumento central de shari‘a wa haqiqa
se hace fundamental para vivir el mundo espiritual (ruhaniya)
junto con el terrenal (dunya) en la experiencia de la presencia
(hadra) profética. Tenemos que sefialar un Gltimo punto que
corresponde a la importancia y la centralidad de la perseveran-
cia (istigama), representando la practica (‘ibada) cotidiana a
la que se enfrenta el musulman para reconocerse siervo (‘abd)
y acatar el islam''%, pues es la intencion de shaykh Tijani, o
al menos lo parece, el mostrar a un Muhammad preocupado
tanto por las pequenas cosas (practica diaria, comportamien-
to o deberes) como por el conocimiento gndstico, algo que
tienen que transmitirle a todos sus seguidores. Este es otro de
los puntos mas significativos de la tariqa en cuanto a escatolo-
gia se refiere pues el conocimiento de Allah (ma rifa) es algo
que es accesible para todos siempre y cuando demuestren que
pueden seguir los basicos preceptos del Profeta. Salvarse en la
tariga muhammadiyya es relativamente sencillo, pues solo hay
que seguir este ejemplo. Se trata —segun los tijanis— de so-
meterse a la realidad (hagiga) del Profeta para conocer a Allah
y ser libre.

Latercera, y ultima, parte de la jawharat al-kamal supone
la llegada a la realidad hagiga muhammadiana. La realidad
absoluta [tal‘ati al-haqqa bi-l-haqq] y tesoro supremo [al-
kanzi al-‘azami] en tanto deviene emanada del Profeta —
como he dicho anteriormente y remarca Harazim — de la
esencia ultima, algo que a este nivel reconoce el gnostico
(‘arif) rompiendo con cualquier nombre o atributo fisico
y reconociendo el grado del Profeta como el unico acceso
a Allah. Una presencia que ademas se constituye como un
tesoro (al-kanzi al-‘azami) para el gndstico que sabe apreciar
la realidad ultima (hagiga) por todo lo que puede ofrecer no
solo en la comprension (ma ‘a@ni) sino en las bendiciones a

114. Jawahir, pp. 435- 436.
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través de su propia presencia (hadra) y la de Allah. Shaykh
Tijani, a través de Harazim, enfatiza la idea de que Allah ha
dado este tesoro como muestra de su misericordia (rahma)
y su generosidad (fadl) por el amor que sus siervos ( ‘abid)
tienen sobre su elegido!'’,

Aqui se presenta una de las doctrinas mas importantes de
la tariga que es la llamada shukr wa fadl (el agradecimiento
y la generosidad). En ella, cuanto mas agradecimiento, amor
(mahabba) y alabanzas (hamd) se eleven hacia el Profeta y
Allah, mas recompensa espiritual se conseguirdn, especial-
mente en tiempos donde la corrupcion es maxima. Zachary
Wright —citando a shaykh Tijani— explica que quien agrade-
ce (shakir) se cubre del favor de Allah y conoce las realidades
oponiéndose al cafre (kufr), que es el ingrato o el que cubre
la realidad con la ignorancia. Zachary Wright ha enfatizado
en sus estudios que esta caracteristica es clave debido a que
supone el rechazo de shaykh Tijani al ascetismo extremo de
eremitas solitarios, siendo para ¢l mucho mejor la humildad y
el agradecimiento hacia el Profeta''e.

El neo-sufismo —como explique anteriormente— intenta
romper, precisamente, con esa idea del sufi proximo al monje
cristiano, ain mas en entornos urbanos o semi-urbanos donde
se desarroll6 la Tijaniyya. En el fondo shaykh Tijani intenta-
ba traer el espiritu de la sunna al mundo contemporaneo. Por
eso confiando en la misericordia (rahma) de Allah a través de
su Profeta el discipulo tijani no tendria que temer a ningun
castigo. La cercania de su maestro, shaykh Tijani, con el
Profeta y asi como la posibilidad de alcanzarlos a través del
amor (mahabba) y las alabanzas (hamd) seria suficiente para
alcanzar la salvacion segun explica Zachary Wright a través de

115. Jawdhir, p. 436.
116. Cf. WRIGHT: 2015b, pp. 195-197.
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Hassan Cisse!!”. Y aqui es donde esta doctrina se convierte en
escatologica permitiendo que los gnoésticos (‘arifin) alcancen
la salvacion dado que conocen la realidad (hagiga) representa-
da por Muhammad.

Por esa razon, la jawharat al-kamal prosigue con la idea
de que Muhammad es un desbordamiento que retorna hacia ¢l
mismo [ifadtika minka ilaika]. Esto refiere a que toda la crea-
cién emana de Muhammad y vuelve a €l en tanto que este retine
todo el acceso a los secretos de la creacion por su rol privilegiado
gracias a la misericordia (rahma) de Allah y a la manifestacion de
la realidad ultima (haqiga) de la que habladbamos anteriormente.
También se explica como el arquetipo humano creado por Allah
parte de esa hagiga muhammadiana en la parte espiritual y de la
parte fisica que aporta el profeta Adam!'s. Sukayrij manifiesta
que el Profeta es la meta (wizsiz/) hacia Allah por esta caracteris-
tica ya que a través de ¢l se puede hacer el camino de la ascen-
sion gnoseologica hacia Allah!". Y a la vez, como realidad ab-
soluta (hagiga) es el conocedor de la luz oculta [I-ihatati al-niri
al-mutalsam]. Esa luz oculta es el gran secreto (sirr al-akbar) de
Allah que s6lo puede conocer el Profeta debido a su naturale-
za, como el méaximo ejemplo para un gndstico (‘arif) que aspira
conocer a Allah'?. Harazim afirma que corresponde a la voluntad

117. Laargumentacion que da Wright a través de Cisse es muy interesante
explicando que en ningun caso estas afirmaciones proceden de shaykh Tijani,
como ya expliqué, sino de las enseflanzas que este le dio durante su encuentro
en Abi Semghtin. Cf. WRIGHT: 2015b, p. 202.

118. Jawahir, pp. 436-437.

119. al-Jawharat, ff. 15-16.

120. Papa Assane Diouf expone interesante explicacion en su libro Le
quiétisme. Doctrine de la confrérie musulmane Tidjaniya sobre la nir al-
mutalsam, citando un texto inédito del shaykh Ahmad Diagne. En el texto
explicita como esta luz oculta es la que activa la inteleccion esotérica del
sujeto cognoscente con la que acceder a la esencia. De nuevo, el tnico acceso
a la gnosis es el Profeta. Cf. Diour: 2012, pp. 59-63.
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eterna de Allah, un conocimiento del mas alla (akhira) otorgado
por Allah a través de Muhammad a los santos (aw/iya’) por su
amor a este'?'. Asi, se vuelve a reafirmar la idea de que solo el
Profeta es acceso (bab) a Allah, un rasgo distintivo del islam que
en un tiempo de corrupcion material e historica, los creyentes
parecen olvidar. Sukayrij también advierte de esa ocultacion por
su trascendencia como velos que ocultan tesoros que seguramen-
te no entenderian por el enorme valor gndstico de estos'*.

El retorno a lo primordial, que podriamos entender como una
especie de salvacion, estd reservada para aquellos que confien en
la via, en su shaykh y en el Profeta, aplicando la doctrina ante-
rior del shukr wa fadl (el agradecimiento y la generosidad). La
invocacion termina con la sala de Allah sobre el Profeta y todos
sus comparieros fisicos o espirituales [salla Allahu ‘alayhi wa ‘ala
alihi], y con la peticién de que su presencia (hadra) y su espiritu
(ruh) sean los que conduzcan a la gnosis (ma 7ifa) a través de la
luz (niir) y que seria imposible llegar a través de la razon (‘aql),
pues sobre ella estd el corazon (galb) que es donde se encuen-
tra el amor (mahabba) y el agradecimiento (shukr). La haqiqa
muhammadiana se encuentra en cada ser, en cada elemento de la
creacion y el Profeta no deja de ser una manifestacion la perfec-
cion de Allah. Por ello, se explicita en la invocacion para finali-
zar para que podamos conocer radicalmente [tan tu‘arrifuna biha
iyyah] a aquellos que ya han vivido la experiencia de la hagqiqa,
en un deseo de unirse a la comunidad de los gnosticos (‘arifin)
adquiriendo los secretos —como menciona Harazim — de la luz
(nir) muhammadiana y la cercania a la presencia divina'®.

121. Jawahir, pp. 435-436. En Ahzab wa awrad se remata esta explicacion
de este fragmento con una cita de una aleya de coranica que dice: «S¢é consciente
(atagiia) de Allah y (es) Allah quien te ensefia» (Coran, 2: 282). Cf. Ahzab wa
awrad, p. 18.

122. al-Jawharat, f. 16.

123. Jawahir, p. 437.
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Como dije, estas dos invocaciones (salawat) resumen la
base de la doctrina metafisica tijani en relacion con la unici-
dad (tawhid) de Allah, con el Profeta y con todo el sistema
cosmologico y gnoseolodgico. Los tijanis heredan del sufismo
akbariano'* parte de las propuestas ontoldgicas y epistemo-
logicas, si bien las simplifican mucho mas para hacerlas mas
accesibles, concentrandolas en la experiencia en la vision
despierta (ru’ya fi I-yaqza) de shaykh Tijani con el Profeta.
Esto ofrece un componente de vivencialidad de la metafi-
sica y, a la vez, —en la descripcion ofrecida por Harazim
— la facilidad de vivir la experiencia del shaykh Tijani para
los seguidores de la tariqa. Una de las caracteristicas de la
tariga muhammadiya, como vimos, es precisamente esa
actitud soteriologica mas alla de la élite (nukhba). A diferen-
cia de las propuestas de Ibn ‘Arabi, shaykh Tijani se presenta
como puerta de la gnosis (bab al-ma ‘rifa) para aquellos que
demuestren seguir el camino recto (sirat al-mustagim) y el
ejemplo de la tradicion profética (sunna). Para los tijanis, la
metafisica no se entendera como una experiencia individual,
sino como colectiva dependiente, en ultima instancia, del
Profeta. Un proceso que envuelve a una comunidad global,
a pesar de que al menos en sus principios, mediatizada por
valores anti-otomanos.

Tanto la sald al-fatih como la jawharat al-kamal —ambas
transmitidas por el Profeta segun la tradicion— proponen me-
tafisicamente la vision de la realidad divina, la realidad
muhammadiana y el conocimiento de estas a través de un
proceso de ascension (sayr) y de aniquilacion del yo (tazki-
yat al-nafs), insertdindose dentro de la educacion espiritual o
tarbiya ruhaniyya de la tradicion clasica del sufismo. Puesto
que la apertura (fath) de shaykh Tijani fue un desbordamiento

124. Para un estudio consistente de la metafisica akbariana, véase
CHITTICK: 1989.
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(fayd) de gnosis (ma ‘rifa), todas sus ensefianzas y acciones van
hacia el compartir de esa ma ‘rifa con el resto de la creacion.

La sala al-fatih muestra el rol central del Profeta Muhammad
primero como de khatm al-anbiya’ (sello de los profetas) y luego
como murabbi para la creacion. En estos términos es descrito
como la verdad absoluta (al-haqq bi-I-haqq) asi como el unico
capaz de abrir y cerrar los distintos planos espirituales (al-fatihi
li-ma ughliq wa al-khatimi li-ma sabaq). Por otra parte, también
representa el seguimiento del camino recto (la ley, la sociabilidad)
y solo a su familia—es decir, los que estan proximos a él— le son
transmitidos todos los secretos. Con esta imagen, shaykh Tijani,
tomando el ejemplo y la argumentacion de la invocacion, justi-
fica no solo su doctrina de la tariga sino su posicion de khatm
al-awlya’ (sello de los santos) y actitud ante el islam como
intimo y predilecto del Profeta. Ademas, esta invocacion actiia
dentro de la Tijaniyya como una herramienta en el proceso de
apertura (fath) hacia las realidades (haqiga) cuyo conocimien-
to (ta ‘rif), sin intermediarios ni velos, es el objetivo la episte-
mologia tijani.

La jawharat al-kamal recoge, a su vez, la doctrina esoté-
rica de manera mucho mas pormenorizada, incidiendo en con-
ceptos mas metafisicos. De nuevo centrada sobre la figura de
Muhammad expone de forma sucinta el proceso cosmoldgico
y gnoseoldgico para los tijanis y explicitado, principalmente,
en el comentario atribuido a shaykh Tijani en el Jawahir de
Harazim. A la vez, Sukayrij afirma en su comentario, que esta
letania facilita el viaje hacia el sayyid al-wujiud (sefor de la
existencia)'® introduciendo una gnosis experiencial frente a un
planteamiento puramente teorico. La jawharat al-kamal ofrece
un recorrido por las manifestaciones del Profeta en forma de
luces (anwar). En el plano cosmoldgico se introduce la idea
de la creacion del universo a través de la de la misericordia

125. al-Jawharat, f. 2.
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(rahma) enfatizando que el principal fruto de esta fue la ema-
nacion del Profeta. A través de esa comprension de la poten-
cialidad de Allah —pues el Profeta representa la pura genero-
sidad— ilumino a la creacion (khalg) y a los demas profetas
(anbiya’), siendo el acceso a Allah el garante de las verdades
arcanas ( ‘urishu al-haqadi’q) y otros secretos. Como vemos, en
este punto quedaria definida la estructura de la realidad referi-
da a niveles jerarquicos —primero Allah, luego Muhammad en
tanto que realidad (hagiga) emanada (fajally) y luego la crea-
cion de los demads seres, encabezados por shaykh Tijani como
khatm al-awlya’— como en el objetivo principal de que la crea-
cion es dispuesta para que los siervos ( ‘abid) conozcan'?®,

A la vez, la jawharat muestra el proceso gnoseologico
que comienza por la praxis de la recitacién de las invocacio-
nes (fasliya) con el fin de alcanzar una autognosis junto con la
practica del camino recto (sirat al-mustagim) de la sunna pro-
fética'?’. El ser humano —segun shaykh Tijani citando a Ibn
‘Arabi— es un ser velado (al-insan al-muhjib) que solo puede
conocer mediante una apertura (fath) que potencie su espiritu
(rith) y que lo eleva a través de la experiencia de la realidad
(hagiqa) muhammadiana'?. Shaykh Tijani y sus seguidores
insistiran muy especialmente en seguir la shar ‘a en tanto esta
significa la primera formula para doblegar el ego (nafs) y el
apego que genera este. La practica de la tasliya como autogno-

126. Remitimos al versiculo del Cordn, 51:56 «Y no he creado a
los genios y a los humanos sino para que me adoren». Tanto Muhammad
Assad en su comentario del Coran como Yaratullah Monturiol en su analisis
terminologico explican que ‘bada tiene un significado de una préctica que
propicia un desarrollo espiritual y una conocimiento (ma ‘rifa) de Allah. Asi
mismo, segiin Monturiol el término esta emparentado con la familia 1éxica
referida a la vista. Véase Asap: 2001, p. 793; MoNTURIOL: 2006, pp. 41-42.

127. Véase, de nuevo, el hadith de Jibril y las relaciones entre islam,
imam e ihsan y sus respectivos grados de conocimiento.

128. Jawahir, pp. 339-341.
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sis representa el segundo paso de la fazkiya (purificacion) y, a
la vez, la capacidad para ver la luz de Muhammad en la crea-
cion. Posteriormente, el aspirante ira ascendiendo en el camino
(sayr), nutriéndose (farbiya) de la gnosis (ma rifa) y de la fa-
cilidad ofrecida por shaykh Tijani como khatm al-awlya’(sello
de los santos). Una vez que el discipulo se dispone a acceder a
la realidad recibe una apertura (fath) que viene de Muhammad
con lo que accede a su presencia (hadra) y posteriormente a su
realidad (hagiga), asi como obtendra el discernimiento (furqan)
para descubrir los velos (hujab) y los secretos (sirr) con la luz
(nuir) del Profeta, y sobre todo vera como la realidad no es dual
sino unitaria en torno a Allah. Este es el estado del ‘arif bi-
llah, aquel que se encuentra en la hagiga muhammadiana. Por
ultimo, segln la jawharat, el gndstico ( ‘arif) conocera radical-
mente gracias a la luz muhammadiana y habra reconocido que
la infinita misericordia (rahma) de Allah que lo creo todo, es la
que lo habra salvado de cualquier cosa que no sea la divinidad.

Este planteamiento metafisico es una de las razones por
las que los tijanis afirman que estaran exentos del fuego del in-
fierno, porque su constante practica es el recuerdo y la viven-
cia de la rahma de Allah que fundamenta el amor (mahabba)
de Allah y su Profeta. Una respuesta clara del neo-sufismo ante
un mundo tradicional que se desmoronaba por la presion colo-
nialismo y la decadencia socio-politica de la sociedad islamica
de su época.

EL COMPORTAMIENTO SOCIAL (4D4B) Y EL MODELO DE LA SHARI‘A
WA HAQIOA

De esta argumentacion metafisica deriva, como es obvio, el
adab y la etiqueta social de la tariqa. Debido a la fuerte vincu-
lacion del neo-sufismo con lo social, los tijanis desarrollaron
una nueva percepcion encaminada hacia la construccion de
una espiritualidad urbana y contemporanea. Los pilares prin-
cipales de esta propuesta se fundamentan, claramente, en las
propuestas legales y juridicas que comentamos en el al hilo de
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la vida del shaykh. El uso del esfuerzo interpretativo (ijtihad)
determind no solo la identidad de la primera comunidad de
shaykh Tijani como renovadores (mutajdidin) en el ambito del
figh, sino como una revivificacion y reafirmacion de la escuela
maliki.

En primer lugar hay que entender esto como un arma
para derribar tanto a la imitacion (taqlid) como la innovacion
(bida ‘a), que es lo que conducen a lo prohibido (haram). De
hecho, este ijtihdd —segun lo describe Harazim segtin shaykh
Tijani— se entiende en tanto consecutivo a la practica de la
invocacion sobre el Profeta (tasliya), de la purificacion del
ego (tazkiya)'® y la experiencia de la gnosis (ma rifa). Para
shaykh Tijani, el verdadero mujtahid (al-mujtahid sahih) es el
que vive tanto en la shari‘a como en la hagiga'®. Por su parte,
para comprender el énfasis en el malikismo clasico, como
ya explicamos, es fundamental considerar el uso —implici-
to— por parte de shaykh Tijani y sus discipulos del arqueti-
po magrebi que queria potenciar mawlay Sulayman frente al
modelo otomano. Posiblemente, por esa razon shaykh Tijani
no rechaza la via del madhhab como si lo hicieron Ibn Taimi-
yya o Ibn Idris, porque para él hace falta una base estable para
que después se pueda construir el proyecto comunitario.

Harazim presume, de hecho, en el texto de Jawahir al-
ma ‘ani de la extraordinaria formacion que tenia shaykh Tijani en
esta escuela®®'. Y como ultimo punto nos aventuramos a pensar

129. La mayoria de manuales compilatorios de figh maliki contemplan
como una seccion mas el apartado de la tazkiya. Por ejemplo, el murshid al-
mu ‘in de Ibn ‘Ashir o el Jhya al-sunna wa ikhmad al-bida ‘a de dan Fodio cuyas
ultimas partes, respectivamente, estan dedicadas a la purificacion del corazon
o doctrina del tasawwuf siguiendo el modelo «‘agida => figh => tasawwuf>
propuesto por al-Ghazali en su magna enciclopedia lhya ‘ulim al-din (la
revivificacion de las ciencias del din). Véase Mukhtasar ihya, pp. 349-352.

130. Jawdhir, pp. 392-393.

131. Jawahir, p. 23.
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que la razon que la prefiriera, de forma implicita, el malikismo,
se debia a la tolerancia y connivencia con el sufismo de caracter
gnostico y esotérico, que por otra parte siempre fue bien consi-
derada dentro de la ortodoxia islamica tradicional hasta las re-
formas contemporaneas'®2.

A la vez encontramos la propuesta de un sufismo urbano,
el cual ponia un mayor énfasis en los asuntos mundanos —asi
lo explica Zachary Wright— como los negocios, siguiendo la
sunna y el modelo profético'*. Podemos deducir de esta actitud
que shaykh Tijani enfoco la nueva tariqa hacia las clases medias
y alta del Magreb, las cuales necesitaban un desarrollo espi-
ritual pero no les convencian las propuestas contemporaneas
demasiado fundadas en la contemplacion y el retiro'**. El his-
toriador marroqui, contemporaneo de shaykh Tijani y mawlay
Sulayman, Abii al-Qasim al-Zayani (1734-1833) expresa su
preocupacion sobre el sufismo popular que —en sus palabras—
y los santos heterodoxos que «no dudaban en hacer sesiones de
dhikr mientras bailaban y comian cuscus»'*. Zachary Wright
nos advierte en su estudio acerca del panorama sufi del Magreb
durante el final del siglo xvir'*. Con el auge de la Darqawiyya
—una de las ramas contemporaneas de la clasica tariga Sha-
diliyya reformada— y su renuncia al mundo material mas la
proliferacion de faquires charlatanes que copaban las plazas de
las ciudades, las clases medias se sentian desamparadas ante
tanto discursos de aparente pobreza —que curiosamente no

132. Conrespecto a las relaciones entre la escuela maliki y el esoterismo,
véase la opinion de Zachary Wright. WRIGHT: 2015a, pp. 43-45.

133. Zachary Wright interpola distintas citas extraidas del Jawdahir al-
ma‘ani en las que justifica toda esta actitud dentro de la primera Tijaniyya.
Por ejemplo, la necesidad de la limosna o sadaga para un bienestar fisico y
espiritual o que el dinero pertenecia a Allah. Cf. WRIGHT: 2015, p. 124.

134. El Mansour: 1988, p. 136.

135. al-Zayant cit. en DEBBARH: 2009.

136. Cf. Wright: 2015b, p. 125.
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era tal pues las sadagat (limosnas) dadas eran muy cuantio-
sas lo que se traducia en un patrimonio grande— y devocion
popular frente al bienestar de estas. Ademas, por aquel tiempo,
mawlay Sulayman se encargd de potenciar las nuevas formas
de sufismo contra los excesos del sufismo magrebi de su tiempo
desde un punto de vista religioso y politico.

Shaykh Tijani desarrollé un fuerte discurso contra estas
practicas, alegando que el ejemplo profético exigia el trabajo in-
dependiente y afirmando que de ningiin modo permitia la men-
dicidad, y asi lo realiz6 con su comunidad'®’. Tampoco permitid
los regalos (hadiya) que no tuviesen intereses limpios, es decir
aquellos que se hicieran buscando favores. Para él, la recom-
pensa (rizq) solo debia provenir de Allah, con lo cual la vida
laboral y la espiritual debian estar unidas, y las practicas de esta
ultima tendrian que adaptarse y facilitar la primera, que condi-
cionaba la actitud con la segunda. Este puede interpretarse como
otro signo del fuerte vinculo con el neo-sufismo que presenta la
Tijaniyya. Como ocurria con el wird que era al mismo tiempo
una simplificacion y un acercamiento a un pragmatismo espiri-
tual, en la vida cotidiana deberia pasar lo mismo.

Para shaykh Tijani el pobre de Allah (fagir, naturaliza-
do en castellano como faquir) no es aquel que rompe con el
mundo —como habian hecho muchos sufis anteriores— sino
aquel que esta libre porque se ha vaciado el corazén primero
ante el Profeta para luego hacerlo ante Allah'*. Al igual que
pasaban con los excesos del camino espiritual, la privacion
fisica no fue una practica bien vista por shaykh Tijani porque
en su opinién no se ajustaba al tiempo vivido. Y toda accion

137. Entrevista a shaykh al-Hajj Abdallah wuld Muhammad al-Mishry,
Ma‘ata Maiilana, mayo y junio 2014.

138. Esto se expresa en un verso atribuido a shaykh Tijani que cita
Harazim en el Jawahir. Este dice lo siguiente: «Deseo ver en mi tiempo algo
imposible, / ver con mis propios ojos a un hombre libre». Cf. Jawahir, p. 79.
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deberia regirse bajo el principio de lo licito (halal) segin los
limites (hudiid) de la shart‘a.

En el contexto escatologico y milenarista de shaykh Tijani,
el mundo estaba inmerso en un gran estado de corrupcion
interna, en un estado predicho por diversos hadith atribuidos al
Profeta y recogido en las principales compilaciones'®. Por esa
razon, shaykh Tijani entiende que la verdadera espiritualidad es
construida desde el recuerdo (dhikr) pero sin huir del mundo
por medio de la ascesis (zuhud) o el retiro (khalwa). En este
aspecto se rompe la continuidad con el sufismo clasico para pro-
poner solamente la tasliya (la practica de dhikr con salawat)
como método (usil) principal. La verdadera pobreza (fagr) es la
entrega total (fawakkul) a Allah unido a la sinceridad (sidg)'*.
La vida en el mundo terrenal (dunya) es una prueba mas y un
ejercicio de aplicacion de la fasliva porque esta tiene un signi-
ficado de traducir la gnosis (ma ‘rifa) en socializacion (adab)'!.
El mundo es una manifestacion de Allah llena de luz oculta
(nitr al-mutalsam) a buscar a través de la presencia (hadra) del
Profeta que actiia como guia. Por eso el shaykh pedia no estar
todo el tiempo haciendo dhikr en la zawiya, sino dar ejemplo de
los valores de la tariqa en la vida cotidiana, tal y como hizo el
propio Profeta, cuyo oficio era de comerciante'*.

139. Véanse las compilaciones de hadithes como Muslim o al-Bukhari,
que en términos tradicionales son sahih o narraciones fidedignas del Profeta.
Este es un tema recurrente dentro de la escatologia musulmana que tuvo
mucho impacto en el neo-sufismo del siglo x1x.

140. En el Jawahir, dice Harazim: «Con respecto a su rigor moral no hace
falta mostrar todas sus acciones, antiguas o actuales, el shaykh evita comprar
a un mercader deshonesto o el trato con gente no leal en la administracién
(...)». Jawahir, p. 77. Véase también MEIER: 2005, vol. 2. pp. 315-316.

141. Véanse las apreciaciones de Harazim en el epigrafe dedicado a la
modestia (tawadu ) del shaykh, cuando refiere a que el adab es el equilibrio
entre la gnosis (ma rifa) y la ley social (shari‘a). Cf. Jawahir, pp. 65-67.

142. WRIGHT: 2015b, p. 125.
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Una de las caracteristicas mas significativas de este plan-
teamiento es el uso predominante de la intencion (niva), un
rasgo propio de la escuela maliki, que shaykh Tijani aplica a
la etiqueta social cotidiana. Asi, una accién no vale por su fin
sino por su intencion. Para los tijanis posteriores, este codigo
ético —proveniente de la tradicion clasica— se convertira casi
un precepto de obligado cumplimiento. Asi el dunya no es un
espacio negativo sino corrupto (dentro de la decadencia social),
y esto lleva a que se viva en plenitud con el objetivo tanto de
estar cerca del Profeta y de Allah, como de cerrar vinculos con
los hermanos. En este sentido, Hassan Cisse, uno de los tijanis
mas influyentes del siglo xx, parafraseando a shaykh Tijani
decia: «Entre el dhikr y una reunion de hermanos, quédate con
tus hermanos. El dhikr puede recuperarse mas tarde, a los her-
manos no sabes cuando los volveras a ver»'*. Esto nos ilustra
el grado de compromiso con la comunidad al que aspiran los
tijanis.

El adab o comportamiento social en la Tijaniyya esta
fundado en estas ideas y constituye el corpus de normas que
rigen la tariga a nivel interno y que ademas construyen su re-
presentacion externa'*. Por su propuesta rigorista y reformista
la Tijaniyya se separ6 en adab de muchas practicas sufis de su
época, como he dicho, y tom6 como la vida del shaykh como
el modelo de comportamiento social. El concepto central que
fortalece la idea de ddab es el rigor moral o wara‘a, presentado
por Harazim como Jawahir al-ma ‘ani explicando las relaciones
entre shari ‘a 'y su estatus de élite gnostica (nukhba al-‘arifin)'®.

143. Esta declaracion aparece en los primeros minutos del video de
al-tariga al-tijaniyya: al-khasai’s wa al-mumaizat. Disponible en linea en:
<http://www.tijani.org/tijani-characteristics-methods-arabic/>

144. En The Divine Opening editado por Ahmad Bayat Cisse, Sa’ad Ngamdu
y Fakhrouddin Owaisi se tratan todos estos detalles de manera muy minuciosa.

145. Jawahir, pp. 78-79.
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Es muy interesante como se relacionan los conceptos de pureza
(tahara) y la accion ritual (‘ibada) constituyentes en la tradi-
cién islamicas como las primeras, y mas importantes, categorias
del figh. Ademas, seglin la tradicion, la practica de estas corres-
ponde al primer nivel descrito en el hadith de Jibril'*®. En un
momento del texto dice Harazim que la accion de la persona se
vuelve licita (halal) solamente si estos principios se han cumpli-
do. De lo contrario, la accion no seria valida, ya que implican
necesariamente la sinceridad (ikhlds)'. Por otra parte, la pureza
de la accidn no solo esta en la purificacion fisica sino también
en la espiritual, buscando no mancharse moralmente con las
acciones. No se trata de renunciar al mundo, sino de observa
lo beneficioso. El ddab de la primera comunidad tijani iba en
ese camino, una perfeccion moral muy elevada que conllevara
mayor cercania al Profeta y Allah. El objetivo es lograr un incre-
mento en el estado (hal) espiritual, convirtiéndose literalmente
en «luz brillante», algo que Harazim dedica a shaykh Tijani'*.
Del mismo modo, un adab fundado en la pureza y en
los valores del islam es el que estructura el habito social. Se
realiza, por esta relacion, una transposicion desde un microcos-
mos (el ambito privado-personal) a un macrocosmos (el ambito
comunitario). Como ya explicamos, la Tijaniyya era una tariqa
social y urbana con lo cual no creia que el ascetismo (zuhd)
fuese algo prioritario. La pureza de la accion conlleva a elimi-
nar los elementos perniciosos para el musulman y su comuni-
dad, y no tanto a la privacion. Asi, el ego (nafs) es purificado a
través de la fasliya pensando en dejar espacio para la recepcion
de la gnosis (ma ‘rifa)'®. A ella se unen el desapego (tajrid) o

146. Sahih Muslim, 1, 1.

147. Jawahir, p. 79.

148. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry.
Granada, marzo, 2014.

149. Véase Jawahir, pp. 89-90.
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la conciencia de que nada es permanente —simbolizado muy
bien en el jihad— del mismo modo que el rigor moral (wara‘a)
que funciona como un imperativo cotidiano y que fundamenta
las acciones, ademas del abandono en Allah (tawwakul) que va
unido a la gratitud (shukr) y a la paciencia (sabr) como acepta-
cion del destino (qadr) que Allah ha preparado'*°.

A nivel de praxis social, el adab también se modifico.
Quizas la mas famosa de las caracteristicas es una de las condi-
ciones de la tariqa. Me refiero a la exclusividad tijani con res-
pecto a frecuentar otros maestros de otras tariqas. Del anélisis
realizado en el epigrafe anterior se puede deducir ese compo-
nente de enraizamiento en la figura metafisica de Muhammad
frente a cualquier otra tradicion en el islam. Extrapolado a un
nivel social existe un deseo de exclusividad y de pureza en la
practica de la tariga de la misma manera que ocurre con la uni-
cidad (tawhid) y la pureza ritual (tahara). El hecho, central en
los discursos de la tariga, de que el Profeta abrogase en Abt
Semghiin las jerarquias misticas anteriores y los permisos sufis
de shaykh Tijani convirtiéndole en khatm al-awliya’ se consi-
dera como un suceso capital, que ademas de abolir la tradicion,
propone una nueva época dentro del sufismo. Como he afirma-
do el mensaje escatologico de shaykh Tijani —tan normal en
su época— fomentaba una vision asi, y si estd era la posicion
metafisica ;como no llevarla a un plano social?

La traduccion social de esta metafisica era logica; tendria
que producirse través de la transmision de energia de conexion
(himma), ya que esta solo era beneficiosa para un miembro de
la Tijaniyya si provenia de otro tijani, es decir, solo si el primer
eslabon de la cadena (silsila) era el Profeta Muhammad. La ex-
clusividad constituia, ciertamente, un férreo control sobre la
transmision de la gnosis (ma rifa) evitando distorsiones dentro

150. Véase el profundo analisis —desde una perspectiva tijani— que
hace de estos conceptos Amadou Makhtar Samb. SAMB: 1996, pp. 178-188.
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de la silsila. Ademas, la posicion de shaykh Tijani con respecto
a la shari‘a favorecia esta propuesta.

Estas apreciaciones las podemos ver a través de sus in-
terpretaciones y comentarios (tafsir) tanto de Coran como del
hadith''. Entre las aleyas que analiza y explica se encuentran,
especialmente, las que serviran para construir la jurispruden-
cia (figh) de la tariqa. Por ejemplo se dedican analisis a la ex-
celencia de la tasliya sobre el Profeta Muhammad, sobre los
niveles de la profecia (nabii’a) y la revelacion (wahy) o sobre
la certeza ( ‘ilm al-yaqin), entre otros temas'*?. Con respecto al
hadith, shaykh Tijani comenta aspectos relativos al dhikr, la
posibilidad de ver a Allah o su admiracion sobre la creacion,
los suefios o el retorno del tiempo'**. La mayoria de sus res-
puestas y comentarios estan basadas en fia tradicion escolas-
tica islamica y en el esoterismo magrebi a partes iguales. Las
lecturas siempre las realiza con la idea de mostrar no solo la
transcendencia de los textos en un contexto social o primario,
sino también su posicion dentro de la realidad ultima (hagiqa)
en un sentido ultimo.

La gnosis (ma ‘rifa) que representa el plano esotérico (batin)
no es solo algo privado que revele realidades ajenas a la vida,
sino que forma parte de la revelacion (wahy) al igual que la
ley (shari‘a) corresponde al plano epistémico de lo exotérico
(zahir). El objetivo del verdadero fagih es encontrar la regla de
la ley (al-hukm al-shari‘a) para resolver los problemas cotidia-
nos. Y esto debe hacerse a través de la via o metodologia de la
relacion (tarigi al-nissabi), la de los secretos (tarigi al-asrar)
y la de la intuicion (tarigi al-ilham)"*.

151. Harazim les dedica en el Jawahir los capitulos primero y segundo
de la quinta parte. Véase Jawahir, pp. 129-263.

152. Jawahir, pp. 129-226.

153. Jawdhir, pp. 227-263.

154. Jawahir, p. 375.
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Y es que tanto el Cordn como el hadith son las fuentes de
la que la ley se nutre. Por eso, serd imposible analizar la doc-
trina social o juridica de shaykh Tijani, y de su primera comu-
nidad, si esta no esta en relacion con la gnosis (ma rifa) y el
proceso de purificacion del ego (tazkiyat al-nafs). Esta meto-
dologia, que formulo como shart‘a wa haqiqa, sera la funda-
mental para la posterior historia de la Tijaniyya en lo que al
aspecto socio-juridico se refiere. Practicamente no hay tijani
que no la siga en el desarrollo de la tariga, usando escrupulo-
samente la ley pero confiando en la ma ‘rifa para juzgar desde
la hagiga. De esta forma shaykh Tijani propone resolver —al
estilo del camino medio de al-Ghazali en su Mukhtasar— la
querella entre los fugaha’ o expertos en leyes y los sufis que
aparentemente defendian opciones opuestas. Ademas, shaykh
Tijani propone un argumento de autoridad desde su conexion
directa con la realidad muhammadiana a través de sus habili-
dades como gndstico ( ‘arif).

Por eso, la via de la relacion (farigi al-nissabi) represen-
ta la genealogia del conocimiento dada por los mensajeros
(rusul) a través de la voluntad divina, un conocimiento peren-
torio pero evidente, otorgando a través del analisis del contex-
to (‘ilia)'*. Este método es el comin que toma, las relaciones y
los mensajes en los textos revelados (risalat) y en la tradicion
del Profeta Muhammad (sunna).

Mientras que las vias gndsticas juegan a ser un comple-
mento fundamental para establecer y explicar la shari‘a que
entran en la esencia interna de la misma, la via de los secre-
tos (tariqi al-asrar) la entiende shaykh Tijani como una me-
todologia heredada de los profetas. Son los arcanos los que
regulan el por qué algo es aceptable o inaceptable para la vida.
El secreto revelado por un profeta puede ayudar a la persona
a reconocer ese por qué, pero no la esencia Gltima del mismo,

155. Jawahir, pp. 374-375; WRIGHT: 2015b, pp. 128-129.
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ya que este estd reservado a la via de la intuicion (farigi al-
tlham). Si el secreto —segun explica Harazim — consiste
en una metodologia aprendida, la intuicién es una recepcion
directa (talaqqi), inspirada (ilqa’) o por un encuentro (liga’)
desde la presencia de la realidad absoluta (hagiga). El conoci-
miento de esta forma es mucho mas efectivo aunque requiere
la capacidad gnostica (ta ‘arif) de quien quiera profundizar en
este camino. En el Jawahir al-ma ‘ani se explica que el Profeta
puede dar esta informacion de una manera subita y sin peti-
cion previa. A esto se le llama ilga’, porque es informacion
emanada del mismo Profeta y su realidad (haqiqa). El talagqr
o el liga’ exige que la persona se oriente espiritualmente al
Profeta y le solicite recibir informacion'*. Todos estos actos
de conocimiento gnostico (ma rifa) tienen como objeto, para
los tijanis, ser lo mas certeros y exactos posibles con los man-
datos divinos tanto en el plano esotérico (batin) como en el
exotérico (zahir).

Una vez obtenidos y dominados estos métodos es cuando
—para shaykh Tijani— se puede actuar y se pueden resolver
los problemas cotidianos a través de la consideracion juridica
en su sentido mas amplio, es decir, la busqueda de una justicia
fundamentada en Allah. Tanto en las cartas como en las reso-
luciones juridicas, shaykh Tijani se muestra muy estricto y en
consonancia con el ambiente de la corte de mawlay Sulayman.
El ijtihdd que practico es muy interesante, tanto a nivel histori-
co e intelectual. En las cartas se muestra un shaykh Tijani pre-
ocupado por el orden social, por ejemplo, exhorta a acatar a los
que tienen un poder temporal siempre que este sea un gober-
nante que fundamente su goberno en la shari‘a y sea siervo de
Allah'”. Algo que relaciona con la primera parte de la epistola
dedicada a tener conciencia (fagwa) plena de Allah. Y termina

156. Jawdhir, pp. 375-376.
157. Jawahir, pp. 351-352.
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esta, en la ultima seccion, con una advertencia de estilo mile-
narista acerca de los «malos tiempos»'*®. Esos malos tiempos
exigen la purificacion completa y la respuesta inmediata ante
las malas acciones de otros. Un ejercicio de paciencia (sabr)
y de resistencia a través de lo espiritual. Y he aqui algo muy
importante, pues la comunidad de shaykh Tijani aun no con-
templara la rectificacion al modo de jihad al-asghar o lucha
armada, como si lo hard dan Fodio en Sokoto o al-Hajj al-Futt
en la siguiente generacion de la Tijaniyya'>’.

El combate, para shaykh Tijani, solo se entiende de forma
espiritual porque de lo demds —como sabemos que ocurrio—
se ocuparia el sultdn. Por eso pide sostener al poder con el
poder espiritual, usar la fatiha (primera aleya del Coran) como
un elemento diferencial cargado de intencién (niya) y sobre
todo romper la practica de cualquier conducta ilicita (haram).
En especial propone perseguir la usura (ribd@) porque es el
origen de la pobreza y la injusticia, tanto social como espiri-
tual'®. Y esto se debe a que el que la practica no solo abusa de
sus congéneres, sino de la generosidad de Allah, que es quien
ha dispuesto estos bienes. A continuacion explica invocacio-
nes (awrad) para conseguir ese favor divino'®!. Este aspecto es
muy interesante porque es una consideracion de caracter pu-
ramente social justificada desde la ma rifa y donde vemos la
interrelacion entre los niveles de la shari ‘a.

Los ejemplos de analisis y resolucion de problemas juridi-
cos concretos que nos aporta el Jawahir al-ma ‘ani son aspec-
tos relacionados con el divorcio (cuando la mujer abandona

158. Jawahir, pp. 352-356.

159. Jawdhir, pp. 356-357.

160. Los textos clasicos de figh maliki la catalogan como uno de los
peores delitos posibles. Seglin al-Qatrawani en su Risala esta es una practica
de las culturas ignorantes (jahiliyya) y considerarla dentro del islam puede
acarrearle la expulsion de la comunidad (fakfir). Véase Risala, pp. 74-75.

161. Jawahir, pp. 358-359.
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el domicilio conyugal, el divorcio por coaccion del hombre
hacia la mujer, el mantenerle un salario), la cosecha durante
el mes de ramadan y la literalidad hacia los textos, la zaka'®
reclamado por el emir y las condiciones del ijtihad'®. Que el
divorcio sea un tema capital en el figh se debe a la centralidad
del matrimonio (nikah) en la sociedad isldmica como eje fun-
damental de la cohesion social'®. Especialmente pensado para
garantizar la estabilidad de la comunidad. El divorcio (taldq)
en el islam no esta mal visto ni mal considerado y se ve como
una via de garantizar los derechos de los conyuges antes de
que se produzcan problemas dentro de la familia y por ende de
la comunidad. Las apreciaciones de shaykh Tijani al respecto
—en un texto que se atribuye a Muhammad Ibn al-Mushry'®—
estan enfocadas a los aspectos de justicia en el acto del divorcio.
Como ya habia dicho anteriormente, shaykh Tijani exige buscar
la forma mas justa de aplicar la shari‘a. Asi, analiza meticulo-
samente los casos y dictamina acerca de ellos, especialmente en
la que la esposa abandona el domicilio conyugal sin permiso y
evade su rol de esposa. Lo primero es que acaten el derecho y
que el procedimiento sea acorde a la tradicion (sunna), aunque
en ultima instancia el shaykh apela a la conciencia interior
de cada uno y sobre todo a las consecuencias que tendra en
la proxima vida'®. Y es porque ademas del orden social esta
en juego el mandato coranico de respetar la autoridad de la

162. La zaka es un porcentaje sobre los bienes no utilizados de un mu-
sulman (en torno a un 2,5%) que este debe entregar a los pobres para purificar
sus posesiones.

163. Jawahir, pp. 374-392.

164. En el figh maliki tanto el matrimonio (nikah) como el divorcio (taldg)
se encuentran regidos por normas estrictas que se resumen, por poner un ejemplo
dentro del figh maliki, en el capitulo referente al matrimonio y el divorcio en la
Risala, pp. 65-72.

165. Jawahir, p. 389.

166. Jawahir, p. 379; Coran, 4: 115.
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familia como institucion'®’. Igualmente se advierte al hombre
que este tendra que respetar todos los pasos y ser justo en el
mantenimiento de la divorciada si esta lo requiriese.

Los otros tres dictamenes se mueven en un plano mas poli-
tico-social. El primero es si se puede romper el ayuno mientras
que se cosecha en el mes de Ramadan. Ante esto, shaykh Tijani
dice que no, que solamente puede romperse si se esta de viaje o
enfermo. Sin embargo, el problema, y por ende la responsabili-
dad, seria en mayor medida de su sefior que le obliga a hacerlo
incurriendo en una injusticia. Ademas shaykh Tijani advierte
que nada queda de la vida excepto las acciones realizadas'®®. Es
decir, la norma (hukm) dada por la shari‘a debe prevalecer sobre
cualquier otra actitud. Desde este punto shaykh Tijani —a través
de la narracion de Harazim — le dedica un interesante analisis
al valor del texto en el ijtihad. El shaykh advierte que el paso del
tiempo ha producido modificaciones en el contexto ( 7/ia) y que
hay que tenerlas en cuenta hasta el punto de ser capaz de actua-
lizar (tajdid) la tradicion sin que esta sea perjudicial (haram)'®.

Para ilustrar esto, se expone en el caso de la zaka exigida
por un gobernante en vez de ser entregado libremente a un
necesitado. Por eso shaykh Tijani discute hasta qué punto es
licito que el estado en nombre del emir lo recoja la zaka y dis-
ponga de €l para los empobrecidos. Para shaykh Tijani esta
es una innovacioén peligrosa porque puede poner en peligro el
sistema de justicia social, y ademas de que no esta refrendado
por ninguno de los textos doctrinales del islam. Aqui se corre
el peligro de que el intérprete o mujtahid se corrompa y se
venda a un poder terrenal'’’. Por eso —como ya se explico an-
teriormente cuando me referi al analisis del ijtihad de shaykh

167. Coradn, 4: 34.

168. Jawahir, pp. 387-389.
169. Jawahir, pp. 389-390.
170. Jawdahir, pp. 391-392.
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Tijani— el verdadero mujtahid (al-mujtahid sahih) es el que
vive tanto en la shari‘a como en la hagiga.

El pensamiento juridico de shaykh Tijani, y por ende de su
comunidad, es el de una sociedad fundada en shari‘a wa haqiqa.
Una relacion complementaria entre la ley exotérica entendida
desde una estricta ortodoxia y una gnosis (ma rifa) adquirida por
recepcion directa (falagqi), inspirada (ilga’) o por un encuentro
(liga’) auspiciada por el propio Muhammad con el objetivo de
encontrar una justicia (‘adl) fundada en la esencia divina. Este
desarrollo de shaykh Tijani, que por otra parte es muy comun en
los neo-sufis de su tiempo, se nutrird como base figh maliki y de
su clasica relacion con la experiencia gndstica.

La propuesta de shari‘a wa haqiga elaborada desde la co-
munidad de Fez se expandira relativamente durante las pri-
meras décadas de 1800 y experimentard su cenit con el es-
tablecimiento del estado que pretendera al-Hajj al-Fut1 Tal a
mediados del xix mediante el jihad contra los Bambara. Ya en
el siglo xx, y tras el fracaso de los distintos jihads en Africa
Occidental, los tijanis prescindiran del componente politico de
shari‘a wa haqiqa para buscar un empoderamiento en la co-
munidad inmediata ante las amenazas de los reformistas y los
colonialistas; sin renunciar al equilibrio entre ley y gnosis que
habia propuesto shaykh Tijani.

LA FAYDA: MILENARISMO Y PERVIVENCIA

Parece ser que el sultdn Sulayman se convirtié en un dis-
cipulo mas de shaykh Tijani. Esta opinion es muy extendida
en los ambientes de la Tijaniyya a pesar de que autores como
Abun-Nasr o Muhammad Mansour lo toman como un bulo
0 como una simple construccion histérica enfatizada por las
fuentes y autores de orientacion tijani'’!. Sin embargo, el Kashif’

171. ABUN-NASR: 1965, p. 20; EL MANsouR: 1988, p. 170.
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al-hijab nos informa de este hecho alegando que el deseo de
conocimiento del sultan era tan grande que solo shaykh Tijani
podia saciarselo'’2. Sobre este asunto, Zachary Wright en On
the Path of the Prophet nos explica que si bien no podemos co-
rroborar con seguridad los lazos esotéricos entre shaykh Tijani
y mawlay Sulayman, tuvo que existir alguna conexion mas
profunda ya que los lazos entre la Tijaniyya y la monarquia
alaui de Marruecos, pues esta ha permanecido hasta nuestros
dias como una de las tariqas mas apreciadas para la élite ma-
rroqui'”. Era, precisamente, la discrecion, la preparacion inte-
lectual y el elitismo que exhibia shaykh Tijani y sus discipulos
lo que mawlay Sulayman veia mas beneficioso, pues este se
quejaba constantemente de las innovaciones (bid ‘a) y las ex-
travagancias de algunos sufis marroquies de la época'’.

A pesar de la complacencia del monarca la corte de mawlay
Sulayman no fue un terreno facil. Citando como fuentes a Suka-
yrij y a al-‘Iraqi, Abun-Nasr cuenta las polémicas de shaykh
Tijani con al-Tayyib b. Kiran (m. 1802), rector del consejo real.
Los ataques se referian, especialmente, a la negacion de su po-
sicion de qutb (polo espiritual) y a que sus letanias eran falsas.
También sefiala que shaykh Tijani tenia pocos amigos fuera de
su circulo y que encontraba a Fez una ciudad poco receptiva a

172. Kashif al-hijab, p. 446; EL MANsOUR: 1988, pp. 177-178. Véase la
carta que le envio shaykh Tijani a mawlay Sulayman con el titulo: risalat sidna
al-makhtiam wa al-barzakh al-mukhtim ila al-sultan mawlana Sulayman que
Hassan Debbarh ha digitalizado. Curiosamente, en esta carta shaykh Tijani
le invita a practicar el wird —explicitando a las palabras del Profeta en su
encuentro en Abi Semghlin— bajo prescripcion personal del propio Profeta
en un encuentro en suefios: «Escribe una carta a nuestro hijo Sulayman b.
Muhammad, principe de los creyentes, y dile que no hay nada tan meritorio
como el wird, el wird que yo te he dictado (...) Recitandolo, Allah alejara de
¢l las calamidades aparentes y escondidas, trayéndole el bien aqui y en el mas
alla» cit. en Debbarh: 2009.

173. WRIGHT: 2015b, pp. 100-102.

174. MEIEr: 2005, vol. 2, pp. 315.
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sus ensefianzas, razon por lo que decidi6é emigrar a Siria'”. Sin
embargo —y aqui aparece otro elemento hagiografico y esca-
tolégico que terminan de arraigarlo en las propuestas neo-su-
fis— el Profeta se le aparecié en suefio y le prohibié marchar-
se, segun explica al-‘Iraqi en al-Jawahir al-ghaliya, diciéndole:
«Aunque estés a disgusto con tu vida en el Magreb, estas equi-
vocado, porque la gente de Oriente no seran buenos musulma-
nes en poco tiempox'76.

Esta vision recogida por al-‘Iraqi contiene un elemento
escatologico muy importante. El milenarismo del que hicieron
gala todos los grandes shaykhs neo-sufis nos da idea de la im-
portancia de advertir contra la corrupcion social, y promete de
una restitucion a través de sus reformas. Tanto la cercania del
fin de los tiempos como la corrupcion social a la que se verian
abocados provocarian la manifestacion en shaykh Tijani de un
nuevo concepto que se convertiria en fundamental para sus se-
guidores: la fayda (desbordamiento).

En la obra de Muhammad Tayib al-Sufyani al-Ifadat al-
Ahmadiyya, otra de las obras fundacionales, se recogen dis-
tintas ensefianzas orales de shaykh Tijani'”’. En ella se cita:
«Un diluvio (fayda) vendra sobre mis seguidores, entonces la
gente en multitudes entrard en nuestro camino. Esta fayda apa-
recera en tiempos en los que habra un profundo sufrimiento

175. Raf ‘a al-nigab, 2007, vol 4., pp. 10-11; y al-‘Iraqi: al-Jawahir
al-ghaliya (MS) cit. en ABUN-NASR: 1965, p. 21. También esta citado (f. 24)
en el manuscrito inédito de ‘All Harazim titulado Mashahid y propiedad de
la familia Cisse, tras la copia que realizo ‘Alt Cisse con permiso de Ibrahtm
Niasse. Agradezco el dato y la referencia a Zachary Wright durante un
encuentro en la Universidad de Harvard en otofio de 2017.

176. Cf. al-‘Iraqi: al-Jawahir al-ghaliya (MS) cit. en ABUN-NASR: 1965,
p.21.

177. Véase el comentario de Sukayrij sobre el texto en Kashif al-hijab,
pp. 176-184.
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y desesperacion»'™. La fayda etimoldgicamente hablando se
entiende —derivada de la raiz trilitera fa-ya-da— como un
«desbordar», «inundar», «decir con excesiva efusion hacia
fueray», «verter hacia fuera abundantementey», «emanar». Bri-
gaglia explica que el término sugiere un movimiento exterior
y urgente, implicando también la idea de exuberancia, super-
abundancia'”. Hassan Cisse, por su parte explica que desde
shaykh Tijani la fayda esta asociada a «la posibilidad de lograr
la perfeccion espiritual en la edad moderna»'®.

Lo cierto es que, formulado como una profecia, este con-
cepto escatologico juega con la posibilidad de una restitucion
de la pureza del islam en el plano esotérico (batin) muy pro-
fundo, del mismo modo que la tariga muhamadiyya —como
he visto anteriormente— habia actuado y renovado la percep-
cion del islam exotérico (zahir). Este concepto esta inspirado,
en cierta medida, en las propuestas cosmologicas del andalusi
Ibn ‘Arabi (1156-1240)"!. Como podemos ver esta prediccion
no es sino la ultima de las arriesgadas propuestas del shaykh
en Fez. La fayda le habia sido revelada a é1 mediante gnosis
(ma ‘rifa) y cuyo objetivo seria limpiar el islam, abriendo sus
puertas a personas extrafias a él, mediante lo que Zachary
Wright describe como gracia divina'®2. Este seria el fin de un
islam corrupto y el principio de una version renovada y simple

178. Cf. SuryaNt, Muhammad Tayib: lfadat al-ahmadiyya. Ed. Muhammad
al-Hafiz al-Tijani. al-Mata‘aba al-‘alamiyya, El Cairo, 1970, p. 83. Véase
estudios y definiciones sobre la fayda en BRIGAGLIA: 2000; SEESEMANN: 2011;
WRIGHT: 2015a; y WRIGHT: 2015b, p. 219.

179. Cf. BRIGAGLIA: 2000, p. 44.

180. Cf. Cissk, Hassan: «Shaykh Ibrahim Niasse: Revivalist of the Sunnah»
en Zachary Wright Yahya Weldon (eds.), Pearls from the Divine Flood. Selected
Discourses of Shaykh al-Islam Ibrahim Niasse. The African American Institute:
Atlanta, 2006, p. 14.

181. EL-ADNANI: 2007, pp. 151-156.

182. WRIGHT: 2015b, p. 219.
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como en los tiempos del Profeta. Hay que hacer notar que el
concepto de fayda ha tenido una enorme repercusion en toda
la historia de la tariga, y que no son pocos aquellos que han
querido designarse como el poseedor (sahib) de la fayda.

Ya que este texto de Sufyani es profundamente iniciatico, se
alejo de la mayoria de los discipulos para evitar ataques como el
que habia protagonizado Tayyib b. Kiran. Es por ello, que esta
profecia solo fue revelada a la élite de su zawiya (comunidad)
de Fez, la cual empezo6 a trabajar espiritualmente en la busqueda
del sahib, después de la muerte del shaykh en 1815, tras cumplir
ochenta afios. Shaykh Tijani fue enterrado en la zawiya kiibra,
lugar que, aun a dia de hoy, representa un centro de peregrina-
cion para miles de personas de todo el planeta.

Su comunidad, que analizaré en el siguiente capitulo, quedd
establecida en Fez bajo un estricto modelo tradicional. Durante
los afios siguientes parte de sus miembros comenzaron a expan-
dir la tariqa logrando una de las difusiones intelectuales mas in-
teresantes de la historia del islam contemporaneo.






Capitulo 3
Una comunidad de gracia (1800-1830)

La comunidad de shaykh Tijani se articuld en torno a la zawiya
kubra (gran comunidad), un edificio que mawlay Sulayman
dispuso para el shaykh y sus discipulos en el centro de Fez.
Este seria el centro de la vida espiritual de la joven tariqga.
Aunque las fuentes de la tariga hablan de la comunidad como
una «comunidad de gracia», parece ser que hubo rivalidades
espirituales entre algunos los discipulos. Rivalidades que, por
otra parte, son naturales en un ambiente de entrenamiento es-
piritual y que constituyen interesantes ejemplos y, configuran
hasta cierto punto los arquetipos que se repetiran en futuras
comunidades a lo largo de la historia.

LOS INTIMOS DEL SHAYKH

Sukayrij en su Kashif al-hijab narra la vida de mas de tres-
cientos compaferos y discipulos de shaykh Tijani, aunque por
motivos evidentes de espacio solo mencionaré a los mas im-
portantes. El shaykh se apoyo en cinco personas fundamenta-
les para llevar a cabo la fundacion social de la organizacion de
la tariga. De entre ellos, dos gozarian de un trato especial por
parte de shaykh Tijani: ‘Ali Harazim b. Barrada y Muhammad
Ibn al-Mushry.

‘Ali Haraztm b. Barrada (m. 1803), conocido en la comu-
nidad como al-khadim al-akbar (el gran siervo), fue uno de
los mas intimos y cercanos seguidores de shaykh Tijani. La
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historiografia tradicional arabe dice que ¢l fue sugerido como
khadim (sirviente) por el mismo Profeta durante el episodio
del fath kabir. En un panfleto editado por la zawiya El Koubra
d’Europe, donde se recogen las vidas de los compaifieros de
shaykh Tijani, se cuenta como el Profeta le dijo a shaykh Tijani
que escogiera a HarazZim como su compaiiero:
jOh, Ahmad! Pide consejo a tu siervo y amado mds importante, ‘Ali
Harazim, ¢l es para ti lo que fue Hariin para Misa. jAllah es el mas
grande! El mas ilustr’e! i'Y el mas inmenso! Y no hay mejor consejo
que el que venga de El. Que sean las bendiciones sobre ti'.

Esta exhortacion revela, desde un punto hagiografico tra-
dicional, la predestinacioén del discipulo para el maestro vy,
al mismo tiempo, la justificacion para heredar todo un back-
ground espiritual (ensefianzas, secretos, anécdotas, etc.), algo
que posteriormente se pondra de relieve en la construccion del
Jawahir al-ma‘ani. El hecho de que el Profeta lo designase era
una ‘ijaza (permiso) viviente mucho mas poderosa —desde
la construccion narrativa de la identidad y la autoridad tradi-
cional— que cualquier papel firmado por un shaykh. Ademas,
este discurso propone a Harazim como paradigma del disci-
pulo perfecto —algo se repetird ‘con varios personajes en la
historia de la Tijaniyya— ejemplificando cémo el evento de la
apertura (fath) se consigue con el amor (mahabba) ante todo
desde el primer momento: «Afidnzate en el pacto [con shaykh
Tijani] y ese amor que tienes sera tu apertura espiritual (fath)»*.

Esta frase de shaykh Tijani en el momento de su encuen-
tro con Harazim muestra muy bien el funcionamiento de todos
estos recursos a la hora de construir su imagen. Se habia con-
vertido no solo en el primero?, sino en el intimo y mas pode-

1. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, 2011, p. 51.
2. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, p. 51.
3. EL-ApNant: 2007, p. 83.
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roso discipulo de shaykh Tijani. Ademas, el shaykh termin6 su
mision con ¢l enviandole al hgjj justo después de iluminarse
espiritualmente para que fuese un hombre completo (kamil) en
el cumplimiento de los pilares del islam*.

La redaccion de Jawahir al-ma ‘ani (1801) esta construi-
da, como expliqué, sobre la biografia de Ibn Ma‘an y, segiin
investigaciones de El-Adnani, sobre materiales «plagiados» de
Ibn al-Mushry®. Esta afirmacion bastante polémica, y queda
carente de argumentacion desde la perspectiva historiografica
arabe. Lo cierto es que en esta tradicion no existe un verdadero
apego por la autoria, es mas la designacion de la misma era una
préctica habitual como ya comentamos en el estado de la cues-
tion. Aparte de este texto, Harazim escribio otro texto titulado
Risala al-fadl wa [-imtinam, un texto sobre gnosis (ma ‘rifa)
yla forma de ejecutarse para lograr la apertura (fath). Una carta
en la cual nos da claves interesantes sobre como se realizaba
la tarbiya ruhaniyya en tiempos de shaykh Tijani, algo que no
suele mencionarse a menudo.

‘Ali Harazim b. Barrada fallecié después de su Hajj en
1803, cuando se encontraba realizando una visita a la ciudad
de Medina. Segun la tradicion estaba en fana’ (éxtasis mistico).
Fue enterrado cerca de las tumbas de la batalla de Badr tras,
segin Zachary Wright citando a Hassan Cisse, aniquilarse de
forma mistica. ‘Ali Harazim dejé un interesante legado y una
fuerte representacion social para los discipulos de la Tijaniyya.
Como advertencia, shaykh Tijani dijo: «Si no lo hubieran en-
terrado podrian haber oido de ¢l tal ciencia, tal gnosis y tales
secretos que nunca estaran en los libros»®. Este relato que

4. WrIGHT, Zachary: Khalifat al-Akbar, Sidi Ali Harazim al-Barada.
2008. Disponible en linea en: <http://www.tijani.org/khalifat-al-akbar-sidi-
ali-Harazim-al-barada/>

5. EL-Apnant: 2007, pp. 16-17 y 84-90.

6. WRIGHT: Khalifat al-Akbar, 2008.
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Hassan Cisse cuenta revela la ultima manifestacion identita-
ria de Harazim y su potencial proyeccion entre los tijanis: un
gran maestro que ha sido enterrado vivo en tiempos en los que
que no se sabe identificar un éxtasis mistico, no puede signifi-
car mas que es necesario que trabajar los estados interiores a
fin, de que no cometamos errores de este tipo. Extrapolandolo
al terreno del tajdid (reformismo) usa la haqiga dada por la
ma ‘rifa 'y el batin para mejorar la shari‘a 'y el zahir.

El otro gran discipulo de shaykh Tijani fue Muhammad
Ibn al-Mushry (m. 1809), una de las figuras clave en la zawiya
de Fez. Segun El-Adnani —y segun toda la argumentacion
de su libro La Tijaniyya 1781-1881 Les Origines d’une con-
frérie religieuse au Magreb— al-Mushry fue una victima del
«despotismo» de shaykh Tijani. Esta vision —bastante exa-
gerada— choca con la que nos ofrece la historiografia tradi-
cional especialmente en la narracion que hace Sukayrij en su
Kashif al-hijab y en el panfleto de la zawiya de Lyon, donde se
nos presenta a Ibn al-Mushry como el imam de la comunidad,
sabio entre sabios (‘alim al- ‘ulamd) y, sobre todo, como un
gnostico (‘arif) muy elevado’. Lo cierto es que deberiamos po-
sicionarnos en una zona mas intermedia a la hora de construir
el relato historico sobre al-Mushry, como ocurria con Harazim.
La hagiografia demarca una personalidad marcada por ser uno
de los primeros discipulos de shaykh Tijani. Al unirse a la
Tijaniyya, al-Mushry ya era un solvente ‘alim y especialista en
figh que lleg6 al shaykh atraido por su erudicion y, posterior-
mente, quedd muy impresionado por las respuestas dadas por
este. Su afiliacion anterior en el sufismo era khalwati, la misma
que shaykh Tijani. El hecho de no detentar un rol ptiblico como
Harazim, a pesar de ser un notorio sabio, se debia posible-
mente a una razén que nos expuso el Dr. Muhammad Saghir

7. Kashif al-hijab, pp. 149-154; Les compagnons de Seidina Ahmed
Tidjani, pp. 116-118.
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durante una entrevista: «Shaykh Muhammad Ibn al-Mushry
era un makhtiim (oculto), no tenia mas que manifestarse como
imam»®. Esta explicacion de un académico, que ha trabajado
desde perspectivas tradicionales, es mucho mas viable que las
teorias conspiranoicas de El-Adnani acerca de envidias, falsas
silsilas, la expulsion de la zawiya y la quema de los libros de
Ibn al-Mushry®. Abdelaziz Benabdallah, el gran sabio marro-
qui de la Tijaniyya, tiene un texto titulado La Tijaniyya malin-
terprétée par Jilali Al Adnani en las que expone estas razones
y otras acerca de los errores de interpretacion de El-Adnani'.

Ibn al-Mushry escribi6 diversas obras como el Kitab al-
Jami‘ (El libro de las colecciones) y el Kitab raid al-muhib
al-fant (El libro de los jardines del amante aniquilado)!. La
primera obra juega con preguntas y respuestas a shaykh Tijani
mostrando su santidad en consonancia con el sufismo desde un
punto de vista amable, mientras que la segunda obra se refiere
a los estados espirituales y al esoterismo de shaykh Tijani ca-
racterizandolo sobre los demas sufis con un secreto especial'®.
Ambos son libros considerados kunnash makhtim (cuaderno
oculto) y funcionan como repositorios de anécdotas y secretos
referidos tanto al shaykh como a la joven comunidad.

Como en el caso de ‘All Harazim, la muerte de Ibn al-
Mushry en 1809 representd un hecho de alto valor simboélico
para la joven comunidad tijani. En el relato que da Sukayrij

8. Entrevista al Dr. Muhammad Saghir b. shaykh Hassan al-Maradi.
Cérdoba, marzo, 2015.

9. EL-ADNANI: 2007, pp. 84-85.

10. BENABDELLAH, Abdelaziz: La Tijaniyya malinterprétée par Jilali Al
Adnani. Texto en linea disponible en: <http://www.cheikh-skiredj.com/bi-
bliotheque-tariqa-mal-interpretee-1.php >

11. La primera se encuentra como manuscrito (incompleto) en la biblioteca
Real de Rabat, véase el estado de la cuestion. La segunda obra se editd de forma
digital en 2010 por Mahdi al-Kansiis1.

12. EL-ADNANIL: 2007, pp. 94-95.
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en su Kashif al-hijab se narra que murié camino a Tlemcen
(Argelia) de una enfermedad no especificada, pero lejos del
shaykh y de la comunidad de Fez". En estas narraciones, y
siguiendo la logica del discurso tradicional, vemos que Ibn al-
Mushry muere antes del maestro a causa de su amor hacia él,
cumpliendo una misién y habiendo renunciado al apego de la
comunidad. Esto representa, sin duda, el mejor ejemplo del es-
piritu del fana’, es decir, la aniquilacion mistica de todo deseo.

Otros miembros importantes de la zawiya de Fez fueron
Muhammad b. al-‘Abas Semghiini, ‘Ali Tamasini y Tayib
Sufyani. Segun las crdnicas, en especial el Kashif al-hijab,
Muhammad b. al-‘Abas Semghiini naci6é a mediados de siglo
xvil en Ab1 Semghiin (Argelia). Fue uno de los mugaddams
mas importantes de la primera Tijaniyya. Fue de los primeros
en conocer a shaykh Tijani y en recibir una ’ijjaza para trans-
mitir el wird de la tariqa. Sabemos que experimento un en-
frentamiento y celos hacia Ibn al-Mushry, aunque tenia gran
mahabba por el shaykh. Su ejemplo se usa aun, entre los
miembros de la tariqa en el Magreb para explicar la importan-
cia del proceso de tarbiya; en tanto que shaykh Tijani hizo ver
a Ibn al-Mushry y a él que la envidia era algo falso dado que no
podia existir en aquellos que buscaban la unidad'.

‘AlT Tamasini (1776-1844) fue uno de los discipulos
mas influyentes de shaykh Tijani y el que se convirtio en su
khalifa (sucesor), pues segun los textos tradicionales heredé su
qutbiyya (posicion espiritual) y era garante de un gran poder
espiritual (fasarruf)’®. Como shaykh Tijani, también naci6 en
Argelia de una familia desconocida para todos, cuyo origen
solo conocia shaykh Tijani, aunque los textos tradicionales lo
invisten con el titulo de sharif hassani. Tamasini fue inves-

13. Kashif al-hijab, p. 153.
14. Kashif al-hijab, pp. 376-377.
15. Kashif al-hijab, pp. 126-132.
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tido sucesor publicamente recibiendo la imama (turbante)
delante de los otros miembros de la zawiya. Su apodo publico
era «la luna llena que ilumina la oscuridad y el sol que guia la
comunidad»'S.

El primer contacto de Tamasini con shaykh Tijani fue en
1790 a través de shaykh Ibn al-Mushry, y desde entonces se
fue introduciendo paulatinamente en la comunidad hasta asen-
tarse definitivamente en la ciudad de Fez, destacando por sus
dotes gndsticas y su conocimiento de los secretos (asrar)'.
Asisti6 al fallecimiento de shaykh Tijani, y se le encomendo la
apertura de una zawiya en Tamasin (Argelia) en 1803, donde
convirtié su comunidad en referencial para la zona no solo en
el plano educativo sino también social, previo al proyecto co-
lonial francés'®. En los anos previos a su muerte mantuvo una
intensa correspondencia con todos los grandes shaykhs de la
Tijaniyya de su tiempo y educo personalmente a Ahmad ‘Ab-
dalawi quien, se convertira en uno de los principales lideres de
la zawiya de Fez en la tltima mitad del siglo x1x. Su falleci-
miento en 1844, en el contexto de la guerra entre el Emir ‘Ab-
dalqadr y los franceses de fondo, dejo en una situacion extre-
madamente delicada a la tariga.

El tercero de estos tres hombres fundamentales de la primera
Tijaniyya fue Tayib Sufyani (m. 1843). Prestigioso mugaddam y
renombrado ‘@lim, Sufyani conocid a shaykh Tijani a través de
uno de sus discipulos egipcios, ‘Abdelwahid al-MistT, quien le
enseno el Jawahir de Harazim. A partir de entonces, Sufyani se
involucra en la tariqa y en la comunidad de Fez, ya sin Harazim
y sin Ibn al-Mushry, convirtiéndose en poco tiempo después
se convierte en uno de los personajes clave de esta, recogien-

16. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, p. 56.

17. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, pp. 57-58.

18. WRIGHT, Zachary: al-Qutb Sidi al-Hajj Ali ibn ‘Isa Tamasini. 2008.
Disponible en linea en: <http://www.tijani.org/tamasini/>
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do diversas ensefianzas del shaykh en su libro al-Ifadat al-
Ahmadiyya®.

Al igual que Ibn al-‘Abas Semghtini representaba la expe-
riencia de la unidad en la narrativas y las ensefianzas internas
de la tariga, Sufyani representa la razon de la prohibicion de no
combinar la Tijaniyya con ninguna otra tariqa. Al rencontrarse
con shadilis de la Wazzaniyya —su anterior tariqa—, Sufyani
dudo sobre el por qué no podia practicar con ellos. La respues-
ta del shaykh fue clara: «No te traeran sino mal»®’. Este relato
es otra de las bases de la tariqa y enfatiza en la prohibicion de
practicar con otras tariqas o tener contacto espiritual con otros
santos (awliya’). La narracion del arrepentimiento de Sufyani
es un buen ejemplo para aquellos que dudan del status de la
tariqa, y sobre todo una excelente representacion para reconci-
liar con un argumento ad-autoritatem a los descarriados en la
nueva comunidad.

LOS HIJOS DE SHAYKH TIJANI

Otra parte importante de la primera comunidad fueron los
hijos de shaykh Tijani: Muhammad al-Kabir (1796-1827) y
Muhammad al-Habib (1800-1853). Ambos jugaron un rol sim-
bolico muy importante por perpetuar el linaje, si bien no tuvie-
ron la misma relevancia ptblica que alguno de los mugaddams
de su padre. Shaykh Tijani tuvo otros hijos, pero estos fallecie-
ron antes de la edad adulta?!.

Muhammad al-Kabir naci6 en el oasis de Ab1 Semghiin
(Argelia), posiblemente después de la apertura (fath) de su
padre. Segtn las cronicas, se manifiesta por ser una persona
bastante discreta a pesar que poseia una alta posicion espi-

19. Kashif al-hijab, pp. 170-176 (de la pagina 176 a la pagina 180 es un
comentario de al-Ifadat al-Ahmadiyya).

20. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani: 2011, pp. 142-143.

21. Kashif al-hijab, p. 56; al-Shamai’l al-Tijaniyya, pp. 21-22.
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ritual (magam) reconocida por otros maestros de la zawiya.
Muhammad al-Kabir se hizo cargo de la comunidad de Ayn
Madi. Fallecié decapitado en 1827, segin informa Sukayrij,
durante una incursion turca. Los tijanis argelinos se habia con-
vertido en una interferencia para las actitudes imperiales de
los Otomanos®?. Segun El-Adnani, quien se basa en las fuentes
coloniales y algunas fuentes tradicionales, al-Kabir murio trai-
cionado por los Bani Hashem, la tribu a la que pertenecia el
Emir ‘Abdalqadar®. Su prematura muerte hizo imposible que
se ocupase de los asuntos de la tariqa, pero su martirio —que
puede relacionarse simbodlicamente con la representacion de
Hussein, nieto del Profeta, asesinado de una forma similar—
serviria para crear un gran referente hagiografico y legitimar la
lucha real contra el Imperio Otomano®.

Su otro hijo, Muhammad al-Habib, se ocupd de aspec-
tos mas cercanos al mundo en la zawiya de Fez y, posterior-
mente, de la de Ayn Madi. Vivié un tiempo con su hermano
Muhammad al-Kabir en Ayn Madi y en 1823 realizo su hdjj
(peregrinacion a Meca). A la vuelta del viaje se hizo un experto
en gramatica (nahw), ciencia que le daria la fama de sabio®.
Cuando los Otomanos atacaron a su hermano, este se encontra-
ba en ‘Ayn-Madi y aunque acudio a socorrerle, no pudo hacer
nada®. Tras la muerte de Tamasini, Muhammad al-Habib se
hizo cargo de la direccion de la tariqa de 1845 a 1852. Fallecio
asesinado en 1852, tras rendir la ciudad a ‘Abdalqadar buscan-
do la seguridad de sus propios discipulos?’.

22. Kashif al-hijab, pp. 55-58; ABUN-NASR: 1965, p. 61.

23. EL-ADNANI: 2007, p. 195.

24. Raf*a al-nigab, vol. 1, pp. 239-240.

25. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, p. 99; Kashif al-hijab,
pp. 66-67.

26. EL-ADNANI: 2007, p. 196.

27. EL-ADNANI: 2007, pp. 200-201.
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SANTAS Y ARREBATADAS: LAS MUJERES DE LA COMUNIDAD

En un estudio de estas caracteristicas, no podemos obviar
la cuestion de género, pues la presencia femenina fue impor-
tante dentro de la primera época tariqa. Las mujeres nunca
habian sido ajenas al sufismo ni a otras manifestaciones dentro
del islam, si bien habian estado supeditadas por circunstan-
cias culturales. Es cierto que los tijanis fueron, desde el prin-
cipio, bastante inclusivos. Esto se debia a lo escatoldgico del
mensaje, al ser una promesa de salvacion extensiva a todo
musulman esta tenia que ser completa sin distincion de razas
o sexo, tal y como se presentaba en el Coran y en la comu-
mujeres tijanis) de Muhammad Erradi Guenoun®® se recogen
las biografias de las principales mugaddamat tijanis, aunque se
recogen profusas notas en las obras de Ahmad Sukayrij Kashif
al-hijaby Raf"a al-nigab.

En Fez, una vez asentada la tariqa, diversas mujeres pi-
dieron autorizacion a shaykh Tijani para emprender su camino
espiritual. Especialmente famosa en los circulos de la tariga
es Lalla Mannana al-Baghitiya llamada «Shanjura» (aprox.
m. 1815), una sharifa majdhitba (embriagada) que visitaba la
zawiya de Fez y que se convirtié en discipula y confidente del
shaykh®. Sukayrij, en uno de sus textos, dice que era una gran
gnostica (‘arifa) y que habia alcanzado los mas elevados estados
y razon por la cual podia compartirlos solo con shaykh Tijani.
Se dice tambiém —constituyendo un recurso representacio-
nal excepcional— que predijo la muerte de shaykh Tijani ante
varios notables de la zawiya tras un arrebato mistico (jadhb) y
en la narrativa tradicional sitia su muerte tras el fallecimiento

Series, Fez, 2010.
29. ERrRADI GUENOUN: 2010, pp. 24-25.
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de shaykh Tijani*. Lalla Mannana inaugurara una representacion
de la majdhiiba fiel al shaykh, dispuesta, valiente e iluminada, que
se mantendra en el imaginario de la Tijaniyya hasta el siglo xx,
especialmente en Mauritania. Otra majdhitba es Sayyida Safiya
Libadat, quien premonizé la llegada de shaykh Tijani, asentan-
dose afios antes en el solar donde estaria la zawiya kitbra en Fez
y diciendo: «jVenid a escuchar el [a ilaha ila Allah!». Segin
cuentan las narraciones tradicionales, sus seis hijos abrazaron la
Tijaniyya’!. Sayyida Safiya no representa la perfeccion femenina
y gnostica de Lalla Mannana, pero demuestra —en este tipo de
narraciones— su amor mistico por el shaykh aun sin conocerlo.
Un estilo diferente de mugaddama lo representa Fatima
Lagbab (m. 1846), quien fuera una de las grandes maestras de
la Tijaniyya magrebi. Erradi Guenoun relata que en el Kitab
al-Jami‘ de Ibn al-Mushry existe una carta que remite a ella
y que la describe como «la libre, benevolente mujer, la mu-
qgaddama, nuestra sefiora Fatima»®?, Fatima Lagbab represen-
ta el modelo de mujer estable que ha recibido la iniciacion y
que se mantiene en el mundo sin «embriagarse» o sufrir un
rapto mistico (jadhb). El ejemplo de Fatima Lagbab sera
usado durante mucho tiempo después para mostrar la igualdad
entre hombres y mujeres en la educacion espiritual (tarbiya
ruhaniyya) dentro de la tariqa. Este es el mismo modelo que
sayyida Masiida «al-Qiblay», llamada asi porque se pasaba
horas mirando de cara a la gibla (direccion hacia Meca) en la
zawiya. Las cronicas la describen como una mujer piadosa que
ayunaba y realizaba todo tipo de acciones supererogatorias, al
igual que sus compaiieros masculinos de tariga. Su hijo fue
uno de los sirvientes (khadim) privados de shaykh Tijani*. Al

30. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, p. 12.
31. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, p. 13.
32. ERrADI GUENOUN: 2010, p. 25.
33. ERRADI GUENOUN: 2010, p. 26.
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igual que sayyida ‘Aisha’ b. Amrou (m. 1824), una de las dis-
cipulas de tarbiya de shaykh Tijani. Madre de uno de los disci-
pulos de shaykh Tijani, Ahmad b. Zayar, a la muerte de su hijo,
mantuvo una estrecha relacion el shaykh. Y, por tltimo, podria-
mos citar a Sayyida Fatima b. ‘Abdallah al-Figuigui (m. 1826),
quien tomo¢ la tariqa de manos del propio shaykh Tijani**. Estos
ejemplos nos ilustran hasta donde llegaba la presencia femeni-
na dentro de la comunidad de la zawiya de Fez.

Siguiendo con la presentacion de las mujeres importantes
para la Tijaniyya, podemos citar a Sayyida Shem’ha (m. 1853),
una mujer judia que vivid durante el tiempo de Muhammad
al-Habib, hijo de shaykh Tijani. Su historia qued6 recogi-
da en el libro Raf"a al-nigab de Sukayrij. Shem’ha a menudo
iba a pedirle consejo y ayuda a Muhammad al-Habib. Tras la
muerte de este, estando ella en busqueda de cura para para su
enfermedad, pidi6 a sus hijos que la acercaran a la tumba de
Muhammad al-Habib. Alli pronuncié en voz alta la shahdada.
Segun el relato de Sukayrij, en ese mismo momento ella recibio
la iluminacion (fath). Al oir a su madre pronunciar la shahada,
sus hijos enloquecieron y la mataron alli mismo a golpes®.
Este relato es muy interesante ya que presenta la conversion
de una integrante de la comunidad judia de Fez a través de la
intercesion del hijo de shaykh Tijani, quien proseguia con los
milagros de su padre. En Marruecos este hecho supuso una
doble declaracion de fuerza espiritual (fasarruf). Por una parte,
representaba un milagro (karama) y una afirmacion del poder
los tijanis, y por otra, el hecho de cambiar la realidad social
de una mujer —que ademas era conversa desde el judaismo,
un grupo que en época contemporanea no solia convertirse—
adoptando el rol de martir (shahida) gracias a la Tijaniyya.

34. ERrRADI GUENOUN: 2010, pp. 26-27.
35. ERRADI GUENOUN: 2010, p. 27.
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Asi, es evidente que no podemos considerar que los tijanis
no tuvieran relacion y que no integraran a mujeres dentro de
su organizacion. En el siglo xix muchas organizaciones sufis se
dieron cuentan del enorme potencial que detentaban las mujeres
dentro y que podian por tanto aportar a sus filas —véase el
ejemplo de Nana ‘Asmau’ dan Fodio**—, ya fuese para captar
adeptos y hacer proselitismo o para desarollar su especial ca-
pacidad de llegar al mas alto nivel espiritual una vez iniciadas.
En la tariqa muhammadiya se juega precisamente con el con-
cepto de «salvacion» e «iluminaciony total, que, por otro lado,
para practicarlo de forma coherente siguiendo el ejemplo de la
primera generacion del islam, no podia permitirse la exclusion
de nadie.

EL GRAN EXODO: IBRAHIM AL-RIYAHI, MUHAMMAD AL-GHALI Y
MUHAMMAD AL-HAFIZ

Existen otros tres discipulos de shaykh Tijani que fueron fun-
damentales al haber expandido la tariqa mas alla de Marruecos y
Argelia. Estos fueron Ibrahtm al-Riyahi (1767-1850), Muhammad
al-Ghali (m. 1829) y Muhammad al-Hafiz b. Mukhtar al-Shingftt
(1758-1831). El primero se asent6 en Tunez y fue el lider de
una importante zawiya durante los afios previos al colonialismo
francés; el segundo se asentd entre Meca y Medina; y el ultimo
expandi6 la Tijaniyya hacia Mauritania y, desde alli, hacia Africa
subsahariana.

Ibrahim al-Riyahi fue otro de los discipulos intimos de
shaykh Tijani, imam de la Universidad Zaytuna (1839) y shaykh
al-Islam, maximo titulo religioso dentro del islam sunni. Famoso
por sus clases de figh y de tafsir (comentario coranico), prove-
nia de la tariqa Shadiliyya —muy expandida en la zona— de la

36. DE DIEGO GONZALEZ: 2019, pp. 54-56.
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cual era un ferviente seguidor’’. Segtin las fuentes, fue uno de
los discipulos mas poderosos de shaykh Tijani, aunque muy dis-
creto en asuntos espirituales a pesar de que su gran dominio de
las ciencias esotéricas®. Es muy interesante ver como al-Riyahi
cumplira con esa necesidad de guardar y dosificar lo esotérico
(batin) frente a la shari‘a.

Al-Riyahi, sin conocerlo en persona, tuvo un suefio premo-
nitorio con Harazim quien iba hacia Meca camino de su Adjj.
Fue asi como conoci6 de la existencia la tariga Tijaniyya, pues
después del suefio busco e invité a Harazim a su zawiya. Asi,
segun cuenta Andrea Brigaglia basdndose en las fuentes tradi-
cionales, ‘AlT Harazim realizd una intensa transmision de co-
nocimiento esotérico al tunecino. Esto se tradujo como una po-
derosisima apertura (fath) para al-Riyahi que inmediatamente
se hizo tijani, renunciando a la Shadiliyya, su anterior tariga®.
Poco después viaj6 a la corte de mawlay Sulayman en Fez, en
mision diplomatica, para pedir alimentos durante la hambruna
de Tunez. Alli, ademas de conocer al sultan —al que dedic6 un
importante panegirico— se puso en contacto con shaykh Tijani
a quien dedico6 diferentes gasidas (poemas) en reconocimiento
a su estado mistico. A su vuelta fue nombrado mufti de Tinez
y, once afios mas tarde, fue designado rector de la Universi-
dad Zaytina*. En este tiempo se convirtid en un importan-
te defensor y propagador de la Tijaniyya en Tlnez, asi como
en un juez muy critico con el poder —especialmente desde el
acercamiento de Ahmad Bey a las politicas francesas— y con
las politicas econdmicas locales de su época*'. De su biogra-

37. BRIGAGLIA, Andrea: Shaykh al-Islam Ibrahim al-Riyahi. 2008.
Disponible en linea en: <http://www.tijani.org/shaykh-al-islam-Ibrahim-al-
riyahi/>

38. Kashif al-hijab, pp. 132-134.

39. BRIGAGLIA: 2008.

40. ABUN-NASR: 1965, p. 83.

41. EL-ADpNaNI: 2007, p. 193.
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fia, poco hagiografica por su constante vida publica, podemos
deducir el modelo del nuevo mugaddam urbano. Esto enfatiza
una de las principales caracteristicas de la Tijaniyya frente a
otras tariqas: el desarrollo urbano. En las fuentes historicas, al-
Riyahi siempre aparece como alguien preocupado de lo social
(la hambruna, las politicas del sultan, los problemas econd-
micos) o desde el pulpito (mimbar) de las prestigiosa Univer-
sidad Zaytlina, de modo que conseguia unir lo social con lo
espiritual sin grandes alardes de esta tltima faceta. El modelo
de este shaykh sera muy explotado por diferentes miembros
en diferentes épocas de la Tijaniyya que querrdn mostrar el
camino espiritual en el mundo contemporaneo.

Muhammad al-Ghali Boutaleb fue un hombre clave en el
desarrollo de la tariqa Tijaniyya. Tras la partida de Harazim e
Ibn al-Mushry se convirti6é en uno de los hombres de maxima
confianza del shaykh. Las fuentes lo presentan como una
persona muy enfocada al dhikr (recuerdo de Allah) y a la
constante recitacion de formulas misticas (awrad)*. En este
sentido, al-Ghali representa muy bien el ideal metodologi-
co del sufi del siglo xix —como mas tarde se lo transmitira a
‘Umar al-Ftt— con un sufismo construido mas sobre formu-
las y letanias en detrimento de palabras y discursos intelectua-
les, como ocurrira en el siglo xx*.

Tras su educacion espiritual (tarbiya ruhaniyya) se marcho
al Hijaz (actual Arabia Saudi) a ensefiar el método y las practi-
cas de la Tijaniyya. Se asent6 en Medina donde se dedico a la
ensefianza en la Mezquita del Profeta. Su discipulo mas impor-
tante fue al-Hajj ‘Umar Fatt Tal, un pular del norte de Senegal
que se convertiria en uno de los lideres mas importantes de la
Tijaniyya en la segunda mitad del siglo x1x, que haria jihad

42. Kashif al-hijab, pp. 262-263.
43. Véase esta discusion con todo lujo de detalles en WRIGHT: 2015a,
pp- 58-59.
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contra el Imperio Bambara de Segu, y que llegaria a ser el prin-
cipal difusor de la tariqa en Africa subsahariana®. Ademas de
Futt Tal —sobre el que profundizaré en el proximo capitulo—
al-Ghali dio pie a una interesante tradicion tijani en el Hijaz que
sigue viva en la actualidad, a pesar de la dura represion del wa-
habismo oficialista saudi®.

El ultimo de los tres grandes divulgadores de la Tijaniyya
y discipulos directos de shaykh Tijani fue Muhammad al-
Hafiz w. Sidi ‘Abdallah al-Shinqiti al-‘AlawT, responsable de
la consolidacién de la tariqa en las tierras del Sahara meridio-
nal. Naci6 en Trarza (sur de la actual Mauritania), miembro
de la prestigiosa tribu de los Idaw ‘Ali y obtuvo una forma-
cion clasica (figh, hadith, tafsir, etc.) en la mitica ciudad de
Shingitl. Durante el camino a su viaje al 4@jj tuvo una vision
en la que vio a shaykh Tijani, quien a su vuelta tras instalarse
en Fez lo inici6 en la tariqa*. Alli, ayudo a Harazim a redactar
Jawahir al-Ma ‘ani actuando de copista*’. Tras un tiempo de
estudio en la zawiya kubra donde —segin Sukayrij, recibio
tarbiya y los secretos mas profundos del shaykh— fue nom-
brado muqaddam vy, posteriormente khalifa, volvio a su region
natal hacia 1805. Shaykh Tijani dice en un verso de su permiso:
«Y el ‘alawr heredero del sefior (Muhammad)/ [es] nuestro

44. Kashif al-hijab, p. 264. En este texto, Sukayrij cita el fragmento del
Rimah del Futt donde explica su encuentro y su vinculacion con al-Ghali, asi
como parte de sus cualidades espirituales y sus visiones.

45. Aunque no es un tema que sea de dominio publico ni de facil acceso
por las politicas que sigue el gobierno saudi, la Tijaniyya se mantiene con
relativa fuerza en Meca y Medina. En internet podemos encontrar diversos
testimonios audiovisuales sobre la Tijaniyya en el Hijaz: Dhikr al-Juma‘a in
Medina Munnawarah. Disponible en linea en: <http://www.facebook.com/
Tijanitarigah/videos/vb.585167818165666/1041447605871016/?type=2&th
eater>

46. Les compagnons de Seidina Ahmed Tidjani, pp. 100-101; Kashif al-
hijab, p. 355; Rebstock, vol.1: 2001, pp. 766-767.

47. REBSTOCK, vol.1: 2001, p. 250.
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sefior al-Hafiz el gndstico»*®. En este verso el shaykh le otorga
ademas del permiso esotérico (batin) la legitimidad de ser he-
redero del Profeta Muhammad por su posicion de Idaw “Ali.
Aunque, segtn la tradicion, se dice que shaykh Tijani le advir-
ti6 con las siguientes palabras: «No aparezcas hasta que Allah
te haga aparecer»®.

Asi, al-Hafiz, valiéndose de la legitimidad adquirida por la
‘ijaza (permiso) de shaykh Tijani y de la nueva estructura hori-
zontal de la tariga, construyo todo un sistema social que supuso
una fuerte innovacion frente al sistema vertical de la Qadiriyya
de al-Kiintt. De esa forma consigui6 una afiliacién masiva de
los Idaw ‘Ali a la Tijaniyya. Su método estaba basado en un
estricto cumplimiento de la shari‘a y de las ciencias exotérica
mezclado con trazas de sufismo y gener6 una auténtica revo-
lucion. Entre sus caracteristicas mas notorias se contaban la
ausencia de la khalwa (retiros) y la disuasion del uso de uso
de talismanes y secretos (sirr) enfatizando que la tinica via a
Allah es a través del Profeta y shaykh Tijani®.

A través de ¢él, los Idaw ‘Ali —que a menudo viajaban por
las zonas limitrofes— comenzaron a expandir la tariqa entre
los wolof'y los pulares, de modo que la silsila (cadena iniciati-
ca) hafizi se convirtio en una de las mas prestigiosas. De entre
sus discipulos mas importantes destaca Maulud Fal (1774-
1850) a quien analizaremos en el préximo capitulo, responsa-
ble de la verdadera expansion subsahariana de la tariga. De ¢l
se derivan las cadenas iniciaticas (silsila) de ‘Umar Futt Tal,
Malik Sy o Ibrahim Niasse. Muhammad al-Hafiz y la rama
hafiz1 transformo la Tijaniyya de una organizacion sufi magrebi
en una organizacion transnacional. Su secreto emanaba de en

48. Cf. Kashif al-hijab, p. 355.

49. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry.
Granada, mayo 2013.

50. OuLp ABDELLAH: 2000, p. 83.
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la adecuacion y del énfasis en la farbiya, alternandose con una
educacion erudita clasica islamica en ciencias exotéricas, lo
que generaba sufis equilibrados alejados de la idea del sufi
asceta y loco (majdhiib). Fallecié en 1830 y esta enterrado a
sesenta kilometros de Boutilimit (Trarza, Mauritania)’'.

Estos tres discipulos de shaykh Tijani y sus propuestas
ayudaron a configurar la Tijaniyya como una tariqa que tras-
cendia del terreno magrebi dandole un mayor aire de cosmo-
politismo. Al mismo tiempo, actudé como sustrato para que
nuevos personajes colocasen nuevos esquemas, es decir, para
que recogieran nuevas influencias y cambiaran la hoja de ruta
de la tariqa hasta convertirla en una organizacion con influen-
cia politica y social a nivel africano.

51. REBSTOCK, vol.1: 2001, p. 250.



Capitulo 4
Tiempos de jihad (1830-1860)

Ahora, ;Ve hacia tu pais y la gente abrazara el islam!
(Muhammad al Ghali a al-Hajj al-Futi)'.

Existe una época especialmente polémica para la historia
de la Tijaniyya: la era del jihad (1830-1860). En la mentali-
dad occidental contemporanea, el término jihad (lit. «esfuer-
zo») esta contaminado por de una excepcional carga negativa.
En este sentido trabajos recientes como el libro de Michael
Bonner: Jihad in Islamic History: Doctrines and Practice
(2006), y de forma mas concreta, el de John Glover: Sufism
and Jihad in Modern Senegal: The Murid Order (2007), y por
ultimo, el de Cheikh Anta Babou: Fighting the Greater Jihad:
Amadu Bamba and the Founding of the Muridiyya of Senegal
(2007) son trabajos que han desmitificado la vision exclusiva
del jihad centrado en la violencia, desmarcando la idea que
transmiten, a menudo, los medios de comunicacion.

Desde tiempos del Profeta Muhammad, esta practica se
dividia en dos: el jihad al-akbar (lit. el gran esfuerzo) o lucha
contra el ego, y el jihad al-asghar (lit. el pequeno esfuerzo)
o lucha militar, entendido mas concretamente en el contex-

1. Kashif al-hijab, p. 336.
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to coranico como una lucha militar defensiva®. Es obvio que
este concepto, aparecido en las primeras comunidades islami-
cas, se fue desvirtuando hasta usarlo como justificaciéon para
guerras de conquista o con intereses personales entre gober-
nantes. Ya en el en el siglo xix el jihad habia crecido al amparo
del sufismo y del reformismo (tajdid) —un ejemplo puede ser
‘Uthman dan Fodio>—, y con una marcada impronta antico-
lonial, ya fuese islamica (como el caso de hausas y otoma-
nos) u occidental. La escatologia tradicional islamica, en esos
momentos, proclamaba la llegada del Mahdr o «el guiado»
que vendria a restituir la paz mediante un gran esfuerzo en los
ultimos dias. Y es que, ante los corruptos sistemas politicos,
los sabios desenterraban los capitulos dedicados al jihad de los
libros clasicos de figh. De esa forma se acabo convirtiendo al
jihad, por tanto, en un claro producto de su época, principal-
mente, asociado las lecturas esotéricas de los sufis*.

JIHAD Y SHARIFISMO: MARRUECOS Y ARGELIA

Este periodo, que abarcd gran parte del siglo xix, fue
capital para la construccion historiografica de la Tijaniyya. La
tradicion colonial construy6 a ‘Umar Fti Tal como un enemigo
a batir; mientras que la tradicion arabdfona hizo lo contra-
rio ofreciendo una interesante representacion del ejemplo de
como actuar fi-sabil-allah (por causa de Allah). Del mismo
modo, esta época supuso la segunda expansion de los tijanis

2. Véase la aleya del Coran 9: 5. «Y entonces, una vez transcurridos
los meses sagrados, matad a aquellos que atribuyen divinidad a otros junto
con Dios dondequiera que los encontréis, hacedles prisioneros, sitiadles y
acechadles desde cualquier lugar que se os ocurra. Pero si se arrepienten,
establecen la oracion y pagan el impuesto de purificacion, dejadles en paz:
pues, ciertamente, Dios es indulgente, dispensador de gracia».

3. Véase DE DIEGo GONZALEZ, 2019, pp. 49-56.

4. Véase WiLLIs: 1989, pp. 29-77.
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en Africa subsahariana, y desde su perspectiva portando un
mensaje de liberacion social y politica ante dinastias paganas,
pseudo-paganas (como fue el caso de los bambaras de Segou)
o de dudoso cumplimiento de los preceptos islamicos.

Para los tijanis, la época del jihad comenzo en 1827 después
del fallecimiento del hijo menor del shaykh Tijani, quien tras
el asesinato de su hermano Muhammad al-Kabir (1827) tuvo
que buscar una salida para la tariqa asediada por la violencia del
Emir ‘Abdalgadar contra su comunidad.

Para ello, Muhammad al-Hab1b logro un interesante pacto
con los franceses, un hecho atipico en la tariqga— a cambio de
algunos derechos’. Esta colaboracion proveniente de la rama
oficialista de la tariqa gener6 un recelo hacia los tijanis que a
los ojos de todos se habian rendido ante los franceses. Unos
aflos mas tarde Coppolani y Depont, dos de los mas grandes
responsables del colonialismo francés en Africa occidental,
presentaran la Tijaniyya argelina —ensalzada intelectualmen-
te como la verdadera tariga— con lideres capaces de cooperar
con el proyecto civilizador francés®. Todas estas circunstan-
cias acabarian con el crédito y prestigio de las zawiyas argeli-
nas, que perderian su autoridad con respecto a Marruecos y los
nuevos lideres jihadistas.

La zawiya kubra de Fez, al igual que otras comunidades
marroquies, adquirieron en ese momento un importante rol de
gobierno de la tariqa. Si bien es cierto que prosiguieron una
linea extremadamente continuista, controlaron el flujo de co-
nocimiento hacia los nuevos espacios: Mauritania y el Sahel.
La autoridad de Marruecos se basaba en su rigorisimo y en el
uso del sharifismo como estrategia identitaria y politica. Con
ellos la tariga se convirtié en una organizacion de élites que
en poco tiempo contrastaria con los nuevos aires que adquiria

5. ABUN-NASR: 1965: pp. 69-70.
6. Cf. HArrISON: 1988, p. 22.
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la comunidad en un futuro cercano. De esta época podemos
resefiar a Muhammad al-‘Arabi al-Sa’ih (1814-1892) y a
Ahmad ‘Abdalawi (1815-1910) como dos de los pilares de la
Tijaniyya marroqui.

El primero, Muhammad al-‘Arab1 b. al-Sa’ih, nacié en
Meknés de una familia de descendientes directos de ‘Umar
b. al-Khattab (el segundo califa historico del islam). Llegd
a convertirse en una de las mayores referencias en ciencias
islamicas de Marruecos durante la segunda mitad del siglo
x1x. Se establecio en Rabat, donde construyd una importante
zawiya, que actualmente sigue funcionando. Su obra principal
es Bughiat al-mustafid, un comentario al poema Munyat al-
murid de Ahmad w. Baba al-Shinqiti, que se convirtié en uno
de los textos claves para trazar la historia y las ideas de la tariga
Tijaniyya. En ella construye una lectura puente entre las cien-
cias exotéricas y legales (shari‘a) y el esoterismo (hagiqa),
analizando distintos conceptos como las letanias diarias (wird)
de la tariqa, el magam (posicion espiritual) de shaykh Ahmad
Tijani y los puntos fundamentales de sus discipulos. Ibn al-
Sa’ih aporta interesantes fuentes orales y testimonios de su
época’. Siendo a la vez uno de los personajes tijanis mas rese-
fados por la historiografia del sufismo marroqui®.

El segundo, Ahmad ‘Abdalawi, se convirtid en sucesor de
‘Ali Tamasini y lleg6 a ser uno de los grandes personajes de la
tariqa. Pertenecio a la élite de los Akl al-Kashf (la gente desve-
lada) de la segunda generacion de tijanis. Los textos de Sukayrij
Kashif al-hijaby Raf"a al nigab lo describen como un importan-
te santo con gran conocimiento de lo esotérico y capaz de rea-

7. Kashif al-hijab, pp. 313-326.

8. Owarst, Fakhruddin: Shaykh Sidi Muhammad al-Arabi bin al-Sa’ih.
2008. Disponible en linea: <http://www.tijani.org/shaykh-sidi-Muhammad-
al-arabi-bin-al-saih/>
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lizar importantes prodigios (karama)’. En el plano politico, su
actitud y su autoridad ayudaron a impulsar la Tijaniyya marroqui
con elementos propios. La cadena iniciatica espiritual (silsila)
de ‘Abdalawi —a través de shaykh Tijani y ‘Ali Tamasini— era
considerada por Ibrahtm Niasse como la cadena de oro (silsila
dhahabiya), la mas valiosa de todas las lineas iniciaticas tijanis!’.

MAULUD FALY EL AUGE DE LA TIJANIYYA EN TRAB AL-BIDAN

En Africa subsahariana un personaje destacé antes de la apa-
ricion de ‘Umar al-Futf sobre todos los demas: Maultud Fal (m.
1859). Discipulo y heredero de Muhammad al-Hafiz, fue uno de
los grandes lideres de la hafiziyya en el siglo xix. Fal jugd un rol
fundamental en la consolidacion de la tariga a el y sus discipulos
se le debe la primera expansion por Nigeria y Sudan.

Naci6é en Mauritania de la prestigiosa familia ‘Idaw al-
Yaqub. En su hagiografia se cuenta que una majdhiiba le dijo:
«jHijo de Nwajyma si realmente quieres conocer, vete a las
tierras de los Idaw ‘Ali y busca a Muhammad al-Hafiz. El te
dara de beber un nuevo wird que tiene para ti!»''. Segun la tra-
dicion Maultd Fal dej6 todo para buscar al maestro. Este le
dio el wird ademas de darle a su hermana en matrimonio, con-
virtiéndose desde ese momento en uno de los puntales de la
hafiziyya mauritana. Hacia 1815 fue a Fez, donde acababa de
fallecer shaykh Tijani, y estudio con los principales mugaddams
de la zawiya kubra especialmente con el hijo de ‘Ali Harazim.
A su vuelta y durante sus viajes, Maulud Fal consiguié expandir
la Tijaniyya con mas de setecientos sesenta y siete iniciados'
a través de tres de sus mugaddams mas importantes, a saber:
Mudibu Ahmad Raji (m. ca. 1860), Muhammad b. al-Mukhtar

9. Kashif al-hijab, pp. 200-212; y Raf*a al-nigab, vol. 3, pp. 201-203.
10. SEESEMANN: 2011, p. 40.

11. OuLD ABDELLAH en ROBINSON & TriauD: 2000, pp. 91-92.

12. REBSTOCK, vol.1: 2001, p. 291.
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al-Shinquitt (1820-1881) y “‘Abdalkartm b. Ahmad al-Naqil (m.
ca. 1825).

El primero, Mudibu Ahmad Raji, expandi6 la tariqa en el
norte de Nigeria a través de la tribu de los Adamawa —cerca de
la actual frontera de Nigeria y Chad— ofreciendo una propues-
ta diferente a las ensefianzas de la Qadiriyya de dan Fodio. Con
ello, expandio la Tijaniyya antes que al-Hajj ‘Umar, aunque afios
después la obediencia tariqa sera renovada por este tltimo'®. El
segundo, Muhammad b. al-Mukhtar al-Shinquiti, fue el respon-
sable de una gran expansion en Sudan tras haber recorrido gran
parte de Africa. Vivio como consejero real e introdujo la tariqa
en Kordofan, Darfur, el norte de Sudéan y sur de Egipto, inician-
do a diversas autoridades y comenzando una importante tradi-
cion tijani en la zona que perdura hasta la actualidad'®. El tercero
y ultimo de ellos, ‘Abdalkarim b. Ahmad al-Naqil, inicio en la
tariga a mucha gente en Senegambia y la zona de Guinea siendo
su discipulo mas importante al-Hajj ‘Umar Fufi Tal, la figura
mas importante de la tariqa durante todo el siglo x1x'.

En este sentido, Maultd Fal y la kafiziyya actuaron como
importantes transmisores de las ensefianzas de la tariga ademas
de como mediador entre el mundo magrebi y el mundo subsa-
hariano, enfatizando el rol de cambio en el islam que podia
aportar la via de shaykh Tijani. Al mismo tiempo, la herencia
intelectual de Muhammad al-Hafiz con respecto a la construc-
cién de una lectura rigurosa del sufismo, fue fundamental para
las politicas sociales y comunitarias de los nuevos lideres jiha-
distas en Africa subsahariana.

El otro gran nombre de la tariqa en Mauritania fue Ahmad
w. Baba al-Shinqitt (m. 1844), quien vivi6 entre la primera y
la segunda generacion de la Tijaniyya. Hijo del prestigioso

13. OuLD ABDELLAH en ROBINSON & Tr1auD: 2000, p. 92.
14. ALa 1: 1993, pp. 287-288.
15. WiLLis: 1989, pp. 79-81.
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maestro y poeta —también tijani— Baba w. Ahmad al-‘Alaw1
(m. 1859)'S, en su juventud hizo varios viajes al sur de Ma-
rruecos. Alli, llegd a conocer —a diferencia de Maultud Fal— a
shaykh Tijani en su zawiya de Fez segtn narra al-‘Arabi Sai’h
en la Bughiat al-Mustafid gracias a Muhammad al-Hafiz, de
quien se hizo discipulo. De Marruecos partio al Adjj, instalan-
dose en Medina y convirtiéndose en uno de los principales mu-
qgaddams de la tariqa en el Hijaz. Esta enterrado en el cemen-
terio de Bagi‘a en Medina'”.

Su obra Munyat al-murid (el anhelo del aspirante) fue
clave para la sistematizacion y difusion de la doctrina de la
Tijaniyya. Es uno de los textos mas difundidos de la tariqa y
manuscritos de esta obra se encuentran en bibliotecas desde
Marruecos a Indonesia'®. Esta escrita en verso, a la manera de
un poema sintético, y tiene unos cuatrocientos versos rimados
de extension. Su contenido se estructura en tres capitulos que,
a su vez, tiene epigrafes tematicos, aunque en los manuscritos
antiguos no aparezcan.

La primera parte comienza una introduccion'® con alaban-
zas al Profeta y a la tariga. El texto prosigue con una biogra-

16. Rebstock cuenta de ¢l que fue uno de los poetas mas notables de
la época, y ademas fue un gran guerrero tribal. Entre sus obras manuscritas,
e inéditas, se incluye una biografia de Muhammad al-Hafiz. Cf. REBsTOCK,
vol.1: 2001, pp. 306-307.

17. Bughiat, pp. 120-123 y REBSTOCK, vol.1: 2001, pp. 268-269.

18. En internet hay disponibles online dos versiones manuscritas completas
de Munyat al-murid. El primero, de mediados del siglo x1x y con caligrafia sudani,
pertenece a la coleccion Mama Haidara de Timbukta (Mali) <https:/www.wdl.
org/es/item/9677/> y esta en perfecto estado de conservacion. Esta es la que
noyo he utilizado para citar, editando y numerando los versos. El segundo, de
finales del siglo x1x, pertenece a la coleccion Mala Abbakar Abdalla Manuscript
(Kanem-Borno) del SOAS < http:/digital.soas.ac.uk/AA00000029/00001>.
La edicion estandar contemporanea corresponde a Erradi Guenon sobre los
manuscritos de la biblioteca de Sukayrij.

19. Munyat al-murid, vv. 1-20.
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fia, en tono hagiografico, de shaykh Ahmad Tijani®’. Esta es la
parte mas larga de la obra y con un claro objetivo divulgativo
resumiendo la primera parte del Jawahir al-ma ‘ani. Se incide
en su educacion, su viaje hacia Meca, en su experiencia con el
Profeta y la posterior apertura. Este fragmento es descrito con
gran detalle. También se describen los principales discipulos y
sus estados espirituales®!, para finalizar con un breve panegiri-
co al shaykh??. La segunda parte del texto se inicia con una jus-
tificacion del wird y origen en el Profeta, que prosigue con la
exposicion de sus beneficios?. Después, a modo de transicion,
se habla del caracter y el comportamiento del mugaddam®
que desemboca en una larga seccion dedicada a la obligatorie-
dad del wird (letanias basicas de la tariqa) y del ejemplo a dar
hacia los no-tijanis®. Esta parte es fundamental pues transmite
el concepto de adab de la tariqa. Esta segunda parte se com-
plementa con los tiempos del wird, requisitos para practicarlo
y recuperacion, asi como los pilares, o resumen fundamental,
del wird®. La tercera parte trata acerca de la wazifa (letanias
recitadas en colectivo) y sus normas, como ya habia hecho en
la segunda parte con el wird®’. Se complementa con una des-
cripcion del haylala del viernes®® y un comentario, en forma
de final (khatima), sobre la Jawharat al-Kamal (1a Perla de la
perfeccion)®.

20. Munyat al-murid, vv. 21-199.

21. Munyat al-murid, vv. 180-194.
22. Munyat al-murid, vv. 195-199.
23. Munyat al-murid, vv. 200-231.
24. Munyat al-murid, vv. 232-234.
25. Munyat al-murid, vv. 235-286.
26. Munyat al-murid, vv. 287-328.
27. Munyat al-murid, vv. 329-357.
28. Munyat al-murid, vv. 358-366.
29. Munyat al-murid, vv. 367-397.
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El texto, como he dicho, supone uno de los mejores ejem-
plos de texto de introduccion de la doctrina tijani para no
tijanis. Y esto se debe a su enorme simplicidad y a la capaci-
dad de Ahmad w. Baba de hacer facil y cotidiano todo el co-
mentario esotérico. Esta obra ha sido comentada innumerables
veces de forma oral, pero la glosa mas importante corresponde
a un texto escrito: la Bughiat al-Mustafid de al-’ Arabi Sai’h,
como ya he mencionado.

‘UMAR AL-FUTI TAL Y LA REINVENCION DE LA TIJANIY YA

El personaje capital para la Tijaniyya y el islam en Africa
del siglo x1x fue al-Hajj ‘Umar al-Fut Tal (1794-1864). La
construccion de su figura historica implica un gran niimero de
fuentes que van desde su magna obra titulada Kitab Rimah a
diferentes biografias, hagiografias y poemas que tratan sobre
¢l. Las fuentes coloniales son muy interesantes pues lo convir-
tieron en el enemigo publico numero uno de las autoridades
francesas en Africa Occidental. El mismo escribié unas treinta
obras entre libros especificos de sufismo, educacion, politica y
poesia panegirica (mahd)*°.

‘Umar al-FitT nacié en Helwar en la region de Futa Toro
(al norte de Senegal) y fue educado por su familia hasta que
tomo la tariga de ‘Abdalkarim b. Ahmad al-Naqil. Por aquel
entonces, ‘Umar era un karamoko (profesor de Coran en pular)
en su pequefio pueblo. Shakyh al-Naqil program¢ las lectu-
ras de base esotérica al joven shaykh y, a la vez, le introdu-
jo —a la manera que Jibril b. ‘Umar lo habia hecho con dan
Fodio— en el reformismo (tajdid), invitdndole al hdjj hacia el
afio 1825/26.

El hajj, por aquel entonces, significaba un viaje iniciati-
co que obligaba a dar y recibir conocimiento. La peregrinacion

30. Ara IV: 2003, pp. 214-223.
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desde Africa implicaba pasar por la mitica Timbukti, la influ-
yente Kano, Borno, los reinos de Sudan, y en muchos casos, El
Cairo con la prestigiosa Universidad de al-Azhar, hasta llegar a
la Meca. La muerte de al-Naqil trajo consigo una maduracion
de ‘Umar, y una desconfianza hacia los bambaras de Massina
que duraria hasta el final de su vida. Shaykh al-Futt construiria
parte de su imaginario e ideologia no esotérica en el Califato de
Sokoto, donde residio bajo el patronazgo de Muhammad Bello,
hijo de dan Fodio, en un clima de milenarismo y poder pular®'.
‘Umar fue capaz de transmitir mucho conocimiento a Bello, di-
versas fuentes le atribuyen ser discipulo de este en un entorno
marcadamente qadiri. Lo cierto es que ese mismo afio parti6 de
Sokoto dejando una mujer, la hermana del sultan Bello, y con la
promesa de volver. Lleg6 a Meca donde conociéo a Muhammad
al-Ghali con quien permaneci6 tres aflos estudiando en Medina.
Alli, tras una vision en la tumba del Profeta, al-Futi obtuvo los
permisos y las autorizaciones para ser khalifa de shaykh Tijani,
revelandosele asi su destino™.

Nos encontramos, de nuevo, ante un recurso habitual a la
hora de otorgar autoridad a un shaykh. En el caso de al-Fiiti, la
transmision tenia un valor especial, ya que dicha autorizacion
provenia del propio shaykh Tijani a través de uno de sus disci-
pulos mas influyentes, lo que reafirmaba su posicion (magam)
y eliminaba cualquier perspicacia en cuanto a etnia o linaje.
De hecho, ‘Umar al-Fati se convirtié en el primer khalifa de
la Tijaniyya que ni sharif (descendiente del Profeta) ni era
arabo-bereber, sino pular. Algo tan solo equiparable con dan
Fodio, quien representaba la fuerte influencia de los pulares
en aquella época. Sukayrij menciona que al-Ghali le dijo: «Ve
hacia tu pais y la gente abrazara el islam»*3.

31. WiLLis: 1989, p. 82.
32. Estos pueden consultarse en Kitab Rimah, 1, pp. 183-185.
33. Kashif al-hijab, p. 336.
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Tras obtener la iniciacion, shaykh al-Fitt dejo el Hijaz y
se apresurd en volver hacia Sokoto, ya inmerso en la década
de los afios treinta del siglo xix. Las narraciones tradiciona-
les sitian en este momento su estancia en Shams (Siria) y Pa-
lestina. Alli, valiéndose de sus habilidades esotéricas, realizd
diferentes curaciones milagrosas que le granjearon la fama
y el nombre de al-walt torodobe (El santo de Futa Toro). En
Sokoto permanecio seis aflos y donde compuso diversas obras
de tono escatologico y sobre politica. Alli, ademas, se enfren-
to intelectualmente a la preeminencia de Muhammad al-Amin
al-Kanemi (1775-1837)%*. Este shaykh qadiri se opuso a diver-
sas interpretaciones religiosas de ‘Umar Tal —especialmen-
te por la realizacion de la wazifa y la prohibicion de visitar a
los santos—, asi como por la influencia social en esa zona del
norte de Nigeria, apoyando por tanto la causa de los dan Fodio
en su jihad contra Bornu. La muerte de Bello en 1837 termino
con su influencia en la corte de Sokoto, y regreso atravesando
Mali y Senegal —donde vivid serios problemas— hasta llegar
a la region de Futa Jallon (actual Guinea) donde fue recibi-
do por Almami Bakar. El shaykh construyé una comunidad
emigrada (hijra)*. La comunidad se fortalecié en Jegunko y
comenzo a escribir el Kitab Rimah. En este tiempo, en Guinea,
recibio la visita de Maultd Fal. Al llegar no acept6 el oro como
hadiya (regalo al sharif) como marca la tradicion, sino que di-
rectamente exclamo lo que queria era leer el libro que acababa
de escribir Al-Fati. Esta anécdota nos muestra que la influen-
cia de ‘Umar al-Fut1 era de sobra conocida y su poder desde la
Tijaniyya reconocido por otros personajes principales.

Hacia 1845 lanz6 un primer jihad contra el reino de
Tamba. El inicio del jihad se encuentra relatado en el Tarikh

34. Para ampliar biografia y produccion intelectual véase ALa I1: 1995,
pp. 384-387.
35. WiLLis: 1989, pp. 97-98.
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al-Hajj ‘Umar y en otras cronicas recopiladas y traducidas
por Christopher Wise*®. La justificacion juridica del jihad
esta realizada por el propio shaykh al-Fiit1 tanto en el capitu-
lo cincuenta y uno de su Rimah, titulado: «Sobre la emigra-
cion (hijra) y el esfuerzo (jihad)»*’, como en una obra titula-
da Bayan ma waqa‘a (Declaracion de lo que ha llegado) en
la cual se hace un analisis juridico pormenorizado —siguien-
do la escuela maliki— de la situacion previa al jihad y la le-
gitimidad de este. Curiosamente mientras en el primer texto
se usa una retdrica de caracter sufi y bastante simbolica, el
segundo lo construye desde la shari‘a mas pura sin alusiones a
la tariqa. Ambos textos, herederos de la produccion juridica de
al-Maghali de Timbuktu, constituyen un interesante testimo-
nio del ijtihad (esfuerzo intelectual) sobre los principios juridi-
cos de la escuela maliki y bajo la enorme influencia de los dis-
cursos de dan Fodio en Africa Occidental. El jihad se entende-
rd como una restitucion del ‘ad/ (justicia) perdido a manos de
malos gobernantes y de paganos (kuffar), pudiéndose por ello
invocar el jihad al-asghar (Lit. el pequeno esfuerzo) o lucha
militar bajo los limites de la shart‘a®®.

La caida de la ciudad de Tamba en 1845 fue el inicio de
la expansion de la comunidad ‘umariana, ademas del primer
choque con los franceses y la negacion del estatuto de dhimmi
(protegido) al enemigo al negarse a pagar la jizya*. Hacia el
afio 1850 y utilizando el mismo razonamiento juridico, se ex-

36. Wisk, Christopher (ed): The Chronicles of Al Hajj Umar Tall. 2008.
Documento de uso docente no publicado. Disponible en linea en: <http://myweb.
facstaff.wwu.edu/wisec/umariantidjaniya/chronicles.shtml>

37. Kitab Rimah, 11, pp. 210-239.

38. Véase la introduccion de Bayan ma waqa ‘a (Ed. Mahibou & Triaud)
ff. 2 verso a 5 verso.

39. La jizya por el que un no-musulman creyente (judio o cristiano)
puede recibir proteccion juridica de un gobernante musulman. WiLLis: 1989,
pp. 138-139.
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pandieron hacia Bondu y las tierras de los wolof. Asi, hasta
llegar a construir en Nioro un fragil estado conocido como el
Califato de Hamdallahi hacia la década del sesenta del siglo
x1x. Fue, precisamente, en este momento cuando se construyd
parte de la imagen publica de shaykh ‘Umar en la literatura y
la historiografia arab6fona. Por ejemplo, existe un texto com-
puesto en pular unos treinta afios después de uno de los dis-
cipulos de shaykh al-Fiti, [lamado Muhammad Aliou Thiam,
titulado La vie d’ El Hadj Omar: Qagida en Poular y editado
por Henri Gaden* que representa muy bien la imagen que
se construy6 a nivel popular del shaykh, la de un santo y un
lider militar con un perfecto cumplimiento de la sunna. Como
he expuesto a lo largo de este trabajo, esta no es una imagen
nueva, pues la tariqa ya contaba en su imaginario con una con-
cepcidn similar asociada a shaykh Tijani.

Como muestra Willis citando a Musa Kamara entre otros,
algunos inventaran genealogias que convertiran a al-FutT en
sharif, llegando incluso a cuestionar el peso de la autoridad
de shaykh Tijani*'. En la literatura ‘Umar tenia que mostrarse
como un solvente guia militar y un khalifa investido de cono-
cimiento sobre lo exotérico (zahir) y lo esotérico (batin). Por
ejemplo, esta imagen de ‘Umar al-Fiitt la mantendra Malik Sy
(m. 1928), quien décadas después la transmitira en este famoso
poema:

Y ahora sigue una alabanza sobre la nobleza y el camino de a/-Hajj
‘Umar b. Sa ‘id:

(Quién mantendrd afortunada mi vida tras la partida de mi maestro ‘Umar?
El destino me golpea con desgracia.

iDesgraciado me hallo! Perdi a aquel que se enfrentaba a la injusticia.
El, que hacia perecer a los que transgredian el din y a aquellos caftes.

40. THiam, Muhammad A: La vie d’ El Hadj Omar: Qagida en Poular. Ed.
y Trad. Henri Gaden. Institut de Ethnologie de Paris, Paris, 1935.
41. WiLLis: 1989, p. 163-n. 28.
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iDesgraciado me hallo! El, que no era sino una luna llena, una columna,
desaparecio el sol de su tiempo, aquel compaiiero de la victoria.
iDesgraciado me hallo! Perdi mi luz que disipaba la oscuridad,
quién alejaba las tinieblas lejos de nuestro din.
El, que obtuvo una orden divina al implorar sin cesar la ayuda,
El, que no mostré dolor, el victorioso y cumplié el mandato.
iNuestro auxiliador! El sentimiento que domina mi corazéon
es el amor hacia ti. jOh, luna llena!
Llegaste en el momento en que los signos [espirituales] se difuminaban
y se perdian las formas en los lugares de adoracion.
Masacraste a todos esos corruptores
Restauraste la creencia donde estaba destruida.
Convencidos por el resplandor del fuego de la guerra, que era tan fuerte,
esos cafres transgresores se arrodillaban ante ti.
Y a pesar de que todos ellos detestaban nuestra religion,
los acogias en el campo de batalla de arena templada.
Durante el combate las aguilas te rendian homenaje
por las acciones de tu larga lanza y tu brillante espada.
Tus enemigos, ingenuos, se frustraron, creyeron que habias desaparecido,
pero esto nunca ocurrio.
Asi surgio un ledn que asalta con las garras,
sin mi /mam, mi sefor, nos habria alcanzado a todos.
Sea sobre el Emir de los creyentes
sea tu mejor recompensa.
Sea la salat y el salam de Allah sobre
nuestro Mensajero, el Elegido, luna resplandeciente®.

Este poema que se encuentra en el diwan de Malik Sy
relata muy bien esa imagen idealizada del shaykh por un dis-
cipulo que no llegd a conocer. Pero que habia escuchado la
mayoria de los relatos orales sobre él. Las metaforas tradicio-
nales (el ledn, la luna llena, etc.) se entrelazan con las narracio-
nes idealizadas del jihad fi sabil Allah, en las cuales el shaykh
(ya como figura narrativa) conseguia mayor legitimidad y

42. Mahd al-shaykh ‘Umar Fitt Tal. Diwan de Malik Sy, pp. 186-187.
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contrarrestaba las narraciones que oponentes y occidentales
hacian sobre él. Digamos que actuaba una contra-propaganda
que ayud¢ reclutar miembros para la comunidad al tiempo que
le convertia en un mito.

Lo mismo ocurrira con las cronicas que traduce Wise como
en el relato oral El triunfo del Hajj Tal Umar —un pequeiio pa-
negirico en pular—, en el cual se explicita que todo su carac-
ter fue un regalo de shaykh Tijani, porque él era el verdade-
ro elegido®. Sea como fuere, sharif o pular, todos reconocian
atributos especiales y cierta predestinacion en el lider tijani.
Asi, David Robinson en su ya clasico The Holy War of Umar
Tal: the Western Sudan in the mid-nineteenth century (1985),
ha mostrado como toda esta literatura panegirica se basa en el
éxito de una comunidad construida casi exclusivamente desde
el carisma de su lider.

Hacia 1861, al-Hajj ‘Umar conquista Segu y acto seguido,
valiéndose de los argumentos de Bayan ma waqa ‘a, se enfren-
ta contra Ahmad Lobbo, venciéndole en 1862. En 1864 se en-
frent6 la tribu de los Kunta de Mali liderados por Ahmad al-
Bakka’1. Este, como era habitual en la época, habia usado un
lenguaje de tono milenarista acusando a shaykh ‘Umar al-Fiitt
de ser el dajjal (el Anticristo de la tradicion islamica) y es que,
como en el caso del jihad de Sokoto, el asunto trascendia la
politica terrenal para cuestionarse como lideres espirituales*.
Estos rivales espirituales y politicos de ‘Umar asediaron Ha-
mdallahi, de donde ya no pudo escapar debido a que no pudo
reunir el apoyo de los tuaregs. Shaykh al-Futt fallecioé en una
misteriosa explosion, aunque nunca encontraron su cadaver.
Esto dio origen a nuevos mitos y a engordar la hagiografia
de al-Hajj ‘Umar, de quien en su comunidad algin majdhiib
dijo que era comparable con el Profeta ‘Isa (Jesus), remar-

43. WIise: 2008.
44. ABUN-NASR: 1965, p. 126.
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cando su inmortalidad, un regalo de Allah a un fiel siervo®.
Durante mi investigacioén yo escuché en Futa Toro (Senegal)
una leyenda en la que se decia que al-Fiitt sigue apareciéndose
en las noches de luna llena vestido completamente de blanco
para demostrar que no muri6 en batalla y que sigue guardando
los destinos espirituales de sus seguidores*.

El legado de al-Hajj ‘Umar en Africa es muy contradic-
torio. Por una parte, sus acciones supusieron la expansion de
la tariqa en gran parte de Africa Occidental, como opcion re-
ligiosa, politica y social; sin embargo, por otra parte, generod
un rechazo del islam y un enemigo que las autoridades co-
loniales supieron construir y alimentar. Como los dan Fodio,
al-FitT ha sido objeto de fuertes polémicas pero lo cierto es
que actué como un hombre de su tiempo, aunque mas alla de
las funciones de un alfa pular. El sufismo actud en sus decisio-
nes politicas como catalizador de las diversas tendencias de
su época. De hecho, la practica de la Tijaniyya le otorgd una
legitimidad especial que, como se muestra en el Rimah, con
cierta sencillez que favoreci6 al proselitismo, legitimado desde
la figura del Profeta Muhammad y su sunna. El establecimien-
to de la shari‘a —en el contexto del neo-sufismo— como base
de la comunidad, también fue un elemento diferencial con su
entorno, algo que podria realzarse incluso dentro del lenguaje
escatologico heredado de su estancia en Sokoto.

Para los occidentales —como Faidherbe, Soleillet, Marty,
Monteil o Dumont— su imagen fue mayoritariamente la de un
fanatico muy peligroso hasta los estudios criticos de Willis y
Robinson*’. La diferencia con otros lideres, y lo que inspira-

45. Véase, por ejemplo, THIAM: 1935, vv.1120 a 1138; y ABUN-NASR:
1965, p. 126.

46. Notas del cuaderno de campos, Rosso (Senegal); junio, 2014.

47. Véase el analisis moderado que realiza unos sesenta afios después
Paul MaARrTY sobre al-H3ajj ‘Umar en MarTY: 1917, pp. 79-171.
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ba este pensamiento, era que el jihad de ‘Umar al-Fut1 estaba
intensamente argumentado desde un punto de vista juridico.
Esto lo hizo sumamente atractivo para muchos musulmanes de
la region como los ultimos jihadistas senegaleses encabezados
por Ma Ba en Senegal.

Para muchos africanos de etnias diferentes (tuaregs, wolofs
y mandiké), al-Hajj ‘Umar como pular (o toukouler [Lit. «dos
coloresy»]) era alguien del cual no se podia fiar. Tradicionalmente
esta etnia tenia una fuerte connotacion negativa que los pulares
han tenido por lo cerrado de sus sociedades y por los movimien-
tos politicos que les encumbraron como por ser la élite dominan-
te en todo el Sahel durante el siglo x1x. Ademas, para los fran-
ceses suponia un gran peligro su ideologia porque la Tijaniyya
en esa busqueda de la pureza juridica, no se le permitia pactos
con aquellos que no jugasen con las normas islamicas. Atn en
el siglo xx, al-Futi seguia tan vivo el fantasma que la adminis-
tracion francesa tuvo que ingeniarselas para pactar, bajo una
politica del terror, con determinados personajes de la Tijaniyya
(Malik Sy, Nourou Tall, etc.) al mismo tiempo que mandé al
exilio a otros (Hammahullah, ‘Abdoulaye Niasse) para frenar
los movimientos insurgentes tanto militares como intelectuales
de la region.

LA CONSOLIDACION DEL PROYECTO METAF{SICO-POLITICO DE
LA SEGUNDA GENERACION DE LA TIJANIY YA

La expansion entre las etnias de Africa subsahariana marco
una nueva etapa en la tariga. Muhammad al-Hafiz (m. 1831)
expandi6 la Tijaniyya entre los Idaw ‘Alf, quienes tenian rela-
ciones comerciales y sociales con muchos pueblos de la zona
del Sahel. El éxito de la nueva doctrina, que venia a refrescar
el ambiente qadiri de Mauritania y Senegambia, se hizo notar y
en pocos afios se convertiria en mayoritaria. De entre los tijanis
mas reputados de esta época destaca uno sobre todos: al-Hajj
‘Umar al-Fatt Tal.
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Shaykh ‘Umar fue el responsable, a través de su libro
Kitab rimah hizb al-rahim ‘ala nuhiir hizb al-rajim (El libro
de las lanzas de los que estan con el misericordioso sobre el
cuello de los malditos), de la consolidacion de la doctrina me-
tafisica, juridica, social y politica de la tariqa. Esta vasta obra
—en torno a quinientas paginas en los manuscritos origina-
les— escrita en la década de los cuarenta del siglo XX, recoge
y construye gran parte del discurso teologico y social que la
mayoria de los miembros de la Tijaniyya practican y defienden
a dia de hoy*. al-Futi actualizo numerosas fuentes y citas para
hacerlas converger con el discurso de shaykh Tijani —espe-
cialmente el recogido por Harazim en el Jawahir al-ma ‘ani—
con una narrativa teleoldgica®.

Este es un libro que de meramente apologético —como la
mayoria de los de su época— pasara a ser el manual que todo
tijani deberia conocer y usar para mejorar su practica espiritual
y defenderse de los ataques de otros. Su originalidad principal

48. Segln explica Madina Ly-Tall a través de una comparativa de
indices, esta obra es una version ampliada del Suyiif al-sa‘id (Las espadas
de la felicidad), una obra compuesta entre 1832 a 1837 para el sultan
Muhammad Bello. Es una obra introductoria a las doctrinas tijanis (una
primera formulacion de la exposicion de la doctrina) que ademas del nucleo
metafisico que desarrollara en el Rimah, recoge el fervor milenarista de
Sokoto. Ly-TaLr: 1991, pp.121-123. El texto manuscrito del Suyif al-sa ‘id
(ARABE-5370) esta disponible en linea en la Biblioteca Nacional de Francia:
<http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b9065551j>.

49. El islamodlogo aleman Bernd Radtke ha mostrado en su articulo
Studies on the sources of the Kitab Rimah la ingente cantidad de fuentes e
influencias que tiene la obra de shaykh al-Hajj al-Fati. Entre ellas encontramos
clasicos del sufismo magrebi y la tariga muhammadiyya (Bughiat al-salik, al-
1briz, Dalai’l al-khayrat, etc.), la obra de Ibn ‘Arabi (de forma indirecta y sin
tener fuentes primarias) u obras del malikismo clasico (al-Murshid al-mu ‘in,
Mukhtasar Khalil, Risala de al-Qairawany) entre otras, lo que nos muestra la
enorme riqueza del libro que se enraiza tanto en el tradicionalismo como en
el reformismo que por aquel entonces vivia la zona. Véase RADTKE: 1995, pp.
73-113.
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fue imbuir el espiritu milenarista y politico de Sokoto —por la
influencia del sultin Muhammad Bello— en la metafisica y la
gnosis tijani. Como habiamos explicado, el Jawahir al-ma ‘ani
nunca se posiciond en aspectos politicos, si bien hace alusion a
aspectos juridicos sobre la zaka y el emir, aunque esto es algo
que enmendara al-Hajj ‘Umar. Su experiencia en Sokoto y en
Oriente Medio y su mas que probable estudio de las doctrinas
de al-Maghali seran fundamental para terminar de articular la
shari‘a como cédigo holistico con el que vivir buscando una
escatologia en la vida terrenal. La potencia, y por ende credi-
bilidad, de este discurso se vera aumentada en la década de los
afios cuarenta del siglo x1x, cuando lleve a la practica sus doc-
trinas en el jihad armado contra el reino de Tamba. Esta deci-
sion aumento sus partidarios entre los habitantes de Senegam-
bia y fortaleci6 la comunidad ‘umariana.

Articulado en cincuenta y cinco capitulos, el Kitab Rimah
pivota entre la necesidad de enfatizar y justificar desde la tradi-
cion la doctrina de la shari‘a wa hagiqa —tanto en el aspecto
legal como en el metafisico, incluyendo praxis espiritual—, la
reorganizacion de la comunidad (jama ‘a) tijani a través de su
experiencia personal y la legitimacion de sus lideres, y la jus-
tificacion del jihad armado y la elaboracion de una teoria de la
justicia actualizada a los desafios de su tiempo®.

Este espiritu reformista con el que al-Hajj al-Fitt planteo
la Tijaniyya convirtié al Rimah en un texto capital para los
tijanis, para también comprender sus movimientos politicos y
sociales. Hay que hacer notar que pocos autores volvieron a
tocar el corazén de la doctrina metafisica con la profundidad

50. Para un desglose de temas, véase RADTKE: 1995, p. 75. Para una
traduccion del indice completo véase HuNwick: 1992, pp. 23-32 y las anotaciones,
paginacion y correcciones de RADTKE: 1995, pp. 76-85. Por supuesto, tenemos que
hacer notar que dentro del libro los contenidos no estan ordenados tematicamente
sino intercalados los unos con los otros.
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que lo habia hecho al-Fiti hasta la aparicion de la tercera gran
fuente tijani: Kashif al-1lbas escrita en los afios treinta del siglo
xx por shaykh Ibrahim Niasse. Y esto se debe a que la magis-
tral sintesis entre gnosis (ma 7ifa) y las fuentes de la tradicion
sufi que recoge en el capitulo treinta y seis® cuando expone
una vision cosmoldgico-metafisica de la realidad (hagiga)
para justificar la posicion del Profeta, de shaykh Tijani y de la
propia tariqga.

Nuestro analisis de la obra de al-Fit1 se centra en desglo-
sar su doctrina metafisica-esotérica para después ocuparnos de
la nueva percepcion social de la tariqa (figh al-tariga) y rela-
cionarla inmediatamente con el plano de la shari ‘a entrando en
el debate sobre las escuelas (madhhabs) y las condiciones de la
interpretacion (ijtihad) y acabar, como es obvio, por el jihad y
su teoria de la justicia.

SHARI‘A WA HAQIQA EN EL RIMAH (1): EL PLANO METAFISICO

Una de las aportaciones mas importantes del Kitab Rimah
fue la consolidacion de la doctrina metafisica de la tariqa. Los
retazos recogidos por Harazim de las explicaciones de shaykh
Tijani fueron puestos en orden y encauzados dentro de la tra-
dicion sufi por al-Hajj ‘Umar. Como he dicho, esto parece ser
fruto de una estrategia de consolidar la tariga y buscar, por
ende, una legitimidad que era cuestionada por muchos. Para
ello, al-Futi tuvo que rehacer los esquemas con el fin de justi-
ficar que ninguna de las doctrinas estaba inventada ni suponia
una innovacion y que, por supuesto, no contravenian ni al
Corén ni a la sunna.

Por esa razdn, el capitulo treinta y seis es tan importante
y central en el libro. Este nos da una clave fundamental pues
aumenta el detalle de las explicaciones sobre la hagiga dada

51. Kitab Rimah, 11, pp. 4-35.
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por shaykh Tijani. Tanto Marquet —autor de un profundo
estudio sobre el capitulo— como Radtke expresan sus intere-
ses en este capitulo ya que al mismo tiempo se encuentran in-
fluencias de gran parte del sufismo clasico y nuevas propuestas
traidas por al-Hajj ‘Umar. El titulo del capitulo, traducido al
castellano, reza lo siguiente:

Capitulo treinta y seis. Recuerdo de los méritos del shaykh (RA) y
mencion que €l es el sello de los santos (khatim al-awliya’) y sefior
de los gnosticos e imam de los virtuosos y apoyo de los polos y
auxiliadores (mumidd al-aqtab wa l-aghwath); y que €l es el polo
oculto (qutb al-makhtim) y enlace oculto (barzakh al-makhtiim),
es el intermediario entre el Profeta y los amigos de Allah (awliya’)
sin que ninguno de ellos tenga igual de menor o mayor rango; efu-
sion (fayda) de la presencia (hadra) de los profetas exceptuando la
mediacion la cual viene a él de donde ningin amigo de Allah (walf)
conoce™.

Como vemos, en el enunciado de este capitulo se nos
presenta una explicacion acerca de la centralidad y el estatu-
to metafisico de shaykh Tijani. El Jawahir dejaba vislumbrar
algo acerca de la posicion del shaykh dentro de la hagiga, pero
ante la negativa del shaykh a hablar sobre su propio estado,
Harazim solo deja intuiciones y afirmaciones™®.

En el caso de al-Futi se convierte en algo primordial expli-
car —ante la comunidad sufi— cuadl es el rol de shaykh Tijani
no solo como lider o fundador de la Tijaniyya, sino como uno
de los fundamentos de la creacion de Allah. Asi, formula la
estructura cosmologica de la creacion con una fuerte influen-
cia de sufis clasicos y contemporaneos, como por ejemplo Ibn
‘Arabi (m. 1240), Ibn Badis (m. 1385), al-Zarrtiq (m. 1493),
al-Suyuti (m. 1505), al-Sha‘arani (m. 1565), al-Dardir (m.
1786) y al-Kuntt (m. 1811), ademas de referirse a hadithes y al

52. Kitab Rimah, 11, pp. 4-5.
53. Véase Jawahir, pp. 47-52.
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Coran®*. Todo estos autores fundamentan la vision cosmologi-
ca de al-Fit1, y este de forma interesada, los toma para reforzar
su posicion.

Para lograr el fin de justificar la superioridad de shaykh
Tijani sobre los demas santos (awliya’), al-Hajj abre la argu-
mentacion del capitulo con una larga cita de Ibn ‘Arabi en un
texto que Radtke no ha podido identificar y que podria corres-
ponder al material que al-FiitT adquirié durante su peregri-
nacion al hajj. Este texto —citado por Marquet— expone la
creacion y los grados de la existencia en torno a un intelecto
primero en el que Allah crea la luz (nizr) muhammadiana de
la que estan compuestos los profetas y los santos, reunida en
el nicho de las luces (ayat al-niir) representado por el Profeta
Muhammad. Después estan los espiritus de profetas y santos
convertidos en sustancias y jerarquizados en la tabla bien guar-
dada (lawh mahfiit) regidos bajo la luz de la realidad (hagiga)
muhammadiana que la hace una realidad a la vez una y mul-
tiple y perfecta sellando la profecia. En tercer lugar, estan las
formas superiores que existen a partir del trono de Allah y
fueron creadas en las esferas celestes y en los cuatro elementos
y Allah vuelve a enviar a la luz muhammadiana para cohesio-
nar perfecta y colectivamente su creencia. Por ultimo, estan
las formas naturales compuestas de los cuatro elementos que
se constituyen de las almas humanas que creen en Allah y su
Profeta, en suma, el reflejo de la luz muhammadiana en cada
ser de la creacion®.

Este texto da pie a al-Hajj al-Fut1 a introducir al lector en
un mundo jerarquizado y 16gico, donde cada ser encontraria su

54. A través de las citas del texto del Rimah, Radtke extrae a estos autores
como las fuentes principales del capitulo treinta y seis. Véase RADTKE: 1995,
pp. 85-105.

55. Este texto lo he resumido del Kitab Rimah, 11, pp. 4-5; y de MARQUET:
1965, pp. 9-10.
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sitio. Hasta aqui todo es obvio y tradicional, pero ;donde esta
el punto renovador que aport6 al-Futi?

Se encuentra, sin duda, en el hecho de incluir una cate-
goria paralela al sello de los profetas (khatm al-anbiya’): el
sello de los santos (khatm al-awliya’) y justificarla para shaykh
Tijani. La categoria de khatm al-awliya’ ya habia aparecido
mas o menos desarrollado en el texto Kitab ‘anga’ Mughrib (El
libro del grifo fabuloso) de Ibn ‘Arabi ademas de en las notas
de Gerald Elmore, donde se explica que también aparece de
forma seminal en los escritos misticos Tirmidhi*. En la tradi-
cion akbariana el khatm es descrito como «el sol en occiden-
te» (shams fi [-maghrib), el que esta en el rango de la sinceri-
dad (rutbat al-sidiq) y que permanece en secreto (makhtiim).
Ademas, se informa, unas lineas mas abajo, que su rango fue
dispuesto en la pre-eternidad por Allah. La descripcion de este
estado se corresponde con otros datos que comparte Ibn ‘Arab1
fruto de una de sus visiones: el khatm al-awliya’ vivira en Fez
y durante el tiempo que viva, su designio no sera aceptado de
por la mayoria de musulmanes®’.

A partir de estas propuestas de Ibn ‘Arabf, las afirmaciones
del capitulo segundo del Jawahir al-ma ‘ani*® y las ensefianzas
transmitidas por al-Ghali, al-Hajj ‘Umar elabora una propuesta
tedrica para justificar la khatimiyya de shaykh Tijani. Una vez
justificado su rango espiritual, en el Kitab Rimah se explora
la ubicacion de esta posicion (magam) dentro de un esquema
metafisico. En primer lugar —y en una respuesta del mismo
shaykh Tijani a su discipulo al-Ghali, y transmitida a shaykh
‘Umar— el khatm al-awliya’ es makhtim, es decir, esta oculto
a todas las criaturas incluidos angeles y profetas, y s6lo conoce

56. Kitab ‘anga’ Maghrib (trad. Gerald Elmore), nim. 2; véase también
MCcGREGOR: 2012, pp.10-11.

57. Cf. CHODKIEWICZ: 1993, p. 118.

58. Jawahir, pp. 47- 52.
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su identidad el Profeta Muhammad®. Por esa razon, el khatm
es un ser tan especial, porque su existencia es una emanacion
(tajally) de la realidad (hagiqa muhammadiyya), al mismo
nivel de realidad que tienen los profetas. Esta preeminencia de
shaykh Tijani que propone al-FiitT se reafirma con el concep-
to escatologico en el que esta inscrito el texto. Curiosamente,
Marquet cita que shaykh Tijani recibio una apertura (fath al-
akbar) del mismo Profeta, lo que podriamos considerar como
el desvelamiento de su propia identidad como polo oculto
(qutb al-makhtiim)®.

Los seres humanos, en un estado de olvido (ghafla), ne-
cesitan de un ser parecido —al menos fisicamente— que les
vuelva a unir no solo con la hagiqa muhammadiyya perdida,
sino con Allah, en ultima instancia incluso los que se procla-
man santos han olvidado la realidad (hagiga) y se han sumido
en conductas que no son correctas —como vimos con la des-
cripcion de aquel Marruecos donde se instald shaykh Tijani a
su regreso de Meca—, alejandose no solo de la parte gnostica
sino también de la shari‘a®'.

Por eso —y siguiendo la estructura 16gica del razonamiento
en el texto— Allah ha revelado a shaykh Tijani en el momento
justo como un intermediario (wasat) para que la gnosis (ma rifa)
y la misericordia (rahma) sean accesibles para los creyentes
por medio de una efusion especial de Allah (fayda al-khas bihi
l-inna llahu). Esto se ejemplifica en el texto durante la mayor
parte del capitulo treinta y seis y se plasma graficamente en un
diagrama donde atin es mas fécil ver toda la estructura en la cual
se incardina la accion del khatm al-awliya’.

Para al-Hajj al-Fiitt la realidad (hagiga) se organiza en
siete niveles de presencia (kadra) emanadas de Allah. Siguien-

59. Cf. Kitab Rimah, 11, p. 14.
60. Véase MARQUET: 1968, pp. 12-13.
61. WRIGHT: 2015b, pp. 203-205.
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do el modelo akbariano citado anteriormente® el autor afirma
que la realidad es parecida a un circulo con siete circulos con-
céntricos de los cuales dos tienen puertas especiales que abren
nuevas realidades posibles®.

La primera presencia (hadra) es la realidad (haqiga)
ahmadiana®. Esta es una presencia insondable (hadrat al-
qudusiya) y pre-existente (abad al-wujiid), la cual sélo puede
conocer o disfrutar el Profeta, sin posibilidades que ningun
otro ser pueda hacerlo. Esta es una apreciacion que surge de
un comentario de ma rifa en Jawahir al-ma ‘ani referido al in-
telecto divino (al-‘aql al-rabbani). Shaykh Tijani —a través
de Harazim— explica como esta, haqiga ahmadiana, es una
presencia insondable (hadrat al-qudusiya) en la que estan
todos los secretos de la creacion y la existencia. También es
un nivel que inconscientemente obedecen todos los seres de-
rivados, es decir, creyentes e infieles obedecen el mandato de

62. Kitab Rimah, 11, pp. 4-5.

63. Todo este esquema se encuentra explicado y resumido en Kitab
Rimah, 11, pp. 16-23 con gran lujo de detalles.

64. El nombre de realidad (hagiga) ahmadiana proviene de una imagen
metaforica en la cual Ahmad (Lit. «por mi alabado»; pues es la primera
persona del singular del verbo alabar) es la realidad no definida e insondable
(qudusiyva) de Muhammad, es decir, el anuncio de su llegada hecho por ‘Isa
(Jesus) en el Coran: «Y dijo Isa b. Maryam: ;Oh, hijos de Israel! Yo soy un
mensajero de Allah para vosotros, confirmo que se os revel6 la Torah antes
de mi y traigo nuevas del mensajero que vendra tras de mi. Su nombre es
«el Alabado» [Ahmad]. Pero cuando él venga con pruebas claras, diran: Es
simple brujeria». Cf. Cordn, 61:6. El juego semantico y metafisico de al-Fuitt
con esta aleya es mas que evidente, hasta el punto que la utiliza para definir
a la primera hadra. En ella solo esta Allah y la potencialidad que inicamente
el Profeta —en forma de luz emanada— puede conocer o disfrutar. Esta
interpretacion del nombre de la hadra proviene de una explicacion oral de
este fragmento del Rimah por Muhammad al-Moustapha b. shaykh Hassan
al-Maradi en Sevilla, noviembre de 2015. También véase el comentario a la
salat al-ghaibiyya en Jawahir, p. 440; y los comentarios de MEIER: 2005, vol.
2. p. 349.
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esta presencia (hadra) por su enorme poder. Por eso solo la
puede disfrutar el Profeta Muhammad en su naturaleza de luz
(nzir) muhammadiana, la primera emanacion (tajally). La re-
belién al mandato divino so6lo es posible en un nivel inferior
(hadrat al-ilahiya) que es la consciencia de que hay una divi-
nidad, un acto que no implica permanencia (baga’) en la unici-
dad (tawhid). Hay que afiadir que de esta hadrat al-ilahiya es
de donde emana la ley revelada (shari‘a)®.

La segunda presencia (hadra) es la realidad (hagiga) mu-
hammadiana de la cual provienen los espiritus, profetas y santos.
En ella esta la certeza (hagq) de toda realidad creada y los se-
cretos de la existencia comprensibles, previo permiso, para cual-
quier espiritu®. Esta puerta (hab) se abre en dos nuevas presen-
cias mas: la tercera presencia (hadra), que engloba los profetas
(dai’rat masdadata al-anbiya’), y la presencia (hadra) del sello
de los santos (khatm al-awliya’). La tercera presencia es la na-
turaleza espiritual de los profetas, los cuales son emanaciones
(tajally) de la luz muhammadiana y dependen directamente de
su esencia (dhar)®’.

La cuarta es la presencia del sello de los santos (khatm al-
awliya’) que en este esquema es Ahmad Tijani. El surge de la
misma emanacion que los profetas, pero depende exclusivamen-
te de la realidad (hagiga) del Profeta Muhammad, quien ademés
le ha seleccionado como el intermediario de los intermediarios
(barzakh al-barazikh) con su realidad (haqiga muhammadiyya)
donde estan los secretos que son accesible para las almas puri-

65. Cf. Jawahir, pp. 116; 268-270; Kitab Rimah, 11, p. 17.

66. Véase Kitab Rimah, 11, pp. 12-14. Segin la opinion al-’Arab1 Sai’h
en su Bughiat al-mustafid, el objetivo de la tariqa es precisamente alcanzar
el conocimiento de esta realidad (hagiga) muhammadiana, una posicion de
dominio de lo evidente (zahir) y lo oculto (batin).Véase Bughiat, p. 81. Este
se corresponde con los atributos muhammadianos expuestos en la salat al-
fatih. Véase cit. sup.

67. Para una explicacion detallada, véase Kitab Rimah, 11, pp. 12-13.
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ficadas (nafs al-kamil). La legitimacion de esta hadra, la propia
de shaykh Tijani, se reafirma en el texto con la cita de una pre-
diccién de Mukhtar al-Kuntt (1729-1811)% que en el libro ha-
giografico sobre su padre Kitab al-tard’if wa al-tala’id min
karamat al-shaykhayn (El libro de los misterios y beneficios de
los milagros del shaykh) dice lo siguiente en un interesante texto

con un marcado tono escatologico:

El siglo x11 de la hégira del Profeta (saws) se parece al de ¢l [Pro-
feta Muhammad] (saws) en muchos aspectos. El primero es que
contiene al sello de los santos (khatm al-awliya’), como su siglo
contuvo al sello de los profetas (khatm al-anbiya’). Lo segundo es
que los seguidores de este santo (wali), renovador (mujadid) y sello
(khatm), son creyentes, siguen lo bueno, disfrutan de lo justo, prohi-
ben lo erréneo y lo viciado y lo transforman en buenas cosas como
hacian los compaiieros del Profeta (RA), quienes eran creyentes,
siguieron lo bueno, disfrutaron de lo justo y prohibieron lo errd-
neo y lo viciado, creyeron solo en Allah (swt) y lucharon contra los
errantes [los infieles], como ellos [los seguidores del khatm] libran
la gran batalla (jihad al-akbar) contra los bajos instintos, los deseos
pasionales y satan. El mensajero de Allah (saws) dijo: «Hoy pasa-
mos de combatir en el pequetio jihad (jihad asghar) al gran jihad
(jihad al-akbar). Y ellos preguntaron: (Y cual es el gran jihad? Y
¢l les contestd: jEl gran esfuerzo contra el ego y las pasiones!». La
tercera es la evidencia que esta generacion es mas excelente que
todas las generaciones anteriores, pues el Profeta (saws) dijo: «La
mejor de todas las generaciones es la mia, y quien la sigue, y quien
los sigue a ellos y aquellos que siguen a estos®.

Como vemos, no deja de ser interesante que al-FiitT use
este argumento tan sugerente para un lector sufi para justificar
este nivel en el sentido profundo. Apelar a una autoridad como
al-KuntT es un recurso poderoso mas cuando este justifica su
tiempo, la lucha espiritual —que después en la obra de al-Fiitt

68. DE DIEGO GONZALEZ: 2019, pp. 46-48.
69. Cf. Kitab Rimah, 11, p. 21.
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se convertira en jihad politica con fundamento metafisico— y
la necesidad de renovar (tajdid) la estructura con el objetivo
no solo de volver a los tiempos del Profeta sino de alcanzar la
excelencia en el din.

De nuevo esta presencia (hadra) abre dos puertas (babin):
una hacia sus seguidores (ah! khatm al-awliya’) y otra hacia los
demas santos (awliya’). Todos los santos tienen que beber del
océano de su gnosis (ma ‘rifa) y pasan por su presencia (hadra)
para llegar al Profeta’. Estas representan la presencia quinta
y la presencia sexta. El quinto nivel corresponde a los segui-
dores de shaykh Tijani, es decir, a los miembros de su tariqa.
Estos son beneficiados por la generosidad (fadila) de shaykh
Tijani, aprovechando la transmision directa del influjo (fayda)
del Profeta con el que se accede a su hagiga’. La cercania con
¢l y con Allah es mayor y, por tanto, los discipulos pueden be-
neficiarse aun mas de las recompensas espirituales que ocurren
al tener al khatm al-awliya’ como referente’. Ademas, aqui se
deja intuir la gran ventaja del proceso de educacion espiritual
(tarbiya) que facilitaba shaykh Tijani a sus discipulos y que se
explica en el capitulo catorce del Kitab Rimah™.

70. Cf. Kitab Rimah, 11, p. 16.

71. Este concepto de la fayda, que ya fue expuesto en el Jawahir al-
ma‘ani y en el Kitab al Jami‘, sera desarrollado posteriormente por shaykh
IbrahTm Niasse en el siglo xx. Para un estudio en profundidad sobre la génesis
de este concepto véase BRIGAGLIA: 2000, pp. 44-48; y en relacion con al-Hajj
al-Fut1, véase SEESEMANN: 2011, pp. 46-49.

72. Esta hadra representa una de las mas polémicas de la tariqa con
respecto a otros. La superioridad metafisica que se le concede al seguidor es
mayor —segun Marquet— que cualquier otro wall, por la intensidad de la
conexién con el Profeta puesto que shaykh Tijani es una emanacion directa
sin haber intermediado cualquier otro profeta o ser espiritual. Este argumento
se utilizara, mas adelante, para hablar de la preeminencia de la tariqa sobre
las demas. Cf. MARQUET: 1968, pp. 13-14. Para argumentos en contra de la
validez de esta situacion, véase ABUN-NASR: 1965, pp. 166-185.

73. Kitab Rimah, 1, pp. 107-110.
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La hadra sexta esta referida a los demas santos (awliya’)
y muy influida por las descripciones y opiniones del capitulo
cuarto del /briz’™. Estos dependen del khatm al-awliya’ para
conocer al Profeta y a Allah, la ma ‘rifa no es tan directa, al
igual que la de sus seguidores y otras personas que prueban el
camino espiritual y conforman la séptima presencia (hadra).

La exposicion de esta propuesta posibilita, por parte de
al-Hajj al-Fut1, la indagacion en dos aspectos fundamentales
para la consolidacion de la doctrina metafisica. Por una parte, el
estatus de santidad (walaya) y su praxis, y por otra, la justifica-
cion de la tariqa Tijaniyya como via ahmadiyya, muhammadiyya,
ibrahimiyya y hanafiyya™ enlazando, necesariamente, con la
shari‘a (plano juridico y social) unido a esta hagiqga.

La primera es el estatus de santidad (walaya) tanto de
shaykh Tijani como de sus discipulos™. Este punto es funda-
mental porque es la prueba, ante otros sufis, de la categoria pri-
vilegiada del khatm al-awliya’ y de su tariqa. A lo largo de di-
ferentes capitulos —treinta y uno, treinta y seis, treinta y siete,
treinta y ocho, cuarenta y nueve— se explican las posiciones
(magamat), los milagros (karamat) y las diversas habilidades
de los awliya’. En general, como ha mostrado Bernd Radtke,
shaykh al-Fiitt tomo el modelo del /briz para caracterizar a la
¢lite de los santos (awliyd@’) y a la vez de obras clasicas como

74. Véase al-Dhahab al-1briz, pp. 577-610.

75. Notese que todos estos epitetos referidos a la naturaleza de la tariqa
corresponden con cada una de las presencias (hadarat) del dai 'rat al-hadarat.
Véase supra.

76. La mayoria de las veces —segtin he podido observar a lo largo del
Kitab Rimah— cuando al-Hajj ‘Umar habla de santo (wali) refiriéndose a un
tijani, se equiparara con la categoria de gnostico ( ‘arif bi-llah). Es importante
hacer la distincion porque las habilidades del ‘arif (realizar el viaje gnostico,
descifrar la ma ‘rifa) no son las mismas que las del wali. De hecho, hay un
dicho entre sufis que dice: todo ‘arif es wali pero no todo wali es “arif.
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las de al-Suyiti (m. 1505) y al-Sha‘arant (m. 1565)”". La forma
de proceder de al-Fiit pasa por justificar primero —en el capi-
tulo treinta y uno del Rimah— los encuentros entre el Profeta
y shaykh Tijani que fundamentan la recepcion de la gran aper-
tura (fath al-akbar) y como eso se realiza desde las habilida-
des de los gnosticos ( ‘arifin). Ademas, como he visto, el ca-
pitulo treinta y seis se centraba en la jerarquia de la walaya
y su relacion con la cosmologia, 1o que supone una auténti-
ca declaracion de intenciones acerca del lugar de la Tijaniyya.
Por ultimo, los capitulos treinta y siete y treinta ocho explican
el alto estatus de los tijanis y como los métodos (refiriéndose
de forma muy clara al dhikr) vienen directamente de Allah a
través del Profeta.

Lo primero que hace shaykh ‘Umar es mostrar la validez
de la vision del Profeta a la luz del dia (ru 'yat fi I-yaqza). Para
ello recurre de forma muy profunda al Tanwir al-halak (Ilumi-
nacion de la oscuridad) de al-Suyiitt. Esta obra propone que
el Profeta Muhammad puede reaparecer tras su muerte par-
tiendo de su naturaleza espiritual como hizo durante su viaje
nocturno (isra’ wa mirdj) a Jerusalén. Es mas, Suyitl argu-
menta que al Profeta le ha sido concedido un estatus especial
en el que esta vivo tanto en espiritu como en cuerpo, a pesar
de que su cuerpo esté enterrado en Medina, moviéndose entre
la tierra (mulk) y el mundo supra-terrenal (malakiit) cubierto
de velos (hujab) que desvela en el momento justo’. Por esa
razdn, alguien elegido como shaykh Tijani puede verlo a la luz
del dia, pues ¢l ha querido manifestarse asi y no solamente en
suefios. Este aspecto es muy importante ya que Meier —al hilo
del texto de Suyiiti— sefala que alguien que ve al Profeta en

77. RADTKE: 1995, pp. 85-109.

78. MEIER: 1999, pp. 525-530. Véanse los argumentos que se fundamentan
en los hadithes y de los que hablamos anteriormente referidos a las polémicas
contra la salat al-fatih.
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carne y hueso (ruyat dhatihi al-sharifa) se convierte en com-
pafiero (sahabi) de este con todo lo que implica”. Ademas,
como vimos anteriormente, al ser shaykh Tijani un makhtim
(un oculto), ni él mismo conocia su propia naturaleza, por lo
que el desvelamiento (k@shf) en el momento de la gran aper-
tura (fath al-akbar) genera un argumento que se genera es aun
mas contundente dentro de la tradicion. De esto se desprende
que la condicion de sello de los santos (khatimiyya) solo podia
ser revelada por el Profeta en persona.

Este argumento que Suyiit autentifica a través de la tradi-
cion justifica los discursos tanto de shaykh Tijani como el de
al-Hajj ‘Umar. Ni shaykh Tijani, ni Harazim, ni Ibn al-Mushry
tuvieron que hacer mencion a este argumento, pues conside-
raban que el material era privado y que la comunidad creia
firmemente en la experiencia del shaykh. Sin embargo, cua-
renta afios después, al-Hajj ‘Umar se enfrenta con criticas mas
radicales y complejas a causa del desarrollo del texto e intentd
cesarlas asi. También el /briz, una obra muy respetada por los
sufis, es utilizada para glosar este concepto en lo que concierne
al Diwan al-salihin o el consejo de los virtuosos que explica-
mos anteriormente®’.

En la narrativa de al-Fiitt es muy interesante como el
recurso del Diwan tiene un doble objetivo que, obviamente,
justifica a través de la tradicion las jerarquias misticas y las
reuniones de santos en las que la presencia corporal solo se da
para el Profeta y los santos (awliyd@’) mas elevados, mientras
los demas acuden como espiritus (arwah)®!'. También justifi-
ca, siguiendo esta narracion, como los awliya’ son capaces de
realizar el viaje (sulitk), una habilidad fundamental para expli-
car el transito entre presencias (hadarat) y adquirir la gnosis

79. Cf. MEIER: 1999, p. 530; véase también Bughiat, p. 212.
80. Kitab Rimah, 1, pp. 212-214.
81. Cf. al-Dhahab al-1briz, p. 591-592.
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(ma ‘rifa) que después aplicaran en la vida cotidiana®. No es
extrafio encontrar este argumento usado por al-Fiit1 y que al-
LamtT recoge de al-Dabbagh en su texto. La explicacion del
viaje con todo lujo de detalles del ‘arif bi-llah al mundo supra-
terrenal (malakiit) permite mostrar a la comunidad sufi que no
es ninguna invencion y que todo se basa en la misma naturale-
za que el Profeta ha transmitido a los miembros de su comuni-
dad. Por ejemplo:

(...) Y ¢l [shaykh al-Dabbagh] replico: Todo lo que vas a oir es
veridico. El espiritu puede permanecer ausente hasta diecisiete dias
0 mas, pero eso es mucho para el cuerpo. A través del anhelo el
cuerpo se vivifica. Y entonces ¢l (RA) presentd un simil diciendo:
Es como cuando un hombre va a un lugar peligroso y encuentra
un rio. Quita sus ropas y comienza a nadar en el agua, pero siente
miedo de estar sin ropas. Asi que va mirando, girando su cabeza,
mientras nada por miedo a que roben sus ropas. Y lo mismo ocurre
con el espiritu. Si dejas el cuerpo, lo miras como un nadador que
busca su ropa, porque la agilidad del espiritu corresponde al cuerpo.
Y es por la vigilancia sobre el cuerpo por la que es capaz de volver
a entrar en ¢l. Entonces, cuando cumple la mision que tuvo, vuelve
al cuerpo y entra en él. Y asi contintia hasta que las misiones son
cumplidas durante tres dias o mas. Sin contradecir todo lo que pre-
viamente dije. Pero Allah conoce mejor®.

Este texto muestra la naturaleza del viaje (sulitk) a través
del mundo espiritual y las perspectivas que tiene para quien
lo practique. Por esa razén el ‘arif no puede prescindir de esta
experiencia que es la que, mas adelante, le beneficie en la
comprension profunda (¢a ‘arif) de cada uno de los fenémenos
del mundo terrenal (mulk). Asi, para shaykh al-Futi, y para la
Tijaniyya posterior, esta habilidad se adquiere previa apertu-

82. Cf. al-Dhahab al-1briz, p. 606.
83. Cf. al-Dhahab al-1briz, p. 606.
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ra (fath) —siguiendo a al-Dabbagh®— a imitacion de shaykh
Tijani y previa conexion con su energia (himma) o con la del
shaykh murabbi que realice la tarbiya®. Esto dard mayor auto-
nomia al desarrollo espiritual del discipulo descubriendo por si
solo la realidad (haqiga) muhammadiana, para entrar al fin en
la comunidad de los awliya’. Es cierto que la mayor parte de
las narrativas sobre este tema son orales, y heredadas, y que no
se explicita mucho mas acerca de ellas por su caracter secreto,
pero tanto al-Faitt como la mayor parte de los maestros coinci-
den en usar la tasliya como praxis. Como vimos en epigrafes
anteriores, la practica del wird era un entrenamiento para al-
canzar la «fragancia» de la haqiga muhammadiana®®, es decir,
intuir parte de la grandeza de esta hadra.

En el capitulo catorce del Rimah, al-Futi habla de la ex-
periencia de la tarbiya —mediada por textos de al-Madyani
(m. 881) y al-Sha‘@rani (m. 1565)— como un evento funda-
mental que requiere de un santo (wali) experimentado como
premisa basica, pues este representa una imitacion de la guia
(hada’) del Profeta a través de su realidad®. El es el unico guia

84. Véanse las apreciaciones Meier sobre e/ fath en el Ibriz. Meier lo con-
siderara como un elemento constituyente y distintivo de la fariga muhamma-
diyya, sin ninguna duda. MEIER: 2005, vol2. pp. 341-342.

85. Entrevistaa Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse, Granada,
marzo, 2014.

86. Jawahir al-Rasa’il, 1, p. 113.

87. RADTKE: 1995, p. 87 y p. 89.

88. Véase Kitab Rimah, 1, pp. 108-110. Para mostrar el poder del murabbi
en la farbiya y hacer la comparacion aumentativa con el de Muhammad, al-Hajj
al-Fut1, cita para finalizar, el capitulo cita un fragmento del khulasa de al-
Madyani que propone un hadith recoge por Ibn Hanbal en su al-musnad y en
el que el Profeta dice: «Si Masa (as) estuviese vivo, no tendria otra opcion que
seguirmey (3/338). Este también explica que Profetas como Elias o ‘Isa (Jesus)
no tuvieron la sabiduria global (hikma al-shart ‘a) que tenia Muhammad y que
por eso este es el modelo para el shaykh que inicie al discipulo. Cf. en Kitab
Rimah, 1, p. 110.
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posible y por ello, evidentemente, el murabbi o instructor debe
tomar su ejemplo tanto en el plano legal (shari‘a) como en
el espiritual (hagiga). Aunque es obvio que al-Futi plantea
todo esto justificaindolo desde la tradicion sufi y reforzando la
idea de la tariga muhammadiyya no sélo en el plano exotéri-
co (zahir) sino también en lo esotérico (batin). Esto también
se pondra de relieve en el capitulo dieciocho cuando el al-Hajj
‘Umar amplie la conexion entre el shaykh y el Profeta como
su legitimo heredero. Para ello cita un fragmento Jawahir al
ma ‘ani donde shaykh Tijani explica las condiciones de ese
traspaso de conocimiento y como va irrevocablemente unido
al plano de la shari‘a. A la vez informa que cada persona posee
una presencia (hadra) espiritual que ha sido conectada a la pre-
sencia divina (hadrat al-ilahiya)®.

La apertura (fath) —segin nos deja intuir al-Hajj al-Fatt
durante los capitulos sobre gnosis (ma rifa) y santidad (walaya)
el Rimah— es un proceso en el que el aspirante se da cuenta
de que se puede conectar con las diferentes presencias y que
puede adquirir el conocimiento de ellas de la misma manera
que lo realiz6 Muhammad en vida —el viaje nocturno— y tras
la muerte —seglin recoge y explica en el /briz. Con esta formu-
lacion cierra y justifica la proyeccion del shaykh murabbi en el
Profeta Muhammad.

Siendo la tasliya la praxis para lograr esta habilidad —el
viaje mistico— central en el gnéstico ( ‘arif), el papel del wird
obligatorio y del optativo es fundamental. En este sentido,
retoma todo lo referente a la praxis que shaykh Tijani habia

89. Ctf. Jawahir, p. 116 cit. en Kitab Rimah, pp. 126-127. Segun deja
entrever shaykh Tijani en este texto citado por al-Futi, la hadrat al-ilahiya actha
como una voluntad activa fundada en la potencialidad divina (rahmat al-ilahiyva)
que es la responsable de ejecutar los secretos de la hadra ahmadiyya, la cual
como expliqué anteriormente, era la primera (awal) e insondable (qudusiya)
presencia.
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dicho en Jawahir al-ma ‘ani. Como ya ha sefialado, muy acer-
tadamente, Zachary Wright, la praxis de al-Futi esta centrada
en el uso de la fasliya y de los secretos (asrar), primando la
palabra escrita sobre la accion®. Esto es tipico del sufismo del
X1x, la formula no se simplifica, sino que se intenta invocar
pidiendo a la realidad que se ajuste a la peticion (dua’). En
este sentido, en las explicaciones del Kitab al-Rimah alin se
mantiene un esquema epistémico parecido al que se usaba en
la magia natural medieval®'. La numerologia y el uso de los
elementos esotérico son partes fundamentales y por eso el uso
de los secretos se complejiza. En contra del uso excesivo de
awrads, secretos y otras formulas largas hubo actitudes como
las de Muhammad al-Hafiz en el siglo xix (m. 1831) o la de
‘Abdallah wuld al-Hajj (m. 1928) en el siglo xx, incidieron en
el deseo de shaykh Tijani de simplificar la praxis para hacerla
accesible y compatible con la vida contemporanea y urbana.
El ejemplo mas claro de esto fue shaykh Ibrahim Niasse quien,
por su estatus de portador de la fayda, cuestiond la praxis de la
Tijaniyya, y en especialmente de la tarbiya.

La praxis de la fasliya se complementa con nuevas apro-
ximaciones y con la restitucion del retiro (khalwa) bajo estric-

90. WRIGHT: 2015a, pp. 58-62.

91. La magia natural —para la mayoria de autores islamicos de la
época— no iba en contra del Islam, pues lo que otros llaman magia no es
sino la comprension profunda (fa ‘arif) de la creacion. Es mas, en este tipo
de obras medievales se encuentran llenas de citas de la tradicion filosofica
clasica asi se nombra, muy a menudo, a Platon y a Aristoteles, y usandose la
teoria neoplatonica con el fin de explicar el universo. Aunque muy rebajada
esta episteme, acabd en el sufismo de una manera mas o menos explicita.
En al-Futi encontramos muchas referencias implicitas en su praxis y en su
forma de comprender la realidad (hagiga) como algo a descubrir y en la que
imbuirse. Véase el ya clasico libro de Patrick Harpur Realidad daimonica,
donde se expone este tema del ocultismo relacionandolo con la filosofia y el
presente. HARPUR, Patrick: Realidad daimonica, una guia de campo para el
otro mundo. Atalanta, Vilaiir, 2007.
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tas condiciones®. La nueva khalwa —a diferencias de las prac-
ticas constantes como por ejemplo la de la khalwatiyya— se
realiza solo para obtener una apertura (fath) o en asuntos de
gnosis (ma ‘rifa), como decantacion de los elementos munda-
nos y un recuerdo de Allah mas fuerte en un mundo en el que
el olvido (ghafla) es norma®. Aun asi, como dice al-Hajj al-Fati
en la conclusion del Rimah, la superioridad de toda praxis es-
piritual esta en la el dhikr e incluso este es superior a cualquier
otro acto de obediencia ( ‘ibada). Porque en el fondo de esta ar-
gumentacion y praxis esta la afirmacion de la presencia (hadra)
muhammadiana y, por supuesto, de la realidad ultima (haqiga)
que es Allah, cumpliéndose lo dicho en el Coran: «Y no he
creado a los genios y a los hombres sino para que me adoren»*.

El dhikr, para al-Fiti, es el inico camino para experimen-
tar la presencia (hadra) de lo divino a través de una autognosis
—siguiendo la idea de la primera generacion de la Tijaniyya— al
romper su dualidad con la realidad (hagiga) para llegar a la ani-
quilacion (fana’) con el Profeta en la hadrat muhammadiyya®.
Por ejemplo, en Tadhkira al-mustarshidin (El recuerdo de los
bien guiados)®® al-Futt explica como el dhikr parte desde la mi-

92. Los capitulos cuarenta y cuatro, y cuarenta y cinco del Kitab Rimah
estan dedicados a la practica de la khalwa. El primero estd mas enfocado
hacia la practica en el sufismo y el segundo que describe las normas de esta
dentro de la Tijaniyya. En Kitab Rimah, 11, pp.161-168; pp. 169-171.

93. Cf. Kitab Rimah, 11, pp.169.

94. Véase la argumentacion inductiva que elabora al-Futi en la conclusion
(khatma) del Rimah partiendo de la premisa de la superioridad del dhikr y
acabando en en una descripcion del paraiso y de la practica del dhikr como
actividad fundamental. Véase Kitab Rimah, 11, pp. 278-285. La aleya citada
esta tomada de Cordn, 51:56.

95. Véase Kitab Rimah, 11, pp. 110-133.

96. Tadhkira al-mustarshidin (Recuerdo de los bien guiados) es una obra
escrita en Medina Munawara por shaykh ‘Umar al-Futt entre 1827 y 1829. Es un
poema que aglutina aspectos basicos sobre la practica islamica (‘ibada) y tiene una
mencidn explicita, quizas la primera en su obra, al jihad como sexto pilar del islam.
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sericordia (rahma) de Allah, por eso es un retorno a él conocien-
do —en un ejercicio de autognosis— las limitaciones propias
de la naturaleza del ser humano”’. al-Futi explicita en el mismo
texto: «Entrégate al conocimiento y, luego al trabajo, / el cono-
cimiento sin trabajo es inttil; De hecho, el mejor de los hombres
es el sabio que trabaja / por su conocimiento sobre cualquier
otra cosa»’s.

Estos versos se fundamentan en la idea de que no hay cono-
cimiento que no esté exento de esfuerzo, de trabajo en el mundo
real, y que el conocimiento es, por lo tanto, esencial para seguir
el camino recto (sirat al-mustagim). Por ello, al-Futt afirma mas
adelante, que el dhikr es la mejor ocupacion que puede tener
un ser humano® entroncando, obviamente, con la opinion de la
tradicion islamica sobre esta practica. Ademas, este dhikr codi-
ficado en forma de wird tijani es exclusivo y no puede ni debe
mezclarse con cualquier otro, porque este fue un regalo intrans-
ferible para aquellos que pertenecen de la emanacion (tajally) de
shaykh Tijani. Al ser este wird un don dado directamente por el
Profeta Muhammad, es innecesario —segun al-Fiiti— e incluso
peligroso usar otros que romperia el principio basico de la cons-
tancia (istigama) explicitado en la doctrina de la salat al-fatih'®.

Esta idea de fondo de que la tariga no es mas que un orde-
namiento de ese dhikr a través de unas condiciones (shurit) y
un compromiso sobre algo, es central en islam y lleva al-Fiitt
a plantear la validez y legitimidad de la Tijaniyya frente a sus
criticos. Como vimos la critica a la tariqa esta presente casi
desde su fundacién. Su ruptura con el sufismo popular y su

97. Véase Tadhkira al-mustarshidin, vv. 17-34.

98. Cf. Tadhkira al-mustarshidin, v. 36.

99. Cf. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 109-111.

100. Sobre el asunto de la exclusividad del dhikr de la tariqa véase el
capitulo cuarenta y dos del Rimah. En ¢l al-Futt describe la primacia y los
objetivos del wird y explica las claves de su exclusividad. Kitab Rimah, 11,
pp. 133-149.
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elitizacion progresiva granjearon algunos enemigos tanto a
shaykh Tijani como a sus seguidores. En este sentido en el
Rimah hay un gran esfuerzo por justificar la tariqa en cada una
de las presencias (hadarat) explicadas en el esquema meta-
fisico. Es en el capitulo cuarenta y tres donde se explica por
qué la Tijaniyya es una tariqa ahmadiyya, muhammadiyya,
ibrahimiyya y hanifiyya.

Como puede apreciarse, cada uno de estos cuatro atributos
se refieren a los diferentes circulos metafisicos de la organiza-
cion cosmologica de la realidad descritos en el capitulo treinta
y seis del Rimah. La tariqa Tijaniyya seria un reflejo de su fun-
dador: el sello de los santos (khatm al-awliya’). Como en el
caso del estatuto metafisico de shaykh Tijani, su tariqa justa-
mente heredaria su posicion privilegiada no solo respecto a los
demas santos (awliya’) sino como heredera directa de la sunna
profética tanto en lo exotérico (zahir) como en lo esotérico
(batin). La Tijaniyya vendria, por esta condicion otorgada, a
ejercer una nueva khatimiyya (sello) sobre los demas caminos
espirituales. Fritz Meier ha llamado a esta afirmacion, y poste-
rior argumentacion, de al-Hajj al-Futi: El excepcional caso de
la Tijaniyya (Sonderfall Tiganiyya)'"'.

Por una parte, la Tijaniyya —mediante de Harazim e Ibn al-
Mushry— ya habia definido, a través de las ensefianzas orales
de shaykh Tijani, cada una de las categorias que se le atribuyen.
Lo que encontramos en el Rimah y en obras posteriores como
la Bughiat al-Mustafid, es la glosa de cada uno de los atributos
de la tariqa. Para ello, al-Futi recurre a legitimarse a través de
la tradicion para que el lector sepa que no se trata algo inventa-
do sino legitimo y valido ante el islam, aun tenie ndo la certeza
(haqq) que el contenido verificado mediante gnosis (ma 7ifa).
En el capitulo cuarenta y tres, el que trata sobre los atributos de
la tariga, shaykh ‘Umar cita el comentario coranico (tafsir) de

101. MEIER: 2005, vol. 2. p. 349.
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Shirbini (m.1570), un comentario sobre hadith de Ab1 Jamra (m.
1300) y un texto sufi, el Durar al-ghawwas, de Sha‘arani (m.
1565) para explicar por qué esta tariqa tiene algo especial con
respecto a las demas y por qué en su nombre se contienen estos
poderosos atributos.

La primera de las categorias es ahmadiyya. Esta se refiere
a la primera presencia (hadra) metafisica de la que hablamos
en este epigrafe. La Tijaniyya seria una tariqa ahmadiyya en
tanto que posee la potencialidad, otorgada el mismo Profeta
Muhammad, de la pertenencia a la realidad ultima, donde se
guardan todos los secretos y arcanos. La tariqa se fundamen-
ta en esta presencia (hadra) oculta en la que se concentra toda
la potencialidad de la creacion. El fin de la tariga no es sino
acercarse —a pesar de que en la doctrina se dice que es im-
posible— lo maximo posible a esta realidad gracias a la gene-
rosidad (fadila) del Profeta. En este sentido, y segiin glosara
mas tarde al-’Arab1 Sai’h en la Bughiat, este caracter quedara
reflejado en la salat al-fatih y al-Jawharat al-kamal'®. Como
la realidad (hagiga) ahmadiyya —explicado por shaykh Tijani
en la salat al-ghaibiyya y citado por al-Hajj al-Fiti—, la tariga
representa esa insondabilidad (qudusiya), pre-existencia (@bad
al-wujiid) y la constancia de ser la garante de esos secretos
ocultos, en su calidad de khdtm al-anbiya’, cuya version ac-
cesible se produjo al introducir a shaykh Tijani en la segunda
presencia (hadrat muhammadiyya)'®.

Por esta razon, la Tijaniyya es también una tariqa mu-
hammadiyya. Esta categoria, heredada de la tradicion contempora-
nea—como he visto a lo largo del trabajo— en al-FiitT, se carga de
elementos propios. La argumentacion central la dispone en torno
a la vision despierta (ru 'ya fi l-yaqza) del Profeta y a la afirmacion

102. Kitab Rimah, 11, pp. 149-151; Bughiat, pp. 96-99.
103. Véase la cita del comentario a la salat al-ghaybiyya (Jawdahir, p.
440) cit. también en Kitab Rimah, 11, pp. 149-151.
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metafisica de que shaykh Tijani es el desbordamiento (fayda) de
la hagiga de Muhammad. El atributo muhammadiyya viene a
concretar los elementos metafisicos ahmadiyya en la figura del
Profeta, es decir, pasar de la pura potencialidad (ahmadiyya) a
la accion concreta (muhammadiyya). En este sentido, es ademas
una afirmacion de la tradicion (sunna) y guia (hidaya) del
Profeta en todos los aspectos configurando el elemento referi-
do a lo concreto (shari‘a) frente a lo real (hagiga) de la shari‘a
wa haqiqa'™. Que la Tijaniyya sea una tariqa muhammadiyya
obliga a que tenga este valor doble tan importante. La vision
despierta (ru ya fi [-yaqza) del Profeta es la constatacion de todo
esto en forma de gran apertura (fath al-akbar) en un ejercicio de
autognosis de Shaykh Tijani. Por medio de este reconocimiento
en ese momento identificd inmediatamente el origen metafisi-
co no solo de su creencia sino también de su realidad (haqgiga).
Por esa razon, el Profeta —segun la narrativa tijani—
abrogo las tariqas anteriores y le dio la condicion de excepcio-
nalidad nombrandole khatm al-awliya’y le orientd para fundar
una via donde hubiese un uso moderado de praxis ante los
excesos de su época'®. A efectos de la Tijaniyya, este atributo
es central tanto para justificar desde ese momento la tarbiya
como para designar tijani como heredero del Profeta en na-
turaleza y en praxis. Como vemos, la formulacion de al-Hajj
al-Futt es fundamental para comprender la trascendencia que

104. Kitab Rimah, 11, p. 155; Bughiat, pp. 98-99.

105. Cf. MEIER: 2005, vol. 2. p. 351. Hay un texto clasico de un mugaddam
nigeriano de Ibrahim Niasse, ‘Abdsalam Ibn Muhammad, donde justifica esta
postura con mas argumentos. No he podido encontrar el texto original, pero
si una traduccion al castellano que amablemente nos facilité su traductor
Samir Hariche. El texto es: IBN MUuHAMMAD, ‘Abdsalam: EI significado de la
abrogacion de todas las turug por la Tariga Tiyaniyya. Trad. Samir Hariche,
2013. Blog Hispano-Tiyanis. Disponible en linea en: <http://hispanotiyanis.
files.wordpress.com/2013/03/abrogacion-de-las-turuq-por-la-tariqa-
tic3bdaniyya.pdf >
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provocard inmediatamente cuando estas propuestas metafisi-
cas se conviertan en politica durante su califato, y para explicar
posteriormente el monopolio doctrinal que tendra el Profeta
Muhammad en la Tijaniyya frente a un sufismo mayoritario
centrado en la experiencia de Allah y su unicidad (tawhid)'%.
La tercera categoria con la que describe al-Fiitt a la Tijaniyya
en el Rimah es la doble atribucion de ibrahimiyya-hanifiyya. Esta
hace referencia a la tercera presencia (hadra) que correspon-
de a los otros profetas (anbiya’) quienes emanan de la presen-
cia de la realidad (hagiga) muhammadiyya. Para ello se elige
la figura del Profeta Ibrahim (Abraham), patriarca de la tradi-
cion unitaria (hanifiyya) que vertebra el judaismo, el cristia-
nismo y el islam. En la tradicion isldmica Ibrahtm representa
—segun la lectura de al-FutT usando el Coran— el antecesor
de Muhammad desde un punto genealdgico y espiritual. Que
la Tijaniyya sea nombrada como ibrahimiyya denota la heren-
cia de los profetas en cuanto a la revelacion, la relacion intima
con Allah representada en la idea de khaltlullah (el intimo de
Allah)'”. También se enfatiza la idea de la hanifiyya, es decir,
la creencia unitaria en tiempos de ignorancia (jahiliyya). Asi
la Tijaniyya se atribuye el hecho de la intimidad y confian-

106. Fritz MEIER intuy todo esto y lo desarroll6 en su analisis, titulado £/
caso excepcional de la Tijaniyya (Sonderfall Tiganiyya), de manera magistral.
Cf. MEIER: 2005, vol. 2. pp. 349-356. Para ello analiza tanto los elementos
dados en el Jawahir, en el Rimah, en la Bughiat y la literatura paralela. Lo
concluye es que al-Hajj al-Futi y al-’Arabi Sai’h reconstruyen el aparataje
conceptual de la tariqa que habia dejado intuir shaykh Tijani mediante Harazim,
especialmente, a través de aferrarlo a la tradicion clasica del sufismo. Lo que si
es cierto es que los tijanis, como sefiala MEIER, exclusivizan el uso de la figura
profética para calmar el 4nimo milenarista y justificar la intervencion social
como reforma (fajdid) del islam.

107. Kitab Rimah, 11, p. 157; Véase Coran, 4:125. El concepto de khalil
también se aplicara a Muhammad, aunque en el discurso doctrinal de la
Tijaniyya es una categoria subordinada a la importancia a la potencialidad y
al alcance de la hagiga muhammadiana.
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za en Allah —que segln la tradicion estuvo a punto de sacrifi-
car a su hijo por él— de Ibrahtm y ademaés su creencia sincera
en momentos donde, como he dicho antes, el olvido (ghafla) es
evidente. Como esboza al-’ Arabi Sai’h —sobre los fundamentos
expuestos en el Rimah— Ibrahim es el modelo de shari‘a y la
necesidad de imponer una estabilidad cuando domina la ignoran-
cia, una originalidad en la creencia que se vuelve casi esencial'®,

Con este planteamiento, realizado con mucha inteligen-
cia, logra que al-Fat1 logra articular un plano puramente me-
tafisico como la hagigat al-ahmadiyya con un plano mas te-
rrenal haqiqat al-ibrahimiyya-hanifiyya, usando como punto
medio (barzakh) la hagiqa muhammadiyya. Asi, no se puede
criticar consistentemente —desde los argumentos tradiciona-
les— la naturaleza de la tariqa dado que, segtin el discurso di-
sefiado por al-Fiiti, este parece englobar la mayor parte de los
planos cosmologicos de la realidad. La metafisica que justifica
lo social sera puesta de relieve en su proyecto politico y en el
jihad que realizara en contra de sus vecinos. Es mas, la parte
metafisica no puede entenderse de forma separada de la parte
legal y social.

En shaykh al-Futi la vocacion de practicar la shari‘a y
la hagiga juntas es evidente, y no solo desde una perspectiva
politica, sino también con vistas a reformar la prictica legal
islamica.

SHARI‘A WA HAQIQA EN EL RIMAH (2): LAREFORMA LEGALY EL PRO-
YECTO POLITICO

El aspecto de la shari‘a es el otro gran tema de la doctri-
na tijani que expone shaykh al-Fiitt. Como habiamos explica-
do en el epigrafe anterior, para shaykh Tijani la shari‘a tenia
que ser entendida desde la tradicion profética (sunna), pero

108. Véanse los argumentos expuestos en Bughiat, pp. 101-104.
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teniendo siempre en cuenta elementos del contexto y supedi-
tada sobre todo a la gnosis (ma 7ifa). El estatus ontoldgico de
la shart‘a para los tijanis —y otros grupos o autores de origen
neo-sufi con un argumento certero sefialado en el Ibriz'®—
quedaba determinado por la hagiqa muhammadiyya y 1a habi-
lidad para acceder a ella.

Por eso, no sorprende cuando al-Hajj ‘Umar clama que el
gnostico (‘arif) no tiene por qué seguir ninguna escuela juridi-
ca (madhhab) en particular. Su esfuerzo interpretativo (ijtihad)
formulado desde la ma ‘rifa seria suficiente siempre que el in-
térprete (mujtahid) haya recibido la apertura (al-walt al-maftith
‘alayhi). Este tema en concreto aparece discutido en los capi-
tulos octavo, noveno y décimo del libro Kitab Rimah''®. De
hecho no es que se produzca un rechazo radical del madhhab,
sino que se lleva la doctrina juridica de shaykh Tijani al limite.
La idea de la justicia (‘adl) es algo tan radical que se conside-
ra que tiene que estar fundamentada en un aspecto metafisico.
Esta actitud de al-FitT es una estrategia para huir de la imita-
cion (faqlid), una practica comun asociada con la mala gober-
nanza'''. En su opinion tan solo Muhammad Bello, hijo de dan
Fodio, era el iinico gobernante justo e islamico de su época, pues
todos los demas se hallaban inmersos en la corrupcion produci-
da por el falso jjtihad y el taqlid'. Y es que su experiencia en
Sokoto le habia legitimado con toda una retorica e ideologia que
también se ponen en juego en el dmbito legal y politico. Esto se
debe a que la decadencia de la shari'a —algo que se ve a lo
largo de toda su obra— esta asociada con la decadencia politi-
ca que influye sobre la religion, pues en su opinion, estaba mas
anclada en la cultura que a una comprension profunda de la ley

109. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 662-664.

110. Kitab Rimah, 1, pp. 77-94; 94-96; 96-99.

111. Véase Jan: 2001, pp. 37-38.

112. Kitab Rimah, 1, p. 191. cit. en JaH: 2001, pp. 47-46.
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como tal, llegando hasta la infidelidad (kuf#), como era el caso,
por ejemplo, de los bambara de Mali''>.

En el capitulo octavo explica que un gnostico (‘arif) no
tiene por qué seguir una escuela juridica (madhhab) concreta.
Esta opinion estd formulada por influencia de al-Sha‘arant y
de al-Zarriiq para rechazar el seguimiento ciego de una escuela
(taqlid) como ha hecho ver Hunwick en su articulo sobre al-Hajj
‘Umar'*. Y es que para este Gltimo hay tres formas de compren-
der la shari‘a: la primera, a través del entendimiento racional
(fahm); la segunda, a través de la inspiracion (i/ham) y la tltima,
a través del desvelamiento (kashf) de la realidad (hagiga). La
«tirania del sistema de madhhaby» es criticada, en el capitulo
décimo, desde un argumento fundamentado en propuestas que
encontramos en el /briz. El especialista en figh tiene una tenta-
cioén de absolutizar su conocimiento a través del entendimien-
to racional (fahm) o en otros casos negar el conocimiento para
servir a otros fines o a otros propo6sitos sociales (poder, riqueza)
que no son Allah. El ‘@rif—en el Ibriz bajo el término wali— ve
desde la vision de lo divino y esa es su prueba de que ha recibi-
do una iluminacién'’®. Es muy interesante esta argumentacion,
pues la apertura (fath) y el posterior desvelamiento (kashf) evita
caer en categorias dafiinas como los negadores, los ignorantes
de la shari‘a, los imitadores, los consentidores. Es mas, los ar-
gumentos de al-Dabbagh llegan tan lejos que dice que atn un
iletrado walf con una apertura tendria mas conciencia de rea-
lidad (haqiga) con respecto a la shari‘a que cualquiera de los
fugaha’ (sabios) anteriores debido a su experiencia con la gnosis
(ma ‘rifa) y la comprension de los significados (ma ‘ani)''s.

113. Véanse los argumentos dirigidos en contra del gobierno de Ahmad
al-Bakkay en Bayan ma waqa ‘a.

114. Hunwick: 1994, p. 322.

115. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 662-663.

116. al-Dhahab al-Ibriz, pp. 664-665.
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Sin duda, y por motivos de cohesién e identidad social,
al-Fti no llega tan lejos y solamente se queda inicamente con
el argumento en contra de los madhhab por su corrupcion y su
uso excesivo del fahm'’. Si que se puede apreciar, al menos
en mi opinion, que hay un desplazamiento de los argumen-
tos de identidad que shaykh Tijani —y su comunidad— usaba
especialmente la pertenencia explicita al madhhab maliki. En
al-FiitT no hay una necesidad inmediata de investirse de una
esencia cultural como si que la hubo en shaykh Tijani, con el
fin de no solo conectar con la tradicion, sino de entrar en el
proyecto reformista de mawlay Sulayman y ser una alternativa
al imperialismo otomano. La legitimacion politica no era tan
necesaria como el hecho de restituir el orden social perdido.

En al-Hajj ‘Umar hay una necesidad de construir una
nueva identidad comunitaria en torno a la metafisica y su plas-
macién en aspectos concretos legales. Es una cohesion de
los diversos niveles de conocimiento —en concreto de ‘ilm
y ma ‘rifa— con la practica cotidiana. En el fondo, existe un
deseo de que su comunidad logre encontrar la conexion meta-
fisica que favorezca la comprension efectiva del mundo coti-
diano (dunya)'®. Su obra pone de manifiesto como el taqlid co-
rrompe todo lo que toca, porque progresivamente se va alejan-
do de la sunna. En este aspecto tuvo un peso especial el viaje
al hajj tuvo una incidencia espicial donde seguramente al-Fiitt
consiguio otras visiones de lo juridico, sobre todo a través de
la difusion de los postulados la tariga muhammadiyya. A pesar
de estar de formacion maliki y que la mayoria de sus opinio-
nes —por ejemplo, véase mas adelante los dictamenes sobre el
jihad— conecten con esta escuela, al-Fitt ve en la hagiga el
punto necesario para esclarecer los aspectos que la tradicion ha

117. Kitab Rimah, 1, pp. 96-98.
118. Véase el ideal de la comunidad de Jegunko y su incardinacion con
el aspecto religioso en Ly-TALL: 1991, pp. 135-156.
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oscurecido, ya sea por falta de comprension o simple interés
politico. Una traicién consumada —en palabras de Wilis— al
principio del enraizarse en el conocimiento ( ‘i/m) para benefi-
ciarse de Allah de Malik b. Anas, fundador de la escuela juri-
dica (madhhab)'?.

Asi, en el capitulo noveno del Rimah se explicita y se
sefala que incluso los gnosticos (‘arifin) deben cumplir es-
crupulosamente la shari‘a, pues la falta de practica y rigor les
puede hacer caer en el olvido a pesar de tener el conocimien-
to de la hagiga. No se trata solo de un conocimiento mistico,
sino que la imagen exterior, el comportamiento (@dab) es su-
mamente importante. Y es aqui, obviamente, donde se vuelve
a ver la necesidad del recuerdo (dhikr) constante —del que
hablabamos en la seccién anterior— para recordar cual es la
realidad ultima, asi como cuales son sus mandatos en la tierra.
Este recuerdo incluye un fundamento moral que tiene como
principio la conciencia / temor (fagwa) hacia Allah. Por esa
razoén, lo primero, ademas del dhikr, es la practica continua
y sin fisuras de la ‘ibada por parte de los miembros de la co-
munidad.

En este mismo marco, en el texto tadhkira al-mustarshidin
(EI recuerdo de los bien guiados) shaykh al-Fiiti, después de
glosar largamente la necesidad y los beneficios del dhikr —como
vimos en la seccion anterior— entra con las demds practicas
(‘ibada) del islam, que llevan a la excelencia (ihsan) pero a la
vez son las propias del esclavo (‘abd) de Allah'®. Todas estas
deben ser entendidas como un jihad al-akbar enfocado hacia el
ego (nafs), como una sumision sin ambages a la realidad'*!. Si
el dhikr seria relativo a la shahada —el primero de los cinco
pilares— por su recuerdo tanto de la realidad (hagiga) divina

119. WiLLis: 1989, pp. 154-155.
120. Tadhkira al-mustarshidin, v. 155.
121. Véase Ly-TaLL: 1991, pp. 136-139.
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y muhammadiana, la sala es para al-Futl la certeza de entrar
poco a poco en la muerte'?. Es decir un camino hacia la sumi-
sion de la razoén (‘aql) por medio de una aniquilacién temporal.
La sala —segun se deduce de estos versos—, es una prepara-
cion para la muerte, y la del uso de la realizacion superogato-
rias (nafl) hace que las faltas (dhunub) sean olvidadas.'* Del
mismo modo, el sawm (ayuno) y la zaka son ‘ibada de purifi-
cacion. Mientras que el ayuno —durante el mes de Ramadan
o supererogatorio— lo hace con el cuerpo, la zaka lo hace con
los bienes materiales'?. En palabras de al-Fiti, estas practi-
cas eliminan todo aquello asociado a la lejania, las maldicio-
nes y la perdicion'®. El hajj, por su parte, es el intercambio y
el esfuerzo; un recuerdo de la vivencia del Profeta Ibrahim,
una experiencia de quien tiene la majestad'®. El enfoque que
toma al-FatT es claramente social, es decir, la comunidad debe
primar sobre todo y la ‘ibhdda no es mas que la cohesion social
y espiritual de esta. La ‘ibdda representa para al-Fiti un certero
mandato de Allah a través de Muhammad para alcanzar la jus-
ticia (‘adl), un elemento que emana desde la presencia (hadra)
muhammadiana a la humanidad'?’. Por eso no sorprende que
en esta linea proponga un pilar mas: el jihad asghar.

De todos los temas juridicos referentes a shaykh al-Fiiti,
este es uno de lo mas importantes, sin lugar a dudas, y una
sefia de identidad para él. En tadhkira al-mustarshidin —ain
un texto muy temprano— se propone de una manera integrada
con la ‘ibdda pero con la categoria de fard al-kifaya (obliga-

122. Tadhkira al-mustarshidin, vv.163-164.

123. Tadhkira al-mustarshidin, v. 165.

124. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 166-169.

125. Tadhkira al-mustarshidin, v. 173.

126. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 176-177.

127. Curiosamente, el fundamento metafisico de la justicia (‘adl) es
algo que habia explicitado shaykh Tijani en su comentario a Jawharat al-
kamal. Ctf. Jawahir, p. 434.
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cion supeditada) frente a la categoria de fard al- ‘ayn (deber
obligatorio) de las practicas fundamentales. Lo que si intenta
al-Hajj ‘Umar, de todas formas, es imbricar este jihad entre so-
ciedad y metafisica al estilo de ‘Uthman dan Fodio, si bien con
una certeza mayor al hablar desde la haqiga muhammadiyya.
Este es el elemento que mas problemas traera a shaykh al-Fiiti,
y a sus futuros seguidores. Mientras que dan Fodio habia sido
investido por Abd al-Qadr al-J1lani'®®, la creencia de al-Fti
era bastante mas ontoldgica pues segun su esquema metafi-
sico constituian un mandato emanado de la realidad (hagiga)
muhammadiana.

Para al-Hajj ‘Umar el proceso de jihad, incluia dos partes:
la primera, el jihdd al-akbar y la hégira (el exilio profético)
como método de evitar la confrontacion tanto con el si mismo
como con el otro, y la segunda el jihad al-asghar o armado,
como ultima salida. En el capitulo cincuenta y uno del Rimah
se explica esta progresion. El jihad al-akbar o sobre el ego
(nafs) esta enfocado en controlar al si mismo y a la concien-
cia que tiende hacia la multiplicidad en vez de la unidad. Para
ello se exige un fuerte respeto y cumplimiento de la ‘bada y
a las practicas de la tariqa (dhikr, tarbiya, etc.). Las pasiones
son controladas hasta el punto en que estas no deben interce-
der en el aspecto social porque sin duda generarian gran can-
tidad de problemas y debilidades. En este contexto, la Aijra o
el exilio, siguiendo la sunna profética, una prolongacion sim-
bolica de esta. No solo es una emigracion fisica hacia un go-
bierno islamico, sino que es una medida de buscar una libe-
racion antes de restituir la justicia. Se emigra de la influen-
cia gobernante mahjib (velado en lo esotérico) que fomenta
la corrupcion hacia la comunidad donde esta el shaykh que
es un ‘arif abierto a Allah'?. Alli, se recibe la tarbiya y poste-

128. Ara II: 1995, p. 56.
129. Jan: 2001, p. 46.
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riormente una apertura (fath) liberandose, al modo del Profeta
Muhammad y su comunidad (imitatio nabi)'*°. De lo contrario
el mahjith fomentaria que por miedo o interés la persona se
convirtiese en un negador (munkar) que se aprovecha de esa
degeneracion y es coparticipe y responsable de los actos!'®!.

El kafir, el no-creyente, es el que corrompe con sus prac-
ticas a los demas. De ahi la importancia de esta figura tanto en
la hégira como en el jihad. El objetivo es no mancharse con ¢l
ni con sus acciones, pero si se convierte en perjuicio —segun
la tradicidon— deberia usarse la accion defensiva'*?. En teoria,
la gente del libro (akl al-kitab) no son infieles, aunque un autor
como al-Maghali en sus respuestas al rey Askia Muhammad es
mucho mas explicito e informa que si se rompe, las normas de
la shari‘a 'y se dafia a la sociedad la persona puede ser catego-
rizada de esta manera y, es mas, ese es el deber del gobernan-
te!**. Asi, debe primar pues el interés de la comunidad sobre
cualquier otro aspecto. Esta propuesta juridica de al-Maghali
impact6 fuertemente en todo el movimiento jihadista africano
de los siglos xvin y xix. Por ello, y en este sentido, es tan im-
portante la hégira y la farbiya para conseguir una liberacion de
las ataduras y los velos del mundo terreno (dunya).

En el fondo, shaykh ‘Umar —hijo de su tiempo— veia
el jihad, en general, como una lucha por la justicia social y
contra la tirania tanto del faq/id como de los reyes paganos.
Por eso, lo importante era la autonomia espiritual enraizada
en la haqiga, la comprension de lo comunitario y la restitu-
cion de la justicia a través de la interpretacion profunda de

130. Kitab Rimah, 11 p. 216.

131. Kitab Rimah, 11 p. 219.

132. De hecho, en el Coran (109:1) se aconseja rechazarlos y apartarse
de ellos. Este fue el mandato a Muhammad hasta que fueron atacados, y el
Profeta fue conminado por Allah a responder a través de una guerra defensiva.
Véase Coran, 8:7.

133. Véase Hunwick: 1985, pp. 69-76; pp. 83-85; Ly-TALL: 1991, p. 206.
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la shari‘a'*. El aspecto conciliador de shaykh ‘Umar se ma-
nifiesta en Tadhkira al-ghdfilin, compuesto durante su estan-
cia en la corte de Sokoto. En las polémicas con los Barnawi,
al-Hajj ‘Umar propuso un proyecto ético en el que se asenta-
ban los limites de las acciones con respecto a la sunna y la ne-
cesidad de la comprension y el respeto entre los creyentes, aun
politicamente rivales, y exaltando los valores de la comuni-
dad y condenando a la que rompen su estabilidad. Solo si esta
hégira y la posterior farbiya eran insuficientes o si las circuns-
tancias amenazaban a la comunidad, al-Hajj ‘Umar proponia
el jihad armado o jihad al-asghar.

El jihad al-asghar no se presenta a lo largo de la obra de
al-Fiitt como un tabu. Como dije cuando analicé tadhkira al-
mustarshidin, este es fard al-kifaya (obligacion supeditada), es
decir, desde un plano juridico es una obligacidn si se tiene po-
sibilidad. En esta obra, al-FiitT elabora una interesante lectura
del significado del jihad donde la define como un asunto de
sublime importancia ( ‘azim shan), porque supone una destruc-
cion del orden establecido!®’. En el texto también se muestran
trazas milenaristas enfocadas especialmente hacia las recom-
pensas del jihad y referidas a la felicidad tras la batalla, cuando
todos ya no tienen miedo ni apegos'*. En otros textos y en
relatos orales aparece la expresion, heredada de Sokoto, sayf
al-haqq (espada de la verdad) o la restitucion del orden pri-
migenio a través de la certeza (haqq) de estar en la realidad
(haqiga)'®. Esta actitud esta muy relacionada con el entrena-
miento espiritual del jihdd al-akbar, consistente en llegar a
un estado de aniquilacion (fana’) ante cualquier sentimiento.
Esta ética mistica disefiada para los mujahidiin ayuda que en la

134. Ly-TaLL: 1991, p. 207; Jah: 2001, pp. 50-51.
135. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 179-180.

136. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 192-194.

137. Véase Bayan md waqa ‘a, p. 17.
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batalla no fluya los temores porque, como repite una y otra vez
al-Futi, poco importa mas que las ordenes de Allah',

En este sentido, podemos apreciar como el jihad, para
shaykh ‘Umar, es una iniciacion y una purificacion. Por eso, para
¢él es una ‘ibhada desde el momento en que el creyente se somete
para hacer cumplir el orden que Allah ha dispuesto y la voluntad
humana ha trastocado, es decir, la introduccion de la fitna (des-
truccion de la paz) o fasad (desorden). La lucha, para él, purifica
y restituye el orden, pone fin a la destruccion y protege (‘isma)
a la comunidad. Por eso, la mejor sunna —dice al-Hajj ‘Umar
citando a su vez a al-Suyttt— es aquella que elimina la corrup-
cion en su tiempo'®.

A pesar de los éxitos obtenidos hasta su muerte, la heren-
cia de Hajj ‘Umar no serd muy beneficiosa para sus seguido-
res y discipulos. Esta se compondra de fuertes enfrentamientos
con los franceses y un fracaso debido a un desnivel técnico,
lo que supondra la justificacion para la intervencion colonial
en el siglo xx. Lo cierto es que el proyecto politico de al-Fiiti,
fundado en torno a un estado de shari‘a (ley) y haqiga (reali-
dad), se vino abajo tras su muerte, pues nadie tuvo el carisma
suficiente para mantener este modelo politico y social tan
particular. Por otra parte, supuso el final de una etapa para la
Tijaniyya, asi como la imposibilidad de articular ningtin pro-
yecto politico serio desde la tariqa. Las potencias europeas, y
en particular Francia, pusieron todos los medios para que esto
no sucediera, estigmatizando la tariqa.

138. Tadhkira al-mustarshidin, vv. 196-200. Aunque es curioso que en
Bayan ma wagqa ‘a, 1a argumentacion juridica para declarar el jihad a Massina,
no aparezcan apenas menciones a estas cuestiones espirituales como bien han
resaltado Mahibou y Triaud. Cf. Bayan ma waqa‘a, p. 57. En el contexto
en que el texto juridico estd escrito y de cara a la sociedad no esotérica se
prefiere hacer todo desde el punto mas estricto de la shari‘a, para evitar las
criticas, tomando como ejemplo las fatwas de al-Maghali y de dan Fodio.

139. Kitab Rimah, 11 p. 226.
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El fracaso de al-Futt llevé a una exploracion de nuevas
vias de relacion social y de resistencia no militar que marca-
rian la primera mitad del siglo xx hasta la aparicion de Ibrahim
Niasse. Lo que si es cierto es que shaykh ‘Umar formo el
cuerpo doctrinal que mantiene la Tijaniyya hasta hoy. Esa con-
ceptualizacion, tanto tedrica como social, ayudo a difundir la
tariqa —gracias al tono milenarista de las ensefianzas de al-
Fiitt— como una excepcional via de salvacion. La consolida-
cion y clarificacion de la doctrina metafisica, de oral a escrita
y justificada, fue otra de sus grandes aportaciones que sirvio de
manera excepcional a sus sucesores.



Capitulo 5

Los huérfanos del jihad: resistencia,
colonialismo y esoterismo

Las doctrinas de esta orden hacen notar su extrema intolerancia
y su llamada a la violencia contra toda dominacion cristiana (...)
Otra cofradia, 1a Tijaniyya, tiene adeptos en Mauritania, sobre todo
en la tribu marabutica de los Idaouli. (...) Las doctrinas de esta
orden hacen notar su extrema intolerancia y su llamada a la violen-
cia contra toda dominacion cristiana. En Argelia, esta orden tijani
no se ve con simpatia; puede ser una escision de la orden, pues
los fanaticos en Africa Occidental no miran mas que a la zawiya
de Fez. (Robert ARNAUD, Précis de politique musulmane, 1906)".

Tras la debacle militar del proyecto social de la comuni-
dad ‘umariana y los pactos con los tijanis de Argelia, los fran-
ceses gozaron una excelente oportunidad para expandir su po-
litica imperial en Africa. La caida del al-Fati significo la com-
pleta expansion de Faidherbe en Senegal a partir de los afios
cincuenta del siglo x1x. En esta época, administradores y eru-
ditos coloniales, como Cambon, Dupont o Coppolani se dieron
cuenta de que las tariqas no eran sino el centro de la vida de la
mayoria de los musulmanes africanos, por lo que la estrategia
pasaba por neutralizarlos.

La imagen clasica del musulman oriental que tanto fascin6
a los romanticos cambi6 hacia la de los sufis fanaticos que

1. ARNAUD: 1906, pp. 114-115.
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hacian jihad, traducido ahora como «guerra santay», y que no
tenian reparos en asesinar a sus propios hermanos, en clara re-
ferencia a al-Hajj ‘Umar?. Hacia principios del siglo xX, y tras
la conferencia de Berlin en 1889 que dividié definitivamente
Africa a favor de las potencias europeas, las politicas que se
impusieron fueron las del miedo frente al islam, junto la dis-
tancia cultural y la intervencion militar. Esta ultimo fue la que
llevo al destierro de Senegal —como vimos en el segundo ca-
pitulo, de hecho— a shaykh Ahmadou Bamba.

Al mismo tiempo esta politica colonial cre6 los mitos
mas importantes sobre Africa Occidental, como fue la le-
gitimacion del maraboutismo. Entre los tijanis esta politica
no fue una excepcion, y mas tras ‘Umar al-Fut1, y la tariqa
Tijaniyya se sometio a un estricto control de inteligencia todo
lo que tenia que ver con el islam. De hecho, libros como el de
Harrison France and Islam in West Africa 1860-1960 (1988)
documentan todos los informes militares que con los afios
han sido desclasificados por Gran Bretaia y Francia. Bajo la
bandera del laicismo, Francia pedia un falso progreso advir-
tiendo contra los marabouts y, en especial, contra los Peligros
del Islam. Asi se titula una obra del director de Asuntos sobre
Africa, Louis Gustave Binger, publicada en Paris en 1906°.
Publication du comité de I’Afrique Frangaise, Paris, 1906. Ar-
gumentando desde la posicién de Montesquieu y comparan-
dolo negativamente con el budismo, BINGER criminaliza al
islam surgido en Africa. Por ejemplo, en el capitulo segundo
nos ofrece su vision sobre las guerras, la esclavitud, la poli-

2. Sobre el romanticismo, véase Said: 2013, sobre la geografia imaginaria
del islam, véase Sam: 2013, pp. 100-106. Sobre el romanticismo, véase SAID:
2013, pp. 230-268; y sobre los estereotipos franceses y la politica del miedo,
véase HARRISON: 1988, pp. 21-23.

3. BINGER, Louis Gustave: Le Péril de L’Islam. Publication du comité
de I'Afrique Frangaise, Paris, 1906.
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gamia y, por ultimo, el fanatismo y el fatalismo®. Lo cierto es
que todas estas politicas —como deja entrever Harrison— se
enmarcan dentro de una estrategia de division de identidades
y enfatizando en un racismo de estado (con un énfasis en lo
arabe, tuareg y blanco sobre los negros para crear division).
Esto se cristalizara en el proyecto llamada mission civilisatri-
ce (mision civilizadora), con el fin de controlar los brotes de
rebeldia y civilizar al «otroy.

Sin embargo, la Tijaniyya ejercié una fuerte resistencia
anti-colonial —como ocurriria con otras tariqas en territorio
africano—tanto en sus lideres como sus bases. A pesar de la
pérdida de influencia de las ideas de al-Hajj ‘Umar muchos de
sus discipulos o simpatizantes se unieron a los rescoldos del
jihad, mientras que otras familias tijanis practicaron una resis-
tencia pasiva para acabar, finalmente, pactando con las autori-
dades coloniales.

Un buen ejemplo de esto fueron la familia de shaykh
‘Umar. A pesar de su enorme influencia y autoridad, Ahmadu
Tal (1836-1897) no pudo mantenerla por mucho tiempo. El hijo
del shaykh continu6é gobernando el imperio de su padre hasta
que fue hecho prisionero en 1880 por Joseph Gallieni, que no le
quiso reconocer como lider del protectorado francés. Hacia 1888
comenzd de nuevo una serie de incursiones contra los franceses,
pero fue derrotado definitivamente por el coronel Archinard, te-
niendo que exiliarse en Masina. De entre los lideres ‘umaris-
tas de esta generacion, destaca Alfa Hashimi (1868-1939) quien
vivi6 una vida de Aijra (emigracion) a través del Sahel, cuya su
huida se produjo con pretexto de realizar el hgjj. Tras su pere-
grinacion obtuvo gran prestigio en zonas del norte de Nigeria
y Sudan, ahora britanico, y en la zona del Hijaz, donde reforzé
la tariga en las ciudades santas de Meca y Medina. Su influen-
cia entre muchos peregrinos fue tal que consiguid que su silsila
(cadena iniciatica) acabase en Indonesia a través de su discipulo

4. BINGER: 1906, pp. 3-6; pp. 18-42.
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el shaykh ‘Al al-Tayyib en 1916°. Aunque Ahmadu Tal intentd
volver al Sudéan francés, fue un fracaso y lo nico que consi-
gui6 fue con una serie de incursiones y sobre todo un recrudeci-
miento de las politicas francesas®. En este contexto la Tijaniyya
‘umariana quedo reducida durante el siglo xx a la comunidad
pular perdiendo muchos adeptos debido a la falta de acciones y
al estricto control militar que se sometia a sus lideres.

EL SHARIFISMO MAGREBI COMO OPCION DE TRANSICION

El sharifismo magrebi jugd un papel mucho mas adapta-
do a la nueva sociedad colonial. Argelia mantuvo una posicion
de cooperacion desde los acuerdos firmados por Muhammad al-
Habib en 1839. La hostilidad contra los Otomanos y el deseo
de conservar ‘Ayn Madi, como un lugar simbdlico de la tariqa,
fueron dos de las razones que llevaron a ello’. Solo la zawiya de
Tlemcen se opuso a los franceses. Marruecos se convirtio en el
alter ego de los progresos jihadistas de la comunidad de ‘Umar
al-Fut1. Bajo la direccion intelectual y espiritual de Ahmad *Ab-
dalawi, los combates fueron, exclusivamente, dialécticos contra
otras tariqas magrebies mas populares en Marruecos como la
Dargawiyya o la Kittaniyya. Asi, los tijanis, debido a la relacion
de su fundador con el sultan, quedaron asociados —segtiin Abun-
Nasr— a una imagen de vida atlica y elitista. Asi, en Marruecos
la Tijaniyya se desentendio de las clases populares y comenzo a
crear cierta connivencia con las autoridades coloniales®.

En esta época, Muhammad b. Ahmad al-Kansusi (m. 1877)
destaca sobre muchos shaykhs. Fue uno de los principales propa-
gadores de la tariqa entre la poblacion bereber del sur de Marrue-
cos, pues ¢l también pertenecia a un linaje tamazight. Participo en

5. Entrevista digital al shaykh Fakhrudin Owaisi. Mayo de 2013.
6. RoBINSON, David & Jean-Louis Triaup: 2000, pp. 101-116.
7. ABUN-NASR: 1965, pp. 65-82.

8. ABUN-NASR: 1965, p. 94.
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las discusiones teoldgicas con los Bakka’1 de Timbukti —futuros
enemigos de shaykh ‘Umar— y fund6 la primera zawiya en la
ciudad Sus’. A diferencia de otros lideres de la Tijaniyya marro-
qui, se alegré por las victorias al-Futt y le exhort6 a continuar:
«Son dadas las victorias a los seguidores de ‘Umar que siguen la
sunna, bajo él no hay equivocacion o inadecuacion en la busque-
da de Allah (...)»'. Las zawiyas principales, ademas de la de Fez
regida por ‘Abdalawi, fueron las de Rabat y Marrakesh. En esta
ultima, convertida en ciudad Imperial durante la época colonial,
se desarroll6 un importante centro de la Tijaniyya marroqui.

Alli otro bereber, llamado Muhammad al-Nafizi (1853-
1930) obtuvo una importante posicion en Marrakesh y se di-
ferencid, principalmente, por su reivindicacion del ijtihad, por
su interpretacion del figh y por disentir de la politica de Fez
con respecto al proselitismo''. También fue conocido por su
comentario a las doctrinas de la tariga titulado al-durrat al-
kharida del que hablaremos en el proximo capitulo. El inicio
del protectorado francés (1912) trajo acercamientos a la poli-
tica colaboracionista argelina. En especial Mahmud b. Sidi al-
Bashir, biznieto de shaykh Tijani, intentd afrancesar a la clase
tijani en 1911. Las autoridades francesas, con la primera guerra
mundial en ciernes, llevaron la misma politica relajada que en
Senegambia y ofrecieron titulos y condecoraciones a la mayor
parte de las autoridades religiosas a cambio de colaboracion'?.

9. Kashif al-hijab, pp. 294-307.

10. El texto, editado y traducido por David Robinson, se encuentra dis-
ponible en formato digital y en traduccion, en la web de Pluralism & Adap-tation
in the Islamic Practice of Senegal & Ghana. Disponible en linea en: <http://aodl.
org/islamicpluralism/failedislamicstates/object/43-1 AB-D/ >

11. ABUN-NASR: 1965, pp. 95-96.

12. Para fuentes primarias sobre este tema véase AAVV: «Les Musulmans
frangais et la guerre: Adresses et temoignages de fidélite des chefs musulmans et
des personnages religieux» en Revue du monde musulmane, 1, Ernest Leroux,
Paris, 1915.
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En esta época un nombre destacd sobre estos personajes:
el célebre erudito y estudioso Ahmad Sukayrij (1878-1944).
Nacido en Fez en una familia sharifa, fue famoso en su época
por su conocimiento. Escribi6 varias de las obras claves para
la tariga — utilizadas como fuentes primarias a lo largo de este
libro— tales como Kashif al-hijab (1907) y Raf*a al-nigab
(1910) que destacan entre una produccion de mas de ciento
sesenta obras. Actud, ademas, como gadr de Oujda (1919), de
Jadida (1924) y de Settat (1929) y detento varios cargos politi-
cos con el sultdn mawlay al-Hafiz'*. Se convirtié en el maximo
defensor del sufismo y la Tijaniyya en el Magreb a través de
obras teodricas y poéticas, en el contexto del protectorado y
siendo el blanco de los ataques de la nueva salafiyya marro-
qui, representada por mawlay al-‘Arabi al-‘Alawi, y de otras
tarigas magrebies'®. Su figura y su obra atin estan por estudiar
desde un punto de vista académico.

EL NORTE DE NIGERIAY LA TIJANIYYA COMO IDENTIDAD ALTER-
NATIVA

Una situacion parecida se vivio en el norte de Nigeria in-
fluenciada por la Qadiriyya de los dan Fodio entre los pulares,
por la Tijaniyya ‘umariana entre los hausas y por el sharifismo
hafizi conocidos entre hausa como los sharifai, que aparecian
de vez en cuando en la region. La Tijaniyya supuso desde un
principio, y con una mayor influencia en la ciudad de Kano,
una alternativa politica y espiritual para los malams que habian
sobrevivido a la influencia de Sokoto'®. Kano se convirtio asi
en un nucleo de resistencia étnico e identitario. Tras la muerte

13. Owaist, Fakhruddin, & WRIGHT, Zachary: Shaykh Ahmad Sukayrij.
2008. Disponible en: <http://www.tijani.org/shaykh-Ahmad -sukayrij/>; ABUN-
Nasr:1965, pp. 182-183.

14. ABUN-NASR:1965, pp. 183-184.

15. PADEN: 1973, pp. 74-75.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 275

de ‘Umar se generd un clima de inseguridad en las tierras del
norte de Nigeria impulsado por las diferentes facciones islami-
cas presentes. Esto llevo a los britanicos a intervenir para «pa-
cificar» imponiendo un control a tierras que no estaban bajo
sus dominios'é. Como ya sefialamos en el estado de la cuestion,
el control colonial britanico —mucho mas sutil que el modelo
francés— se basaba en una division territorial del poder y en
un ensalzamiento de las esencias patrias para crear rivalidades.
De esta forma, no se interferia en aspectos comerciales o de
orden publico y la vida podia desarrollarse como ocurria antes
de la colonizacion'’. Los tijanis no fueron vistos por las auto-
ridades britanicas como una potencial amenaza, sino como un
interesante factor para la division entre hausas y pulares.

En esta época hubo un hecho diferencial que menciona
Paden, en medio de tanto milenarismo y rivalidad entre tariqas,
durante el establecimiento de la hegemonia tijani entre los hausas
que fue la iniciacion del Emir Abbas hacia 1914 por un miembro
de la hafiziyya, ‘Abdalwahib Uijud de los Idaw ‘Ali, quien realizo
a principios de siglos un four de force por las ciudades hausas en-
sefando hadith'®. En ese momento los mugaddams principales re-
novaron todos los permisos bajo la autoridad del garante de Uijud,
Muhammad al-Nafizi. Entre aquellos que renovaron sus permisos
estaba la maxima autoridad en Kano, el poderoso shaykh katsi-
nawa Muhammad Salga (1871-1939). Salga, que habia estudia-
do con la élite de los sabios hausas de su tiempo, recibio el idhn
(permiso) de mugaddam de Muhammad al-Hasan1 al-Hafiz al-
Tijani (m. 1910). Tuvo diferentes jjazas y secretos de los grandes

16. LEvrzioN & PouweLLs: 2000, pp. 209-212.

17. Por ejemplo, véase esta pelicula propagandistica del afio 1949. En
la cual no se ven apenas interferencias con la cultura del Emirato, a pesar del
tiempo transcurrido de colonizacion. Disponible en linea en: <http://www.
youtube.com/watch?v=Q4zok INjJNBU>

18. PADEN: 1973, pp. 82-83.
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de su tiempo, y la mayoria de los lideres clave de la Tijaniyya de
Kano fueron discipulos suyos. Hacia 1920 fue nombrado imam
de la mezquita de KoKi donde construy6 una poderosa zawiya
de la que saldrian los salgawas, su circulo de discipulos mas
intimo, que acabarian aceptando a shaykh Ibrahim Niasse en la
década de los cuarenta del siglo xx. Salga tuvo una produccion
oral mas importante que escrita que apenas llega a cinco obras'.
Otros nombres clave para la Tijaniyya en los emiratos del norte
de Nigeria fueron Ahmad Zaki (m. 1936), nexo entre las di-
versas comunidades tijanis de la zona?, Abubakr Minjiniawa
(1895-1946) famoso sufi y considerado un qutb en la region y
con contactos con los sharifes del Sahel como Muhammad al-
‘Alami quien visitaria Kano en 19232,

En la zona hausa controlada por los franceses, el actual
sur de Niger, destaca Maradi —enclave de la Katsina libre del
poder de Sokoto— como la ciudad clave para la Tijaniyya de
la zona. Si bien se beneficidé de todos los procesos asociados
con Kano y sus ciudades afines, sufri6 una mayor presion co-
lonial tipica del modelo francés. La Tijaniyya tuvo mucha im-
portancia al enfrentarse al modelo educativo colonial a través
de la ensefianza coranica tradicional constituyendo una alter-
nativa peligrosa a las politicas de la metropoli. Meunier, en su
trabajo Les voies de [I’Islam dans le Katsina independant du
XIX® au XX°siecle (1998), ha investigado este tema en profun-
didad. Alguno de los nombres clave para entender tanto la pre-
sencia de la Tijaniyya como la resistencia de Sokoto a los colo-
nialistas europeos de esta época son el malam dan Marada (m.
1960) o el malam dan Gambara casi siempre bajo la influencia
intelectual de Kano®.

19. Ara II: 1995, pp. 260-264.
20. Ara II: 1995, pp. 265-266.
21. ALA II: 1995, pp. 265-266
22. MEUNIER: 1998, p. 98.
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EGIPTO Y LA BATALLA CONTRA EL MODERNISMO ISLAMICO

En Egipto, por su parte, existié una comunidad importan-
te tijani desde la primera comunidad fesi. El Cairo, uno de los
centros del conocimiento isldmico mas importantes, y paso
obligado en el camino hacia Meca, recibié importantes visi-
tantes tijanis, aunque su difusion no fue facil debido a la pre-
sencia de otras tradiciones sufis mds arraigdas. Tayib Sufyani
ya visito la capital egipcia en 1812 iniciando —segun al-‘Attar
en su historia de la tariqa en Egipto— a unas cinco mil perso-
nas?. Entre finales del siglo x1x y principios del XX, un oscuro
personaje, Muhammad ‘Abduh (1849-1905), copé la atencion
de la comunidad islamica arabe. Intelectual reformista (islah)
—aunque solamente de forma aparente— carg6 violentamente
contra el sufismo y, en particular, contra la Tijaniyya. Sus pro-
puestas neo-racionalistas —creencia en la razon, exégesis libre,
desprestigio de la episteme tradicional, irracionalidad de las
practicas sufis y la prohibicion de la poligamia— lo convirtio en
uno de los grandes enemigos de la tariqa, y aunque formalmen-
te sus propuestas eran anti-coloniales estaban cargadas de una
posicion muy cercana a la politica colonial. El esencialismo
y la falta de comprension del medio fomentaban cierta vision
radical de la comprension de lo islamico. Acababa de nacer
el salafismo. Su postura era la antitesis con respecto a la de
otros reformistas como dan Fodio, shaykh Tijani, ‘Umar Fiitt o
Saniisi, quienes buscaban una apertura del islam en lo legal y
lo espiritual desde la sunna.

Al contrario, ‘Abduh pretendia una pretendida pureza
aderezada con neo-racionalismo, es decir, proxima a los pos-
tulados de la filosofia moderna europea®. El clima generado

23. Tarikh al-Tariga al-Tijaniyya, pp. 59-63.

24. Actualmente hay un fuerte debate en los Estudios Islamicos sobre
el rol de ‘Abdu. Elie Kedourie, en su ya clasico libro Afghani and ‘Abduh:
Unbelief and Political Activism in Modern Islam (1997) donde ha cuestionado
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por ‘Abduh y sus seguidores, hizo que los la comunidad tijani
tuviera que replegarse en si misma y comenzar un proceso de
financiacion interna, lo que convirtié a Egipto en una de las
grandes referencias en lo que ha publicaciones y actividades
se refiere®. De esta época podemos sefialar como puntales de
la Tijaniyya egipcia al eunuco, originario de Borno, mayor-
domo de la princesa al-Khaznadarah, que cita al-‘Attar en su
Tartkh al-Tariga. También el shaykh ‘Abdelkarim al-‘Attar
autor del texto antes mencionado y responsable de la zawiya
tijani en la ultima parte del siglo xix. Otro personaje fue el
médico Muhammad al-Fakkak al-Shawi (m. 1911) que fue el
responsable de la edicion candnica y comercial de Jawdahir al-
ma ‘ani, asi como de otros libros, incluido el texto de al-°Attar.

El Sudan egipcio estuvo bajo la influencia de Muhammad
b. al-Mukhtar al-Shinquitl quien expandio6 la tariga en Darfur
y Kordofan donde abrazaron la tariga familias muy concre-
tas como Tayyib Hashim (1856-1924) o Sharif ‘Umar b.
‘Abdalqadir (1845-1944). Después de la caida del Mahdi en
1889, muchos de los seguidores de este abrazaron la Tijaniyya
como Muhammad al-Khayr, Abli 1-Qasim Hashim (1859-
1934) o el influyente mahdista Muddathir b. Ibrahtm al- Hajjaz
(1866-1923)%. Pero, sin duda, el personaje mas influyente fue
Muhammad Salma Senomy (1845-1919) fue lider de los tijanis
de Darfur y autor de una profusa obra. Llegd a ser muy influyen-
te en los asuntos politicos durante la colonizacion britanica?’.

sus posiciones anti-coloniales y los ha situado como agentes coloniales
encubiertos. Esta posicion es mantenida por Hatem Bazian (UC Berkeley,
EEUU) quien ha sostenido en un seminario en Granada (mayo, 2015) las
implicaciones de estos reformistas con las autoridades britanicas y francesas.

25. Cf. ABUN-Nasr: 1965, p. 158.

26. Véase ArLa I: 1993, pp. 286-300.

27. ALA 1: 1993, pp. 301-303.
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A LA SOMBRA DEL FUTT: LA TIJANIY YA EN INDONESIA

Como ya he mencionado, anteriormente, fue el shaykh ‘Al
al-Tayyib, discipulo de Alfa Hashimi, quien extendi6 la tariga en
el Sudeste Asiatico. Fue a partir de la década de 1920 cuando la
Tijaniyya tuvo cierto peso en Indonesia, por aquel entonces las
Indias Orientales Neerlandesas. La tariga tuvo que enfrentarse al
reformismo (islah) de dos organizaciones modernistas Muham-
madiyah en Yogyakarta y Al Irsyad en Yakarta. Ambas lucharon
contra la vision tradicionalista y el sufismo en la busqueda de un
panislamismo en la linea de ‘Abduh o Rida*. Sus posiciones in-
cluian accion social, entradas en el espacio publicas y criticas a
las escuelas juridicas (madhhab).

Tanto Pjiper, en su ya clasico De opkomst der Tidjaniyyah
op Java, como Van Bruinessen explican que la Tijaniyya se
expandié muy rapido en la region de Cirebon auspiciada por
los dos tradicionalistas que habian estudiado en Meca antes de
1924, Kyai Anas Jamil (1883-1945), miembro de una influyen-
te familia, aunque nacido en Medina, y su hermano Kyai Abbas
Jamil (1879-1946)%. El éxito de ambos lo atribuye Pjiper a la
sencillez de la praxis de la tariqga —como ocurrié en Africa
Occidental— y al enorme carisma escatolégico y milenaris-
ta del que todos los mugaddams hacian gala. De hecho, los
qadirTs y los nagshabadis perdieron muchos adeptos a favor de
los tijanis, emprendiendo una campafia de difamacion contra
los recién llegados®. Las mas notables fueron con Abdallah
b. Sadaga Dahlan, erudito de Meca residente en Java, que en
su Tanbih al-ghafil declaraba que la Tijaniyya se alejaba de la
doctrinal islamica, especialmente en sus afirmaciones sobre la
salvacion de sus miembros y los poderes «magicos» de sus

28. VAN BRUINESSEN: 1999, pp. 714.
29. VAN BRUINESSEN: 1999, pp. 715; Prper: 1934, p. 100.
30. Priper: 1934, p. 100.
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miembros®!. Otra de las polémicas fue con Kyai Muhammad
Ismail of Kracak, un shaykh gadiri-nagshabadi, quien en 1931
ataco a los tijanis de Cirebon con mucha fiereza, aunque sin
nuevos argumentos??,

Ambos hermanos publicaron en Java varios libros esen-
ciales de la tariqa —entre los que se incluyeron el Munyat al-
murid de Ahmad Baba al-Shinquiti (m. 1844) y el respectivo
comentario de Muhammad al-‘Arab1 Sai’h titulado Bughiat
al-mustafid, ademas del Kitab Rimah de al-Fiiti— con el ob-
jetivo de justificar la posicion superior de la Tijaniyya sobre
las demas vias de sufismo®*. Esto incremento el interés y mas
gente tomo la tariqa ante los argumentos expuestos®.

Con el modelo intelectual y doctrinal de shaykh al-Fiitt
de fondo, la Tijaniyya indonesia se propuso como una tariga
activa en lo social. De nuevo, los hermanos Anas y Abbas,
como muchos otros shaykhs y gente de conocimiento de la
zona, se opusieron al control holandés de la educacion en In-
donesia en los afios cuarenta del pasado siglo iniciando la
lucha por una Indonesia independiente. Con gran influencia en
la generacion post-independencia®, se convirtieron en figuras
activas primero contra el colonialismo holandés y después
contra el dominio japonés?®.

31. Véase Prrper: 1934, p. 111.

32. Pytper: 1934, pp. 118-120.

33. PytpeR: 1934, p. 104.

34. Véase el libro de Muhaimin The Islamic Traditions of Cirebon:
Ibadat and Adat Among Javanese Muslims (2006), en especial el capitulo
donde se trata el rol de la tariqa en la zona de Cirebon. MuHAIMIN: 2006, pp.
251-268.

35. Algunos alumnos de Kyai Abbas fueron Tubagus Mansur Ma’mun,
famoso recitador de Coran; H. Amin Iskandar, futuro embajador de Indonesia
en Irak o Kyai Haji Ibrahim Hussein, futuro rector de la Universidad Islamica
Raden Fatah. MuHAIMIN: 2006, pp. 230-231.

36. MuHAIMIN: 20006, p. 227.
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En 1943, Kyai Abbas Jamil corrobor6, junto a los otros
shaykhs de Cirebon, la decision de jihad y takfir contra Japon
emitida por shaykh Hashim’Ashari (1871-1947), animando
a la poblacion indonesia a combatir al enemigo®’. De hecho,
Kyai Abbas luch6 con el XII regimiento Hizbullah ayudan-
do a las tropas britanicas contra los japoneses. En esta misma
linea, las narraciones orales cuentan, de modo hagiografico,
como obrd un hecho extraordinario al hacer que las bombas
de los bombarderos japoneses explotaran en el aire y no en la
ciudad de Surabaya a través de su conocimiento esotérico. Del
mismo modo, uso diversos secretos que le habian sido transmi-
tido contra los japoneses. Participé como miembro de la asam-
blea de ulemas del dia D (10 de noviembre de 1945) contra los
holandeses declarando un nuevo jihad contra el colonialismo.
Durante el afo final de su vida, en 1946, Kyai Abbas fue muy
critico con aquellos que, después de la guerra, en connivencia
con los holandeses iniciaron una represion contra los patriotas
indonesios?®.

EL AUGE TIJANI EN SAHEL: ENTRE LA HAFIZIYYA Y LA REINVEN-
CION DE SENEGAMBIA

Sin embargo, entre toda esta voragine de ambigiiedades
politicas, los tijanis hafizis de Mauritania mantuvieron un rol
social mucho mas definido. Su modo de vida némada y tribal
les hizo practicamente inmunes hasta el asesinato de Coppola-
ni, momento en el que los franceses endurecieron las politicas
en Mauritania. La hafiziyya mantuvo una interesante dicoto-
mia entre las actividades jihadistas o pro-jihadistas de al-Hajj
‘Umar —pues hay que recordar que su silsila (cadena iniciati-
ca) venia mediante Maultid Fal— y entre el uso de los recur-

37. MuHAIMIN: 2006, p. 232.
38. MuHAIMIN: 2006, pp. 232-234.
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sos del sharifismo. Garantes de una sociedad conservadora y
tribal, los hafizies se volcaron hacia el conocimiento y enfa-
tizando la transmision de este desde el Magreb hasta Sudan,
actuando de intermediarios entre los linajes tijanis del Magreb
y Africa subsahariana gracias a la practica de la ziyara (visita
ritual)®. Por ejemplo, en Senegal donde, tras la caida de la co-
munidad ‘umariana, la mayor parte de las iniciaciones y per-
misos pasan por ellos.

Durante la colonizacion, las tribus mantuvieron actitudes
diferentes. Asi los Idaw “Ali de Trarza fueron objeto de un mi-
nucioso estudio realizado por Paul Marty en tres obras, ya cla-
sicas, sobre ellos: L’Islam au Mauritanie au Senegal (1915),
L’Emirat des Trarzas (1919) y Les Brakna (1921). Marty fue
el artifice del gran cambio en la politica colonial en Africa Oc-
cidental integrando a muchos de ellos dentro de la estructura
francesa y tolerando muchas practicas y actitudes. Entre los
linajes mas importantes destacan los 4kl al-Fal, Akl Abbabh,
Ahl al-Tulba y los Idaw al-Hajj. Un miembro de estos tltimos,
‘Abdallah w. al-Hajj al-‘Alaw1 al-Tayar (m. 1928), seria el
descubridor y maestro del tijani mas importante del siglo xx:
shaykh Ibrahim Niasse.

Senegambia fue, sin duda, el punto neuralgico de esta
época. En ella se mezclan los rescoldos del jihadismo de ‘Umar
al-FutT en las comunidades pulares y wolof con la tradicion
mauritana y el colaboracionismo francés. Con shaykh Bamba
como referencia qadiri, los tijanis tras la muerte del shaykh
al-Fut1 (1864) permanecieron bastantes activos en posiciones
de resistencia tanto a los bambara de Mali como a Faidherbe
y las tropas francesas. De entre ellos destaca Ma Ba Diakhou
(m. 1867), un pular —torodbe como shaykh ‘Umar—, que creia
en el jihad y que lo realizo no sin expandir la Tijaniyya entre
los wolof —Ia etnia mayoritaria de Senegal— y los mandinkeé.

39. Para un estudio minucioso, véase FREDE: 2014, pp. 99-101.
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Klein cita la narracion del oficial D’ Arcy, quien relata como se
preparaban para las batallas los hombres de Ma Ba:

Se aproximaban con la intencion de destruir (...). Sus marabouts que
cantando repetian ciegamente que Dios es grande y que Mahoma era
su Profeta. La mayoria tenian gris-gris y se lo daban a sus guerreros,
quienes se imaginaban bien armados, prestos a la victoria o al cielo®.

Esta imagen explica muy bien cual era la actitud de estos
tijanis, herederos de al-Hajj ‘Umar, que se opusieron al colonia-
lismo francés y britanico en Senegambia. También pretendian
una islamizacion de los reinos wolofs paganizados que descri-
be D’Arcy. Ma Ba cont6 con la ayuda de todos los marabouts,
relevantes de la zona del Saloum, tijanis y no tijanis, como
Momar Anta Mbacke (padre de shaykh Ahmadou Bamba),
Matar Penda Sy (tio de Malik Sy), Muhammad Niasse (abuelo
de Tbrahim Niasse) y Birane Cisse (abuelo de ‘Aliou Cisse)*.
Asi, la generacion inmediatamente posterior a shaykh ‘Umar
—ubicada entre 1865 y 1920— vivi6 una doble dificultad. Por
un lado, por estar bajo la sombra alargada del maestro, y por
otro por las consecuencias ocurridas tras la derrota en el jihad.
Esta fue, sin duda, una generacion de reconversion politica y
social, aunque manteniendo esencialmente la misma doctrina
metafisica.

El jihad planteado por Ma Ba quedaba, aparentemente,
justificado desde el punto de vista legal. Britanicos y franceses
avanzaban y los reyes wolofs no hacian nada, quedando el adab
islamico en entredicho. A pesar de que al principio las victorias
de Ma Ba fueron numerosas como las de Salum (1864) y Djolof
(1865), su derrota en 1867 y la incapacidad de su hijo Saer Maty
para mantener un estado efectivo precipitaron el ultimo jihad
de los tijanis. Estos hechos dieron a una nueva fase del dominio

40. Cit. en KLEIN: 1968, p. 74.
41. WRIGHT: 2015a, p. 70.



284 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

francés sobre Senegal, que paso a formar parte de las posesiones
africanas de los que era duefia la metrépoli.

Pero éste, apenas trato con la comunidad de al-Hajj ‘Umar*?,
se invistié con una gran autoridad en Senegambia. Opuesto a la
presencia francesa al sur del rio Senegal y a la connivencia
de la aristocracia local con estos, Ma Ba declaré un jihad en
1861. Sin embargo, y esto lo sefiala Zachary WRIGHT, parece
que este no tuvo mucho interés en difundir la tariga, como si
lo habia hecho al-Futi™. Y es 1dgico pensar esto, pues de él no
nos ha quedado ningln testimonio sobre aspectos metafisicos
o doctrinales. Como deciamos cuando analizdbamos el jihad
de al-Hajj al-Fiti, este era un asunto en el que shaykh ‘Umar
habia jugado sus cartas desde la metafisica y la tradicion. Su
éxito no fue el jihad, sino la construccion de una identidad
y una comunidad unificadas en torno al concepto de aprendi-
zaje (tarbiya) y al de proteccion (‘isma). El jihad al-asghar
es, por tanto, una extension de la purificacion y el orden de
esa comunidad que teme ante una disension (fitna) y que tiene
que ir acompaiado, como condicion sine qua non dentro de la
tradicion islamica, de la practica espiritual continua del jihad
al-akbar o jihad contra el si mismo. Es mas, Zachary WRIGHT
muestra como algunos de sus colaboradores, como por ejemplo
Birane Cisse, nunca fueron iniciados por Ma Ba y, ademas, como
la silsila de ‘Aboulaye Niasse —padre de Ibrahtm Niasse— no
pasaba por ¢él. Es impensable que una comunidad donde la es-
piritualidad debiera ser lo mas importante, el lider (serigne en
wolof) no prestase atencion espiritual, como shaykh al-tariga,

42. KLEIN: 1968, p. 66. Zachary Wright recoge varias tradiciones orales
a través de Iba Der Thiam en las que narran como en 1849 conocio6 a al-Hajj
‘Umar y como este le inicio en la Tijaniyya. Cambiando su deseo de hacer el
hajj a Meca por el de iniciar un jihad en Senegambia. Cf. WRIGHT: 2015a, pp.
70-71.

43. WRIGHT: 2015a, p. 71.
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a sus miembros. Un jihad sin ma 7ifa en un contexto tan duro
como este se convertia en una simple guerra politica, como
después se vio con su hijo Saer Maty, incapaz de controlar el
poder ante las embestidas militares francesas.

Ma Ba fue uno de los lideres mas débiles e irresponsables
surgidos de las doctrinas politicas y sociales de al-Hajj ‘Umar.
Su debilidad principal fue usar el anti-imperialismo como
nexo de unién en la comunidad en vez de usar la tariqa. Esta
representaba, ya por aquel tiempo, una identidad fuerte con
nexos arraigados —a través del discurso intelectual de al-Hajj
al-Fiitt— con la tradicion profética (sunna) y en la tradicion in-
telectual islamica, un prestigio del cual ya gozaba la Tijaniyya,
pero que no podia mantenerse como un elemento meramente
estético. Durante el gobierno de Lat Dior en el reino de Cayor
(1871-1883), estas actitudes hicieron que el islam se despla-
zase hacia una clase dominante, precisamente los pequefios
lideres del jihad, que a su vez tuvieron un discurso critico con
la politica de su tiempo: las comunidades de marabouts*.

Ciertos personajes como Ahmadou Bamba o ‘Abdoulaye
Niasse volvieron a reconstruir no solo la figura de la comuni-
dad, sino, atin mas, importante el rol del lider en ella. Bamba
lo haria a través de su formulacion de la muridiyya y tenien-
do en cuenta el concepto de servicio (khidma), mientras que
Niasse uniria muchos elementos de la Tijaniyya ‘umariana con
otros mas propios del Magreb. El rol de ‘Abdoulaye Niasse fue
central —como recientemente ha puesto de relieve Zachary
Wright introduciendo su figura de forma precisa— para el pos-
terior desarrollo de la tariqa®.

44. Véase WRIGHT: 2015a, pp. 72-76.
45. WRIGHT: 2015a, pp. 78-90.
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LA GENERACION DE LA LUNA LLENA: ‘ABDOULAYE NIASSE Y
MALIK SY

Asi, la nueva generacion, hijos de los shaykhs que apo-
yaron a Ma Ba, cambiaron el jihad armado por la ensefian-
za, el nuevo seria un jihad del kalam (calamo). Todos ellos,
Ahmadu Bamba, ‘Abdoulaye Niasse, Malik Sy y Hassan
Kumba Cisse se convertirian en artifices de una gran reno-
vacion islamica en Senegambia*®. La renovacion de estos
estuvo orientada a un reajuste del figh maliki para adecuarlo
a tiempos de dominio, y por otro lado un énfasis en el sufismo
y en la ciencia de los secretos (sirr) como de la construc-
cion de una identidad fuerte frente al proyecto civilisatrice
francés. El arma mas poderosa que tendrian, por lo menos
para sus comunidades, seria la gnosis (ma 7ifa): la intimidad
(uns) con Allah y su Profeta.

Para el proyecto anticolonial fue fundamental la autoridad
mauritana de los Idaw ‘Al1, quienes solian realizar viajes a co-
munidades en Senegambia en busca de hadiya (regalos por su
condicion de sharif). Del mismo modo que los miembros de
estas comunidades viajaban a Mauritania buscando el cono-
cimiento y redes sociales donde conseguir apoyo y autoridad.
La ’ijaza de un shaykh mauritano, investido del noble linaje
del Profeta, era algo fundamental para legitimarse como lider
ante la comunidad. La Tijaniyya, ademas, garantizaba elemen-
tos de seriedad por el nivel de sus ‘ulama y por la exigencia en
la educacion espiritual (farbiya ruhaniyya).

Uno de estos grandes lideres de Senegambia fue shaykh
al-Hajj ‘Abdoulaye Niasse (1848-1922). Particip6 en las re-
vueltas de Ma Ba junto a su padre, Muhammad Niasse, contra
el poder francés hasta 1880%7. A partir de ahi, abandono esa

46. WRIGHT: 2015a, pp. 73-76.
47. KLEIN: 1968, pp. 223-224.
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vida buscando mas conocimiento. Ha quedado constatado que
fue uno de los ‘alim mas influyentes de Africa Occidental y
que encarnaba el ideal de sabio tanto en lo exotérico (za@hir)
como en lo oculto (batin)*®. Viajo al hajj junto a su hijo
Muhammad Mame Khalifa y, a lo largo de su viaje, establecio
buenas relaciones con varias zawiyas tijanis como en Fez, en
El Cairo, en Alejandria. En 1901, las autoridades acusaron a
al- al-Hajj ‘Abdoulaye de instigar una rebelion contra Francia
al negarse a escolarizar a los miembros de su comunidad. De
hecho, Marty, de forma sitia a Niasse dentro de la comuni-
dad ‘umariana, connotando ese caracter rebelde. Finalmente,
los franceses ordenaron la destruccion de todos sus bienes de
su granja de Taiba Niassene (Kaolack) incluida su bibliote-
ca®. Tras esta situacion se exilid6 a Gambia, un hecho en el
que Marty omite a los franceses y achaca a una venganza del
rey del Saloum Mandiay Ba*°. Niasse pudo regresar a Kaolack
gracias a la ayuda y mediacion de su amigo al-Hajj Malik Sy
en 1910, convirtiendo su granja de Taiba en un lugar central
para los tijanis de la zona. En 1911, obtuvo en Fez el permiso
ilimitado (itlaq) y el rango mas alto en la tariqa Tijaniyya para
su época convirtiéndose en el marabout mas importante de la
region del Sine-Saloum®'.

48. WRIGHT: 2015a, p. 82.

49. Es muy interesante observar el intercambio epistolar entre Niasse
y el gobernador francés del Saloum, y las sospechas de los servicios de
inteligencia. Cf. KLEIN: 1968, p. 224.

50. De forma mas sutil, Marty no deja ver los problemas con la ad-
ministracion francesa, sino que prefiere achacarlo a viejas rencillas entre ma-
rabouts. Cf. MARTY: 1917, p. 136. Zachary Wright ha sefialado que el apoyo que
Mandiay Ba recibio apoyo por las autoridades francesas se debia a que veian en
Niasse un peligro del mismo tipo que suponia Bamba en Baol. WRIGHT: 2015a,
p. 83.

51. MARrtyY: 1917, p. 136.
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Niasse era muy respetado por los Idaw ‘Ali manteniendo ex-
celentes relaciones con ellos y con otros sharifes del Magreb®. Su
obra, consistente en unos doce volimenes, es considerada como
una de las més importantes de la Tijaniyya en Africa aunque es
bastante desconocida fuera de Senegal®. Zacahry Wright senala
dos obras suyas como claves en la produccion intelectual de Se-
negambia: Mufid al-anam y Tanbih al-nas ‘ala sagawa®. La
primera consistente una recopilacion de fatwas (dictimenes ju-
ridicos) que resaltan la adaptacion y la adecuacion en un entorno
tan especifico como el de Africa durante la etapa colonial. Entre
ellas destacan la fatwa contra el tabaco, un asunto que habia sus-
citado muchas polémicas porque habia sido defendido por juris-
tas como al-Maghali, o la farwa las relaciones entre los tijanis
con otras tariqas. En este sentido el andlisis de Wright es exce-
lente y a él nos remitimos. La segunda es un libro de sufismo en
el que se dejan entrever una amalgama de propuestas espirituales
heredadas de la tradicion, con bastante iniciativa propia.

Con respecto a la doctrina de la tariga, ‘Abdoulaye Niasse
recoge el plano metafisico de al-Hajj ‘Umar y lo glosa aun
mas a partir de su propia experiencia personal y sus contac-
tos en Marruecos y el hijaz durante su Adjj, que plasmara en
su obra Tanbih al-nas ‘ala sagawa naqidr bay ‘a I-Abbdas pu-
blicada en Argelia en 1910%. En esta obra, Niasse construye

52. WRIGHT: 2015a, p. 88.

53. ALa 1V: 2003, pp. 273-275.

54. WRIGHT: 2015a, p. 83. Hay una sintesis del Mufid al-anam traducida
al francés como Entretien avec Mame el-Hadji Abdoulaye Niasse en Gambie
publicada por el Institute Islamique Franco-Arabe de Sam en 1985.

55. Nosotros no pudimos acceder a la obra, aunque si a un resumen
oral de dicho libro a través de Muhammad al-Mahi b. Makki y por medio
de su padre Muhammad al-Makki b. Ibrahim Niasse. Del mismo modo,
Zachary Wright resume parte del contenido del texto y cita que el texto se
encuentra disponible en la biblioteca del Departamento de Islamologia de la
Universidad Cheikh Anta Diop. Cf. WRIGHT: 2015a, p. 86.
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una teoria de la educacion espiritual (tarbiya) siguiendo la
linea delimitada por al-Hajj al-Faitt en el capitulo catorce del
Rimah. En ella —segln la lectura de Wright y las entrevis-
tas que realicé en mi investigacion— se delimita la impor-
tancia central de esta practica sobre cualquier otra ya que es
el acceso a lo real (hagiga). Al mismo tiempo, se habla de
las condiciones maestro (shaykh al-tarbiya) que debe tener el
maestro: la vision (basira), la luz (niir) y la energia de cone-
xion (himma)*. Este pronunciamiento es logico, pues no es,
de nuevo, mas que una glosa a aspectos del Jawahir al-ma ‘ani
y del Kitab Rimah.

En primer lugar, la vision (basira) es la capacidad de ver
tras los diferentes velos (hujab) después de adquirir una aper-
tura (fath). En ella, el Profeta —siguiendo el ejemplo de la
vida shaykh Tijani—seguira guiando al iniciado hacia el cono-
cimiento de Allah (ma rifa) a través de las diferentes presen-
cias (hadarat)”. En segundo lugar, el aspecto de la luz (niir)
no es mas que el reflejo de su progresion, pues en tanto que la
luz es el elemento primordial de la creacion y que la ilumina
esclareciendo lo oscuro y la confusion ayudando al discipulo a
imitar al Profeta®®. Por ultimo, la energia de conexion (himma)
es el deseo de mejorar, parecido al impulso que tuvo el Profeta
para desbordarse (fuyud) en emanacion (tajally) y abrir los di-
ferentes circulos de presencias (dai rat al-hadarat)®. Precisa-
mente, y a modo de anécdota, visitar las diferentes hadarat y
ver (basira) el conocimiento oculto es lo que habitualmente se
ha llamado «ver el futuro». Es curioso que tanto en las narra-
ciones de tradicion oral que pude escuchar en Kaolack como
en alguna fuente colonial (por ejemplo, Marty), a Niasse y a

56. WRIGHT: 2015a, p. 85.

57. Kitab Rimah, 11, pp. 12-14.
58. Véase Matalam al-asrar, p. 8.
59. Matalam al-asrar, pp. 4-5.
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su amigo shaykh ‘Abdallah wuld al-Hajj se les mencione con
habilidades de ver mas alla®.

Sin embargo, en la doctrina isldmica ni es posible ni licito
saber sobre el futuro. Lo que se produce aqui, desde mi inter-
pretacion, es la aplicacion del viejo paradigma de la filosofia
o magia natural en el cual —como en el pensamiento de la
Edad Media— se pueden interpretar los signos (ayat) y se-
cretos (sirr) ocultos de la creacion. En el ambito popular estas
historias se han magnificado haciendo que algo normal en cir-
culos sufis—véase el capitulo cuarto del /briz— se perciba no
solo como extraordinario, sino digno de atencion por las au-
toridades coloniales. De todas formas, estas habilidades han
trascendido de los tratados de sufismo y han calado en el ima-
ginario colectivo tijani.

Asi, la tarbiya aparece glosada como un proceso de auto-
nomia del discipulo, en el sentido de ensefioramiento o empo-
deramiento, pero guiado bajo el ejemplo profético de la tarbiya
muhammadiana sobre shaykh Tijani. Como vemos, aqui no
solo esta presente al-Hajj “Umar como influencia fundamen-
tal, sino también al-‘Arabl Sai’h y su Bughiat al-mustafid.
En Niasse aparece, ademas, es una practica urgente a expan-
dir frente «al auge de ignorantes y estafadores»® dentro del
islam. En este contexto, ‘Abdoulaye Niasse se refiere al auge
del maraboutagey a la poca observancia de la shari ‘a por falta
de la comprension de la realidad metafisica (hagiga). Algunos
miembros de la familia Niasse nos advertian de que en aque-

60. Las referencias a las dotes esotéricas de ‘Abdoulaye Niasse pro-
vienen de diversas investigaciones en julio de 2014, mientras que las de
‘Abdallah wuld al-Hajj provienen de su nieto al-Hajj ‘Abdallah wuld Mishry
y del texto de Marty, que dice: «(...) Y no paran de hacer propagada al sur
del rio [Senegal], sobre todo Cheikh ‘Abdallah [wuld al-Hajj], a quien sus
discipulos negros reconocen la facultad de predecir el futuro». Cf. MARTY:
1916, p. 247.

61. Tanbih al-nas, p. 11 cit. en WRIGHT: 2015a, p. 86.
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llos tiempos los asuntos de ma ‘rifa no eran tratados en publico
debido a que no habia una certeza de que estos secretos pudie-
ran salir de los circulos de iniciados. La actitud de ‘Abdoulaye
Niasse con estos temas fue mucho mas abierto, comenzando a
practicar la tarbiya como algo necesario®, un aspecto que su
hijo Ibrahim llevara al limite a penas treinta afios mas tarde.

Por su labor como shaykh y lider de la comunidad, recibio
una autorizacion ilimitada (’ijaza mutlaga) de manos de los
miembros de la Tijaniyya marroqui. Y en esto influyo, de
forma determinante, su actitud frente a la shari‘a. La fama de
‘Abdoulaye Niasse no solo estuvo centrada en sus habilidades
con los jinn y sus dotes espirituales, pues su papel de juez y es-
pecialista en figh maliki tuvieron mucho que ver.

Para Niasse, la hagiga y todo su aparataje metafisico, no
es mas que la practica de la shari‘a, en el sentido en que lo me-
tafisico no puede ser conocido, sino que se conocen las bases
de la ley en el Coran y la sunna®. Como juez y jurisconsulto,
utiliza a menudo —como ha advertido Wright— el Mukhtasar
de Khalil®, aunque recurrié a menudo al ijtihad —en la misma
linea que al-Hajj ‘Umar— para otras cuestiones mas compro-
metidas como el tabaco o el figh al-tariga. Por ejemplo, la res-
puesta al asunto del tabaco —después de una interesante argu-
mentacion®— concluye en que el tabaco es perjudicial, que
rompe la pureza y que la persona pierde fuerza porque la ata a
algo nocivo, mientras que el vinagre (procedente del vino) no
lo es, ya que pierde su contenido durante el proceso, y es con-
siderado licito por la shari‘a®. Del mismo modo, desenfatiza,

62. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki b. Ibrahim Niasse.
Granada, abril, 2014.

63. Mufid al-anam, p. 242; KuTa: p. 8.

64. WRIGHT: 2015a, p. 83.

65. Véase la fuente Kuta: 1985, p. 6; y el comentario de WRIGHT,
2015a, p. 83.

66. Kuta: 1985, p. 6.



292 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

aparentemente, el exclusivismo y elitismo tijani —en una ma-
niobra de Niasse por reducir la tension entre sufis provocada
por los franceses— haciendo una fatwa para poder participar
el funeral de los no-tijanis®’. Y asi exhorta —ya dentro del figh
al-tariqa— a los discipulos a hacerse grandes e independien-
tes, aunque respetando siempre el lazo con su maestro®®,

Niasse siguio6 la linea legal de al-Hajj al-Fut1 e intent6 fa-
cilitar la practica del islam y la Tijaniyya a través de sus dic-
tamenes. Habria que a destacar su equilibrio entre hagiqa y
shari‘a debido a su mayor apertura para hablar de ma rifa y la
seguridad de tener la ‘ijaza mutlaga que le facilitaba la trans-
mision del conocimiento. En esta misma linea, el gran lider
de la Tijaniyya de Senegambia, Malik Sy, sigui6 un camino
menos explicito que el del shaykh de Saloum.

Otro de los lideres de estas nuevas comunidades fue al-Hajj
Malik Sy (1855-1922). Nacido en Futa Toro de familia pular
y wolof. Su padre le ensefio Coran y su tio Alfa Mayoro Wale
le dio el wird tijani a los dieciocho afios, ademas de acompa-
fnarle a conocer a Maultd Fal y la Tijaniyya de los Idaw ‘Ali®.
Realizé el hajj en 1889 y a su vuelta se instaldé en Tivaoune
donde permanecié hasta su muerte. Su obra es bastante extensa
y consta de veintitrés obras principales, siendo muchos de ellos
poemarios’. Malik Sy, que se habia opuesto a Ma Ba de joven
mantenia muy buenas relaciones con los franceses, a diferencia
de muchos de sus amigos, siendo financiado en muchos de sus
proyectos y bien considerado por las autoridades coloniales
especialmente tras el cambio de politica de Paul Marty”'.

67. Kuta: 1985, p. 5.

68. Kuta: 1985, p. 6; y Wright, 2015a, p. 85.

69. Puede verse su cadena iniciatica (silsila) completa y comentada por
el mismo en la introduccion del Ifham al-mumkir. Ct. Sy: Ifham al-mumkir
al-jant, pp. 49-91.

70. ALa IV: 2003, pp. 308-312.

71. MARTY: 1917, pp. 173-214.
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A menudo, han definido la actitud de Sy como colabora-
cionista, aunque autores como Ravane Mbaye han explicado
que se trata de una resistencia pasiva a través de una gnosis ad-
quirida por una ética de la autonomia personal’. Sy recomen-
daba a los musulmanes, en el afio 1914, abstenerse de la vida
politica con el objetivo de distanciarse de problemas como la
caida del Califato Otomano. En un juego causal en este argu-
mento en un claro guifio al error turco de aliarse con los alema-
nes y la connivencia con los franceses que finalmente les habia
destruido™. Con esta actitud consigui6 esquivar exilios y emi-
graciones forzosas dando paso, segiin Ravane Mbaye, al plu-
ralismo politico senegalés de la segunda mitad del siglo xx™.

Malik Sy fue mucho mas discreto en sus posiciones, tanto
que se consiguid cierta amistad con las autoridades colonia-
les. Con una posicién muy cercana a al-Hajj ‘Abdoulaye, Sy
propuso un balance ético entre lo comunitario y lo individual”.
El tema de la ética individual —si bien estuvo muy presen-
te dentro de la tradicion intelectual isldmica— habia estado
menos tratado en la Tijaniyya pues, aunque se proponia el fin
de la autonomia intelectual del tijani, pues la necesidad de for-
mular un proyecto comunitario —como vimos en al-Fiiti—
era muy superior. Malik Sy propone transformar la autognosis
derivada del wird en algo practico, en dimension social indi-
vidual™. Es la idea simultanea del ser humano como siervo
(‘abd) y como khalifa de Allah en la tierra, siendo el conoci-
miento de la realidad mistica (hagiga) es la que funda el com-
portamiento individual. Para ello, la practica islamica ( ‘ibada)
es fundamental, tal y como estaba ya propuesto en al-Fiit1, bus-

72. MBAYE: 2003, vol.1, p. 159.

73. HARRISON: 1989, pp. 119-120.

74. MBAYE: 2003, vol.1, pp. 460-461.

75. Véase MBAYE: 2003, vol. 1, pp. 483-492.
76. Véase MBAYE: 2003, vol. 1, pp. 483-484.
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cando la conciencia (tagwa) de Allah —que implica el reco-
nocimiento del terror ante su incognoscibilidad— a través del
recuerdo constante (dhikr). Por eso, el conocimiento exotérico
(‘ilm) debe usarse constantemente porque el buen uso de este
es el garante de una ética social. La construccion comunita-
ria, para Malik Sy, es imposible si no se hace desde el estricto
cumplimiento de la ‘ibdda y la intimidad personal, porque los
valores sociales son una proyeccion amplificada de estos””. Por
eso, la solidaridad es el centro de estos valores, ya que la justi-
cia se nutre, precisamente, de esta.

Por esa razon, una lectura de Kifayat al-raghibin (el deber
de los cumplidores) revela que sus intereses no son tanto la
originalidad ni la elaboracion de una teoria juridica sino sentar
claras las bases de la comunidad en tiempos de perdicion de
forma clara’™. Se trata, realmente, de una busqueda de lo ju-
ridico en la vida cotidiana y con una critica hacia las nuevas
tendencias de la shari‘a que, por influencia del mundo arabe,
se estaban expandiendo en ese momento. El peso de la iden-
tidad individual frente al mundo contemporaneo es algo
marcado, aunque con el relax intelectual que siempre tiene Sy.
La ma ‘rifa —como en los autores anteriores— toma un rol
fundamental de nuevo porque es la que establece la construc-
cion de la shari‘a, evitando problemas de caracter identitario
pues asocia al sufismo una poderosa centralidad dentro de la
tradicion islamica. En la Kifaya, ademas de aspectos mas teo-
ricos, se tratan aspectos concretos de la 7bdda, tales como ju-
risprudencia sobre la sala, la recitacion, la luna en el mes de
ramadan y la zaka™.

Este ultimo asunto es de capital importancia, pues se
vuelve, a retomar los problemas de como y a quién entregarlo

77. MBAYE: 2003, vol.1, pp. 491-492.
78. MBaYE: 2003, vol.1, pp. 530-531.
79. Véase la segunda parte de Kifayat, pp. 239-439.
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o si es licito entregarlo en cacahuetes o papel moneda, en vez
de oro y plata®. Pequefios detalles, aunque muy importantes
para la construccion del dia a dia, shaykh Tijani ya habia ex-
plicado, de hecho, diferentes puntos. Y es que la zaka tiene un
componente politico muy fuerte, pues teéricamente es una re-
distribucion directa e inmediata de la justicia. Por ejemplo en
el caso de la zaka, shaykh Tijani, se habia hablado de darselo
al emir o sultan y este se habia negado por considerarlo una
innovacion (bida ‘a) peligrosa porque este puede tener la ten-
tacion de quedarse para ¢l una parte®!. De igual forma, Malik
Sy cree que si una innovacion es positiva hay que usarla, como
es el caso del papel moneda u otros elementos, siempre que
como en el caso del razonamiento juridico de shaykh Tijani,
no pueda suponer un elemento de corrupcién social. En esta
misma linea, permite el uso del telégrafo y otros elementos
modernos, y deja claro que el islam nunca ha estado contra
la ciencia ni la técnica siempre que esta no contradiga a la
sunna®.

De hecho, su actitud politica con los franceses estuvo en
esta linea. Sy se nego tanto a la resistencia pasiva —al estilo
de Bamba o Laobé— como al jihad asghar (lucha armada).
Al deberse a su comunidad, y por esta a la individualidad de
sus miembros, Sy planted un juego mas sutil: trabajar con sus
discipulos individualmente y que estos hiciesen comunidad
por debajo el sistema. Si la creencia individual era fuerte ;qué
tendria que temer? Al fin y al cabo, los franceses eran gente

80. Kifayat, pp. 383-420; y MBAYE: 2003, vol.1, pp. 554-555. Este tema
volvera a ser de capital importancia para Ibrahim Niasse que lo retomara en
su produccion juridica.

81. Véase supra en la seccion dedicada a la shari‘a en shaykh Tijani.

82. MBAYE: 2003, vol.1, pp. 554-555. Véase el capitulo onceavo de la
Kifayat donde se habla explicitamente sobre la evolucion de la sabiduria
dejando claro —a través de un ejemplo de pagos por servicio religioso— que
es mas importante una lectura hermenéutica que literal del texto.
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del libro (ahl al-kitab) y podrian convivir en paz. El jihad en
tanto que fard al-kifaya (obligacion supeditada) no tenia jus-
tificacion, y mas tras la debacle de Ma Ba y Lat Dior, por lo
que, mientras que respetaran los principios basicos, Sy no veia
problema. De las narraciones de Marty inferimos la considera-
cion que le tenian los franceses por su enorme influencia, con-
siderandole el mas simpatico y el mas letrado®. Evidentemen-
te, Malik Sy fue acusado, inmediatamente, de colaboracionista
(muwalat), aunque poco le importaban, en el fondo, puesto que
no habia que luchar por identidades esenciales. Estas, en gran
parte, se obtenian por la practica individual y por la certeza
del buen hacer, es decir, por la conjuncion entre shari‘a (ley)
y haqiqa (realidad).

En el plano metafisico, el proyecto de Sy es muy pare-
cido al de al-Fiiti. Sus ensefianzas se encuentran contenidas
en el Ifham al-munkir al-Jant (La reduccidén al silencio de los
que reniegan) que explica y resume tanto la doctrina como
las practicas de los tijanis®. La obra es una enciclopedia que
retoma las formulaciones del Kitab Rimah aludiendo a la li-
teratura posterior. Quizas el punto mas interesante sea el ca-
pitulo tercero, donde articula —de manera menos audaz que
‘Abdoulaye Niasse— la tarbiya y la articulacion shari‘a wa
haqiga®. Para Sy, la tarbiya es entendida como el proceso en
el que se recuerda como Muhammad educ6 a sus compaiieros,
tanto en el plano social como en el espiritual®®. Las fuentes pri-
marias del pensamiento de Sy son practicamente las mismas
que las de al-Futt (al-Sha‘arani, /briz entre otros) aunque inci-
diendo como ‘Abdoulaye Niasse en que la energia de conexion
(himma) es el centro de la tarbiya. También se enfatiza que la

83. MarTY: 1917, p. 188.

84. Ifham al-munkir, pp. 29-30.
85. Itham al-munkir, pp. 134-167.
86. Ifham al-munkir, p. 134.
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educacion espiritual o la practica del sufismo aleja la innova-
cion (bida ‘a) porque supone una conexion con el Profeta®’. De
nuevo shart‘a como ley revelada se debe, profundamente, a la
interpretacion que se obtiene de la iagiqa.

Como en el caso de ‘Abdoulaye Niasse, Malik Sy habla
en el capitulo séptimo del /fham acerca de la licitud o la ilici-
tud de consumir alucinégenos y tabaco, aludiendo a la misma
argumentacion con la que Niasse acusa al tabaco de ser algo
perjudicial, adictivo y que no esta en la sunna®®. El ataque no
es por un simple puritanismo moral, sino que esconde esa ne-
cesidad de recuperar esa identidad social libre de ataduras en
la linea de su argumentacion en Kifayat sobre el uso de los
elementos técnicos no perjudiciales. La propuesta de Sy y de
Niasse con respecto al tabaco y los alucindgenos viene a re-
cuperar la vieja linea de shaykh Tijani de que la corrupcion
del islam proviene del olvido de la sunna y de la imitacion
(taqlid) cultural del islam. La construccion del sufi solo puede
hacerse bajo la atenta mirada de la ley y bajo estrictas condi-
ciones que no son sino facilidades en su camino, limitaciones
que le evitan perder la conciencia de Allah (fagwa) y la creen-
cia de un Profeta que no fue solo historico, sino fundamen-
talmente metafisico. Como dice Sy, citando a Imam Malik, al
final del Ifham: «Debes saber que la prohibicion reposa sobre
el fundamento [de la shari‘a] y que obedece a la tarbiya 'y a
tu salud (salama)»®.

El discurso es integral y este es el punto fuerte de Sy.
Desde la interioridad se dispone la construccion del individuo
y de su ética individual para después hipostasiarla hacia la so-
ciedad que construira las leyes desde esa individualidad. Por
ello, la tarbiya y el conocimiento es imprescindible, como en

87. Ifham al-munkir, p. 141.
88. Itham al-munkir, pp. 408-427.
89. Ifham al-munkir, pp. 426-427.
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el caso de Niasse, para garantizar la autonomia del miembro
y la falta de dependencia hacia una autoridad. La sociedad es
la construccién de las personas y por eso existe una necesidad
de paz, de solidaridad y justicia. En este sentido, son muy im-
portantes las relaciones sociales y el comportamiento (ddab)
representadas por la humildad y la no-ostentacion publica de
poder, asi como el respeto al shaykh que es quien cohesiona la
comunidad gracias a su conocimiento, pues es un consejero®.

Toda esta argumentacion puede justificar la postura de Sy
ante la administracion colonial francesa, es decir, no importaba
tanto quién gobernase si lo privado y lo comunitario tanto en la
hagqiqa. El proyecto de Sy gozo de gran prestigio social e inte-
lectual tanto en la época colonial como en la época posterior,
y rara vez se le consideré como un problema real. No obstan-
te, hubo otros miembros de la Tijaniyya que no se mostraron
tan receptivos a este proyecto, o que no quisieron tenerlo en
cuenta de igual manera nos referimos a Sharif Hammahullah y
a su grupo, quienes crearon una version disidente y extrafia de
la Tijaniyya que acabaria mostrando su poder e influencia en
la zona oriental de Mauritania (Nioro de Sahel, Kaedi) y Mali.
Al mismo tiempo, y en respuesta al colonialismo francés, mo-
dificaron la doctrina hasta el punto de legitimar un regreso a
shaykh Tijani y aderezarlo con milenarismo explicito. El eso-
terismo hammalista se vuelve tal que la shari‘a casi se disuel-
ve en la hagiqa.

EL ESOTERISMO HAMMALISTA ENTRE EL MILENARISMO Y EL AN-
TI-COLONIALISMO

En una clara oposicion a estas politicas colaboracionistas
con Francia estuvo Sharif Hammahullah (1883-1943). Nacido
de una familia de shurafa’ de Tishit (Mauritania), fue descu-

90. MBAYE: 2003, vol. 1, p. 501.
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bierto por el shaykh argelino Muhammad Lakhdar, mugaddam
de la zawiya de Tlemcen. se estableci6 en la zona de Nioro de
Sahel (entre las actuales Mauritania, Senegal y Mali) intento
evitar el contacto con los franceses y enfatizar la resistencia
pasiva. Apenas tuvo produccion escrita y la mayoria de sus en-
sefianzas fueron orales’'.

Sharf Hammahullah y su maestro, el argelino Muhammad
Lakhdar, decian poseer los auténticos secretos tijanis para
salvar la tariqa de la debacle tras la muerte de shaykh ‘Umar®.
Transmitidos desde la zawiya de Tlemcen por su lider, Tahar
Bitayyib el compafiero de shaykh Tijani; y con clara inten-
cién anti-colonial shaykh Lakhdar recibi6 unos conocimientos
esotéricos y se le encargd buscar a un hombre pre-destinado
para la misioén de recuperar la pureza de la Tijaniyya. Como
es comun en toda la literatura hagiografica, el maestro busca
al sucesor ignoto a través de unas cualidades esotéricas para
nombrarlo el sucesor. Y asi, —segun todas las tradiciones—
llegd a Nioro de Sahel hacia 1900. Alli, impuso su particular
vision esotérica y ritual ya que, en oposicion al resto de tijanis,
promovera la recitacion de la jawharat al-kamal once veces en
vez de doce al final de la wazifa®.

Esta es la ensenanza fundamental del hammalismo, que
tanta polémica ha levantado entre tijanis y no-tijanis. Al recibir
la transmision del «nombre secreto» (ism sirr) de Lakhdar,
Hammahullah no solo subia su nivel, sino que se le legitima-
ba para cambiar de doctrina y ejercer como khalifa de shaykh
Tijani. Durante su primer encuentro le explicod que era detentor
de otro «nombre secreto» superior al de Lakhdar. En el conoci-
miento de este nombre se legitimé Hammahullah para aceptar
el cambio de doce a once recitaciones. Si su maestro aludia a

91. ALa 1V: 2003, pp. 264-266; MARTY: 1920, vol. 4, pp. 218-220.
92. TRAORE: 2015, pp. 59-60.
93. TRAORE: 2015, p. 62.
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la practica en Tlemcen, Hammahullah decia que el once era
el nimero que estaba presente tanto en las palabras (en arabe)
Jjawharat al-kamal y Jawahir al-ma ‘ani 'y que la formula efec-
tiva para activar el secreto eran repetirlo once veces’. Lakhdar
muri6 en 1909, invistiendo al joven shaykh como el verdadero
khalifa de la Tijaniyya. Marty cita —seguramente de alguno
de sus informantes— que Hammahullah caia presa de éxtasis
y visiones en las que veia pasar el cielo y la tierra, ademas de
que contactaba con el Profeta Muhammad, pero que vis-a-vis
era un hombre reservado®.

Su imagen se expandio por el Sahel asociada a las once re-
citaciones, conocida en francés como les onze grains (los once
granos) porque sus tasbihs tenian una primera separacion de
once cuentas en vez de las doce de los demaés tijanis. También
tuvo perfil esotérico muy marcado que enseguida choco con
la rama ‘umariana de la Tijaniyya mucho mas conservadora
y arraigada en la lectura erudita de al-Hajj ‘Umar®. Al mismo
tiempo, mostraba su conocimiento de la shari‘a, especialmen-
te de la rama maliki, y su dominio de la interpretacion (ijtihad).
Su poca disposicion publica y su enorme halo esotérico le puso
en el punto de mira de las autoridades coloniales”’.

Sus interpretaciones orales del Jawahir al-ma ‘ani se hi-
cieron cada vez mas estrictas, rechazando a otros autores. Sus
discipulos empezaron a decir que ¢l era el tinico que conocia
y seguia las verdaderas ensefianzas de shaykh Tijani, como en

94. TRAORE: 2015, pp. 63-64.

95. MartyY: 1920, vol. 4, p. 220.

96. MarTY: 1920, vol. 4, pp. 221-222.

97. Segln explica Traore se debia especialmente a la consideracion y al
analisis francés sobre las practicas. La Tijaniyya a douze grains (dependiente
de Fez, Tamasin y Ayn Madi) colaboraba con Francia, mientras que la a onze
grains (Tlemcen) no y por extension se consideraba a Hammahullah como
un subversivo que seguia las ordenes de estos, aunque no fuese cierto. Véase
TRAORE: 2015, p. 106.
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el asunto de las once recitaciones de la jawharat al-kamal. El
asunto gener6 una gran polémica porque la mayor parte de la
Tijaniyya la recitaba doce veces. Y es que este pronunciamien-
to no fue mas que un retorno simbdlico para ¢l a la verdadera
hagiga de shaykh Tijani. Ademas de la explicacion esotérica,
Hammahullzh aducia que esta era la verdadera forma de recitar
segun hacia shaykh Tijani en el Jawahir al-ma ‘ani. Tengamos
en cuenta que esta letania —como he visto en capitulos ante-
riores— es una declaracion doctrinal de la Tijaniyya y que se
supone dada por el Profeta, por lo que su valor es muy impor-
tante. Sin embargo, y a pesar de lo que dice el libro, en vida
del shaykh en la zawiya de Fez se recitaba doce veces y nadie
habia dicho nada en contra. La propuesta de Hammahullah fue
contestada por uno de los sabios de la zawiya de Fez: shaykh
Idris al-‘Iraqt.

Shaykh al-‘Iraqt respondié que Hammahullzh tenia parte
de razon pero no poseia la verdad completa, y que él podia sos-
tener argumento en un principio juridico del derecho clasico
islamico. A pesar que se hacia once recitaciones en vida de
shaykh Tijani hasta un afio antes de su muerte, al-‘Iraqi poseia
un documento firmado por ‘Alf Tamasini, khalifa del shaykh,
en el que se decia que solo era valida la practica de las doce
recitaciones. Para explicarlo mejor al-‘Iraqt recurre al «princi-
pio precedente», un argumento juridico que decia que si para
Imam Malik la opiniéon de los sabios (‘ulamd’) de Medina
debian prevalecer sobre otros por haber estado en la comuni-
dad del Profeta, para un tijani tenia que prevalecer la opinién
de los maestros de Fez sobre cualquier otro sabio de la tariqa®.
Otros muqgaddam, como Muhammad Ibn Maght de la zawiya
de Meknés dejaron claro que este no era un tema tan importan-
te, ya que la doceava vez se hace en forma de peticion (du ‘@’

98. Véase la fatwa de al-‘Iraqi citada en TRAORE: 2015, pp. 334-335.
Traore aporta toda la documentacion de la polémica en anexo.



302 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

y con las manos fuera del tasbih. E Ibn Salam de la zawiya de
Fez veia licito recitarlo once o doce veces, para €l este era un
asunto sin importancia siempre que no hubiese intencion de
dividir la tariqa®.

Este detalle, aparentemente nimio, ilustra muy bien el
corazén del movimiento hammalista y su deseo de significar-
se. Mas alla de la declaracion mistica de Hammahullah, no
habia muy probablemente ninguna intencion que la que los
discipulos pudieron proyectar. La ingenuidad politica de su
lider llevo a sus discipulos a la manipulacion y la expansion de
diversas teorias a cada cual mas extravagante'®. Y es que en
su comunidad comenzé un culto morboso sobre su personali-
dad mezclando la doctrina tijani con el mahdismo y el anhelo
de que apareciese el guia del fin de los tiempos. La literatura
hammalista incide en la posicion especial del shaykh sobre los
demas y en presentarlo muchas veces como un predecesor del
Mahdi.

Asi, a pesar de su enorme celo por la shari‘a, sus disci-
pulos lo manipularon para conseguir actitudes anticoloniales
primero y, cierta laxitud moral, después, que se encarnard en
la figura de Yacouba Sylla y su comunidad. Hacia los afios
treinta, estas propuestas se hicieron cada vez mas fuertes y la
actitud de Francia fue cambiando. Sylla ocasiond lo sucesos
de Kaedi a través de enfrentamientos con miembros de la
Tijaniyya ‘umariana, que denunciaran a los hammalista por
romper el orden. Acompanado de una locura mistica acabara
con motines sociales y culpando a Hammahullah'"'. Esto hara

99. Véase Traore: 2015, pp. 95-97.

100. Véase TRAORE: 2015, p. 106. También lo que advierte Marty: «Cherif
Hamallah esta completamente alejado de las intrigas y no debe pesar sospecha
sobre él». MARTY: 1920, vol. 4, p. 222. Sin embargo, el doble discurso de Marty
tiene que ser puesto en duda porque Hammahullah siempre fue un objetivo
prioritario para la administracion colonial.

101. Véase TRAORE: 2015, p. 188-198.
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que tenga que exiliarse a Costa de Marfil durante ocho afios.
Entre las acusaciones se encontraban la incitacion, o en ultima
instancia haber permitido, las revueltas. En Costa de Marfil al
verse injustamente tratado por la administracioén francesa co-
mienza su resistencia anti-colonial con pequefios gestos sim-
boélicos como la salat al-khawf, llamada también la sala del
miedo. Esta inusual practica es famosa porque se usa en el
jihad y denota la urgencia de volver a la batalla.

A su regreso a Nioro en 1936, empieza a llamar la aten-
cion esta actitud con la shari‘a y lo que esconde bajo ella.
Como he dicho, anteriormente Hammahullah habia sido una
persona estricta con la shari ‘a pero poco a poco fue mostrando
menos apego a la literalidad —al contrario que otros shaykhs
de su tiempo— para centrarse en la hagiga de la resistencia, es
decir, comenzando un jihad esotérico contra la administracion
colonial. El asunto de la sala y la reafirmacion del mahdis-
mo comenzo a ser de dominio publico. Diferentes discipulos'®
decian haber visto en suefios a Hammahullah siendo elegido
como maestro de mundos (shaykh al-‘alamin) siendo el en-
cargado de restituir la justicia y la libertad de la region. Los
franceses, atentos a la historia de al-Hajj ‘Umar y su justifica-
cion del jihad, decidieron seguir a Hammahullah porque opi-
naban que estaba propiciando un clima de jihad asghar contra
ellos!®.

Desde las diversas familias Tijaniyya, temerosas de las re-
presalias que pudieran ejercer contra ellos, contestaron conde-
nado la actitud de Hammahullah y su practica de la salat al-
khawf. Traore afirma que, en medio de estas disputas, los fran-
ceses se dieron cuenta que los seguidores del shaykh estaban
preparando simbolicamente un ataque y que habia que neutra-

102. El mas famoso de estos suefios es el de Mousa Aminou, y esta
recogido por Vicent Monteil en su libro L Islam Noire.
103. TrRAORE: 2015, pp. 208-210.
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lizarle. Ahora bien, segun el dictamen de los otros tijanis, era
un hostil no solo a Francia sino a la shari‘a. Tras una vigilan-
cia extrema pero discreta— espacio segun consta en el informe
colonial citado por Traore—en un enfrentamiento publico con
otro tijani Hammahullzah dijo respondiendo a la afirmacion del
aya 4:51 del Coran: «Yo estoy de acuerdo contigo, pero Allah
se dirigia solo a los musulmanes cuando dijo el aya que citas:
«Obedeced a aquellos de vosotros que detentan el podery. Y
que yo sepa, no son musulmanes los que ejercen el poder en
nuestro pais»'%,

En este clima de tension colonial y local que concluird
con la deportacion a Francia de Hammahullah, vemos cémo
con una shari‘a descontrolada y una comunidad en torno a un
Mesias, al que no respetan y al que no informan, se generan
serios problemas. En el caso del hammalismo a pesar de haber
comenzado un esquema de shari‘a wa haqiga se rompio por la
presion de los discipulos dando una imagen totalmente difusa
de la Tijaniyya y su base doctrinal. Las criticas tijanis venian,
mas que por la rabia y el odio que dicen los discipulos y hacen
suyas Dicko y Traore, por el uso no legitimo de la doctrina
hasta convertirlo en un culto personalista. El hammalismo de
caracter politico —alejado del discurso original— continud
hasta finales de los afios cuarenta con muchas insurrecciones,
mientras el resto de tijanis —la mayoria— permanecia en otra
actitud frente al colonialismo y frente a la doctrina. Las en-
seflanzas de Hammahullah continuaron, en vida y después de
su muerte, en dos de sus discipulos mas importantes: Thierno
Bokar y Yacouba Sylla.

Thierno Bokar fue mas conocido en Occidente, especial-
mente en los circulos guenonianos y perennialistas, gracias al
libro que le dedico su discipulo Amadou Hampaté Ba en 1957
y, posteriormente, su discipulo el shaykh suizo ‘Al1 ‘Abd al-

104. TRAORE: 2015, pp. 211-214.
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Samad Bollag vinculado a circulos perennialistas'®. Aunque
Bokar murié antes que su maestro Hammahullah, se hizo su
discipulo a los sesenta dos afios le defendi6 en el aspecto doc-
trinal a pesar de ser Bokar un miembro de la familia Tal y
superd el mero hecho de glosar las ensefianzas de shaykh al-
Fat1. Bokar concedié un rol eminentemente esotérico al cambio
de Hammahullah en la recitacion apelando directamente a la
numerologia islamica tradicional en la que el nimero once sig-
nificaba —segun ¢él— el numero de la espiritualidad pura y la
unidad de la criatura con el creador'®. Bokar fue mas estricto
en la shari‘a que otros compaieros de la hammaliyya debido a
su educacion en la rama ‘umariana!?’, pero consideraba que los
textos de al-FiitT habian sido mal interpretados especialmente
en lo referente al jihad!®. Para Bokar, al contrario que para los
partidarios de otras ramas de la hammaliyya, la shari‘a debia
«irrigarse» con la ma ‘rifa que daba la via (tariga) para huir de
la simple imitacion (taglid)'”. Lo cierto es que Bokar no llegd

105. El caso de shaykh ‘Abd al-Samad, cuyo nombre de pila era Frederic
Bollag (1935-2010), es bastante curioso. Musulman converso de origen judio
estuvo muy vinculado al perennialismo. Viajo por la India, y posteriormente
tom6é a Hampaté Ba como su maestro en la tariqa. Previamente se habia
hecho musulman con el mugaddam alawi ‘Abd-al Rahman Yahya. Su devenir
intelectual fue muy heterodoxo mezclando el sufismo con la cabala o el
hinduismo. En los afios ochenta Sri Haidakhan Baba «Babaji» le reconocié como
un avatar reencarnado. A partir de ahi comenzé un arduo trabajo de exégesis
esotérica y un establecimiento de una comunidad tijani, heterodoxa, inspirada
en Hammahullah en Rusia y Suiza. Tuvo conexiones con la Nagshbadiyya de
shaykh Nazim al-Haqqani. Por esta razon, muchos musulmanes vinculados
tanto al perennialismo como a la Nagshbadiyya conocen de forma parcial
la tariqa Tijanniyya. Puede encontrarse mas referencias en la siguiente web:
<http://www.olegcherne.ru/people/25-freddy-bollag/>

106. Cit. HaMPATE BA: 1980, p. 53; pp. 57-72.

107. HampATE BA: 1980, p. 103.

108. Véase BRENNER: 1984, pp. 115-118.

109. HampAaTE BA: 1980, pp. 130-131.
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a vivir en directo el segundo ataque contra Hammahullah, con
lo cual sus doctrinas o sus ensefianzas no tocaron aspectos
politicos o anti-coloniales. Podemos hacer notar en su libro
sobre Thierno Bokar que no existe mucha diferencia con los
discursos espirituales de otros tijanis salvo en la conexion
con Hammahullah y el reconocimiento de su rango espiritual
(quiubiyya).

Mientras, Yacouba Sylla tuvo un destino muy diferente.
En algunas ocasiones es visto como el discipulo principal de
Hammahullah, mientras que, en otras, como un gran disidente.
De origen sonninké, afirmaba ser el sucesor de Hammahullah
y tener la legitimidad para copiar su zawiya''’. Segiun Traore
y Hanretta, Sylla era presentado como un ejemplo profético:
apenas habia estudiado (no sabia leer arabe, por ejemplo), habia
recibido grandes poderes y conocimientos esotéricos y desde
antes de su nacimiento habia sido bendecido por su maestro''!.
Sylla enfatizo, durante las entrevistas con Traore, que para él el
dhikr tenia mas peso que el estudio del Coran porque se consi-
gue llegar a la unicidad (fawhid)'2. Esta afirmacion nos revela
hacia donde ira la propuesta de Sylla. El yacoubismo enfatizo
en la idea de que lo esotérico (batin) era de un valor funda-
mental aiin, que y mas en estos tiempos era el punto central. A
tanto llegaron que ese bdtin les permiti6 justificar los eventos
de Kaedi en 1930, comenzaron a elevar a Hammahullah a la
infabilidad colocando al shaykh en la shahdda y satanizando,
explicitamente, a las autoridades coloniales''>.

Pero Sylla fue mas lejos y cred su propia comunidad: la
yacoubiyya. Sylla se instituyd como figura referencial entre los
sonninké de Nioro y Kaedi a la vez que reunié muchos valores

110. HANRETTA: 2009, pp. 162-163.

111. HANRETA: 2009, p. 166; TRAORE: 2015, pp. 271-272.
112. TRAORE: 2015, p. 274.

113. TrAORE: 2015, p. 276.
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tradicionales africanos, como por ejemplo la gerontocracia, y los
unid a los principios de la Tijaniyya de los onze grains. A esto
se le sumo una propuesta anticolonial de santificar el trabajo,
que fue interpretada por la administracién como un desasimien-
to para dejar de producir grano''. Sylla logré unificar una comu-
nidad sufriente (tooro) —en palabras de Hanretta!'>— fue cons-
truida en torno a €l y a la imagen especular de Hammahullah en
base a las persecuciones y durezas sociales.

En esos términos, puede entenderse que ¢l fue un refor-
mador, y es cierto, en el islam para adaptarse al medio, pero
en la Tijaniyya termind de desvirtuar la doctrina fundamen-
tal de la misma. En sus ensefianzas apenas hay palabras sobre
shaykh Tijani, mientras que en la Tijaniyya ortodoxa (como ¢l
la llamaba) constituyen el centro, y la figura referencial esta
en torno a shaykh Tijani. La influencia social de Sylla sigue
vigente hoy en dia entre los sonninké, aunque tras su muerte
en los afios ochenta del pasado siglo ya no tiene apenas poder
e influencia entre otras ramas de la Tijaniyya.

114. TRAORE: 2015, p. 275.
115. HaNrETA: 2009, p. 171.






Capitulo 6
El advenimiento de la fayda (1930-1975)

Un diluvio (fayda) vendra sobre mis seguidores, enton-
ces la gente en multitudes entrara en nuestro camino. Esta
fayda aparecera en tiempos en los que habra un profundo
sufrimiento y desesperacion (Shaykh Tijani)'.

Pocos momentos han sido tan importantes para la Tijaniyya
como la aparicion y consolidacion de la comunidad de la fayda.
De la mano de shaykh Ibrahim Niasse (1900-1975), la tariqa
experimentd una gran renovacion carismatica de los métodos y
las practicas habituales hasta entonces. Concreta y especialmen-
te aportd una intensa transnacionalizacion y la renuncia a una
identidad nacional en pro una inclusién mayor y para volverse
un ente social que jugaria un rol muy importante en el Africa
contemporanea.

Ibrahim Niasse naci6 en 1900 en el pueblo de Taiba Niasse-
ne en las postrimerias de la época del colonialismo. Hijo de uno
de los grandes maestros de la region, al-Hajj ‘Abdoulaye Niasse
(1845-1922) se inici6 y pronto destaco en la tariqa Tijaniyya. En
este entorno se forjo su fuerte personalidad, mezcla entre lider re-
ligioso e intelectual. Poca gente en Occidente conoce que Ibrahim
Niasse fue uno de los pensadores africanos mas lucidos del siglo
xX. Su amplia bibliografia —con méas de 80 textos escritos— es

1. Cf. Ifadat al-ahmadiyya, p. 83.
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buena prueba de ello.? Comenzé a estudiar, Coran y ciencias is-
lamicas de forma tradicional con su padre, al-Hajj ‘Abdoulaye.
A los ocho afios ya se le advirtio, —con un tono profético—,
de cual habria de ser su destino (gadr), pues el maestro mauri-
tano ‘Abdallah w. al-Hajj al-‘AlawT al-Tayar (m.1928) designd
al nifio como el maestro que cambiaria el curso de la historia de
Africa.

De shaykh ‘Abdallah w. Al-Hajj no tenemos mucha in-
formacion. Conocemos, por fuentes secundarias y orales, que
era un gran gnostico (‘arif) y que dominaba las ciencias de la
shari‘a a la perfeccion. Cuenta Zachary Wright —via Hassan
Cisse—, diversas anécdotas acerca de su confrontacion acadé-
mica con los muridr (la tariqa de Ahmadou Bamba), en espe-
cial con su version radicalizada: los Baye Faal, quienes pre-
sumian de su heterodoxia y no cumplian todo el ritual islami-
co.? También suponemos, por las referencias que tenemos, que
vivio en la zona de Trarza (la frontera entre la actual Mauri-
tania y Senegal). Y aunque no existen referencias en las prin-
cipales cronicas y textos coloniales, no obstante, sabemos que
le apodaban al-Tayar que en arabe hassani significa (la varie-
dad dialectal de la zona) «la brisa». Esto se debe —segun la
explicacion del Dr. Muhammad Saghir— a que su condicion
de santo (wali) oculto (makhtiim) y de incansable viajero le
habria hecho huir de toda influencia colonial més atn de ser
una persona de gran peso tribal*. Tan solo aparecen dos breves
referencias escritas en la obra de shaykh Ibrahim Niasse Kashif

2. Encontramos una extensa bibliografia en el capitulo sexto de The
writings of Western Sudanic Africa, del libro editado por John Hunwick. Este
capitulo esta dedicado por completo a la tradicion Niassene, tanto a él como
sus discipulos, haciendo un amplio recorrido por su produccién intelectual.
Ara IV: 2003, pp. 279-301.

3. WRIGHT: 2015, p. 87.

4. Entrevista al Dr. Muhammad Saghir b. shaykh Hassan al-Maradi.
Cérdoba, marzo, 2015.
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al-Ilbas, en dos pequeiios fragmentos en los que se le asocia
como maestro de este. Uno de ellos dice asi:

Mi propio shaykh y maestro el gran shaykh, raro como el azufre
rojo, al-Hajj Abdallah wuld al-Hajj, como otros pidio la fayda para
si mismo. El recibio los desvelamientos (kashf) de la fayda, y per-
cibi6 que le pertenecia a él. Comenzo a anhelarla en cada discipulo
que encontraba. Cuando presintié que su muerte estaba cerca, y no
habia descendido, comenz6 a esperarla de sus discipulos. Entonces
comenz0 a nombrar sucesores, esperando que actuaran como puer-
tas de acceso a la fayda, y asi comenzé su peregrinar. Esto que ¢l
comenzé a decir no se puede leer en libros o ver con los 0jos”.

Y el otro fragmento dice:

El magnanimo shaykh y gnostico ( ‘arif) ‘Abdallah wuld al-Hajj me
dijo: «La fayda llega a tus manos, pero, realmente, no ahora. Nunca
veras celos como estos, pero nunca veras testigos como antes de ti».
Y me dijo: «Tu eres la gloria del camino tijani de tu tiempo», como
otras cosas que no escribo, prevenido por la modestia de mi pluma.
Sus palabras derivan de la excelencia de sus pensamientos®.

‘Abdallah w. al-Hajj, como vemos en los textos, fue el
descubridor de shaykh Ibrahim Niasse. En esto se configura un
elemento fundamental para la construccion hagiografica y bio-
grafica de Niasse. La tradicion oral asociada tanto a la familia
Niasse como a la familia wuld al-Hajj recogen la historia de
como shaykh ‘Abdallah después de su peregrinacion al hajj
recorrid la zona buscando al duefio de la fayda (desbordamien-
to espiritual) y lo encontrd en casa de ‘Abdoulaye Niasse, en
su hijo, el pequefio Ibrahim’. La tradicion oral también incide

5. Kashif al-1lbas, pp. 88-89.

6. Kashif al-1lbas, pp. 92-93.

7. Véase Seesemann para la version oral de la familia de Ibrahtm Niasse.
SEESEMANN: 2011, pp. 35-37; para la version de la familia Mishry véase HILL,
2007, pp. 132-136.
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en que todos los ‘Idaw al-Hajj renunciaron a su estatus social
y gnostico para convertirse en seguidores, aunque latentes, del
joven nifio senegalés®. Ese encuentro marco las fechas y el pro-
tocolo que tendria que seguir el joven Ibrahim para conver-
tirse en el qutb (polo) de su tiempo. Esto, segun la narracion,
vendria marcado en dos fases: una primera hasta la muerte de
su padre y Malik Sy, y otra segunda los ultimos aqtab (polos
espirituales de su época) hasta la muerte Ahmadou Bamba y
el propio shaykh ‘Abdallah, permitiéndole crecer espiritual e
intelectualmente, e irrumpir en la escena publica a su debido
tiempo para cumplir su mision.

Desde entonces, el mauritano ejerciéo —segun la opinion de
diversos investigadores como Seesemann y Hill— de mentor
espiritual del joven Niasse. En otra ocasion, como relata Imam
Shaykh Tijani Cisse a través de Wright, dijo en publico lo si-
guiente: «;Oh vosotros hijos de ‘Ali, humillaos! La fayda
vendra de un joven negro y a vosotros se os forzard tomarla
de ¢él...»°. Los actos de sumision por parte de ‘Abdallah w.
al-Hajj ante sus comunidades y sus consecuencias posteriores,
representaron una auténtica revolucion social —como mencio-
na Riidiger Seesemann en sus trabajos— por las fuertes impli-
caciones que tuvo en la zona'’. Las narrativas acerca de estos
temas son un fuerte dispositivo representacional, no solo desde
el punto de vista de la hagiografia y la escatologia, sino desde
una perspectiva social.

Mas alla de estos hechos narrados desde un tono hagiografico,
hacia 1930, Niasse se habia convertido en el lider de la incipiente
comunidad de la fayda. Con ella retomaba una profecia de Ahmad
Tijani —fundador de la via mistica que seguia Niasse— recogida

8. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry,
Malaga, mayo 2014.

9. Cisse cit. en WRIGHT: 2015, p. 98.

10. SEESEMANN, 2014, pp. 72-98.
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en el texto de Ifadat al-Ahmadiyya que comentamos en el capi-
tulo numero dos: «Un diluvio (fayda) caera sobre mis seguido-
res, y entonces la gente entrard en multitudes en nuestro camino.
Esta fayda aparecera en unos tiempos en los que habra un profun-
do sufrimiento y desesperacion»'!. Este criptico mensaje —como
he visto— supuso un gran enigma dentro de la tariqa Tijaniyya
tras la muerte del shaykh en 1815. A la vez, este concepto, un
tanto escatologico juega con la posibilidad de una restitucion en
el plano esotérico (batin) del mismo modo que la fariga muhama-
diyya habia actuado y renovado la percepcion del islam exotérico
(zahir).

LA DOCTRINA DE SHAYKH IBRAHIM NIASSE HASTA 1929

Ibrahim Niasse crecid en un entorno tijani. Toda su familia
lo era, y su padre recibia a menudo visita de importantes miem-
bros de la tariqa. Esto nos puede dar una idea del trasfondo en
el que shaykh Ibrahim crecié y comenzé a aprender. Segtn la
hagiografia aceptada Niasse sabia de su mision y su trascenden-
cia, desde temprana edad, pero ‘Abdallah w. al-Hajj le habia
conminado a estar en secreto'?. Fuese como fuese, Niasse crecio
en un ambiente espiritual aumentado, muy mediado por las cir-
cunstancias politicas que vimos en el capitulo anterior —inclui-
do el exilio de su padre y las tensiones con los franceses— y una
comunidad que poco a poco claudicaba ante lo social, a causa
de identidades que amenazaban con estallar y una Tijaniyya sin
un lider global.

La primera aproximacion de shaykh Ibrahtm a su rol de
maestro fue la composicion de un poema titulado Ruh al-adab

11. Ifadat al-Ahmadiyya, p. 83.

12. Véase Seesemann para la version oral de la familia de Ibrahtm Niasse.
SEESEMANN: 2011, pp. 35-37; para la version de la familia Mishry, véase HILL,
2007, pp. 132-136.
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(El halito de la cortesia) compuesto en el afio 19223, Escrito
a lo largo de ciento veinte versos en rajaz, es un texto didacti-
co muy sencillo sobre sabiduria sufi (hikam) y cortesia (adab)
que ofrece una vision panoramica introductoria de las ense-
fianzas de la Tijaniyya. Guarda mucha relacion con Munyat al-
murid (El anhelo al discipulo) de Shaykh Ahmad b. sidi Baba
al-‘Alawi al-ShingTt1 y con el resumen en verso de Ifham al-
munkir al-Jant de Malik Sy, ambos libros considerados clasi-
cos para acceder a las ensefianzas de la tariqa. La idea funda-
mental de Niasse con esta obra era mostrar una panoramica
del comportamiento del alumno sufi y facilitar su aprendizaje
mediante la memorizacion.

Aun asi, el texto deja entrever un conocimiento profundo
de la tariqa, especialmente en lo referido a aspectos de ma ‘rifa
y esoterismo. Niasse pone en juego las opiniones metafisi-
cas de su padre en el Tanbih al-nas ‘ald sagawa naqidi bay ‘a
l-Abbas y la importancia de la tarbiya. No olvidemos que este
sera su punto fuerte y que su padre —como vimos en el punto
anterior— defendia el entrenamiento necesario, el empode-
ramiento mediante la farbiya para llegar a ser auto-suficien-
te. Aunque no aparece citado al-Fiiti, encontramos elementos
suyos dentro del texto via ‘Abdoulaye Niasse, referido al plano
social y a la importancia de la practica cotidiana o ‘ibada.

Shaykh Ibrahim articula el texto —de forma implicita—
en catorce puntos fundamentales, incluidos una introduccion
(vv. 1-2) y un epilogo conclusivo (vv. 106-121). La metodo-
logia tematica que Niasse enfatiza es una ascension (sayr) en
la que el discipulo ird, poco a poco, pasando del conocimiento
sensible al espiritual hasta convertirse este en el fundamen-
to de la realidad (kagiga). Curiosamente se puede notar que
Niasse, en su intencionalidad, plantea mas a un salik que tiene

13. Una traduccion con comentario del poema puede consultarse en DE
DiEGo GONZALEZ: 2016b, pp. 72-78.
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la connotacién de viajero o buscador que a un murid o apren-
diz (lit. «anhelante»). Este sutil deslizamiento de intencién
que se aprecia desde el principio y luego durante todo el texto,
muestra como aquel que se inicia en la via ya no es un simple
discipulo (murid) sino un viajero (musalik) que tendra que
valerse en muchos casos de su discernimiento (furqan) para
valerse en este mundo'®.

El texto en si comienza hablando de la Tijaniyya como
tariqa (en el sentido etimoldgico de via), y marcando la idea
de la importancia fundacional del Coran y de la tradicion pro-
fética (sunna)'s, algo que, a pesar de su obviedad, no esta mal
recordarlo especialmente para incardinar la tariga a esta tradi-
cién de pleno derecho. Es interesante descubrir como Niasse
articula a seguir esta via (tanto espiritual como vital) con ser
estricto y constante (dawaman) con la praxis diaria y a la vez
virtuoso y justo (tasluhun) y, por ultimo, el aferrarse a las con-
diciones (shuriit) impuestas por la tradicion islamica. Esta idea
de tradicion, a diferentes niveles, otorga una riqueza concep-
tual muy grande a Niasse. En primer lugar, estos versos reafir-
man de modo categoérico el componente identitario del islam
a través de la sunna, hace después con la tariqa al aceptar las
condiciones y ser constantes con ellas. Por ultimo, Niasse cla-
rifica que el comportamiento social (@dab) solo emana de la
tradicion. Esto no puede dejar de recordarnos a la propuesta
de Ahmad Tijani y su empefio en volver a la realidad (hagiqa)
profética para aplicarla en este mundo y desterrar la simple
imitacion (taqlid). A la vez el acceso a la gnosis (ma rifa) se

14. Esta idea surgi6o de un comentario en una conversacion con Mu-
hammad al-Mahi b. Ibrahim Niasse en Medina Baye mayo 2014 a propdsito
de esta misma obra. Para Papa Mahi, como se le conoce entre los suyos, la idea
del viajero mostraba una actividad necesaria que estaba limpia de anhelos que
alimentaban al ego (nafs). También se relacionaba mucho mejor con la idea de
ascension a otras presencias (hadarat) que esta presente en todo el texto.

15. Rith al-adab, vv. 3-8.
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ve representado por la segunda parte que trata sobre el wird'.
De forma sutil Niasse explica la necesidad de arraigarse en el
wird como método de ascension, pero siempre bajo la super-
vision de un shaykh que fortalece pero siempre teniendo la
conciencia de que el objetivo ultimo es Allah; destruyendo la
posibilidad de la idolatria sobre el maestro'’, pues este solo es
un medio para el fin que es al conocimiento de Allah (ma ‘rifa).

El shaykh —para este primer Niasse— es alguien que sea
capaz a la vez de transmitir la autosuficiencia en la busqueda,
pero que ensefie desde la practica'®. Niasse deja clara su postura
durante siete versos en los cuales enumera las habilidades del
shaykh murabbi. El discipulo se entregara y confiara en ¢l en
todo aspecto'. Shaykh Ibrahim usa un simil entre el murabbi
y el Profeta Muhammad, quien, segln la tradicion tijani fue
el murabbi del propio fundador, y en la cual el shaykh es un
colofon-representante de la creacion como el Profeta y Allah
lo son de sus propias presencias (hadarat). El juego que hace
Niasse es muy interesante en la medida que mezcla la doctrina
metafisica de las presencias de al-FiitT con otro elemento fun-
damental en el sufismo: el amor (mahabba).

La mahabba serda un concepto fundamental, tanto en
este texto como a lo largo de todo su desarrollo intelectual, y
central para Niasse en la doctrina tijani. Como vemos, esta es
una ampliacion de la doctrina del agradecimiento (shukr) y la
gratificacion (fadl) de la primera generacion de la tariga®® y a la

16. Rith al-adab, vv. 9-12.

17. Rith al-adab, v. 12: «(12) y tu concentracion deberas mantener junto
¢l [el shaykh] en calma, / cerca de El [Allah] como en una khalway.

18. Rith al-adab, vv. 13-20.

19. Rith al-adab, vv. 14-16: «(14) entrégate por completo y no experimentes,
/ siéntete como un muerto antes lavado. (15) No te opongas si se te parece que
erra, / pues de ¢l siempre deberas estar cerca, (16) creer que el maestro podria ser
mas firme y recto, / es propio de la gente de falso intelectox.

20. Véase WRIGHT: 2015b, pp. 195-205.
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vez, un refuerzo de la preeminencia del corazon (galb) sobre el
intelecto (‘ag/) que toda la tradicion sufi ha sefialado. En Ruk
al-adab, Niasse muestra como el shaykh, a través del agrade-
cimiento, fisico y espiritual, gratifica de diversas maneras a
su discipulo porque en funcion de este se avanza en el terreno
espiritual®. La mahabba, el amor sin apegos, hace avanzar en
tanto que anula las dimensiones y el conocimiento sensible y
somete al aspirante a la realidad hagiqa, porque esa mahabba
es el mismo acto que el fawakkul o entregarse a Allah. El con-
cepto del siervo (‘abd) prevalece como elemento de fondo en
la idea de mahabba y, se enraiza en la metafisica a través de la
doctrina del desbordamiento de misericordia divina (rahma)
por la que fue creada el mundo. El tawakku!l también se ma-
nifiesta, en el plano social, en la aceptacion de los eventos
vitales. En ellos, el destino (gadr) y la provision (rizq) juegan
un gran rol en el esquema que propone Niasse?’. La completa
sumision a Allah —segun lo que explica Niasse— implica la
aceptacion de cada uno de los eventos que son dados y la con-
fianza en la gratificacion (fad/). La aceptacion del gadr hace
que el sufi s6lo viva hacia lo divino para focalizarse en lo que
importa: la apertura (fath).

El fath es el objetivo de la farbiya. Niasse lo define como:
«Aquel que conoce quién es el Rahman y en su rostro habia
penas, ahora tendra su faz de alegria plena»®. El conocimiento
de Allah (ma ‘rifa) otorga el estado en el que ninguna circuns-
tancia externa afecta porque se han quitado los velos (hujab).
El problema, para shaykh Ibrahim, se encuentra en coémo con-
vivir en el mundo tras haber obtenido la apertura. A ello le
dedica la séptima seccion del poema?. La recepcion del fath

21. Rith al-adab, vv. 20-24.
22. Rith al-adab, vv. 25-35.
23. Rith al-adab, v. 35.

24. Rith al-adab, vv. 36-44.
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es el objetivo de la tarbiya, pero no el fin del viaje, ya que
esta solo es una parada. Niasse advierte que el nuevo gndstico
(‘arif), debilitado por la recepcion de su nuevo estado, puede
ser presa de su ego (nafs) y pide que se eviten hacer juicios
sobre las cualidades externas o estados sociales, haciendo pre-
valecer el olvido (ghafara) sobre las malas actitudes. Otro ele-
mento que aparecera en este texto por primera vez que per-
manecera a lo largo de la obra de Niassse, es la idea de que el
gnostico (‘arif) no debe conformarse solamente con obtener el
conocimiento, sino que debe aplicarlo en su vida cotidiana, y
viceversa, para asi poder responder en el juicio de la otra vida.
De hecho, la octava seccion® comienza en la intercesion entre
shart ‘a'y haqiqa, advirtiendo de la necesaria complementarie-
dad entre ambas, pues tanto el corazon (galb) como el espiritu
(rith) cometen errores®. Ambos tipos de conocimiento, el legal
y el espiritual, ayudan a minimizarlos y a ser conscientes de
que es la aniquilacion (fana’) el estado deseado. Esta seccion
termina advirtiendo del poder de la performatividad de las pa-
labras y de la intencidn (niya): las buenas palabras mejoran a
las personas, las malas palabras traen la desgracia®’. La seccion
termina con una impactante frase de ma rifa dirigida al lector:
«y el agua nunca se queda en las montafias, ni los arboles de
ella se han olvidado»?. El comportamiento (adab) del viajero
tiene que ser constante, de ida y vuelta a través de las diferen-
tes presencias, como el ciclo del agua, debe a la vez nutrir a
otros y no permanecer estacando, pues se corromperia®. Para
Niasse, como he dicho, este es el momento decisivo porque es

25. Rith al-adab, vv. 45-56.

26. Rith al-adab, v. 50.

27. Riih al-adab, vv. 53-54.

28. Riih al-adab, v. 56.

29. Este comentario lo anoté de Ibrahim Dimson en Atlanta, diciembre
de 2013, citando a Hassan Cisse sobre el camino espiritual.
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cuando pueden curarse las enfermedades del ego (arrogancia
y envidia) que traen el sufrimiento®. La arrogancia es la enfer-
medad en la que el nafs ciega a la mahabba y la asfixia —como
explica Niasse en el verso niumero cincuenta y nueve— a causa
del el poder del mundo terrenal (dunya) y de su proyeccion es-
piritual a través de la falsa mahabba, el conocimiento, el linaje,
etc. Aquel que sufre de esa arrogancia es alguien que tiene un
profuso velo sobre los 0jos y acabard creando problemas en
cualquier comunidad. Niasse dice que la cura es la desobedien-
cia al ego (nafs) producida por la aniquilacién (fana’) que hace
desvanecer la arrogancia porque en ella esta no encuentra fun-
damento. Y esto, el liberarse del sufrimiento terrenal, solamen-
te puede lograrlo un shaykh que sepa guiar y sea capaz de guiar
al discipulo tanto en shari‘a como en hagiqa. Un verdadero
médico espiritual que libere al aspirante de cualquier enferme-
dad, de una conexion a través de la silsila que en tltima instan-
cia remite al Profeta.

Para Niasse, en Rith al-adab, el modelo de shaykh es
Ahmad Tijani*'. En estos versos shaykh Tijani se presenta como
el shaykh central, mostrandole a través de las alegorias del sol
y la fuente fluyendo. Estas dos alegorias —en el verso sesenta y
cuatro— son, de nuevo, metaforas de ma 7ifa que explican el rol
del shaykh con respecto a sus sucesores. La alegoria de la fuente
fluyendo es una reactualizacion de la doctrina de las emanacio-
nes de al-Fat1, pues al ser shaykh Tijani el sello de los santos
(khatm al-awliya’), es de quien depende el resto de la gente de
Allah. El fluir, el desbordarse (fuyud), es al mismo tiempo la
imitacioén de la generosidad del Profeta Muhammad y el acto
por el que facilita la ma ‘rifa sobre los demas santos. Con respec-
to al sol es un juego con una alegoria escatologica: Después del
sol que simbolizaba el Profeta, vino una era lunar del sufismo

30. Rith al-adab, vv. 57-61.
31. Rith al-adab, vv. 62-64.
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antiguo y en la decadencia de esta forma de espiritualidad apa-
reci6o shaykh Tijani quien volvid a ser sol —es decir iluminar
y guiar a los gndsticos (‘arifin)— por haber recibido directa-
mente los secretos del Profeta®?. Como sol, el shaykh ilumina el
oscuro y complejo camino esotérico (bdatin). En este fragmento,
ademas, lo que encontramos es, sin duda, la preeminencia de la
doctrina de la qutbaniyya de shaykh Tijani. La preeminencia de
este es mostrada desde un plano eminentemente gnostico. En
este aspecto, el wird y las letanias auxiliares son las guias para
la realidad (haqiqa)®.

El Ultimo aspecto que Niasse analiza en su poema es la
tarbiya y el conocimiento de la ma ‘rifa bi-lldh como eje central
de la tariga*. Aunque ya habia comentado anteriormente la im-
portancia de la ma rifa, Niasse vuelve a repetir que el conoci-
miento gnoéstico (ma 7ifa) no es accesible mediante la educacion
intelectual (madarat al-rijal) sino a través de la constancia y la
entrega a la tariqa, y del comportamiento del buen musulman.
Niasse llega a decir, en el verso setenta y siete, que quien no ha
alcanzado el conocimiento de Allah como Rafiman ha malgasta-
do su tiempo de vida y, a continuacion, afirma —parafraseando
el Coran— que Allah ha creado la creacion para que se le alabe
y conozca®. Niasse hace mucho énfasis en la figura del Rahman,
la cual, si bien es traducida como el misericordioso, logra en-
carnar semanticamente la potencialidad creadora. Este aspecto
es muy interesante ya que logra enlazar la causa cosmologica
de la creacion con el atributo de la potencia. Asi el verdadero
buscador interesado en comprender la creacion deberd imbuir-
se en la rahma antes que en cualquier otro atributo, puesto que

32. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki b. Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.

33. Rith al-adab, vv. 65-70.

34. Rith al-adab, vv. 71-80.

35. Coran, 51:56.
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es la voluntad activa que genera las emanaciones (tajally), las
cuales dan origen a nuevas presencias (hadarat). Niasse recu-
pera los elementos tedricos y metafisicos de las generaciones
anteriores aunque los fusiona rapidamente en el adab cotidia-
no*®. Estas normas basicas de cortesia islamica (silencio, es-
fuerzo o cumplimiento de la ‘ibdda, etc.) ayudan a afianzar
el camino personal y a mejorar las relaciones comunitarias.
De nuevo podemos ver como se retoman los principios de la
shari‘a wa haqiqa tijani.

Este texto, el primero de Niasse como autor teorico, re-
cupera elementos de la tradicion sin embargo deja la puerta
abierta al incremento de la tarbiya, asi como un papel mas ex-
plicito de lo esotérico. Esto incardinado dentro de una comuni-
dad que protegiese el aprendizaje gnostico como el mayor de
los tesoros, aunque a la vez como el mayor de los secretos, por
encima de diferentes parametros culturales. Es ahi, es donde el
adab tiene su sentido prioritario.

Tras la muerte de su padre al-Hajj ‘Abdoulaye en 1922,
shaykh Ibrahim resisti6é en la necesidad de apertura mistica,
distanciandose poco a poco de su hermano Muhammad y pro-
tagonizando algunos choques con ¢l. El mas famoso ocurrié a
cuenta del tafsir, cuando este impidi6 a Ibrahim ensefiarlo es-
condiendo el libro de Jalalayn e Ibrahim entoncés comenzo a
ensefiar con uno creado por ¢l mismo*’. Muhammad Khalifa
Niasse (1881-1959)%* hijo mayor de la familia Niasse, heredo
la guia espiritual de la familia, sin embargo, sus doctrinas eran

36. Riih al-adab, vv. 81-105.

37. Existen diferentes versiones de este hecho, a mi me la conté6 Mahi b.
Makki Niasse. Wright, por medio de H. Cisse, cita otra que enfatizaba en que
Muhammad Khalifa le dijo a Ibrahim que si ensefiaba fafsir moriria a lo que
Ibrahim Niasse le contesto que si, pero que Muhammad Khalifa no veria su
tumba. Cf. WRIGHT: 2015a, pp. 92-93. Véase también: SEESEMANN: 2011, p.
42 y HiLL: 2007, p. 142.

38. Véase ALA IV, pp. 275-278.
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mucho mas conservadoras y no tan arriesgadas como las de su
hermano pequefio.

LA EMANCIPACION DE SHAYKH IBRAHIM NIASSE

Seria en el afio 1929 cuando Ibrahim Niasse proclamaria
el advenimiento de la fayda. Este anuncio realizado en Kossi,
un pueblo cercano a Kaolack, supuso un auténtico revulsivo
para la Tijaniyya, que veia como un africano pedia el rango
de duefio de la fayda para si. Como Wright ha sefialado, el
proceso con el que Niasse se hizo consciente de este estado
(hal) fue a través de la incorporeizacion (embodiment)®. En la
tradicion oral —como ha sido recogido por Wright por ejemplo
y yo mismo pude escucharlo en Medina Baye— se dice que
Ibrahim Niasse, con una voz distinta a la suya exclamo esa
noche: «Yo soy shaykh Tijani. Cualquiera que quiera conocer a
Allah debera venir a mi»*’. Hay otra version que nos relataron
familia de Ibrahim Niasse, en Kaolack durante el Mawlid de
diciembre de 2016, en la que directamente se hablaba de que
no solo habia cambio de voz, sino de cuerpo, transmutandose
Niasse en shaykh Tijani. Asi, mi informante me relato:

Y una de mis tias [refiriéndose a familia politica por linea de
Ibrahm Niasse], que no comprendia nada de lo que estaba pasando,
se levanté muy enfadada y al ver que la gente caia en fana’ (aniqui-
lacion mistica) le dijo gritando: «jMoro! Coge tus cosas y vuélvete
a tu tierra que estds matando a nuestra gentey*!.

Esta version de la narracion, no solo enfatiza la atribucion
identitaria de shaykh Tijani, sino la mismisima incorporeiza-

39. WRIGHT: 2015a, pp. 95.

40. Ibid. Yo escuché esta historia de Muhammad al-Mahi b. Ibrahim
Niasse, mayo de 2014.

41. Recogi este testimonio durante una reunion (majlis) con miembros
de la familia Niasseen el Mawlid de Medina Baye, diciembre de 2016.
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cion de Niasse en el Shaykh. Los discipulos lo perciben como
un milagro, como algo excepcional en la persona de Niasse,
mientras que los maestros lo ven como algo, totalmente, normal
debido a la autognosis. Y es que la autognosis —o el hecho de
ser consciente de la gnosis dentro de si mismo— que ya habia
jugado un papel fundamental con shaykh Tijani, era ahora la ga-
rantia de conexion con las presencias (hadarat) de shaykh Tijani
y del Profeta Muhammad. De ahi que estos hechos milagrosos
no sorprendan a los versados en gnosis y metafisica.

La posicién espiritual (magam) de Niasse era ahora la de
sahib (poseedor) al-fayda con la que rompia los principios de
autoridad hasta entonces asumidos pudiendo actuar libremente.
La doctrina metafisica de al-Futi se modificaba en tanto se pro-
ducia un desbordamiento de la presencia (hadra) en un tiempo
de corrupcidn, recuperando el pasaje —ya citado en el capitulo
segundo— de Tayib al-Sufyani en al-Ifadat al-ahmadiyya, en el
que shaykh Tijani decia:

Un diluvio (fayda) vendra sobre mis seguidores, entonces la gente

entrard en multitud en nuestro camino. Esta fayda aparecera en tiem-

pos en los que habra un profundo sufrimiento y desesperacion®.

La proclama publica de shaykh Ibrahtim como sahib al-
Jfayda no fue solamente simbolica, sino que a nivel doctrinal
supuso toda una revolucion. En circulos tijanis esotéricos la
fayda habia sido percibida como el ultimo gran secreto de shaykh
Tijani. Una gracia escatoldgica para dar fuerza en los tltimos
tiempos, y tanto al-Fiitt como shaykh al-Nafizi lo habian co-
mentado en este sentido*. Niasse propicio que sus ensefianzas
se entendiesen en el sentido etimologico del propio término, es
decir, como diluvio o inundacién. En este momento, la tarbiya
debia practicarse desde esta consideracion, una vez la ma ‘rifa

42. Ct. Ifadat al-ahmadiyya, p. 83.
43. Véase BRIGAGLIA: 2001, pp. 49-51; y Kashif al-1lbas, pp. 86-105.
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habia inundado todo, la gente tenia que aprender a nadar en
ella para sobrevivir metaforicamente hablando y, como nos ex-
plicaba su nieto, shaykh Ibrahim les dio una oportunidad para
ello*.

La fayda significo la completitud de la mision de shaykh
Tijani, en tanto la doctrina tijani se expandiria sin ningln tipo
de limites y se convertiria en un universal. Es mas, cualquier
identidad cultural, cualquier circunstancia extra-islamica seria
subyugada a la generosidad (fadl) que Allah habia dispuesto en
este momento. Niasse se convertiria en un nuevo intermediario
(barzakh) de ma ‘rifa entre Ahmad Tijani y los seguidores de la
tariga dentro del esquema cosmoldgico de al-Futi**. Niasse in-
sistia —no so6lo desde su experiencia sino en la de otros como
‘Abdallah w. al-Hajj— en su posicion de cercania con Allah,
con el Profeta y sobre todo con shaykh Tijani. Andrea Briga-
glia explica como Niasse atribuyéndose el estado de Sirr al-Sirr
(secreto de secretos) haciendo una declaracion de su cercania y
khalifato de shaykh Tijani, lo mismo que este lo habia sido del
Profeta, y el mismo Muhammad lo era de Allah*.

Por eso, la narracion oral antes citada («Yo soy shaykh
Tijani...») hacia referencia a que ¢él decia estar inmerso en la
presencia (hadra) de shaykh Tijani y ser capaz de corporeizarlo
en ese momento conociendo, y haciendo conocer, la realidad a
través de él. Lo que hace especial a Niasse —a ojos de sus dis-
cipulos, segin he constatado tanto en la literatura de la fayda
como en conversaciones entre sus discipulos— es poder hacer
ese viaje entre presencias metafisicas y ser capaz de conocer a
través de ellas. En otras palabras, su habilidad es, precisamen-

44. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse, Granada,
marzo, 2014.

45. Véase supra. Seesemann lo ha plasmado muy bien en su libro The
Divine Flood. SEESEMANN: 2011, p. 56.

46. BRIGAGLIA: 2001, p. 56.
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te, hacer una gnoseologia «accesible» para los discipulos de
una cosmologia metafisica. Andrea Brigaglia concluye tras su
analisis como la fayda fue un fendmeno multifacético. Llego a
tener un caracter muy social que acerco a la tariga que a priori
a otros contextos estaria fuera y ayud6 a comprender esa gnosis
vedada anteriormente, pero también tuvo ese gran componente
escatologico que prometia una salvacion extra a través del co-
nocimiento. El gran logro de Niasse fue reunir todas estas carac-
teristicas con otras como la espiritual o la doctrinal, tan tipicas
del sufismo*’. Aunque esto pueda sonar a ficcion, los discipulos
tijanis de Niasse no solo creen en la habilidad de su maestro
para realizar esto, sino en la de ellos mismos para realizarlo;
algo que desde su episteme no es imposible. Como ocurria en
los autores neoplatonicos, en el vuelo del chaman o el mismo
viaje del Profeta, este viaje mistico (sulitk) es la base del cono-
cimiento y la union entre el sujeto y la realidad metafisica. En el
fondo late la certeza de que su creencia es real y la realidad es
compleja y llena de recovecos, pues esta es una episteme que ha
estado operativa a lo largo de la historia del islam y cuyo primer
exponente, segiin Abdelmumin Aya, fue el propio Muhammad*.

En Kashif al-1lbas se justifica toda la doctrina de forma
tradicional, es decir, se apela a la tradicion islamica para jus-
tificar tanto los conceptos como las nuevas practicas®. El
libro se compone de tres partes: una primera parte dedicada al

47. Véase Brigaglia: 2001.

48. A este respecto, y a fin de justificar esta epistemologia, véanse
los capitulos diez y once de El Secreto de Muhammad donde Abdelmumin
Aya hace un analisis de estas experiencias en el sufismo y en especial en la
biografia del Profeta Muhammad. Aya: 2006, pp.93-104.

49. El mejor analisis del contenido y la forma de este libro puede
encontrarse en WRIGHT: 2010. A este respecto poco puedo anadir. Un analisis
mas trasversal, pero muy interesante, puede encontrarse en SEESEMANN: 2011,
pp. 48-49, 103, 128.
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sufismo en general®, una segunda parte enfocada a la explica-
cion de la fayda y sus caracteristicas propias como la tarbiya’’
y una tercera de respuesta a las criticas que estaban lanzando
otros sufis contra la comunidad niassene®. El libro muestra ar-
gumentos s6lidos —desde el punto de vista de la episteme isla-
mica y al estilo del Rimah>— sobre la posicion de Niasse y la
justificacion de sus practicas. Ademas, todo esto envuelto en un
marco de milenarismo, de finalismo ante la realidad lo que con-
vierte al texto en una obra clave para interpretar la tradicion de
Niasse a la luz de la tradicion islamica. Niasse compuso casi al
mismo tiempo un texto esotérico privado titulado Sirr al-Akbar
(EI gran secreto), inaccesible salvo para los discipulos autoriza-
dos, en el que estos argumentos se expanden y se justifican no
solo desde la tradicion sino desde el Coran, lo cual refuerza, a
ojos de sus seguidores, el papel de Niasse ante los demas tijanis
y sufis como el gran secreto de shaykh Tijani**.

Si, como deciamos la cosmologia metafisica de la segunda
época de la Tijaniyya —mayoritariamente expuesta por al-
Fiitt— no habia cambiado mucho con esta propuesta, lo que
si habia logrado modificar Niasse era la metodologia a través
de la educacion espiritual o farbiya ruhaniyya. En el sufismo
tradicional, incluso en la Tijaniyya, el acceso a estas técni-

50. Kashif al-1lbas, pp. 39-85.

51. Kashif al-1lbas, pp. 86-118.

52. Kashif al-1lbas, pp. 119-157.

53. Wright advierte mas de 112 obras citadas en 271 citas, lo que
muestra —como en el caso del Rimah— la enorme riqueza intelectual del
texto como apologética. WRIGHT: 2010, p. 115.

54. Esta obra ha sido objeto de una gran controversia ya que fue
publicada por Tahir Maighari sin permiso y en forma de critica, lo que generd
una gran polémica. Posteriormente fue objeto de analisis por parte de Mervin
Hiskett, quien la obtuvo de un ex-tijani de Ghana, y en los ultimos tiempos
Riidiger Seesemann. Véase el ultimo capitulo de este libro, para una mayor
comprension de esta polémica.
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cas era algo que estaba reservado para unos pocos elegidos.
El tono, y posteriormente el ambiente, escatolégico —como
vimos anteriormente— en el que se desarrollan estos eventos,
nos muestra que la actitud de Niasse era abrir este conocimien-
to al mayor ntimero posible de personas. Una salvacion en vida
que ayudase a la vida comun, una metafisica de lo cotidia-
no que dotase de independencia —algo que ya habia resaltado
al-Hajj ‘Abdoulaye en su obra Tanbih al-nds— y autonomia
al tijani. La degeneracion y la corrupcion eran fundamenta-
les para que apareciese un diluvio (fayda) que arrasase con lo
malo y nutriese lo bueno —en claro paralelismo con la historia
de Noé—, solo que esta vez se tendria que convivir con ello,
porque no habria nuevas oportunidades debido a la cercania del
juicio final. Segtin nos decian, la fayda seria un desbordamien-
to para fortalecerse en estos tiempos como un acceso directo al
Profeta, y con el discipulos tijani que gracias ma rifa perderian
cualquier miedo a la realidad evidente (zahir) gracias a su co-
nocimiento de lo oculto (batin)>.

La metodologia de la tarbiya incluia ese choque con la
ultima realidad (hagiga) y el conocimiento de los primeros se-
cretos del universo, a través de un proceso de ascension bajo
la supervision de un shaykh murabbi. Gracias a su carisma,
Niasse simplifico el proceso —como bien ha mostrado Zachary
Wright— convirtiéndolo en un camino donde el anhelo espi-
ritual (himma) y el amor (mahabba) son la clave de todo re-

55. Este asunto del miedo terrenal o intelectual es uno de los mas
sugerentes en las conversaciones entre tijanis. El mismo Niasse enfatiza,
fuertemente, en esta idea en su poesia presentando al Profeta como médico de
estos aspectos. Véase por ejemplo en Sayr al-qalb: harf ta’, pp. 51-56. Otros
discipulos como Muhammad al-Mishry enfatizan esto en el papel salvifico
del shaykh —en este caso Niasse— ante esos miedos, en su caso prefiere el
infierno a no poder estar con ¢él. Véase Diwan, harf shin. En esta investigacion
discuti esto con varias personas de Medina Baye, hijos de Ibrahim Niasse, y
comprendi este valor, fundamentalmente, practico de la apertura espiritual.
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sultado posterior. El anhelo (himma) de obtener la ma rifa es
lo que Zachary Wright ve prioritario por encima de cualquier
otra disquisicion metafisica o conceptualizacion teérica®. Los
modelos no son generalizables de un murabbi a otro —como
ha constatado Wright y luego nosotros mismos a través de di-
versas conversaciones con distintos muqaddams—, pues es
una iniciacion privada en la que entra en juego principalmente
la actitud del aspirante. Los relatos orales de la farbiya de per-
sonas «famosas» en la fayda dan buena cuenta de ello. Cada
uno tuvo una forma distinta dependiendo de su carisma, de-
pendiendo de su mahabba: desde aquellos como Mishry, cuya
tarbiya dur6 escasamente segundos tras una mirada de shaykh
Ibrahim hasta otros que duraron afios sin aperturas y la ob-
tuvieron a través del servicio (khidma) al shaykh®’. De todos
modos, y a pesar de que era una iniciacion esotérica, Niasse
publicito la tarbiya y dio a sus principales discipulos permiso
para realizarla; delegando este trabajo fundamentalmente en
su fiel discipulo ‘Aliou Cisse quien se convirtid en el murabbi
por excelencia de Medina Baye. Como bien afirma Zachary
Wright, la farbiya es una preparacion para la experiencia de la
ma ‘rifa®®, un camino.

Niasse concluye el tercer capitulo de la seccion segunda
de su Kashif al-1lbds con un poema sobre la tarbiya titulado
Nabadhat min asha ‘arna fi tarbiya wa al-irshad (Sobre la ad-
vertencia de la tarbiya y la guia)®. En este texto, de cincuen-

56. WRIGHT: 2015a, pp. 146-147.

57. Entrevista a Muhammad al-Makki b. Ibrahim Niasse, Medina Baye
mayo 2014.

58. WRIGHT: 2015a, p. 147.

59. El texto completo puede encontrarse en mi traduccion en DE DIEGO
GONZALEZ: 2016b, 89-91. El texto esta tomado del Kashif al-Ilbas, pp. 116-
118. Wright advierte que este es un poema didactico que algunos murabbi
recitan para advertir a sus alumnos sobre el comportamiento (a@dab) durante
el camino espiritual. Véase WRIGHT: 2015b, p. 149.
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ta versos, se da una vision panoramica de su significado y su
praxis, ademas de los peligros del viaje (sulitk). La primera
seccion® trata acerca de las generalidades y condiciones de la
tariga como base de la tarbiya. Es en los versos cuatro y cinco
donde hace la primera advertencia, Niasse explica que tiene
que ser a través del corazon y se tiene que dejar de mirar se-
parando. Es clara esta referencia porque Niasse lo que pide es
una mirada desde la unidad de la creacion y no desde la distin-
cién de lo sensible. La segunda seccion®! insiste en la combi-
nacion entre shari‘a'y haqiga («jama‘a al-shari‘a wa al-haqiqa
ghayruwany) y que su punto medio, olvidando las distraccio-
nes, garantiza la llegada a la presencia divina. El poema prosi-
gue con que el camino tiene que hacerse con paciencia (sabr)
e incidiendo en la salat al-fatih® y que solo de esta manera el
viajero (musalik) serd consciente, sin desearlo, de la voluntad
de Allah. En este aspecto, Niasse deja entrever que la tarbiya
es, en realidad, un aumento de la autognosis que se logra a
través del wird lazim. El elemento del corazon («Muhammad
b. Malik tomé nuestro dhikr / y wird y el corazén estuvo sub-
sistiendo®), el deseo de trascender en Allah a través de la
mahabba y la himma, unido a esa autognosis interna es lo que
propicia la apertura®,

La gnosis (ma rifa) también supone la autosuficiencia ante
el ego (nafs) y las opiniones de los demés. Ademas —a través
del ejemplo de uno de sus discipulos— invita al desapego de la
creacion sensible y la entrega en Allah®. En el apartado de los

60. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 1-8.

61. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 9-17.

62. Seesemann ha sefialado que la base de la farbiya es la repeticion de la
salat al-fatih con algunos du‘a’ o peticiones supererogatorias recomendadas
por el shaykh murabbi. SEESEMANN: 2011, pp. 87; 100-101.

63. Nabadhat min asha ‘arna, v. 25.

64. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 18-20; 21-24.

65. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 25-27.
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peligros de la tarbiya, Niasse advierte del majdhiib o raptado
espiritualmente, quien no es capaz de volver de las presencias
divinas y queda atrapado inconscientemente en ellas lo que se
traduce en la tierra como un simple loco (majniin), un ciego
(‘ama) ante la realidad. Al respecto, Niasse advierte sobre los
majdhiib en una carta dirigida a Amadou Thiam y Malik Sow,
y fechada en 1930:

El motivo de este escrito es haceros saber que dos tipos de personas
no tienen nada que hacer conmigo o en este camino [fariga]: los
seducidos [majdhiib] y los que han interrumpido su busqueda, un
buscador [salik] que no ha llegado a ser atraido [yajadhab]. Cierta-
mente, en estos dos casos han permanecido en sus estados y se han
parado en su camino. Esto me concierne, como sabéis, porque quien
quiere estar junto a mi en mi estado espiritual [%a/], debe viajar por
mi camino en palabra y accion, obedeciendo lo revelado por Allah
y evitando sus prohibiciones —abierta y secretamente— y anhe-
lando el favor de Allah y de su mensajero. Aquellos que se unen a
nosotros y persisten en quebrantar la pura y noble shari ‘a, se enfan-
gan con actos prohibidos y abandonan las prescripciones, pongo
por testigo a Allah y a todos vosotros que no tienen nada que hacer
conmigo esas personas®.

Aunque parece que ve —prosigue Niasse— el raptado
no progresa espiritualmente, no conoce a Allah realmente y
por ello shaykh Ibrahim recomienda la continua peticion de
ayuda al Profeta como guia®. La penultima seccion se inicia
retomando la imposibilidad de conocer (¢« 7if) del raptado y
la advertencia al viajero (salik) de que no se recubra de falsos
velos sino que busque la perfeccion. Esta seccion acaba con la
proclama de Niasse como imam (guia) de la fayda y como el
guia que hace que no se extravien los viajeros, por su cercania

66. Cf. Jawahir al-Rasa’il, 1, p. 7.
67. Nabadhat min asha ‘arna vv. 28-36.
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a shaykh Tijani y al Profeta Muhammad®. A modo de colofén,
el poema termina afirmando que el conocimiento de ma rifa
debe ser guardado en secreto y no se puede ser utilizado para
ostentar poder terrenal porque estos son los secretos de los se-
cretos de Allah®, recomendado que este conocimiento oculto
solo se puede obtener en compaiiia de gente espiritual y lo que
es mas importante es que Allah es el retorno (incidiendo en la
dinamicidad del sulitk) y el final”. Asi, la tarbiya, en el mundo
niassene, es la iniciacion a un camino de perfeccion espiritual
y el conocimiento de realidades superiores. Un camino que,
como nos decian la propia familia de Niasse, quien lo inicia no
lo abandona jamas’'.

Esta metodologia de tarbiya, su nueva posicion detentada
como sahib al-fayda, la comunidad creciente y, por supues-
to, la renovacion doctrinal, no fue bien recibido entre muchos
tijanis de la zona, e Ibrahtm Niasse sufri6 duras criticas. Estas
criticas procedian de diversos foros, pero en especial de su
familia, por parte de Muhammad Khalifa Niasse, y de algunos
discipulos de Sy como Ahmad Dem’™. En su mayoria fueron
contestadas desde un plano teorico en el Kashif al-1lbas, si
bien el sentimiento de Niasse quedo reflejado en un poema ti-
tulado Sariman™.

68. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 37-44.

69. Véase sup. sobre el Sirr al-Sirr.

70. Nabadhat min asha ‘arna, vv. 37-44.

71. Entrevistaa Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse, Granada,
julio, 2014.

72. Véase la carta que Niasse dirigio a Dem en 1932 al respecto de
este asunto, donde se reafirma de su posicion y su conocimiento frente a las
criticas. Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 123.

73. Véase para una traduccion de este texto mi traduccion en DE
DiEGO GONZALEZ: 2016b, 94-96. El texto esta tomado del Jami ‘ jawami * al-
dawawin, pp. 21-23. El poema toma el titulo del primer verso sariman wasal
al-ghawany (jRompe con la inconsciente juventud...).
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Este poema es muy importante, en contenido y en forma,
porque se convirtié en un icono para los discipulos a la hora de
enfocar el comportamiento en un plano ético desde la certeza
(haqai’q) de la realidad (hagiqa) realizando su tarbiya. Sariman
narra con gran acierto los eventos espirituales que prosiguen a la
tarbiya y a la iluminacion (fath), y como estos se convierten en
una prueba aparentemente «maldita» entroncando con la tradi-
cion espiritual de la malamatiyya’™, presentando ademas la difi-
cultad de la que prevenia Niasse en Rith al-adab.™ Una falta de
comprension de los otros puede hacer que el si mismo (nafs) se
olvide de sus logros y vuelva a velarse por influjo del ego (nafs).
A la vez, el poema exhorta al nuevo ‘arif a experimentar la ver-
dadera realidad y sus ultimas manifestaciones.

El texto comienza pidiendo una liberacion de las cadenas
del mundo fisico (dunya) tanto de lo aparentemente bueno y
s6lido como de lo malo y voluble™. Para Niasse, en este texto,
es el Profeta la verdad absoluta (haqqun haqq) y en los si-
guientes versos —del seis al once— se describe toda la doc-
trina de la hagiga muhammadiana como fuente cosmoldgica.
Niasse habla de la pre-existencia de esta realidad antes del
tiempo, y también lo hace de como le nutre («mi comida, mi
bebida») en sentido metaforico, algo que puede relacionarse
con uno de los significados de tarbiya que precisamente nu-
trirse espiritualmente. La intimidad con el Profeta —como
seguira apareciendo a lo largo de su poesia, por ejemplo, en
Sayr al-Qalb— es otro punto central”” puesto que Niasse logra

74. La malamatiyya es un término que en el argot sufi se da a los que
son objeto de reproche o critica, sin hagan nada incorrecto, pero que la gente
sin iniciacion espiritual no entiende. Seesemann ha dedicado un interesante
analisis de la malamatiyya en la tradicion niassene en su libro The Divine
Flood. SEESEMANN: 2011, pp. 105-108.

75. Rith al-adab, vv. 57-61.

76. Sariman, vv. 1-5.

77. Sariman, vv. 12-23.
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identificar esa intimidad con una convivencia en la presencia
(hadra) muhammadiana. Lo mismo que para al-Futi, en ella
esta la certeza (hagq) de toda realidad creada y los secretos de
la existencia comprensibles, por eso Niasse dice en el poema
que «jnada hay tan libre como é1!»"8.

La experiencia de la ma ‘rifa obtenida en esta hadra es
asociada por Niasse en estos versos tiene relacion con la exten-
sion de fendmenos como el tesoro, la cosecha, los negocios, el
palacio o la montura, hasta llegar a ser la solidez y la confianza
expresado literalmente como «rabb aminin wa amanani» en el
verso numero veinte. El Profeta Muhammad y su realidad me-
tafisica se convierten, en el discurso de Niasse, en ¢l elemento
central. Recuerda uno de los atributos clasicos como el papel
de médico frente a las enfermedades del ego (nafs) que provo-
can sufrimiento o el papel protector que Allah le ha concedido
haciendo transparente a su siervo’. A continuacion, Niasse usa
utiliza una metafora aun mas descriptiva y expresa: «No per-
manezco en mi permanencia® / por la pasion del amor» que se
refiere a que no puede permanecer en el estado final que exige
el sufismo, llamado bagd, debido a su amor (mahabba) y su
deseo, energia (himma) de estar con el Profeta. Esta energia es,
precisamente, la que se obtiene en la farbiya y que hace de ella
un camino dinamico y, como decia Zachary Wright, no sea el
final sino un proceso.

La segunda parte se centra mucho mas en las pruebas tras
la apertura (fath) después de haber disfrutado de la unicidad®.
Niasse habla desde su propia experiencia a través del rechazo

78. Sariman, v. 18.

79. Sariman, vv. 27-30. Niasse juega con esta referencia de forma
magistral mostrandola transparencia como la extrema pureza que caracteriza
no solo a Muhammad, sino a sus seguidores protegiéndoles Allah de las
malas miradas y los males de ojo.

80. Sariman, v. 31. Lit. «ma baqa’ min baqa’ .

81. Sariman, vv. 33-48.
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de su propia familia por haber comprendido la realidad de
forma mds profunda («la falta que me extravia / es el amor
en mi corazon a ta-ha»). El poema termina diciendo que no le
pueden vender porque €l esta seguro a través del dhikr, aunque
advierte —en el verso nimero cuarenta y siete— que esta es
una época de tirania, si bien acto seguido pronuncia una de
sus frases gnosticas mas famosas: «Pues mi lugar es mi época
/'y mi época es mi lugar»®?. Este verso esconde precisamente
la disolucion de tiempo y espacio en las presencias superiores
a donde puede acceder, explicando que su posicion le permite
acceder a sitios llenos de secretos y de realidades superiores a
las criticas de su tiempo. Del mismo modo, esta es una invi-
tacion a los discipulos a trascender su época y su lugar fisico
para entregarse a la ma rifa, y construir —de forma extensi-
va— un conocimiento por encima de los patrones sensibles, a
pesar de después tengan que volver para ponerlo en practica®.

Como explica Zachary Wright, la tarbiya no es un final,
sino el comienzo de un camino mayor. Ese camino es, preci-
samente, la fargiya o elevacion espiritual que lleva al nuevo
‘arif a seguir subiendo los escalones metafisicos de la realidad.
La tarqiya es la tercera fase del aprendizaje para Niasse, tras
el ta ‘lim (educacion exotérica) y la tarbiya (educacidn espiri-
tual). La farqiya es un grado en el que ya no hay conocimiento
sensible, sino exclusivamente metafisico. En e¢lla, a menudo
se estd ante una enorme inefabilidad porque no pueden expre-
sarse las palabras, que se rompen en significados e imagenes
ante la sobreabundancia (fayda) de realidades (haqai’q). Asi se
supera cualquier limite de conocimiento®.

82. Sariman, v. 48. Lit. «famakany fI zamany / wa zamany i makany».

83. Entrevista a Muhammad al-Moustapha b. shaykh Hassan al-Maradi,
Cérdoba, marzo, 2014.

84. Véase Jami ' jawami‘, p. 179.
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Por ejemplo, en esta misma linea, uno de los principales
discipulos de shaykh Ibrahtm, Muhammad al-Mishry, consta-
taba que durante la fargiya se generaba un ambiente Optimo para
el conocimiento (saharanha ma ‘rifa) que conducia primero a
la emanacion de las imagenes (al-tajally al-siira) y, por tltimo,
a las tres categorias (maratab al-thaldth) de la ma ‘rifa. Este
acceso, a su vez, se concretaban tanto gracias a la fayda traida
por shaykh Ibrahim Niasse y shaykh Ahmad Tijani por un
lado, y por otro el Profeta Muhammad a quien iba destinado
ese amor (mahabba). Hay que sefialar que esta forma de amor
es desapegada, es decir, no se espera reciprocidad al darlo. A
menudo, se convierte en desmedido y abre los accesos a los
niveles mas profundos de la gnosis (ma rifa), como expresa,
en estos versos, harf al-alif, de su diwan:

«al-Rabbant:
(Recuerdas los tiempos lejanos de los amantes?
No ha pasado el tiempo de los incapaces de hablar...
al-Mishry:
Esa época que recuerdas es en la que, ciertamente, me hallo,

y sin motivo hace que me desangre»®.

Al pronunciar estos versos, se situan en el tiempo lejano
de los amantes, rememorando con nostalgia las primeras épocas
del islam. Cuando Rabbani le advierte que aiin no ha llegado
el tiempo de hablar, que en un sentido metaforico es la autori-
zacion para manifestarse, Mishry le contesta que este tiempo
y este motivo le aniquilan espiritualmente para lo que usa el
juego de palabras arabes diin [jara’ (desangrarse). Ese desan-
grarse, en el lenguaje poético de Mishry, es sin duda alguna,
la aniquilacion absoluta que la razén (‘aql) no alcanza a com-
prender. Como explica Mishry en la Risala al-tariga Tijaniyya
maii Sa ‘ala al-kitab wa al-sunna (1974), el final del camino se

85. Véase Diwan de Mishry, p. 5.
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logra una vez que se logra un contexto experiencial y diferen-
cial entre el nombre (1sm) o cualidades externas, el significado
(ma ‘ani) o cualidades internas y, por tltimo, la realidad (hagiqa)
o esencia ultima. Esto concuerda con los tipos de aniquilacion
(fana’) que Ibrahtm Niasse enumera: aniquilacion del nombre
(fana’al-’asma’), la aniquilacion de los atributos (fanda’ al-sifat)
y la aniquilacion de la esencia (fana ’al-dhat), segin nos muestra
Niasse en su carta y el propio Mishry en su texto®.

Y ese conocimiento (ma 7ifa) servira para paliar el sufri-
miento ante el mundo, pues el conocimiento de Allah hace que
se sea consciente de que El dispone de la realidad ultima y todos
los eventos son de El, méxime en tiempos de corrupcion, con la
garantia de la asistencia del Profeta Muhammad como sayyid
al-wujiid (sefior de la existencia)®’. Con respecto a los Gltimos
estadios del viaje espiritual, deberiamos sefialar varios textos
que pueden aclarar aspectos —aunque como sefialan distintos
miembros de la tariqa y también el mismo Zachary Wright, estos
conocimientos no son reducibles a escritos o tablas— como
la khutba por la independencia de Mauritania® que comenzé
siendo un discurso politico y que acabo transformandose en
un majlis de alta ma ‘rifa; o una explicacion complementaria al
Kashif al-1lbas —bastante popular en los circulos tijanis de la
Jfayda— titulado magamat al-din al-thalath (los tres niveles del
din)® escrito en 1931 que contiene un material muy interesante
de comentarios sobre ma 7ifa con el famoso hadith de Jibril de
fondo. Es mas, todo este conocimiento mistico y toda esta auto-
suficiencia metafisica, no es tanto un aspecto teorico y erudito

86. Risala al-tariga Tijaniyya, p. 2.

87. Véase la carta quinta a los habitantes de Madina Fass (Senegal) en
volumen primero de Jawahir al-Rasa’il, 1, p. 16.

88. Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 54-70. Una version en audio (arabe) puede
escucharse en la plataforma YouTube: <http://www.youtube.com/watch?v= zs
OWmEOK7{I>

89. Jawahir al-Rasa’il, 111, p. 50-55.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 337

como, fundamentalmente, una traduccién, a modo de una mayor
comprension de la realidad en la aplicacion correcta de la reve-
lacion (wahy) en una sociedad corrupta.

LA CONSTRUCCION DE LA COMUNIDAD DE LA FAYDA

Siendo el detentor de esta profecia, Niasse comenzo a ser
conocido y a captar jovenes e influyentes discipulos. Estos no
provenian solo de Senegal, sino también de Mauritania, de la
zona de Conakry (Guinea, Mali, Costa de Marfil, Ghana) y fi-
nalmente de la zona de Niger y Nigeria. El cosmopolitismo de
sus mugaddams y la ausencia de identidades nacionales —recién
creadas o que en ese momento se estaban gestando—fue uno de
los rasgos distintivos de la comunidad de Ibrahim Niasse. Niasse
supo rodearse de una élite intelectual y social a la que rentabili-
z6 para hacer llegar su mensaje, asi podria acceder a sectores de
la poblacion que se le escapaban al sufismo o que no querian re-
conocer a un shaykh de estas caracteristicas raciales y sociales.

La primera comunidad, llamada zawiya ahl-zikr (la comuni-
dad de la gente del recuerdo), creci6 en torno a €l en Kaolack. Al
revelarse como qutb —con la famosa atribucion antes mencio-
nada y explicada: «Yo soy shaykh Tijani, quien quiera conocer
a Allah que venga a mi»”*— ¢ independizarse de su hermano
Muhammad Mame Khalifa (1879-1959), Niasse causo una con-
mocién en la zawiya paterna de Taiba Niassene. Este rechazo se
tradujo enuna hégira o migracion a la manera profética, por parte
de shaykh Ibrahim hacia lo que después seria Medina Baye”'.
Por medio de este enfrentamiento publico con su hermano

90. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.

91. Este hecho se cuenta subjetivamente en el poema sariman del
propio Niasse y que he desarrollado en DE DieGo GONZALEZ 2016b. Existe
un estudio muy interesante sobre la relevacion de shaykh Ibrahim véase
WRIGHT: 2015a, pp. 91-101.
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Niasse heredo algunos discipulos paternos creando una comuni-
dad bastante endogdmica —en la opinién de Seesemann— de-
dicada, primariamente, al cultivo del cacahuete®. Entre los dis-
cipulos de su padre estaban Ma’ Abdou Niang (m.1944)%, el
comerciante Mahmoud ‘Al1 Diop, el profesor de Coran Uthman
Diagne, Umar Touré Faye (m. 1957) y otros nuevos como el ex-
muridi Babakar Ndiaye, ‘Umar Kane un antiguo mugaddam de
la familia Sy atraido por la gnosis (ma ‘rifa) de shaykh Ibrahtm
o el imprescindible ‘Aliou Cisse (1905-1982)%.

Fue precisamente este ultimo quien se convirtid en secre-
tario, yerno y mano derecha de Ibrahim Niasse. Proveniente de
un importante linaje de sabios de Africa Occidental, la imagen
publica de Cisse fue —como ha mostrado Zachary Wright— la
del discipulo perfecto. A pesar de que no escribié mucho indivi-
dualmente, redacto las cartas del shaykh, transcribi6 la mayoria
de sus obras y realiz6 importantes labores de shaykh al-tarbiya
siendo famoso por sus habilidades para que los discipulos pudie-
ran obtener la apertura (fath). A la muerte de Niasse, se convirtid
en su sucesor espiritual al declararsele imam de la gran mezqui-
ta de Kaolack hasta su muerte en 1975. Cisse es recordado con
gran carifio por la mayoria de discipulos de la tariga y hoy en dia
es usado como paradigma de discipulo (talibé), siervo (khadim)
y maestro (mugaddam) en la comunidad de la fayda®.

A pesar de los ataques de personajes satélite de la ‘uma-
riyya y de la familia Sy —como el que protagoniz6é un mu-
qaddam local llamado Ahmad b. Muhammad Dem y que dio

92. SEESEMANN: 2011, pp.146-147.

93. Véase el excelente trabajo del shaykh Ahmed Boukar Niang Le
sincere postulant Al Hadji Ma’Abdou Niang (2013).

94. Para la lista completa y biografias de cada uno, véase el capitulo
segundo de Wright: 2015a, pp. 77-104.

95. Véase su produccion en ALa IV: 2003, pp. 301-302. Para una lectura
pormenorizada de su perfil biografico e intelectual, véase el capitulo tercero
de WRIGHT: 2015 a, pp. 105-130.
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origen al texto de Kashif al-Ilbas®® antes mencionado—, la co-
munidad se fue expandiendo lentamente durante los afios cua-
renta del pasado siglo. Pero mas importante fue la expansion
por Mauritania, uno de los mayores triunfos que shaykh Ibrahtm
podia experimentar. Las comunidades de la hafiziyya Maurita-
nia gozaban por aquel entonces de un gran prestigio y autoridad
social, intelectual y espiritual. Su lucha en vanguardia contra
los franceses les habia hecho merecedores de este puesto, ademas
de un enorme bagaje intelectual que legitimaba sus comunidades.

Niasse recurrio al linaje de su antiguo maestro, ‘Abdallah
w. al-Hajj al-*Alawi, para conseguir la primera de sus legitima-
ciones «internacionales». Si bien estos habian tenido mucha
influencia en su padre, al- Hajj Abdoulaye, el hijo esperaba
obtener las ‘jjazas suficientes para abrirse camino. Pero la
creencia de los mauritanos en la profecia de la fayda invirtio
las condiciones hasta el punto que los Idaw ‘Alf acabaron rin-
diéndose ante €l a pesar del enorme racismo social y cultural
de los mauritanos hacia los wolof'y pulares, africanos negros”’.

La sumision de la hafiziyya supuso la apertura de Niasse
al mundo exterior, mas alla de su granja en Kaolack. En par-
ticular, he de distraer a cuatro personas clave en este proceso:
shaykh Muhammad w. al-Nahw1 (1907-2003), shaykh Manna
Abba b. Muhammad al-Tulba (1907-1986), llamado poste-
riormente por shaykh Ibrahim Shaykhani; shaykh Muhammad
al-Hadi w. Sayyid (m. 1982), descendiente de Matlud Fal; y
el hijo de ‘Abdallah w. al-Hajj, Muhammad al-Mishry (1917-
1975). La entrada de estos mauritanos en la comunidad causé
un efecto llamada que se tradujo con la aceptaciéon en masa
de la autoridad de Niasse. A tanto lleg6 la influencia maurita-
na que en Medina Baye serian llamados Akl al-mahabba (la

96. SEESEMANN: 2011, pp. 130-134.
97. Véase el minucioso analisis que realiza el trabajo SEESEMANN: 2008,
pp- 72-98.
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gente del amor) por la fidelidad tan grande que guardaban a
Ibrahim Niasse”®. Y practicamente, no podriamos comprender
la expansion posterior de la fayda si no fuese por ellos.

Es interesante contar, aunque sea brevemente, los perfiles
biograficos y las historias de conversion de estos cuatros jovenes
shaykhs de la hafiziyya, ya que cambiaron el panorama de la
Tijaniyya y se convirtieron en poderosos propagadores de la tariga
no solo en Mauritania sino —valiéndose de su autoridad— en la
mayor parte del Africa subsahariana. Muhammad w. al-Nahwr,
que era un solvente profesor de Coran, aparecid en Kosi en la
década de los treinta. Alli, tras conocer a Baye en Kossi se sometio
a su autoridad. Shaykh al-Nahwi tras ver que la profecia era cierta,
se entregd a Niasse e inmediatamente escribi6é a su comunidad
para advertir de su hallazgo®, convirtiéndose en el primer disci-
pulo mauritano, mas alla de la sumision espiritual y simbdlica de
‘Abdallah w. al-Hajj en 1908. Al-NahwT trabaj6 en los campos de
cacahuetes de Niasse, aprendiendo mucha ma 7rifa de hecho, en
esa situacion, algo que no dejaba de desconcertar a otros pues era
algo impensable para un Idaw ‘Ali. Un sabio trabajando como un
agricultor para obtener conocimiento. De hecho, al-Nahwt escri-
bid unos versos, que Seesemann recoge a través de Papa Mahy
Niasse, para convencer al joven Manna Abba que decian:

«Escucho el sonido de la llamada del pastor / y joh vosotros!, aqui
estd el arbol y el agua»'®.

Unos versos suficientemente sugestivos, a nivel esotérico,
para avisar de lo que habia encontrado. La idea del arbol y su
sombra como refugio de un tiempo inclemente de perdicion

98. Entrevistaa Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.

99. Entrevista a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry. Granada,
mayo, 2014 y SEESEMANN: 2011, pp. 160-161.

100. Cit. SEESEMANN: 2004, p. 81.
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o degeneracion moral y la habitual metafora del agua como
ma rifa que refresca ante esa situacion de hastio del mundo,
vienen a reforzar el rol milenarista de la comunidad de Niasse.
Seesemann explica como estos versos, de alguien con el pres-
tigio de al-Nahwi, atrajeron a Manna Abba, quien decidio ir a
ver a Niasse con todo el escepticismo del mundo''.

Asi, el segundo de los shaykhs mauritanos fue Manna Abba b.
Muhammad al-Tulba. Tras recibir esos versos al-Nahwi, se habia
mostrado celoso —segun la tradicion oral de Medina Baye—
de que un africano negro pudiese tener un nivel (magam) tan
elevado. Y accedi6 a visitar Medina Baye con al-Nahw1 inmerso
en una gran curiosidad. Al llegar no encontraron a Niasse y estu-
vieron esperando un buen rato. Cuando le vio el joven se acerco a
Niasse le revelo su identidad y este le contesto: «Tu eres mis dos
shaykhs (anta shaykhani). No tengo nada que no haya tomado
de tus dos ancestros». Efectivamente Niasse tenia los permisos
que le conectaban con los antepasados de Manna Abba: Ahmadu
b. Muhammad al-Hafiz (Manna) y Ahmad b. Muhammad Baddi
(Abba). El joven Idaw ‘Ali le contesto: «Sé que has recibido algo
de Allah, que no te lo han dado mis ancestros. Y eso es lo que yo
estoy buscando». Tiempo mas tarde le escribiria un poema pane-
girico a Niasse que representa la impresion que le dio al verlo, y
que da buena cuenta de su estado espiritual:

1. Vi el sol en la noche, portando felicidad
y fue algo tan extrafo, como si el sol y la noche se mirasen.
2. Elbrillo santo (muzun) resplandece con la brisa que irradia sobre nosotros
y no hay rayo que no se funda con el trueno.
3. De todos es el shaykh de su tiempo, prevalece como un regalo
de la creacion completa, de blancos o de negros
4. con ¢l que podriamos entregarnos sin preocupaciones a ¢l de
corazén (...)!2,

101. Ibid.
102. Diwan de Shaykhani, p. 24.
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Este fragmento del poema representa muy bien el signi-
ficado del cambio de percepcion de Shaykhani no solo con
respecto a shaykh Ibrahim, sino también superponiendo la es-
piritualidad sobre la propia identidad cultural. Esta actitud se
convertiria en uno de los principales de la fayda durante su
expansion por Africa Occidental. La belleza de los versos y la
riqueza de sus metaforas dan buena cuenta de la experiencia
de Shaykhani. La atribucion, por ejemplo, de un simbolo como
el sol a shaykh Ibrahim nos permite comprender hasta donde
llegaba su carisma frente a la férrea cultura de los Idaw ‘Alj,
algo que nos sefala Shaykhani cuando se refiere a la extrafieza
que el sol se mire con la noche. Del mismo modo, ese carisma
se aprecia en la atribucion de cierto aura o brillo santo (muzun)
sobre la figura de Niasse que transmite una brisa, también sim-
boélica y que hace referencia a los atributos de belleza (jamal).
Del mismo modo, en el hemistiquio siguiente, a través de la
alusion al trueno y al rayo, presenta los atributos de majes-
tad (jalal). Ambos atributos, y su posicion espiritual (magam)
hacen que sea considerado como el shaykh de su tiempo
(shaykh al-‘asr).

Después de esta experiencia, y de reconocer su realidad es-
piritual, Niasse entregd a Shaykhani las letanias (wird al-tarbiya)
para lograr la iluminacion (fath) consiguiéndola en poco tiempo
y convirtiéndose en un ciego seguidor de shaykh Ibrahim'®. El
pacto fue sellado casandose la hermana de Shaykhani, Maryam
al-Tulba con shaykh Ibrahim. Shaykhani desarroll6 una impre-
sionante labor —como ha mostrado Britta Frede en su trabajo
Die Erneurung der Tiganiyya in Mauritanien— en el marco de
la comunidad de Niasse, creando un pueblo educativo conocido
como Baraina, a imitacion de Ma‘ata Matlana de Muhammad

103. Entrevista a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry. Granada,
mayo, 2014; SEESEMAN: 2011, pp. 162-163.
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al-Mishry'™. Y tuvo el honor de ser llamado al-shaykh, titulo re-
servado para Niasse, por gran parte de la poblacion mauritana.
Aun hoy, cuando hace treinta afios de su fallecimiento, su figura
goza de gran prestigio siendo conocido como uno de los pilares
de la Tijaniyya en Africa subsahariana'®.

De la misma manera, Muhammad al-Hadi w. Sayyid habia
mandado varios emisarios para ver qué pasaba en Kaolack.
Descendiente de Maultid Fal, ostentaba un gran prestigio fa-
miliar en Mauritania. Como la mayoria de mauritano, lleno de
prejuicios fue a la zawiya de shaykh Ibrahim a verle tras oir
que este poseia la fayda. Al ver la cara de Niasse cay0 al suelo
aniquilado (fana’) y al recobrar el conocimiento se entregd a
¢l. Acto seguido escribié una carta a su familia en la que afir-
maba que shaykh Ibrahim era la puerta de todo conocimiento
de Allah (ma rifat bi-allah). al-Hadi se convirtié en uno de
los maestros (mugaddam) més grandes de la comunidad de la
fayda viajando a numerosos paises y extendiendo el mensaje
de forma intensa.'% Por ejemplo, él fue una pieza clave para la
sumision espiritual de los hausas de Kano (Norte de Nigeria)
a Niasse. Shaykh Ibrahim le envid a hacer farbiya al podero-
so Muhammad Salga, lider de los Tijanis de Kano, Zachary
Wright cuenta —a través de Auwalu Diso— que tal era el
poder (himma) de Hadi que pudo con Salga y le obligd a do-
blegarse espiritualmente ante Niasse. Al terminar, le escribié a
shaykh Ibrahim diciéndole: «Ya he machacado el mayor idolo
que habia en Kano»'”". A partir de entonces goz6 de un gran
prestigio entre la comunidad hausa. Al-Hadt fundé el pueblo

104. Véase FreDE: 2014.

105. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Medina
Baye, julio, 2016.

106. Entrevista a shaykh ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry. Granada,
mayo, 2014 y SEESEMANN: 2011, p. 163.

107. Cf. WRIGHT: 2015 a, p. 98.
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de Tumbay ‘Ali (sur de Mauritania), que a dia de hoy rige su
hijo Shaykh Tijani w. Sayyid y que sigue siendo uno de los
nucleos mas importantes de aprendizaje tijani.

El ultimo de estos mauritanos que se convirtieron en sus
fervientes discipulos fue, precisamente, Muhammad al-Mis-
hry quien aparecio por Kaolack en el afio 1936 cuando ain no
habia cumplido los veinte afios. Llegé a ser uno de los discipu-
los mas importantes, siguiendo la senda de su padre ‘Abdallah
w. al-Hajj al-Tayar (m. 1928). Mishry representa, incluso a dia
de hoy, uno de los pilares fundamentales de la comunidad de la
fayda. Su comportamiento y su posicionamiento publico bajo
la imponente figura de shaykh Ibrahim Niasse, hizo que se le
pusiera de ejemplo. Sus acciones y discursos en afios posterio-
res terminaron de configurarlo como el discipulo perfecto, tan
solo comparable a ‘Aliou Cisse'*.

Tradicionalmente, y de forma oral, se cuenta que el pere-
grinaje a Medina Baye se realiz6 bajo el mandato del Profeta
Muhammad. Este se le aparecio6 (ruya) en un suefio a Mishry
junto a Ibrahim Niasse en silencio, y le dijo que se entregase
(ukshara’) a shaykh Ibrahim —quien también habia apareci-
do en el suefio detras del Profeta—, y asi el discipulo de su
padre que se convertiria en su maestro'®. El recurso profético
podemos entenderlo como uno de los recursos mas recurrentes
para los sufis. Su representacion es la de un mandato obligato-
rio para todo musulman. En esta historia, Mishry no muestra,
como en el caso de Shaykhani o Hadi, duda o incredulidad,
sino la voluntad de accion''®.

108. Entrevistaa Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
mayo, 2014.

109. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry
y a su hijo Cheikh Tijani wuld al-Hajj Abdallah en Ma‘ata Maitilana mayo y
junio 2014.

110. SEESEMANN: 2011, pp. 160-164.
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Por otra parte, Mishry debia cumplir con el deber —segin
las claves narrativas del relato— que asumi6 su padre al entre-
garse al joven Niasse, la desmedida posicion espiritual de este
solo hacia posible la rendicion ante él. Todos estos recursos
narrativos son fundamentales para presentarlo como un dis-
cipulo perfecto, predispuesto desde su nifiez para tal tarea. El
viaje a Medina Baye trajo consigo un incremento en su estado
espiritual y en su nivel de autoridad. Alli, renovo la tariga de
manos de Ibrahim Niasse y se afianz6 al nuevo paradigma pro-
puesto por este. Este reconocimiento de autoridad era el sello
que necesitaba Niasse para ponerse a su favor a la conserva-
dora y racista comunidad mauritana. Mishry conoci6 la comu-
nidad de Medina Baye y fue enviado de inmediato a realizar
la tarbiya (educacion espiritual) con ‘Aliou Cisse, intimo del
shaykh y encargado de realizar la tarbiya.

Segun me explicaron en Medina Baye, para alguien como
Mishry, la tarbiya tenia que haber sido algo muy sencillo, sin
embargo, no lo fue. Los dias pasaron y Mishry fue incapaz
de obtener el fath (apertura espiritual) por mas vueltas que le
daba a su tasbih. Ante esto, Cisse lo coment6 con Niasse y este
lo mando llamar. Mishry acudi6 ante su presencia y mirando-
le a los ojos obtuvo el fath que le convertia en ‘arif billah'.
Esta narracion expresa, como la anterior, la legitimidad de un
shaykh que junto con ‘Aliou Cisse llegaria a convertirse en su
mano derecha y fiel confidente. Yo, de hecho, escuché decir a
Papa Macky b. Ibrahim Niasse que decia que no habia quien
amase mas a su padre que shaykh al-Mishry!''?,

Aqui se aprecia una nueva representacion de Mishry como
un discipulo tan fiel que solo podia recibir ma rifa de su le-

111. Esta historia nos la relat6 Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim
Niasse en Granada, febrero, 2014.

112. Entrevista a Muhammad al-Makki b. Ibrahim Niasse en Medina
Baye, mayo de 2014.
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gitimo maestro. Gracias a esta representacion, se introduci-
rd después uno de sus conceptos centrales la vision tijani del
sufismo: la mahabba (amor carente de interés) por el shaykh.
En 1958, y por sugerencia de shaykh Ibrahim, funddé Ma‘ata
Maiilana (lit. «El regalo de nuestro Sefior). Esta representa un
impresionante testimonio material y una interesante represen-
tacion social, siendo otro ejemplo perfecto de los valores que
la fayda quiso transmitir, generando incluso un cambio en el
modo de vida de sus integrantes en pos de una vida en la so-
ciedad contemporanea. Una comunidad que hoy tiene mas de
cuatro mil personas y que sigue creciendo como una suerte de
utopia en el desierto con sus pros y sus contras'’?,

Para shaykh al-Mishry, la reforma (fajdid) solo podia
venir de mano de la tradicion profética (sunna) y el uso legi-
timo de los elementos epistémicos que esta ofrecia. Por eso,
atacé el neo-racionalismo reformista y el literalismo wahabi,
que en su opinién no eran mas que las mismas caras de la
misma moneda. Pretendidamente renovadoras, depuradoras
de los males que experimentaba el islam, pero a la vez ven-
didas al enemigo y, en la opinion de Mishry, generadoras de
los males que sufria una umma poscolonial que acababa de
emanciparse —con mucho esfuerzo— de sus metrépolis. Su
mensaje, como el de shaykh Ibrahim Niasse, exigia ademas
de un cuidado balance entre shari‘a (ley) wa hagiqa (realidad
gnostica) pero aderezado con mahabba (amor) y khidma (ser-
vidumbre) a aquellos que son capaces de liberar de la ignoran-
cia a los habitantes de este mundo. En este punto, el sufismo
mas alld de extravagancias y nostalgias, se articula como la
metodologia fundamental para preparar a las personas a alcan-
zar la liberacion en vida.

En el imaginario popular de la fayda estos jovenes mau-
ritanos fueron aquellos que prefirieron renunciar a su estatus

113. Véase DE DiGo GONZALEZ, 2016a.
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social y cultural por la ma rifa que traia Niasse. Es cierto todo
esto, aunque, ademas, la alianza con una personalidad tan ca-
rismatica como Ibrahim Niasse facilitaba, sin duda, el transito
a la emancipacion nacional. Y asi fue, pues Niasse fue respon-
sable de la mayor parte de las independencias de Africa Oc-
cidental. La sumision de estas y otras comunidades se puede
ver mediante las narraciones de viaje realizadas por el propio
Niasse. Sus viajes —conocidos como rifila, género tradicional
de la literatura arabe—, se convertian en experiencias esotéri-
cas y exotéricas donde los principales lideres conectaban con
Niasse y, de alguna manera, estos experimentaban el estado
de fana’ (Lit. aniquilarse misticamente). Shaykh Ibrahim dejo
estos viajes (rihalat) por escrito. De entre ellos destacan sus
dos viajes a Meca (incluyendo las narraciones y experiencias
en Nigeria) y el viaje a la zona de Conakry''.

En 1947, casi diez afios después de la sumision de los
mauritanos, Niasse es reconocido por muchos como al-Malik
al-Ghani (El rey que satisface las necesidades), titulo que ex-
presaria el poder de las visiones esotéricas de Niasse frente a
gran parte de la comunidad islamica africana. Toda esta as-
cension de nivel (hal) esté registrada en su poema E/ viaje de
Conakry (1947). Este viaje puede entenderse como un desafio,
pues Niasse viaja hasta Kan Kan (en la frontera de Mali y
Costa de Marfil), que era el corazon de la academia colonial.
Alli, Niasse se manifestd6 como el gran santo de su tiempo,
desafiando a todos los sabios que se habian plegado a la ad-
ministracion colonial y que no querian reconocer su autoridad
como lider:

114. Puede encontrarse una edicion completa de la rihla en N1asSE, Ibrahim:
Majmiia’ Rihalat al-shaykh Ibrahim. Ed. Muhammad al-Amin Ibrahim Niasse.
Medina Baye, Kaolack, 1996.
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31. A El le imploro por Su altura
y por Sus atributos,
32. quien sacia mis ansias y me da una ayuda,
le pido que sea mi guia,
33. que me aferre al conocimiento y a la sunna,
para que, extinta la ignorancia, eleve a mi comunidad.
34. Viajo bajo la autoridad de al-Latif a Kankan
y mi Seflor me mantiene en el nivel [magam| del «sea 'y es».
35. Mi Ginica ambicion es revivir la sunna
y reformar la tariga para las proximas generaciones'".

En este texto, Niasse clama por su posiciéon como here-
dero legitimo del secreto del sello de los santos (sirr khatm
al-awliya) que le dota de la comprension esotérica (diraya) de
la realidad (hagq)''®. Esta es la maxima posicion (magam) en
el sufismo tras la posesion del khatm al-awliya’ que ostentaba
el shaykh Tijani. Pueblo tras pueblo, —segun su relato y el de
los testigos de su viaje— Niasse va sumiendo a unos y otros
en una especie de delirio colectivo. Entusiastas y enemigos se
multiplicaban en Mali, Costa de Marfil, Sierra Leona, etc. A
esto, se une la propagacion de un mensaje que implicaba un
nuevo orden: la liberacion de las cadenas coloniales.

Al manifestar de esta manera el poder espiritual o tasarruf
y mostrarlo durante este viaje, Niasse trascendia publicamente
su circulo de senegaleses y mauritanos llegando a ser conside-
rado en Africa como ghawth al-zamman (El auxiliador de su
tiempo)'’. Este fue el ultimo paso para cerrar el circulo y com-
pletar la profecia de la fayda iniciada casi cuarenta afios atras. Lo
publico y lo mistico comenzaban a entretejerse en un proyecto
transnacional basado en el poder espiritual (zasarruf) de Niasse.

115. Rihlat al-Conakriya, vv. 31-35 en N1AsSE, Ibrahim: Majmiia’ Rihalat
al-shaykh Ibrahim. Ed. Muhammad al-Amin Ibrahim Niasse. Medina Baye
Kaolack, 1996.

116. Rihlat al-Conakriya, v. 68 en NIASSE: 1996.

117. Rihlat al-Conakriya, v. 71 en NIASSE: 1996.
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El viaje a Conakry supuso la incorporacion de una nueva
generacion de jovenes mugaddams en una tierra enormemen-
te dependiente de tradiciones anteriores. Como pasé con los
mauritanos, muchos se unieron a la fayda, provocando una re-
volucién social. Aun asi, la presencia de la comunidad niasse-
ne en Mali fue limitada con respecto a la zona. En la rikila se
nos cuenta como muchos gadirts van abrazando la Tijaniyya,
por ejemplo, shaykh Dunka Sara, quien llegaria a ser uno de
los grandes maestros de la region''®, el caso de el Imam Balaba,
Shaykh Sulayman de Tamba, o Babba Kanar en Kan Kan son
algunos nombres que se deslizan a lo largo de la narracion.

Aunque si hay que hablar de alguien en concreto en la
Tijaniyya de la region de Mali y Conakry, ese es Shaykh
Muhammad al-Mahi de Segou (1921-1992). Es un personaje
practicamente desconocido para los investigadores pero que
jugo un rol vital para la expansion de la tariqa, a pesar de que
en Mali el salafismo, disfrazado de anti-tijaniyya con perso-
najes como ‘Abd al-Rahman b. Yasuf''?, se habia hecho muy
fuerte debido a la fragmentacion étnica. Se caso con una de las
hijas de shaykh Ibrahim, Sayyida Zaynab, que legitimé atn
mas su posicion. Yo obtuve en Medina Baye la siguiente na-
rracion de Mamadou b. Ahmad, un falibé maliense, hijo de
un discipulo de shaykh Mahi, que me cont6 sucintamente, su
vida:

Shaykh Muhammad Maht de Segou naci6 en los tiempos dificiles
de Nioro [Mali] cuando shaykh Hammahullah estaba perseguido.
Su abuelo era el gran santo Shaykh sidi Ibrahim Sharif llamado
«Niaro karamoko», que fue el segundo santo de la region después
de al-Hajj al-Fiti. El era de la Sanusiyya, pero tras una vision de
shaykh Tijani se hizo tijani, y por eso paséd su vida vigilado por

118. Rihlat al-Conakriya, vv. 204-209 para la conversion y v. 259 para la
afirmacion en NIASSE: 1996.
119. Ara IV: 2003, pp. 270-271.
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los franceses. Su nieto, shaykh Mahi, fue el mejor estudiante de su
abuelo y khalifa de sus secretos. Cuando tenia treinta afios, dejo
Nioro y su escuela coranica, y marché a Medina. Tras llorar mucho
buscando la apertura en la tumba del Profeta, alguien le dijo que
buscase en Kano [Nigeria]. Alli encontrd a su shaykh, hizo tarbiya
y volvidé a Mali. Seis meses después fue a Medina Baye a ver a
skaykh Ibrahim, pero permanecié en una de las casas por miedo a
conocerlo. Al verlo, este le dijo a ‘Aliou Cisse: «Este hombre que
nunca habias visto, nunca lo veras igual. Si no viene a mi, yo iré a
verlo. Hoy puedo afirmar sin ninguna duda que ¢él tiene una gran
mision dentro de la fayday. Shaykh Mahi fue designado khalifa en
Mali, donde se asentd y de la que rara vez volvié a salir, casado con
una de las hijas del shaykh [Ibrahim]. Alli, dio la tariqa y tarbiya
a miles de personas. Muri6 en 1992 y esta enterrado en la mez-
quita donde también estaba su casa. Su hijo Muhammad Munir es
su khalifa'®.

Esta narracion oral, un valioso documento que he podido
conseguir de la comunidad de la fayda maliense, nos da una
valiosa leccion sobre la construccion de los lideres regionales
de la Tijaniyya. La hagiografia es idéntica a la de otros lideres
de la tariga, usando el mismo tipo de narracion y construccion
del relato. El caso de Maht de Segou supone un patron comun
en los discursos de los talibés que se han criado en una comu-
nidad concreta. En la narraciéon de mi informante observamos
todo un itinerario espiritual, incluso con intervencion profé-
tica —como en el caso de Mishry— para conocer a shaykh
Ibrahim. Otro punto importante, como seflala Seesemann, es
la conexién entre las silsilas de antiguos linajes y el rol rup-
turista de los jovenes muqaddams que podrian considerarse
como outsiders para sus familias, imitando a Niasse'!. Tras
su apertura (fath al-kabir), su designacion como khalifa regio-
nal y su matrimonio con Zaynab Niasse, Mahi de Segou se

120. Entrevista a Mamadou b. Ahmad, Medina Baye, junio, 2014.
121. SEESEMANN: 2011, p. 170.
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convirtié en un icono religioso en la zona de Conakry (Mali,
Guinea, Burkina Faso, Costa de Marfil, Sierra Leona, etc.) y
un ejemplo a seguir. En la historia de la Tijaniyya son los pe-
quefios ejemplos como el de Maht de Segou los que dan esa
plasticidad tan caracteristica de la tariqa en tierra de otros y la
facilidad para ganar adeptos.

Sin embargo, si tuviésemos que hablar de un viaje, estaria-
mos obligados a hacerlo del viaje que realizo shaykh Ibrahim a
Kano, capital de la Tijaniyya nigeriana en el afio 1951. Después
un primer contacto durante el #ajj de 1936 con el Emir de Kano,
‘Abdallah Bayero (1881-1953) y con el influyente erudito y
mufasir Sulayman Wali (1890-1939), el triunfo en la comunidad
hausa significaba ganarle la partida a la Qadiriyya en Nigeria.
Tras los jihads del s. x1x, —véase el capitulo tercero de este
trabajo— el norte de Nigeria estaba dominado por las élites
pulares y qadiris con capital en Sokoto. Como bien ha sefialado
Paden en su clasico libro Religion and Political Culture in Kano
los tijanis se habian expandido por las ciudades de mayoria
hausa (Kano, zonas de Katsina, Maidiguri, etc.) opuestas a la
histérica influencia de Sokoto y a su Sardauna Ahmadu Bello
(m. 1966)'%.

Por esa razon, la llegada de Ibrahim Niasse se vio por
parte de las élites hausas como la entrada de aire fresco en
una Nigeria oprimida por el colaboracionismo de los pulares
de Sokoto con los britdnicos. De la misma manera, muchos
fulanis y algunos kanuris asimilados al mundo hausa acepta-
ron a Niasse como su maestro. Se trataba de romper con una
identidad excesivamente britanizada. Algo similar podemos
inferir de las explicaciones de Hunwick en ALa II, a través
del nombramiento de diversos mugaddams —jovenes, que
no sobrepasaban los cuarenta aflos— que controlaron la vida

122. PADEN: 1973, pp. 120-121.
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social y politica hasta los afios ochenta del pasado siglo'®. Esa
imagen de Ibrahtm Niasse como liberador del pueblo hausa se
expresa muy bien en la obra maestra de la biografia hagiogra-
fica Goran Fayla compuesta por shaykh Balarabe Hartin Jega
(m. 1953) que a dia de hoy se sigue cantando en el norte de
Nigeria'?*,

En este texto se nos cuenta la biografia como un proceso
heroico con los mismos recursos que las cronicas orales tra-
dicionales, asumiendo las narraciones que ya circulaban. Por
ejemplo, del verso setenta y siente al ochenta y nueve se narra
el descubrimiento del shaykh por parte de ‘Abdallah w. al-Hajj
—vpresentado aqui con el genérico «Shinquit», nombre que
muchos hausas le dan a los mauritanos— o del verso ciento
setenta y siete al ciento ochenta y siete, donde se narra como
Niasse supero6 las influencias anteriores e impulsoé la Tijaniyya
sobre ciudades que no estaban bajo el control hausa. Una
hagiografia muy temprana, de los afios cincuenta del pasado
siglo, que sin duda marcaba el rol de santo-héroe como ocurria
en la literatura tradicional, que le querian otorgar los hausas
por haber quitado la influencia pular dominante.

Ademas, si el viaje de Conakry fue una representacion
con una conclusion apoteosis mistica, el viaje a Kano lo fue
en lo social, lo politico y lo econdmico. En Tadhkira man
Kanii —una version recortada de Nay! al-mafaz bi al-‘awd
ila al-hijaz' que narra solamente los eventos de Nigeria—
se dice:

123. Ara II: 1995, pp. 256-258.

124. Tenemos una copia manuscrita del texto de shaykh Balarabe Jega
facilitada por Ismail Baakare en diciembre de 2014. ALa I1: 1995, p. 244-245.

125. Conservamos copia que nos facilitdé el shaykh Fakhruddin
Owaisi. Véase el pormenorizado anélisis que realiza SEEESEMANN: 2011,
pp- 207-216.
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25. Cuando el avion estaba a punto de llegar a Kano,
en mi plegaria pedi que Kano fuese bendita por siempre.
26. Estoy convencido, ciertamente, de que Allah,
da lo que se le pide.
27.Y comenzaron a decir:
(Doénde esta el shaykh ante el cual los grandes hombres se han
postrado?
28.Y (quién es Barhama'?*? ;Quién hizo a Barhama ser quién es?
Aniquilados por su amor y su afecto.
29. Por Allah, si no fuese porque dedico mi vida a Shaykh Ahmad Tijani,
hubiera muerto.
30. Porque soy un bajo y pecador sirviente,
por Allah que no me arrepenti y de hecho soy un pecador.
31. Ellos no saben que se mostraron ciegos por una persona,
a quien Allah cubri6 sus anomalias y expuso su lado bueno.
32.Y fui presentado por Tharumi, quien me abrazé con fuerza,
una costumbre que no era muy conveniente.
33.Y fui escoltado por soldados y cristianos temerosos
de mi en sus rostros.
34.Y me preguntaron si queria volver al avién
hasta que pudieran controlar mi seguridad.
35. Volvi6 a por mi Tharumi,
quien me llevo a su palacio para hacer que mi mente se asentase'?’.

Este texto representa a la perfeccion el estado de d&nimo
que encontrd shaykh Ibrahim a su llegada. En un clima de ex-
pectacion sin precedentes en Nigeria, se mezclaron las viejas
predicciones de los poemas atribuidos a Uthman dan Fodio!*®

126. En Nigeria, a Ibrahim Niasse le llaman Shehu Barhama.

127. Tadhkira man Kanii en Rihla al-Hijaziyya al-ula, Nayl al-Mafaz y
Tadhkira man Kanii. Ed. Muhammad dan Jinjiri b. al-Hajj ‘Abd al-Rahman.
Maktab al-Amiriyya, Kano, 1964/65, vv. 25-31.

128. Hay un poema en lengua pular atribuido a dan Fodio, copiado por
Muhammad Sambo Kulwa, y transmitido y publicado por su hijo Thambo b.
Muhammad Kulwa en Kanz al-awldad wa dharari fi ta rikh l-ajdad wa I-diyar
min qaba’il al-fulani. Véase AL 11: 1995, p. 231. El poema, en un lenguaje
hermético y criptico, dice lo siguiente:
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con las informaciones provenientes de Senegal y Mauritania,
las visitas frecuentes de shaykh al-Hadi y ‘Aliou Cisse, todas
harian que Niasse fuese recibido con gran expectacion.
Después de una corta visita a Gambia y Ghana, donde des-
perto los celos de los servicios de inteligencia britanicos y france-
ses, Niasse llego a Lagos donde fue recibido con honores de jefe
de estado. De ahi prosigui6 hacia Kano donde su llegada se con-
virtié en el advenimiento final de la fayda'®. Miles de personas,
incluido el nuevo Emir de Kano, le esperaban a pie de pista. Para
Niasse, la gente de Kano parecia estar en un delirio colectivo.
Los muqaddams habian preparado el terreno. De alli partio hacia
Romay El Cairo, para encontrarse con miembros de la Tijaniyya
egipcia, y para comenzar el Aajj. Segln sus relatos, el cumpli-
miento de los ritos de la peregrinacion fue mucho mas fuerte que
la primera vez. En ese momento, Niasse tiene la famosa vision

1. Agradezco a Allah e invoco bendiciones sobre su Profeta. Ahora, te
responderé a ti que preguntas sobre el imam Mahdi.

2. Un hombre aparecera de las tierras de occidente, y sera un hombre
con cientos de seguidores en el cumplimiento del din y aniquilar del
descreimiento y la innovacion asistira al Mahdi.

3. Emergera del lejano oeste, y sus seguidores sera la gente del Mahdi.

4. Cuando aparezca, tu y los tuyos no seguiréis a otro excepto al Mahdi,
pues los problemas solo los resolvera €l.

5. El noble afio coincidira con 1370 [1951] de las tablas de abjad. Y
sharif Kanku dice que es el afio del auxiliador (ghawth) del Mahdi.

6. Elhombre tendra unrostro radiante, un signo en su cara j Comprendedlo!
Aquellos que dudéis de los atributos Mahdi.

7. Negro rostro, con barba, ancho pecho y penetrantes ojos oscuros
como un leén (mawdu).

8. Visitara, frecuentemente, al mejor de los hombres y su padre se
llamara como el Mahdi.

9. «Nobleza del diny le llamaran, porque todas las virtudes él personifica,
Ibrahim es su nombre, ¢l, el mas grande auxiliador del Mahd.

10. Estos diez versos los he compuesto para cuestionar uno por uno, al
verso anterior que esta antes, antes de que llegue el Mahdi.

129. SEESEMANN: 2011, pp. 115-116.
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directa de Allah (ru ya), algo discutido por la tradicion, pero que
es la ultima prueba que necesitaban sus discipulos. Aniquilado y
consternado por el contraste entre la majestad (jal/al) y 1a belleza
(jamal) de su vision, Niasse vive la experiencia de la elevacion
espiritual (fargiya) de manos del mismo Profeta Muhammad en
la ciudad de Meca. Su kdjj se convierte en una experiencia eso-
térica (batin) que trasciende el comun entendimiento. Niasse
vuelve con un paseo triunfal por toda Africa: Khartum (Sudan),
Bornu y finalmente Kano. En Kano, y tras el relato de la expe-
riencia en Meca, se desata una fiebre por la fayda.

Tras haberle jurado fidelidad muchos de los tijanis hausa,
Niasse vuelve a Senegal con la certeza de haber ganado una
legitimidad fundamental y multitudinaria que convertia a su
comunidad en una comunidad global. La expansion habia co-
menzado no solo en Kano, sino en la mayoria de ciudades
hausas, asi como en otros estados de Nigeria como los yorubas
(Ifé, Oy0), la zona de Niger-Benue o las comunidades hausa en
el Volta y Ghana'*’. Los muqaddams hausa y de etnias satélite
(kanuris, yorubas, etc.) se convirtieron en una de las élites mas
apreciadas dentro de la Tijaniyya, constituyendo ademas un
poderoso afianzamiento de la version niassene de la tariqa en
su vertiente tanto politica como social. Al igual que los mauri-
tanos, garantizaban una legitimidad religiosa y social, aunque
con un fuerte apoyo politico y econdémico'*!. Ese apoyo eco-
némico se lo garantizaron dos comerciantes de la élite de
Kano que se convirtieron en importantes seguidores y apoyos

130. Véase SEESEMANN: 2011, p. 176. Para un estado de la cuestion en
la zona Niger-Benue y Yoruba, constiltese MoHAMMED, Ahmed Rufai: «The
influence of the Niass Tijaniyya in the Niger-Benue confluence area of Nigeria»
en BRENNER, Louis: Muslim identity and social change in Sub-Saharan Africa.
Hurst, Londres, 1993, pp. 116-134.

131. En este sentido, los mugaddams y talibés nigerianos, muchos de
ellos grandes comerciantes, aportaron mucho capital para la construccion de
la mezquita de Medina Baye, asi como para sufragar los gastos de la tariga.
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de Ibrahtm Niasse: Uba Abdurrahman Ringim (1919-1999) y
Al-Hajj Uba Waro (m. 1998).

En la parte religiosa entre los nuevos lideres hausas destaca-
ron ‘Umar Falke (1893-1962), Abu Bakr ‘Atiq (1911-1974)'%,
Muhammad al-Thani b. al-Hassan llamado Sani Kafanga (1911-
1989)!% y Ahmad Tijani b. Uthman (1916-1970). El primero fue
un rico comerciante hausa de ascendencia tuareg. Formado en
el mundo tradicional de Kano fue un experto en ciencias eso-
téricas (su apodo falke en hausa [del ar. «al-falagi» Lit. «el del
cielo»] denota su interés por la astrologia) y, segiin Paden, fue
de los primeros en aceptar la autoridad de shaykh Ibrahim. Su
biblioteca fue comprada por Paden y actualmente se localiza en
Northwestern University'*, El segundo, Abt Bakr ‘Atiq, fue un
erudito hausa que tras estudiar con Muhammad Salga, acepto
a Ibrahim Niasse. Se convirtioé en portavoz de la Tijaniyya y
en uno de sus mas férreos defensores y prolificos escritores en
arabe y hausa'®. El tercero, Sani Kafanga, proveniente de una
familia Kanuri, ademas de su rol religioso dentro de la tariga,
tuvo una participacion activa en el NMC (Northern Muslims
Congress) y se convirtido en asesor de Sir Ahmadu Bello en
1963. Fue una de las figuras mas importantes de la Nigeria
poscolonial. En su libro dice Paden, que es el mejor ejemplo de
hombre en la tierra'*®. Por ultimo, Ahmad Tijani b. Uthman, de
origen beréber estudio en la casa de los Salga. Acept6 a Niasse
en los aflos cuarenta y se traslad6 a Kaolack a estudiar. Por sus
cualidades se convirti6 en el hombre de confianza del shaykh y
en uno de los mas activos entre los jévenes de Nigeria'®’.

132. Rijal wa-adwar, vol. 3, pp. 23-25.

133. Rijal wa-adwar, vol. 3, pp. 15-17.

134. PADEN: 1971, p. 101; Avra II: 1995, pp. 276-278.
135. PapEN: 1971, p. 100; ArLa II: 1995, pp. 287-289.
136. PADEN: 1971, p. 103; Avra II: 1995, pp. 304-305.
137. PaDEN: 1971, p. 101; Ara II: 1995, p. 284.
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Salvo las obras de Paden (1971) y Ousmane Kane (2003)
la historiografia occidental no los ha considerado, algo insélito
teniendo en cuenta para el rol tan importante que desempena-
ron en la historia contemporanea de Africa. Las fuentes orales,
historias y narraciones populares, y la historiografia tradicio-
nal si que los han tenido en cuenta y han construido una in-
teresante vision que puede encontrarse aun en Medina Baye.
Estos mugaddam hausas son un ejemplo de que la Tijaniyya se
convirtié en una via de liberacion, y ademas de poder espiri-
tual (tasarruf), ademas constituia una fuente de recursos para
el dunya'.

En este contexto las mujeres tuvieron un rol muy intere-
sante. Destacan Hajiya Maryamnatu Iya Wali (1894-1986),
hermana de Sulayman Wali, o Umma Makarata (1905-1976).
Sus dos biografias han sido reconstruidas por la antropdloga
Alaine Hutson en un interesante ejercicio de reivindicacion de
los roles femeninos en la comunidad de la fayda en Kano'®.
En la zona, el norte de Nigeria, la mujer habia tenido un rol
central en la construccion del Califato de Sokoto, especialmen-
te a través de Nana Asmau’, hija de dan Fodio.!*°. Por ejemplo,
Umma Makaranta ejercid una notable presion contra el sistema
escolar britanico reivindicando las instituciones educativas y el
rol de la mujer durante la época del Califato de Sokoto y pi-
diendo la instruccion en hausa. Por otra parte, Hajiya lya fue la
primera mujer en ser muqgaddama, instituyéndose como una de
las shaykhas mas prominentes de la region. En los afios cincuen-
ta hizo una importante labor de lobby a favor de la Tijaniyya
bajo el mandato del Emir Sanusi (1954-1963), quien habia sido,

138. Estos resultados los obtuve en conversaciones con mugaddams
nigerianos durante mi estancia en Medina Baye Kaolack. Mayo y junio,
2014.

139. Hutson: 1999; Hutson: 2001.

140. DE Diego GoNZALEZ: 2019, pp. 53-55.
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previamente, discipulo y alumno de su marido Ahmad Sufi. Pos-
teriormente dio clases de fafsir y actué como consejera matri-
monial en la comunidad de Kano. Ambas y sus discipulas tejie-
ron una influyente red de talibés femeninas a las que apoyaron
la llegada de hijas de Ibrahim Niasse casadas con mugaddams
de la region como sayyida Umm Khalthum Niasse (m. 2016).
A pesar de la involucion legal de la joven Republica Federal de
Nigeria y de las practicas y opiniones patriarcales de algunos
muqaddams tijanis, las mujeres constituyeron uno de los vecto-
res mas relevantes para el asentamiento de la comunidad de la
fayda en el norte de Nigeria.

En la region hausa francofona (Niger), destaca el shaykh
Majniin (lit. «loco») Barham de Maradi (m. 1995), el shaykh
Hassan al-Maradi al-Tijani (m. 20006), el shaykh ‘Abdulrazzaq
b. shaykh Ahmad Kusawiyyu (m. 2002), Malam Shuaybu de
Niamey y el influyente Emir Abubakar de Kiota (1912-2004).
Este 0ltimo, casado con una de las hijas de Ibrahim Niasse,
sayyida Ummulkhairy, construy6 una importante zawiya y atrajo
a la tarfiqa a numerosos zarma del sur de Niger'#!. El rol de
Ummulkhairy, ademas de legitimacion para el Emir de Kiota,
fue clave para la construccion de la comunidad y el liderazgo
social y espiritual a través de su carisma social.

Entre los discipulos de regiones limitrofes como la Niger-
Benue, destacaron al-Hajj Yusuf b. ‘Abdullah de Lokoja (m.
2015)'*? y al-Hajj Audu dan Lele an Lele o shaykh ‘Abdalqadr
b. ‘Ali al-Nupewi (1904-1989). En la region de Kanem-Bor-
nu el afamado shaykh Muhammad Gibrima (m. 1970), cono-
cido como el granjero de la fayda y uno de de Iso mas im-
portantes tijanis kanuris'®, y el prestigioso mufasir (comenta-

141. La informacion relativa a estos mugaddams ha sido facilitada por
Muhammad al-Moustapha b. shaykh Hassan al-Maradi.

142. Ara II: 1995, pp. 381-382.

143. Ara II: 1995, pp. 406-407. Rijal wa-adwar, vol.3, pp. 59-60.
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rista de Coran) Tahir ‘Uthman b. Adam al-Bauchi (n. 1927),
uno de los tijanis mas famosos ¢ influyentes de Nigeria'*. Por
ultimo, en las tierras de Ebira (centro de Nigeria con influencia
en los dominios yorubds) la Tijaniyya Niassene se expandiria
gracias a Ahmad Rufai (m. 1991)!% y al principe ‘Abdalmalik
b. Ibrahim Atta Okene (1934-1980) quien llegaria a ser suegro
de Niasse y embajador en Reino Unido'#.

En el mundo yorubd uno de los nombres mas importan-
tes de la Tijaniyya fue Osundare Jami‘u Bulala (1919-1989)'¥7.
Nacido en Offa, en el estado de Oyo, su familia era de familia
noble y practicantes de cultos yorubdas, ambos consagrados
a Osun. Antes de nacer sus padres fueron informados por el
ordculo de Ifd que su hijo se convertiria en un importante
maestro de una nueva religion'*. Su hagiografia indica que,
tras la muerte de su padre, comenzo a realizar importantes mi-
lagros, ayunos y a manifestarse como alguien especial. Viendo
estas cualidades su tio, malam Lawal Adedeji Adegoke, le invitd
al islam'¥. Segun Tiamiyu, el nifio demostrd un talento excep-
cional para memorizar el Coran y pronto se convirtid6 en un
especialista en ciencias islamicas. Ya en Ilorin siguié amplian-
do sus estudios, con cursos de arabes y ciencias tradicionales,
bajo la direccion de shaykhs locales. Tiempo después, tras una
khalwa se hizo tijani gracias a Shaykh Bashar Adangba, uno de
los mugaddams de llorin, que le dijo: «Alfa Offa has aprendido
lo suficiente para que yo no pueda ensefiarte. Sé que lo sabes.

144. Avra II: 1995, pp. 376-377; Rijal wa-adwar, vol.3, pp. 42-45.

145. Rijal wa-adwar, vol.3, p. 32.

146. MoHAMMED: 1993, pp. 116-134.

147. El texto mas importante sobre shaykh Bulala, que actiia de forma
oficiosa como biografia oficial, es un ensayo no publicado en Nigeria. Véase
Tiamiyu, Ahmed: Shaykh Muhammad Jami'u: A major Sufi master in Offa.
Texto inédito. Ilorin: Universidad de Ilorin, 1978.

148. Tiamryu: 1989, p. 16.

149. Tiamryu: 1989, p. 19.
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Te bendigo y te aviso que nadie serd maestro tuyo desde hoy.
No olvides nunca el wird de la Tijaniyya»'®. Shaykh Bulala
sigui6 con su vida habitual, promoviendo la tariga en Ilorin,
hasta que fue reconocido por Ibrahim Niasse en el famoso
viaje a Kano. Se convirti6 en uno de sus mugaddams principa-
les en la region y Niasse le llamaba: «El sol de Nigeria»!*!. Era
famoso entre los tijanis de Nigeria por sus arrebatos (jadhb)
y sus estados de aniquilacion (fana’). Atn hoy, sus alumnos
yorubds narran que era una fuente de ma ‘rifa y que quien lo
vio en vida vio a uno de los khalifas mas grandes de shaykh
Ibrahim!',

Entre los tijanis de la zona del Volta, cerca de Tamale podria-
mos destacar a ‘Abdullahi b. Ahmad Maikano conocido como
Baba Jallo (1926-2005), en Kumasi Ahmad Babah al-Wa‘iz b.
‘Isa (1913-1982); shaykh Hartin Muhammad b. Muhammad
(1915-1983) y Muhammad al-Mustafa Kamil al-Amin b. Sa‘d
(n. 1936). El primero de todos ellos goza de una gran devocion
en Ghana, ya que fue un personaje muy popular al grabar Coran
y distribuirlo. Se convirtio en una de las figuras mas importantes
de la tariqa y llego a desafiar al salafismo oficial en diferentes
ocasiones. Nosotros pudimos recoger en Medina Baye una inte-
resante hagiografia oral de uno de sus discipulos que estaba alli
estudiando:

Hace afios, un hombre fue predicho por los santos. Su nombre seria
igual que sus atributos. El sagrado Coran seria su mejor amigo y
la Sunna prescripcion para él. El fue educado por Allah, un reflejo
de los creyentes. Protector de los pobres, huérfanos y de los menos
privilegiados. Ejemplo moral. ;*Abdullah! j‘Abdullah! {Siervo de
Allah! De la ciudad aurea de Aborso, en Costa de Oro, de Ghana...
jAutosuficiente! Un dieciséis de julio nacio tras la hora de ‘Asr, y

150. Tramryu: 1989, p. 39.
151. Tramryu: 1989, p. 72.
152. Notas de trabajo de campo. Medina Baye, julio de 2016.
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brill6 mas que el oro, oro que fue jMaikano! Tesoro para los cre-
yentes. Al lado de Shehu Barhama descubri6 los tesoros del cielo.
El es su proteccion, su voz... jQuiera Allah protegerle por siglos
de los siglos! jBaba Jalld! Oro que brilla con el resplandor del sol
iMaikano! jBaba Jallo!'>3.

La devocioén popular le convirtié en uno de los shaykhs
mas importantes y queridos de Ibrahim Niasse. Hiskett lo retrata
como uno de los iconos de la Tijaniyya en el mundo hausa
debido a su descomunal carisma y su mezcla entre hombre espi-
ritual y mediatico en Ghana contemporanea's*,

Pasada la década de los cincuenta, Niasse ya era un notorio
personaje publico en Africa. Sus seguidores comenzaron a lla-
marse nahnu nas al-tarbiya (nosotros, la gente educada espi-
ritualmente). Esto se debe a que Niasse abri6 para todos sus
discipulos una puerta esotérica que antes —segun explican sus
seguidores— estaba reservada solamente a las élites. Principes
y emires se sentaban al lado de agricultores y artesanos para
escuchar a Niasse. Por primera vez, una via gnostica era de
dominio ptblico en Africa a través de la tarbiya.

En un contexto en el que se vislumbraba el final de la co-
lonizacion, Niasse comenzo a ser un personaje muy molesto
para las autoridades, pues sus viajes y contactos, sus discursos
y sus libros clamaban por un islam emancipador y no colabo-
racionista con las autoridades europeas. Como explica Riidiger
Seesemann en su libro The Divine Flood, durante la Segunda
Guerra Mundial debido a la fama y al prestigio de Niasse, estos
generarian una paranoia para los servicios de informacion bri-

153. Notas de trabajo de campo, entrevista a un fa/ibé de Ghana. Medina
Baye, julio de 2016.

154. HiskerT: 1980, pp. 109-112; La biografia del shaykh ha sido fa-
cilitada por email por Nasir Jallo mediante una entrevista por email. Para
ejemplos de su poesia esta disponible en linea en: <http://www.youtube.com/
watch?v=kIX8C5m_9hY>
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tanicos y franceses. Hasta tal punto que los franceses pensaban
que Niasse era un agente britanico dedicado a desestabilizar
las posesiones francesas en Senegal y Mauritania y los britani-
cos, a su vez, pensaban que Niasse estaba a sueldo de Francia
para desestabilizar Gambia y, posteriormente, Nigeria y otras
posesiones britanicas'.

No obstante, en el terreno politico Niasse se habia conver-
tido en un férreo defensor de las independencias africanas y
del panafricanismo. Como vimos, en el afio 1947 habia hecho
un tour de force durante su viaje a Conakry, desafiando a los
franceses de forma simbdlica, y posteriormente apoyando de
forma publica a Lamine Gueye contra Senghor y su afrancesa-
miento. Niasse llegd a crear un partido con Shaykh Tijani Sy
(lider de la Tijaniyya en Tivavoune) en 1957 para unir a los
musulmanes senegaleses. Su amistad con Kwame Nkrumah y
Ahmed Sekou Touré, presidentes de Ghana y Guinea Conakry
respectivamente, contribuyé a un gran intercambio de ideas
sobre el significado de Africa. Al margen de la religion, fue un
estimulo para el panafricanismo y un intento de dar la palabra
a aquellos que no la tenian.

En 1960, Niasse contaba una comunidad de noventa mi-
llones de personas —en su mayoria provenientes de Nigeria—
lo que implico el comienzo de la transnacionalizacion de su
pensamiento. Desde su casa de Medina Baye, en Kaolack,
dirigi6é un sinfin de acciones para fomentar la propagacion
(da’wa) del islam: conferencias (majalis), clases de derecho
(figh), clase de comentario coranico (zafsir), formacion de dis-
cipulos y educacion espiritual (tarbiya), entre otras activida-
des. De esta forma, comenzo6 una auténtica revolucion espiri-
tual en Africa Occidental. Su méxima era que el sufismo tenia
que tener un caracter urbano, alejado del ascetismo y de la con-
templacion tradicional. Es mas, lo espiritual tendria cabida en

155. SEESEMANN: 2011, p. 188.
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el dia a dia mediante las letanias (awrad) que cada cual poseia.
En Medina Baye se comenta un dicho de shaykh Ibrahim que
dice: «Si a final de afio no has crecido en lo econémico y en
lo espiritual, revisate, seguramente tu ego (nafs) no te deja
ascender» 6.

Este tipo de apreciaciones le costo a Niasse mas de un en-
frentamiento con los viejos sufis, que le veian como un peligro-
so y demagoégico iluminado; y con los nuevos wahabies que no
podian soportar que se diluyese la imagen del sufi excéntrico y
alejado de la shari‘a, la cual combatian. Pero shaykh Ibrahim
no hizo sino aplicar las normas dadas por shaykh Tijani: el
mundo terrenal (dunyd) deberia ser vivido como el mas alla
(akhira) y el mas alld como el mundo terrenal. Con sus indica-
ciones —el proceso de tarbiya— no habia limites entre uno y
otro mundo. El sufi del siglo xx —en cita de su nieto Hassan
Cisse— era hijo de su tiempo (Ibn wagqtihi).">’

LA SHARI‘A EN CONSONANCIA CON LA HAQIQA

En la misma linea que sus ensefianzas gnosticas, Ibrahtm
Niasse comenz6 un proceso de ijtihad (esfuerzo interpretativo)
mediante el cual emitié diversos dictamenes legales (fatwas),
adecuando muchos aspectos islamicos a la vida cotidiana del
siglo xx. Asi, intervino en las polémicas africanas sobre la
postura de los brazos en la oracion (sala), sobre el pago de la
retribucion anual (zaka) con cacahuetes o la permisividad de
grabar el Cordn y usar micréfono en la mezquita. Cuestiones
que para un lector occidental pueden resultar secundarias, son
de primer orden para la época y el contexto africano. En este
campo, Niasse impulso una auténtica renovacion en temas de
shari ‘a, aunque supuso una defensa ortodoxa desde la sunna y

156. Entrevistaa Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.
157. Cisse: 2006, p. 23.
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de la argumentacion clasica en términos estrictos'*®. Nada de
lo que explica o dictamina Niasse en temas legales queda fuera
de la normativa islamica.

Como en toda la historia de la Tijaniyya, el aspecto social-
legal ha jugado un importante rol dentro de la construccion
de la doctrina. Para la comunidad de la fayda el tema legal
fue tratado de un modo distinto con respecto a las dos prime-
ras generaciones, puesto que la mayoria de estados pasaron de
colonia a republicas con estructura occidental. Esta aproxima-
cion a la shari‘a tuvo otra orientacion, mucho mas plastica,
con un componente mas privado y buscando de manera obvia
un acercamiento a la contemporaneidad.

Si revisamos las principales obras juridicas de Ibrahim
Niasse (Raf*a al-malam, al-Hujat al-Baligha, Ithafu al-sama‘a
wa [-rawi entre otras) encontramos obras de un calado muy
diverso pero con un /leitmotiv comin: mantener el modelo
profético en el siglo xx. No obstante, la falta de un estado
con bases juridicas y politicas islamicas reales —muchos de
estos nuevos estados eran virtualmente islamicos, pero en
realidad sus codigos juridicos o politicos provenian de la le-
gislacion colonial francesa o britanica— dificulté mucho de
forma efectiva tanto la aplicacion publica como la reforma de
la shari‘a, si bien esta misma situacion curiosamente sirvio
de excusa para un desarrollo adaptado de un nuevo modelo
privado y mas adaptado al mundo poscolonial del siglo xx.
En este sentido, fueron fundamentales sus participaciones en
organizaciones isldmicas internacionales como el Congre-
so Mundial Musulman (Mu tamar al-‘alam al-islami) o el
Consejo Mundial Musulman (al-Rabitat al-‘alam al-islami)
entre otras, para conseguir no solo un potente networking po-

158. Sus fatwas y dictamenes juridicos estan compilados por su nieto
Shaykh Tijani Cisse en NIASSE, Ibrahim: [thafi al-sama‘a wa al-rawt. Ed.
Shaykh Tijani Cisse, Medina Baye Kaolack, 2012.
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litico, sino un contacto real con la comunidad islamica inter-
nacional'®’.

Seria imposible acercarse a la doctrina con respecto a la
shari‘a que desarrollaron Niasse y los miembros de la fayda
sin hablar antes de los aspectos de la antropologia y la ética en
su pensamiento. La antropologia, o la concepcion del hombre,
no aparece en la Tijaniyya como una tematica prioritaria ya
que normalmente habia supeditado a la tradicion islamica.
Niasse presenta su vision del hombre en un discurso leido en
la zawiya tijani de El Cairo en 1961'%. Niasse acota su antro-
pologia dentro del islam y de la tariqa, en particular. El ser
humano es entendido como un existente, ya que su mision es
ejercer el khalifato divino en la tierra, pero existiendo con un
destino fundamental marcado. Esa mision la realizara siempre
que sea suficientemente consciente del significado de la uni-
cidad (tawhid) divina, que es el auténtico estado natural que
late bajo una realidad llena de velos. Esa conciencia de Allah
es la tagwa —traducida a menudo como temor hacia Allah,
por dimension absoluta— que actia como regulador de la vo-
luntad personal frente a la creacion total. Niasse afirma que la
tagwa se tiene como una muestra de amor a lo divino y que
esta se subdivide en dos: la externa o del cuerpo y la interna o
del espiritu'®'. La sugerente afirmacion de shaykh Ibrahim nos
permite observar como no solamente la fagwa tiene que ver
con un plano espiritual, sino que el cuerpo fisico la tiene, rom-
piendo con la tradicion espiritualista que rechazaba el cuerpo.

La tagwa significa para Niasse la victoria de Allah sobre
cualquier aspecto dentro de la vida humana, logrando asi al-

159. Véase la accion social de Niasse en Africa y el mundo islamico en
WRIGHT: 2015a, pp. 248-285.

160. El texto puede encontrarse en Jawahir al-Rasa’il, 11, pp. 3-7.

161. Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 4.
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canzar la existencia plena!®?. Asi, si la tagwa significaba la
consciencia de lo superior y la regulacion ante el resto de la
creacion. Por ello, Allah ha dispuesto el intelecto (‘aq/) o una
voluntad de accidn, para construir un ser mas complejo con
capacidad de decision ain con la consciencia de la tagwa.
Para Niasse, que este es el atributo unico de la humanidad con
respecto al resto de la creacion, que a su vez se encuentra en
disputa con la rabia y el placer. El ser humano es libre de elegir
el camino y el reconocimiento de su naturaleza divina o en-
tregarse a la esclavitud de lo fisico —y a un castigo en la otra
vida— que le proporcionarian los malos placeres. Esa libertad
de eleccion es la que propicia la caida o la elevacion!®®. Y sin
embargo, ese intelecto (‘aql) y el uso continuo de un some-
timiento ( ihdda) puede hacer que el ser humano active una
serie de recursos y consiga la gnosis (ma rifa), es decir, que
conozcan mas alla y llegar a ser mas elevados espiritualmen-
te que los angeles, debido a que ademas de sirviente (‘abd) de
Allah el ser humano es su khalifa, su heredero al que le esta re-
servado un conocimiento mayor que el de los angeles pues los
angeles solo son voluntad pura de Allah sin capacidad de auto-
conocerse, el hecho de ser consciente del si mismo en relacion
a todo el cosmos. En este proceso juega un rol muy importante
el recuerdo (dhikr) pues sirve para purificar el corazon del mal,
eliminar los velos y acercarse a la realidad divina!®*. Niasse
concluye esta seccion con una doble cita del Coran en la que
Allah afirma que el ser humano puede ser la peor y la mejor
criatura de la creacion'®, El ser humano es un ser sutil abierto
a un gran nimero de experiencias, aunque tiene que provocar
las condiciones para que estas se produzcan y ahi es donde

162. Coran, 12:21 cit. en Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 4.
163. Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 5.
164. Jawdahir al-Rasa’il, 11, p. 6.
165. Cordn, 98:6-7 cit. en Jawahir al-Rasa’il, 11, p. 5.
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el sufismo juega un papel crucial, pues este activa las capa-
cidades extra del ser humano. Ese ser de luz que a través de
la tagwa se reconoce en cada una de las presencias (hadarat)
metafisicas.

Es de aqui donde parte la teoria del khalifato humano y
el énfasis de Muhammad como el «mejor de su creacion», del
cual se desprende el modelo ético que defiende Niasse. Como
podemos imaginar, estas dos ideas sirven a Niasse como bases
para el establecimiento de una ética distintiva en tiempos de
corrupcidn, como ya habia remarcado la Tijaniyya desde los
tiempos de shaykh Tijani. El modelo ético quedaba supeditado
a la tagwa —Ila conciencia del poder de Allah— y la responsa-
bilidad humana de guardar la creacion bajo el principio de la
justicia'®, Niasse afirma que la justicia ( ‘adl) es una parte fun-
damental del islam como aceptacion de voluntad de Allah, y la
creencia de que este es la tinica divinidad!®’. Al ser el islam una
religion social, Niasse considera fundamental que el espiritu
comunitario prevalezca ademas de que el bienestar y la asis-
tencia al otro tiene que ser una norma ética de primer orden.
Asi mismo, considera fundamental la busqueda de un respeto
hacia el otro, del progreso, de la paz y de la prosperidad'®®
En tiempos de decadencia, la ética tiene que apartarse de con-
ceptos como la raza o la etnia —seglin nos hace ver el propio
Niasse en varias secciones de La herencia del Profeta— con la
idea que la herencia del Profeta es una herencia exclusivamen-
te personal en la que no influyen otros factores'®. También en

166. En el libro de Zachary Wright Pearls of the Divine Flood (2.* Ed.
2015) se recogen varios de estos discursos realizados en wolof en la festividad
del nacimiento del Profeta (mawlid) traducidos por él mismo. Los dos mas
significativos son: El Islam eterno (19 de julio de 1965) y La herencia del
Profeta (finales de los sesenta, principio de los setenta del pasado siglo).

167. WRIGHT: 2015c, p. 86.

168. WRIGHT: 2015c, pp. 88-89.

169. WRIGHT: 2015¢, p. 101.



368 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

estos tiempos no hay que fiarse de la falsa bandera politica que,
bajo el titulo de islamica, puede ser muy nociva si provoca in-
justicias. Justo en este punto donde Niasse hace un guifio me-
tafisico y relaciona injusticia con la idolatria (shirk), la peor
falta en el islam'”.

Todo esto, que sirve de modelo socio-ético al ser humano,
esta en clara conexion. Como habiamos visto, Muhammad,
para los tijanis, tenia un rango metafisico muy especial puesto
que, ¢l habia sido el traductor de los secretos profundos, y quien
ilumino la creacion; desde un punto de vista ético, ocurre de
la misma forma pues el Profeta es el polo de la unicidad (quzb
al-tawhid), es decir, el escalafon Gltimo dentro de la crea-
cion ya que carece de las pasiones que acusan los otros seres
humanos'”'. Niasse argumenta que en ese sentido Muhammad
actlia como un padre y su tradicion (sunna), a través de su
amor, pues imitar al Profeta es la Ginica garantia en tiempos de
corrupcion moral y social'’,

Este perfil ético y social es el que marca el contexto desde
cual shaykh Ibrahtm prepard una actualizacion de la shari‘a. Las
acusaciones a las que fue sometido —especialmente durante el
ultimo tercio de vida— se centraban en su aparente falta de orto-

170. WRIGHT: 2015c, pp. 91-92.

171. Véase Wright: 2015¢, p. 101. En este punto, Niasse se refiere al
episodio de la apertura del pecho (shaqq al-sadr) en la cual a Muhammad le
fue extraido el mal de su corazon. Para los sufis, este suceso tiene un gran
valor, pues se supone una gran purificacion y la constatacion de que la version
fisica Muhammad es un ser sin macula, al igual que su version metafisica:
al-insan al-kamil (el hombre perfecto). Este hecho en si (la construccion
del relato y sus repercusiones) ha sido estudiado por Harris Birkeland en su
The legend of the opening of Muhammad s breast, que se considera el mejor
estudio antropoldgico sobre el tema. BIRKELAND, Harris: The legend of the
opening of Muhammad's breast. J. Dybwad, Oslo, 1955. Con respecto a las
referencias en los hadithes de esta tradicion, véase Sahih Muslim, 1, ,163-
164b.

172. WRIGHT: 2015¢, pp. 101-102.
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doxia. Sin embargo, Seesemann ha demostrado en The Divine
Flood que Niasse y la mayoria de la comunidad de la fayda, no
solo no se desviaron de la ortodoxia, sino que fueron férreos
defensores de la tradicion. En el apartado de shari‘a aprecia-
mos es una aproximacion desde su tiempo a los problemas que
le planteaban sus discipulos, pero que desde una optica litera-
lista wahabi sonaba muy extrafio. Y es que en esa metodologia
juridica estaba incluida la ma ‘rifa como elemento central. Si
bien oculta —por discrecion social para evitar polémicas inne-
cesarias—, la encontramos en muchas de las fatwas que Niasse
emitié a lo largo de su vida, cuya metodologia no se separa
de la tradicion maliki ni de la herencia tijani. Zachary Wright
también ha demostrado lo mismo, Niasse utiliz6 el ijtihad (es-
fuerzo interpretativo) pero dentro de un contexto de la escuela
maliki donde complementaba a los supuestos que esta no re-
cogiese!”. Las fatwas siempre corresponden a preguntas o in-
quietudes de sus discipulos que exhiben diversas identidades o
problemas locales, a los que Niasse intenta responder de modo
que sea aplicable a toda la comunidad transnacional.

Una de las polémicas juridicas mas conocidas y en la cual
particip6 Niasse fue la de la posicion de brazos durante la sala,
explicada en el libro Raf‘a al-malam ‘aman raf‘a wa qabd
aqtada’ bi-sayyid al-anam (La eliminacion de la desaproba-
cion sobre aquellos que colocan sus brazos cruzados siguien-
do el ejemplo del sefior de los vivientes). Es sabido que la co-
munidad de la fayda utiliz6, como signo distintivo a partir de
1944, el cruzar los brazos (qabd) en vez de mantenerlos en los
laterales (sadl), como fuera transmitido por la mayoria de los
maestros malikis posteriores a imam Malik. La tradicion de
Medina Baye dice ademas —Ia cual cita Wright a través de
Cisse y que yo he oido alli— que Niasse fue conminado a orar
asi tras un encuentro con el Profeta, quien le aconsejo sobre la

173. WRIGHT: 2015a, p. 223.
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forma de hacer la sala'’*. Como ante muchos no podia exhibir
este argumento de ma ‘rifa, Niasse opto por realizar una inves-
tigacion seria de figh, donde hizo prevalecer el hadith sobre
las opiniones juridicas demostrando que la implantacion de la
practica del sad! se habria producido de forma muy posterior a
través de un proceso de consolidacion de la escuela. Tanto en
el figh de la comunidad de Meca como en la de Medina se prac-
ticaban ambas, con preferencia por el gabd'”®. Wright ha sefia-
lado —a través del andlisis del propio texto— que en el texto
se juega con la identidad sufi, ya que los principales malikis
de tradicion sufi (Ibn ‘Arabi, al-Saniisi, shaykh Tijani) habian
practicado gabd como adscripcion de humildad/concentracion
(khushii ‘) y, a la vez como proteccion del corazon'™,

De este argumento glosa que en el sadl el sujeto puede
estar relajado y por tanto puede distraerse, mientras que el
khushii * que se produce en el gabd es una tension perfecta para
realizar la ‘ibada. Por eso, Niasse refuerza su argumento con
una frase lapidaria de al-Hafiz: «El corazén es el lugar de la
intencion (niya) y es practica aceptada proteger algo poniendo

174. Cissk cit. en WRIGHT: 2015a, p. 224. Nuestra version la obtuve
en una entrevista a Muhammad al-Moustapha b. shaykh Hassan al-Maradi,
Coérdoba, enero 2014, quien a su vez se la habia transmitido su padre, el
importante mugaddam nigerino shaykh Hassan al-Maradi.

175. El gabd era usado en todas las escuelas a pesar de que muchos
malikis no aceptan los hadithes donde se explica esta accion y prefieren
quedarse con la practica juridica posterior. El shaykh Abdullah b. Hamid
Ali ha escrito un articulo en el que defiende estas posiciones malikis frente
otras como las de Niasse. Y se encuentra disponible en linea en: <http://www.
muwatta.com/ebooks/english/qabd and_sadl.pdf >

176. WRIGHT: 2015a, p. 227. El shaykh Moustapha Hassane nos explicaba
que este auge del sadl en el malikismo andalusi se debia sobre todo a la practica
Omeya y su control sobre la escuela, por eso desde un ambito tradicional se suele
ensefiar que los sufis que se revelaban al poder califal lo hacia protegiendo su
corazén y haciendo gabd. Entrevista a Muhammad al-Moustapha b. shaykh
Hassan al-Maradi, Cérdoba, junio, 2013.



LEY Y GNOSIS. HISTORIA INTELECTUAL DE LA TARIQA TIJANIYYA 371

la mano sobre ella»'”’. El argumento de la proteccion es fun-
damental tanto en el plano de lo espiritual —parte fundamen-
tal de la practica sufi— como en el aspecto puramente doctri-
nal, ya que unas paginas mas atras, Niasse habia advertido al
lector que en Siria muchos eruditos sunis habian copiado a los
shi‘a que practicaban sadl'™®, con lo que también —desde una
perspectiva simbolica—el gabd evitaba peligrosos desvios de
‘aqida (orientacion teologica). La mejor imitacion de la sunna
del Profeta era la que habian mantenido los gnosticos ( ‘arif),
quienes mantenian la practica desde la hagiga. Y es que toda
esta fatwa estaba mediada por el contexto cultural ( i/ia) y por
un deseo de apego hacia la sunna original, que decir que esto
se convertira en una constante en la doctrina juridica de Niasse.

En cuanto al razonamiento legal, el movimiento que apre-
ciamos es muy interesante pues, por todos los medios, Niasse
intenta justificar su experiencia de ma rifa con la adecuacion
legal. Ya no se trata tanto de reforzar una identidad nacional
como ocurria en el caso de shaykh Tijani, sino de legitimar
que su comunidad es una comunidad principalmente de gnosis
(ma rifa) y sunna. Esa sunna que se encuentra en las compi-
laciones de los hadithes, base de la shart‘a, es un mecanismo
de seguridad que ha sido perpetuado a través de las transmi-
siones (sanad) para evitar una innovacion (bid ‘a) que arrastre
a la comunidad a la fitna. El ijtihad para Niasse surge como un
elemento reestructurador entre la ceguera de la imitacion irra-
cional (taqlid) y la reforma (islah) que tan malos frutos estaba
dando en su tiempo. Wright ha explicado, en este contexto, que
Niasse tomo una posicion media, y adaptable buscando por
una parte el vivir en su tiempo a la vez que mantenerse vivo en
la tradicion a través de la tradicion.

177. Raf*a al-malam, p. 66.
178. Raf*a al-malam, pp. 55-56.
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Asi, encontramos la famosa fatwa de 1943'7° dirigida a
sus discipulos nigerianos, y en particular al Emir de Kano, Ab-
dullahi Bayero, sobre la permisibilidad de casarse con mas de
cuatro mujeres libres. En algunos lugares —como Nigeria— por
cuestiones politicas, algunos hombres estaban casado con mas
mujeres que las que, aparentemente, permite la shari‘a. Niasse
argumenta que la mujer es un apoyo espiritual y no social —alu-
diendo al ejemplo profético de las esposas de Muhammad— y
que la poligamia debe verse como un incremento de aperturas
basado en un trato igualitario. En su opinidn, alguien muy capaz
podria casarse con mas de cuatro, pero no es aconsejable; siendo
mas préctico recurrir a las concubinas (practica habitual en el
mundo islamico pre-moderno y en particular en Africa subsa-
hariana), quienes deben ser tratadas igual que una esposa. En
esta fatwa, Niasse se lanza tanto a una lucha contra la literalidad
de los textos de figh como contra la tradicién tribal, intentando
hacer prevalecer la justicia (‘adl) sobre los demas argumentos,
ademas de resaltar el rol de la mujer. Alin mas interesante es
cuando cita como los herederos intelectuales de Niasse, como
su hija shaykha Ruqqaya, autora de obras de mucha importancia
en materia de figh femenino, se dedicaron a criticar convencio-
nes sociales y a cuestionar convicciones culturales asociadas al
islam a través del figh tradicional'®.

Ruqgaya Niasse elabordé un interesantisimo discurso en
Hugiiq al-nisa’fi l-islam (Los derechos de las mujeres en el islam)
donde carga contra los hombres que consideran a sus esposas
como sirvientas o esclavas, advirtiendo que el no cumplir las
responsabilidades sociales —por parte de los hombres— es

179. En mi edicion del Ithafu he descubierto un error de fecha, pues se
data esta fatwa se fecha en 1326, (1908) si bien a esta edad es improbable que
Ibrahim Niasse pudiese emitir fatwas, pues solo contaba con ocho afios. La
fecha correcta deberfa ser 1362, (julio de 1943). Ithafu, pp. 32-42.

180. WRIGHT: 2015a, p. 229.
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motivo de castigo y de vulneracion de la shart‘a islamica'®!.
Pero no solo se queda en este punto, sino que analiza la poli-
gamia'® o el derecho a la educacion islamica de las mujeres
en igualdad a los hombres'®. La principal fuente de inspira-
cion de shaykha Ruqqaya, ademas de los textos clasicos de
figh maliki y su propio ijtihad sobre estos asuntos, fueron las
diversas fatwas que padre habia elaborado sobre asuntos feme-
ninos como la necesidad de vestir con decoro, dirigido a sus
discipulas africanas que acababan de convertirse al islam!'®4,
Como podemos ver en su obra Ithafu al-sama ‘a wa l-rawr
bi-ba‘di ajwbat al-shaykh wa al-fatawa (Recopilacion de lo
percibido y narrado sobre algunas respuestas del shaykh y sus
fatwas) editada por su nieto Shaykh Tijani Cisse, Niasse puso
en practica esta metodologia a lo largo de su vida como shaykh
de la tariga. Uno de los ejemplos mas famosos fue el pago
de la zaka con harin (cacahuetes), escrito en 1936'%, donde
los cacahuetes eran utilizados como moneda de cambio social-
mente aceptada en Senegambia desde la generacion anterior'®,
ya que se habian vuelto el pilar de la comunidad por lo que
poseian un gran valor econdomico casi comparable con el oro.
Shaykh Moustapha Hassane narraba una historia en la
que esta fatwa estaba asociada a una experiencia anterior de
ma ‘rifa de Ibrahim Niasse que le marco mucho, especialmente,
a la hora de construir la fatwa que estamos analizando. Cuando
este era joven, su padre, al-Hajj Abdoulaye Niasse, le envid a
limpiar de malas hierbas el campo de cacahuetes propiedad de
la familia. Su madre, Astou Diankha, asustada por el calor y el

181. Hugiiq al-nisa’, pp. 34-40.

182. Hugiiq al-nisa’, pp. 56-67.

183. Hugqiiq al-nisa’, pp. 20-25.

184. Véase Ithafu, pp. 43-44.

185. Ithafu, pp. 5-31.

186. Véase SEESEMANN: 2001, pp. 37-38.
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sufrimiento de su hijo, fue a ver a al-Hajj Abdoulaye y le dijo
que eximiese a Ibrahim de esa tarea y que pusiera a los otros
hermanos. Pero este le contesto con una sonrisa entre labios:
«Por cada mala hierba que quite la gente acudira a él, y esta
tierra del Saloum le dara todo lo que necesitara de por viday.
De hecho, Ibrahim Niasse siempre llevaba a sus diez khalifas
a trabajar el campo —en reminiscencia a lo que pasaba en el
Califato de Cordoba— para que la tierra le devolviese bendi-
ciones. La gnosis (ma ‘rifa) de esta historia esta precisamente
en ser consciente de que el cacahuete es mas valioso que el oro
pues ademas de ser un valor para vender, era una prueba de pu-
rificacion y autosuficiencia en un mundo que les habia exigido
cambiar su forma de vida. Aun hoy, en el Saloum se explica
como el cacahuete es como oro, porque en una tierra tan baldia
y salada, el cacahuete que crece bajo tierra se habia convertido
en el principal motor de la economia de la zona'®’.
Tradicionalmente la zakd podia pagarse en oro o en grano
(trigo, cebada, sult, legumbres etc.), sin embargo, la Risala de
Qatrawani no contemplaba los tubérculos, en el texto los frutos
de la tierra, como los cacahuetes'®®. La habilidad de Niasse
fue justificar —siguiendo las directrices de su padre— el ca-
cahuete era un fruto fundamental y que debido al gran valor
que alcanzaba no hacia falta cambiarlo por dinero, sino que la
gente podia pagar su zaka con el porcentaje de su cosecha. Este
cacahuete seria considerado parte de sus bienes y, por tanto,
era valido. Como he dicho en nota al pie, esta percepcion del
valor del cacahuete no solo se centra en el aspecto econémico,
sino también en la ma 7ifa y el simbolismo que guardaba este
fruto para la comunidad niassene. Otra fatwa en este mismo
campo —de un enorme valor social— fue la que emiti6 a favor

187. Entrevista a Muhammad al-Moustapha b. shaykh Hassan al-Maradi,
Cordoba, junio, 2013.
188. Véase Risala, pp. 48-50.
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del uso de papel moneda para el pago de la zaka'® aludiendo
al cambio de circunstancia y el cambio del oro a los billetes
como elemento de riqueza, aunque cuando fuese posible que
se hiciese en bienes. Asi, Niasse favorecia, especialmente, a
sus discipulos comerciantes de Nigeria que habian visto como
el dinero se habia convertido en un elemento fundamental en
sus operaciones. Esta fatwa es vista como ejemplo de integra-
cién —siguiendo el modelo de Sy— en la sociedad contempo-
ranea, huyendo de la literatura sufi de su época y remarcando
la capacidad pléstica del contexto cultural ( i/ia) sobre el lite-
ralismo, facilitindole mucho las cosas a su comunidad.

En esta misma linea su obra principal en temas de reno-
vacion juridica es al-Hujjat al-balighat fi kawn adhdat al-
quran sai’gha (El argumento definitivo sobre la permisividad
de emitir el Coran en la radio). En opinion del shaykh al-Hajj
wuld Muhammad al-Mishry, esta es la obra clave de Ibrahim
Niasse en temas de figh y metodologia juridica', pues shaykh
Ibrahim logra un finisimo ajuste entre tradicion (sunna) y mo-
dernidad en un aspecto tan sensible como es la permisividad
para presentar el Coran en un formato diferente al escrito. El
texto, fechado en 1956, es una respuesta al emir de Zaria, quien
habia argumentado en contra. Niasse analiza las categorias de
la innovacion (bid ‘a) y los grados de permisibilidad, ademas
del contexto presente. La conclusion (khdatm) es una de las
paginas mas vibrantes escritas por Niasse en la que exhibe una
férrea defensa de los avances de la contemporaneidad siempre
que esta esté dentro de la tradicion islamica:

Todas las cosas nuevas, inventadas, que existen hoy en dia no pue-
den ser llamadas «obligatorias» (wajib) sin embargo podemos, cier-
tamente, llamarlas «recomendadasy» (mandiib). Los ‘ulama’han con-

189. Cf. Ithafu, pp. 45-51.
190. Entrevista a shaykh al-Hajj Abdallah w. Muhammad al-Mishry.
Ma‘ata Maiilana, mayo, 2014.
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siderado la publicacion del Coran, de los hadithes, de libros islamicos
y la construccion de escuelas de propagacion de conocimiento como
obligatorio y recomendado. Las nuevas tecnologias como las graba-
ciones, los reproductores de musica, la radio o cualquier cosa que
ayude al din, sera sin duda wajib o mandiib. ;Seria acaso posible a
ese gran numero de peregrinos en Meca, que incrementa cada aflo,
jalhamdulillah!, escuchar al Imam si no hubiese altavoces en la mez-
quita Sagrada? ;Y es que toda cosa que signifique excelencia y per-
feccion debe considerarse como excelencia y perfeccion! (Y qué hay
sobre los grandes barcos, coches, aviones, teléfonos y otros medios
de transporte y comunicacion los cuales estan ayudando a los musul-
manes en su din?

iTodas las acciones deben ser juzgadas acorde a la intencioén! jUn
musulman siempre busca el mejor sendero! Los ‘ulama’, deben
hacer la vida mas facil y ser portadores de buenas nuevas, como
dijo nuestro amado Profeta (saws): «Haz las cosas mas sencillas a
la gente, y no se las dificultes, hazlas amablemente, con buenas nue-
vas y no rechaces a la gente» (Sahih al-Bukhari).

iLa umma de Muhammad (s.a.w.s) no puede estar de acuerdo con el
error ni la guia erronea! Allah nos guie y esté satisfecho con noso-
tros. Por su magnificencia que podamos curar nuestros corazones
de las enfermedades.

En este colofon vemos que Niasse exhibe una de sus ban-

deras en cuanto a doctrina se refiere: «Haz las cosas mas senci-
llas a la gente, y no se las dificultes, hazlas amablemente, con
buenas nuevas y no rechaces a la gente». Este hadith fue uno
de los favoritos de Niasse por el enorme potencial que tenia,
facilitar a la gente sus acciones. Por eso, termina con la invoca-
cion de la intencion (niya), un concepto fundamental en el figh
maliki que justifica las acciones no por el hecho de ser accion,
sino por la intencion propuesta.

191. al-Hujjat al-balighat, pp. 54-56.
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Hay un texto de shaykh Ibrahim en su comentario del
Coran (tafsir) que ilustra a la perfeccion el valor de la inten-
cion (niya) en este contexto y que traduje para Weblslam. En
¢l, Niasse deja muy clara su posicion con respecto a la inten-
cion y cuan necesaria es en cada accion que se realice en la
vida del musulman. El texto es un comentario a Coran 2:81-82
que dice:

(81) iSin duda! Quienes hayan obrado mal y estén inmersos en sus
faltas —estan destinados al fuego y en él permaneceran; (82) pero
quienes alcancen la fe y hagan buenas obras -estan destinados al
paraiso y en €l permaneceran. Cordn, 2: 81-82; El, ta ‘ala, estruc-
turd la primera frase con el adverbio de causalidad ‘después (),
porque causa la entrada en el fuego del Infierno, por eso la () de
causalidad es introducida en la frase con esta intencion expresar
causa y efecto. La segunda frase, sin embargo, no tiene una ()
porque las acciones del siervo no son un pretexto para la entrada
en el Paraiso. El Rasil (s.a.w.s) dijo: «Ninguna de vuestras accio-
nes os garantizan la entrada en el Paraiso». Y ellos replicaron: «;Ni
si quiera ti1, Oh mensajero de Allah?» Y ¢l dijo: «Ni siquiera yo, a
no ser que Allah me cubra con su misericordia». Si el ser humano
muere como un cafre entrara en el fuego del Infierno y permanecera
toda hasta que pague por sus acciones. Sin embargo, cuando cree
y hace buenas acciones entra en el Paraiso por el favor de Allah
ta‘ala. La estancia eterna en el Paraiso y en el fuego del infierno
nos han sido narrado, de forma auténtica, por Rastlullah (s.a.w.s).
El ser humano no hace ninguna accién que lo mantenga eterna-
mente en el Paraiso o en el fuego del Infierno. Si el cafre fue casti-
gado por cada pecado por un periodo de cien mil afios, no importa
cudn numerosos fueron sus pecados, pues esos pecados tienen que
pasar con el tiempo hasta que se agoten. Para el musulman, si ha
sido recompensando por cada atomo de acciones buenas por un
periodo de cien mil afios, entonces sus acciones tienen que tener
eventualmente un fin. Entonces, ;qué es lo que determina en la eter-
nidad del Paraiso o del fuego del Infierno?

Pues es la intencion del siervo. «La intencién del creyente es mejor
que cualquier acciony». A los creyentes es la intencion los que los
hace creyentes, obedientes y les hace vivir para siempre siendo cre-
yentes por toda la eternidad. A través de la intencion se entra en el
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Paraiso y se vive por toda la eternidad. Y el cafie que por su inten-
cion entra en el fuego del Infierno y permanecera por la eternidad.
Ciertamente, las acciones estan basadas en intenciones'*?.

Como ya hemos visto a lo largo de este epigrafe, los ele-
mentos de la tradicion son norma en shaykh Ibrahim y estan
bien demarcados, pero no se renuncia a nuevos supuestos o be-
neficios siempre: «que signifique excelencia y perfeccion [para
el din] debe considerarse como excelencia y perfeccion...».
El caso de al-Hujjat al-balighat es notorio porque supone un
golpe a la doctrina de la supuesta pureza esencialista del wa-
habismo frente al contexto legal islamico. Niasse no conside-
ra algo perjudicial usar una radio o un disco para escuchar el
Coran, sino al contrario, un beneficio como medio que supone
mas accesible para todo el mundo.

El mensaje de Ibrahtm Niasse en materia juridica es claro,
se trata de una busqueda de la facilidad ayudada por la gnosis
y la metafisica de su comunidad, y fundamentandose siempre
en la shar? ‘a y el figh maliki como base. En su comunidad,
sus discipulos han mantenido, mayoritariamente, esta metodo-
logia legal que tan buen resultado ha dado en ese melting pot
de identidades que es la comunidad, de la fayda. Algunos lo
hacen enfatizando mas en rol de la sagiga otros en la shari‘a,
pero exhibiendo un equilibrio muy particular, manteniéndose
en la ortodoxia y, al mismo tiempo, imbuidos en la mas pura
metafisica.

No obstante, el desarrollo de la propuesta de Niasse se
las ha tenido que ver con el wahabismo que, poco a poco, ha
ido apareciendo en Africa Occidental. Esto ha llegado hasta el
punto de cuestionar las decisiones juridicas de los tijanis y co-
menzar —como en el caso de Nigeria— una auténtica guerra
por el control de las opiniones juridicas. Sin embargo, su he-

192. Cf. Ryad fi tafsir, vol.1, pp. 113-114.
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rencia es clara y mas de cien millones de musulmanes siguen
practicando juridicamente al estilo shaykh de Kaolack que a su
vez amplifico las ensefianzas juridicas shaykh Tijani. Lo que
mas nos puede sorprender, como occidentales y creyentes en
una razon occidental nacida en la modernidad, es esa interac-
cion entre la gnosis y el derecho que ha logrado facilitar el
camino de muchos musulmanes e incorporarlos a la contem-
poraneidad. De hecho, no hay mas que observar los problemas
de integracion que presentan los wahabies frente a los tijanis
en los mismos paises.

LA POSTURA SOCIAL DE IBRAHIM NIASSE

A medida que pasaban los afios, continuaba la llegada de
viajeros a Medina Baye. Muchisimos africanos, en especial
los hausas, se entregaban a shaykh Ibrahim en la buisqueda de
esa doble satisfaccion en la dunya (esta vida) y la akhira (otra
vida). Niasse, a su vez, viajo a lugares reconditos como Afga-
nistan o China —siendo el primer lider musulman en visitar
el pais gobernado por Mao Tse-Tung—, y a otros lugares mas
comunes como Pakistan, Oriente Medio o el Magreb. También
visitd varias veces Egipto. Amigo intimo —y muy critico durante
el proceso penal contra Sayyid Qutb— de Gamal Abdel Nasser,
fue el primer subsahariano en dirigir la oracion del viernes en
la mezquita de al-Azhar en El Cairo. Felicito a Nixon por la
llegada del hombre a la Luna y le maldijo'. Sus viajes y
conferencias le acabaron convirtiendo en shaykh al-Islam, el
maximo titulo religioso para un sabio musulman.

193. Acerca del asunto de la «conquista de la luna» encontramos textos de
Niasse en Jawahir al-Rasa’il, pp.167-172; y una carta dirigida a Nixon fechada
en 1969 que pude ver en Medina Baye Kaolack en mayo de 2014. Acerca de la
critica de Nixon por su apoyo a Israel tenemos diferentes muestras de ello en
los poemas compuestos entre 1969 y 1974 en Sayr al-Qalb, pp. 90-96; 96-101;
127-144.
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En el plano politico, shaykh Ibrahim se hizo un férreo de-
fensor del panafricanismo. El affaire Lefebvre-Niasse dio lugar
al texto Ifrigiyya ila Ifrigiyin (Africa para los africanos), es
una buena muestra de ello'. Lefebvre, por entonces arzobispo
de Dakar, habia tenido problemas con el primer presidente de
Guinea, Ahmed Sekou-Touré, por las politicas de izquierda y su
enfrentamiento al integrismo del Arzobispo de Dakar y nuncio
pontificio'”. Como bien ha explicado Zachary Wright en su ar-
ticulo Islam and Decolonization in Africa: The Political Enga-
gement of a West African Muslim Community, la polémica con
Lefebvre va mds alla de la supuesta actitud de adquirir poder
social de un marabout en el paradigma del Islam Noire, ya que
presenta a Ibrahim Niasse con una preocupacion por la completa
liberacion y emancipacion africana, desmarcandose de la tradi-
cional vision francesa del marabout grandilocuente y avido de
poder's.

El paradigma del Islam Noire (islam negro) y del marabou-
tismo (dominio de los marabouts o lideres religiosos locales)
fue creado por las autoridades coloniales francesas y «validado»
por estudiosos como Paul Marty, Fernand Quesnot, Jean Claude
Froehlich o Vicent Monteil para segmentar las resistencias que
el Islam provocaba. Este dispositivo colonial contraponia las
ideas de un islam ortodoxo de origen drabe y un islam herético/
heterodoxo que corresponderia a los africanos.

194. Para consultar una traduccion en castellano véase la que he
publicado en De Diego Gonzalez, Antonio: «;Es Africa para los africanos?
Un acercamiento a la polémica entre Marcel Lefebvre y shaykh Ibrahim
Niasse». RAPHIR. Revista de Antropologia y Filosofia de la Religion. num. 2,
2014, pp. 11-40. El texto original en arabe esta en Kitab sa ‘adat al-anam, pp.
63-68.

195. WHITE y DAUGHTON: 2012, pp. 272-273.

196. WRIGHT, Zachary: «Islam and Decolonization in Africa: The
Political Engagement of a West African Muslim Community» in International
Journal of African Historical Studies. Vol. 46, nim. 2, 2013, pp. 209-214.
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Seeseman explica—recogiendo el testigo de autores como
Levtzion, Robinson, Triaud o Hunwick— que esta propuesta
no es mas que una vision imaginaria y grotesca de la realidad
africana. No hay distincion entre la praxis del islam en Africa
frente a una pretendida ortodoxia levantina que, por supuesto,
no existe!”’. La complejidad y diversidad de los shaykhs afri-
canos y su implicacion social, les convierte en piezas claves
para poder entender el siglo XIX y XX en estos paises, especial-
mente en los procesos postcoloniales. Shaykh Ibrahim es un
buen ejemplo de esta situacion, ya que su familia se habia po-
sicionado en contra de la administracion francesa. ‘Abdoulaye
Niasse (m. 1921), su padre, tuvo problemas —como vimos en
el capitulo anterior— cuando Niasse era todavia un nifio. Los
franceses les obligaron a exiliarse en Gambia por oponerse a
colaborar con las autoridades, iniciando una campaiia de des-
prestigio contra ellos. Ibrahim Niasse heredaria la sensacion
de extrafieza que se generd en su familia. Esta llegaria a tal
extremo que no se conformaria tan solo con ser un maestro a
nivel teodrico, sino que extenderia su ensefianza hasta un nivel
existencial, invitando a la emancipacion absoluta de aquello
que no favoreciese a su comunidad. Wright advierte, citando
al nieto y heredero espiritual de Niasse, Hassan Cisse, de las
innumerables referencias a la opresion relacionadas con el co-
lonialismo en la poesia de Niasse!'.

En este contexto, no resulta extrafio que Niasse respondie-
ra a la carta del Arzobispo de Dakar. El carisma misionero de
Lefebvre habia creado una incomprension hacia la multicultu-
ralidad en el Africa francofona, y su obsesion ultra-conserva-
dora hacia que viese enemigos (comunistas, musulmanes, libe-
rales, francmasones etc.) en cualquier parte. El articulo —pu-
blicado un poco antes de la independencia de Senegal—insiste

197. SEESEMAN: 2011, pp. 11-15.
198. WrIGHT: 2013, p. 213.
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en el peligro que supone todo aquello que transgreda el orden,
el poder vertical de los valores «tradicionales». Ademas, Lefe-
bvre olvida en su argumento y en sus alusiones a las tradiciones
autoctonas de estos paises. En la mayoria de los ambientes afti-
canos el articulo se entendié como una clara provocacion hacia
la comunidad musulmana, especialmente este fragmento:

Algo inesperado para aquellos que no estan familiarizados con el
islam: son los paises de mayoria musulmana quienes se alejan de Occi-
dente y recurren a los métodos comunistas, que son muy similares a
los del islam (fanatismo, colectivismo, esclavitud frente a los débiles
en la tradicion islamica). Asi, Guinea, Sudan, Niger y Chad tienen esta
orientacion. Sudan ya esta organizado, internamente, en los métodos
del espiritu marxista. Niger y Chad deben dejar la comunidad por la
accion conjunta de los partidos minoritarios de gran alcance y de la
administracion francesa. Sin embargo, los paises con profunda influen-
cia cristiana resisten mejor al comunismo y permanecen firmemente
unidos a Occidente y a su humanismo. Los paises del golfo de Guinea
Ecuatorial estan claramente orientados hacia soluciones de asociacion
con paises occidentales y, en especial, con Francia'®”.

La aparente ingenuidad de la denuncia de Marcel Lefebvre
en contra del islam y sus temores hacia el comunismo construye
un discurso maniqueo en el cual hay buenos y malos, cristia-
nos contra musulmanes y comunistas, civilizados contra inci-
vilizados. Para Lefebvre —y esto pasara factura afos después
durante el Concilio Vaticano II— no existia nada mas que caos
donde no reinasen las viejas estructuras, puesto que en estas
no entraba ninguna ideologia que atentase contra las «buenas
costumbres» occidentales. Este es un claro caso de coloniza-
cién epistemologica. Es esa pretendida objetividad neutral y
universalista la que hace que el texto de Lefebvre se debilite
por completo, pues niega a los otros la capacidad de hablar o
pensar.

199. LErEBVRE: 1959 en DE DiEGo GONZALEZ: 2014, p. 18.
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La reaccion de Niasse fue mucho mas certera, pues en su
escrito no se argumenta ad-hominen como si lo hace Lefebvre,
sino que s6lo se preocupa de la doctrina y de los efectos hacia
la comunidad. Shaykh Ibrahim no rechaza ideologias o practi-
cas religiosas sin justificacion, pues solamente cuestiona aque-
llas que amenazan la coexistencia con su comunidad. Ejemplo
de ello son la visita a China de Niasse cuatro afios después,
siendo el primer lider musulman en viajar a este pais durante el
gobierno de Mao Tse-Tung, como explica en el poema harfjim
de su obra Sayr al-Qalb. Esta fue una visita que rompid todos
los esquemas. El texto completo dice asi:

En tu presencia lo maravilloso y la majestad retnes,
[luminandome con el brillo y la belleza,
tu maravillosa belleza es la causa de mi amor,
pues de los enviados el mas completo eres,
y aunque todos ellos han tenido un gran magam,
ninguno tiene cualidades del Hashemi.
jOh, Muhammad, de todas las criaturas el mejor,
eres mi acceso a lo divino!
Tu, que sustentas a blancos y negros,
a tu servidor dale un favor especial.
iOh, el mejor de la creacion! jGuiame ante Allah!
Y dame tus favores en el dia del gran miedo.
Mi amor por ti me hace murmurar todo el tiempo
mientras viajo, deseando una permanente union.
He partido de mi casa dejando a mi gente y a mi familia,
recorriendo largas distancias sin quejarme.
Desde Kaolack a Yoff de nuevo,
llegué a Paris, tierra de vagos y perversos.
En Bélgica un dia y luego al siguiente
en El Cairo, anhelando la belleza.
A casa de ‘Abdelmalik, el noble, llegué,
y en Londres no me equivoqué.
Atravesé Beirut en mi camino a China, al extremo Oriente,
sirviendo al enviado de Allah ta ‘ala.
En Karachi me despedi de gente amada,
aquellos que se esfuerzan el din del mensajero,
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arraigados a la soga (sunna) que lanza Muhammad,

hombres, mujeres, jovenes o viejos.
En Dar al- ‘ulum enseié el din con gran placer,

algo que no puedo explicar con palabras.
Y suspiré en Inamullahi,

porque fue algo tan bueno, un gran privilegio.
jLahore, una vieja ciudad hindu!,

mas el destino era el sefior majestuoso.
De Bangkok a Hong-Kong, he venido como tu servidor,

es por ti que hago este viaje.
Se templa mi paciencia,

pero ciertamente yo pido tus favores,
tu has dado a cada tribu lo que merece,

pues no hay criatura que no haya recibido de ti.
Sobrevuelo furiosos océanos,

ciudades y montanas.
Anbhelo la felicidad de mi creador, fortaleciendo su din,

y siendo ejemplo para las nuevas generaciones.
Deébil, enfermo y viejo, pero muy entusiasmado,

trabajo por mi mision sin violencia.
Pues el profeta hashimi solo libré una guerra,

contra la ignorancia y lo adverso.
Atravesando el horizonte, de este a oeste,

ensefnando el recto sendero, con palabras y acciones.
En Canton, en la tumba de Sa‘ad,

hice fawassul y pedi la intercesion [del Profeta],
quien, por peticion del hashimi, y es cierto,

venci6 a ejércitos de cafres.
Sobre ¢l sea la paz de Allah, {Oh, Sa‘ad!

pidiendo la generosidad de Allah en nuestra vuelta.
De Canton a Pekin, atravesamos toda China,

Y escucho de Kaolack: «;Cuan lejos estés, en tu viaje, Baye?»
Agarraos fielmente a la soga (sunna) del Profeta,

seguid sus pasos y alejaos de innovaciones.
Como aquellas constituciones de tal o cual,

los vanos intentos del tal John (F. Kennedy)
asi como lo dicho por Napoleon, Lenin o Marx

no son mas que simples despropdsitos.
Es el libro de Allah con su majestad exaltada,

eterno, subsistente, que nunca desaparecera,
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es al digno de confianza, quien lo recibi6 a la madurez,

de manera clara, alejandose de todas las tonterias.
Pues joh, Seflor! Yo no te pido mas que no ver,

en este fin de siglo, otra cosa que no sea la realidad.
Y que el estandarte del hashimi esté en alto,

mientras que la ignorancia y la injusticia se hundan.
A ti me dirijo y no espero a otra persona que no seas tu,

no te apartes, no me abandones.
Sobre ¢l sea la sala de Allah y luego su salam,

sé refugio mio y el de mis compaiieros.
Sobre ¢l sea la sala de Allah y luego su salam,

sobre sus compaiieros y los suyos®®.

Otro ejemplo, parecido al texto anterior, lo podemos apre-
ciar en la carta que dirigi6 a Nixon felicitando a EEUU por
llevar al hombre a la luna, al igual que las increpaciones al
mismo Nixon, a Moshé Dayan y al gobierno israeli por la
Guerra de los Seis Dias (1967)%!.

Por todo ello, el texto de Africa para los africanos no es
una simple revancha como pueda parecer a priori, sino un re-
cordatorio y un consejo (nasiha) a Lefebvre en su calidad de
arzobispo de Dakar, homologo religioso de Niasse. Algo que
parece dejar claro es que la convivencia solo puede llevar-
se a cabo a través del respeto y el entendimiento mutuos. Es
cierto que el lenguaje y el contexto en el que esta redactado
este texto, arabizante pudiendo dar lugar a malos entendidos,
aunque en el fondo esté limpio de todo fanatismo u odio. En
este fragmento del texto de Niasse, en mi opinion, esta toda la
fuerza de la argumentacion:

200. Sayr al-Qalb, pp. 12-25.

201. En mi archivo personal conservo una fotocopia de este documento
facilitada por la familia Niasse. La segunda tematica esta en Sayr al-Qalb, pp.
96-101.
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Cada patria tiene su pueblo, nosotros somos el pueblo de Africa,
por lo tanto, Africa nos pertenece y vivimos aqui. Cada patria, mas
tarde o mas temprano, serd gobernada por sus hijos, sean cual sean
los complots urdidos por los enemigos de los pueblos africanos. Este
siglo veinte, esta impregnado de una corriente de libertad y naciona-
lismo que nadie puede detener y, por consecuencia, todos los paises
seran gobernados por sus gentes, ya sean cristianas, musulmanas o
comunistas, porque la gente es mas fuerte que los gobiernos. En cual-
quier caso, el gobierno de un pais por parte de extranjeros se ha ido
para siempre y no volvera. Por eso, jAfrica es para los africanos!2,

Niasse, mas alla de cualquier ideologia politica, recono-
ce que nadie para bien o para mal puede frenar la libertad. El
gobierno corresponde a los legitimos habitantes de esa tierra
sean quienes sean. Como advierte Zachary Wright, Niasse
cuestiona a las élites afrancesadas para que entreguen —o asi
lo sugiere— el derecho de autodeterminacion a la gente de a
pie?®. La liberacion nacional no era tan solo un derecho de las
¢lites como tampoco lo era, para shaykh Ibrahim, la educa-
cion espiritual o farbiya. La experiencia de Niasse era que los
pobres o los sin voz —incluyendo a los extranjeros— también
tenian derecho a participar en todos los procesos. Es la razon
por la que la comunidad de la fayda (jama‘a al-fayda) nunca
fue ni étnica ni geografica.

La transnacionalizacion, por medio del episodio de los
mauritanos que aceptaban a un shaykh negro a pesar del
racismo historico, habia supuesto la legitimacion espiritual y
politica de Niasse. El viaje a Conakry, a su vez, habia sido la
puerta no solo de su santidad sino de la arena politica. Y, por
ultimo, los contactos con los hausas de Niger, Nigeria y Ghana
le supusieron un valioso capital y un gran intercambio intelec-
tual. Todos y cada uno de los miembros de la comunidad apor-

202. Ifrigiya ‘ila I-Ifriqiyyin en DE DIEGO: 2014, p. 20.
203. WRIGHT: 2013, p. 209.
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taron segun la medida de sus posibilidades y sin renunciar a
quienes eran anteriormente.

Niasse nunca obligd a nadie a abandonar sus identidades
anteriores. Todas eran respetadas bajo el inmenso paraguas
que supone el islam y, en particular, la comunidad de la fayda.
Para Ibrahtm Niasse no existian fronteras ni razas. Ademas de
la transnacionalizacion, con el consecuente cruce de identida-
des, la fayda deslegitim¢ la elitizacion del sufismo en pos de
un acceso ilimitado a la experiencia espiritual. Riidiger Seese-
mann ha sefialado esto en referencia a los origenes del propio
Ibrahim Niasse, proveniente de la casta de los herreros. Que
‘Abdallah wuld al-Hajj, un sharif (descendiente del Profeta
Muhammad), lo reconociera y lo tomase como maestro supuso
un enorme golpe para las rigidas estructuras de la tradicion is-
lamica®®. El nieto de este, shaykh ‘Abdallah w. Muhammad
al-Mishry, nos explicaba:

El gran secreto de shaykh Ibrahim fue que nunca forzé a nadie,
nunca obligd a copiar nada. En la fayda todos seguian siendo quie-
nes eran antes de entrar y todos se beneficiaban del crecimiento
espiritual. La cultura es de cada uno, pero el fondo es el islam>®.

Este discurso se repite una y otra vez entre los maes-
tros con permiso (mugadams) para ensefiar y representar a la
Tijaniyya. Al deslocalizar la tariqa se conseguia que el nimero
de miembros fuese mayor, que nadie se sintiese excluido y que
se produjese una verdadera koiné. En la misma linea liberado-
ra y emancipadora, Niasse carga contra la idolatria (shirk) del
discurso de Lefebvre en este fragmento del texto: «El amor
sobre una cosa puede cubrir sus fallos, la rabia frente a otra
cosa extrafia puede callar sus bellezas. Y es que el autor [Le-

204. Véase el SEESEMANN: 2011, pp. 31-37; y SEESEMANN: 2004, pp. 72-98.
205. Entrevista a shaykh ‘Abdallah w. Muhammad al-Mishry. Granada,
mayo, 2014.
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febvre] esta sordo ante el islam debido a los defectos propios
de su religion»?®,

En el contexto de la educacion espiritual (tarbiya) Niasse
deja entreveer una interesante reflexion. Es el amor que tiene
Lefebvre por sus creencias el que cubre (hajaba) la realidad,
el ensimismamiento sobre su version de la verdad ha produ-
cido un velo (hijab) que hace que Lefebvre no vea mas alla,
imposibilitando otras experiencias. Hay que hacer notar que
el objetivo de la farbiya es llegar a la completa apertura (fath)
y consiste en rasgar el velo (hijab) que separa lo evidente
(zahir) de lo oculto (batin)*’. Con este consejo (nasiha), en
el que también insisten sus discipulos convertidos en maestros
(muqaddam)®®, Niasse deja claro que la idolatria (shirk) no
es solo hacia las estatuas, sino cualquier tipo de apego (shirk
al-asghar), especialmente si ese amor es a lo particular en vez
de a lo absoluto. El proyecto de liberacion social es imposible
si se esta alejado del camino espiritual o, como lo denominan
dentro de la comunidad de Niasse, del viaje (suluk).

Por eso, como habiamos visto antes, para Niasse es tan
importante el proceso de tarbiya, con el fin de evitar «ocultar
las bellezas de lo extrafio» que, en su discurso, pertenecen a
Allah. Los ejemplos anteriores son importantes al comentar
el texto de Africa para los africanos. Cualquier persona, des-
conocedora del background de Niasse, podria malinterpre-
tar sus palabras y tomarlas como un simple revanchismo. Sin
embargo, como he visto, el texto esta incardinado dentro de
un complejo proceso mas profundo de lo que parece. Niasse
extrapola en este texto ese caracter transnacional de la comu-
nidad de la fayda hacia el panafricanismo. Si no hay limites

206. Ifrigivya ila Ifriquiyyin en DE DIEGO GONZALEZ: 2014, p. 12.

207. SEESEMANN: 2011, pp. 88-93.

208. Entrevistaa Muhammad al-Mahtb. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.
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para €l en su afan de liberar espiritualmente a los africanos
espiritualmente, tampoco los hay para hacerlo politicamente.
A shaykh Ibrahim no le hace falta mencionar ningun atribu-
to de la fayda, sino que todo el discurso se construye desde el
Coran y desde el islam. La intencién de Niasse era unicamente
ofrecer una defensa ante las acusaciones de Lefebvre contra
la naturaleza del islam, sin animo de proselitizar. Los eventos
posteriores son buen ejemplo, como las reuniones con diver-
sos lideres africanos tales como Ahmed Sekou Touré, Kwame
Nkrumah, Gamal Abdel Nasser, Ahmadu Bello o el presiden-
te de Nigeria Yakubu Gowon. Este ultimo dijo —citado por
Zachary Wright— que veia en Shaykh Ibrahim algo mas que
un lider religioso y que las diferencias religiosas no eran im-
portantes en su relacion con é12%,

El affaire Lefebvre no deja de ser una provocacion en las
postrimerias del dominio francés, un intento de causar division
y tension en la sociedad senegalesa. Pero la realidad era que
nadie podia reivindicar la emancipacién de Africa, aunque,
a posteriori, boicoteasen a los fragiles estados resultantes de
esas independencias. Este affaire, ademés, nos da una intere-
sante vision de la Tijaniyya como organizacion politica. Por
eso, Niasse ofrece una respuesta simple y directa contra el arti-
culo de Lefebvre. Esa es la razén de que no use, aparentemen-
te, ningln lenguaje esotérico —para evitar problemas con otros
grupos— aunque sus discipulos sin mucho esfuerzo podian in-
ferirlo de su discurso. Afios después, Ibrahim Niasse tendria que
enfrentarse a otras polémicas religiosas. Las ultimas fueron con
los miembros de la wahabiyya —enemigos de la Tijaniyya prac-
ticamente desde sus origenes en Fez— que poco a poco irian ins-
talandose en zonas de mayoria tijani (Nigeria, Niger y Ghana).
Ejemplos de dicho enfrentamiento son los acaecidos entre Abu-
bakar Gumi y el movimiento anti-sufi Yan Izala en el norte

209. Cf. WRIGHT: 2013, pp. 221-222.
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de Nigeria o la fuerte controversia con Abdoulaye Diarra, un
profesor nigerino, que concluy6 con la famosa carta a Niamey
(Risala ila Niyami)*"°. Escrita como contestacion durante la
confrontacion con Diarra que decia que shaykh Ibrahim habia
dejado la tariqa y, en tltima instancia. el islam. Niasse respon-
dia de esta forma:

Si por la palabra tariga, usted hace alusion a la Tijaniyya que conozco
y de la que, en respuesta a usted, jamas la he abandonado ni abando-
naré, y asi sera hasta el final de los tiempos.

Esta tariqa Tijaniyya tan solo tiene tres invocaciones que
son:

—la féormula de invocacion de olvido (Istighfar)
—la sala sobre el Profeta (salat ala al-nabi)
—y la formula de la unicidad (/g ilaha ila Allah)

Sin embargo, como afirma su carta a través de la cual se entiende que
yo he renunciado a la via de la sunna, merece un esclarecimiento.
Porque estas son formulas que todo musulman necesita para sostener

su creencia y que estan en consonancia con los preceptos del Coran

y de la sunna®".

Hacia 1975, afio de su fallecimiento, Niasse era un sabio res-
petado, un gndstico admirado y el autor de una obra que rozaba
el centenar de titulos. Sus clases durante el mes de Ramadan y
mawlid (festividad del nacimiento del Profeta Muhammad) eran
multitudinarias y sus esfuerzos se multiplicaban por simplificar
el mensaje del islam —para hacerlo accesible a mas gente—y
de la tariga Tijaniyya. El proyecto de Niasse esta incardinado en
una espiritualidad emancipadora tijani para aquellos que nunca
habian tenido voz. No solo la farbiya funcionaba en el plano

210. Cf. SEESEMANN: 2010, pp. 223-228.
211. Risala ila Niyami, p. 4.
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espiritual, sino en el social. Para ¢l no puede haber espirituali-
dad sin que primero se solucionen las cosas del mundo ordina-
rio; no hay elevacion (targiya) —en palabras de Mahi b. Makki
Ibrahim Niasse— sin la serenidad y el conocimiento de la vida
terrenal®'?. La farbiya niassene buscaba algo mas que el incre-
mento del estado espiritual, que era la mejora completa en esta
vida y en la siguiente. Esta sirvid, ademas, como una terapia para
frenar la esquizofrenia colonial. Anhelos de las voces de «los
condenados de la tierra», como bien evidencio Frantz Fanon, y
que shaykh Ibrahim ofrecié al mundo desde un pequeiio pueblo
de Senegal.

Esta simplicidad y claridad es el esfuerzo de toda su vida,
facilitar el islam a la gente corriente y dar el gran secreto (sirr
al-akbar) a cualquiera que fuese a pedirlo con el corazéon limpio.
Para Niasse, el amor (mahabba) fue el gran vinculo porque a
través de este podia transmitir la energia de conexion (himma)
y elevar (targiya) asi a cualquiera hasta tener la extrema cerca-
nia (uns) con Allah que él decia tener. Pura libertad dentro de la
conciencia de estar sometido a Allah (tagwa). En pleno siglo xx
de progreso y cientificismo todo esto parece dificil, sin embargo,
esta fue la herencia de shaykh Ibrahim Niasse para la Tijaniyya.

Shaykh Ibrahim Niasse fallecia en el hospital Saint Thomas
(Londres) en 1975, dejando a su paso un gran legado espiritual,
intelectual y comunitario en toda Africa. Con él se iba, segin
sus discipulos, el polo espiritual de su tiempo (qutb agth) y un
hombre que habia cambiado la forma de sentir la espiritualidad
de millones de personas.

La herencia de la fayda ha sido notoria, ya que fue capaz
de construir una comunidad independiente y a la vez unida
a la tradicion, con multiples identidades, pero enfatizando en
los valores que defendia shaykh Tijani. La actitud del sufi, del

212. Entrevistaa Muhammad al-Mahtb. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
abril, 2014.
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tijani es en palabras de Ibrahim Niasse, en uno de sus ultimos
discursos, la siguiente:

Quien no esta despierto, aquel que no tiene su corazon abierto, se con-
vierte en un embriagado (majdhiib) por la belleza de Allah y no hace
nada mas. Allah dijo: «la humanidad fue creada débil». Esa debilidad
es una admiracion individual, su amor, su permanencia en Allah, la
que nos cre6 con una infinita necesidad hacia EI. Y ;Qué dejo para la
gente de conocimiento? Que nosotros solo queramos a Allah?"3.

Con este planteamiento —transmitido por igual a la gente
sencilla y a la gente culta—, Niasse logr6 algo muy especial,
exigiendo a sus discipulos estar despiertos a la gnosis, antes
de nada, y luego el conocimiento sensible. Esta es la explica-
cion mas clara y sencilla de la doctrina de hagiga wa shari‘a,
la idea que sin el mas alla (akhira) no se puede vivir en este
mundo (dunya), pero tampoco a la inversa.

213. WRIGHT: 2015¢, p. 110.



Capitulo 7
La Tijaniyya hoy (1975-actualidad)

La muerte de Ibrahim Niasse en 1975 supuso un verdadero
punto de inflexion para la Tijaniyya. Su lenguaje, sus accio-
nes y su representacion se convirtieron en fundamentales para
entender qué habia pasado con la tariqa en el siglo xx. Aun
asi, coexistieron con otras comunidades y carismas dentro de
la Tijaniyya que, a su manera, rivalizaron con la fayda tanto
dentro como fuera de Africa.

LA TIJANIYYA EN EL MAGREB CONTEMPORANEO

Los sharifes marroquies mantienen, hasta dia de hoy, el
peso de la comunidad tijani del Magreb. Su postura apenas ha
cambiado en los doscientos afios de existencia de la tariqa vy,
de hecho, han mantenido los privilegios propios de su linaje,
manteniendo la fama de organizacion elitista en Marruecos.
Goz0, y goza en la actualidad, del favor del resto de las silsilas
(cadenas iniciaticas) que ven a la comunidad de Fez como un
lugar clave, entregandoles a menudo hadiya (regalo en sefior
de respeto). También han disfrutado del reconocimiento de la
casa real marroqui siendo muchos de sus miembros habitua-
les en las famosas Duriis al-Hassaniya, prestigiosas sesiones
académicas bajo patronazgo del rey de Marruecos, que se ce-
lebran cada Ramadan. Es una de las tariqas favoritas de las
¢lites marroquies con diferentes zawiyas en diferentes puntos
de Marruecos.
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En la segunda parte del siglo xx —tras la muerte de Suka-
yrij— uno de los nombres principales en la zawiya kubra de
Fez fue el imam Sidi Idris al-‘IraqT (1918-2009), descendiente
de mawlay ‘Abd al-Salam Ibn Mashish, y uno de los mas im-
portantes intelectuales de la tariga. Obtuvo mas de cincuenta
autorizaciones (ijaza) que le hicieron uno de los mas presti-
giosos shaykhs de su tiempo. Autor de diversas obras tanto de
shari’a como de ma ‘rifa, dio clases en la prestigiosa Univer-
sidad de Qarawiyin y emiti6 una fatwa sobre Hammahullah y
su interpretacion de las once recitaciones de la Jawharat al-
kamal'. El liderazgo de la tariqa sigue estando en las manos de
la familia de shaykh Tijani siendo su actual khalifa Muhammad
al-Kabir al-Tijani, quien tienes fuertes vinculos con Europa a
través de Francia y la inmigracion marroqui.

La iniciativa mds interesante de la Tijaniyya en el Magreb
actual es Cercles Souffles fundado por Cherif Sidi Ibrahim
Khalil Tijani, hijo de Sidi Bensalem Tijani y tataranieto del
Shaykh. Cercles Souffles (los circulos del halito), con base en
Marruecos, es una iniciativa para presentar la Tijaniyya en cir-
culos occidentalizados. Se prescinde de la retorica clasica de la
Tijaniyya y se dirige a un publico urbano y cosmopolita. Plan-
teada como circulos de reflexion, la organizacion enfatiza en
el aspecto cultural, la cultura de paz, el universalismo y la obra
social. Cherif Ibrahim, con la ayuda del Profesor Sulayman
Bachir Diagne, han organizado en Dakar diversos encuen-
tros internacionales con presencia de diferentes ramas de la
tariga®. Ademas, mencion especial merece Muhammad Erradi
Guenon, quien a través de su organizacion llamada Bibliothe-
que Virtuelle Cheikh Skiredj realiza una gran divulgacion de
la tariga y su patrimonio escrito. Es responsable de ediciones

1. Cf. “Ulama’ al-tariqa tijaniyya bil-Maghrib, pp. 20-22.
2. Véase su pagina web disponible online: <http://www.cercle-souflles.
org/>
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de diversos libros clave para la tariqa como Jawahir al-ma ‘ani
(2010), Kitab al-jami (2012), Kitab raid (2013)°.

Por otra parte, hay que destacar que los inmigrantes sub-
saharianos en Marruecos han cambiado el panorama. Cada vez
mas jovenes que cursan estudios en el pais han importado mo-
delos nuevos. El caso mas paradigmatico es el de la fayda, que
actualmente goza de una gran popularidad en el pais alaui. Al
mismo tiempo, el turismo religioso se ha convertido en uno de
los factores de crecimiento del sufismo activando todo un me-
canismo social en torno a él. Las investigaciones de Nazare-
na Lanza han enfatizado precisamente esto, como los jovenes
tijanis y los turistas subsaharianos han producido un revival de
la tariqa revalorizando espacios como la tumba de Muhammad
al-‘Arabib. al-Sa’ih en Rabat o la misma zawiya kubra en Fez*.

La Tijaniyya también estuvo presente en el Sahara colo-
nial espafiol por la enorme influencia de la hafiziyya, a pesar de
ser la zona un reducto de la tariqa Fadiliya®. A diferencia de las
autoridades francesas, las espafiolas tuvieron mucha estima por
los tijanis al menos en un primer momento. Asi lo relata el capi-
tan Angel Domenech —una de las referencias para estudiar el
Sahara espafiol colonial— quien en un pequefio articulo men-
ciona: «Sigue en importancia la 7iyania, con unos ochocientos
adeptos. (...) Sus cofrades se encuentran por todas las kabilas,
pues todo el personal instruido (kadis, fakihes y adeles) y la
gente que se estima distinguida pertenecen a esta cofradia»®.
La vision de Domenech es realmente positiva frente a las otras
tariqas en la zona, pues los espafioles estaban relajados con
respectos las creencias y culturas locales que los franceses. Sin

3. Véase su pagina web disponible online: <http://www.cheikh-skired;.
com>

4. Véase LaNzA: 2012 y LANZA: 2014.

5. CArO Barorsa: 2008, p. 292.

6. DOMENECH LA FUENTE: p. 61.
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embargo, Caro Baroja —indudablemente por culpa de la his-
toriografia y la antropologia colonial— muestra mas escepti-
cismo hacia los tijanis adoptando las lecturas negativas sobre
el Hajj ‘Umar al-Futi’. Tras la salida de Espaifia de la zona en
1975 y el traspaso a Marruecos, los tijanis tienen presencia en
el actual Sahara Occidental con varias zawiyas en este territo-
rio dependientes de mugaddams de la fayda en Al-* Ayytn. Aun
asi, la presencia e influencia actual de los tijanis en la zona es
un tema que esta por estudiar.

Espafia, mas alla del Sahara, tuvo presencia tijani en Ceuta
con una zawiya fundada en los afios cuarenta del pasado siglo
y, actualmente, con otra zawiya en el popular barrio de El Prin-
cipe. La Tijaniyya hoy es una opciéon minoritaria, asediada por
el salafismo, pero resiste como estructura de cohesién social.
La mayoria de sus miembros estan relacionados con la vecina
comunidad de Boulaish y a su vez sus silsilas y permiso depen-
de de la zawiya kubra de Fez.

La zawiya argelina de ‘Ayn Madi, rival de la de Fez, ha
sido el otro gran centro de la Tijaniyya en el Magreb. Regida
por los descendientes de Muhammad al-Habib, sus mas recien-
tes lideres han sido Muhammad Budali b. Allal (m. 1967), Sidi
Tayib b. Allal (m. 1973), Sidi ‘Ali b. Mahmud (m. 1990), Sidi
‘Abdaljabar b. Budali (m. 2006), Sidi al-Hajj Muhammad b.
Mahmud al-Tijani (m. 2010), siendo actualmente su khalifa,
desde 2010, “Ali Bel ‘Arbi al-Tijani®. En el imaginario colec-
tivo de la sociedad aun se tiene en la memoria el colaboracio-
nismo colonial y por esa razon la tariqa sufre a menudo de
cierto rechazo social, aunque se encuentra bastante expandida
al oeste del pais.

7. Caro Barosa: 2008, p. 293.
8. Entrevista a shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry.
Mauritania, junio, 2014.
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HAFIZ AL-MISRTY LA NUEVA TIJANIY YA EGIPCIA

Mencion aparte merece Egipto. Este fue otro de los luga-
res fundamentales para la tariqa por su relacion con la presti-
giosa Universidad de al-Azhar. La Tijaniyya egipcia de la se-
gunda mitad del siglo xx se caracteriza —segun Hourani— por
una ambigiiedad politica que va desde el filo-nasserismo de
Niasse al colaboracionismo con los Hermanos Musulmanes®.
Ademas los tijanis egipcios recibieron mucha influencia de los
tijanis sudaneses que iban a estudiar alli.

Entre los miembros de la tariga mas famosos estd Shaykh
Muhammad al-Hafiz al-Misr (1897-1978). Fue uno de los gran-
des especialistas del siglo xx en Ciencias Islamicas, ejerciendo
especialmente de muhadith o especialista en hadith (narracion
Profética) en Al-Azhar y otros prestigiosos centros de conoci-
miento islamicos. Aunque previamente era khalwati, naqsha-
bandi y shadhili, dejo estas tarigas sufis para hacerse tijani'.

Al-MisrtT tiene en su haber algunas de las obras mas impor-
tantes sobre la historia de la Tijaniyya egipcia como Rijal al-
tariqa al-ladhina qamii bi nashriha fi al-qutr al-Misrt o diver-
sas opiniones juridicas (fatwas) sobre la tariga. Ademas, man-
tuvo muy buena relacion con Niasse y sus hijos, que estudiaron
en El Cairo. Consigui6 establecer una importante zawiya en El
Cairo que se ha permanecido bastante ajena a los problemas
politicos de la sociedad egipcia y que recoge a un gran nimero
de personas. A su muerte en 1978 le sucedi6 su hijo shaykh
Ahmad b. Muhammad al-Hafiz, quien hered6 de su padre la
direccion de la Tijaniyya egipcia. Esta permanecidé como una
organizacion de acogida y muy volcada a miembros extranje-

9. Cf. Hourant, Albert: The Emergence of the Modern Middle East.
University of California Press, California, 1981, p. 187.

10. Owarst, Fakhruddin: Shaykh Muhammad al-Hafiz al-Misri. 2008.
Disponible en linea: <http://www.tijani.org/shaykh-Muhammad-al-hafiz-al-
misri>
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ros que estudian alli, con poca interferencia en la convulsa vida
politica egipcia.

Entre los muqaddams mas recientes habria que destacar a
Salah al-Din al-Tijani al- MisrT (n. 1958)!!. De origen sharif, es
uno de los shaykhs mas populares en las redes sociales por la
actividad de sus discipulos. Es el heredero de la Tijaniyya egip-
cia y tiene su zawiya en el distrito de Imbaba donde da clase
de ciencias islamicas. Sus enseflanzas y todas obras digitaliza-
das pueden encontrarse en internet, en su propia pagina web'?.

Colindante a la esfera de influencia egipcia, habria que
hablar de la Tijaniyya en Etiopia donde hay que resaltar a shaykh
Muhammad al-Bashir (m. 1980). Influyente shaykh que tom¢ la
tariga con shaykh Muhammad b. al-Mukhtar al-Shinquitt que
estuvo ensefiando en el Sudan egipcio. Muhammad al-Bashir
fue famoso por oponerse a Hailee Selassie (1892-1975), rey de
Etiopia, tras la segunda Guerra Mundial. Los musulmanes etio-
pes habian recibido un trato de favor gracias a la colaboracion
con los italianos contra el gobierno de Etiopia. Al acabar la ocu-
pacion Selassie y su regimen restauraron la antigua discrimi-
nacion contra los musulmanes e inicié una persecucion contra
estos®.

En este contexto Muhammad al-Bashir declaré jihad
contra Selassie y su gobierno, pero —segun las fuentes— lo
hizo con métodos poco tradicionales. Apenas hay estudios
sobre su figura ni su obra. Pero hay una narracion oral, que
obtuve en Medina Baye, de un sabio oromo que, en inglés y en
un tono hagiografico, nos dijo lo siguiente:

Sidi Muhammad al-Bashir al-Tijani fue un santo (wali). Sabio,
gnéstico (‘arif) y luchador (mujahid). El se enfrent6 al «diablo» Ila-
mado Selassie. Un hijo del fuego que oprimi6 a los musulmanes en

11. Tabaqat al-tijaniyya, pp. 347-350.
12. Véase su pagina web disponible online: < http://sheikhsalah.com>
13. Levrzion: 2000, p. 240.
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las tierras de los Habashas. El shaykh nacié en Wollo, de la tribu de
los Tigra. Naci6 en familia tijani y pidi6 Allah por un buen maestro.
Y asi fue, un sharif de Shinquiti fue quien el mostr6 el camino de
shaykh Tijani y su wird. El le ensefi6 a calmar a los genios (jinn)
y a un poderoso ‘ifiit del tiempo del profeta Sulayman (a.s). Alli,
en la tierra de los jinn hizo su tarbiya y vio, no solo con los ojos,
el mal que Selassie hacia. Y se lanz6 a la batalla no solo con hom-
bres sino con un ejéreito de jinn. Y gand batallas. Pero no recibio el
permiso del Profeta (s.a.w.s) y fue capturado, porque ¢l dijo que la
tierra de los habashas jamas seria tomada con la espada. Lo seria
a través del dhikr y los poemas. Y shaykh al-Bashir, cuando supo
de esto, fue hecho prisionero por Selassie y condenado a muerte.
Pero el dia de su ejecucion al intentar dispararle los rifles se encas-
quillaron, después intentaron aplastarle con un tanque y el tanque
explotd matando a los que lo intentaron. Ante la imposibilidad, sus
guardianes, decidieron encerrarle de por vida en un sotano. Y paso
el tiempo, hasta que la hija de uno de los miembros del gobierno
cay6 poseida por un jinn diabolico. Los sacerdotes cristianos eran
incapaces de hacer nada, es mas, solo enfadaban al jinn. Uno de los
guardias comentd que conocia a shaykh al-Bashir y que se habia
salvado dos veces de morir ejecutado, por alguna razon era un hom-
bre santo. El padre de la nifia aceptd y al-Bashir fue escoltado hasta
la casa. Poco antes de bajar del coche la nifia emiti6 un grito enorme
y el shaykh entr6 en la casa con su tasbih en mano. El jinn asustado,
sali6 del cuerpo de la nifia y le prometi6 al shaykh no volver a hacer
nunca nada malo. El padre de la nifia le prometi6é que intercederia
ante Selassie por ella y a los pocos dias fue perdonado con la con-
dicion de nunca mas rebelarse contra el gobierno. Shaykh al-Bashir
volvid a la region de Wollo y alli termind sus dias en su zawiya.
Comprendio y ensefié que poco podia hacer la espada, el poder del
zahir (lo evidente) frente al poder del batin (lo oculto). Y que la jus-
ticia puede ensefiarse de muchas formas'.

Esta pequefia hagiografia muestra muy bien como los

musulmanes etiopes, que son minoria, han tenido que cons-
truir estos modelos de identidad y resistencia primero contra

14. Entrevista a Muhammad al-Tigra, Medina Baye, julio, 2016.
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Selassie y luego contra el gobierno comunista. La disminu-
cion de la violencia ha sido algo muy necesario para la super-
vivencia de las estructuras tradicionales. Pero diferencia de
otras regiones donde la Tijaniyya se vuelve racional y urbana,
en Etiopia como ocurre en zonas del Sahel central se enfatiza
mas rural y basada en narraciones milagrosas para aumentar
el carisma de «bendita» sobre la poblacion. Aun asi, el asunto
de la Tijaniyya en el cuerno de Africa estd por estudiar en
profundidad.

EL MUNDO ARABE CONTEMPORANEO Y LA TIJANIY YA

Asociada més a Africa y al Magreb, la Tijaniyya tuvo un
rol menor en Oriente Medio durante el siglo xx. En Turquia,
con una tradicion considerable proveniente del Magreb, paso
a la clandestinidad con las reformas de Kemal Atatiirk (1924-
1935), especialmente con la prohibicion del sufismo en 1925.
En 1949, los grupos sufis reaparecieron en la sociedad islamica
de Turquia exigiendo la sala en arabe. A partir de los afios cin-
cuenta, los tijanis se vieron envueltos en durisimas polémicas
por la accion de su lider Kemal Pilavoglu, a través de polémi-
cas con el gobierno, pidiendo desarrollo social con la religion.
Pilavoglu fue sentenciado a quince afios de prision por crimen
contra la memoria de Atatiirk®.

En Albania también hubo una interesante tradicion Tijani,
que comenzo6 con Shaykh Muhammad Sha’ban Efendi Dom-
nori (1868-1934), y que se opuso al violento laicismo de estado
impuesto durante la dictadura comunista en el pais (1941-1990).
Dos nombres claves para la Tijaniyya en este pais fueron al-
Hajj Sabri Koci (m. 2003) y shaykh Faik Hoja. Este ultimo en
2007 presento una historia de la Tijaniyya en su pais, donde se
puede considerarse una interesante sinergia entre los grupos

15. DoLLAR: 2012, pp. 30-34.
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sufis perseguidos por el laicismo de Atatiirk y después por el
comunismo'®.

Al igual que en Turquia, los tijanis de Palestina encabeza-
dos por ‘Izz al-Din al-Qassam (1882-1935), resistieron primero
a los colonialistas britanicos y después a los sionistas. Su figura
fue estudiada por Abdallah Schleifer en un trabajo titulado 7he
Life and Thought of ‘lzz-1d-Din Al-Qassam (2006). Shaykh
Qassam rompio los esquemas del momento en la region al im-
plementar una politica de jihad armada desde una formulacion
sufi. De familia qadiri, el joven Qassam tuvo contacto con los
movimientos reformistas-salafistas —estudié en Egipto con
‘Abduh y Rashid Rida’— y el neo-sufismo politico!’. Tras un
primer acercamiento a la Nagshbandiyya, Qassam gir6 hacia la
ortodoxia con un fuerte sentimiento panislamista. Hacia 1920,
tras varias experiencias militares en diversas zonas del anti-
guo Imperio Otomano, Qassam conoci6 la Tijaniyya a través
del mugaddam argelino Shaykh al-‘Alami, quien habia funda-
do diversas zawiyas en Oriente Medio'. Qassam quedé fas-
cinado por la simpleza del wird y por la fuerza de la tariga y
tomo la tariqa a principio de la década de los veinte del pasado
siglo. En Haifa se convirtié6 en uno de los mugaddams mas
respetados debido a su accesibilidad y conocimiento.

Finalmente, hacia 1930, Qassam opt6 por un planteamien-
to juridico similar a shaykh al-Fiiti y le declar6 jihad a los brita-
nicos y a los colonos sionistas planteando una organizacion pa-
recida a la caballeria medieval (futuwwa)'. Lo mas interesan-
te, seguin narra Schleifer, es que Qassam —a falta de un estado

16. El texto de shaykh Farik Hoja, presentado en Argelia en 2007, se
encuentra disponible en linea en: <http://groups.yahoo.com/neo/groups/alb-
muslimnews/conversations/topics/8380>

17. ScHLEIFER: 2006, p. 139.

18. SCHLEIFER: 2006, p. 144-145.

19. ScHLEIFER: 2006, p. 149.
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musulman que velase politicamente— abog6 por el consenso
(ijma’) entre cristianos y musulmanes palestinos como alterna-
tiva al colonialismo. Para ¢l los cristianos no tenian que con-
siderarse enemigos porque eran gente del libro y habian con-
vivido con ellos durante generaciones. Fallecié en combate en
1935 y su nombre es, a dia de hoy, un icono entre los palesti-
nos aunque muchos desconocen su afiliacion a la Tijaniyya. A
modo de anécdota, la organizacion Hamas realiz6 un homena-
je al shaykh tomando su nombre al crear las Brigadas de 1zz
ad-Din al-Qassam en 1992 y utiliz6 su nombre para bautizar el
primer cohete de disefio propio en 2001.

LA INSTITUCIONALIZACION DE LA TIJANTY YA EN SENEGAMBIA

Ya en Africa Occidental, y con un gran dominio de la
Tijaniyya de Niasse mas alla de Senegal, algunas comunidades
tijanis se mantuvieron fuera de su esfera de influencia como la
‘umariana encabezada por seydou Nourou Tal (1873-1980), la
de Tivaoune por la familia Sy —mayoritaria en Senegal— y la
de Medina Gounass fundada por Thierno Amadou Seydou Ba
(1898-1980). Mencion aparte merece la comunidad, también
en Senegal, de shaykh Muhammad Niasse —hermano mayor
de Ibrahim Niasse— y fundador de la comunidad de Leona
niassene.

Seydou Nourou Tal y su comunidad experimentaron una
disminucion de su influencia sobre Senegal y Mali. Con el
afan de reformar la imagen de su abuelo, al-Hajj ‘Umar al-Fiti,
realiz6 una serie de pactos estratégicos con Francia —bajo el
amparo de Paul Marty— consiguiendo una interesante posicion
de poder en Senegal. Con una comunidad subvencionada por
Francia y valiéndose del carisma y la autoridad de su fami-
lia, actu6 de mediador politico entre facciones tijanis e isla-
micas pacificando a las comunidades pulares en riesgo de re-
belion. La imagen publica de Nourou Tal —segin Sylvaine
Garcia— se resintid cuando, en la década de los afios cuarenta
del pasado siglo apoy¢ publicamente a Francia ante la propues-
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ta de independencia, mostrando una posicion de monopolio de
la Tijaniyya y el Islam a nivel legislativo®. Ya en 1958, dos
aflos antes de la independencia, promovio el Consejo superior
de lideres religiosos en el que intentdé mostrar su poder politi-
co frente a otros lideres religiosos senegaleses, especialmente
frente a Ibrahtm Niasse, quien criticé duramente el clientelis-
mo religioso creado por Tal*!. A la llegada de Leopold Sedar
Senghor pasoé del apoyo francés al apoyo gubernamental hasta
1964 cuando fue nombrado imam de la Gran Mezquita de Se-
negal Amadou Lamine Diene, entonces Tal declar6é vehemente
que le resultaba intolerable la intromision del gobierno sene-
galés en los asuntos religioso. Hacia 1970 ya se habia retirado
de la vida publica dejando una comunidad polémica y unas re-
laciones no muy claras con las autoridades politicas.

Los Sy, siguiendo el modelo impuesto por el patriarca al-
Hajj Malik, desarrollaron una comunidad con rasgos defini-
dos en Tivavoune, lo que ha venido a llamar Villalon como
«modelo marabutico»?. Esta version de la Tijaniyya se cons-
truia como una imitacion senegalesa de la propuesta de la co-
munidad Fez, es decir, una busqueda de origenes en torno a
las practicas tradicionales wolofs como lo hacian los marro-
quies con el sharifismo. Su organizacion pivota en torno a la
autoridad de un shaykh en la dai’ra, definida como una con-
gregacion social y religiosa, con el objetivo de servirle y reali-
zar una labor de proselitizacion. Podriamos sefialar que el pro-
yecto primigenio de Sy —expuesto en el capitulo quinto— se
ha desvirtuado porque ha perdido ese enorme componente de
individualidad que tuvo en los tiempos coloniales. La atribu-

20. GARCIiA en ROBINSON & TRIAUD: 1996, pp. 252-256; ABUN-NASR:
1965, p. 147.

21. GARciA en ROBINSON & TRIAUD: 1996, pp. 269-270; ABUN-NASR: 1965,
pp. 148-149.

22. VILLALON en ROBINSON & TRIAUD: 200, p. 473.
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cion de un estatus especial a la rama de los Sy, como khalifas
africanos de los marroquies, dispuso un interesante juego de
identidades. Hoy. Por ejemplo, en dia muestra en sus practicas
cotidianas rasgos propios de la Tijaniyya fesi.

Una de la mas criticadas en circulos tijanis es la dificultad de
obtener tarbiya ruhaniyya frente a la facilidad que ofrece a la co-
munidad de Ibrahim Niasse. Lo étnico, aparentemente, puro es
considerado como un elemento fundamental. Su enorme poder
e influencia social los habia convertido en una opciéon mayori-
taria en Senegal frente a la comunidad de la fayda. A la muerte
de al-Hajj Malik Sy, la comunidad tuvo serios problemas por la
sucesion, problemas que no se resolvieron facilmente.

En este contexto, mencion aparte, merece el shaykh ‘Abd
al-Aziz Sy Dabbagh, hijo de Malik Sy (m. 1997), como inte-
lectual y lider social de la comunidad de Tivaoune. Prolifico
escritor propuso un modelo ético propio como complemento a
las ensefianzas de la tariqa: el ngor.

El ngor es un concepto que puede ser traducido del wolof
como honestidad, se trata de un cédigo ético de conducta que
une la tradicion senegalesa wolof con la tariga. Shaykh ‘Abd
al-Aziz planteaba que la comunidad debia seguir cuatro gor
para cambiar la sociedad —piénsese en la joven sociedad post-
colonial—: 1. Gor du tiit ba fe (honestidad frente a la mentira,
honradez); 2. Gor du xiif ba saac (honestidad frente al robo,
honradez); 3. Gor du japp bayyi (honestidad para ser leal, leal-
tad); y, finalmente, 4. Gor du sakk jéf (Honestidad para ser
agradecido)®.

Cuatro curas para «males morales» que afectaban al cora-
z6n del discipulo e impedian seguir creciendo espiritualmente, y
que enraizados en la sociedad generaban dafios muy importan-
tes. Los dos primeros apelan, indudablemente, a los principios
basicos de la ética islamica. El tercero se explica en tanto la leal-

23. KeBEe: 2010, pp. 43-55.
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tad a la comunidad es un principio basico, que ya el propio Malik
Sy habia dejado claro. El cuarto, a su vez, se enraiza en la tradi-
cion tijani de shukr wa fadl o agradecimiento y generosidad, es
decir, cuanto mas agradecimiento haya a la comunidad y a Allah
mas recompensa se recibird. Esta ética se complementa con su
planteamiento politico-social de Dékkendoo Jamm a ca gén
(Cuando se cohabite, mejor en paz). Este planteamiento es muy
interesante porque toma la ética del ngor amplificandolo hacia
los otros. En este sentido el Dékkendoo Jamm busca normalizar
las relaciones con cristianos y otras tariqas ante los comporta-
mientos exclusivistas de algunos tijanis**. Shaykh ‘Abd al-Aziz
incide en la multiplicidad de la humanidad y en la necesidad de
imponer la paz entre todos para una mejor convivencia. Su expe-
riencia se completa con una importante obra especialmente en el
ambito poético y en grabaciones de sus discursos.

Durante este tiempo se produjo un cisma de esta familia
protagonizado por Mustafa Sy, hijo de Abubakr Sy, que se en-
frent6 a la propuesta de su tio ‘Abdelaziz, que he descrito en el
parrafo anterior. Para ello cred en 1980 la Dai rat al-Mustars-
hidin una modernizacion secular de la tariga. Finalmente, pre-
valecio la linea oficialista, que hoy destaca por ser la mas nu-
merosa rama de la Tijaniyya en Senegal. Ademas, la comuni-
dad de Tivaoune tiene una importante presencia internacional
—no tan numerosa como la niassene— debido al gran niamero
de expatriados senegaleses que hay en Europa y América®.

Por 1ultimo, Thierno Amadou Seydou Ba y Medina Gou-
nass constituyeron, hasta la muerte de Ba en 1980, una comu-
nidad aislada —en opinion de Van Hoven— del desarrollo de
la Tijaniyya en Africa Occidental?. Basada en el caracter caris-

24. KEBE: 2010, pp. 66-67.

25. Véase KaNE: 2011.

26. VaN Hoven, Ed: «Medina Gounass: The end of a Religious Isolate»
en ISIM Newsletter, n. 4. 1999, p. 25.
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matico de Thierno Ba y sin las redes sociales de Tal, Sy o los
Niasse; este pular consiguié una comunidad autosuficiente de
pulares con una economia basada en el algodén y ajenos, prime-
ro, al dominio francés y, posteriormente, a la Republica de Se-
negal. La concepcion de Thierno, a la hora de fundar la ciudad,
fue luchar contra la innovacion (bid ‘@) e imponer la shari’a e
impedir el arraigo de la escuela francesa®. Todo ello desde en
una version literalista del Islam, construyendo un estado social
e ideologico independiente de Senegal. Una suerte de lo que
pudo ser el califato de Hamdullahi de shaykh al-Futi. A la vez,
el shaykh rompi6 los lazos con el lujo y la burocracia y no permi-
ti6 la entrada de dinero exterior. Su hijo Ahmed Tijani Ba ha pro-
seguido la guarda de esta ciudad con algunas restructuraciones
bésicas, pero manteniendo la misma lectura rigorista de Thierno
Ba. En 2006 recibi¢ la vista del presidente Macky Sall aligeran-
do un poco el aislamiento exterior?,

LA CONSOLIDACION DE LA FAYDA COMO COMUNIDAD TRANSNA-
CIONAL: DE AFRICA A OCCIDENTE

La comunidad de la fayda vivié una de sus mayores ex-
pansiones a partir de 1975 con la irrupcion de toda una nueva
generacion de muqgqgadams y mugqadamas. La mayoria de
estos jovenes maestros y maestros crecieron bajo la sombra
intelectual de Ibrahtm Niasse y vivieron una transicion gene-
racional sin unos cambios convulsos, protagonizando una gran
consolidacion de la comunidad.

27. Puede visualizarse tanto una panoramica del pueblo como alguna
de sus practicas en el siguiente video disponible en linea en: <http://www.
youtube.com/watch?v=Y-Z0GfOYk I>

28. Existe un resumen de la visita del presidente senegalés Makki Sall
a la comunidad de Medina Gounas, disponible en linea en: <http:/www.
youtube.com/watch?v=9vpcHIJiY gNc>
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En ella, la organizacion Jamda ‘at al-Ansaroudine (la co-
munidad de los que ayudan de la religion) creada en 1940 se
fortalecié como la organizacion social de la fayda, centralizan-
do la direccion de la zawiya y promoviendo actividades cultu-
rales de diverso tipo, asi como ofreciéndoles proteccion social
tanto en Senegal como en la diaspora. En 1950. Por ejemplo,
y bajo el amparo de esta organizacion varios talibés nigeria-
nos montaron la primera editorial para libros de la tariqa en
Kano®. A la muerte de shaykh Ibrahim, Ustadh Barham Diop
(m. 2014) —hijo adoptivo, secretario y confidente de shaykh
Ibrahim— se encargaria de la direccion asociacion, convirtién-
dose una de las personalidades mas influyentes de la tariqa du-
rante el ultimo cuarto del siglo xx. Por sugerencia suya comen-
zaron a realizarse gamou (festividad) en la didspora, y a esta-
blecer un intenso programa de clases (dars) para incrementar
el conocimiento de los fieles tijanis. Ansaroudine esta presente,
actualmente, en mas de cincuenta paises y constituye el ele-
mento fundamental para la difusion e internacionalizacion de
la Tijaniyya niassene.

Barham Diop se caracterizd, ademas de ser uno de los
«discipulos perfectos», por una enorme capacidad de adapta-
cion al siglo xx. Infatigable secretario de shaykh Ibrahim, tras
su muerte lleg6 a ser uno de los consejeros mas preciados de
Hassan II —¢l le llamaba «la biblioteca andante»— y el secre-
tario del consejo de ulemas de Marruecos y Senegal siendo un
habitual de las duriis al-hasaniyya que se celebran en Rabat
durante el mes de Ramadan®®. Su dominio del arabe le llevo a
ser el primer africano en entrar en la Academia de la Lengua
Arabe en Bagdad. Pero Diop no se contentd con los ambien-
tes oficiales, sino que desarrollo un intenso programa de viajes

29. SEESEMANN: 2011, p. 224.
30. Disponible en linea en: <https://www.youtube.com/watch?v=xGnl
UbcmA3U>
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para atender las necesidades de la comunidad senegalés en la
diaspora tratando temas desde el pacifismo a la tolerancia o la
convivencia’!. Diop siempre tuvo claro, como shaykh Ibrahim,
que la fayda ni era un producto local ni un proyecto anclado
en el pasado representando la mejor opcidon entre modernidad
y tradicion.

A esta generacion también perteneci6 Thierno Hassan
Dem (1920-1989)%, uno de los nombres clave para la fayda
en la comunidad peul. Nacido al norte de Senegal, estudid
de forma tradicional y tras la muerte de su shaykh encontrod
a Niasse. Dem vio a Niasse en un suefio y se apresur6 a co-
nocerle, su shaykh —ya fallecido— le dijo que no tendria un
maestro mejor que shaykh Ibrahim. A partir de ese momento,
el afio 1947, Dem se convirtié en un fiel discipulo y se entregd
a sus quehaceres educativos y gnosticos*. Con gran autoridad
dentro de la tariqa, escribid varias obras muy importantes para
la tariqa como fueron Kashf al-ghita’, Nir al-kamal, o el im-
portante comentario (sharh) del poema de shaykh Muhammad
Fal: miftah al-wusal ila hadra al-rasil. Es un autor que de-
beria ser reconsiderado y estudiado en profundidad debido a
su enorme calidad intelectual y a sus profundas experiencias
gnosticas, muy importantes para el neo-sufismo contempora-
neo. Dem era bien conocido por sus enormes habilidades eso-
téricas. En Medina Baye circula, de forma privada, una copia

31. Hay mucho material de Barham Diop grabado en wolof de sus viajes
a comunidades de Europa. En ellas se tratan diversos temas desde ma rifa
hasta asuntos sociales muy actuales. Yo obtuve de Mahi b. Makki Niasse,
aproximadamente, 5 Gigabytes de grabaciones inéditas de audio y video. Seria
muy interesante una iniciativa para transcribir y traducir todo ese material. Para
un analisis mas profundo de su produccion y su repercusion en las comunidades
véase DE DIEGO GONZALEZ: 2018.

32. Ara IV: 2004, pp. 306-307.

33. Véase su obra autobiografica en arabe masiry ila shaykh al-Islam
Ibrahim Niasse (1980).
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de su cuaderno esotérico (kunnash) con cientos de secretos
suyos y heredados. Otra narracion que circula en Senegal es
que a Dem se le atribuia la capacidad de ensefiar a los jinn, de
los cuales —segun informantes de Medina Baye— muchos se
hicieron tijanis y grandes conocedores de conocimientos eso-
téricos y exotéricos. De hecho, a lo largo de mi investigacion
recogi una narracion similar que dice asi:

Thierno** Hassan Dem era un hombre del visto y del no visto. Uno
de sus prodigios fue ensefar a los genios que vivian en el Salum.
Para ¢l no era un prodigio, era algo normal. Los genios conviven
con nosotros y comparten con nosotros. Porque hay de todo, los hay
musulmanes y los hay kafir. Son como nosotros. Thierno se sen-
taba cerca de un baobab, con té y aunque para muchos estaba vacio,
otros los veian [a los genios]. Y aprendian el Coran como lo hacen
los niflos hasta convertirse en karamoko*, y también aprendian figh
y se hacian alfas*®. Thierno ensefiaba con la misma paciencia que
lo hacia a los hombres. Los genios lo comprendian y algunos se
hicieron tijani. El shaykh Baye [Ibrahim Niasse] y el khatm [shaykh
Tijani] estaban contentos de ver como se expandia el camino del
Profeta (saws) por toda la creacion de Allah, el altisimo®’.

Esta narracion ha sido refrendada por familia directa de
Ibrahim Niasse que, sin tal profusion de detalles, confirmaban
la narracion de mi informante. Y supone un testimonio curioso
de la interaccion entre genios y sufies en la contemporaneidad, y
ademas sin un cariz negativo. Esto es algo interesante para la in-
vestigacion ya que rompe dualidades y se acerca mas a la vision
que proponia, anteriormente, visto desde el sufismo tijani.

34. Nombre tradicional para los maestros coranicos en idioma pular.

35. En idioma pular profesor de Coran.

36. En el entorno de Africa Occidental un alfa es una abreviatura de al-
faqth, un experto en figh y sinénimo de sabio islamico.

37. Notas de trabajo de campo en Kaolack, Senegal, julio de 2016.
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El carisma, ademas de las dotes esotéricas, de Dem pro-
piciaban esta situacion llegando al extremo de ser maestro de
genios, posteriormente islamizandolos y convirtiéndolos en
fervientes sufies. Este caso no es, ni mucho menos, unico, pues
en las narrativas populares hay otros casos interesantes como
ocurria con la anteriormente relatada de al-Fiiti Tal. En este en
cuestion, se enfatiza que para Dem no se trata de una accion
espectacular o que merezca especial atencion, forma parte de
su rol de maestro.

Uno de los puntos mas interesantes estd en que mi infor-
mante gradiia las acciones y las enmarca dentro de la estética
narrativa concreta del mundo pular. El baobab, el té y la clase
coranica encajan muy bien en el imaginario clasico del sabio
pular. Cambiando los alumnos nifios por genios, se realiza una
labor de «contraprestacion» universal que logra modular la idea
hasta un interesante punto: la labor del shaykh es universal. Esta
tension entre lo local y lo universal es bien comin y correspon-
de, en Ultima instancia, al modelo de islam expandido por el neo-
sufismo, categoria a la que pertenece la Tijaniyya®®. Por eso, los
actos de Dem en la historia narrada tienen una carga simbolica
muy importante, pues lo universal no solo se expande entre razas
y paises, sino entre los distintos planos de realidad.

Este transito entre modernidad y tradicion se resolvid de
manera mas efectiva gracias a la apertura de sus mugaddams y
una enorme utilizacion de la gnosis (ma rifa) en espacios publi-
cos. Pero esto gener6 tensiones con otros grupos musulmanes.
Los mayores problemas de la tariga tras la muerte de shaykh
Ibrahim han tenido que ver con el auge del wahabismo en Africa
y la progresiva compra de intelectuales musulmanes por parte de
este grupo. Esta violencia, primero intelectual y después fisica,
llego a su punto algido su auge en Nigeria, donde las facciones
sufi y antisufi han tenido mas problemas y presencia. Precisa-

38. DE DIEGO GONZALEZ: 2019, pp. 41-45.
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mente alli, y bajo el liderazgo de Isyaku Rabiu (1928-2018), la
tariga se ha consolidado —en la linea heredada desde los tiem-
pos de Niasse— en un referente social y cultural en el norte de
Nigeria. Rabiu era un antiguo profesor y un influyente hombre
de negocios de Kano con un gran patrimonio, que ademas tenia
fuertes lazos con el National Party of Nigeria. Fue nombrado
khalifa de la Tijaniyya en Nigeria y fue el responsable principal
de las estrategias de la tariga®. Asi, vivié intensamente todas las
polémicas que han ocurrido en la zona.

Un ejemplo de esto, fue el caso de Radio Kaduna —que
Andrea Brigaglia explica en su articulo titulado The Radio Kaduna
Tafsir (1978-1992)— con una confrontacion publica entre Abi
Bakr Gumi, un shaykh de orientacion salafista, con Tahir Bauchi
y Umar Sanda Idris, ambos sufis*’. Abti Bakr Gumi (1922-1992)*
se convirtio en el enemigo publico numero uno de la comunidad
de la fayda en Nigeria con su organizacion —financiada por el
salafismo internacional— llamada Jama ‘at al-Izala. Una orga-
nizacion excesivamente puritana que cargaba contra los discur-
sos de los niassene y que uso todos los medios de comunicacion
para comenzar una guerra abierta contra la comunidad sufi de
Nigeria*’. En Ghana, Mervin Hiskett recogio la polémica entre
los partidarios de la Tijaniyya y de la Wahabiyya, algo que se ha
recrudecido en los lltimos tiempos por el retorno de «expertos»
formados en Arabia Saudi®.

Un contrapunto a esto lo ofrece actualmente el shaykh
Ibrahim Salih (1939). De ascendencia sharif, Salih estudi6 en
un fuerte ambiente tijani. Poseedor de gran nimero de permi-
sos (ifjazas) que le legitimaban en el mundo islamico, conociod

39. Rijal wa-adwar, pp. 90-93.

40. BRIGAGLIA: 2007.

41. Ara II: 1995, pp. 550-555.

42. Vedse KaNE: 2003, pp. 104-149.

43. Véase HiskerT: 1980, pp. 126-140; y Koso: 2012, pp. 282-310.
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a Shaykh Ibrahim en Egipto con quien renovo su pertenencia a
la tariqa. A partir de ese momento, y desde su regreso a Borno,
fundo6 el Progresive Islamic Institute (1977), y desde 1992
es uno de los muftis, con capacidad y legitimidad para emitir
fatwas, de Nigeria**. Combinando un gran carisma social y un
notorio reconocimiento en el mundo islamico contemporaneo,
se ha convertido en uno de los tijanis mas importantes de la ac-
tualidad. Es autor de mas de cien obras sobre islam, la tariqa y
asuntos sociales®*. Como en el caso de Barham Diop, Ibrahim
Salih, es otro de esos modelos que demuestran que la fayda
supo adaptarse a un mundo contemporaneo con todas las con-
tradicciones que podria suponer y muy en especial en el en-
frentamiento contra el radicalismo.

La polémica con Muhammad Tahir Maighari (n. 1932)*
supuso el momento algido de esta situacion en Nigeria y cons-
tituy6 uno de los ataques mas violentos hacia la fayda a lo largo
del siglo xx. En 1979, este ex-miembro de la tariga lanzo6 en su
tesis de Master un ataque revelando sin permiso textos secretos
de la Tijaniyya, entre ellos, el Sirr al-Akbar (El gran secreto)
de shaykh Ibrahim. El texto fe refundido en 1981 como libro
con la bendicion de Gumi titulado al-shaykh Ibrahim Anyas al-
singhaly hyatahu wa ara’uhu wa ta ‘alya. El objeto de este tra-
bajo fue criticar, bajo los auspicios del wahabismo, las practicas
esotéricas de Niasse y sus seguidores. Incluso en algin momento
acuso a los seguidores de la fayda de no ser auténticos sufis por
permitir la innovacion (bid ‘@) del mundo cotidiano®’. La polé-
mica se saldo con dos intensas respuestas de dos autores mau-
ritanos al-Hajj ‘Abdallah w. Muhammad al-Mishry (n. 1954) y
Muhammad w. ‘Abdallah (n. 1942).

44. Tabagqat al-tijaniyya, pp. 298-304.
45. ALa II: 1995, pp. 407-415.

46. AL 1I: 1995, pp. 555-557.

47. KANE: 2003, p. 128.
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Elprimero, heredero de su padre Muhammad al-Mishry y uno
de los mas cercanos al circulo de Kaolack, escribio un duro texto
titulado Indhar wa-ifada ila ba’i ‘v dinihi bi’l-shahdda (Aviso y
advertencia sobre los que venden su din con su testimonio)* en el
que se ponia de relieve la concepcion niassene del sufismo como
un equilibrio entre dunya (el mundo terrenal) y akhira (el mundo
espiritual, el mas alld), legitimando y sobre todo presentado un su-
fismo adaptado al siglo xx. De hecho shaykh ‘Abdallah al-Mishry
siempre defiende esta postura y la recomienda en sus apariciones
publicas, advirtiendo de los excesos de algunos sufis, de la misma
manera que habia hecho su padre Muhammad al-Mishry®. Por su
parte, el texto de Muhammad wuld ‘ Abdallah elabor6 un discurso
mucho mas técnico en su libro al-Radd bi-1 hadith wa al-Quran
‘ala ma fi kitab May Ghari (Respuesta con el hadith y el Coran al
libro de Maighari) que se convirtio en un libro de intensa defensa
islamica de los valores y las creencias de los tijanis desde el Coran
y la sunna (tradicion profética)®. El episodio de los textos reforzo
el control, por parte de la comunidad de Medina Baye, sobre los
textos esotéricos de uso interno, dando opcién a que la nueva ge-
neracion de mugaddams tijanis realizaran una labor minuciosa de
actualizacion de la comunidad de la fayda.

Estas respuestas se encuadran precisamente en la erudicion
de la comunidad de los mugaddams mauritanos, que en durante
los afios ochenta y noventa del pasado siglo se habian institui-
do como importantes referentes en la fayda. Los mauritanos
de esta generacion han demostrado gran habilidad para con-
testar los ataques modernistas y salafistas contra la tariqa. De
todos estos hay que destacar a Hajj ‘Abdallah w. Muhammad

48. WULD AL-MisHRY, al-Hajj ‘Abdallah: Indhar wa-ifada ila ba’i T
dinihi bi’l-shahada. Nuakchott, 1979.

49. Entrevista al shaykh al-Hajj ‘Abdallah wuld Muhammad al-Mishry.
Granada, marzo, 2014.

50. Entrevista a shaykh Ahmad Bukar Niang. Medina Baye, julio, 2016.
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al-Mishry, conocido como Hajj al-Mishry. Hijo de Muhammad
al-Mishry asumi6 el khalifato de su pueblo, Ma‘atd Maiilana,
tras la muerte de su padre. Por recomendacion de éste y de
shaykh Ibrahtm, habia estudiado Economia en la Universidad
Cheikh Anta Diop en Dakar después de un intenso estudio de
las fuentes del mundo tradicional isldmico en Mauritania. Al-
Hajj Mishry es bilingiie en arabe y francés lo que le permitid
una intensa labor educativa y conferencista en ambitos franco-
fonos. En los tltimos afios, ha tenido un acercamiento a Espafia
donde tiene un nimero consolidado de discipulos y algunos
mugaddams entre los que destaca shaykh Moustapha Hassane.
Pero su proyecto mas importantes es la direccion y liderazgo
el pueblo educativo de Ma‘ata Maiilana en el que prosiguio el
trabajo de su padre. Su proyecto se mueve en la ensefianza tra-
dicional islamica para un mundo contemporaneo. Actualmente
conviven con la poblacién local diversos discipulos de diferen-
tes paises, consolidandolo como un pueblo global en el espiritu
de la fayda’'. Al- Hajj Mishry actia a menudo como consejero
directo de la familia Niasse en temas relacionados con la tariga.

Del mismo modo que al-Hajj Mishry, Shaykh Tijani wuld
Sayyid —hijo de shaykh al- Hadt wuld Sayyid— ha converti-
do su pueblo, Tumba Ya‘ali, en un nicleo de conocimiento en
Mauritania para alumnos extranjeros que quieren estudiar de
forma tradicional. Los niassene, y otras muchas familias pres-
tigiosas de la tariqa, por ejemplo, suelen enviar a sus hijos si-
guiendo el ejemplo que hizo con shaykh Ibrahim.

Otro nombre fundamental para comprender la fayda en
Mauritania es al-Shaykh wuld Khairy (n. 1954). Con gran fama
de gnostico y sabio, wuld Khairy se ha convertido en los tltimos
afios —gracias a sus discipulos y a las redes sociales— en uno de
los shaykhs mas mediaticos de la fayda contemporanea. Crecio

51. OuLDp SALEM, Muhammad: Maata Moulana, la cité éducative. Réalités
et perspectives. Ma‘ata Maiilana, 2014.
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bajo la proteccion de Muhammad al-Mishry de quien fue, si-
guiendo el ejemplo de su madre, confidente y secreto. Sus padres
Sayyid wuld Khayri «Di» y su madre Fatima mint Add «Daya»
eran importantes discipulos de Mishry y de Niasse. En 1968, con
catorce afios, se hizo tomo la tariqga comenzando una impresio-
nante carrera en ella. Tras la muerte de Mishry fundé su propio
pueblo, Boubacar, a unos kilometros de Ma‘ata Mailana®>. Es
autor de numerosos textos poéticos y de gnosis que sus discipu-
los hacen circular, al contrario de lo que ocurre con otros sha-
ykhs en Mauritania. Wuld Khairy cuenta con numerosos disci-
pulos —a los que es facil de reconocer porque llevan el turbante
que cubre la cabeza, en vez de en la cabeza— en Mauritania,
Europa y Estados Unidos entre los que destacan los mugaddams
como shaykh Habib Sall, Harouna Ly o el estadounidense Abdu-
latif Finch responsable de su zawiya en Londres. La animosidad
de sus discipulos lleva a no pocas polémicas en las redes sociales
con los discipulos de otros shaykhs de la Tijaniyya.

Entre los lideres de esas nuevas generaciones tijanis hay
que destacar, sin duda, con un rol especial a los hijos, nietos de
Ibrahim Niasse. Sus hijos han llevado la direccion politica y social
de la tariqa, mientras que la familia Cisse —yerno y nietos de
Niasse— han llevado el mando espiritual. Como en la mayoria
de las familias sufis africanas la sucesion era potencialmente un
problema, para solventarlo Niasse dispuso en su testamento que
su hijo mayor al-Hajj ‘Abdallah b. Ibrahim Niasse (1928-2001).

Conocido con el nombre de Papa Ass, ocuparia el rol de
khalifa de 1a tariga mientras que el imamato de la gran mezqui-
ta pasaria a ‘Aliou Cisse (m. 1982), su mano derecha. Esta dis-
tincion entre khalifa y sucesor espiritual ahorraria los proble-
mas que sufrieron los Sy o los Tal afios antes. Papa Ass jugaria
un rol muy importante mediando con el gobierno y prosiguien-
do con la construccion de la gran Mezquita, y fomentando la

52. Véase Ly: 2013; FreDE: 2015, p. 475.
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mision educativa iniciada por su padre. A su muerte, Ahmad
b. Ibrahim Niasse (1930-2010), llamado Papa Dame, obtuvo
el khalifato y bajo su mandato se termind la gran Mezquita.
Shaykh Ahmad al-Tijani (n. 1932), llamado Papa Shaykh, es
el actual khalifa después de la muerte de su hermano. Habil
diplomatico, su padre lo tuvo encargado de las relaciones con
las regiones hausas y con los visitantes importantes que visita-
ban Medina Baye. Su hermano Muhammad al-Amin (n. 1941),
llamado Baba al-Amin, después de estudiar en Marruecos y
al-Azhar (El Cairo), trabajo como diplomaético para el gobier-
no senegalés en Argelia, Egipto y Arabia Saudi. El es, actual-
mente, uno de los mas carismaticos lideres de la Tijaniyya y
con una vida social mas activa especialmente fuera de Senegal,
siendo también autor de una importante produccion poética®.
Muhammad al-Maht (n. 1936) es otro de los hijos de
Ibrahim Niasse mas activos y que actualmente dirige el Insti-
tuto de Ciencias Islamicas de Kaolack. El carisma de la familia
también estuvo presente en otro de los hijos como Muhammad
al-Nazir (m. 1988), y Muhammad al-Hadi (1939-2005) que go-
zaron de gran popularidad publica y contaba con numerosos
discipulos, especialmente, en Gambia y Nigeria. Los hijos mas
jovenes de Niasse se han especializado en regiones no habitua-
les de la Tijaniyya como por ejemplo Muhammad al-Makki (n.
1948) con la poblacion de la etnia zarma de Niger, Muhammad
al-Quratshi (n. 1956) con Chad y Muhammad Ma‘amoune
(1944-2011) en Sudan, que intervino como representante del
gobierno senegalés en la zona y posteriormente como porta-
voz de la familia Niasse en Kaolack. Ademads, gozo6 de un gran
prestigio entre gente de negocios del Golfo Pérsico, atrayendo
importantes donaciones para la causa de la fayda®*.

53. Ara I: 2003, pp. 302-304.
54. Entrevista a Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse. Granada,
julio, 2014.
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Las hijas de shaykh Ibrahim han tenido gran influencia
en la difusion de la tariga y en la lucha por la igualdad de la
mujer. Esto es algo muy importante pues como pasaba en la
primera comunidad de Fez, Niasse consiguio6 colocar al mismo
nivel a hombres y mujeres en el aspecto educativo y religioso,
y luchando contra los topicos desafortunados en el mundo is-
lamico. Su hija Rugayya (n. 1930) se convirtié en un modelo
para las mujeres senegalesas por su lucha por la igualdad enfa-
tizando los valores islamicos. Estudio en Kaolack con su padre
y con Rabbani, y ha realizado una intensa labor educativa. Su
obra principal ha sido Tanbih al-bint al-muslima fi I-din wa
I-dunya (Recomendaciones a la chica musulmana desde la re-
ligién y el mundo), un ensayo traducido y reeditado por Fa-
ydabooks sobre la educacion de la mujer musulmana en los
tiempos contemporaneos®. Entre sus multiples discipulas, que
han tejido una gran red de influencia en Senegal, destaca la
cantante de dhikr Aida Faye nombrada muqaddama por Ru-
gayya Niasse’® tanto por su crecimiento espiritual como por el
impacto social de su obra poética y musical en toda la comu-
nidad de la fayda.

Su hermana shaykha Maryam (n. 1932) es otro de los
iconos femeninos dentro de la fayda. Estudio ciencias islami-
cas con su padre, Coran con Rabbani en la zawiya de Kao-
lack. Tras memorizar el Cordn aprendio arabe y figh maliki,
convirtiéndose en una de las mejores especialistas en ciencias
islamicas de Senegal. Casada en 1950 con ‘Umar Kane, uno
de los mugaddams de su padre, se mudo a Dakar donde abrio
un colegio especializado en el estudio del Coran llamado Dar
al-Quran, que es famoso en todo el mundo islamico®”. En un

55. Tabagat al-tijaniyya, p. 388.

56. HiLL: 2010, pp. 20-24.

57. Tabagqat al-tijaniyya, pp. 389-390. La cadena qatari al-Jazeera realiz6
un documental sobre ella y su escuela coranica, que con el titulo Al-lughat al-
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icono social se convirti6 Ummulkhairy (n. 1941) quien como
shaykha Maryam se convirtié en una experta en figh maliki.
Casada con shaykh Abubakar Kiota en 1960, se implico en la
vida social y educativa nigerina llegando a ser una de los agen-
tes mas activos en la lucha social del pais. Con su organiza-
cion Nassirat al-Din (las auxiliadoras de la religion) creada en
1968, impulso6 una serie de centros para mujeres donde impar-
tia formacion e intentaba mejorar sus condiciones. Ummulkha-
yr también ha sido una shaykha de farbiya atendiendo las ne-
cesidades espirituales de muchos discipulos en Niger. Muchas
otras hijas de shaykh Ibrahim, que tuvo en torno a unas treinta,
se casaron con mugaddams importantes y acabaron siendo el
medio de conexion y arraigo de la Tijaniyya niassene a través
su autoridad y carisma en la comunidad.

Actualmente shaykha Ummuhani es una de las mas activas
en sus roles de representante de la Tijaniyya, una de las hijas
pequenas de Ibrahim Niasse y sayyida Bilqis bint ‘Abdulmalik
Okene, quien realiza una intensa labor educativa y de dawa’a
(predicacion) en el norte de Nigeria. Las hijas de Ibrahim Niasse
han jugado un rol integrador para una organizacion tan tradi-
cional como ha sido la tariga, acercandola al ambito femeni-
no, como cualquier otro mugaddam, manteniendo la shari’a
como referencia, pero con el reformismo (tajdid) implicito de
los tijanis.

Si tuviéramos que hablar del lider de la fayda post-Nias-
se este seria, indiscutiblemente, shaykh Hassan Cisse (1945-
2008). Durante su imamato la comunidad terminé de expandir-
se mas alla de Africa, y adquiri6 una identidad mediatica con la
inclusion de Estados Unidos. Nieto mayor de Ibrahtm Niasse

‘arabiyya wa al-Islam fi al-Sinighal (2005) se encuentra disponible en linea en:
<http://www.youtube.com/watch?v=WROiatgfjjM>. Ademas, puede consultarse
una entrevista (traducida por Joseph Hill) disponible en: <http://medinabaay.org/
en/news/310-translation-of-sayyidah-maryams-al-jazeera-interview>
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por parte de su hija Fatimatou bt. Niasse e hijo de ‘Aliou Cisse,
se convirtio en un icono por su capacidad mediatica y sus dotes
comunicativas. Estudié en Kaolack con su abuelo y, posterior-
mente, en El Cairo. Después se formo en Filosofia e Islamo-
logia en la Universidad de Londres y en la Northwestern Uni-
versity en Evanston (Illinois). Con dominio del wolof, arabe,
francés, hausa e inglés, shaykh Hassan combinaba el modelo
tradicional con el occidental sin que le supusiera mayor pro-
blema tanto en sus visitas a Africa como a Occidente®®. Tras la
muerte de su padre en 1982, Hassan Cisse cumplio la voluntad
de su abuelo y se convirtié en imam de la gran Mezquita de
Kaolack y lider de millones de tijanis. Su carisma y su erudi-
cién pronto se presentaron como una ventaja a la hora de tratar
con otros lideres tanto tijanis como musulmanes.

Pero principal éxito de Hassan Cisse fue introducir en la
Tijaniyya a la comunidad afro-americana creando zawiyas esta-
bles en Detroit, Atlanta y Nueva York. El enorme pragmatismo
de Cisse, unido a su capacidad para solventar problemas de iden-
tidad le llevaron a entrar en una comunidad en guerra entre las
propuestas sunnies y las de NOI (Nation of Islam) tras la muerte
de Malcolm X. Segtin Ashaki TaHa Cisse, shaykh Hassan, ape-
lando al caracter integrador de la fayda, supo plantear una al-
ternativa al islam de los inmigrantes de Oriente Medio y Pakis-
tan, quienes no consideraban a Africa ni a los africanos como
fuente de conocimiento o autoridad espiritualidad®. El texto de

58. WRIGHT, Zachary: «Shaykh Hasan Cisse (1945-2008), Imam of the
Fayda Tijaniyya» en ARiA. Annual Review of Islam in Africa. 11.2012, p. 62. Este
contraste entre el Cisse académico y politico y el Cisse shaykh puede observarse
en las grabaciones de sus viajes disponibles en Internet como su viaje a Nigeria
en marzo de 2004: <http://www.youtube.com/watch?v=qlAqXEjD1Tg>.

59. TaHA Cissg, Ashaki: The Future of the Tariga Tijaniyya in America.
Ponencia presentada en el en el Forum de seguidores de la tariqa Tijaniyya,
Fez, Marruecos, 28 de junio de 2007. Disponible en linea en: <http://www.
tijani.org/tijani-future/>
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TaHa Cisse revela muchos datos interesantes como el énfasis en
el perfil de «musulmanes nativos» americanos en referencia a
la primera o segunda generacion de conversos en USA. Cisse
supo rentabilizar la heterodoxia y el afrocentrismo de muchos
de ellos, ofreciéndoles una ortodoxia —como la tijani— in-
vestida de los recursos historicos que he visto durante este tra-
bajo. Los inmigrantes de Senegal y Ghana, como la familia
de al-Hajj Ahmad Dimson (m. 1993), por ejemplo, que eran
discipulos de Ibrahim Niasse jugaron un papel fundamental en
la construccion de las identidades de la nueva comunidad afro-
americana. Algunos nifios fueron enviados a Medina Baye en
Senegal y los adultos fueron moldeados segtn los criterios de
la Tijaniyya. Para ellos, shaykh Hassan cre6 el African Ame-
rican Islamic Institute (AAII), una organizaciéon educativa y
no gubernamental que construy6 la didspora tijani-americana
en Africa. De estos proyectos surgieron los primeros lideres,
como imam Sayyid ‘Abdus-salam que se convirtié en imam y
lider de una de las zawiyas tijanis de Nueva York. El caso es
que estos nuevos lideres como imam ‘Abdus-salam no sélo
fueron instruidos en el plano exotérico sino también en el eso-
térico haciendo de ellos un auténticos shaykhs para su comu-
nidad, mugaddams a la altura de los africanos®.

Ese fue uno de los puntos fuertes de Cisse, en tanto no per-
miti6 diferencias entre los mugaddams nacidos musulmanes y
los conversos, sino que tan solo miraba lo que era mas benefi-
cioso para las comunidades. Otro de los puntos positivos fue
la pacificacion entre los conversos de origenes europeo-ame-
ricanos y los afro-americanos integrando a ambos colectivos y
logrando superar identidades étnicas®'. Cisse concluy6 su labor
fundando la ONG Nasrlilm América (los vencedores del cono-
cimiento), una organizacion benéfica que ha sido reconocida

60. Entrevista a shaykh Ahmed ‘Abdus-salam. Cordoba, abril, 2014.
61. Cf. TanA Cissg: 2007.
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por la ONU y el gobierno de Estados Unidos por sus campaifias
en América y en Africa y por su trabajo con el AAII®?. En suma,
logré realizar un sufismo contemporaneo para una sociedad
preocupada por otras muchas cosas.

Cisse no solo ofrecio cobertura espiritual en EEUU, ya
que ademas llevo la tariga a Sudafrica, a partes de Europa y
del Caribe. Logré integrar —cosa que pocos han hecho— a
los senegaleses inmigrantes con los nativos de los lugares, su-
perponiendo la comunidad de la fayda a cualquier diferencia
cultural. Y eso se debia a su educacion cosmopolita anglofona,
disefiada por su padre y su abuelo, de la misma manera que
shaykh al-Hajj al-Mishry habia tenido una trayectoria pareci-
da en el mundo franc6éfono con la experiencia de la ciudad
educativa Ma‘ata Maiilana (Mauritania) que quedo consolida-
da como un pueblo global®. Esto evitd que la Tijaniyya nias-
sene cayese en los mismos errores que la familia Sy, la familia
Tal o incluso la poderosa Muridiyya de Ahmadou Bamba, tan
dependiente de la cultura wolof. El secreto para mantener el
legado de su abuelo estaba precisamente en ese caracter afable
y abierto que integraba cualquier elemento que pudiese enri-
quecer a la comunidad, asi como en la horizontalidad de las
estructuras de poder®.

Tras su fallecimiento en 2008 de Hassan Cisse, su herma-
no Shaykh Tijani Cisse (n. 1955) recibi6 el imamato tras un
consejo de la élite de la tariqa que decidi6 que €l seria el here-
dero. Shaykh Tijani posee un caracter distinto a la de hermano
Hassan, hombre intelectual y un escrito nato, editor de dife-
rentes obras de su abuelo y autor de interesantes obras de su-
fismo. Bajo su mandato se han reconstruido muchos aspectos

62. Véase la web de AAIL Disponible en linea en: <http://aaii.info>

63. OuLD SALEM, Muhammad: Maata Moulana, la cité éducative. Réalités
et perspectives. Ma‘ata Maiilana, 2014.

64. Entrevista a shaykh Ahmad ‘Abdus-salam. Cordoba, abril, 2014.
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intelectuales de la fayda. Su influencia como lider de la tariga
Tijaniyya le llevo a ser nombrado como el primer shaykh sufi
y el treceavo musulman mas influyente del mundo®. Cisse ha
mantenido una intensa lucha intelectual contra el extremismo,
que le ha llevado a posicionarse como uno de los lideres isla-
micos que mas ha abogado por la paz y la tolerancia, trabajo
que culminod con un libro recopilatorio titulado Islam, the Re-
ligion of Peace (2012)%. El libro responde a la preocupacion
por el rol de la paz en el Islam. Es notorio que estamos en una
época que todo el mundo enfatiza su faceta violenta, sin em-
bargo, Cisse a lo largo de este trabajo nos responde que no es
asi. Cabe destacar que todo ello estd argumentado exclusiva-
mente entre el Coran y la sunna (tradicion profética). Cisse
elabora un interesante eje tematico comenzando con un texto
sobre islam y paz.

El punto de partida es la busqueda de una definicion para los
términos paz (salam) y tolerancia (samdha) a través de diferen-
tes indagaciones en los textos claves para el islam. Tras explo-
rar distintas concepciones de paz y tolerancia en distintas situa-
ciones de la tradicion profética, Cisse explica que el mejor punto
de llegada es la moderacion. En palabras de Cisse, el islam es el
din de la moderacion, una via media que ayude a obtener la tan
ansiada paz en todos los estamentos vitales (fisica, social y es-
piritual). Mas recientemente, ha publicado un libro sobre gnosis
titulado Knowing Allah, Living Islam con el fin de acercar el su-
fismo a la vida cotidiana siguiendo el proyecto de su abuelo®.

65. Véase el ranking disponible en linea en: <http://themuslim500.com/
profile/sheikh-Ahmad -tijani-ali-cisse>

66. CissE, Shaykh Tijani: Islam, The Religion of Peace (Selected Speeches).
Edicion y traduccion de Z. Wright, F. Owaisi y M. H. Abdullahi. Singapur: Light
of Eminence, 2012.

67.Cissk, Shaykh Tijani: Knowing Allah, Living Islam. Edicion y traduccion
de Z. Wright, I. Naseem y M. H. Abdullahi. Singapur: Light of Eminence,
2014.
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Bajo su mandato la tariqa se ha consolidado y actualmente cuenta
discipulos de Europa®, América y Asia, ademas de los africanos.
Segun las tltimas estimaciones, se calcula que puede haber mas
de cien millones de tijanis que le reconocen a ¢l como el lider de
la Tijaniyya®.

Durante estos ultimos afios ha emergido como una figura
notable su hermano pequefio, Mahi Cisse (n. 1963). Shaykh
de tarbiya en Medina Baye, goza de un gran prestigio entre
los tijanis como ‘alim (sabio) y ‘arif (gnéstico). En los ulti-
mos afios ha ido ocupando mas responsabilidades, tanto con
sus discipulos como con la imagen publica de la tariqa. Una de
sus ultimas intervenciones publicas fue a raiz de los atentados
de Charlie Hebdo (2015)”. Como sus hermanos, Mahi Cisse
ha creado su propia organizacion no gubernamental, Midaf Al-
fityanu, que retne a sus discipulos y realiza labores humani-
tarias en Africa”’. Cisse tiene discipulos en gran parte de los
territorios centrales y periféricos de la fayda. Londres, Paris,
Singapur o Kuala Lumpur son espacios donde el propio Cisse
tiene un gran predicamento actualmente.

68. Existe una interesante cancion del cantante de hip hop britanico y
muqaddam Rakin Niasse dedicado, a modo de los madh (poesia panegirica),
a shaykh Tijani Cisse disponible en linea en: <http://www.youtube.com/
watch?v=g-z4nxYlthk>. Este es otro de los ejemplos del perfil dinamico de
los nuevos mugaddam de la comunidad de la fayda.

69. LasestimacionesdadasporZachary Wrightestanbasadasenloscalculos
de ‘Abdelaziz Benabdellah disponibles en: <http://abdelazizbenabdallah.org/
tijanis.htm> seglin en los trabajos Talib Abderrahmane de la Universidad de
Oran y los comentarios de shaykh Hassan Cisse.

70. El comunicado completo se puede leer traducido en castellano por mi en
Weblslam, disponible en linea en: <http:/www.webislam.com/articulos/97303-
comunicado_de cheikh Mahi cisse a la umma_sobre los sucesos de
charlie_hebdo.html>

71. Puede consultarse la web de MIDAF ALFITAYANOU, disponible en
linea en: <http://midafalfityanou.wordpress.com>. Para una breve historia de
las ONGs de la Tijaniyya en Estados Unidos véase KaNE: 2011, p. 248.
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Los tijanis contemporaneos de la fayda tienen muy en
cuenta que el camino transcurre a través de su maestro pero
que tienen que adaptarse a sus propios contextos. Es intere-
sante sefialar, por ejemplo, la labor de los discipulos de Nige-
ria y Ghana que han sido capaces de transmitir el mensaje de
forma comprensible para los suyos a través de manifestaciones
populares. Algo muy similar ocurre con los discipulos nortea-
mericanos —quizas el caso mas significativo— quienes han
adaptado en sus comunidades una identidad doble entre el dis-
cipulo de Niasse y el estadounidense afroamericano de Atlanta
o Nueva York, reforzando su identidad afro en la didspora y su
rol de racializacidos en la sociedad estadounidense™.

He de reconocer que mi visita a la comunidad tijani de At-
lanta en noviembre de 2013 fue muy ilustrativa por esta razon.
Otra comunidad muy activa es la de Londres, la cual, siendo
una gran parte de conversos de origen caribefio o africano, han
construido una red comunitaria muy densa y han consegui-
do adaptar las ensefianzas de Niasse —a través de sus nietos
Shaykh Tijani Cisse y Maht Cisse— a las manifestaciones
culturales propias de la juventud actual como el hip-hop o la
poesia contemporanea. Los artistas Rakin Niasse (nombre mu-
sulman de Rakin Fetuga), Muhammad Yahya (nombre mu-
sulman de Mario Barca) o el dio poético Poetic Pilgrimage
(Tanya «Muneera» Williams y Yashima «Sukina» Douglas)
son buenos ejemplos de ello combinando tradicién con con-
temporaneidad™. Ellos han sido responsables de la expansion
de la doctrina niassene entre un sector joven en el siglo xxi,
igual que en su dia lo hicieron los discipulos nigerianos o mau-
ritanos de Niasse. Un nuevo formato para una nueva época.

72. KANE: 2011, p. 244.
73. Para un estudio en profundidad de la influencia del rap en la fayda
véase HiLL: 2016.
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De la misma forma, la tariqa se expande a gran veloci-
dad a través de las tecnologias de la informacién y la comu-
nicacion (TICs). En todo el mundo —y de forma en especial
en Africa— las TIC estdn cuestionando la forma de tratar el
conocimiento escrito frente, a lo que tradicionalmente se ha
llamado, lo oral. YouTube, Facebook, Skype o Whatsapp son
canales por donde se transmite gran cantidad de informacion
instantdneamente, como tiempo atras lo fueron las cintas ana-
logicas o los DVDs. Por eso, los tijanis se enfrentan, a dia de
hoy, a una realidad muy cambiante epistemoldgicamente. La
tecnologia mediatiza no solo sus identidades personales sino
también las identidades comunitarias.

La publicidad dada por las redes sociales hace —parafra-
seando a Carl Ernst— que el sufismo no sea solo para los mu-
sulmanes™, ni la Tijaniyya para tijanis crecidos en las estructu-
ras epistémicas de la fariga. Asi, esta se expande de forma mas
facil en contextos mas complejos y en tiempos de post-verdad,
que ha producido una profunda desontologizacion del conoci-
miento. Una época donde priman los sentimientos y las sub-
jetividades sobre la experiencia de lo metafisico. Paradojico
para un tipo de conocimiento, como es la ma ‘rifa que exige la
realidad ontologica de la experiencia’.

En la era de la post-verdad, heredera de la postmoderni-
dad, se situan las narrativas entre las fronteras de la realidad
y la ficcién, jugando con la enorme capacidad de viralizacion
de estas. Los conocimientos absolutos y ontologicos aparecen,
en estos dias, como algo imposible. Y, sin embargo, apoyados
en sus mecanismos los tijanis lanzan mensajes con contenido
gnostico y absoluto, aceptando y desafiando —al modo de una
paradoja— las normas de la comunicacién contemporanea.

74. Ernst: 2005, p. 205.
75. Para un estudio en profundidad de las intersecciones comunicativas
y sociales de la Tijaniyya y la TICs véase DE DIEGO GONZALEZ: 2020.
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Las TICs, y sus enormes volumenes de informacion, presentan
un desafio a una epistemologia clasica basada en la transmi-
sion personal donde lo oral, lo aural y lo corporal tiene mucho
peso, porque el mensaje es considerado sagrado y real ontolo-
gicamente. Y eso, no solo abarca el imaginario, sino también
lo fisico. A pesar que la modernidad eurocéntrica quiso reducir
al conocimiento a un mero corpus escrito y cerrado, el conoci-
miento del sufismo es un verdadero living knowledge.

Por eso, la Tijaniyya no es un fenomeno del pasado ni
un proyecto concluido. Al contrario, sigue con mucha fuerza,
agrupando a musulmanes y siendo una organizacion transna-
cional de primera linea para comprender los procesos politicos
y sociales de Africa. Pero el problema de la identidad nunca ha
dejado de estar presente, desde los primeros africanos que se
convirtieron al islam hasta los miembros de la comunidad de la
fayda, quienes han superpuesto identidades. En un mundo glo-
balizado, pues no es dificil encontrar un rapero del Bronx que
sea tijani, lleve talismanes y vea series japonesas.

La identidad configura qué y quiénes somos, cOmo nos
comportamos y cdmo actuamos. No le sorprendera al lector, a
estas alturas, esta afirmacion milenarista ya que el nacimien-
to de la propia tariqa esta mediado por este milenarismo. Por
eso, he insistido especialmente en la relacion entre metafisica y
derecho, expresada en el texto como shari‘a wa hagiga (ley y
gnosis). Este concepto ha sido central para los tijanis, pues que
representa tanto ese componente trascendente, aunque esotéri-
camente explicable como esa guia de comportamiento social y
privado. En el fondo, el islam es principalmente una manifesta-
cion social podriamos decir que sin comunidad no habria espi-
ritualidad. Al mismo tiempo y, sin embargo, a la vez la intros-
peccidn del viaje mistico (sulitk) exige que el adepto sea capaz
de cambiar de plano y se concentre en vencer a su ego (nafs).

Aunque hoy en Occidente suene extrafo, la primacia de
la metafisica —esa hagiqa o realidad de la que hablan los
tijanis— es la justificacion para que el mundo siga funcionan-
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do y en ultima instancia para ser libres. Ese pensamiento me-
tafisico ayuda a construir las identidades que se superponen y
permiten —como he visto a lo largo de mi texto— que se rea-
lice la accion. Podemos concretar este ejemplo en el tajdid o
renovacion islamica que emprendieron muchos sufis del siglo
x1x. Es mas, esta es la caracteristica principal de aquel neo-
sufismo del que tanto hablaba Radtke y Wright: volver a la
hagiga del Profeta y no solo a la literalidad de las acciones,
como habian hecho afios antes los wahabis.

En esta misma linea tendriamos que sefialar, como tltimo
ejemplo, el mawlid anual celebrado en Nigeria en 2014, el cual
que congrego6 a mas de dos millones de personas que festejaban
el nacimiento de Ibrahim Niasse en la mitica ciudad de Sokoto.
Un auténtico tour de force que demostré el poder de la tariqa
aun amenazada por Boko Haram que es capaz de congregar a
un gran numero de personas y en una ciudad que no es afin a
la Tijaniyya’s.

A raiz de esto, el khalifa Shaykh Ahmad al-Tijani Ibrahtm
Niasse y el imam Shaykh Tijani Cisse han promovido en julio
de 2015 un congreso titulado Conférence Internationale sur
I’Islam et la Paix, organizada por Jama ‘a al-Ansaroudine a la
que acudieron mas de quinientos lideres relacionados con las
religiones y la politica de Africa y otras partes del mundo. Asi,
se emitio un documento denominado «Declaracion de Dakar»
en el que confirman su compromiso de abogar por un mundo
de paz, solidaridad, justicia social, equidad y buen gobierno,
instando a la comunidad internacional a que siga las acciones
necesarias para erradicar la pobreza y la desigualdad.

Reconociendo los vinculos entre pobreza, desigualdad y violencia,
instamos a los Estados y las organizaciones internacionales a que
contintien sin descanso los esfuerzos para erradicar este problema

76. Algunos fragmentos de dicho mawlid estan disponibles en linea en:
<http://www.youtube.com/watch?v=zyfi§8H-Xa9¢c>
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y trabajar por la ayuda mutua. El islam es una religion de paz y
progreso y no puede aceptar las multiples atrocidades hechas en
su nombre o tolerar actos de terrorismo o extremismo de sea en la
forma que sean’’.

Y es que la herencia —religiosa, politica y social— de
Ibrahim Niasse y, en ultima instancia, de shaykh Ahmad Tijani,
sigue muy viva y parece complicado, a dia de hoy, que dismi-
nuya su influencia en la sociedad africana contemporanea y,
posiblemente, en su el resto del mundo islamico. Vivir en la
tierra como en el cielo es el objetivo de los tijanis en un mundo
aspero, aquel que anhela la fragancia del Profeta.

77. El fragmento de la declaracién de Dakar me fue facilitado por
Muhammad al-Mahi b. Makki Ibrahim Niasse.
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