






SUFISMO NEGRO
Una breve historia del suϔismo 

en África occidental

ANTONIO DE DIEGO GONZÁLEZ



© Antonio de Diego González, 2019
© Editorial Almuzara, s.l., 2019

Primera edición: marzo de 2019

Reservados todos los derechos. «No está permitida la reproduc-
ción total o parcial de este libro, ni su tratamiento informático, 
ni la transmisión de ninguna forma o por cualquier medio, ya 
sea mecánico, electrónico, por fotocopia, por registro u otros 
métodos, sin el permiso previo y por escrito de los titulares del 
copyright.»

Editorial Almuzara • Colección Espiritualidad

Director editorial: Antonio Cuesta
Edición: Ana Cabello
Corrección: Rebeca Rueda
www.editorialalmuzara.com
pedidos@almuzaralibros.com - info@almuzaralibros.com
Síguenos en @AlmuzaraLibros

Imprime: Coria Gráfi ca
I.S.B.N: 978-84-17558-79-6
Depósito Legal: CO-306-2019

Hecho e impreso en España - Made and printed in Spain



Corán 2:83

A mis padres, Pilar y Antonio, quienes 
en tiempos de crisis han sabido alen-
tarme para que busque mi sueño por 

encima de cualquier difi cultad. 





7

Índice

PRÓLOGO A SUFISMO NEGRO ...........................................................................................9

Por JĔĘĴ AēęĔēĎĔ GĔēğġđĊğ AđĈĆēęĚĉ ......................................................................9

SOBRE LAS TRANSCRIPCIONES Y TRADUCCIONES ........................................... 17

INTRODUCCIÓN .................................................................................................................... 19

1. ǭES EL SUFISMO AFRICANO DIFERENTE AL SUFISMO TRADICIONAL?
....................................................................................................................................................... 23

2. ǭQUÉ ES EL SUFISMO?................................................................................................... 28

3. EL SUFISMO EN ÁFRICA OCCIDENTAL ................................................................. 37

4. EL NEOSUFISMO: LA REVITALIZACIÓN DE LA SENDA DEL PROFETA . 41

5. LA MUKHTARIYA Y LOS KUNTA: LA EXPANSIÓN QADIRI MÁS ALLÁ 
DEL SAHEL .............................................................................................................................. 45

6. LA FODIWAYA Y LOS INICIOS DEL JIHĀD EN ÁFRICA SUBSAHARIANA
....................................................................................................................................................... 49

7. LA FAḌILIYA Y EL SUFISMO EN LAS FRONTERAS DEL SAHEL ................. 57

8. LA SHADILIYYA Y LA KHALWATIYYA EN ÁFRICA SUBSAHARIANA .... 60

9. EL REENCUENTRO CON EL PROFETA: EL NACIMIENTO DE LA 
TIJĀNIYYA ............................................................................................................................... 64

10. LAS FUENTES PRIMARIAS DE LA HISTORIA DE LA TARIQA ..................74

11. DE MARRUECOS AL SUR DEL SAHARA .............................................................. 78

12. LA CONSOLIDACIÓN ACADÉMICA Y PRÁCTICA DE LA TIJĀNIYYA: EL 
SHAYKH ‘UMAR ALǧFŪTĪ .................................................................................................. 85

13. LA MURIDIYYA Y EL JIHĀD DE LO COTIDIANO .............................................. 91

14. COLONIALISMO Y RESISTENCIA: 
LA REINVENCIÓN DE LA TIJĀNIYYA EN EL MUNDO MODERNO .................. 97

15. EL SHARĪF HAMMAHULLĀH Y LA TIJĀNIYYA DE LAS ONCE PERLAS
.....................................................................................................................................................103

16. LA TRANSNACIONALIZACIÓN DE LA TIJANIYYA. EL SHAYKH 
IBRĀHĪM NIASSE Y LA COMUNIDAD DE LA FAYḌA ............................................110



8

17. MAURITANIA: EL AMOR INCONDICIONAL AL MAESTRO .......................120

18. MALI, CONAKRY Y LA REVOLUCIÓN SOCIAL ................................................127

19. NIGERIA: DE LA QADIRIYYA A LA TIJĀNIYYA ..............................................131

20. LOS SY Y EL MODELO ÉTICO DEL NGOR .............................................................141

21. EL SUFISMO COMO ALTERNATIVA INTELECTUAL DEL ISLAM 
AFRICANO MODERADO Y TRADICIONAL EN LA POSTMODERNIDAD ....144

22. A MODO DE CONCLUSIÓN: EL SUFISMO AFRICANO EN EL SIGLO XXI
.....................................................................................................................................................157

NOTA SOBRE LA METODOLOGÍA DE TRABAJO ...................................................160

AGRADECIMIENTOS .........................................................................................................164

BIBLIOGRAFÍA Y FUENTES ...........................................................................................166

GLOSARIO DE TÉRMINOS UTILIZADOS ..................................................................185



9

PRÓLOGO A SUFISMO NEGRO

Por JĔĘĴ AēęĔēĎĔ GĔēğġđĊğ AđĈĆēęĚĉ

El mundo del suϐismo africano en general es un gran descono-
cido en Europa, y más aún si cabe en España. Recuerdo una con-
versación entre dos investigadores españoles a mediados de 
los noventa, durante un viaje entre Túnez y Kairuán. Hablaban 
entre ellos de las zâwiyas y cofradías suϐíes, de la importancia 
que tenían en la política contemporánea magrebí, y la inexplica-
ble poca visibilidad que se les concedía en las investigaciones. Yo 
había tomado contacto con la mística suϐí de los conversos gra-
nadinos al Islam de una década antes, y el tema me interesaba 
sobremanera. Me uní a la conversación, arribando a la conclu-
sión de que el suϐismo habría de ser uno de los grandes temas 
de futuro. Ha llovido mucho desde entonces, y los relativamente 
numerosos trabajos que circulan sobre el suϐismo histórico y 
actual conϐirman la vigencia de aquella intuición. El amplio y 
actualizado estado de la cuestión de nuestro autor, Antonio de 
Diego González, así lo corrobora.

Si el suϐismo ya en sí mismo es una extrañeza para el público 
en general, cuya singularidad cuesta desentrañar de las mentali-
dades y sus estereotipos asociados a lo islámico, si éste encima de 
todo es un producto del mundo subsahariano más aún. No descu-
brimos nada nuevo. De ahí la inicial valentía del trabajo de campo 
y analítico de Antonio de Diego, quien ha se ha familiarizado en 
su calidad de humanista transdisciplinar con ese Islam «noir» o 
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«nègre», fundado en la mística, en una frontera cultural y reli-
giosa sometida a los intercambios, entre Mauritania y Senegal. 
Frontera que ya el viajero ilustrado Mungo Park, consideró a ϐina-
les del siglo XVIII clave para explicar el avance del Islam.

El segundo componente del libro del doctor De Diego es lo 
negro. El lugar de éste en el concurso de las civilizaciones dio 
lugar en su momento a controversias de gran impacto. Desde el 
alemán ϐilonazi Leon Frobenius que consideraba que la civiliza-
ción negra había estado en el origen de todas las culturas a tra-
vés del paideuma o innata inteligencia africana, pasando por el 
libertario Carl Einstein, quien puso al arte negro trascendiendo 
el eurocentrismo en el vórtice de la vanguardia occidental1. Y 
así hasta llegar al socialista Léopold Sédar Senghor, que empleó 
paradójicamente la autoridad de Frobenius en apoyo de sus tesis 
sobre la negritud libertadora, y a Cheik Anta Diop, quien otorgaba 
en su afán vindicativo un origen nubio a la cultura egipcia2. 

La negritude, tras las amarguras del África revolucionaria 
encarnada en la teoría anticolonial radicalizada del antillano 
Frantz Fanon3, puede plantearse como un proyecto político-cul-
tural para colocar axialmente a África en el juego global de los 
logocentrismos. En el fondo de la negritude persiste el acto resis-
tente de reivindicar los «paganismos» africanos. De esa forma lo 
explicita Marc Augé, tras estudiar los pueblos lacustres de Costa 
de Marϐil, apelando al «genio del paganismo», ya que los paga-
nii poseerían una religión «natural» a estatura humana. Allá, «la 
relación moral con la religión sería libre, encomendada al senti-
miento de cada uno; los dioses debían premiar el bien y castigar 
el mal, pero eran imaginados mucho más donantes y protecto-
res de la existencia y de la fortuna que como potencias morales 
superiores»4. Una religión, que como los paganismos antiguos, 
entiende Augé, sería resistente al empuje político y teológico de 
los monoteísmos. Hace años tuve amistad con un colega africano 
ya fallecido, Kofϐi Kuassi Denos, que encarnaba el compromiso 

1 Carl Einstein. La escultura negra y otros escritos. Barcelona, Gustavo Gili, 2002. 
Ed. Liliane Meffre.

2 Cheik Anta Diop. Nations nègres et culture. París, Présence Africaine, 1979. 
Volumen I, pp.204-286.

3 Alice Cherki. Frantz Fanon. Portrait. París, Seuil, 2011.
4 Marc Augé. El genio del paganismo. Barcelona, Muchnik editores, 1993, p.137.
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con la defensa de lo que, desde E. Durkheim al menos, hemos cono-
cido como formas elementales de la vida religiosa, es decir, el lla-
mado «animismo». Otro amigo, el escritor Jordi Esteva prolongó 
esa relación, dando pie a que viésemos un acto de resistencia en 
la pervivencia de los cultos africanos previos a los monoteísmos5. 

Se puso de relieve la espiritualidad africana como una suerte 
de noosfera derivada de aquel animismo primigenio, vehiculado 
a través de la iconoϐilia artística —estatuillas y máscaras— y del 
culto a los genios. Recordemos cómo comienza el ϐilm de éxito de 
Abderrahme Sissako Timbuktu (2014): con el ametrallamiento de 
unos ídolos por los fundamentalistas de al Qaeda Magreb, para 
saldar deϐinitivamente las cuentas con el animismo. La iconoϐilia, 
no obstante, ha terminado por insertarse en las artes primitivas 
y convertirse en una de las manifestaciones más acendradas del 
exotismo, estetizándose y expropiándosele a la religión. Un pro-
blema implícito que nos suscita la lectura del libro de Antonio de 
Diego González es si la religión animista puede dar paso al mono-
teísmo o no. Dominique Zahan se plateó hace años este tema cen-
tral en le concepción de la ϐilosoϐía africana6. Problemática a la 
cual se puede dar salida a través de la espiritualidad entendida 
como participación mística. El obstáculo mayor en esa conver-
gencia, como acabamos de señalar, fue la iconoϐilia artístico-reli-
giosa, no así la creencia en las potencias o genios.  

Sin embargo, los genios han restado tanto para el «animismo» 
como el interior del Islam. En la intersección están los procesos 
de posesión. Michel Leiris les daba una dimensión teatral a los 
genios zâr entre los etíopes de Gondar7. Lo vemos igualmente en 
el documental etnográϐico de Jean Rouch, los Maîtres fous (1955), 
donde una sociedad secreta en Ghana mimetiza a la sociedad 
colonial dominante y sólo puede salir de su complejo de domi-
nación mediante el trance. La posesión y el trance, son los ele-
mentos claves, que explican los deseos latentes del mundo de 
los genios. Lo interesante de esta situación en relación al Islam, 

5 Jordi Esteva. Viaje al país de las almas. Valencia, Pre-textos, 1999.
6 Dominique Zahan. Espiritualidad y pensamientos africanos. Madrid, Cristian-

dad, 1980, pp.17-18.
7 Michel Leiris. La possession et ses aspects théâtraux chez les Ethiopiens de 

Gondar. París, Fata Morgana, 1989. Orig.1938. Marcel Griaule. Dieu d’eau. 
Entretiens avec Ogotemmêli. París, Fayard, 1966. Orig.1948.



12

cuyo discurso mítico-poético está dominado, como se ha dicho, 
por el «Señor de las tribus», es que la sublimación de la iconoϐilia 
en el Islam primigenio no excluye la creencia en el djinn o genio8, 
creencia legitimada por la literatura textual coránica. Esta creen-
cia preislámica se insertó con facilidad en el Islam del norte de 
África, como lo detectó tempranamente Edward Westermarck9. 
También el África negra.

En algunos lugares de amplia negritud, como Cuba o Brasil, 
no obstante, no se fusionaron las creencias “paganas” e islámica. 
Quizás la lejanía y la esclavitud haya sido un factor añadido que 
evitó que la negritud americana acabase inserta en las corrien-
tes musulmanas. Aunque en teoría en Brasil sí que existe un ras-
tro del «Islam negro», que debiera haber encauzado los deseos 
de libertad, como en África, fue el cristianismo católico o protes-
tante quien lo hizo, a pesar de sus rigorismos morales y el control 
sacerdotal. En América la relación fue inversa a África y el Islam 
es el que se presentó como puritano frente a la laxitud católica. 
Dixit Roger Bastide: 

Em relaçao aos negros fetichistas, os maometanos e os cris-
tâos encontravam-se no Brasil numa situaçâo absolutamente 
inversa daquela da África. Lá, o islamismo exige menos sacri-
ϐicios ao indivíduo que o catolicismo e o protestantismo. 
Elimina a mitología para subtituí-la por seu dogmatismo, 
tras alguns tabus, oraçôes, mas nâo impôe um esfôrço moral 
angustiante, adapta-se à sensualidades do negro. Pelo contra-
rio, no Brasil, era o catolicismo a religiâo mais acolhedora e 
mais tolerante. Exigia ao africano mais gestos e oraçôes deco-
radas que era una verdadeira transformaçâo da personali-
dade (…) Portanto, era o islamismo que aquí desempenhava o 
papel de religiâo puritana, com sua proibiçâo da embriaguez, 
proibiçâo ess imϐlexível para os infelices escravos que busca-
van na cachaça um fuga à realidade10.

8 Jacqueline Chabbi. Le Seigneur des tribus. L’islam de Mahomet. París, CNRS édi-
tions, 2013.

9 Edward Westermarck. Survivances païennes dans la civilisation mahométane. 
París, Payot, 1935, pp.11-33.

10 Roger Bastide. “O Islâ Negro no Brasil”. In: R.Bastide. As religiones africanas no 
Brasil. Sao Paulo, Editora da Universidade de Sâo Paulo, 1971, vol.I, p.218.
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Todo intento reduccionista de la religión, pues, como Antonio 
de Diego demuestra a lo largo de su texto, choca con la reali-
dad misma del hecho religioso, que no es un simple reϐlejo de las 
estructuras sociales. Para Evans-Pritchard  no era posible estu-
diar la religión nuer, en centro África, reduciéndola a ser a un epi-
fenómeno de lo social11. En el hecho religioso, con su profundo 
simbolismo, late, por ejemplo, cómo veía George Steiner en los 
setenta, la “nostalgia de lo absoluto”12. Si la palabra es autónoma 
respecto al hecho social cómo no va serlo la religión en tanto pro-
ceso de alta simbolización. El olvido de este asunto ha llevado 
a grandes equívocos en la interpretación de las religiones. Por 
ello, Antonio de Diego toma a la ontología foucaultiana como la 
manera de poder llegar a la comprensión sin reduccionismos del 
discurso religioso poniéndolo en contexto.   

En línea muy similar, modernamente se ha comenzado a 
barruntar que existe una relación estrecha de naturaleza estruc-
tural más que propiamente genealógica entre el suϐismo y las 
vanguardias europeas. El caso de Isabelle Eberhart, a ϐinales del 
siglo XIX, es paradigmático, ya que fue una de las primeras con-
versas europeas al Islam, siendo asimismo miembro destacado 
de la cofradía suϐí Qadiriyya13. La admiración mutua entre místi-
cos franceses como Charles de Foucauld, Louis Massignon, René 
Guénon o Henry Corbin, siempre dudando entre elegir el campo 
propio (católico) o el musulmán, resulta demostrativo de la exis-
tencia de un terreno de conocimiento y de ascesis común a ambas 
religiones. A esa tradición pertenecería el autor de “L’Islam 
noir”, Vincent Monteil14, vinculado con la ϐigura carismática de 
Massignon15. Monteil centra mucho su discurso, como luego hará 
en este libro Antonio de Diego, en los morabitos, como persona-
jes de linajes santos capaces de hacer esa transición al Islam mís-
tico. La ϐigura carismática del “santo” bascula entre los dos siste-
mas religiosos, católico y musulmán, al igual que los genios entre 

11 E.E. Evans-Pritchard. La religión Nuer. Madrid, Taurus, 1980, pp. 367-378.
12 George Steiner. Nostalgia de lo absoluto. Madrid, Siruela, 2001.
13 Isabelle Eberhardt &Victor Barrucand. Dans l’ombre chaude de l’Islam. Arles, 

Actes Sud, 1996.
14 Vincent Monteil. L’Islam noir. París, Seuil, 1964.
15 Christian Destremau & Jean Moncelon. Louis Massignon. París, Perrin, 2011, 

pp.189-216.
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el paganismo y el Islam. Son nódulos culturales que permiten 
transitar de una a otra con soltura y naturalidad, sin violentar 
sus creencias de base. Es más, todos estos procesos han sido pro-
ducto más que de un proceso de sincretismo de una verdadera 
transculturación. Recordemos toda la problemática subsiguiente 
a la idea transcultural, de la que es muy consciente Antonio de 
Diego: transformación en algo nuevo en lugar de sincretismo, que 
suponía simple fusión16.

Toda esta mística cruza sus caminos con la política pragmática 
encarnada por Louis Hubert Lyautey. En particular Paul Marty, 
señalado oportunamente por De Diego González, a medio camino 
entre el historiador, el antropólogo y el administrador colonial, 
que apuesta por la integración o afrancesamiento del morabi-
tismo. Esta política lyauteyana, que en el fondo podría ser catalo-
gada de «mística colonial», encarnada en Marty, partía de la idea 
británica del gobierno indirecto (indirect rule), respetando lo que 
hubiese de fundamental en el genius loci. Las madrazas y mora-
bitos le parecen a Marty el lugar clave para realizar esta fusión 
de un Islam inclinado a la colaboración17. Pero hay más vida por 
abajo: para de Diego, y así lo demuestra en su libro, en el fondo 
del esoterismo islámico existe una profunda resistencia pasiva 
a la manipulación. En este sentido resulta muy interesante com-
probar cómo el suϐismo ha entrado en contacto con la negritude, 
más que con los procesos más radicales vinculados a las teorías 
anticoloniales de Fanon.  

En otras místicas más secularizadas también ha ocurrido 
algo parecido. El escritor sirio Adonis sostiene: «Originalmente, 
el término “suϐí” va ligado a lo invisible y lo oculto. Lo que lleva 
hasta el suϐismo es la incapacidad de la razón (y de la norma reli-
giosa) para responder a muchas de las preguntas que se planea 
el ser humano, así como la incapacidad de la ciencia (…). Lo que 
no ha sido solucionado (o es insolucionable), lo que ha sido cono-
cido  (o incognoscible) y lo que ha sido dicho (o es indecible), es 
lo que conduce al suϐismo. Y eso mismo explica también el naci-

16 Fernando Ortiz. Contrapunteo cubano del tabaco y del azúcar, Caracas, Biblio-
teca Ayacucho, 1978.

17 Paul Marty & Jules Salenc. Les écoles maraboutiques de Sénégal. La médersa de 
Saint-Louis. París, E.Leroux, 1914.
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miento del surrealismo»18. De ahí, surge una aspiración genérica 
a la espiritualidad que las grandes religiones monoteístas, Islam 
y cristianismo, han intuido. También la secularidad emanada de 
ellos. Una espiritualidad secularizada, a través del arte poético. 
El monoteísmo ha estado y está abierto a hacer ese tránsito con 
una apertura a la pluralidad y a la duda metaϐísica.

En el suϐí es la fusión mística con la idea de Dios único y 
excelso. En el trance místico se lleva a ella mediante una eleva-
ción lograda mediante la recitación colectiva. La experiencia 
común de lo colectivo es esencial para encarar la anulación del 
yo y el trance a lo divino. En este sentido las cofradías Qadiriyya 
y Tijâniyya, ambas iniciadas entre Fez y Tlemecén, y fructiϐica-
das en Marruecos y Argelia a ϐinales del siglo XVIII19, habiéndose 
extendido inicialmente por Túnez y la Cirenaica libia, ha conse-
guido una gran ascendencia como lugar de vida colectiva, como 
demuestra Antonio de Diego para el África subsahariana. La tras-
cendencia de este estudio  que pone en contacto la negritud con 
el Islam es obvia, puesto que sacan a éste del mundo exclusiva-
mente «árabe», y por ende de obediencias ampliamente discuti-
das en el mundo de hoy, como el wahabismo, cuyo nacimiento y 
expansión tiene lugar en la mismo época, la segunda mitad del 
siglo XVIII, en que las cofradías místicas suϐíes inician su camino 
expansivo por África20, y nos pone en la pista de fenomenologías 
muy cercanas a la posmodernidad y la poscolonialidad. 

Este volumen de Antonio de Diego constituye prácticamente 
una aportación única, realizada desde los territorios al sur del 
Níger, al estudio de unas prácticas religiosas prácticamente des-
conocidas en la península ibérica. A pesar de que a través de la 
emigración subsahariana, como tantas otras cosas, algunas de 
estas corrientes van llegando, instalándose y fructiϐicando por 
este lado del Mediterráneo. En este punto es cuando llegamos a la 
pregunta por la posmodernidad que interroga directamente a las 
cofradías suϐíes, inϐinitamente más preparadas a través del cul-

18 Adonis. Suϔismo y surrealismo. Madrid. Ediciones del Oriente y del Mediterrá-
neo, 2008, p.17. Traducción de J.M. Puerta Vílchez.

19 Jillali El Adnani. La Tijâniyya, 1781-1881. Les origines d’une confrérie religieuse 
au Maghreb. Rabat, Marsam, 2007.

20 Hamadi Redissi. Une histoire du wahhabisme. Comme l’Islam sectaire est devenu 
L’Islam. París, Seuil, 2016.
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tivo de la gnosis para responder a los desaϐíos de nuestro tiempo 
que cualquier otra corriente del Islam ortodoxo. 

Sólo me cabe agradecer, para ϐinalizar, profundamente al doc-
tor Antonio de Diego González su amplia sabiduría, a pesar de su 
juventud, que permite iniciarnos de primera mano en los caminos 
de la ascesis mística africana, e invitar al lector a entrar en los 
arcanos del suϐismo negro a través de su oportuno y  magníϐico 
libro, realizado con ngor, es decir con honestidad.

Granada, febrero de 2019.
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INTRODUCCIÓN

Cada patria tiene su pueblo, nosotros somos el pueblo de África, 
por lo tanto África nos pertenece y vivimos aquí. Cada patria, 
más tarde o más temprano, será gobernada por sus hijos, sean 
cuales sean los complots urdidos por los enemigos de los pueblos 
africanos. Este siglo veinte está impregnado de una corriente 
de libertad y nacionalismo que nadie puede detener y, por con-
secuencia, todos los países serán gobernados por sus gentes, 
ya sean cristianas, musulmanas o comunistas, porque la gente 
es más fuerte que los gobiernos. En cualquier caso, el gobierno 
de un país por parte de extranjeros se ha ido para siempre y no 
volverá. Por eso, ¡África es para los africanos! (Ibrahim Niasse - 

Ifriqīyya ilā Ifriqiyīn) 22

África es una realidad muy polisémica. Los signos culturales se 
entrelazan creando realidades complejas y alejadas, en muchos 
casos, para el occidental que siente el deseo de acercarse a ellas. 
Etnias diversas, fronteras borrosas, historias míticas o la orali-
dad diϐicultan la comprensión de cualquiera que intente anali-
zar esos signos desde los que se construye la imagen de África. 
Por eso, la tentación del orientalismo fue reducir estos signos a la 
categoría de subalternos, primitivos o exóticos.

A ϐinales del siglo XIX, la edad del colonialismo fomentó estas 
visiones desde un ámbito académico. Profesores de prestigio-
sas universidades europeas legitimados por una visión positi-

22 Ifriqiya ‘ilā l-Ifriqiyyīn en De Diego González: 2014, p. 20.
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vista de la antropología y la historia pontiϐicaban sobre relatos 
de exploradores, manuscritos robados y algún otro paraíso per-
dido que tendrían que civilizar. Estos discursos se fundamenta-
ban en otros anteriores como, por ejemplo, el de Hegel, quien en 
sus Lecciones de Filosoϔía de la Historia dice: «Lo que entendemos 
como África es lo segregado y carente de historia, o sea lo que 
se halla envuelto todavía en formas sumamente primitivas que 
hemos analizado como un peldaño previo antes de incursionar en 
la historia universal».23 

La opinión de Hegel es un síntoma de lo que se avecinaba, aun-
que él mismo no tuviese en mente por dónde irían sus palabras.24 
Para los etnólogos y cientíϐicos de la época la realidad era lo que 
decían los datos, y eso en una mentalidad sin hermenéutica con-
vertía en realidad aquello que argumentaba el emisor del discurso.

Las primeras décadas del siglo XX no fueron mucho mejores. 
África acabó siendo controlada por los alumnos de esos profeso-
res que, traicionando la idea de que la ciencia debe ayudar al pro-
greso, la usaron al servicio de las autoridades para dominar a las 
poblaciones indígenas. Muchos de ellos se esmeraron para crear 
unas élites europeizadas que ayudaron a proseguir ese mito del 
África durante generaciones. De entre las realidades estudiadas 
por estos etnólogos e historiadores positivistas, una inquietaba 
más que las demás: el islam. 

El islam no era un objeto folklórico o exótico más, pues había 
llegado a ser el gran enemigo de Occidente desde que en 1529 «el 
turco» amenazase a Europa llegando hasta las puertas de Viena. Si 
bien es cierto que ese miedo se había gestado a través del rechazo 
—consciente e interesado— de los pensadores de la baja Edad 
Media, no fue hasta la consolidación otomana cuando el islam se 
vio como un poder de facto. En ese juego geoestratégico de la Edad 

23 Hegel, Georg Wilhelm Friedrich: Lecciones de Filosoϔía de la Historia. Alianza 
Editorial, Madrid, 1980, p. 194.

24 En un trabajo muy reciente Timothy Brennan hace un análisis de la inϐluencia 
de los ϐilósofos modernos (Vico, Spinoza y Hegel) sobre el tema del colonia-
lismo. Mientras los primeros lo deϐienden para pretender una restitución 
imperial, Hegel lo desprecia por la insustancialidad de lo que hay en la colonial 
desarrollando su línea teórica. Sin embargo, estos mismos planteamientos teó-
ricos —expansión de los derechos humanos, la no-historia de África y los pue-
blos indígenas— unidos a posiciones positivistas justiϐicarán las posiciones 
de paternalismo o la mission civilisatrice. Véase Brennan, Timothy: Borrowed 
Light. Vico, Hegel and the Colonies. Standford University Press, Standford, 2014.
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Moderna se gestó el ambiente que los militares franceses y britá-
nicos se encontraron al llegar a África. 

Por su disposición geográϐica, el África subsahariana se había 
mantenido alejada de la inϐluencia otomana. Esto signiϐicaba, en 
términos generales, que mantenía una cosmovisión diferente a 
la que los europeos suponían en el islam. Se trataba de un islam 
de periferia.25 Y es que no se puede olvidar que ni el islam es uno 
—pues ni posee ortodoxia ni clero estructurado—, ni uniforme, 
doctrinal o culturalmente. Además, la alta alfabetización de la 
población suponía un serio problema para la implantación de 
las nuevas políticas coloniales. Estos suϐíes consiguieron poner 
en jaque a los colonialistas y replantear las bases sociales de una 
decena de países.

A día de hoy, millones de personas practican el islam al sur del 
Sahara. La mayoría siguen a alguna ṭarīqa suϐí, un camino eso-
térico cotidiano hacia la plena conciencia de la realidad. Qadiris, 
muridis o tijānis ayudan a entender los misterios del mundo a 
personas de diversa clase, construyen símbolos y forjan fuer-
tes conexiones entre ellos. Por mi formación ϐilosóϐica hubo un 
momento, durante los primeros estadios de la investigación, en el 
que creí que esta investigación era solo una arqueología intelec-
tual, pero acabó convirtiéndose en una etnograϐía más allá de lo 
visual, como me hizo ver José Antonio González Alcantud durante 
una de nuestras charlas, se trataba de una etnograϐía vital.

Y es que el suϐismo africano no es un fenómeno del pasado ni un 
proyecto concluido. Al contrario, pervive con fuerza, agrupando a 
musulmanes y siendo una organización transnacional de primera 
línea para comprender todos esos procesos políticos y sociales 
de África. 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 las comunidades de la Tijāniyya 
y la Muridiyya en la diáspora , quienes han superpuesto identida-
des, reinventándose a sí mismos. En un mundo globalizado, no es 
diϐícil encontrar un rapero del Bronx que sea tijāni, lleve talisma-
nes y vea series japonesas. 

La identidad conϐigura qué y quiénes somos, cómo nos compor-
tamos y cómo actuamos. Incluso en tiempos de decandencia espi-

25 Véase una glosa en este concepto en De Diego González: 2017b. 
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ritual, las ṭarīqa s son vías de escape. No le sorprenderá al lector, 
a estas alturas, esta aϐirmación milenarista, ya que el nacimiento 
de la propia ṭarīqa  está mediado por este milenarismo. Por eso, 
hemos insistido especialmente en la relación que todos estos 
suϐíes tienen entre metaϐísica y derecho, expresada en el texto 
como sharī‘a («realidad legal»)  wa ḥaqīqa («realidad esotérica») . 
Este concepto ha sido central para los suϐíes africanos, pues que 
representa tanto ese componente trascendente (ḥaqīqa), aunque 
esotéricamente explicable, como una guía de comportamiento 
social y privado (sharī‘a). En el fondo, el islam es principalmente 
una manifestación social, podríamos decir que sin comunidad no 
habría espiritualidad. Al mismo tiempo y, sin embargo, la intros-
pección del viaje místico (sulūk) exige que el adepto sea capaz de 
cambiar de plano y se concentre en vencer a su ego (nafs). Nada 
puede hacerse de forma solitaria.

Aunque hoy en Occidente suene extraño, la primacía de la meta-
ϐísica —esa ḥaqīqa o realidad de la que hablan, por ejemplo, los 
tijānis— es la justiϐicación para que el mundo siga funcionando 
por voluntad de Allāh. Y en última instancia para ser libres en un 
mundo de lógicas difusas y crueles. Es ese pensamiento metaϐísico 
el que ayuda a construir las identidades que se superponen en cada 
sujeto y permiten que se realice la acción cotidiana. 

Por eso, este libro surge de la experiencia de haber vivido y 
aprendido entre ellos, la experiencia de un extraño que, a fuerza 
de escuchar, se hizo familia de ellos. Comencé pidiendo permiso a 
los líderes tijānis y acto seguido me sumergí, durante cuatro años, 
en una investigación muy intensa donde a menudo tuve que impro-
visar, pues en África la mentalidad de un académico occidental no 
sirve, hay que simbiotizarse con ellos, con su entorno. 

El resultado que tiene en sus manos el lector es un texto a caba-
llo entre la historia intelectual y la antropología cultural que me 
ayudó a comprender la diversidad y la importancia de los símbo-
los en un momento en el que la globalización intenta homogenei-
zarlos. Hoy más que nunca la protección del mito, del símbolo o 
de la identidad es importante para evitar el radicalismo y el fana-
tismo que asolan el mundo.

Córdoba-Kaolack, 20 de noviembre de 2018
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1
ǭES EL SUFISMO AFRICANO DIFERENTE 

AL SUFISMO TRADICIONAL?

El islam en el continente africano aparentemente mostraba unas 
realidades que siglos antes habían escandalizado a viajeros de 
orígenes árabes como Ibn Baṭṭūṭa (1304-1377) por diferir noto-
riamente de sus costumbres.26 La carencia de un sustrato cultu-
ral grecorromano y persa, y la interacción con las culturas nati-
vas provocaba esa diferenciación con la cultura árabe clásica y, 
por tanto, de la idealización del islam. El africanismo consideró 
hasta ϐinales del siglo XX que el islam en África era una especie 
de sincretismo, pero más allá del exotismo exterior respetaba los 
mismos principios del islam en cualquier parte del mundo —algo 
que mostraremos a lo largo de nuestro trabajo—.

El suϐismo es otra realidad muy diϐícil de describir. En teoría, y 
desde un marco académico convencional, el suϐismo es la vía mís-
tica del islam. Para los «padres» —en un sentido académico y reli-
gioso— de los estudios sobre el suϐismo, Louis Masignon (1883-
1962) y Miguel Asín Palacios (1877-1944), estaba claro que esta 
era la vía pura del islam. Además, habría sido inϐluida por el cris-
tianismo histórico, es decir, la Iglesia Católica y sus santos a tra-
vés de un proceso de eclesialización.27 La mayoría de los arabistas 

26 Ibn Baṭṭūṭa, Muḥammad: A través del islam. Trad. Federico Arbós y Seraϐín 
Fanjul. Alianza Editorial, Madrid, 1987, pp. 774-790.

27 Para más información, véanse las siguientes obras: Asín Palacios, Miguel: El 
islam cristianizado. Estudio del «Suϔismo» a través de las obras de Abenarabi 
de Murcia. Hiperión, Madrid, 1981 y Louis Massignon, Essai sur les origines du 
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mediterráneos heredaron esta visión en la que el suϐismo era el 
islam espiritual frente a los fanáticos que optaban por la literali-
dad del mensaje revelado. 

Este arabismo generó la denominación «Edad de Oro» refe-
rida a los suϐíes clásicos (al-Ḥallāj, Rābi‘a al-‘Adawiya Ibn ‘Arabi, 
Abū Madyan, etc.) frente a la decadencia espiritual de los tiempos 
contemporáneos, generando un velo intencionado hacia las mani-
festaciones y maestros actuales del suϐismo. Y, de hecho, esta ha 
sido la tónica en los estudios académicos hasta hace poco más de 
veinte años. Esta visión fue potenciada en África por académicos 
como Vicent Monteil (1913-2005) y su libro titulado L’Islam Noir 
publicado en 1971.28 

Monteil, alumno y amigo de Masignon, heredó muchas de sus 
estrategias de análisis.29 A la vez, era deudor de la tradición fran-
cesa colonial, la cual había adoptado una forma concreta de enten-
der el África islámica. Esta se enmarcaba en un sincretismo pro-
blemático para el progreso que debía ser corregido a través de la 
misión civilizatrice del Gobierno francés. Del libro de Monteil pode-
mos extraer dos ideas fundamentales: la deϐinición del marabou-
tismo y su idea del islam negro (islam noir).30 Su argumentación 
sobre el tema le sirve como leimotiv para construir el segundo con-
cepto general: el «islam negro». Este es el núcleo de su argumenta-
ción, tal y como Masignon lo hizo con el suϐismo y el islam, Monteil 
lo hace con el islam árabe y el islam negro. La diferencia estaría en 

lexique technique de la mystique en pays d’islam. Geuthner: Paris, 1954. Para 
una crítica a ambos en castellano, véase: Aya, Abdelmumin: El islam no es lo que 
crees. Kairos, Barcelona, 2011.

28 Monteil, Vicent: L’Islam Noir. Editions Seuil, París, 1971.
29 Véanse las críticas de Edward Said contra Massignon por sus intereses en 

manipular el islam. Como explica Said, para Massignon el islam no era sino 
la negación sistemática de la encarnación cristiana, así el «héroe» no sería 
Muḥammad sino al-Hallāj, quien había sido cruciϐicado por atreverse a per-
soniϐicar el islam. El núcleo del islam no sería la sunna sino el suϐismo. Véase 
Said, Edward: Orientalismo. De Bolsillo Random House, Barcelona, 2013, p. 
149. Del mismo modo, véase la crítica de González Alcantud frente al orienta-
lismo católico. Cf. González Alcantud, José Antonio: El orientalismo desde el Sur. 
Anthropos, Sevilla, 2006.

30 El concepto de marabout —deformación de la palabra árabe murābiṭ (suϐíes 
que vivían en pequeñas ermitas en el Sahara)— intentó deϐinir una ϐigura 
religiosa extraña a los franceses. En el imaginario colonial el marabout era 
un personaje que englobaba el imam de la mezquita, el profesor coránico y el 
curandero del pueblo, que ejercía de charlatán ante la masa iletrada. Véase 
Monteil, L’Islam Noir, pp. 135-164.
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una pretendida ortodoxia del islam del Levante frente a un islam 
heterodoxo de África occidental con sus características propias. 

Como J. S. Trimingham (1904-1987) —y siguiendo inconscien-
temente la propuesta hegeliana—, reduce el islam a una realidad 
geográϐica. Monteil critica el sincretismo y la «falsa ϐidelidad» que 
tienen los marabouts a las doctrinas islámicas. 31 Pero, por ejem-
plo, obvia que esas supersticiones o prácticas heterodoxas tam-
bién se practican, de igual modo, en las zonas ortodoxas. Es más, 
Monteil atribuye todo esto a una característica esencial de la zona 
del África negra, con lo cual se vislumbra los antiguos esquemas 
de política racial como ocurrirá en los análisis de Trimingham. 
La motivación de fondo de este tipo de obras es —como señala 
Seesemann— la impotencia por obtener un «islam francés».32 

Estas investigaciones de Monteil fueron muy importantes porque 
sintetizaron medio siglo de estrategias coloniales en un lenguaje 
académico que intentó encubrir toda esta corriente, aun distor-
sionando la realidad africana.

En el mundo islámico, sin embargo, esta cuestión no está tan 
clara. Los suϐíes —salvo raras excepciones como los alevíes (una 
secta de origen turcófono) o los majdhūb (lit. «seducidos, locos»)— 
se declaran seguidores y defensores de la tradición (sunna) del 
profeta Muḥammad y de los valores islámicos. Aunque cada 
uno desde sus tradiciones culturales, teniendo en cuenta que el 
suϐismo se extiende geográϐicamente desde el Magreb a Malasia. 
En el caso de África, los suϐíes y sus vías (ṭarīqa) son los responsa-
bles de la enorme difusión islámica más allá de la frontera natu-
ral que representa el Sahara. Estos suϐíes son, en la opinión de 
Ousmane Kane, los grandes responsables de la transmisión del 
conocimiento y de la cosmovisión islámica en África occidental.33 

Por ello es que la historia de África occidental no puede enten-
derse sin las importantes interacciones que la región tuvo con 

31 Monteil, L’Islam Noir, pp. 213-215.
32 Seesemann, Rü diger: The Divine Flood: Ibrā hī m Niasse and the Roots of a Twen-

tieth-century Suϔi Revival. Oxford University Press, Oxford, 2011, p. 12.
33 Kane, Ousmane: Intellectuels non europhones. CODESRIA, Dakar, 2003, pp.18-

22. En su reciente libro Beyond Timbuktu donde desarrolla pormenorizada-
mente estas tesis. Kane, O: Beyond Timbuktu. An intelectual History of Muslim 
West Africa. Harvard University Press, Cambridge, 2016. Véase también Reese, 
Scott Steven (ed.): The Transmission of Learning in islamic Africa. Brill, Leiden, 
2007.
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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 legi-
timación del poder político y de la mayoría de las modiϐicacio-
nes culturales que han experimentado las sociedades africanas 
desde la Edad Media. De las diferentes facetas que introdujo el 
islam es, sin duda, el suϐismo la que más huella dejó en África. 

El suϐismo, como práctica espiritual y social, apareció pronto 
en África, aunque no hubo difusión de ṭarīqas o vías suϐíes hasta 
bien entrado el siglo XVII. Pero, anteriormente, tenemos testimo-
nio del interés que suscitaba por alcanzar la excelencia espiritual 
(iḥsān) a través de las ciencias exotéricas y esotéricas.34 

Por tanto, debemos señalar que, aunque el suϐismo estuvo pre-
sente desde el principio de la islamización, no nos es posible tra-
zar su inϐluencia histórica hasta el establecimiento de las ṭarīqas, 
las cuales ya se presentan a través de fuentes textuales u orales.

Más allá del plano gnóstico y las enseñanzas espirituales, el 
suϐismo se ha consolidado en estos doscientos años como uno de 
los primeros agentes sociales en África occidental, interviniendo 
en muchos de los procesos históricos que ha vivido la región e 
incidiendo en la descolonización de los territorios. 

En países como Nigeria o Senegal también han inϐluido en la 
clase política actuando como grupos de presión frente a los pode-
res públicos. Es evidente que esto ha tenido consecuencias positi-
vas, pero también negativas. En los últimos años ha actuado como 
organización humanitaria y social a través de diversos proyectos 
como campañas contra la mutilación genital femenina35, alfabeti-
zación, lucha contra la desnutrición36 o integración de minorías. 

34 Para una mayor profundización en estos conceptos epistémicos, véase el 
primer capítulo de Wright, Zachary: Living Knowledge in West African islam: 
The Suϔi Community of Ibrāhīm Niasse . Brill, Leiden, 2015, pp. 32-76.

35 En este tema el caso de Senegal es notorio. Los tijānis encabezados por el shaykh 
Ḥassan Cisse y su ONG African American Islamic Institute iniciaron en los años 
ochenta del pasado siglo una importante campaña en contra de la mutilación 
genital femenina, consiguiendo disminuir su práctica. Sus argumentos se basa-
ban, fundamentalmente, en explicaciones religiosas que, a su vez, deslegitima-
ban la práctica. Esta estaba asociada, a menudo, a ambientes tribales que poco 
o nada tenían que ver con el islam. Véase Kane, Ousmane: The Homeland Is the 
Arena: Religion, Transnationalism, and the Integration of Senegalese Immigrants 
in America. Oxford University Press, Oxford, 2011, p. 249.

36 Organizaciones como Ansaarud-din, African American Islamic Institute 
(ambas tijānis de la fayḍa ), Matlaboul Fawzany (de la Muridiyya) o Hizbu Tar-
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Glosario de términos utilizados

‘Ālim : Lit. «alguien que sabe». (pl. ‘ulamā). Sabio. En el contexto 
islámico se refiere a los eruditos de conocimiento factual o 
exotérico (fiqh, hadīth, tafsīr ). En África occidental se les conoce 
como alfa, abreviatura de al-faqih.

‘Ārif : Lit. «alguien que conoce». Gnóstico. En el contexto sufí un ‘ārif 
es alguien que ha conseguido la gnosis divina (ma’rifa  billāh) y 
sus secretos.

‘Ilm : Lit. «conocimiento». Conocimiento factual o exotérico. Ciencia. 
Está opuesto a la experiencia de la gnosis (ma’rifa ). Responde a 
la realidad exotérica (ẓāhir ).

’Ādab : Normas para buen comportamiento. Disciplina.

’Ijāza : Permiso para enseñar o transmitir conocimiento. En la 
Tijāniyya, además, es la autorización para transmitir las 
invocaciones diarias (wird ).

Baraka : Energía proveniente de Allāh que transmite prosperidad 
física y espiritual, benéfica para el que la percibe. Se encuentra 
en algunos lugares, objetos, animales o personas.

Bāṭin : Lo oculto. Es la dimensión o naturaleza esotérica del islam.

Bida‘a : Innovación ilegal. Algo opuesto a la tradición (sunna ) del 
Profeta.

Dars: lección, clase.

Dhikr : Lit. «recuerdo». Recuerdo de Allāh. Recitación de los nombres 
divinos y del Profeta para manifestar su presencia (ḥaḍra ).

Fatḥ : Apertura, iluminación.

Fātiḥa : Lit. «comienzo». Primera sūra del Corán. Resume la mayor 
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parte de la doctrina coránica. Se recita obligatoriamente en la 
oración diaria (ṣalā ).

Fatwā: Opinión legal emitida por un muftī tras un proceso de 
consulta.

Fayḍa : Lit. «emanación». Efusión, diluvio, desbordamiento. 
Desbordamiento espiritual predicho por shaykh Tijāni. Nombre 
del movimiento de Ibrāhīm Niasse . 

Fīqh : Es la disciplina (‘ilm ) que se encarga de las prescripciones y las 
normas de la vida islámica. A menudo se traduce como derecho 
islámico, si bien se ocupa de otros aspectos religiosos diarios. 
Está basado en la interpretación de la tradición profética (sunna ).

Ghawth : Lit. «el auxiliador». Categoría espiritual que expresa la 
máxima posición entre los santos de una época.

Ḥadīth : Narraciones sobre la vida y las acciones del profeta 
Muḥammad .

Ḥaḍra : Lit. «presencia». Presencia espiritual. En el sufismo se usa 
para describir las esferas de la cosmología mística.

Ḥāl : Lit. «estado». Estado espiritual otorgado por Allāh, superior al 
maqām  o lugar.

Ḥaqīqa : Lit. «realidad». Realidad completa o divina, que tiene que 
ser desvelada y que es la máxima aspiración del sufí. Antítesis de 
estructura u orden.

Ḥijāb : Lit. «ocultamiento». Velo. En el sufismo, protección que 
guarda al ser humano de la ceguera por la presencia espiritual. El 
sufí debe quitar los velos para llegar a esa visión de Allāh (véase 
ru’ya).

Ḥimma : Lit. «hervirse». Energía de conexión entre el shaykh y su 
discípulo, que se utiliza durante el viaje místico (sulūk).

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

Hausa : Grupo etnolingüístico de origen afroasiático ubicado en 
el Sahel (norte de Nigeria, Ghana y Camerún, sur de Niger y 
Chad). Se convirtieron al islam en el siglo XI. Son famosos por su 
erudición y sus prácticas esotéricas (véase malām ).

Hijra : Emigración del profeta Muḥammad  de La Meca a Medina. Esta 
actitud ha sido tomada por diversas comunidades islámicas para 
prevenir situaciones de guerra u opresión.

Jadhb: Rapto místico. Véase majdhūb .
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Jihād : Lit. «esfuerzo». En el contexto sufí, jihād al-akbar o jihād 
mayor es el esfuerzo que se realiza hacia uno mismo purificando 
o combatiendo el nafs o ego. El jihād al-aṣghar es la lucha 
armada, previa consulta espiritual (īstikhāra), para acabar con 
una injusticia. En ambos casos la recompensa es alcanzar la paz 
(salām).

Karāma : Hecho prodigioso realizado por un santo (walī ).

Kashf : Proceso epistémico en el que el sufí desvela la realidad 
(ḥaqīqa ) a través de la adquisición de la gnosis (ma’rifa ).

Khalifa : Sucesor. En el sufismo —especialmente en el senegalés—, 
líder de una comunidad religiosa o familia, normalmente el hijo 
más mayor.

Khalwa : Retiro, reclusión con objetivo místico.

Kunnash makhtūm : Lit. «lo ocurrido oculto». Género de la literatura 
sufí que incluye historias narrativas biográficas o anecdóticas 
dentro de obras doctrinales. Consiste en recopilaciones de datos, 
nombres y secretos criptográficos.

Ma‘rifa : Lit. «conocimiento». Conocimiento gnóstico o esotérico. 
Se obtiene a través de la experiencia o el viaje espiritual (sulūk) 
y corresponde a la realidad oculta (bāṭin ). Está opuesto al 
conocimiento exotérico ‘ilm .

Madḥ : Poesía panegírica.

Majdhūb : Lit. «raptado». El que es seducido (majdhūb) durante 
el viaje pierde la percepción acabando, como es lógico, como 
un lógico. Así, se vuelve inservible para aquellos que podrían 
utilizarle para enseñar a la comunidad. Según las enseñanzas, 
habría caído ante su ego (nafs) previa experiencia de la ma’rifa . 

Majlīs : Lit. «sentada». Asamblea o reunión en torno a un shaykh 
para hablar, debatir sobre conocimiento (‘ilm ) o gnosis (ma‛rifa ). 
También puede ser para recibir clase, en ese caso se denomina 
majlīs al-dars. Es la forma tradicional de enseñanza en África 
occidental tras haber concluido la memorización del Corán.

Malām : En hausa , palabra utilizada para designar a un sabio. Desde 
el siglo XIX, designa también un título social. Malām es la versión 
hausa del término árabe ‘ālim  (sabio) y que además de los 
conocimientos exotéricos, tiene y usa conocimientos esotéricos 
como la fabricación de talismanes, pociones, etc. Han sido básicos 
para la propagación del islam en las tierras hausa.
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Māliki: La escuela jurídica más practicada en el Magreb y África. 
Véase fīqh . 

Maqām : Lit. «lugar, posición». Es la posición en la cual se está 
durante el viaje espiritual (sulūk).

Marabout : Deformación de la palabra árabe murābiṭ (sufíes que 
vivían en pequeñas ermitas en el Sahara). Supuso una figura 
extraña a los franceses. En el imaginario colonial el marabout era 
un personaje que englobaba el imam de la mezquita, el profesor 
coránico y el curandero del pueblo, y que ejercía de charlatán 
ante la masa iletrada.

Mawlid : Conmemoración del nacimiento del Profeta o de algún walī  
de especial relevancia. Es la fiesta más importante para los sufíes 
y en ella se realizan conferencias, charlas o cantos de dhikr . En 
wolof  se utiliza el término gamou.

Muqaddam : Lit. «designado». Es el maestro designado con una 
’ijāza . En la Tijāniyya, es el maestro que puede transmitir el 
wird  a otros. El muqaddam puede actuar como shaykh murabbi  o 
iniciador en la educación espiritual (tarbiya ruḥāniyya ).

Pular  /fulani : Grupo etnolingüístico de África occidental que 
configura el pueblo nómada más grande del mundo. Hacia el siglo 
XVI/XVII se habían islamizado y protagonizaron importantes 
movimientos jihād istas en África del siglo XIX, cuando se 
instituyeron como importantes sabios y élites sociales.

Qasīda: Poema escrito en lengua árabe.

Qībla: Orientación hacia La Meca para realizar la ṣalā .

Qūṭb : Lit. «eje, polo». El qūṭb es la máxima posición espiritual en la 
jerarquía espiritual sufí. 

Riḥla : Narración de viaje. Es un género muy importante en la 
literatura árabe.

Ru’ya: Lit. «visión». Es la contemplación de Allāh. Término muy 
discutido en la historia del sufismo. 

Shahāda : Lit. «testimonio». Es el reconocimiento de fe de un 
musulmán que consiste en testimoniar que no hay más que 
Allāh y que Muḥammad es su mensajero. La declaración pública 
de esta fórmula convierte al declarante en musulmán ante la 
comunidad. Es el primer pilar del islam.

Sharī‘a : Lit. «vía». La ley exotérica revelada en el Corán y la sunna . 
En el sufismo se contrapone a la ḥaqīqa .
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Sharīf: Lit. «noble». Descendiente del profeta Muḥammad .

Shaykh: Lit. «anciano». Guía espiritual o maestro que ostenta un 
importante conocimiento de lo esotérico y de lo exotérico. En 
algunas ocasiones es intercambiable con el término muqaddam .

Shaykh murabbi : En la Tijāniyya también es llamado shaykh al-
tarbiyya. Es el maestro encargado de realizar la iniciación o 
educación espiritual de los aspirantes (murīd).

Sāfara : Líquido, generalmente agua, en el que se disuelven secretos 
criptográficos (sirr ) provenientes del Corán y que tiene, 
primordialmente, una misión curativa o talismánica.

Sayr : Lit. «ascensión». Es el progreso gnóstico que se realiza durante 
el viaje (sulūk).

Silsila: Cadena iniciática en el sufismo.

Sīrat al-walīya: Hagiografía de un santo (walī ).

Sirr : Secreto místico en posesión de los maestros sufíes.

Sunna : Tradición profética fundamentada en el Corán y el hadīth. Es 
el objeto de estudio del fīqh .

Ṣalā : Oración diaria. Es la acción fundamental de todo musulmán, 
realizada cinco veces al día en dirección a La Meca.

Ṣalāt al-fātiḥ : Fórmula ritual básica para los tijānis. Se incluye como 
parte fundamental de las letanías diarias (wird  laẓīm), de la 
waẓīfa  y otros momentos. Es criticada por otros musulmanes por 
considerarlo una innovación (bid‘a) debido a su fuerte presencia 
en las prácticas de los tijānis.

Tafsīr : Lit. «interpretación». Normalmente se usa con el significado 
de comentario coránico.

Tajdīd : Reformismo, renovación.

Tajally: Emanación.

Talibé: En wolof se refiere a un aprendiz, estudiante. Del árabe talib.

Taṣawwuf : Sufismo. Prácticas dentro del islam para alcanzar una 
experiencia de lo divino a través de la ma‛rifa .

Tarbiya ruḥāniyya : Lit. «educación espiritual». Es el proceso por el 
cual el discípulo se inicia en el plano gnóstico para convertirse en 
‘ārif  billāh mediante un murabbi  comenzando el viaje espiritual 
(sulūk).

Tarikh : Historia, narraciones históricas.
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Tarqiya : Lit. «elevación». Proceso que se inicia, en la ṭarīqa  Tijāniyya, 
tras la tarbiya y obtener la iluminación (fatḥ ) para proseguir en 
el camino hacia Allāh.

Ṭarīqa : Lit. «camino». En el sufismo, son las organizaciones que 
engloban a los practicantes de un método concreto fundado por 
un shaykh. A menudo es traducido como «órdenes sufíes».

Tarjamat al-mu’allif: Biografía del autor.

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

Wahabismo: Es una corriente reformista conservadora y literalista 
fundada por Muḥammad ibn ʿAbd al-Wahhab. Actualmente es 
la doctrina oficial de Arabia Saudí. Se caracteriza por un fuerte 
rigorismo y antisufismo. En los últimos años, los sufíes —
especialmente los tijānis— y los wahabis han tenido conflictos 
en África. También se le conoce con el nombre de salafis (de salaf 
en idioma árabe, que significa «ancestros»).

Walī : Lit. «aliado, garante». Amigo de Allāh, santo. Es aquel que está 
en una posición mística de mucha cercanía con Allāh.

Waẓīfa : Lit. «tarea». Es el dhikr  colectivo obligatorio para los 
miembros de la Tijāniyya.

Wird : Lit. «lugar donde beber». Es el grupo de letanías de dhikr  que 
recitan obligatoriamente los miembros de una ṭarīqa . Los tijānis, 
aparte de la waẓīfa  que se realiza en colectivo, tiene otros dos 
wird laẓim u obligatorios. Se realizan al amanecer y a media 
tarde. 

Wolof : Grupo etnolingüístico de África occidental ubicado en Senegal 
y en Gambia. Tuvieron una estructura imperial durante la Edad 
Moderna, si bien en la Edad Contemporánea, tras la colonización 
francesa y británica, adoptaron en masa el sufismo a través de la 
ṭarīqa  Muridiyya y la Tijāniyya. 

Ẓāhir : Lo evidente. Es la dimensión o naturaleza exotérica del islam.

Zāwiya : Lit. «esquina». Es la comunidad o lugar de reunión de una 
ṭarīqa  sufí.

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