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RESUMEN
Muhy al-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240) es uno de los méaximos exponentes de la historia del
sufismo y del pensamiento islamico. Su influencia como mistico y sabio islamico llega hasta
nuestros dias como se intenta mostrar en esta investigacion a través del analisis de las doctrinas
y practicas de la tariqa Tijaniyya mas alla de los prejuicios coloniales y orientalistas. Un grupo
sufi, el mas numeroso a nivel mundial, que es un buen ejemplo del sufismo contemporanco
equilibrando la metafisica (haqiga) con el plano legal (shari*a). Este articulo explora
tematicamente, por primera vez y utilizando una metodologia multidisciplinar, las principales
influencias del pensamiento akbari en la historia intelectual tijani y su impacto en los principales
autores.
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ABSTRACT
Muhy al-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240) is one of the greatest exponents of the history of Sufism
and Islamic thought. His influence as a mystic and Islamic scholar continues to nowadays as
this research tries to show through the analysis of the doctrines and practices of the tariqa
Tijaniyya beyond colonial and orientalist prejudices. A Sufi path, actually the largest in the
world, which is a good example of contemporary Sufism balancing metaphysics (hagiqa) with
the exoteric Islamic law (shari*a). This article explores thematically, for the first time and using
a multidisciplinary methodology, the main influences of Akbarian thought on Tijani intellectual
history and its impact on the main authors.
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I. INTRODUCCION: ;POR QUE IBN ‘ARABI ES EL PENSADOR CLAVE PARA LA
TARIQA TIUANIYYA?

POCOS PENSADORES HAN TENIDO tanto impacto en el pensamiento islamico como
el sabio y mistico murciano Muhy al-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240). Conocido
en el mundo islamico como el shaykh al-Akbar (el gran maestro), su legado
se convirtio en los siglos posteriores en una de las referencias indispensables
para volver a considerar toda la doctrina metafisica y juridica del islam
contemporaneo. Ibn ‘Arabi fue capaz de engarzar en su voluminosa obra!
un sutil estudio de lo metafisico y la gnosis (ma‘rifa) junto a una portentosa
y valiente interpretacion de la ley islamica (shari‘a) haciendo ver que entre
ambas no solo no habia contradiccion sino que ambas eran necesarias para una
vida espiritual equilibrada y plena.

Su obra no solo fue respetada durante generaciones, sino que ademas fue
comentada e imitada hasta construirse una corriente de pensamiento akbari
que, sedimentada en la tradicion, impregnaria toda la historia intelectual
islamica moderna y contemporanea. La gran revivificacion del pensamiento
islamico, ocurrida durante el siglo XVIII, le debe a ¢l una reformulacién y
una reconstruccion para instituir un islam alternativo que floreceria en las
periferias del mundo Otomano (Magreb, Africa Occidental, India). Es a este
desarrollo intelectual del islam espiritual y revivificado lo que islamdlogos
como Fazlur Rahman, Bernd Radtke o Rex O’Fahey? han denominado neo-
sufismo, una categorizacion basica para comprender el islam contemporaneo.

1 Véase Osman 1964; Brocklemann 2016, pp. 499-508.
2 Rahman 1984, pp. 206-209; O’Fahey y Radtke 1993, pp. 52-87.
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Y que, ademds, segun sus autores’, cuenta con una fuerte influencia akbari la
cual solo opera en la doctrina metafisica sino también en la doctrina juridica.

Del murciano, los autores neo-sufis imitaron y tomaron —a través de
autores «filtro» como ‘Abdulkarim al-JilT (1365-1424) o ‘Abdulwahhab
al-Sha‘rani (1492-1565)— sus teorias para reformar un islam que se habia
vuelto culturalista y aspiraba a cierto escolasticismo erudito, que percibia ya
la experiencia espiritual como algo mas cercano a la mitologia o las creencias
populares. Ibn ‘Arabi, o0 mas bien su produccién intelectual, aspiraba a una
experiencia espiritual que necesariamente requeria todo un despliegue de la
practica exotérica para justificar el conocimiento esotérico. Un método que, a
su vez, venia a denotar la dualidad epistemolédgica que aparece en los textos
coranicos cuando se habla del visto (hadhir) y del no visto (ghayb), de lo
evidente (zahir) y lo oculto (batin). El hadith (los dichos proféticos) se volvio
a considerar siguiendo la tradicion akbari* en un elemento clave para realizar
la gran revolucion que ya habia intuido Ibn ‘Arabi: el centro de la experiencia
islamica es el profeta Muhammad, el hombre perfecto (insan al-kamil).’

Un modelo metafisico-antropolégico que ofrecia una trascendencia
mayor a través de un viaje (sulitk) por el camino de la gnosis (ma‘rifa)
progresiva y ascendente hasta llegar a la divina teofania (tajally), reconocerse
en ella y ser conscientes de la unidad de la existencia (wahdat al-wujiid). Por
ello, la herencia akbari es tan tangible en toda esta generacion intelectual que
influy6 de forma determinante en todas las lecturas tradicionales del islam
contemporaneo, especialmente en las diferentes tariqas sufies, durante los
siglos XIX y XX.

Ademas, Ibn ‘Arabi no solo fue percibido como un mistico ni como
un jurista por esta generacion, sino también como un filésofo. El heredero
de una tradicion que respondia a problemas de la concepcion del mundo
desde el neoplatonismo. Y esto se produce desde una lectura profunda de
problemas epistemologicos y juridicos que hacen que todo lo anterior engarce
muy profundamente con la tradicion neoplatonica. Sus herederos, por ende,
tomaron ese neoplatonismo y lo asimilaron en sus doctrinas y obras. Esta fue
una de mis principales reivindicaciones durante mi tesis doctoral sobre la
historia de la tariqa Tijaniyya. De hecho, esta escuela sufi africana participo, a
través de Ibn ‘Arabi y sus discipulos, de la filosofia neoplatonica que asimild
en sus doctrina, métodos y cosmovision. Sus autores, a partir de la segunda

3 Véanse las consideraciones al respecto que hacen los autores antes mencionados. /bid.,
p. 71.

4 Véase la vision donde Ibn ‘Arabi se conciencia en su juventud de la importancia de las
ciencias del hadith. En Ibn ‘Arabl MS. Fatih 5322, £° 90 y en Addas 1993, pp. 41-42.

5 Ibn ‘Arabi 1946, p. 50.
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10 ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ

generacion, escribieron con una fuerte influencia akbari y retomaron temas y
problemas neoplaténicos que tienen que ver con el conocimiento, la gnosis o
la metapolitica.

La Tijaniyya es la tariqga sufi mas importante de la actualidad en
extension y en influencia doctrinal.® Nacida a finales del siglo XVIII en el
Magreb de la experiencia visionaria de Ahmad Tijani (1737-1815), tuvo un
papel fundamental durante la era contemporanea por su preeminencia en
Africa Occidental y, mas recientemente, en una globalizacion a través de las
tecnologias de la informacion.” El objetivo de esta escuela es que el discipulo
que la siga y practique su método logre una apertura (fath) que le permita
vivir una vida plena bajo la premisa de shari‘a wa hagiga (equilibrio entre
ley exotérica y gnosis). Un equilibrio doctrinal, a la par que vital, que remite
a la doctrina de Ibn ‘Arabi expuesta en el capitulo 339 de su magna obra al-
Futuhat al-Makiyya (Las aperturas de La Meca).® Un signo distintivo no solo
para comprender la experiencia espiritual sino para vivir el islam en un mundo
complejo.

Desde su nacimiento en un oasis de Argelia y su consolidacion en el
Marruecos pre-colonial, la Tijaniyya sufrié6 dos grandes reconstrucciones
intelectuales que la imbricaron explicitamente en el marco intelectual akbari.
La primera fue una sistematizacion y justificacion en la tradicion islamica de
todo el pensamiento tijani por parte de ‘Umar al-Futi Tal (1797-1864) en su
libro Kitab Rimah donde la obra de Ibn ‘Arabf tiene una gran preeminencia
en asuntos relativos a la cosmologia, el dhikr (recuerdo de Allah), la doctrina
juridica o la justificacion teérica de la propia tariqa. ° La segunda fue la
asimilacion del modelo akbari en el pensamiento de Ibrahim Niasse (1900-
1975) y su aplicacion practica de la doctrina de la fayda'®. Niasse —bastante
desconocido en Occidente— es uno de los ejemplos mas claros de pensador
akbari mas pragmaticos y contemporaneos y que mejor ha sabido asimilar las
doctrinas del maestro murciano en la época contempordnea ofreciéndolas a
unos seguidores que no solo las leyeron, sino que las practicaron espiritual y
socialmente.

Por estos argumentos mantengo la hipotesis de que la Tijaniyya es una
tariga profundamente akbari en doctrinas, métodos y planteamientos. Heredera
de su pensamiento y filosofia. Sus principales autores han asimilado las

6 Véase su historia intelectual y repercusion en el mundo isldémico contemporaneo en mi
estudio: De Diego Gonzalez 2020a, pp. 23; p. 109.

7 De Diego Gonzalez 2021.

8 Ibn ‘Arabi 2013, Vol. 8, pp. 160-171.

9 De Diego Gonzalez 2020a, pp. 234; pp. 237-239.

10 [bid., pp. 331-337 para la doctrina metafisica; y pp. 363-368 para la concepcion
antropologico-social.
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ideas clave, para posteriormente transmitirlas, actualizdndolas y dotandolas
de vigencia y vigor en un mundo contemporaneo. La lectura atenta de estas
obras revela este sentido, que también queda patente en el Iéxico técnico, la
construccion intelectual e incluso en la construccion mas privada, simbolicas
e intima: las visiones y aperturas espirituales (futithar).

Y es sobre este asunto de lo que versa este trabajo. Mi objetivo es hacer
un primer recorrido por las diferentes tematicas akbaries presentes en la
tariqa, por las citas textuales en los principales libros de la Tijaniyya —fuentes
primarias— y por ultimo disertar sobre como se presenta el Ibn ‘Arabl que
toman y re-imaginan los tijanis desde su propia experiencia hermenéutica.
Tengo que senalar que este trabajo solo es un primer paso y que me limito a
una exposicion sucinta de los temas tratados. A este primer trabajo deberian
acompanarle otros sobre la profundizacion notable de cada eje tematico, tarea
que espero acometer en los préximos afios.

II. ALGUNAS CONSIDERACIONES METODOLOGICAS E HISTORIOGRAFICAS PREVIAS
SOBRE LA RECEPCION DE IBN ‘ARABI EN LA TARIQA TIJANIYYA

Hasta hace unos pocos afios, la tariqa Tijaniyya ha pasado desapercibida
para los estudiosos e historiadores del pensamiento islamico, siendo vista
como un fendémeno extrano y marginal a pesar de su fuerte legitimidad en la
esfera tradicional islamica. No seria hasta la aparicion de los libros, editados
por David Robinson y Jean Louis Triaud, Le temps des Marabouts (1996)y La
Tijaniyya. Une confrérie musulmane a la conquéte de I’ Afrigue (2000) cuando
cambi6 el panorama'l. La Tijaniyya portaba sobre si el estigma colonial y
racista que la calificaba como una tariqa africana situada en el «islam negroy,
algo que puede ser facilmente desmentido si se conoce su historia. Se trata
de una percepcion prejuiciosa que hacia que muchos no viesen el valor o el
impacto que habia tenido para el islam contemporaneo reduciéndolo a los
estudios coloniales o al pequeiio campo del africanismo. En los tltimos afios
un namero considerable de autores (Seesemann, Kane, Wright, Brigaglia,
Hill) han cuestionado esta concepcion y han planteado un profundo analisis de
las doctrinas de la tariga de Ahmad Tijani y sus seguidores por todo el mundo.

La Tijaniyya ha asimilado y transformado en cotidianos esos temas y
autores clasicos, como Ibn ‘Arabi, logrando interesantes resultados. Por
ejemplo, los discipulos de Ibrahtim Niasse aplican la teoria del hombre

11 De Diego Gonzalez 2020a, pp. 64-65. Actualmente el profesor Ousmane Kane (Uni-
versidad de Harvard) y el profesor Zachary Wright (Universidad de Northwestern en Qatar)
han impulsado un proyecto de investigacion con el fin de elaborar un estado de la cuestion
actualizado (Kane) y un corpus de la literatura tijani disponible en formato digital en abierto
(Wright). Resultados, atin parciales, pueden consultarse en la pagina web: http://www.tijani.org.
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perfecto (insan al-kamil) muy a menudo cuando el discipulo realiza su tarbiya
(educacion espiritual) en la que es iniciado en el mundo de la gnosis (ma‘rifa)
incorporeizando el conocimiento y aplicdndolo en su vida cotidiana.'? Y
no solo se trata de un postulado intelectual, sino que los trabajos de campo
que he dirigido en Mauritania y Senegal constatan la aplicacion cotidiana
de esta teoria. Esto hace que la vision de las doctrinas akbaries haya sido
eminentemente practica en el caso de Niasse, pero también en otros autores
como el propio Ahmad Tijani quien lo usé para justificar algunos puntos
criticos de la doctrina que, segun la tradicion de tijani, acababa de recibir del
mismisimo profeta Muhammad.

Sin embargo, en el campo de los estudios akbaries los tijanis han pasado
bastante desapercibidos, aun gozando de una recepcion abundante y profunda
del pensamiento del sabio murciano. El principal escollo para evaluar el impacto
akbari en los autores a partir de la segunda generacién de la Tijaniyya proviene
de Jean Claude Froelich, africanista francés, quien presentaba un argumento
basado en que los musulmanes africanos, y en concreto Ibrahim Niasse, se
caracterizaban por su falta de originalidad.'? Una falta de originalidad que les
llevo a leer fuentes secundarias, resimenes y no acceder a fuentes primarias
o ediciones criticas y por tanto copiaban y no comprendian las doctrinas. El
problema real de autores como Froelich no era la falta de originalidad de los
africanos sino la falta de preparacion de los orientalistas como ¢l frente a la
oralidad y la etnologia al no comprender que las doctrinas de autores como Ibn
‘Arabi estaban vivas para Niasse. Este argumento de Froelich, de un marcado
tono racista y colonial, parece que sirvio de base para el posterior comentario
de Michel Chodkiewicz —uno de los maximos conocedores de la obra de Ibn
‘Arabi— que sefalaba que Ibrahtm Niasse nunca tuvo contacto con la obra del
sabio murciano.'# Sin embargo, mientras que parece que la recepcion textual
en la obra de al-Fut1 Kitab Rimah si fue indirecta a través del Yawagqit de al-
Sha‘rani, la obra principal de Niasse Kdashif al-Ilbas aparece con bastantes
referencias y citas textuales de Futuhat en temas claves como el racismo
en el islam o en la elaboracion su propia doctrina metafisica de la fayda. Es
mas, su hijo y actual khalifa de la Tijaniyya senegalesa, Mahy b. Ibrahim
Niasse, me aclar6 en una entrevista privada'> que su padre tenia y utiliz6 la
edicion de Boulaq de Futithat al-Makkiyah. Y en el caso de al-Fiiti, aunque
aparentemente su acercamiento de la obra de Ibn ‘Arabi sean secundarias, una
lectura atenta nos revela la intensa recepcion en los capitulos dedicados a la

12 Wright 2015, pp. 145-146.

13 Froelich 1962, p. 236.

14 Chodkiewicz 1993, pp. 10-11.

15 Notas de trabajo de campo. Medina Baye (Senegal), junio, 2014.
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cosmologia en el capitulo 36'° y a la shari*a en el capitulo 10.!7 Al igual no
se tienen en cuenta las menciones y las obras de autores magrebies, egipcios o
mauritanos que si muestran una recepcion activa de la obra textual del shaykh
al-Akbar en sus propias obras.

Desafortunadamente esta actitud, asi como identificar la Tijaniyya como
una tariqa exclusivamente «negro-africana», ha hecho que no se exploren las
obras de la rama magrebi de la Tijaniyya. Un ejemplo de esto se presenta
en Bughyat al-Mustafid de Muhammad al-‘Arabi Sai’h (1814-1892) donde
también son notables y frecuentes las referencias directas al shaykh murciano.
Esta situacion ha creado, francamente, un agravio comparativo con la
tariga ‘Alawiyya del shaykh Ahmad al-‘Alawi de quien nadie duda de su
«akbarianicidad», mientras que se considera que los tijanis —en su mayoria
africanos— solo conocen por fuentes secundarias las obras del Shaykh al-
Akbar. Tanto la Tijaniyya como la ‘Alawiyya se consideran dos tarigas neo-
sufis muy proximas en doctrina y experiencia epistemologica. /Por qué a la
segunda se le considera mas akbari que la primera? ;Coémo se consideran, por
ejemplo, las casi cincuenta referencias explicitas a Ibn ‘Arabi y su doctrina
que realiza al-‘Arab1 Sai’h en su obra Bughyat al-Mustafid o Niasse en el
Kashif al-1lbas?

En este punto, y antes de proseguir, tendria que hacer una breve precision
sobre dos conceptos como la originalidad y la autoria. El concepto de autoria
es algo muy relativo y occidental, asi como el de originalidad de la obra.
Ninguno de los autores que vivieron bajo una episteme —en el sentido
foucaultiano de la palabra— islamica clésica consideraban que la autoria
fuese un asunto capital y asi ellos no tenian problema no solo en asumir sino
en mimetizar ideas originales de otros autores sin necesidad de «textualizar
la cita».'® Esto desde una perspectiva epistémica del siglo XX europeo
genera, indudablemente, problemas ya que queremos aplicar una lectura
excesivamente filoldgica sobre epistemes que no lo procesan de esa manera,
sino que perciben a los autores de una forma mas difusa. Hablar de plagio
o de «citaciones indirectas» en autores del siglo XVIII islamico no solo es
anacronico sino erréneo. Lo que les importaba a ellos es la transmision de la
idea y la legitimidad de esta a través de los mecanismos de verificacion como
el tahqig. No usar una fuente primaria no deslegitima ni al autor ni a la obra en
este contexto mientras que la idea o el concepto sea verificable y transmitido
de maestro a discipulo. Siendo este un problema que atafie mas a un analisis
historiografico-filosofico-antropologico que a un simple analisis filologico.

16 Fati Tal 1964, vol. II, pp. 16-23
17 1bid.,vol. 1, pp. 167.
18 De Diego Gonzalez 2020a, p. 23; p. 109.
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Sin embargo, voy a intentar mostrar en este trabajo a través del estudio
de las obras canonicas de la Tijaniyya que Ibn ‘Arabi siempre estuvo presente
y, en mi opinion, influyd fuertemente en la construccion del carisma y el
imaginario intelectual de la obra de Ahmad Tijani y sus principales discipulos.

III. ANALISIS TEMATICO DE LA INFLUENCIA AKBARI EN LAS DOCTRINAS TIJANIS

La Tijaniyya ha representado, en sus mas de doscientos afios de vida, el
rol de una tariga neo-sufi de manual. Una tariga disefiada no solo para la época
contemporanea y sus complejidades (la periferia otomana, el colonialismo
europeo, el reformismo islamico, etc.), sino para ser enormemente practica
y cotidiana. Si observamos con detenimiento sus doctrinas, todas estan
encaminadas a construir logicas de supervivencia intelectual y social en
un mundo —y por ende un paradigma epistémico— en crisis espiritual y
moral. Y la legitimacién de esta doctrina, de entre otros autores, la toma del
pensamiento de Ibn ‘Arabi. Esto se debe a que el pensador andalusi ofrece
una base doctrinal fiable y aceptada para que los tijanis puedan desarrollar su
pensamiento.

Ibn ‘Arabl —como ya se ha mencionado— otorg6 al neo-sufismo un
interesante equilibrio doctrinal. La shari*a debia equilibrarse con la haqiqa
(realidad metafisica), mientras que el hadith debia tomar una preeminencia
a la hora de fundar la experiencia espiritual y la gnosis (ma‘rifa) era una
experiencia cognoscitiva para hacer mas facil la vida. Desde el siglo XVIII,
los neo-sufis tomaron estos planteamientos y lo aplicaron a un modelo social.
Frente a los movimientos reformistas e identitarios fundados en ideologia
politica (wahabismo, neo-chiismo), el neo-sufismo apostaba por un retorno
al universalismo y a la tradicion muhammadiana de la que Ibn ‘Arabi era su
mejor transcriptor (mutarjim).'?

Las principales aportaciones akbaries pueden dividirse en dos grandes
grupos: metafisicas y juridicas. Hay que hacer notar que ambas en el
paradigma epistémico islamico clasico estan interrelacionadas. No hay
practica juridica —en tanto participa de una vivencia holistica— que no tenga
un correlato metafisico y, a la vez, no hay doctrina metafisica que no tenga una
regulacion juridica. Esto fue asi, practicamente, hasta la modernidad islamica
en el siglo XIX cuando se prefiri6 prescindir del planteamiento metafisico por
considerarlo anticuado. Esto ha dado pie a fuertes debates intelectuales en el
mundo islamico impulsados por las actitudes filo-coloniales o anticoloniales.

19 Téngase en cuenta lo que menciona Ibn ‘Arabi sobre si mismo en su obra Fusus al-
hikam acerca del rol que jugo en la redaccion/transcripcion de esta obra por orden del profeta
Muhammad: «solo soy un transcriptor (mutarjim) y no uno de aquellos en los que rige su propia
sabiduria (mutahakim)». Cf. Ibn ‘Arab1 1946, pp. 47.
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Sin embargo, los tijanis no rechazaron nunca la necesidad de que la shari‘a
estuviese equilibrada con la hagiga.?® La experiencia metafisica, los ejemplos
proféticos y la reflexion juridica desde la gnosis (ma‘rifa) aparece una y otra
vez en las narrativas intelectuales tijanis.

1II.1. RECEPCION DE LA METAFISICA AKBARI

La herencia de la metafisica akbari podemos apreciarla en la forma que
los tijanis tienen de entender tanto el conocimiento como el mundo. Las
principales obras de esta tariqa se imbuyen de la definicion de mundo vivido de
Ibn ‘Arabi. De facto, la cosmologia que se exhibe en las obras de la Tijaniyya
esta directamente definida por el esquema neoplatdnico de Ibn “Arabi.

Una cosmologia que incluye el mundo, pero también las diferentes
dimensiones espirituales de este, es decir, las diferentes jerarquias espirituales.
El autor que mejor lo conceptualizo fue al-Hajj al-Fati Tal quien en su obra
Kitab Rimah*' explica la estructura del mundo a través de una serie de esferas/
circulos celestes que van desbordandose a través de efusiones (fuyid) de la
realidad mas excelsa otras hasta llegar al mundo fisico a la que perteneceria al
ser humano, muy similar a la propuesta akbari en consonancia a lo expuesto
en los capitulos 19822 y 37123 de las Futuhat. También el marroqui al-‘Arabi
Sai’h menciona estas jerarquias cosmoldgicas’* basdndose en un resumen
del capitulo 181% de las Futuhdt del shaykh murciano y proponiendo su
integracion el método del sufismo tijani. Igualmente podriamos comparar los
diagramas de este ultimo capitulo de Futuhdat sobre cosmologia con aquellos
que aparecen en el Kitab Rimah.>® Son muy parecidos tanto en forma como en
contenido. Las realidades son renombradas, pero al-FiitT ofrece una estructura
de la realidad (hagiga), construida en siete esferas concéntricas que representa
los planos metafisicos de la realidad (hadarar), muy similar y en las que el
discipulo tendra que ir viajando hasta llegar a lo divino.

En ellas el viaje iniciatico (sulitk) se realiza hacia la realidad
muhammadiana (haqiga muhammadiyya) que tanto para Ibn ‘Arabl como para
al-Futi representa la progresion hasta la realidad final, de unicidad y de fusion
con lo divino, con la ultima teofania (fajally) la cual representa Allah. Y es ahi
donde las diferentes realidades son efusiones (fayd) a través de la misericordia

20 Véase Al-*Arabi Sai’h 2005, pp. 54.

21 FutiTal 1964, 11, pp. 4-5 y pp. 12-13.

22 Ibn ‘Arabi 2013, vol. 6, pp. 142-386.

23 Tbn ‘Arabi 2013, vol. 9, pp. 307-327.

24 Al-‘Arabi Sai’h 2005, p. 360.

25 TIbn ‘Arabi 2013, vol. 6, pp. 74-78.

26 Ibn ‘Arabi 2013, vol. 9, pp. 320-326 y Fut1 Tal 1964, vol. I, p. 22.
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potencial (rahma) cohesionado la realidad divina (hagiga) y obligandonos
a conocer la ultima realidad. El planteamiento y la conceptualizaciéon que
hizo al-FiitT, en su momento, supuso una revolucion intelectual dentro de la
Tijaniyya porque, en mi opinion, fue capaz de fundamentar con contenido
tedrico-historico las intuiciones metafisicas de Ahmad Tijani y situarlo, a
través del pensamiento del shaykh al-Akbar.

Si bien, autores como Hall y Steward?’ indican que probablemente al-
FiitT no llego a leer directamente las obras de Ibn ‘Arabi, parece extrafio que
este represente de manera tan fiel —aunque simplificando, por ejemplo, el
elemento astrologico— su esquema cosmologico y metafisico. Lo que hace
Al-Fiiti es ofrecer una version aligerada para tiempos contemporaneos. En ¢l
sigue estando el profeta en un lugar central construyéndose en ambos su figura
como un «istmo-entre-istmosy» (barzakh al-barazikh). De nuevo, en este punto
entra en juego el debate entre pruebas materiales (inventario y conservacion
de manuscritos, citas textuales, lecturas determinadas) e influencia intelectual,
es decir, una transmision de ideas por encima de la «copia escolar». Sea como
fuere este tema requiere de un anélisis pormenorizado que en estas paginas
solo podemos esbozar.

La cosmologia pura, al modo que lo hace al-Futi, no ha vuelto a ser tratada
en profundidad en las obras tijanis posteriores. En algunas obras privadas
si se habla de estructura metafisica de la realidad, pero esta no volvio a ser
sistematizada en un texto publico. Un pensamiento general en la Tijaniyya?® es
que después de la conceptualizacion del Kitab Rimah las referencias teoricas
ya estan expuestas y hay que centrarse en la practica y el conocimiento de
esas realidades. Pero, indudablemente, la influencia cosmoldgica es una de
las improntas metafisicas akbaries recogidas por los tijanis puesto que la
cosmologia va intimamente unida al desarrollo de la teoria del conocimiento
y de la praxis para alcanzar la gnosis (ma‘rifa). También, y a lo largo de
los principales autores, encontramos unida a este desarrollo més concreto
de al-Futi el uso de las doctrinas de Ibn ‘Arabi para justificar las jerarquias
espirituales y la tariga muhammadiyya, en concreto, sus aspectos doctrinales.

Este primer concepto metafisico més, heredado de la tradicidon akbari, es
el de las jerarquias espirituales entre las que destaca el de khatm al-awliya’.
Las jerarquias espirituales marcan uno de los puntos clave de reflexion para
el sufismo porque es la nominalizacion de la estructura metafisica del mundo.
El imaginario tijani bebe de las formulaciones jerarquicas de Futuhdat al-

27 Hally Stewart 2010, p. 140.
28 Notas de trabajo de campo en Medina Baye (Senegal), julio de 2016.
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Makkiyya de las que podriamos citar los capitulos 14-152%, 23-403° y gran
parte de los libros del 31 al 37 (capitulos 462-556)3!, asi como ideas de fondo
a lo largo de todo el Fusus al-hikam. Estas jerarquias se habian expandido por
el sufismo de la época, pero los tijanis la reelaboran en la metafisica que exige
la posicidon de importancia que tiene la tariqa y el encuentro de su fundador
con el profeta Muhammad.3?

La posicion jerarquica, la naturaleza y el desarrollo de la posicion de qutb
(el polo, el eje) es central en la Tijaniyya porque es inherente a la doctrina de
la tariqa. Es la estructura mas sutil del cosmos, del orden y la que determina
el funcionamiento metafisico de nuestro mundo. En un contexto milenarista
como en el que nace la tariqa, la Tijaniyya no solo necesita decir que
proviene de un contacto directo con el Profeta, sino que su lider y guia tiene
el maximo rango posible. Asi, no podriamos comprenderla en plenitud si no
fuésemos conscientes de que el rango que se arroga shaykh Tijani frente a las
multiples jerarquias que hay es el de khatm al-awliya’ (sello de la santidad).
El mismo que la tradicion akbari otorgaba a Ibn ‘Arabi. Esta idea empezara
a ser explicita cuando ‘Ubayda b. Muhammad al-Saghir al-Shingiti®® y al-
‘Arabi Sai’h** definan, a mediados del siglo XIX, este «titulo metafisico» para
Ahmad Tijani. Los discursos de ambos, junto con las propuestas de al-Fiti,
colocan a Shaykh Tijani como el legitimo heredero de Ibn ‘Arab1 en un tiempo
de colapso espiritual y social en el que el discurso proveniente de los tajalliyat
(teofanias) que recibi6 Ibn ‘Arabi no tendria la misma vigencia. De la misma
manera, la tercera generacion de la Tijaniyya representada por Ibrahim Niasse
incide, de forma magistral, en los argumentos de Ibn ‘Arabi frente a la critica
a las jerarquias espirituales y al papel del quzb.>> De hecho, Niasse aplicara los
argumentos tomados de Futuhat al-Makkiyya, especialmente, a las criticas que
estaba sufriendo tanto €l como su concepto de fayda con la que fundamentara
su doctrina.’® Estas son las principales referencias e influencias en materia de
construccion de las jerarquias sobre las que se sostiene la tariqa. Pero estos
aspectos metafisicos puros se concretaban aun mas con la idea de que la
Tijaniyya es una tariga muhammadiyya (camino muhammadiano).

29 TIbn ‘Arabi 2013, vol. 1, pp. 427-442.

30 Ibid., vol. 1, pp. 536-652

31 Ibn ‘Arabi 2013, vols. 10, 11 y 12.

32 Harazim 2006, pp. 40-41.

33 Una copia del manuscrito de esta obra puede encontrarse en la Bibliothéque Nationale
de France (BNF) bajo la signatura: Arabe 5293. Disponible online en < https://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/btv1b906543 1>

34 Al-‘Arabi Sai’h 2005, p. 83 y pp. 88-89.

35 Niasse 2001, pp. 157-158.

36 Ibid., p. 108.
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El concepto de tariga muhammadiyya invita a una primera integracion
de lo metafisico abstracto en lo cotidiano concreto. Esta fue una idea muy
comun y extendida desde el siglo XVII en los ambientes en los que se gestaria
el neo-sufismo y bebia de Ibn ‘Arabi y de Al-Jil1. Esta idea consistia en seguir
el camino del Profeta de forma no solo exotérica (Sunna) sino esotérica
intentando conectar con su esencia (dhat) y con su presencia (hadra). Esto,
en ultima instancia, permitiria acceder a su luz (niir) y a su realidad (hagiga)
y conseguir emular a un modo de vida perfecto. Se trata de conseguir ser
consciente del concepto de insan al-kamil (el hombre perfecto). Un concepto
ampliamente desarrollado en el Fusus al-hikam y que, en esta obra, es paralelo
al de khalifa (sucesor) tal y como explica Makoto Sawai.?” Para los tijanis la
autoridad espiritual del insan al-kamil se transmite al nuevo khatm al-awliya’
(el sello de la santidad) que representa Ahmad Tijani. Es esa conciencia de
ostentar el califato (khildfiyya) la que permite que el camino trazado sea una
legitima fariga muhammadiyya.

En la primera generacion de la Tijaniyya este concepto se esboza a través
de la vida y las ensefanzas de shaykh Tijani, pero a partir de la segunda
generacion se explicita (al-Ftt, Al-°Arabt Sai’h, Niasse) y se usa la referencia
directa a Ibn ‘Arabi como justificacion de autoridad en la tradicion islamica.
Y la metodologia para hacerlo es desde la practica de invocaciones (tasliya)
sobre el Profeta pidiendo su luz y su presencia, para lo cual necesita una
serie de requisitos y condiciones en las cuales aparece citado explicitamente
Ibn ‘Arabi®® El wird (invocaciones obligatorias) aparece referenciado y
legitimado por la tradicion akbari tanto en al-Futi* y en Al-‘Arabi Sai’h.*
Este ultimo también justifica, desde una cita de Ibn ‘Arabi, la controvertida
doctrina de la tnica adhesion a un shaykh que es tan propia de la Tijaniyya.
Algo que conecta con la idea de la primacia de la herencia del insan al-kamil
y su transposicion en el mundo fisico. Igualmente, en Jawahir al Ma ‘ani —la
principal fuente primaria del sufismo tijani que narra la vida y ensefianzas
de shaykh Tijani— encontramos referencias indirectas en las visiones como
método de conocimiento/autoconocimiento que son muy similares.*! Algo que
lo encontramos especificado y justificado desde los planteamientos akbaries,
por ejemplo, en el Ifham al-Munkir de Malik Sy.*> También usa a Ibn ‘Arabi
para explicar aspectos esotéricos de la doctrina del Jawharat al-Kamal, la

37 Sawai 2017, 49-60.

38 Al-‘Arabi Sai’h 2005, p. 464.

39 Futi Tal 1964, vol. II, p. 762.

40 Al-‘Arabi Sai’h 2005, p. 350.

41 Enun articulo anterior vamos he explorado la relacion entre las visiones de Ahmad Tijani
e Ibn ‘Arabiy la influencia de este ultimo sobre la Tijaniyya. Cfr. De Diego Gonzalez 2020b.

42 Sy 2004, p. 241.
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compleja plegaria que le fue dada a shaykh Tijani por el Profeta. Ibn ‘Arabt
sirve ahi como una justificacion autoritativa de que la hagiga muhammadiyya
puede invocarse y vivirse a través de una practica central, recomendada por
el propio Profeta, de la tariga muhammadiyya. El uso del lenguaje akbari es
constante y reconocible en este el Jawahir en el que ‘All Harazim transcribe
las ensefianzas de su maestro.

La segunda generacion puso ain mas interés en justificar la tariga
muhammadiyya desde una perspectiva mucho mas textualizada y referenciada,
en una busqueda de la legitimidad tradicional, frente a los ataques tanto del
incipiente salafismo como de otras tariqas. Asi, en Bughyat al-Mustafid
encontramos diferentes citas sobre la legitimidad de la Tijaniyya como tariga
muhammadiyya. Por ejemplo, el objetivo de la tariqa es precisamente alcanzar
el conocimiento de esta realidad (haqiga) muhammadiana, una posicion de
dominio y equilibrio de los planos epistemoldgicos de lo evidente (zahir) y de
lo oculto (batin).*?

Para la tercera generacion, representada por Niasse y sus seguidores, la
tariga muhammadiyya supone el equilibrio absoluto en el conocer gndstico
(ma‘rifa). Por eso, la tarbiya (educacion espiritual) es el viajar por las otras
dimensiones metafisicas que antes hemos sefialado, pero, a la vez, requiere
de aplicarlo en nuestro mundo. En la propuesta de Niasse podemos encontrar
bastantes alusiones indirectas a las normas del viaje espiritual que plantea Ibn
‘Arabi.** Fundamentalmente las normas que se dan a la hora de realizar la
tarbiya individual e identificar los fendémenos del desvelamiento (kdashf) en
la tradicion de la fayda son similares a las akbaries.*> Precisamente en este
trabajo de campo en Medina Baye sobre estos temas fue donde me di cuenta
que a lo mejor Ibn ‘Arabi en la Tijaniyya mas contemporanea no es un «autor
textual» sino un «autor re-imaginado», mucho mas vivo. Esta lectura que
realizaron al-Futl y Al-‘Arabi Sai’h, y posteriormente Niasse y sus discipulos,
conecta la herencia de la metafisica akbari con el plano social-juridico de
la tariga. Un paso que se tiene que hacer necesariamente desde la vision
antropoldgica que plantea Ibrahtm Niasse en su obra y en la que manifiesta un
lenguaje claramente akbari.

La clave de la antropologia tijani tiene, igualmente, clara influencia
akbari y se funda en el viaje (sulitk) y la posterior ascension (targiya) que
se realiza a través de la tarbiya (educacion espiritual) definiendo la mision
del de ser humano tanto en el plano metafisico como en el social. Esta es la
lectura «practica» de la metafisica que ya habiamos visto antes. De Ibn ‘Arabi

43 Al-‘Arabi Sai’h 2005, p. 81.
44 Tbn ‘Arabi 2013, vol. 6, pp. 114-118.
45 Notas de trabajo de campo. Medina Baye (Senegal), junio, 2014.
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los tijanis, y especialmente Niasse, toman la idea de que el auténtico viaje de
conocimiento solo puede llegar desde la cercania a la ley divina (shari*a),
desde la ortopraxis cotidiana.*¢

Es la practica diaria la que otorga una consciencia la que le ayuda a
progresar hacia la maxima libertad que se otorga en la cercania (uns) con
Allah. Ese estado de conciencia es lo que posibilita la asuncion de la tarea de la
gobernanza césmica (khilafiyya) emulando —como habiamos mencionado—
al hombre perfecto (insan al-kamil). La tarbiya implica un viaje por el
nombre y los atributos hasta la hagiga muhammadiana. Una vez obtenida
la apertura (fath) comenzaria la targiyya que es el proceso de elevacion que
no concluira nunca superandose, aunque ya no se manifiesten ni imagenes
ni simbolos (amthila) solo certezas (haqdiq).*’ Y, como ya hemos dicho, el
modelo es Muhammad quien determina todo este proceso como traductor
(mutarjim), el papel que en el pensamiento neoplatonico realizaba el logos.
Estas propuestas, como puede verse, son claramente akbaries y determinan la
forma de experienciar el sufismo de miles de personas cada dia.

II1.2. RECEPCION DE LA DOCTRINA JURIDICA (SHART ‘A)

Lo social y lo juridico en la Tijaniyya se construyen desde el anterior
planteamiento metafisico, ese es su fundamento. No se puede entender la
aproximacion a lo juridico de los tijanis si no es desde la metafisica y de
los presupuestos doctrinales que Ibn ‘Arabt habia depositado en la tradicion
islamica.

En aspectos relativos a la teoria juridica en el islam Ibn ‘Arabt fue uno
de los grandes revitalizadores (mutajdid). Su propuesta exigia equilibrar lo
metafisico con el plano juridico siempre siendo conscientes que el vinculo
central entre ambos era la tradicion representada por la Sunna del profeta
Muhammad. EI neo-sufismo, en el cual se encuadran los tijanis, retomo
estas premisas a través de los trabajos previos del filésofo indio Ahmad
Sirhindhi (1564-1624) —influido por cierta parte de la filosofia akbari— y
volvié a plantear a sus seguidores aquellas propuestas que en su momento
habia expuesto Ibn ‘Arabi. Se trataba de volver a resituar la shari‘a como
una herencia de lo divino que habia sido culturalizada en exceso perdiéndose
el significado de «parte de un todo» para acabar convirtiéndose en un fin en
si mismo. No era una simple practica de derecho positivo, sino una forma de

46 Véase especialmente el capitulo 189 donde se habla del viaje. Cf. Ibn ‘Arabt 2013,
vol. 6, pp. 114-118.

47 Sobre la targiya como concepto véase De Diego Gonzalez 2020a, 334-335. Para la
opinion de Baye Niasse vid. Niasse 2006, p. 179 y para la de Ibn ‘Arabi vid. Ibn ‘Arabi 2013,
vol. 6, p. 121.
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comprension del orden universal. Una «ley viviente», tal y como la describe
Eric Winkel en su magnifica monografia sobre la shari‘a en Ibn ‘ Arabi.*®

En el caso de la Tijaniyya, se recepcionan tres aspectos fundamentales
del pensamiento juridico akbari: el planteamiento epistemologico shari‘a
wa haqiqa (ley y gnosis); la shari‘a como el camino muhammadiano de la
comunidad y como debe revertir en ella; y, por ultimo, que el ijtihad (esfuerzo
interpretativo) es central y tiene que elaborarse desde la ma rifa (conocimiento
profundo) pero sin ra’y (opinion racionalista).

La concepcion epistemologica de shari‘a wa haqgiga (ley y gnosis) es
central porque permite unificar los planos vitales con los espirituales sin que
haya contradiccion. Para Ibn ‘Arabi, como para los principales autores tijanis,
no se puede desligar la accion del conocimiento, ni los diferentes planos de
realidad. Por eso, lo concerniente a la accion debe estar religado con lo divino
y por ello la shari‘a no es un derecho positivo sino natural. Se debe a una
estructura cosmologica que lo unifica. Todos los autores tijanis, sin excepcion,
asumen lo expuesto en el capitulo 262 de Futuhdt** —una interesantisima
explicacion de la ma ‘rifa (conocimiento profundo) de la shari‘a— y lo
expuesto en Fusus al-hikam>® en glosa a la siguiente aleya coranica 5:48.!
Esta aleya del Coran habla de la diferencia y de la unidad en la ley divina que
rige sobre los humanos. El problema de la multiplicidad vital, y por extension
el de la tentacion de supremacia juridica, es uno de los desafios juridicos
dentro de las religiones monoteistas.

Ibn ‘Arabi lo resuelve con una lectura muy literal desde esta aleya y en
textos posteriores pues para €l la shar? ‘a no debe entenderse como un absoluto,
como un fin en si mismo, sino como un bien comunitario, un ejemplo que daba
el Profeta y que ha quedado grabado en la Sunna. Al ser lo juridico parte de
un todo cosmologico tiene valor igual a la de la fagiga (realidad metafisica)
coexistiendo ambas en diferentes planos y siendo unificadas por el gndstico
(‘arif) vertiéndolas hacia la comunidad. Este planteamiento epistemologico
regira la comprension de lo juridico en las comunidades tijanis hasta nuestros
dias.

48 Winkel 2007.

49 Tbn ‘Arabi 2013, vol. 6, pp. 652-653.

50 1Ibn ‘Arabi 1946, p. 200.

51 Esta aleya del Coran dice: «Y Nosotros te descendimos a ti un Libro verdadero, con-
firmando todo lo que ya estaba dictado del que eres guardian. Arbitra entre ellos de acuerdo con
lo que te descendi6 Allah. Y no sigas sus bajas pasiones, aquellas que te apartarian de la Verdad.
Para cada uno Nosotros hemos hecho una ley y un método, si Nosotros hubiéramos querido os
habriamos hecho una sola comunidad, mas quiso probaros segiin lo que El os otorgd. Asi que
competid haciendo el bien, pues todos juntos retornaréis a El. Entonces os informaré de aquello
que diferiais» (Coran 5:48).
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Por eso, la shari‘a no es ni ley positiva ni fin en si mismo. Con la
interpretacion literalista se corre el riesgo de cometer errores muy importantes
al ser incapaces de alcanzar la posicion de justicia divina, la que tendria Allah
si juzgase. Ante esto, y de nuevo en el capitulo 262 de Futuhat, Ibn ‘ Arabinos
advierte que podemos tener la tentacion de creer que nuestra justicia es divina
y que los que la imparten —a menudo gobernantes— estan performatizandola.
La teoria juridica tijani tiene una lectura similar cuando Ahmad Tijani habla de
justicia social y gobernanza? y mas en un tiempo de «decadencia espiritual»
como es la contemporaneidad. Y es que el rol del milenarismo desde el
contexto tijani casa de forma muy efectiva con el planteamiento akbari. La
justicia (‘ad/) debe ser cosmica y ordenar la realidad, llegando a convertirse
en metapolitica para una auténtica gobernanza. La shari‘a es efectivamente
el camino muhammadiano, sigue el ejemplo de lo bueno y lo licito contenido
en la Sunna, busca el bien comun y por eso es universal. Algo que toman los
juristas tijanis como un elemento central a la hora de construir el discurso
sobre la shari‘a partiendo del figh maliki como referencia normativa.

La metodologia para lograr este equilibro juridico, ademas de integrar
un buen trabajo con lo metafisico y la gnosis (ma‘rifa), es el ijtihad (esfuerzo
interpretativo). Este concepto supone un punto de inflexion y tiene que
elaborarse consecuentemente desde la ma ‘rifa (conocimiento profundo) pero
sin caer en el ra 'y (opinion racionalista). Son rastreables estas opiniones hasta
el insigne capitulo 88 de Futuhat titulado Sobre el conocimiento profundo
de los secretos del camino de la ley (shari*a)> donde Ibn ‘Arabi explica que
el ijtihad es un proceso que debe fundamentarse en la Sunna si bien debe
trabajar desde el conocimiento profundo de lo vivido para intentar conseguir
una respuesta que concuerde con la hagiga (realidad) de lo divino. Es decir,
el acto juridico es indisoluble del conocimiento metafisico, lo contrario seria
reducir a la comprension vital a un simple literalismo. La idea de fondo es
huir de una simple imitacion (faglid) que empobrezca la experiencia profunda
del islam. Algo similar se menciona en este mismo capitulo acerca del uso
del ra '’y (opinion racionalista) por la conexion que este tiene con el taglid. La
opinion racionalista limita la experiencia de lo divino y rompe la Sunna en
tanto es manifestacion de una realidad metafisica cierta con una preeminencia
del nafs (ego) que se impone a un auténtico conocimiento de la teofania.

Los tijanis han heredado esta lectura akbari y la han portado como bandera
juridica durante toda su reciente historia. Si bien la mayoria de los miembros
de la tariqa parten de la escuela juridica maliki, desde Jawahir al-Ma ‘ani
encontramos una clara vocacidn por retomar la experiencia del ijtihad. Y, a su

52 Harazim 2006, pp. 356-357.
53 Ibn ‘Arabi 2013, vol. 5, pp. 149-161
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vez, esta solo puede entenderse tras la asuncion progresiva de la practica de
la invocacion sobre el Profeta (tasliya), de la purificacion del ego (fazkiya) y
la experiencia de la gnosis (ma‘rifa). Shaykh Tijani opinaba que el verdadero
mujtahid (al-mujtahid sahih) es quien experimenta la vivencia en primera
persona tanto en la sharTa como en la hagiga.>* Como vemos los requisitos
son complejos pero estan profundamente conectados a la experiencia akbari
de la ley. Shaykh Tijani practico el ijtihdd en la corte de Mulay Sulayman
(1760-1822) en asuntos relativos a problemas juridicos como divorcios y
manutencion de las esposas, trabajo en el mes de Ramadan o si la zakar —
tercer pilar del islam y redistribucion de la justicia— podia ser reclamado por
la autoridad politica.>> El taglid, y por ende la cultura, se convierten en un
elemento discordante que desvirtta la hagiga.

Las siguientes generaciones prosiguieron con el enfoque de shaykh
Tijani. ‘Umar al-Fut1 en su Kitab Rimah ofrece una lectura muy cercana tanto
al enfoque de su maestro, Ahmad Tijani, y aun mas a la que realiza el maestro
murciano. Para ¢l este enfoque juridico no es un pensamiento de madurez, sino
que le acompafi6é desde sus primeros viajes al Califato de Sokoto. Es la figura
del sultan Muhammad Bello (1781-1837), hijo de ‘Uthman dan Fodio (1754-
1817), quien por su educacion metafisica y su practica juridica representaba
el gobernante/mujtahid digno ya que habia rechazado el faglid (imitacién
cultural) en su comunidad. Para al-Fti, el mujtahid pleno solo podria ser aquel
que hubiera recibido la apertura (al-wali al-maftih ‘alayhi) porque suponia
la incorporeizacion de la verdad/realidad divina (hagiga) en si. Discutido en
los capitulos octavo, noveno y décimo del Rimah>®, al-Fiiti lleva al limite el
concepto juridico de shaykh Tijani y propone eliminar las escuelas juridicas
(madhhab) en tanto la ley debe fundamentarse en la ma‘rifa. La apertura (fath)
y el posterior desvelamiento (kashf) evita—segln al-Fiuti— caer en categorias
dafiinas como los negadores (munkirin), los ignorantes (mujahilin) de la
shari*a, los imitadores (mutaqlidin). El planteamiento de al-FiitT condujo a
una vision bastante curiosa de la metapolitica que le llevd a encabezar una
rebelion y, posteriormente, un breve estado en Africa Occidental bajo estas
premisas.

La tercera generacion, en sus dos tiempos, también hered6 estas visiones
de la sharia y el hecho juridico. Tanto Niasse y la comunidad de la fayda
como la inmediatamente anterior generacion se dieron cuenta que el asunto
del ijtihad era capital y uno de los pilares de la lucha intelectual contra el
salafismo. Mientras que estos ultimos clamaban seguir la Sunna (tradicion

54 Harazim 2006, pp. 392-393.
55 Ibid., pp. 374-392.
56 Futi Tal 1964, I, pp. 77-94; pp. 94-96; pp. 96-99.
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profética) pura, a la vez, usaban el ra’y fundado en ideologia y politica
dirigida por ciertos estados. Los tijanis se encontraron en muchos espacios
deslegitimados en sus opiniones frente el puritanismo doctrinal de los salafis,
que a su vez era puro taqlid. En ese sentido la produccion juridica de los tijanis
se disparo en el siglo XX emitiendo gran numero de fatwas para facilitar la
vida cotidiana. El telégrafo, el teléfono, grabar el Coran en soporte sonoro
o usar microfono en la mezquita fueron algunos ejemplos del trabajo de
ijtihad realizado por Ibrahtm Niasse, su padre y otros tantos miembros de la
comunidad. La transformacion de los estados en los que residian en republicas
de corte occidental, tras el colonialismo, motivé este uso del ijtihad y en un
contexto internacional tan fuertemente influido por el pensamiento akbari.>’

Lo que si podemos apreciar es un desistimiento de la propuesta
metapolitica para dejar estas experiencias en el ambito privado y comunitario
sin llegar a lo publico, circunstancia que se ve realzada por el triunfo de las
democracias liberales en los espacios donde los tijanis han tenido una fuerte
influencia y la mayor presencia de esta tariga en la diaspora en Europa o en los
Estados Unidos. Los tijanis actuales han elaborado una shari*a mas plastica y
dinamica, acorde a la época contemporanea y fundamentada en la experiencia
gnostica, en la que siglos después el planteamiento juridico-metafisico de Ibn
‘ArabT sigue vivo y muy presente.

IV. A MODO DE CONCLUSION: IBN ‘ARABI TEXTUAL VS. IBN ‘ARABI
REIMAGINADO. UN LEGADO MAS ALLA DE LA TEXTUALIDAD Y EL FENOMENO
ANTROPOLOGICO.

Plantear una conclusion a este trabajo seria arriesgado atin cuando no se
ha podido elaborar un estudio pormenorizado del tema y siendo este trabajo
un estado de la cuestion acerca de la recepcion de Ibn ‘Arabi en la tariqa
Tijaniyya. Sin embargo, creo que podria proponer dos argumentos que, sin
ser conclusivos, si son interesantes para proseguir esta linea de investigacion.

El primero es la legitimacion del legado akbari en la Tijaniyya. Los
argumentos que he intentado mostrar en este trabajo creo que son suficiente
para considerar a esta tariqa como una heredera del pensamiento del Shaykh
al-Akbar superando las lecturas del siglo XX que la veian como una tariqa
sincrética «negro-africana». Los andlisis y la literatura sobre el tema, que he
intentado exponer a lo largo de este trabajo, deslegitiman la idea de que su
doctrina sea una simple copia o una lectura de segundo grado, si bien podemos
ver como hay un replanteamiento —siempre ajustado a su episteme— de las

57 Para un esbozo mayor del hecho juridico del los tijanis en el siglo XX véase De Diego
Gonzalez 2020a, pp. 286-298 para la generacion del colonialismo en Senegal; 363-379 para
Niasse y la comunidad de la fayda.
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doctrinas y planteamientos de Ibn ‘Arabi para elaborar las suyas propias. El
elevado numero de citas y coincidencias en el pensamiento de ambos es una
prueba de que la Tijaniyya, y en especial sus autores mas contemporaneos o
en espacios mas textuales como Marruecos o Egipto, tiene una clara vocacion
akbari.

Con respecto a la recepcion textual se abriria otro debate. El problema
de que la islamologia haya estado tan unida a la filologia ha generado un
problema interpretativo notable, pues se considera en exceso los mecanismos
de transmision textual, a imitacion de occidente, sin tener en cuenta su
propio contexto epistémico. El arabismo ha limitado la comprension de otros
modelos de transmision o conceptualizaciéon pues ha primado el soporte
escrito sobre, por ejemplo, la oralidad. El problema, minimo en sociedades
donde la textualidad es central, se acrecienta cuando llegamos a un espacio
intelectual como Africa Occidental. La no coincidencia exacta de un texto
escrito —que hasta el siglo XX no ha tenido una edicién critica— con la
oralidad o por la recension de otro autor hace que se excluya y como en los
casos de Froelich o Chodkiewicz se minusvalore el impacto de un autor sobre
una de las tarigas mas influyentes de la época contemporanea. Esta situacion
ha impedido estudios comparados o didlogos meta-historicos que podrian
enriquecer la historia y los estudios sobre el sufismo. Y aunque este asunto
es historiografico, lo cierto es que mereciera mas atencion a fin de ver a los
autores como Ibn ‘ArabT «vivos» y no como un texto. La tradicion islamica
prima la conexioén a través de la cadena iniciatica (silsila) y la vivencia de la
espiritualidad sobre el propio texto, es solamente en época contemporanea
cuando lo textual se ha convertido en la referencia. Desde el pensamiento
akbari, y su correspondiente episteme, seria impensable que se le diese mas
valor a un texto que al concepto que expone Ibn ‘Arabi que, en muchos casos,
proviene de una teofania. jPor qué me preocupa este aspecto? La razon es
que me parece muy necesario contar con puntos de comprensiéon que nos
ayuden a pensar estas realidades no como piezas de museo o biblioteca sino
como pensamiento vivo tal y como ocurre en la actualidad con la Tijaniyya.
Conceptos como plagio, cita u originalidad no existen para ningun autor
adscrito al sufismo, ni a ninguna escuela tradicional.

El segundo argumento —y a mi juicio el mas importante— es la re-
imaginacion de Ibn ‘Arab1 dentro de la Tijaniyya y sus doctrinas. Para ello
debemos acercarnos desde un método mas etnografico y arqueologico —
de nuevo en sentido foucaultiano— a fin de preguntarnos ;Quién es el Ibn
‘Arabi que se halla en el imaginario de la Tijaniyya? A una pregunta similar
me aproximé yo en mi tesis doctoral cuando decidi utilizar etnografia para
poder hacer historia del pensamiento contemporaneo, me parecié mucho mas
honesto de la forma que lo habian hecho, previamente, Zachary Wright o
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Joseph Hill sobre la propia Tijaniyya o Rudolph Ware sobre la vivencia del
Coréan en Africa. La interdisciplinariedad es fundamental para comprender el
problema y los imaginarios que ante nosotros se presentan. Una hermenéutica
activa, preguntandoles a los propios tijanis y no solo leyendo sus textos, es
necesaria para poder acotar mejor la recepcion del maestro murciano tantos
siglos después.

Efectivamente el Ibn ‘Arabi de la Tijaniyya estd re-imaginado, esta
redibujado en un mundo contemporaneo. Es normal, todos proyectamos
nuestros prejuicios —en el sentido que H. G. Gadamer expone en Verdad y
Método— sobre lo que tomamos para construir la realidad. En el caso de la
Tijaniyya, Ibn ‘Arabi es una fuente de autoridad y legitimidad en un mundo
que los extrafia, en un mundo que los critica. Por eso, hay que prestar una
especial atencion a su rol ante los maestros Tijanis. EI como Shaykh al-Akbar
transmitio elementos que no pueden entenderse sin la creencia en la primacia
de la metafisica, sin la vivencia de la legitimidad por su estatus jerarquico
dentro del sufismo. El Ibn ‘Arabi de la Tijaniyya no es el Ibn ‘Arabi historico
ni tampoco es el autor de un texto cientifico, sino un simbolo vivo que los
tijanis usan y reinterpretan como mejor les conviene para sus fines. Y esto
debe ser comprendido por los que, siglos después, investigan e interpretan el
sufismo. De lo contrario veremos el sufismo como una realidad museistica y
no viva, cuando los tltimos trabajos desde la antropologia y la islamologia nos
invitan a verla como una realidad presente, como un conocimiento que ain
sigue vigente en nuestros dias.

Los tijanis han aplicado una hermenéutica vital sobre Ibn ‘Arabi y se han
apropiado de su figura, su obra y su legado. Lo mas interesante, a mi juicio,
es que en ese proceso de actualizacion han vuelto a traer a la actualidad las
partes mas interesantes de su pensamiento y las han mostrado a mas de cien
millones de personas que tiene la tariga. Y esta recepcion no deberia ser de
ningun modo baladi puesto que es importante para decir que la Tijaniyya es

ciertamente una tariqa que revive, a dia de hoy, el legado akbari.
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