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1. Contexto sociopolitico y nacimiento de la tariga’

A finales del siglo XVIII y principios del XIX, la Europa colonial ya habia situado
el Magreb en el punto de mira. En 1830 se haria efectiva la conquista territorial de
Argelia por parte de Francia, ademas del resto de territorios colonizados en el resto de
Africa, Oriente Medio y Asia Menor, en manos de diferentes paises europeos, pero
cuyos protagonistas eran principalmente Francia y Gran Bretafia. Tras el
derrumbamiento del poder turco en Argel, los habitantes de Tremecén buscaron la
proteccion del sultan marroqui Milay ‘Abd al-Rahman, que sin embargo no estaba en
condiciones de intervenir nada mas que proporcionando algunas armas y suministros
(Laroui, 302). Sin embargo, Marruecos acabd viéndose envuelto en la contienda con los
franceses, y mediante una serie de presiones territoriales y econémicas, Marruecos fue
quedando a merced de las potencias coloniales hasta firmar formalmente el Tratado de
Fez en 1912 con los franceses y poco més tarde con los espafioles.

Fue en este marco de incertidumbre sociopolitica, en el que un pais musulman era
gobernado por potencias cristianas, donde surgieron ciertos movimientos renovadores
dentro de los circulos sufies que, al igual que el movimiento salafi, y mas tarde los
nacionalismos, pretendieron ofrecer una respuesta véalida a las incertidumbres del
momento. Por entonces la tariga Darqawiyya se presentd como un movimiento
renovador de la via sadiliyya, como una vuelta a sus origenes (Michaux-Bellaire 1921,
141). Fue undada a finales del siglo XVIII por un sarif 1drisi, Milay al-‘Arbi1 al-
Darqawi (1150-1239 H./1737-1823 e.C.), quien habia sido discipulo en Fez de otro sarif
Idrist, Miilay “Ali Ibn ‘Abd al-Rahman al-‘Imrani al-Fasi, conocido por el sobrenombre
de al-Gamal (m. 1193/1778). El nombre Darqawa se debe al apodo dado a un ancestro
del fundador, llamado Abu ‘Abd Allah Muhammad Ibn Yiisuf, descendiente del hijo de
Mulay Idris Ibn Idris (177-213/793-828), segundo imam de la dinastia Idrisi en
Marruecos (172-235/789-974). Dicho hombre era conocido por el apodo de Abu Darqa
(Bt Derqa), ‘aquel que tiene un escudo’, destacando su caracter de devoto mugahid (Le
Tourneau). Nacido en la tribu de los Bani Zarwal, al sur del Rif (norte de Marruecos)
fundo6 alli su zawiya y fue ganando adeptos rapidamente por todo Marruecos, parte de
Tunez, Argelia y Libia, llegando a tener representacion en el Higaz y Egipto (De Jong,
134).

Las ensefianzas de al-Darqaw1 se refieren explicitamente a la disciplina interior de
los primeros sufies, fundada en el principio de la desposesion (al-tagrid). Aunque dejo
pocos escritos, el sayh encargd a su discipulo Ahmad Ibn ‘Agiba (1160-1224 H./1747-
1809 e.C.) escribir diversos tratados en pos de la defensa del sufismo y de su ortodoxia
isldmica, para defenderse de las acusaciones de heterodoxia de sus detractores
(Sanseverino, 213).

Se dice que los sultanes marroquies Mulay ‘Abd al-Rahman (1237-1275 H./1822-
1859 e.C.) y Mulay Yusuf (1330-1345/1912-1927) pertenecieron a la cofradia
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Darqawiyya (Le Tourneau). Pese a su caracter religioso, y al mandato de su fundador de
no inmiscuirse en asuntos terrenales o frecuentar a los hombres poderosos (Rinn, 233).
La cofradia pronto jugd un papel politico en sus relaciones con el majzén y con el
colonialismo francés y espafiol. Debido al gran nimero de adeptos que gand
rapidamente, llamo la atencion del sultdn Milay Sulayman, afin a la doctrina salafi y a
los circulos wahabies, que promulgd un decreto contra ciertas practicas cofradicas
consideradas heterodoxas que afect6 a la Darqawiyya (Al-Habiri, 194). En este marco
de accidn politica, varios grupos de dargawa tomaron parte activa en la revuelta bereber
de los ultimos afios del reinado de Miilay Sulayman (1206-1237 H./1792-1822 e.C.),
llegando a encarcelar a la cabeza de la tariga durante algin tiempo.

A la muerte de su fundador, algunas de las diferentes zawaya fundadas se escinden
en otras ramas, actuando de forma independiente a la zawiya madre (Bani Zarwal) o
constituyendo otras furuq distintas (al-Siddigiyya, al-Habibiyya, al-Harraqiyya, al-
‘Ag‘blyya al-‘Alawiyya, al-Badawiyya, al-Gummiariyya, etc.). Estas actuaron segun sus
propios intereses, colaborando con los poderes coloniales o manteniéndose al margen,
no siendo posible hablar de una accioén o politica conjuntas de la fariga Darqawiyya en
ambas zonas de Protectorado (Mateo, 345).

Durante los primeros afios de su Protectorado, las autoridades coloniales francesas
prestan mas atencion a las actividades de los Darqawa argelinos. Alli la fariga se habia
extendido rdpidamente, y como ya se ha apuntado, no se puede hablar de una accién o
politica conjuntas de la cofradia, y los jefes de cofradia argelinos actuaron por su propia
cuenta (Le Chatelier, 109). Antes de la llegada de los franceses, uno de ellos, Ibn al-
Sarif, provoco una seria agitacion en la provincia turca de Oran que duré varios afios
(1803-1809), y que podria ser el germen de la negativa vision del colonialismo para con
la tariga Darqawiyya (Le Tourneau). Al-Mussallim Ibn Muhammad, secretario general
del bey Hasan en Oran, define a los Darqawa como quienes:

Hacen gala del desprecio que sienten por toda especie de obediencia; no se
reinen mas que en secreto y en los lugares mas desiertos; van, vestidos de
harapos y con collares de conchas recortadas, a caballo o a lomos de burros;
hacen gala de un gran ascetismo y no pronuncian mas que el nombre de Dios en
sus plegarias (Delpech, 39).

Durante los primeros afios de la conquista francesa los Darqawa tuvieron cierta
importancia oponiéndose al emir ‘Abd al-Qadir, acusado de hacer causa comun con los
franceses tras los tratados de Desmichels (1834) y Tafna (1837) (Le Tourneau), en los
que el emir reconocia la autoridad de Francia en Argelia a cambio de que ésta le cediera
el gobierno de las provincias de Oran y Argel (donde los Darqgawa eran numerosos).
Avanzando en la ocupacion francesa, en cambio, Louis Rinn (262) apuntaba la
colaboracion del Sayh dargawi Al-Maysim con el gobierno francés durante las
insurrecciones de 1864 y de 1871, llamando a sus hermanos a la calma y a eludir la
implicacion en temas politicos.

En lo que concierne a la zona de influencia espafiola del Protectorado, la posicion
politica de la tariga vari6 durante la guerra del Rif. Los lideres de la Darqawiyya
pasaron de liderar posiciones antiespafiolas a establecer acuerdos puntuales, sobre todo
tras la politica hostil del lider rifefio ‘Abd al-Krim hacia las cofradias musulmanas; no
se puede descartar que éste hubiera asistido a las zawaya de la orden, dado que su padre
pertenecia a la orden, al igual que gran parte de la poblacion que vivia en la zona de su
influencia politica (Mateo, 346).

Podemos observar, por lo tanto, que no existe una opinién ni tendencia unicas a la
hora de hablar de la cofradia Darqawiyya desde la historiografia colonial, si bien si que
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podemos apuntar una serie de practicas, simbolos y rituales que son comunes a las furug
sufies y unas que son especificas de la fariga Darqawiyya, que recogieron distintos
informadores de los gobiernos coloniales durante la etapa de los Protectorados.

2. Signo, simbolo y ritual. La via sufi y la fariga Darqawiyya

Desde los primeros tiempos de los que tenemos noticia, el hombre ha creado,
configurado y codificado una serie de signos y simbolos que ha utilizado en todos los
ambitos de su vida. El campo del aspecto religioso quizé sea uno de los mas importantes
a la hora de conocer e interpretar ciertos elementos simbdlicos que, bien entendidos e
interiorizados por sus participantes, le otorgan un sentido comin y compartido a los
ritos religiosos de los que forman parte. En este sentido, destacando el aspecto social del
rito, la propuesta fundamental, basada en la obra de Durkheim, es que todas las
religiones, de las primitivas a las reveladas, pueden ser socioldgicamente analizadas por
evidenciar su vinculo con las estructuras sociales de las que proceden y explica su
desarrollo.

Dividiendo el mundo entre lo sagrado y lo profano, no seran éstas realidades
aisladas, sino que estan estrechamente conectadas, pudiendo convertirse algo puro,
sagrado, en impuro y viceversa. Lo profano no puede existir sin lo sagrado; la
sacralidad de una cosa reside en el sentimiento colectivo del que es objeto, que se
manifiesta esencialmente en el rito (Segalen, 22). El pensamiento religioso esta formado
por dos elementos: las creencias y los ritos. Las creencias son representaciones que
expresan la naturaleza de las cosas sagradas y las relaciones que mantienen, las unas
con las otras o con las cosas profanas. Los ritos, por su parte, son normas de conducta
que prescriben como debe comportarse el hombre ante las cosas sagradas. Es esta
definicién clave, la norma de conducta, la que destaca Durkheim y de la que nos
valdremos para explicar el valor y la importancia de los signos y rituales de la fariga
Darqawiyya:

Las representaciones religiosas son representaciones colectivas que expresan
realidades colectivas; los ritos son maneras de actuar que nacen solamente en el
seno de grupos reunidos, y que estdn destinados a suscitar, mantener o renovar
ciertos estados mentales de esos grupos (Durkheim, 40).

Las manifestaciones rituales son una ruptura con la rutina, una ruptura eficaz en
tanto que el rito produzca un estado mental colectivo a través del cual se pueda
reafirmar periddicamente un sentimiento de pertenencia a ese grupo social. Esta
reafirmacion tiene lugar en las diferentes reuniones del grupo (que en este caso serian
las sesiones de hadra de la cofradia).

En la ceremonia existen una serie de actos formalizados, previamente establecidos,
cargados de una fuerte dimension simbolica. El rito se caracteriza por una configuracion
espacio-temporal especifica, por el recurso a una serie de objetos especificos y por unos
signos emblematicos, cuyo sentido codificado constituye uno de los bienes comunes del
grupo (Segalen, 37). Los ritos comprenden, entonces, una serie de conductas
individuales y/o colectivas codificadas, entendibles para aquellos que forman parte de la
celebracion, en los que entra en juego una serie de practicas repetitivas (movimientos,
frases rituales, bailes, etc.) que albergan una fuerte carga simbodlica para los
participantes. La participacion en estos rituales, dada su dimension social, se convierte
en una guia para valorar el grado de integracion en la comunidad (Segalen, 54).

Es importante hablar también del rito iniciatico, un rito de paso por el que el murid
‘discipulo’ pasa a formar parte integra de la hermandad. Dicho rito estd condicionado
también por una serie de gestos y formulas previamente determinadas y aprendidas por
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los participantes; mediante este conjunto de practicas, el aspirante firma un pacto de
obediencia a su maestro y de adherencia a una serie de principios exclusivos de la
orden, del grupo al que pertenecerd de ahora en adelante. Una vez mas, desde el punto
de vista sociologico, este rito de paso puede considerarse como una forma de
negociacion de una nueva condicion (la de aprendiz) en el seno de una sociedad (la
tariga) que presenta un sistema estructurado y jerarquico de posiciones (Sayh,
mugaddam, ihwan, muridiin) y que asocia grupos de individuos que comulgan con los
mismos principios (preceptos) (Segalen, 58).

En cuanto al aspecto de la teatralizacion, es necesario tener en cuenta que la
emocion colectiva que suscita el ritual, s6lo puede surgir si todo el mundo se reconoce
en los gestos y simbolos manipulados durante el mismo (Segalen, 114); para que los
gestos y formulas se conviertan en metaforas, éstos deben ser objeto de un consenso. Al
igual que en politica, la fuerza del rito depende estrechamente de la emocion que
despierta para cohesionar las masas. Este reconocimiento y participacion no seria
posible si los miembros del grupo cohesionado perteneciesen a un estrato cultural
distinto, si no tuvieran en comin uno o mas sistemas de comunicacién, sin que se
comprendieran mutuamente y entendieran la carga simbolica de los elementos rituales;
compartir unos mismos valores, una moral y unas metas concretas son requisitos
indispensables para comprender el ritual en todos sus aspectos.

Se da una importancia capital a la repeticion de las formas rituales, para crear a
fuerza de la repeticion un marco en el que todos compartan estos simbolos (Segalen,
139). Pero aunque se les asocie esta idea de tradicion por medio de la repeticion, los
ritos son el producto de fuerzas sociales en las que se inscriben temporalidades
especificas que contemplan su aparicién, su apertura, su transformacion o su
desaparicion. Es el grupo de individuos el que crea y da sentido al ritual, y es éste el que
lo adaptard y cambiara seglin las necesidades y el contexto en el que opere.

Las cofradias sufies, como toda organizacidon, tienen sus propias jerarquias,
funciones asignadas a los diferentes miembros y ciertos ritos de iniciacion, paso o
confirmacion de pertenencia al grupo. A la cabeza de las hermandades se encuentra el
Sayh, que puede ser el fundador de la Via, el hijo o descendiente de dicho fundador o
alguien designado por ¢él, que no tiene porqué pertenecer necesariamente a su familia.
La estructura central de la cofradia gira en torno a la relacion de sumision de discipulo
hacia su maestro, que tal y como apunta Hammoudi es uno de los ejes sobre los que se
articula la cultura sociopolitica marroqui. Por debajo del sayh estan los mugaddam o
halifa, segiin la denominacion que siga orden, designados directamente por el sayh y
que se pueden encargar de distritos o secciones de la ciudad (si estd implantada en una
zona urbana) o bien pueden tener a su cargo una zawiya en el ambito rural, pudiendo
existir también muqgaddam que no tengan una zawiya a su cargo. A cada uno se le
otorga una licencia o igaza que describe las funciones y derechos que tiene el
mugaddam. En las 6rdenes pequenias, el sayh sera quien monopolice el derecho a iniciar
a los interesados en la cofradia, pero a medida que éstas se amplian, los mugaddam
pueden adquirir dicho privilegio (Trimingham, 174). Se les otorgan asi ciertas funciones
especiales en funcion del contexto y situacion de la fariga. Todo mugaddam ejerce ante
sus discipulos las funciones de maestro educador, a los que divide segun el grado de
conocimiento e implicacion que tengan con la orden, quedando la tercera parte, los
meramente iniciados, limitados a recibir el dikr y la nocidn rigurosa de sus obligaciones
morales y materiales (Rinn, 89).

Por debajo de los mugaddam estan los miembros basicos, que pueden ser miembros
declarados (llamados ihwan o fugard’, segin el lugar o la orden) o simplemente
afiliados laicos. Estos ultimos tendrian los conocimientos basicos sobre sufismo para
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poder participar en las sesiones grupales de la hermandad (magalis al-dikr) y recitar las
plegarias conjuntamente; se dedicarian a sus oficios y rutina normales, pero estarian
sujetos a la autoridad del Sayh y de su halifa o mugaddam.

Ciertas ordenes han admitido y admiten en la actualidad a mujeres, aunque
relativamente pocas tenian hermanas o ahawat, y un numero reducido contaba con
mujeres muqaddamat (Trimingham, 176). Michaux-Bellaire (1920, 114) apunta en este
sentido que las mujeres que deseaban entrar en la orden en Tanger eran iniciadas por la
mujer o la hermana del Sayh de la zawiya de la ciudad, contando un gran nimero entre
ellas.

Muchos de estos miembros buscan la afiliacion a una o mas tarigat (no es habitual
que las hermandades tengan una norma de exclusividad) para beneficiarse de la baraka
de uno u otro Sayh, mas alld de querer participar plenamente en la vida de una cofradia
determinada. Para pasar a formar parte de la fariga, el nedfito debe cumplir con un ya
mencionado rito de paso (talgin), que varia en funcion de cada hermandad. Con esta
ceremonia, el nuevo fagir contrae dos obligaciones: la sumision a la jurisdiccion del
Sayh (tahkim) y la sumision a sus decisiones (taslim) (Maldonado, 10). Existen en este
ambito tres tipos de igaza (licencia, permiso) segun el grado de compromiso con la
orden. El primero es el otorgado al adepto dadas sus cualificaciones y que le permite
practicar en el nombre de su maestro; el segundo es aquel otorgado a un halifa o
muqaddam autorizdndole a iniciar a otros hermanos en la Via; por ultimo el tercer tipo
de permiso es el que confirma la asistencia a un curso o instruccion particular en la
doctrina sufi (Trimingham, 192).

Si seguimos la division de Spencer Trimingham (182), en la iniciaciébn a una
hermandad sufi podemos distinguir tres elementos esenciales:

2.1. S B talgin al-dikr

Masdar del verbo lagqana, que significa ‘solicitar, inculcar, ensefar por repeticion’
el dikr o letania caracteristica de los circulos sufies. Cada Via suele tener su propio dikr,
pero hay algunas que mantienen la plegaria de la fariga de la que se escindieron (como
es el caso del dikr darqawi, transmitido al fundador por su maestro, perteneciente a la
via SadilT). La practica del dikr est4 justificada en el mandato coranico: “jVosotros que
creéis! Recordad a Allah invocandole mucho. Y glorificadle mafiana y tarde” (C. 33:41-
42) y respaldado por otros muchos versos coranicos”.

Las reuniones colectivas en las que se recita el dikr pueden tener un complemento
sonoro, como el concierto espiritual (samad‘), en el que se utilizan cantos y ciertos
instrumentos musicales dependiendo de las restricciones de la tariga (en la Darqawiyya
se permite el uso de tambores durante la sadra, que es la reunion de fieles de una tariga
sufi en la que se lee el oficio de la orden, o hizb y en la que recitan conjuntamente el
dikr) (Mateo, 312). A su vez, las sesiones pueden acompanarse de la danza extatica
(rags), que, como componente ritmico, ayuda al participante a entrar en un estado
extatico que permita alcanzar el objetivo de estos rezos comunales, el grado superior de
‘unidn, aniquilaciéon con Dios’ o fand’ al-tawhid (Chebel, 136). Ademas de estos
complementos, en las sesiones de recitacion el control de la respiracion es fundamental.

Los circulos sufies pronto absorbieron, quiza de otras practicas religiosas antiguas al
islam, el poder de la musica y la danza, que combinados con otros elementos (niimeros
simbolicos, colores, perfumes e inciensos...) inducian al creyente durante las plegarias a
un estado extatico cuyo fin era alcanzar la unidén mistica con Dios (Trimingham, 195).

% Los versiculos son: C. 2:153;4:103; 7:205; 13:28; 18:24, 28; 29:45.
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No obstante, este tipo de précticas varian segun la Via mistica y son practicas vistas
como heterodoxas o bida , ‘innovaciones ilicitas’, por los detractores del sufismo.

Aunque el dikr sea el propio de una tariga, en su recitacion puede variar levemente
en el nimero de las plegarias. Estas se pueden realizar al completar cualquier rezo
preceptivo o cuando el creyente tenga a bien recitarlas. De acuerdo con esta posibilidad
de establecer variaciones y cambios, se cuenta (Montet 1902; De Neveu, 157) que Sidi
al-‘Arb1 al-Darqawi, tan convencido de la unicidad de Dios (tawhid) y del deber del ser
humano de rendirle gloria a El solamente, ordend a sus adeptos, al repetir la profesion
de fe musulmana o Sahdda (“No hay mas Dios que Allah y Muhammad es Su Profeta”),
no recitar en voz alta mas que la primera parte, mencionando inicamente mentalmente
la segunda (“Muhammad es Su Enviado”).

Pero las practicas de la Sadiliyya-Darqawiyya, al igual que las otras furug, no se
limitan a la recitacion del dikr, ya que el ritual en si alberga numerosas plegarias y
lecturas piadosas, que resumen o desarrollan la doctrina y ensefianzas de los santos de la
orden (Rinn, 253).

Tenemos constancia del patron del dikr durante una hadra sadilr:

La ceremonia comienza con la apertura o fatihat al-dikr, tras la que los asistentes
se sientan en circulo (dd’ira) en la posicion asumida durante el rezo tras una
postracion. El lider o director de la sesion esta situado en el centro, alrededor del
cual se colocan los munsidiin, encargados de recitar cantando, y alrededor de
éstos el resto de fieles. Recitan juntos el oficio de la orden (4izb, wazifa), tras lo
que da comienzo el dikr propiamente dicho. Se empieza cantando el fahlil (la
tormula /@ ilaha illa Allah, <iNo hay mas Dios que Allah!”) a un ritmo lento, que
va aumentando a medida que el director de la plegaria indica el cambio de tempo
mediante una sefial sonora (exclamacion, palmada, golpe...). Después éste se
levanta, seguido por el resto de participantes, que cierran sus 0jos para ayudar a
la concentracion. Los movimientos aumentan de velocidad, moviéndose hacia
delante y hacia atrds, y balancedndose de izquierda a derecha, para acabar
cambiando al salto. Tras un periodo estipulado por el lider de la plegaria, el
movimiento cesa, pero los munsidiin prosiguen su canto, mientras el resto de
participantes canta la palabra Al/ldh o recita las formulas religiosas. Después el
dikr comienza de nuevo (Trimingham, 205).

Este es solo un ejemplo de entre muchos, y las practicas durante la hadra son
flexibles y pueden variar dentro de la misma orden. Sin embargo esta sesion es una
buena prueba del valor del ritual colectivo que refuerza la cohesion del grupo y le
otorga el sentido social en el plano religioso.

2.2. %)) 33l ahd al-‘ahd

‘Tomar el pacto, pactar’ consiste en hacer un juramento o ‘pacto de obediencia’,
bay‘a, ante el Sayh o el mugaddam de la orden. Para entrar en la orden, es necesario
hacer una peticion al Sayh o al mugaddam correspondiente. Segun el capitan francés De
Neveu (156), éste, posa su mano derecha en la cabeza del neofito y cubre los ojos con la
izquierda, permaneciendo cierto tiempo asi, rogando a Dios que le ilumine y le diga si el
hombre que se presenta ante ¢l posee las cualidades necesarias de un buen dargawi. 4

En los medios sufies, y en concreto en la cofradia Darqawiyya, el maestro
constituye el medio (al-wasila) por el que el alumno iniciado (murid), siguiendo sus
indicaciones, alcanzard la Presencia divina; es su vehiculo para alcanzar la realizacion
espiritual (Sanseverino, 226).
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Reafirmando el papel de liderazgo religioso del Sayh, el valor personal de un jefe
carismatico lo es todo en las 6rdenes en las que la doctrina tiene un lugar importante, ya
que no son solamente asociaciones con una jerarquia definida que se han formado para
la defensas de sus intereses materiales (Joly, 167).

2.3. 8l Ll Jabs al-hirqa

‘Vestir la hirga’ (o ‘manto aspero, hdbito grueso’), también llamada muragqa‘a o
‘manto, habito cosido, parcheado’. Se trata del habito que porta el sufi a fin de mostrar
su sumision a la tariga a la que pertenece, confirmando su adhesion a la pobreza
material para obtener la riqueza espiritual (Chebel, 236). La asuncioén de esta prenda
como simbolo de iniciacion en la Via mistica se menciona ya en el siglo III H./VIII e.C.

Esta entrega puede ser acompanada o sustituida por otros ritos con el mimo valor
simbdlico (la imposicion de manos del sayj al discipulo, la entrega del rosario o subha,
del texto de la letania o wird...). Esta asunciéon como «prenda de la piedad» implica la
humildad y el alejamiento del mundo terrenal, y encuentra justificacion en Coran 7: 26,
“libas al-taqwa dalika hair” (Michon 1986b).

La investidura con la hirga se correspondia con el recibimiento de la sisilat al-
baraka (cadena o arbol que mostraba la sucesion a la cabeza de la tariga desde el sayh a
su fundador) y la silsilat al-wird, o cadena de los lideres de la hermandad desde su
fundador al Profeta.

3. Preceptos y vision colonial de la tariga

Como se sefialaba al principio, debido a su rdpida expansion y a la afiliacion de
miembros procedentes de todas las clases sociales (incluso de la familia real), la fariga
Darqawiyya despertd el recelo temprano en los colonizadores franceses y espafioles.
Una vez conocidos los preceptos de la orden, que enunciaremos a continuacion, el
estigma colonial cayo sobre la fariga, ya que los administradores percibian cierto
peligro en la incompatibilidad de ciertos mandamientos y su realizacion del proyecto
colonial en el norte de Africa.

Mawlay ‘Ali al-Gamal poco antes de su muerte, transmite sus poderes
espirituales a su alumno mas destacado, Mawlay al-‘Arbi Ibn Ahmad al-
Darqawi, con sus ultimas recomendaciones:

Los deberes de mis hermanos consistirdn en triunfar sobre sus pasiones. Para
cumplir estos deberes buscaran imitar:

— A nuestro sefior Miisa (Moisés), en caminar siempre con un baston.

— A nuestro sefior Abli Bakr y nuestro sefior ‘Umar Ibn al-Hattab, vistiendo con
telas parcheadas (muraqqa‘a).

— A Gafar Ibn Abi Talib, celebrando las alabanzas de Dios mediante la danza
(rags).

— A Abu Hurayra (secretario del Profeta), llevando un rosario al cuello (subha).
— A nuestro sefior ‘Isa (Jesucristo), viviendo en la soledad y en el desierto
(sahara).

— Caminaran con los pies desnudos, pasando hambre constante, y no
frecuentaran mas que a los hombres piadosos (salihin).

— Evitaran la compafiia de los hombres que ejercen el poder. Evitaran la
falsedad. Dormiran poco, pasaran la noche rezando, pediran limosna; informaran
a su Sayh de sus pensamientos mas serios como de los mas futiles, de sus actos
importantes como de sus actos mas insignificantes. Tendran por su Sayh una
obediencia pasiva y, en todo momento, seran entre sus manos como el cadaver
en las manos del lavador de los muertos (Rinn, 233; Oleaga; Capaz).
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De estas obligaciones, las que mas preocupaban a las autoridades coloniales eran la
obediencia ciega a su Sayh, aunque dicho mandato no era exclusivo de esta tariga
(Hammoudi, 66)’, y el mandato de evitar a los hombres que detentan el poder. En
relacioén con este ultimo precepto, A. Joly (14) reporta que el Sayh Adda, discipulo de
al-Darqawi, habia ocupado alglin tiempo el puesto de cadi en la armada del emir, pero
su maestro le habia reprochado ocupar un puesto mundano, indigno de un hombre
piadoso, que debe despreciar los bienes de este mundo. También entre los arabes al
servicio del gobierno colonial el estigma dargawi parecia reproducirse:

Para todos los arabes argelinos que han trabajado mas o menos para el gobierno
turco, el término “dargawi” es un sinébnimo absoluto de ‘rebelde, rebelion’ y
representan a sus adeptos como energumenos esquivos, groseros y enemigos
anarquicos de todos los agentes de un poder temporal, sea el que sea (Rinn,
243).

Fue el capitan francés De Neveu el primero en reportar esta imagen del darqawi:

Les estd recomendado dormir, comer y hablar muy poco, rezar sin cesar, no
escuchar los chismorreos, caminar a pie y por lugares desiertos; deben ejecutar
ciegamente las 6rdenes del jefe de su secta. (156)

Numerosos estudiosos posteriores reproducen esta imagen, que se repite en los
primeros manuales sobre las cofradias musulmanas en Argelia y Marruecos (Joly, 13;
Montet 1902, 17), utilizadas por los colonizadores para formar a sus mandatarios y
lograr entender la sociedad que querian gobernar.

Los darqawa, de gruesos rosarios bien visibles al cuello, un gran baston de
gancho en la mano, [...] atraviesan la ciudad en bandas, gritando como un
insulto a la cara de los cristianos que se encuentran: “jla ilaha illa Allah!.”
Renuncian obedecer a la justicia, no admiten otra autoridad que la de su Sayh, se
defienden los unos a los otros. Han creado en Ténger una verdadera comunidad
independiente (Michaux-Bellaire 1920, 113).

Sin embargo, y aunque parece que esta vision estaba bastante extendida entre los
colonizadores, también encontramos testimonios que muestran que este tipo de
Dargawa mendicantes constituia una minoria en el total de adeptos:

[...] pero este género de religiosos ambulantes y mendicantes no es especial a la
orden de los dargawa, y la gran mayoria de ellos estd lejos de ser asi. No
muestran un caracter inapropiado, y se limitan a tener relaciones mas o menos a
distancia de los detentores del poder temporal. El alejamiento de los agentes de
la autoridad es, en efecto, el signo distintivo del dargawi, pero en la practica,
este alejamiento no es absoluto y no tiene un caracter malicioso [...] En realidad
so6lo una minoria de entre los cofrades vestia los harapos apedazados, iba
descalza o vivia de un modo errante (Rinn, 244).

4. Simbolos y apariencia del dargawt

Una vez mencionadas las frecuentes alusiones a la apariencia del dargawi, conviene
analizar estos elementos tan recurrentes en las descripciones de las obras coloniales
mencionadas. El vestuario era un importante signo externo del modo de vida sufi, como

? Algunos autores, sefiala Montet (1902, 17) llegaron a comprar con el precepto de perinde ac cadaver de
Ignacio de Loyola, cometiendo graves anacronismos.
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atestigua su propio nombre de sif ‘lana’ que vestian los primeros ‘ascetas’ zuhhad
(Trimingham, 181). Los rasgos distintivos del gran baston, el rosario de cuentas de
maderas de un tamafio llamativamente grande, la muraqga‘a o manto parcheado, en
ocasiones un turbante verde y la barba descuidada, se han reproducido en multitud de
estudios sobre la hermandad (Michaux-Bellaire 1920, 113; Peyron):

Los dargawa se distinguen por llevar un gran bastoén y un gran rosario alrededor
de sus cuellos, a menudo de tamaino exagerado. A menudo también, un turbante
verde decora la cabeza, un signo en el Este del cumplimiento de la peregrinacion
a La Meca o de ser descendiente del Profeta, pero aqui siendo simplemente un
signo de devocion superior de la secta (Harris, 298).

4.1. 38 A hirga o 48 » muraqqa ‘a

Como destaca Michon (1986a; 1999): “Ibn ‘Agiba rompid dramaticamente con su
vida anterior, renuncié a su oficio y posesiones, y se vistido con la tinica parcheada
(muragqa‘a).” Junto con este ejemplo, ya hemos hablado de la tunica parcheada, pero
seglin algunas noticias, los sufies adeptos a la via Sadiliyya-Darqawiyya,
principalmente aquellos que se encontraban entre las clases pudientes, adoptaban la
tunica de color blanco (Drague, 288).

Sidi Bi Madyan (discipulo del sayh al-‘Alawi, darqawi que funddé mas tarde su
propia tariga) fue descrito por los administradores franceses como un asceta. Una foto
le muestra vestido de blanco, llevando una larga barba y un gran rosario de madera
desgastada, estilo dargawa, alrededor de su cuello (Chih, 206).

4.2. > subha

‘Rosario’, elemento de rezo muy extendido entre muchas religiones (cristianismo,
budismo, hinduismo, islam, etc.), de acuerdo con las investigaciones realizadas, el uso del
rosario vino de la India, pero llegd al islam a través de canales cristianos, cuando el islam
cruzo las fronteras y entrd en el mundo helénico-cristiano (Zwemer, 7). Pronto gan6 peso
entre la gente comun, y mas tarde se presto a supersticiones infundadas y practicas magicas.

Su division en tres partes corresponde a la division usual en tres de los 99 nombres
de Allah, es decir, aquellos que se refieren al poder de Dios, a Su sabiduria y a Su
piedad. Existen rosarios con mas cuentas, como el llamado alfiya, con 1.000 cuentas,
bastante extendido en Egipto y Sudan en conexion con funerales o santos importantes.
Westermarck (135) habla del rosario como una fuente importante de baraka. La baraka,
cualidad que no s6lo existe sino que puede transmitirse por el contacto, se induce en la
persona, lugar u objeto por algiun tipo de devocion especial, y es un signo del favor
divino (Chelhod, 70).

El rosario de un santo puede ser utilizado para ofrecer asilo o para confirmar un
pacto. Asi, el rosario tiende a representar la personalidad de su posesor, como un sello o
un anillo. El material del que estd hecho puede variar: semillas, conchas, madera de
olivo, hueso, ambar... pero el valor intrinseco no es tan importante como el valor
religioso (Zwemer, 11). El rosario adquirié importancia simbolica a través de su uso en
ceremonias de iniciacion, institucion y otras practicas culturales.

Era un simbolo de autoridad y el rosario del fundador de la fariga era heredado por
sus sucesores, siendo especialmente reverenciado ya que estaba impregnado de la
baraka de toda la vida de recitaciones de los nombres divinos. Se guardaba en una caja
especial custodiada por un guardian (Sayh al-subha) y un ayudante (hadim al-subha)
(Trimingham, 201). De esta forma, el tamafo exagerado del rosario de los Darqawa se
corresponderia con una voluntad de diferenciaciéon de otras hermandades o como un
signo de devocion exterior superior.
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4.3. Jse ‘ukkaz
‘Baston’, el capitdn De Neveu describe éste como un instrumento:

Los darqgawa llevan normalmente un baston en la mano con una extremidad
acabada en hierro o acero, y alrededor del cuello un rosario con cuentas de gran
tamano. Pretenden que el primero es para ayudar a su fuerza fisica, y el otro para
sostener su fuerza moral. El primero les sirve para responder a las agresiones de
este mundo, y el otro para mantenerles en la Via, descartando las tentativas del
espiritu maligno (De Neveu, 158).

Esta concepcion pasa por alto el hecho de que la tradicion isldmica conoce la
transformacion del bastén o la vara de Moisés en serpiente que aparece en la Biblia
(Chebel, 69), prueba tangible de la voluntad de Dios, y asi lo atestigua en los preceptos
transmitidos por al-Darqaw1 (imitando a Miisa 0 Moisés en el uso del baston).

Independientemente, el baston, en diversas tradiciones siempre ha sido un simbolo
de poder, junto con el trono, la corona, la situacion superior o central del gobernante en
relacion a sus subditos (Lewis, 30) o, como en el caso de la tradicion islamica, el
reconocimiento del gobernante en la hutba o sermoén del viernes. De esta manera,
podemos suponer que el uso del baston corresponde a un signo de imitacion de Moisés
al mismo tiempo que un simbolo de defensa y en cierta manera de poder frente a las
posibles agresiones a las que se tenga que enfrentar el creyente.

4.4, ¢) pai dalec Tmamatu hadara’i

‘Turbante verde’, “por su estancia en la zawiya de los dargawa en Gaiis en
Medagra, distrito de Wad Ziz, J. Schaudt habia adquirido el derecho de llevar el
turbante verde, que en Marruecos es exclusivo de los dargawa” (Schaudt, 233). Como
ya se ha sefialado, en Marruecos, portar el turbante verde significaba pertenecer a la
tariga Darqawiyya, y asi lo atestigua este viajero, que cruzé Marruecos de 1880 a 1882.
Etimoldgicamente proviene del persa dulbend, ‘el de la banda’, después turban en turco,
parece que se popularizd su uso por oposicion a las coronas de los emperadores
sasdnidas y bizantinos asi como por su uso por parte del Profeta (Bjorkman, 608).

El turbante simboliza “la dignidad en el islam” en todas las regiones donde su uso es
corriente. Se constituye de una larga pieza de pafio, troquelada a menudo con materias o
piedras preciosas, que se enrolla alrededor de la cabeza en procedimientos casi rituales.
El color y la calidad del pafio del turbante varian en funcion de la posicion social y
politica de quien lo porta. También la longitud del turbante y la manera de enrollarlo
son especificas de cada corporacion y a cada rango ocupado dentro de la jerarquia
(Chebel, 427). En cuanto al color, es bien sabido que el verde es el color por excelencia
del islam, y es utilizado en muchos soportes significativos: cubiertas del Coran y la
Sunna, estandartes, banderas e iconografia isldmica, decoracion de mezquitas y lugares
sagrados... (Chebel, 107).

Parece ser que segun el color del turbante del dargawi, éste obedeceria, tras la
ramificacion de la fariga, a una zawiya determinada. Asi, Drague (287) informa de que
el color verde o negro del turbante es propio de los Darqawa del sudeste marroqui,
mientras que quienes obedecen a la zawiya madre de Bani Zarwal llevarian como signo
distintivo un turbante blanco, alto y pesado, acabado en punta.

5. Conclusiones

Las cofradias sufies no son organizaciones anacrOnicas ni atemporales que no
formen parte de la sociedad en la que se crean, se expanden y en ocasiones desaparecen.
Al contrario, se trata de grupos cohesionados que ejercen una notable influencia en sus
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adeptos y en su forma de vivir y entender la religion, una parte muy importante de sus
vidas y del contexto de los paises del Magreb, marcados por el importante papel que ha
jugado y continuia jugando hoy en dia la religion.

El hecho de que, como en el caso que hemos visto de los Darqawa, los adeptos a la
hermandad estén supeditados a la autoridad de su Sayh o de su representante, ha
despertado en numerosas ocasiones el recelo de las autoridades del poder estatal y, en su
época, del poder colonial. Asi, gracias al papel de protagonismo que le otorgan los
gobernantes y al poder que depositan en ellos sus seguidores, los jefes de las furug
sufies han jugado un papel decisivo en la configuracion sociopolitica y religiosa de un
pais como Marruecos, en el que la tradicion religiosa es tan importante que el sultan no
es simplemente un gobernante politico, sino también la méaxima autoridad religiosa que
ostenta el titulo de amir al-mii’minin o ‘Principe de los creyentes’, descendiente de la
Casa del Profeta y por tanto un elemento esencial para la construcciéon y mantenimiento
de la personalidad del pais y de su unidad religiosa.

El hombre, en tanto que animal social, buscara la pertenencia a una sociedad de la
que se sienta parte y, en el caso del campo religioso, que le permita realizarse
moralmente y alcanzar la meta de la salvacion divina al final de sus dias. En este
contexto, como es natural, y dada su importancia, las cofradias desarrollaran sus propios
simbolos y rituales a los que dotardn de sentido y significado propio, exclusivo, y que
contribuirdn a lograr la cohesién del grupo y la identificacién del individuo con la
hermandad; contribuirdn a crear un sentido de pertenencia a una comunidad exclusiva.
Este sentimiento sera el eje vertebrador y el engranaje que haga funcionar a la fariga,
que permita que ésta se expanda y gane adeptos que a su vez seran participes de esta
tarea una vez sean iniciados.

El uso del baston, la tunica parcheada, el turbante y el modo de vida mendicante son
rasgos, signos exteriores del adepto a esta Via sufi, pero, si bien estan recogidas en las
fuentes, tampoco son obligatorias, indispensables ni seguidas por un gran porcentaje de
los cofrades dargawa. En este aspecto, el hecho de participar en las reuniones y
sesiones comunales, fiestas de la fariga y ocasiones especiales, es mucho mas
importante como rasgo social distintivo que el hecho de vestirse de determinada manera
o portar ciertos elementos diferenciadores y especificos a la hora de reafirmar su sentido
de pertenencia a esa comunidad.

El crecimiento en importancia y adeptos de las cofradias es un aspecto en el que se
fijara de manera temprana el colonialismo, y es la causa fruto de la cual los
investigadores europeos comenzarian a estudiar todas estas organizaciones y fenomenos
practicamente desconocidos hasta entonces para ellos. En el caso de la fariga
Darqawiyya, la obediencia ciega al Sayh y el mandato de no frecuentar a los hombres
con poder fueron los dos preceptos que mas preocuparon al colonizador francés y al
espanol. Los agentes del Protectorado acudian o adquirian informacion en los festivales,
sesiones o reuniones comunales y peregrinaciones de las cofradias, y los utilizaban
como medidor de su poder de convocatoria y en funcion de los que trazarian su politica
de actuacion.

Hemos visto que el estigma darqawi se extendio entre los colonizadores, si bien no
hubo una politica de actuacién comun de esta cofradia ni tampoco de los Protectorados,
variando segun el momento, los intereses econdmicos y politicos de ambas partes y
segun con qué zawayd estuvieran tratando.
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