Meétodos de realizacion espiritual en el Sufismo

METODOS DE REALIZACION ESPIRITUAL EN EL SUFISMO

Alberto Ventura (Universita della Calabria)

29



30 Alberto Ventura | El Azufie Rojo IX (2021), 29-41. | ISSN: 2341-1368

Resumen: A diferencia de otras formas de conocimiento que conforman las disciplinas
del saber de la tradicion islamica, el sufismo no se limita a la especulacion teérica, sino que
comprende una serie de métodos rigurosos de realizacion interior, en tanto que via iniciatica.
El mas conocido de estos métodos es el dikr, la repeticion o invocacion de los Nombres
Divinos, practica que puede ir acompanada de una diversidad de ejercicios contemplativos,
que pueden incluir el control de la respiracién, posturas corporales y la meditacion por medio
de visualizaciones. El objetivo de este articulo es explorar con cierto grado de minuciosidad
los aspectos mas relevantes de estas practicas, y muy particularmente la nocién de muragaba
o contemplacién, considerada por algunas escuelas de sufismo como la forma mas directa y
eficaz de realizar el conocimiento de lo divino.

Palabras clave: dikr, silsilat al-dahab, musahada, suspension de la respiracion, muragaba,
transmision iniciatica.

Abstract: In contrast to the array of intellectual disciplines within traditional Islam, the Sufi
path of knowledge is not limited to mere theoretical speculation. Rather, it entails a series of
rigorous methods of inner realisation as part of its iniciatic teachings. Among these, the most
effective and known methods is dikr, the invocation or remembrance of the Divine Names,
a method of spiritual realisation that often goes hand in hand with various meditative
practices that include breath control, specific body postures and visualizations. This article
aims at exploring, with a certain degree of detail, the most relevant aspects pertaining to
these practices, and in particular the notion of muragaba — or contemplation — deemed by
some school of Sufism as the most direct and effective way to reach the Divine.

Keywords: dikr, silsilat al-dahab, musahada, breath control, muragaba, iniciation.

En las civilizaciones tradicionales, toda disciplina de estudio presupone un estrecho vinculo
entre el maestro y el discipulo. La ciencia no se aprende en libros, pues estos s6lo tienen una
funcion subsidiaria y no pueden sustituir el rol de la transmision oral de la ensenanza. El
Islam tradicional siempre ha seguido esta regla, y aunque hoy en dia incluso en la educacion
religiosa se han impuesto esquemas rigidos y programas especificos, todavia sobreviven aqui
y alla métodos tradicionales en los que no se aprende una «asignatura», sino que se aprende
un unico texto de la voz viva de un maestro y se puede decir que lo ha entendido s6lo una
vez que éste ha emitido una licencia especial por escrito (1gaza). La primera persona a quien
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se le concede la autoridad de poder explicar un libro es, obviamente, su autor, quien puede
aclarar el significado de su escrito a sus discipulos, quienes, una vez obtenida la autorizacion
necesaria, haran lo mismo con otros discipulos, y asi sucesivamente hasta crear una verdadera
«cadena» de ensefanza que garantice la continuidad de ese conocimiento particular en el
tiempo.

Si esto es cierto para todas las ramas de las ciencias exotéricas, en el caso del esoterismo
la relacién entre el maestro y el alumno debe adquirir el caracter de un vinculo atin mas
profundo. De hecho, ya no se trata de impartir simples nociones, sino sobre todo de transmitir
una influencia espiritual, que se transfiere del maestro al discipulo — por utilizar las palabras
de un antiguo maestro sufi — «como una lampara enciende otra lampara»', y se remonta asi
a través de las generaciones hasta llegar al magisterio espiritual del Profeta, entrelazandose
de ese modo con lo que el sufismo llama la «cadena de oro» de la iniciacién (silsilat al-
dahab)*. La necesidad de reconectarse a una de estas «cadenas» se reitera continuamente en
los tratados del esoterismo islamico, pues, segin un famoso dicho, «quien no tiene maestro,
tiene a Satanas por maestro».

La importancia atribuida al papel del maestro (Sayh en arabe o pir en persa) no hace sino
confirmar una regla comun a todas las tradiciones iniciaticas, que subrayan unanimemente la
imposibilidad de obtenerla mas minimarealizacién sin recibir los medios de un guia autorizado
a transmitirlos®’. Ahora bien, es también admisible que en determinadas circunstancias la
influencia espiritual puede ser transmitida por «entidades» de diversa indole y no por un

1 Cf. C. W. Ernst, Sufism. An Introduction to the Mystical Tradition of Islam, Boston-London, Shambala,
2011, p. 124. El mismo concepto se expresa exactamente en los mismos términos en un texto tant-
rico $ivaita, donde se dice que la linea espiritual se transmite «como de lampara a lampara» (Abhi-
navagupta, Luce delle sacre scritture [tantraloka/, editado por R. Gnoli, Turin, UTET, 1972, p. 594). La
imagen es ademas comun en los escritos del tantrismo: «Como una lampara se enciende con la llama

de otra llama, asi la Sekti divina contenida en el mantra, desde el cuerpo del Guru se comunica en el
del discipulo» (J. Woodroffe, Sakti and Sakta, Essays and Addresses, Madras, Ganesh & Co., 1959, p. 336.

2 La imagen de la «cadena» para describir este tipo de transmisiéon es comun a varias tradiciones: cf.
R. Guénon, Apergus sur PInitiation, Paris, Editions Traditionnelles, 1946, p. 53.

3 Las referencias a este principio son innumerables; nos limitamos aqui a indicar sélo algunos e¢jem-
plos que se encuentran mas facilmente para cada una de las tradiciones iniciaticas. Para el sufismo: T.
Burkhardt, Introdution aux doctrines ésotériques de U’Islam, Paris, Dervy Livres, 1969, p. 22; M. Valiuddin,
Contemplative Discipline in Sufism, London-The Hague, East-West Publications, 1980, pp. 21-24; para
el Yoga: M. Eliade, Lo Yoga. Immortalita ¢ Liberta, Firenze, Sansoni, 1982, p. 21; para el budismo: S.
B. Dasgupta, An Introduction to Tantrik Buddhism, Calcutta, University of Calcutta, 1950, pp. 174-176;
para el taoismo: F. Pregadio, The Way of the Golden Elixi: An Introduction to Taoist Alchemy, Mountain
View, Golden Elixir Press, 2014, p.3.
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maestro de carne y hueso?, pero se trata de episodios absolutamente excepcionales y que, en
cualquier caso, muestran como resulta imposible prescindir de alguna forma de ensenanza
Iniciatica, aunque esta se realice fuera de las vias ordinarias. La base de una transmision
inicidtica correcta y regular, muchas veces fustigada por los espiritus modernos que solo ven
en ello un fatigoso deber «notarial», no tiene en realidad nada de burocratico, sino que se
basa en la observacion elemental de que el discipulo debe necesariamente extraer de alguien
que ya lo posee la influencia espiritual necesaria para que el método resulte operativo’. El
hecho de que no se trata aqui de un mero formalismo administrativo es ademas evidente
cuando se considera que el discipulo, al volver a conectarse con un maestro de la cadena, no
sigue en absoluto una rigidez que le imponen las necesidades humanas, sino que responde en
realidad a una disposicion primigenia propia, porque «la persona del iniciador sélo puede ser
reconocida por aquel cuyo espiritu ya habia recibido la iluminacién desde la preeternidad»®.
Resulta obvio, por lo tanto, que cualquier acto que desconozca estos principios fundamentales
s6lo puede producir una ilusién enganosa. Algunos maestros del sufismo persa dicen que el
rito comunicado por un maestro es como una flecha sacada de la aljaba del rey, mientras
que el de quien lo practica sin transmision regular seria como una flecha comprada en el
mercado: el arma seguiria siendo la misma, pero jqué diferencia en el objetivo que uno y
otro tienen a la vista y en la protecciéon que pueden proporcionar respectivamente en defensa
del discipulo’! Otras formas de iniciacién se expresan con idéntica claridad: «En la tradicién
hind, el mantra que ha sido aprendido de cualquier otra manera que no sea por boca de un
gurt autorizado no tiene ningun efecto, puesto que no ha sido “vivificado” por la presencia
de la influencia espiritual de la que esta destinado sélo a ser el vehiculo»®. «Sin iniciacién —
confirma el tantrismo —, la recitacion (japa) del mantra, la adoracion (pija) y los demas ritos
son inutiles»”. Para utilizar la pintoresca expresion de un texto budista, «el practicante-yogui
que pretende alcanzar la condicién de yogui realizado sin la necesaria iniciaciéon daria un
puiietazo al cielo o beberia el agua de un espejismo»'’.

4 Se trata de la iniciacién obtenida «en espiritu» (righani), también llamada uways? por el nombre de
Uways, un hombre que se convirti6 en discipulo del Profeta Muhammad sin haberle conocido nunca
en persona. Generalmente se dice que este tipo de iniciacion es conferida por al-Hidr, el inmortal
también mencionado en el Cordn (sura 18), que fue el guia de Moisés y que de vez en cuando hace su
aparicion entre los hombres para impartir sus instrucciones esotéricas.

5 Sobre el concepto de «regularidad iniciatica», cf. R. Guénon, Apergus sur PInitiation, cit., pp. 39-48;
Id, Initiation et Réalisation spirituelle, Paris, Editions Traditionnelles, 1973, pp. 46-63.

6 H. Landolt, Estudio preliminar en N. Isfarayini, Le Révélateur des Mpystéres, Lagrasse, Verdier, 1986, p. 54.
7 Cf. Ibid., p. 54.

8 R. Guénon, Apercus sur Initiation, cit., p. 68.

9 J. Woodroffe, Sakti and Sakta, cit. p. 336.

10 S. B. Dasgupta, An Introduction to Tantrik Buddhism, cit., p. 176.
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La «cadena de oro» se relata generalmente en una especie de diploma, que toda organizacion
iniciatica islamica debe poder exhibir como testimonio de su regularidad, indicando asi
en forma escrita todos los «eslabones» que reconectan al maestro actual con el Profeta
Muhammad, generacion tras generacion. Se trata, pues, de un verdadero arbol genealdgico'!,
que describe la filiacion a través de la cual la ensefianza esotérica desciende desde su primer
depositario. Cada rama de este arbol se considera una «Viax», tariga, es decir, una de las
organizaciones iniciaticas que se han diferenciado de la misma raiz primordial.

Al confiarse al cuidado de un maestro, el discipulo no hace mas que reconectarse con ese
linaje, como si él mismo entrara en un pacto con la persona del Profeta. Se trata precisamente
de la iniciacién, que se define en términos de un «pacto» o «juramento» (bay‘a) entre el
aspirante y su instructor espiritual, segin un procedimiento inspirado en el modelo del
famoso «pacto de complacencia» (bay‘at al-ridwan), que numerosos discipulos hicieron con
el Profeta bajo los pies de un arbol en Hudaybiyya, una localidad cercana a La Meca'?. En
esa ocasion Muhammad pidi6 a todos los seguidores presentes que se unieran a él con un
juramento solemne, juntando sus manos con las de ¢l para sancionar el vinculo indisoluble
que asi se establecia. El Coran recuerda el episodio con estas palabras: «Los que te juran
fidelidad juran fidelidad a Dios, y la mano de Dios esta en sus manos. Quien viola el pacto lo
viola en su propio perjuicio, y en cuanto a quien mantiene el pacto que ha hecho con Dios,
tendrd una inmensa recompensa»'?. El pacto con el Profeta es, por tanto, un pacto con Dios,
y se define como «un pacto de satisfaccion» porque Dios esta tan complacido con él que
promete una recompensa suprema a cambio, que consiste en el descenso de la paz interior
(sakina) en los corazones. De hecho, el Coran anade poco después: «Dios se complacié con
los creyentes cuando te juraron fidelidad bajo el arbol, y sabia lo que habia en sus corazones,
11 En el encabezamiento de estos diplomas iniciaticos encontramos a veces el propio término «arbol»
(Sagara) en lugar del mas habitual «cadena» (silsila).

12 Sobre la asuncion de este precedente historico como prototipo del rito esotérico de iniciacion, cf.
P. Urizzi, Introduccion a Kalabadi, 1 Sufismo nelle parole degli antichi, Palermo, Officina di Studi Medie-
vali, 2002, p. 28. El hecho de que el término utilizado para indicar la iniciacién, bay‘a, sea el mismo
que el empleado para designar la investidura del califa confirma la analogia establecida en diversas
tradiciones entre la transmision inicidtica y la consagraciéon del poder temporal: asi, en la India, la
purificaciéon llamada abhiseka suele acompanar al rito inicidtico y denota al mismo tiempo la entroni-
zacion del principe (cf. L. Silburn, La kundalini o L'energia del profondo, Milano, Adelphi, 1997, p. 135 n.
2), y atin mas estrecha es la relacién entre la iniciacién propiamente dicha y la uncion del rey (rajasaya,
cf. A.K. Coomaraswamy, Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian Theory of Government, New
Haven, American Oriental Society, 1942, pp. 8-10); una asimilacién similar se observa también en
los misterios clasicos, donde la expresion «asentado en el trono» (tellpoviopévoc) se utiliza a menudo
como equivalente de «iniciado» (teteheopévoc) (cf. V. Macchioro, Lagreus. Studi intorno all’Orfismo, Bari,
Laterza, 1920, p. 38).

13 Cordn, 48:10.
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por lo que hizo descender sobre ellos Su presencia pacificadora y les recompensara con una
victoria en poco tiempo»'.

Con la celebraciéon del rito de iniciacion, el sufismo pretende, pues, reproducir ese
acontecimiento lejano, y es por ello que toda iniciacién en el Islam se confiere mediante el
contacto entre las manos del maestro y las del discipulo. Es asi como el aspirante asume el
«vinculo» (nisha) caracteristico de la tariga que pretende seguir, es decir, recibe la influencia
espiritual que a partir de entonces estara presente en ¢l y que le permitird progresar en la Via
en la medida de sus posibilidades. El maestro, por tanto, antes de aceptar al aspirante debe
valorar cudles son sus capacidades, que no dependen de una simple disposicién de animo
o de la expresion de una voluntad individual, sino que deben ser el reflejo de su naturaleza
interior mas profunda. La comprobacién de estas cualificaciones, que un auténtico maestro
identificar operar por si solo sin ayuda de algiin medio externo, suele ir acompafada de
un rito especial, a través del cual el aspirante a discipulo sera puesto a prueba de modo
que pueda revelar sus verdaderas aptitudes. El rito consiste en la peticiéon de una respuesta
divina (istehara), un procedimiento utilizado también en la vida religiosa ordinaria, pero que
en el ambito iniciatico sirve precisamente para poner de manifiesto la compatibilidad de
un ser con un determinado tipo de camino espiritual. Este procedimiento puede adoptar
muchas formas diferentes — como, por ejemplo, observar la postura corporal del aspirante
después de un determinado ejercicio, probarle en la ejecucion de un gesto, proporcionarle
suefios reveladores, leer los rasgos fisionémicos de la persona, etc. —, pero su finalidad sigue
siendo, en todo caso, la de hacer evidente, mediante senales explicitas, que la fariga elegida es
adecuada a las predisposiciones del postulante.

Cuando se produce la iniciacién propiamente dicha, ademas del apretéon de manos del que
hemos hablado (y que es el elemento indispensable), se pueden prever otras formas rituales
que, por asi decirlo, rodean el aspecto esencial y contribuyen a aumentar su solemnidad a
los ojos del discipulo”. Las oraciones, las formulas, los actos de devocién que el aspirante
observa en esas circunstancias no son estrictamente necesarios, y de hecho pueden variar
mucho segtin la organizacion iniciatica, la orientacion del maestro o el caracter del discipulo,
por lo que los rituales nunca desembocan en formas absolutamente rigidos o en un mero
formalismo. En cambio, las reglas que debe seguir el iniciado tras la conclusion del pacto
estan mas definidas. El nuevo curso de vida que acaba de emprender le impone una serie

14 Cordn, 48:18. Sobre la sakina, la presencia divina «apaciguadora» o «pacificadora» anéloga a la
shekinah judia, cf. A. Ventura, Sapienza sufi. Dottrine e simboli dell’esoterismo islamico, Roma, Edizioni Me-
diterranee, 2016, pp. 16, 220.

15 Para un ejemplo detallado, cf. G. W. Ernst, Sufism, cit., pp. 142-143; para una visién mas general,
cf. M. Chodkiewicz, «Note complémentaire sur les rites d’initiation dans les turuq», en Ayn al-Haydt,

5 (1999), pp. 45-64.
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de ejercicios preparatorios, que consisten sobre todo en la recitacion diaria de diversas
formulas o lecturas, segiin cantidades y tiempos preestablecidos que varian segtn el caso.
Casi cada tariga tiene su propio ritual especifico, cuyos elementos mas significativos estan
representados por el wird, una serie de jaculatorias que se repiten cientos o incluso miles
de veces en determinados momentos del dia, y por el fizb, un texto mas articulado que se
lee periddicamente, que se considera el patrimonio distintivo de esa fariga y que contiene
significados simbolicos y esotéricos de especial importancia.

LA EFICACIA DEL DIKR, LA MENCION DE LOS NOMBRES DIVINOS, EN LA
REALIZACION ESPIRITUAL SUFI

Todo esto entra, sin embargo, en el ambito de lo que podriamos llamar los «soportes» mas
externos, es decir, los actos destinados a preparar al discipulo para el trabajo puramente
interior al que se enfrentara mas tarde y para el que sélo existe un medio realmente eficaz,
utilizado sin excepcion en todas las practicas sufies: el dikr. El término significa al mismo
tiempo «recuerdo» y «mencién», por lo que es especialmente apropiado para definir ese
proceso «mnemaonico» que permite, gracias a la repeticion continua de los Nombres Divinos,
poner freno al «olvido» provocado por la existencia fenoménica y, de ese modo, encontrar la
realidad mas profunda del propio ser.

En diversos pasajes del Coran se recomienda el recuerdo de Dios, o la mencién de Sus
Nombres, mencionemos algunos ejemplos: «El recuerdo de Dios es lo mas grande»'’;
«Invécale por el nombre Allah, o invocale por el nombre el Clemente, sea como sea que le
llames los mejores nombres le pertenecen»'’; «Recuerda el nombre de tu Sefior, abandénate
enteramente a El»'%; «Acuérdate de mi y yo me acordaré de ti»'%; «;No es en el recuerdo de
Dios donde se apaciguan los corazones?»*. Ni siquiera las preocupaciones de la vida deben
distraernos de este ejercicio fundamental: «En las casas que Dios ha permitido construir, y
en las que se recuerda su nombre, que los hombres le den gloria al amanecer y al atardecer,
que ningin comercio, ninguna venta, sustraiga al recuerdo del nombre de Dios»?!. Se dice
que uno de los compaiieros del Profeta, Ibn ‘Abbas, comenté a este respecto: «Dios no ha
decretado obligatorio ningtin acto de adoracién para Sus siervos sin ponerle un limite e

16 Cordn, 29:45.

17 Cordn, 17:110.
18 Cordn, 73:8.

19 Cordn, 2:152.

20 Cordn, 13:28.

21 Cordn, 24:36-37.
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incluso ha eximido de él a quienes tengan justificacion. Pero el dikr, el recuerdo, es una
adoracion tal que Dios no le ha puesto limite, ni ha eximido a nadie de hacerlo, excepto a
los enfermos mentales, recomendando a todos que Le recuerden en cualquier condicion»?.
Un comportamiento contrario a estos preceptos supondria incurrir en el «olvido» (nas? o
ghafla), que no debe entenderse como una simple negligencia, sino como la causa de una
completa perdicién, pues — siempre es el Coran el que lo afirma — «A los que se desvien de
la memoria del Clemente les daremos por compafiero un demonio, que le estorbara en el
camino mientras ¢l se enganara a si mismo diciendo que esta bien guiado»®; y de nuevo:
«Y no seais como los que se olvidaron de Dios y a los que Dios hizo olvidar, he aqui los
malvados»**.

En el ambito del exoterismo religioso, estas advertencias se entienden como una invitacion
a recordar a Dios lo mas posible en cada momento de la vida, sin embargo para quienes
pretenden seguir la via del esoterismo, el difkr representa un verdadero compromiso ritual.
No se trata so6lo de tener presente la existencia de Dios, sino de invocar insistentemente Su
Nombre, con un ejercicio similar al japa, la repeticion del mantra en el método del Yoga. La
invocacion debe realizarse con la mayor continuidad posible y segin reglas precisas, para
que la presencia divina en uno mismo se convierta en un acto constante y natural, casi como
una operacion fisiolégica independiente de la voluntad y realizada sin ningtn esfuerzo. De
hecho, se dice que el mero acto de respirar ya representa una forma de dir, ya que el mas
«intimo» entre los Nombres divinos es precisamente la letra £@’, que se pronuncia como una
h ligeramente aspirada®. De este modo, todos los seres vivos, con la simple exhalacién de
la respiracion, «recuerdan» a Dios en cada momento, aunque para la mayoria esto ocurra
de manera inconsciente: la tarea del dikr iniciatico sera precisamente hacer de ese recuerdo
un acto plenamente consciente, pues sélo con una conciencia tal se puede dar continuidad
a la presencia interior (fudir) en cualquier situacién en la que se encuentre. Una vez que se

22 M. Valiuddin, Contemplative Disciplines in Sufism, cit., p. 32.
23 Cordn, 43:36-37.
24 Cordn, 59:19-20.

25 Para la conexion entre el dikr y el aliento comun, cf. Najm al-din Kubra, Gl schiudiments della bellezza
¢ 1 profumi della maesta. Fawatih aljamal wa_fawa’ih al-jalal, editado por N. Norozi, Mimesis, Milano-U-
dine 2011, pp. 53, 156-157; A. Ventura, Sapienza sufi, cit., p. 52. Podemos encontrar un concepto
idéntico en el hinduismo, que considera la respiraciéon como una forma superior de mantra, llamado
@japa («no pronunciado») porque se realiza de forma natural y sin ningn esfuerzo (cf. J. Woodrofte,
Sakti and Sakta, cit., p- 291; Id., The Serpent Power, Madras, Ganesh & Co., 1950, p. 76; Id., The Garland
of Letters. Studies in the Mantra-Sastra, Madras, Ganesh & Co., 1974, p. 278). La analogia entre el gjapa
hindd y la idea islamica de una invocacion natural realizada con el simple aliento esta claramente
expuesta en Muhammad Dara Sikéh, La congiunzione dei due oceani, editado por S. D’Onofrio y F. Spe-
ziale, Adelphi, Milano 2011, pp. 85-86.
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logra tal constancia, se puede apreciar realmente el significado de las palabras atribuidas al
Profeta: «Mis ojos duermen, pero mi corazéon no».

El dikr debe ser comunicado por el maestro mediante un procedimiento llamado talgin, y
esto ocurre a veces en el mismo momento de la iniciacién, mientras que en otros casos
la transmisiéon se pospone a un momento posterior, cuando se considera que el discipulo
esta preparado para afrontar efectivamente la practica. El instructor indicara entonces las
palabras exactas que deben utilizarse, en qué cantidad y en qué momentos del dia deben
decirse, asi como el ritmo y la cadencia de la repeticién. La concentracion absoluta es, por
supuesto, necesaria en el curso del ejercicio para que los pensamientos no distraigan al
iniciado de su objetivo y, de hecho, existen diversos métodos que permiten ayudar a la mente
fijar su atenciéon en un punto (posiciones del cuerpo, ajustes de la respiracion, imagenes a
visualizar). La concentracion y la atencién en los procesos mentales se consideran en cualquier
forma iniciatica requisitos indispensables, puesto que son precisamente las corrientes de
pensamiento siempre cambiantes las que favorecen la dispersion del ser en la multiplicidad
fenoménica y dificultan la visién de la realidad interior®.

En cuanto a la forma del dikr, consiste en la pronunciaciéon de un Nombre divino o de una
féormula que lo contenga®. Las expresiones mas utilizadas son el «nombre proprio» de Dios,
Allah y, muy particularmente, la profesion de fe musulmana, «no hay mas deidad que Dios», la
taha illa Allak; pero también se recurre a menudo a otros apelativos tradicionales de la deidad
— como, por ejemplo, «el Viviente» (al-Hayy), «el Subsistente» (al-Qayyim), «el Conocedor»
(al-Alim), «el Precioso» (al-Aziz), etc. —y a veces a sonidos aiin mas concentrados, como /4,
que alude al pronombre «El», 0 a simples emisiones de la respiracién, como % o ha, que ya
hemos visto que representan la denominacién mas intima y «secreta» de Dios. En cualquier
caso, la eficacia de estas palabras no consiste en la mera secuencia de sus letras, que en si
misma no produce ningun efecto real, sino en el espiritu que les ha infundido el maestro,
en el ritmo con que se pronuncian, en la aplicacién de la persona que las pronuncia®. En
esto, podemos constatar una vez mas que el dikr es un equivalente exacto del mantra, es
decir, esa «aspiracion del ser hacia lo universal» capaz de producir «vibraciones ritmicas que
repercuten a través de un campo mas o menos extendido en la serie indefinida de estados del
ser»?’. Es como si el dikr — dice un maestro sufi de la India para simbolizar esta propagacion —
encendiera una llama de luz (sula-y: nar) en los espiritus de los angeles inferiores, y luego, con

26 Sobre la vigilancia de los pensamientos en la doctrina del esoterismo islamico, cf. A. Ventura,
Sapienza sufi, cit., capitulo III.

27 Para una vision general del uso de los Nombres Divinos, cf. C. W. Ernst, Sufism, cit., pp. 81-98.

28 «Para conseguir el efecto deseado» — afirma el tantrismo — «el mantra debe entonarse correctamente,
tanto segun el sonido (vama) como segun el ritmo (svara)» (J. Woodrofte, Sakti and Sakta, cit., p. 385).

29 R. Guénon, Apergus sur UInitiation, cit. pp. 169-170.
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la intensificacion de la recitacion, la llama se transmitiera a los angeles superiores, y luego de
nuevo hasta el dominio trascendente, donde la llama va a fijjarse en esa epifania divina que
habita en el corazon del «Gran Hombre» (saks-i akbar), es decir, del ser humano plenamente
realizado, o universal®’. En otros casos, el efecto de la invocacion se describe como una «llama
ascendente y pura»®!, y un maestro recuerda que, desde sus primeras manifestaciones, el dikr
hacia surgir del lado izquierdo de su pecho (por tanto, en correspondencia con el corazén)
una serie de chispas luminosas, que vibraban hacia el cielo y finalmente lo penetraban™.

RESPIRACION, VIBRACION E INVOCACION COMO PRELUDIOS DE LA
TOTALIZACION DEL SER

Para que el dikr provoque este tipo de vibraciones y no sea una simple emision de sonidos, se
atribuye gran importancia al ritmo con el que debe formularse. Los textos islamicos insisten
con frecuencia en la necesidad de seguir cadencias precisas durante la recitacion, a fin de
articular el sonido segtin un determinado niimero de tiempos de ritmo regular. El concepto de
«bateo» (darb), que debe entenderse como una ascension a través de la pronunciacion de las
féormulas, lo que permite al iniciado obtener la inflexion més eficaz mediante una modulacion
a intervalos definidos™. La frecuencia puede variar segtn el tipo de invocacion elegida, y se
puede hacer dikr en diferentes tiempos, siendo el mas utilizado el que generalmente se incluye
en un arco que va de uno a cuatro. Ademas del ritmo, también se presta mucha atencion a la
calidad de la voz (saw?), porque la emision del sonido debe expresar una naturaleza diferente
a la de la actstica ordinaria y acceder a instrumentos vocales mas profundos y sutiles, que
desde la lengua suben a las fuentes de la garganta, el corazon y el ombligo. Esta progresiva
interiorizacion de la voz tiene como fin tltimo, en su forma mas sublimada, la pronunciacién
puramente silenciosa del dhkr, al igual que en el Yoga se parte de la repeticion verbal (vacika-
Japa), pasando luego a una articulaciéon apenas insinuada con los labios (upamsu-japa) para
finalizar con la recitacion tnicamente mental (manasa-japa)®*.

30 Cf. Sah Wali Allah, Hama‘at, Hyderabad, Akadimiya al-Sah Wali Allah al-Dihlawi, 1964, p- 5l
31 Naym al-din Kubra, Gli schiudimenti della bellezza e @ profum della maesta, cit., p. 83.

32 Cf. G. M. Martini, 4l@’ al-Dawla al-Simnant between Spuritual Authority and Political Power. A Persian Lord
and Intellectual in the Heart of the Ilkhanate, Leiden-Boston, Brill, 2017, p. 42.

33 Sobre la descripcién de las diferentes formas de «bateo», cf. G. W. Ernst, Sufism, cit., p. 109; H.
Landolt, Estudio preliminar en N. Isfarayini, Le Révélateur des Mystéres, cit., pp. 45-48; S. Kugle (ed.), Sufi
Meditation and Contemplation. Timeless Wisdom from Mughal India, Omega Publications-Suluk Press, New
Lebanon 2012, pp. 57-61, 66; M. Valiuddin, Contemplative Disciplines in Sufism, cit., pp. 52, 72 n. 2, 78-80.

34 Cf. A. Avalon, Sakti and Sakta, cit., pp. 358, 376, 437.
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La eficacia del dikr aumenta con la disciplina de la respiracion, que debe ser tal que acompane
al ritmo de forma homogénea, evitando las irregularidades y discontinuidades que suelen
caracterizar la respiracion habitual. Ademas, por analogia con el Yoga, la suspension o
contraccion de la respiracion es extremadamente ttil para favorecer la concentracion vy fijar
mejor el objetivo de la practica, aunque no todas las organizaciones iniciaticas consideren
obligatorio su uso. La practica de la suspension de la respiracion (habs al-nafas) se realiza de dos
maneras diferentes: por vaciado (fahliyya), que se hace contrayendo el abdomen y haciendo
subir el aire que contiene para retenerlo en el pecho o en el cerebro; o por llenado (tambyya),
que consiste en empujar hacia abajo el aire retenido saturando el abdomen. La contraccion
de la respiracion (hasr al-nafas) consiste, en cambio, en una disminucién progresiva del proceso
respiratorio, que se obtiene acortando cada vez mas las fases de inhalacién y exhalacion™®.

Una disciplina cuidadosa de las posiciones del cuerpo puede ayudar a la concentracion. Para
facilitar el proceso meditativo, se recomienda asumir durante el ritual una postura erguida
del tronco, lo suficientemente comoda como para evitar esfuerzos excesivos, pero no tan
relajada como para provocar somnolencia. Generalmente, teniendo en cuenta los héabitos
rituales islamicos, la posicion que se sugiere como mas adecuada es similar a la que el Yoga
define como vayrasana, es decir, sentado sobre las piernas dobladas, con las manos sobre las
rodillas y el torso erguido, preferiblemente mirando en direccién a la Meca (como en una
de las fases de la oraciéon canoénica); pero en otros casos también se recomienda sentarse con

las piernas cruzadas, porque permite realizar un dikr mas «vigoroso»™

. A veces el dikr puede
incluir movimientos de acompanamiento, pero también en este caso cada gesto debe estar
perfectamente regulado y seguir la cadencia de la invocacion, evitando cualquier movimiento
inconexo y desordenado. El objetivo mas inmediato de todas estas practicas es basicamente
el mismo que Mircea Eliade identificé con respecto al Yoga, es decir, inducir una actitud lo
mas alejada posible de los habitos normales: modular los ritmos de la pronunciacion, recurrir
a formas vocales mas interiores, gobernar y regular la respiracion, detener los movimientos
incontrolados del cuerpo, todo ello significa suprimir y superar los mecanismos desordenados

de la existencia ordinaria, que impiden la unificaciéon y la totalizacion del ser?’.

Los aspectos del rito esotérico que hemos examinado hasta ahora se refieren al trabajo
estrictamente personal del discipulo, que es la razén de ser de toda Via iniciatica. Ademas y
como apoyo a esta via, que generalmente se realiza en un lugar apartado, en silencio y con los
ojos cerrados, puede haber también momentos de participacion colectiva, durante los cuales
los discipulos de una tariga se retnen para realizar un dikr coral. Bajo la direccion del maestro

35 Cf. S. Kugle (ed.), Sufi Meditation and Contemplation, cit., p. 45; M. Valiuddin, Contemplative Disciplines
in Sufism, cit., p. 83.

36 Cf. H. Landolt, Estudio preliminar en N. Isfarayini, Le Révélateur des Mpystéres, cit., p. 43.

37 Cf. M. Eliade, Lo Yoga, cit., p. 63-64.
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o de su delegado, los iniciados se disponen en circulo y comienzan a pronunciar invocaciones
ritmicas y cada vez mas aceleradas, a menudo cogidos de la mano y acompanandose con
gestos corporales como movimientos de cabeza, balanceos, saltos, etc. La mayoria de las
veces, este rito colectivo esta acompanado por cantantes (munsidin), que entonan himnos o
poemas sufies con ritmo creciente, con un trasfondo de instrumentos de percusion, utiles para
marcar el tiempo de los compases. En sus formas mas elaboradas, el acompanamiento se
realiza también con otros instrumentos musicales, que constituyen la base de una danza mas
articulada y llena de significados simbolicos (como la de los famosos «derviches giratorios» de
Konya). El rito, que se realiza en las mezquitas o en habitaciones privadas desde la antigiiedad,
se denomina la «audicion» (sama‘) — también llamada fadra entre los arabes y gawwali en la
India —, una especie de concierto espiritual gracias al cual aumenta el entusiasmo de los
practicantes y se cimienta la unién entre los hermanos. Condenado por los rigoristas y por
algunos doctores de la ley como una forma de exaltaciéon embriagadora y excesivamente
sensual, el sama‘ ha sido generalmente aceptado por los sufies, que, por el contrario, lo ven
como una practica legitima siempre que no asuma formas demasiado exuberantes™.

El caracter espectacular de estos ritos colectivos siempre ha atraido la atencion de los
observadores profanos, lo que explica que el concierto espiritual sea quiza la Gnica practica
sufi que ha obtenido cierta popularidad también en Occidente, donde a menudo se ha
confundido con el aspecto mas cualificado del sufismo. No debemos olvidar, sin embargo,
que el dikr colectivo es una forma ritual totalmente incidental y relativamente externa,
que por ningun motivo podria sustituir la practica individual de cada discipulo, que debe
realizarse necesariamente de manera aislada. Incluso st juzgaramos con demasiada dureza
el juicio de algunos maestros, para quienes el sama‘ es un solo instrumento que permite
auxiliar a los espiritus menos agudos, el hecho es que tiene la naturaleza de un mero soporte
formal, y como tal no puede ser considerado ciertamente como el verdadero fundamento
del método. Esto se confirma por el hecho de que algunas Vias Sufies no contemplan su uso,
contandolo entre aquellos medios que, aunque legitimos, no son en absoluto indispensables
para la realizacion efectiva.

Mucho mas esencial, por el contrario, es un método que a menudo se considera mas eficaz
que el propio dikr, a saber, la pura contemplacion®. La invocacion y la contemplacion no son

38 Cf. M. Molé, «L.a Danse extatique en Islam», en Les Danses sacrées (Sources Orientales VI), Paris, Seu-
il, 1963, pp. 147-279; al-Ghazali, Il concerto mustico ¢ Uestast, editado por A. Iacovella, Turin, Il Leone
Verde, 1999.

39 Sobre los diferentes métodos de invocacion y contemplacion, cf. M. Valiuddin, Contemplative Disci-
plines in Sufism, cit.; M. 1. Waley, «Contemplative Disciplines in Early Persian Sufism», en L. Lewisohn
(ed.), Classical Persian Sufism_from its Origins to Rumi (700-1300), vol. I, Oxford, Oneworld Publications,
1999, pp. 497-548.
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incompatibles y pueden combinarse de diversas maneras, pero la disciplina contemplativa
proporciona un acceso mas directo e inmediato a la realidad espiritual. Es el caso de las
diversas formas de «visiobn» — como la musahada, el suhid, el iyan — que toman como soporte
cualquier objeto manifestado, una imagen, una forma humana, para remontarse a través
de la meditacion a la Realidad que ella expresa de forma simbélica. La atencion enfocada
hacia la belleza humana y poder reconocer en ella la Belleza divina es un ejemplo tipico
de este tipo de contemplacion, como nos muestra la doctrina magistralmente expresada
por Razbehan Baqgli y todos los demas «Fieles de Amor» de la poesia arabe y persa®. Pero
hay otra forma de contemplaciéon que no se sirve de soportes materiales, sino que consiste
exclusivamente en la reflexion intelectual. Asi lo expresa el arabe muragaba, palabra cuya raiz
etimologica (r-¢-b) expresa el sentido de contemplar, observar o esperar. Frente a los otros
términos mencionados, que siempre podemos traducir como «contemplaciéon», pero que
implican sobre todo una idea de «vision», muragaba pretende indicar mas bien una atenciéon
totalmente centrada en el objetivo, similar a la espera inmovil de un gato que observa a su
presat.

Esta contemplacion exclusivamente intelectual logra su proposito mediante una reflexion
(ta’ammul) centrada en realidades metafisicas desprovistas de toda forma, que de alguna
manera se captan directamente y sin ningin soporte concreto. Es por ello que ciertos textos
sufies de la India, para facilitar este proceso, evitan centrar su atenciéon en dibujos o estructuras
geométricas complejas (como mandala o yantra), sino que sugieren utilizar simples circulos
vacios, sélo para reducir al minimo todas las apariencias externas e inducir una meditacién
que no resulte condicionada por forma alguna. Entre las figuras geométricas, el circulo es,
de hecho, el que posee la mayor indeterminacion posible: «Las estaciones que conducen a la
proximidad con lo divino se describen como circulos (dawa’r) porque estas formas circulares
estan vacias, sin lados ni direcciones, no tienen ni arriba ni abajo, ni derecha ni izquierda,
ni principio ni fin, siendo el preludio final a la esencia divina, pues alli ;qué circulo podria
representar a Dios?»*?

Traduccion del italiano por Armando Montoya Jordan.

40 Para un analisis detallado de este aspecto, cf. H. Corbin, «Razbehan Baqli Shirazi (522/1128-
606/1209) et le Soufisme del Fideles d’Amour», en En Islam iranien, Paris, Gallimard, 1972, vol. 111,
pp. 7-146.

41 Esta imagen es muy frecuente en los textos sufies.

42 Cf. A. Ventura, Lo Yoga dell’Islam, Roma, Edizioni Mediterranee, 2019, p. 100.
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