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Fenomenologia y alteridad en Henry Corbin:
Una mirada desde el amor en lbn 'Arabi

David Ferndndez Navas'

Resumen

El presente articulo trata la presentacién que Henry Corbin hace del sufismo de
Ibn 'Arabi. Pretende mostrar cémo el proyecto filos6fico del pensador francés
(atravesado de protestantismo, heideggerianismo y fenomenologia) produce una
obturacién de la doctrina akbari, que denota cierta falta de amor o desinterés
en la alteridad en tanto alteridad. El itinerario constard de cinco pasos. Primero,
nos acercaremos a los anos de formacién de Corbin. Segundo, presentaremos
algunos puntos esenciales de su obra més célebre, La imaginacion creadora en
el sufismo de Ibn Arabi. Tercero, se mostrardn aquellos aspectos de la doctrina
de Ibn 'Arabi alli obturados. Cuarto, expondremos algunas conclusiones acerca
de estas ausencias. Quinto, a modo de epilogo, y ya en el dmbito de la filosofia
latinoamericana, ofreceremos una mirada al proyecto de la transmodernidad de

Enrique Dussel, desde el paradigma del amor akbari.
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Enrique Dussel
Introduccion

En 1958, el fenomendlogo y orientalista francés Henry Corbin publica
La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn 'Arabi (Corbin, 1993), un texto
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excepcional que sirvié para acercar al lector occidental a la cosmovisién de
Muhyi I-Din Ibn al-'Arabi —el mds grande de los maestros del sufismo (shayk
al akbar)—y supondrd un hito dentro de los estudios isldmicos, asi como en el
campo de las humanidades, la espiritualidad y las artes.

El objetivo de nuestro estudio es mostrar cémo Corbin enfatiza ciertos
aspectos del pensamiento akbari y oscurece otros, debido a los compromisos
de su propio proyecto filoséfico. Segin veremos, sus raices neocalvinistas, su
sintonfa con la teologfa dialéctica de Karl Barth, su adscripcién al movimiento
fenomenoldgico y su amistad con Heidegger, de quien fue el primer traductor
a la lengua francesa, componen el marco desde el que se acercé al autor del
Futirhit al-Makkiyya. Para el islamédlogo francés, lo mds importante serd la
defensa de la vivencia interior del individuo frente a toda constriccién exterior.
Es desde ahi que busca en las aguas sufies y encuentra una cosmovisién y
una epistemologia idéneas. Sin embargo, y segtin veremos, la doctrina de Ibn
Arabi implica también una defensa del otro a toda costa, al tiempo que una
conversion del propio ser en genuino regalo de amor, dimensiones que en
Corbin quedan relegadas a lo oscuro.

Nuestro itinerario constard de cinco pasos. Primero nos acercaremos a
los afos de formacién de nuestro autor. Segundo, presentaremos las lineas
fundamentales de La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi. Tercero,
senalaremos aquellos aspectos de la doctrina akbari alli obturados. Cuarto,
expondremos algunas conclusiones acerca de estas ausencias. Quinto, y amodo
de epilogo, realizaremos una aproximacién critica a la filosofia transmoderna
de Enrique Dussel (2005) y propondremos un encuentro fecundo entre el
pensamiento decolonial latinoamericano y la sabiduria de amor akbari.

Neocalvinismo, Barth, Heidegger y la fenomenologia

Henry Corbin nace en 1903 en Paris, en el seno de una familia neocalvinista.
Tras finalizar la ensefianza secundaria, con apenas veinte afios, se matricula
en Filosoffa en la Sorbona, donde asiste a las clases de Ftienne Gilson y se
especializa en filosoffa medieval, fundamentalmente en el pensamiento de
santo Tomds de Aquino y Juan Duns Escoto. Esta formacién se apreciard en
sus futuros estudios sobre islamismo, donde el filésofo francés exhibe una
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profunda erudicién en escoldstica medieval, asi como una notable habilidad

para presentar con claridad términos drabes y persas al lector occidental.

Durante sus afios de formacién, Corbin muestra también un fuerte
interés en teologia y adopta una postura beligerante frente a la orientacién
liberal alemana de corte ilustrado de autores como Ferdinand Christian Baur,
David Friedrich Strauss o Wilhelm Hermann, quienes habian defendido
un acercamiento histdrico y lingiiistico al fenémeno religioso y primado
la basqueda del Jests histérico. Desde una visién neocalvinista, Corbin
entiende que estos tedlogos dan la espalda a lo mds genuino de Dios y de la
experiencia religiosa. Al centrarse en el dmbito de la investigacién histérica,
la interpretacién alegérico-racional o, a lo sumo, la aproximacién sentimental
(Friedrich Schleiermacher), estaria fomentando un ethos secular que desatiende

la Majestad divina y disuelve el misterio (y la posibilidad de su vivencia).

Es desde estas coordenadas que nuestro autor descubre la figura de Karl
Barth, un antiguo discipulo de Hermann, pero de orientacién neocalvinista.
En él, encuentra un esquema de comprensién radicalmente opuesto al
historicismo que dejard honda huella en su pensamiento. En el comentario
a la Carta a los romanos (1918), Barth analiza la importancia del tiempo
kairolégico como instante, momento originario donde se instaura el sentido
y que aun mds, seria su condicién de posibilidad (Barth, 2019). A nivel
teoldgico, esto significard una defensa del Reino de Dios como realidad
escatoldgica tltima, que a diferencia de los liberales, no serd ya concebida de
modo histérico, tiempo cronolégico, sino como un constante estar a la espera,
en estado de apertura e intensidad cualitativa (Antén Pacheco, 2015, p. 52).
Se abre asi una posibilidad de contacto positivo con lo divino antes del Juicio,

una posibilidad de traer el Reino «aqui y ahora».

En 1930, Corbin conoce a Martin Heidegger —quien también habia sido
profundamente marcado por las tesis de Barth (Antén Pacheco, 2015)*— y
se traslada a Friburgo, donde vivird hasta 1939, dedicando severos esfuerzos

al estudio de la fenomenologifa. La lucha contra la reduccién positivista de

2 Antén Pacheco defiende que el influjo de Barth resulta clave en la analitica del dasein de Ser y tiempo.
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lo humano, la reivindicacién del mundo de la vida como dmbito previo a
lo factual, insobornable, y la reconduccién del mundo natural al momento
trascendental de co-constitucién, serdn algunos elementos de clara raigambre
fenomenoldgica que se dejan sentir a lo largo de la obra del francés. De
Heidegger, integrard su andlisis sobre las raices ontoldgicas de la ciencia histérica
(Corbin, 1976), la apertura al acontecimiento como llamada continua a la
que hay que dar continuamente respuesta (Antén Pacheco, 2015, pp. 55-57)

y la hermenéutica como superacion del sentido literal o cerrado del texto.

Asi, para Corbin, lo fundamental serd «comprobar de qué manera (aqui
y ahora) hic et nunc, el contenido hecho presente se efectiia en la existencia
concreta y de qué manera abre un horizonte de posibilidades [...]» (Antén
Pacheco, 2016, p. 116). Su interés no estard, pues, en la historia como método
de conocimiento, sino en la «hierohistoria» o «trans-historia», historia del alma,
de los procesos de apertura y constitucion del sentido (Corbin, 1976). Es desde
estos pardmetros —neocalvinismo, teologfa dialéctica, fenomenologia y filosofia
heideggeriana— que debe entenderse su acercamiento a la espiritualidad isldmica.

En ella, encontrard respuestas para la crisis que advertia en el cristianismo.

En 1939, el pensador francés inicia una serie de viajes a Oriente que se
prolongardn durante el resto de su vida. Primero, cinco anos en Estambul,
después treinta afos en la Universidad de Teherdn, en el Departamento de
Iranologia. En paralelo, trabaja en la Ecole Pratique de Haute Etudes de Parfs,
donde ocupa la Cétedra de Islam y Religiones Arabes. También serd miembro
destacado del Circulo de Eranos, donde comparte ideas con un nutrido y
heterogéneo grupo de intelectuales, entre los que se encuentran Carl G. Jung,
Rudolf Otto, Mircea Eliade y Gershom Scholem, desde una perspectiva

multidisciplinar y transcultural, en un ambiente de convivencia fraternal.

Mis alld de Heidegger, durante sus clases en Irdn, Corbin da un significativo
paso hacia lo mds alld y traduce «fenomenologia» como asf" al-mahgub,
literalmente «rasgar el velo para revelar la esencia oculta» (Cheetham, 2019,
p- 30). Su método fenomenoldgico se muestra asi como una «hermenéutica

espiritual», que trata de traer al dmbito de la presencia a ese otro trascendente.
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Siguiendo el adaggio fenomenoldgico, se trata de reconducir los fenémenos al
sery traer el ser a presencia, pero un ser que ya no serd como el heideggeriano,
sino una realidad espiritual transhistérica, trascendente (velada), a la vez
que accesible al sujeto, por medio de la teofania. El co-relato noético de esta
fenomenologia serd, pues, lo sagrado (Antén Pacheco, 2015, pp. 50 y ss.). Es
en este sentido, que en una entrevista de 1976, dird que Heidegger, con su
hermenéutica, le habia dado las llaves para acceder a la mistica islimica, y que
reconocerd haberse mantenido durante toda su vida como el fenomendlogo

que fue en su juventud (Corbin, 1976).
Su obra: La imaginacion creadora en el sufismo de lbn 'Arabi

La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn ' Arabi es sin duda alguna el libro mds
conocido de Corbin. A través delafigurade Muhyil-Din Ibn 'Arabi (1165-1240),
sello de la santidad muhamaddiana,® el mds sublime de los maestros del sufismo,
cuya fama se extendi6 por todo el mundo musulman, desde Al-Andalus hasta
Damasco, y ain pervive hasta nuestros dias, el fenomendélogo francés pretende
explicar la funcién del hayal, término 4rabe que traduce como «imaginacién
activar, «imaginacién creadora» o «facultad imaginal». Con «imaginal», se trata
de marcar una diferencia respecto al sentido corriente de «imaginacién» como
actividad inventiva sujeta a la mera voluntad. La imaginacién creadora no crea a
su antojo, sino que se halla en vinculo directo con la realidad y permite acceder

a un orden objetivo (Corbin, 1993, p. 14).

Para entender esto, hemos de situarnos en el marco de la metafisica akbari, la
cual difiere radicalmente de los planteamientos materialistas contempordneos
(Chittick, 1989). Como en las grandes tradiciones orientales y también en
la concepcién platdnica, Ibn 'Arabi entiende que hay una gradacién desde
el ser invisible e inmaterial hasta el no-ser de cardcter fisico. El mundo de
lo sensible seria una ilusién, que se sostiene gracias a su asentamiento en un
orden invisible. El ser humano reconoce el mundo fisico como ilusién, como
suefio, y a su vez, él mismo, soporte de lo sofado, se siente como sueno,

pues su consistencia ontoldgica no se asienta sino en Dios. El mundo es asi

3 Acerca de la cuestion de la santidad muhammadiana, ver Chittick (2003, pp. 15-17).
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suefio dentro de sueno. Para Ibn 'Arabi y sus contempordneos, el mundo se
dividia en tres dmbitos: el mundo sensible, el mundo espiritual y entre ambos,
un espacio intermedio llamado el '@lam al-milil, espacio donde los objetos
sensibles se espiritualizan y los espirituales se corporeizan. La imaginacién
creadora permite acceder a este dmbito de realidad intermedia. Es «creadora» o
«activa» porque el sujeto ha de colaborar en el proceso de constitucién del ser,
ha de crearlo, pero no al modo de la produccién artistica, segtin es entendida
comdnmente en nuestro tiempo, sino como intuicién de una objetividad a la
que hay que dar servicio; al modo del arte antiguo, que en modo alguno era

actividad regida por una voluntad de expresién o inventiva individual.

De esta forma, el circulo fenomenolégico entre noesis y noema, que conjuga
pasividad y actividad, encuentra un claro correlato con la imaginalidad sufi.
Como en Husserl, podemos hablar de una circularidad, co-constitucién
entre sujeto y objeto, y de una vindicaciéon del dmbito de constitucién previo
de la facticidad, en una dimensién interior. Es asi que Corbin explica que
«imaginacién» debe entenderse en un doble sentido, como «imagen» y como
«magjia». Como relacién con imdgenes prenadas de sentido invisible y como

magia que reencanta el mundo, lo cual considera tremendamente necesario.

De acuerdo a Ibn 'Arabi, el intelecto ('2g/) nos permite conocer el mundo
de acuerdo a su incomparabilidad (#2nzih) respecto a Dios, mientras que la
imaginacién permite conocer el mundo en su similaridad (z256ih), apreciar lo
divino que se manifiesta en cada aspecto de la existencia. El intelecto separa y
ata con conceptos. La imaginacién se caracteriza por disolver contradicciones
y ejercer una funcién mediadora entre lo sensible y espiritual; serd el dmbito
donde lo espiritual se sensibiliza y lo sensible se espiritualiza (Corbin, 1993,
p. 221). El intelecto es asi adecuado tanto para el trato instrumental con
el mundo fisico como para obtener un conocimiento negativo de Dios. En
términos de la tradicién cristiana, podriamos decir que es el enfoque propio de
la teologia negativa, la razén como herramienta que permite saber lo que Dios
no es. La imaginacién creadora, por su parte, permite cierto reencantamiento
del mundo, una visién de lo real como animado por Dios, una capacidad para

apreciar cada fenémeno del mundo como teofania; representa, en este sentido,
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una via de acceso positivo a Dios y un modo de relacién con la realidad mds
alld del intelecto. Desde una dptica escatoldgica, estamos ante la oportunidad

de traer aqui y ahora, hic et nunc, el Reino. Una nueva vida queda abierta.

En consonancia con este potencial kairolégico, para Corbin resulta
crucial que en la relacién con lo divino no se produzca la muerte del sujeto. Y
justamente encuentra en el sufismo una conciliacién entre lo que denomina la
«religién profética» (donde existe una dialogicidad entre siervo-Dios, relacién
dual que preserva la identidad del primero) y la «religién de los misticos» (que
en el éxtasis de la unidn, renunciarian al mundo, ddndose a si mismos en
sacrificio). El sufismo akbari preservaria la persona al tiempo que permitiria
el acceso mistico a lo divino. Corbin hace énfasis en uno de los hadices mds
comentados por Ibn 'Arabi: «Yo era un tesoro oculto y quise ser conocido.
Por eso he creado a las criaturas, a fin de ser conocido por ellas» (Corbin,
1993, p. 135), y lo pone en juego con otro también muy apreciado por el
maestro andalusi: «Dios es un ser bello que ama la belleza» (Corbin, 1993,
p- 177). El pensador francés explica que estamos asi ante una cosmovisiéon
en la que el acto creador se debe a un amor pasional y una busqueda de
reconocimiento por parte de Dios, que necesita al ser humano para que sea
pupila mediante la cual Dios se ve a si mismo. Solo manifestindose al ser
humano, Dios cumplird su anhelo. Y a la inversa: solo conociendo a Dios, el
ser humano cumplird su propésito de ser. Es asi como Corbin nos habla de un
movimiento de elevacién, de «deificacién» de lo humano y de «descenso» de
lo divino (Corbin, 1993, p. 247). Estamos asi ante una unio sympathetica que

transforma el mundo y abre la posibilidad del <hombre nuevo».

Sin embargo, nuestro autor se lamenta por el destino histérico que le
aguardaba a esta imaginacién creadora. El triunfo del averroismo latino
sobre la angeleologfa aviceniana habria supuesto una apuesta en exclusiva
por el intelecto y una obturacién de toda posibilidad para el potencial de la
facultad imaginal, de efectos lamentables para el desarrollo de la cultura y la
espiritualidad en Occidente (Corbin, 2000, pp. 338-351). Los fundamentos
de la Ilustracién y la kantiana inaccesibilidad a lo nouménico estarfan asi, en

cierto modo, prefigurados en este movimiento averroista, que ahora Corbin
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trata de corregir. Su victoria habria sido la derrota del dngel, de la capacidad
esotérica del ser humano, sentida como amenaza por los poderes ficticos. El
Ibn 'Arabi presentado por Corbin se vuelca en efecto en la exploracién de la
facultad imaginal como herramienta cognoscitiva, de caricter personal, como
acceso interior a lo divino, en oposicién a la injerencia de los poderes externos,
los adalides de la ley exotérica (Corbin, 1993, pp. 138-139). El maestro andalusi
serfaasi un irreducto defensor de la via interior, que frente a todo poder terrenal
histérico, habria tenido un solo maestro en sentido profundo, el Jadir,* maestro
invisible de los que no tienen maestro, que simboliza la capacidad humana
para acceder al dmbito del dngel, territorio de revelacién personal, de acceso
a una verdad invulnerable y de cardcter ahistérico (Antén Pacheco, 1996).
En este sentido, Corbin reivindica a Ibn 'Arabi como practicante y defensor
del zawil, término 4rabe que traduce fenomenolégicamente como «reconducir
una cosa a su fuente, a su arquetipo», un deber interpretativo de cada creyente
musulmdn, ejercicio de comprensién simbdlica, que «asegura y fundamenta

[...] la autonomia radical del individuo» (Corbin, 1993, p. 24).
El otro Ibn 'Arabl: un amor mas alla de uno mismo

A pesar del innegable valor del trabajo de Corbin en la difusién de la obra
de Ibn 'Arabi y cémo estimulé el interés de Occidente hacia la espiritualidad
islimica, lo cierto es que la imagen del maestro andalusi que ofrece La
imaginacion creadora adolece de cierta parcialidad. Como hemos senalado, en
virtud de su incardinamiento neocalvinista, primero, y después, heideggeriano
y fenomenoldgico, Corbin busca ante todo una defensa del individuo, del
mundo de la vida, vivencia interior, personal, frente al empuje del historicismo,
positivismo y religién exotérica. Es desde este posicionamiento que algunos
aspectos esenciales de la obra de Ibn 'Arabi, que podriamos aunar bajo el
nombre del «sufi en sombras» (Fernindez Navas, 2020),> son pasados por

alto, produciendo cierta distorsién de la doctrina akbari.

4 Corbin, de acuerdo con su tendencia iranizante, utiliza la voz persa Khezr en lugar del arabe Jadir.

Los aspectos del sufi en sombras aqui expuestos estan desarrollados con mayor detalle en Fernandez
Navas (2020).
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Asi, respecto a la pretendida primacia de lo esotérico sobre lo exotérico
que se desprende de la obra corbiniana, conviene precisar que en Ibn Arabi,
en realidad, no hay primacia de lo imaginal sobre lo intelectual, sino que, con
base en la dualidad de perspectivas desde las que puede ser considerado Dios,
se invita a simultanearlas, a buscar la similaridad en la incomparabilidad y
viceversa. Lo mismo con la perspectiva de la unidad y la de la multiplicidad.
Mientras que Corbin, en reaccién a su contexto histdrico, defiende con
ahinco la libertad de interpretacién del individuo, el maestro andalusi apuesta
igualmente por la afirmacién de la verdad de la vivencia del creyente, como
por la sumisién amorosa a la alteridad. De acuerdo a esta segunda perspectiva,
Ibn 'Arabi advierte que, cuando una interpretacién personal va en contra de la
literalidad de lo revelado, es indicio de extravio (Chittick, 1989, pp. 255-273,
350 y ss.) y que aquellos que no aceptan la literalidad y se rigen solamente
por su vivencia interior, son incapaces de trascender su propia limitacién
(Ibn 'Arabi, 2006). La Ley, gracias a su cardcter exterior, nos salvaguardaria
asi de adorar a una deidad segin nuestra imagen y medida. Se vuelve asi

trascendimiento del propio interés.

Igualmente, Corbin se equivoca en la importancia que adjudica al Jadir.
Ibn 'Arabi tuvo maestros mds importantes en el mundo invisible, como
por ejemplo Jesds, e innumerables en el mundo terrenal (Addas, 1993;
Chodkiewicz, 1993). La relacién con estos dltimos resulta especialmente
interesante. Y es que Ibn 'Arabi les superaba, en cierto modo, a todos en
conocimiento. Con solo once anos, y por obra de la gracia divina, el maestro
andalusi accedi6 a una estacidon cognoscitiva que, para el resto de musulmanes,
exige un gran numero de pasos previos. Si decidié obedecer y someterse a
maestros inferiores en rango espiritual, fue por un doble motivo. De un lado,
si él queria ensefiar a otras personas, debia conocer las dificultades del camino,
debia conocer los pasos intermedios entre la ignorancia y la iluminacién. De
otro, aceptar la autoridad del maestro era un ejercicio de humildad, mediante
el que podia reconocer la infinita multiplicidad de manifestaciones del Ser.
El primero de sus maestros terrenales, '‘Uraybi, fue precisamente experto en
la senda de la servidumbre (‘ubidiyya). Este camino exige un reconocimiento
de nuestra situacién de dependencia ontolégica respecto al Creador. Para

Ibn 'Arabi, solo asi, hundiéndonos en nuestra propia nadidad, podremos
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manifestar adecuadamente los rasgos divinos (esa deificacién que tanto
buscaba Corbin). Solo desde un genuino interés en el otro, abandonada la
pretension de sefiorio, como siervo que no reclama nada, més alld de toda

instrumentalidad, podrd producirse el encuentro imaginal con Dios.

Otro problema de Corbin es que el énfasis en las formas imaginales obtura
una dimensién fundamental de las ensefianzas akbaries como es la de las
«teofanias mis alld de la forma», més alld de lo imaginal (Mora, 2011, p. 230).
Mientras que la unio sympathetica es experiencia de dualidad, aquel que realiza
la completa aniquilacién de si es capaz de acceder a un dmbito donde se pierde
cualquier percepcién del propio ser y de toda referencia interna o externa:
«El que me ve y sabe que me ve, no me ve» (Mora, 2011, p. 239). Segtin el
maestro sufi, este tipo de conocimiento es el mds alto posible y estd reservado
a unos pocos. El pavor de Corbin a la aniquilacién del sujeto (Corbin, 1993,

p. 124), seguramente sea clave en esta omision.

Un dltimo apunte sobre este Ibn 'Arabi ausente puede establecerse
considerando cudl es el modelo ideal de humanidad propuesto. Desde
Corbin, parece que seria aquel que practica el zawil, quien se opone al yugo
de la ley externa y reafirma su vivencia interior y su autonomfa. Ibn 'Arabi,
sin embargo, dedica muchas pédginas al tema del a/-Insan al-Kamil u <hombre
perfecto», y su postura es sensiblemente distinta. Para el maestro andalusi,
el ideal de perfeccién humana es hundirse primero en la propia nadidad,
reconocer la propia menesterosidad existencial, la condicién de siervo, y desde
ahi transitar el camino de la servidumbre. Segundo, se produce una elevacién,
el sujeto se inviste de los rasgos divinos, pero advierte Ibn Arabi que jamids
debe olvidar que estos no le pertenecen a él mismo y que si se inviste de poder,
es para poder servir mejor a su Senor, para responder de modo adecuado a
aquello que la realidad demande. Es por eso que el a/-Insan al-Kimil ha de
mostrar un absoluto equilibrio en sus rasgos, ninguno ha de sobresalir, en
virtud de su receptividad y disposicién amorosa hacia la alteridad. En cierto
modo, es como si su ser consistiera en un no-ser para poder ser lo que el

amado le pidiera. Un genuino darse en sacrificio de amor.
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Amor y alteridad

Seguramente, una de las criticas mds duras que ha recibido el pensamiento
fenomenoldgico y la filosoffa heideggeriana, sea la realizada por Emmanuel
Levinas. Desde un andlisis del tratamiento que estos autores hacen del tiempo,
el pensador lituano ha senalado cémo Husserl y Heidegger adolecen de cierta
desconsideracidn hacia el otro en tanto otro, una suerte de «presentificacién»
en favor del proyecto existencial del sujeto (Levinas, 2003). Con base en lo
visto en el presente articulo, resulta pertinente preguntarnos si sucede algo
similar con Corbin.

Dice Antdén Pacheco (2015) que en su acercamiento a la filosofia oriental,
Corbin no se interesa por una ubicacién geografica, sino por:

Un saber no meramente acumulativo o instrumental, una experiencia
iluminativa, transformadora, personal y personalizadora [...] sabiduria
que alumbra el horizonte de expectativas de nuestras mds profundas
determinaciones: la filosofia oriental es, pues, en un sentido estricto,
filosofia existencial, apertura y salida de nosotros mismos hacia nuevos
horizontes trascendentales (p. 35).

Lacita, alaluz de Levinasy del Ibn 'Arabi obturado, resulta tremendamente
clarificadora. Corbin buscaria una salida de la subjetividad pero hacia nuevos
horizontes, o lo que es lo mismo: una superafirmacién del individuo, del
propio proyecto, como haz de posibilidades. Literalmente, busca un ejercicio
de comprensién simbélica que fundamente la radical autonomia del individuo

(Corbin, 1993, p. 29).

Los elementos obturados en La imaginacién creadora pueden, en cambio,
sintetizarse, al decir que todos conciernen a un interés en el otro en tanto otro.
El «sufi en sombras» invita a un doble movimiento de aniquilacién de uno
mismo y servicio a la alteridad. Sacrificio de amor en el que solo la alteridad
importa: «Preferir el otro a si mismo, he ahi el adorno del caballero (fzzi)»

(Ibn 'Arabi, 2006, p. 26).

En este sentido, podemos decir que el compromiso de amor al que invita el
sufismo akbari desborda los planteamientos de Corbin, y que es por la fijacién
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de este en la defensa del individuo —como hemos visto, estrechamente ligada
a la influencia de Barth, Heidegger y la fenomenologia— que desatiende ese
dmbito que exige un abandono de si, de hundimiento en la propia heteronomia
y disolucién de la conciencia individual. Se entiende asi su silencio acerca de
la importancia de la servidumbre, de la humildad, del hundimiento en la
propia menesterosidad...

Sin embargo, no quisiéramos incurrir en el error opuesto y ofrecer
una visién demasiado parcial de Ibn 'Arabi. Gracias a la combinacién de
perspectivas, el maestro andalusi no se limita al esquema sacrificial en favor de
la alteridad. En su libro sobre la «caballeria espiritual», tras explayarse acerca
de la importancia de trascender la propia limitacién y entregarse al amado,
prefiriendo su bien al propio, termina diciendo que el caballero espiritual
debe, asi mismo, afirmar su «propio derecho», el derecho de su propia alma, y
que con ello, la caballeria espiritual «encuentra su perfeccién, su culminacién
en el “abandono” de ella misma» (Ibn 'Arabi, 2006, p. 43). Y es que como ya
apuntamos, en el particular juego de espejos del planteamiento akbari, Dios

es a la vez el amante y el amado, el que busca y el buscado.

Epilogo: Un encuentro con el proyecto transmoderno-intercultural
dusseliano

Por tltimo, en el campo de la filosofia latinoamericana, consideramos que puede
ser interesante un acercamiento al marco de la transmodernidad propuesto
por Dussel (2005), desde los planteamientos sufies aqui expuestos. El fildsofo
argentino, en linea con las epistemologias del sur de Boaventura de Sousa
Santos, reclama el rescate de los saberes periféricos negados por la centralidad
moderna; saberes que, al pertenecer a una exterioridad, podrian dar respuesta,
de modo plural y solidario, a unos problemas de la contemporaneidad, que
en gran medida se deben al propio desarrollo de la racionalidad moderna y la

instauracién de un orden mundial neoliberal y neocolonial.

En principio, podriamos pensar que los textos de Ibn ‘Arabi son excelentes
candidatos a formar parte de esta confluencia y colaboracién de saberes

que pone en cuestién la dominacién moderna y dibuja un horizonte de
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conocimiento e intersubjetividad alternativo a la centralidad colonial europea.
Sin embargo, en los acercamientos de Dussel al islam, no encontramos rastro
alguno de la sabiduria sufi, ni de la facultad imaginal, ni de la dialogicidad y

particular relacién de amor que implica.

Ya desde uno de sus escritos mds tempranos, £/ humanismo semita (Dussel,
1969), el islam es presentado fundamentalmente como una religién de la
monologicidad, en lo que refiere a la relacién hombre-Dios, puro dominio del
tawhid. Nada se dice de la constante y simultdnea presencia de la perspectiva
de la unidad y de la multiplicidad en el Cordn. En un trabajo posterior,
Transmodernidad e interculturalidad (Dussel, 2005) —ya después de haber
formulado su filosofia de la liberacién y de haberse embarcado en el giro
decolonial-, Dussel expone su proyecto de transmodernidad e integracién
de saberes. Como modelo para una transmodernidad intercultural, presenta
el trabajo de Mohammed Yabri, filésofo marroqui que deconstruye su propia
tradicién, para elaborar una «Ilustracién filos6fica» drabe (Dussel, 2005, p.
19). Si antes habldbamos de cémo Corbin se lamentaba por el triunfo del
averroismo latino en Occidente y la pérdida de horizonte gnoseolégico que
supuso, la mirada de Yabri no puede ser mds distinta. Su filosofia apuesta
precisamente por una vuelta a Averroes como lo mejor de la tradicién 4rabe y
llama a luchar contra el sufismo, que entiende como paradigma de los oscuros
tiempos feudales. El objetivo es «instaurar la ciudad de la razén y la justicia,

una ciudad drabe, libre, democratica y socialista» (Yabri, 2001, p. 71).

Tampoco encontramos presencia positiva del sufismo o de lo imaginal
en dos autores intimamente ligados a la cosmovisién dusseliana, aunque
desde posiciones muy distintas: uno epigono, el otro maestro. Es el caso
de Sirin Adlbi, pensadora decolonial islimica, muy influida por la escuela
latinoamericana (Dussel, Ramén Grosfoguel, Santiago Castro-Gdémez,
Rodolfo Walsh, Leopoldo Lugones...) y cuyo ultimo libro, La cdrcel del
feminismo: hacia un pensamiento isldmico decolonial (2017), fue presentado
por el propio Dussel. Adlbi explora con habilidad y un consistente marco
teérico las posibilidades y las realidades del feminismo isldmico decolonial

(Adlbi, 2017). Sin embargo, en su andlisis, el sufismo brilla mds bien por su
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ausencia.® En cuanto a Emmanuel Levinas, pensador clave en el desarrollo
intelectual de Dussel, su obra no solo no concede espacio a la dimensién
positiva, imaginal, de la mistica, sino que en sus consideraciones sobre el
judaismo —muy determinadas por su oposicién como mitnagdim al jasidismo—
critica duramente el éxtasis, el encuentro positivo, en tanto violencia hacia la
dimensién negativa de lo otro (Levinas, 2005, pp. 94-97).

Analizar en detalle la ausencia del sufismo en Dussel y en estos autores tan
cercanos a su pensamiento, es una tarea compleja que obviamente excede los
limites del presente trabajo, y que desarrollaremos en un futuro. Valga mientras
tanto sefialar muy someramente dos razones por las que creemos interesante un
acercamiento desde la critica decolonial latinoamericana al sufismo akbari.

En primer lugar, como hispanohablantes, y en virtud de la silenciosa
transpiracién de lo isldmico y del sufismo en la cultura espafiola, en especial
en la mistica carmelita de san Juan de la Cruz y santa Teresa de Jests (Lépez-
Baralt, 1981), podemos entender que el acercamiento al murciano Ibn 'Arabi
es una recuperacién de nuestras propias raices. Si la transmoderniad dusseliana
busca la recuperacién de saberes negados por la centralidad europea, ;qué
mejor que una sabiduria del corazén negada durante siglos como parte de
lo hispdnico, a raiz de su islamicidad? Como decia Marfa Zambrano (2011),
quizd a veces, los vencidos de la historia puedan declarar su oculto sentido,

aunque sea como vencidos (p. 174).

En segundo lugar, y en hilo con lo planteado con Corbin y lo visto sobre el
sufi en sombras, la cosmovisidn akbari representa un afuera de la modernidad
occidental, mucho mds alld de la légica de dominacién y de la afirmacién de lo
mismo. Se trata de un modelo de conocimiento y de intersubjetividad basado
en el amor, en el constante juego de perspectivas para acoger a lo otro en la
incesante manifestacién de su realidad. El trascendimiento de la légica de no-
contradiccidn a través de la apuesta por la binocularidad es seguramente su
expresiéon mds fehaciente. En ella encontramos tanto la aproximacién positiva,
imaginal, amorosa, poético-simbdlica, extdtica y gozosa de Corbin, como el

6 Muy lejos queda el trabajo de otra feminista islamica, Sa’diyya Shaikh (2012), quien ofrece un interesante

analisis del pensamiento de Ibn Arabi desde una perspectiva de género.
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reconocimiento de la distancia respecto al otro en tanto otro, radical alteridad,
y asuncién de compromiso respecto a él del suff en sombras, que seria también
afin a una mirada como la levinasiana. Légica binocular, siempre dispuesta a
la integracién de diferentes perspectivas, siempre en servicio de amor. En uno

de sus mas célebres versos, el maestro andalusi decfa:

Mi corazén se ha hecho capaz
de adoptar todas las formas.
iEs pasto para las gacelas

y abadia para monjes!

iEs templo para idolos,
y la Kaaba del peregrino,
las tablas de la Torah

y también las hojas del Cordn!

La religién que yo profeso
es la del Amor.
Cualquiera que sea el camino que recorran los camellos,

el amor es mi religién y mi fe

(Ibn 'Arabi, 2012, p. 147).7

7 Traduccion propia.
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