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El nombre de Dios
y la teoria lingiiistica de la C4bala*

(traduccidn de Lourdes Gonzdley Pricto)

La teorfa lingiiistica de la C4bala, tal como estd expuesta
o al menos implicada en los escritos de los cabalistas del
siglo XIII, descansa sobre la combinacién de las interpre-
taciones del libro Yetzirah y de la doctrina del nombre
de Dios, fundamento de este lenguaje. Lo esencialmente
nuevo en ellos es la manera en que la finalidad y el alcance
del lenguaje divino, tal como lo entendieron los cabalistas,
adquieren una preeminencia sobre y més alld del campo
del hombre creado. En el libro Yetzirah todavia puede
caber alguna duda en cuanto a si las diez Sefirot y las
veintidds letras se consideraron en si como creadas aunque
existen pruebas considerables a favor de esta concepcién.
No obstante, en las doctrinas y ensenianzas de los cabalis-
tas, esto ya no representa un problema. Los diez nimeros
originales ya se han convertido en las diez emanaciones de
la plenitud divina del ser; donde éstas estdn implicadas,
sb6lo puede hablarse de Creacién en un sentido metaférico.!
En las Sefirot de los cabalistas, Dios se manifiesta a través

>({Publicndo en la revista Diogenes. 80, Invierno 1972. Una primera parte de
este articulo aparecié en el No. 79 de la misma revista.

1 Cf. mi conferencia de Eranos sobre “Creacién de la Nada”, en Eranos Yearbook,

25, 1957, que fue publicada, en una versién aumentada, en Uber esnige Grundbegriffe
des Judenturns, 1970, pp. 53-89, (edicién Suhrkamp, 414).
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de diez esferas o aspectos de su actividad. Las veintidds
letras son ellas mismas parte y parcela de esta area; son
configuraciones de las energfas divinas que estin funda-
mentadas en el mundo de las Sefirot, y cuya manifestacién
en el mundo, sea més alld, fuera o bajo este dominio de las
emanaciones divinas, es simplemente un proceso de “des-
refinamiento” y una cristalizacién intensificada de estos
signos intimos de todas las cosas, ya que ellas correspon-
den a los medios de la Creacidn, progresivamente evolu-
tivos y cada vez més condensados. Toda Creacién, desde
el mundo del dngel mds alto hasta el campo mas bajo de
la naturaleza fisica, se refiere simbdlicamente a la ley que
opera dentro de ella —ley que gobierna en el mundo de las
Sefirot. Podria decirse que en todas las cosas se refleja
algo de lo que hay en su centro; todo es transparente y
en este estado de transparencia todo adquiere un caracter
simbélico. Esto quiere decir que cada cosa, mis alld de
su propio significado, tiene algo mads, algo que es parte
de lo que brilla dentro de ella o, en una forma indirecta,
de lo que dejé su marca en ella para siempre. El libro
Yetzirah todavia estd muy lejos de esta interpretacién y
sin embargo, para los cabalistas, las Sefirot y las letras por
las que se explica la palabra de Dios o que constituyen la
palabra de Dios, eran simplemente dos métodos diferen-
tes en los que la misma realidad podia estar representada
en una forma simbédlica. En otras palabras, se trata de
considerar si lo que esta representado es el proceso de la
manifestacién de Dios, el mostrarse bajo el simbolo de la
luz y su difusién de conocimiento y reflexién, o si debe en-
tenderse como la actividad del lenguaje divino, del modo
autodiferenciador de la Creacidén o hasta del autoexplica-
tivo nombre de Dios. En el dltimo andlisis, para los ca-
balistas esto no es méas que una cuestién de eleccidén entre

22



estructuras simbdélicas que estan en si mismas igualmente
organizadas: el simbolismo de la luz y el simbolismo del
lenguaje. .

Por lo tanto, el movimiento en el que la Creacidn se rea-
liza puede interpretarse y explicarse como un movimiento
lingiiistico. Todas las observaciones y aseveraciones de los
cabalistas alrededor de este tema se basan en esta tesis.
Por supuesto que en la mayoria de los escritos cabalisti-
cos, la doctrina de la emanacién y el simbolismo de la luz
estrechamente vinculado a ella, se entrelazan con el mis-
ticismo del lenguaje y la interpretacién simbdlica de las
letras como los signos ocultos y secretos de lo divino en
todas las esferas y etapas por las que atraviesa el proceso
de la creacién. La palabra hebrea ’of no sélo significa letra
sino también signo, en el significado preciso del término
y, mas especificamente, marca (o firma). El plural ’oti-
yot, sin embargo, indica la diferenciacién entre los signos
de Dios como signos milagrosos, ’otot, y los signos de las
letras como marcas especificas. En todo caso, asi es como
los primeros cabalistas interpretaron esta diferencia en la
formacién del plural. Al mismo tiempo, Isaac el Ciego,
quien histéricamente es el primer cabalista conocido de
Provenza (c.1200), interpreta la palabra hebrea ’ot como
una derivacién del verbo ’ata, “venir” (sic). De modo si-
milar, para él las letras son signos que “se derivan de sus
origenes”; esto es, que se refieren a los origenes ocultos de
los que ellos, como signos, provienen. Al mismo tiempo,
‘ott Yot también podria interpretarse como “lo que viene”,
y esto darfa a las letras una cualidad profética anadida,
que indica algo futuro y mesianico.?

2En relacién con esta explicacién, Isaac el Ciego pudo haberse referido & pa-
sajes como Isalas 41:23, en donde se emplea la forma del plural otiyof en el sentido
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El comentario de Isaac el Ciego al libro Yetzirah es el
documento més antiguo de los pertenecientes al misti-
cismo lingiifstico cabalistico.® El principio de todas las
manifestaciones de la naturaleza divina oculta, el En-sof
o infinito, en su opinién, se describe en los varios esta-~
dios a través de los cuales pasa el pensamiento (de Dios)
en su avance hacia la “fuente del habla” y de ahi a las
palabras o logor de Dios. En el término hebreo davar en-
contramos escondido el doble significado de cosa o sujeto
y de palabra o h?,bla.. Asi, cuando Isaac el Ciego habla
de las “cosas del espiritu”, que son el mundo oculto de
las Sefirot, tiene en mente al mismo tiempo “palabras del
espiritu” en las que el pensamiento encuentra expresidn.
En el lenguaje empleado en el midrash encontramos que la
palabra dibur —modelo del habla o habla, cuando se trata
del habla de Dios—- se ha reemplazado por la forma diber.
En el mundo de Dios todavia no hay nada parecido a la
concrecién, y diburtm o dvarim son claramente las pala-
bras vistas como las fuerzas formadoras de todas las cosas.
Para Isaac el Ciego hay una concepcién del En-sof que se
encuentra ain concentrado en si mismo, mudo, y que es
en si mismo tan infinito como su propio origen. En su
opinién, y sdélo en su opinidn, esta concepcion es distinta
a la de sophia. El pensamiento mismo, que es mucho mds
que un plan del cosmos relativo 2 la Creacién y puede
abarcar aspectos de la naturaleza divina que estan total-
mente desvinculados y no entran en la Creacidn, es con-
siderado como la primera Sefirah, mientras la sophia, en
la que hay una concentracién relativa a un punto de par-

de advenimiento del futuro, David ben Simra también hablé de esta cualidad
profética de las letras en su Magen David (Sobre el Misticismo del Alfabeto), alre-
dedor de 1500, Amaterdam, 1713, fol. 51 b.

3Publiqué este texto como apéndice a mis conferencias hebreas sobre la Cédbala
de Provenza, en 1963,
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tida original, ya contiene la aplicacién del pensamiento en
términos de Creacién; como resultado de esto, todo lo que
implica esta aplicacién aparece como la segunda Sefirah.
En la terminologia de Isaac, esta sophia es el “principio del
habla”, la fuente original de la palabra de Dios; de hecho,
todavia no se considera como un habla propiamente dicha,
sino como su origen y fuente. Las Sefirot que emanan de
la sophia estan unidas, en sus varias configuraciones, con
las letras, como lo estdn las mismas palabras en un sentido
opuesto. Como palabras de la Creacidn, éstas constituyen
el mundo de las Sefirot; son configuraciones de las letras.

Para los cabalistas, por supuesto, el misticismo lingiiis-
tico es al mismo tiempo un misticismo de la escritura.
Cada acto de habla es, en el mundo del espiritu, al mismo
tiempo un acto de escritura, y cada escritura es un ha-
bla potencial, destinada a volverse audible; la parte del
habla imprime en el pneuma el espacio tridimensional del
mundo.

Escribir, para el filélogo, no es més que una imagen secundaria
y extremadamente inmanejable del habla real y efectiva, pero
para el cabalista es el verdadero centro de los misterios del habla.
'El principio fonogréifico de la traduccién natural del habla a
la escritura y, viceversa, de la escritura al habla, opera en la
Cébala bajo la concepcién de que las letras sagradas del alfabeto
son ellas mismas aquellos lineamientos y signos que el fonélogo
moderno estaria buscando en su material. La palabra creadora
de Dios esta legitima y distintivamente marcada precisamente
en estas lineas sagradas. Mds alld de la palabra hablada, esta la
reflexién no hablada, el pensamiento puro, que es en s{ mismo
el proceso de pensar; uno dirfa la muda contemplacién interna
en la que habita el innombrable.*

4Sc)mlem, Ursprung und Anfange der Kabbala, p. 244.

25



Desde la sophia se abre el mundo del nombre puro como
el elemento original de la palabra hablada, y este mundo
es idéntico al de las Sefirot. Asi es como Isaac entendia
la tesis del libro Yetzirah, anteriormente mencionada: a
saber, toda habla se deriva de un nombre. Ya que, para
Isaac el Ciego, ese drbol del poder divino que, segun el li-
bro Bahir, el mds antiguo de los textos cabalisticos, forma
las Sefirot, aparece como una ramificacién de las letras en
este gran nombre.

La rafs {0 sea, la palabra hablada y las cosas ‘del espiritu’ que
son las palabras de Dios) consiste en un nombre, porque las
letras {de las que el nombre nace) son las ramas que aparecen
como las llamas, titilando, y como las hojas del 4rbol, sus ramas
y retofios, cuya rafz estd siempre dentro del &rbol mismo... y
todas las devarim toman forma, y todas las formas surgen sélo
del nombre inico, simplemente como el retono surge de la rafz.
Asi resulta que todo estd contenido en la raiz, que es el nombre
\inico.5

Como resultado, se define el mundo del habla como el
esencial “mundo del espiritu”, y la letra es el elemento
de la escritura césmica. En el continuo acto del lenguaje
de la Creacidn, la naturaleza divina es el inico hablante
infinito, pero al mismo tiempo es el escritor arquetipico
original, quien imprime su palabra de manera profunda
en sus creaturas.®

Las letras, configuraciones de la fuerza creadora divina,
representan de este modo las formas superiores y, segin
Isaac el Ciego, tienen cuerpos y almas, ya que toman for-

5Como en el comentario de Isaac al libro Yetzarah, I1, 5, p. 10 del texto men-
cionado en la nota 3.

6De acuerdo con Molitor, Phidosophie der Geschichie oder dber die Tradition, pri-
mera parte, segunda edicién, 1857, p. 553.
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mas visibles en el plano terrestre. Por consecuencia, el
alma de cada letra es claramente lo que vive en ella como
resultado de la articulacién del pneuma divino. El hecho
de que esta “habla divina” (ha-dibur be’en -sof ), que da
vida y contiene todo lo creado, desemboque en la Torah,
es un hecho aceptado por los cabalistas. Isaac el Ciego
no trata el modo en que este efecto del habla de Dios en
la Creacién y en la revelacion se une a su nombre, o a la
miultiple naturaleza de sus nombres, como los diferentes
modos de su ser lo indican, ya que el mismo Isaac se ex-
presa con considerable reserva en relacién con los nombres
de Dios.

Al respecto, sin embargo, muchos de sus sucesores fue-
ron menos circunspectos, especialmente los autores anéni-
mos de un considerable ntmero de folletos que datan de
principios del siglo X111, que llamaré el grupo de los ‘Iyun,
por un pequeiio pero notable tratado especulativo llamado
Sefer ha’lyun, “Libro de la Absorcién” o contemplacién.
En estos escritos, que en su mayor parte son muy breves,
hay un vinculo entre las ideas neoplaténicas y el misti-
cismo de la luz, y el misticismo lingiistico cabalistico y
particularmente el misticismo del nombre divino. Por su-
puesto, el viejo esoterismo precabalistico que relacionaba
la asociacién del nombre de Dios con las luces ardien-
tes, ya era conocido por estos autores. El siguiente es un
pasaje de uno de estos textos primitivos, el Alfabeto de
Rabi Akiba: “Dios se sienta en un trono de fuego y alre-
dedor de él se encuentran los nombres inefables, Shemot
meforashim, como pilares de fuego”.” Pero solamente en
estos escritos cabalisticos se eleva el metaforismo con ma-
yor fuerza al primer plano, y los poderes de la Creacién son

7 Bet ha-Midrash, ed. A. Jellinek, 111, 1855, p.25.
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al mismo tiempo “luces inteligibles” y nombres, que se ma-
nifiestan a si mismos en el mundo mistico de la Merkabah,
el mundus intelligibilis. Dos tendencias surgen de aqui:
una procede de las letras y a partir de ellas construye
los nombres, y la otra proviene del Tetragrama mismo,
visto como la realidad més profunda frente a la cual to-
dos los otros nombres parecen no ser sino relativos: la
expresién simbélica de uno de los infinitos aspectos de la
omnipotencia de Dios. Asi, uno de estos textos describe el
Tetragrama como “la raiz de todos los otros nombres” y a
menudo es considerado por todos ellos como “raiz, rama y
fruto fundamentales.”® Uno puede decir tal vez que, para
los cabalistas, Dios es al mismo tiempo el nombre mis
corto y el mas largo. El mds corto porque cada letra indi-
vidual representa en s{ misma un nombre? y el més largo
porque se manifiesta a si mismo ante todo como capaz de
abarcar por completo la totalidad de la Torah. En uno
de estos textos, particularmente en Ma ’ayan ha-hojmah
(“Los Anillos de la Sabiduria”) —un trabajo muy breve
que siempre se ha considerado especialmente dificil de
interpretar—, el misticismo lingiiistico constituye el punto
de partida.l® El libro reconoce dos puntos de arranque
para todo movimiento lingiifstico. E! primero es la con-
sonante Yod, ya que la forma escrita de esta consonante

8 Gomo en Perush Shem ben ‘arba Otiyot, Ms, Florencia, Plut, II, cod. 41 (de
1328}, fol, 198.

9Como en un tratado sobre los nombres de 42 letras, que aparecié bajo el
nombre de Haj Goan, ¢f. mi catdlogo de los manuscritos cabalisticos en Jerusalén,
Kitvesd Yad be -Kabala, 1930, p. 217. Esta interpretacién se basa en un pasaje del
midrash Pesijta rabati, ed. Friedmann, fol. 104a, donde se lee, en una discusién del
nombre Tiebaot: “Cada letra, ‘ot, del Tetragrama forma una pluralidad, tsaba (esto
es, revela una dindmica) que corresponde a la pluralidad del nombre completo”,

10E) kibro Ma’ yan Jojmah se ha impreso muy frecuentemente desde 1951. Sin
embargo, sus contenidos son comprensibles sélo a partir del texto de loa viejos
manuscritos.
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en hebreo —un pequefno apédstrofe hecho casi totalmente en
forma de punto— es tan decisiva como su posicién de pri- .
mera consonante del Tetragrama. En un simbolo visible,
la Yod es precisamente la fuente original del lenguaje y es
a partir de esta fuente que se construyen todas las otras
formas. El otro es la consonante Aleph o el spirttus lents,
cuyo papel, desde el punto de vista fonético, esta lleno de
significacién para el cabalista. Es la parte sonora laringea
de cada expresién vocal, entendida aqui como el elemento
del cual —como primer miembro de la secuencia alfabética—
se origina todo sonido articulado en tltima instancia.
Para este autor, el nombre de Dios o el Tetragrama es
la singularidad del movimiento lingiistico que siempre se
estad extendiendo, proveniente de la raiz inicial, la cual ad-
quiere su ser en el éter original, que es el halo que rodea
a Dios. Este autor intenta mostrar c6mo la parte sonora
todavia sin voz, el nombre de Dios y por lo tanto todo
el lenguaje, provienen del movimiento de la letra Aleph.
Aunque en esta evolucién la misma Aleph desaparece, no
obstante sigue siendo el punto de indiferencia de todo lo
hablado, “el punto de equilibrio de la balanza”, como se
indica en un pasaje del libro Yetzirah. Del mismo modo,
sin embargo, se presenta otra clase de movimiento de la le-
tra Yod, cuya forma se construye con dos apéstrofes coinci-
dentes en angulo recto. Son las alas, que evolucionan de la
fuente original de Yod, a partir del movimiento del punto
original. Como se define aqui, la Yod es el “manantial” de
todo movimiento lingiistico, que se ramifica y es diferen-
ciado al infinito, pero luego regresa una vez mais, en un
cambio dialéctico, hacia su foco y su fuente original. Para
el autor de este escrito, el principio del movimiento ciclico
en todos los procesos cosmogdnicos descritos por él, con-
tiene una fascinacién particular: precisamente donde estos
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procesos han evolucionado completamente y se han des-
arrollado, ahi dan vuelta y regresan, en un sentido ciclico,
a su fuente original. El poder magico de la parte hablante
es el poder de alguien que sabe cémo cambiar su lugar
en la raiz de este movimiento lingiiistico, que por lo tanto
abarca todo lenguaje y expresién esencial, y que es capaz
de penetrarlo en su funcionamiento.

Estrechamente vinculada con las etapas de desarrollo
de la formacién lingiistica a partir del Aleph, aparece
una exposicién del Aleph en la “Explicacién del Shem ha-
meforash” del sobrino y pupilo de Isaac el Ciego, Asher
Ben David. Dice: “El Aleph es el punto de pasividad, y
quienquiera que exprese el Aleph (en la articulacién vocal
muda) indica el Uno, que estd unido y hecho uno dentro de
s{ mismo. De hecho, el Aleph deberia aparecer y ser pro-
nunciado al final de toda la secuencia de letras, porque es
mas profundo y mds misterioso que todas las demdés, pero,
si de hecho aparece al principio (del alfabeto), es para ha-
cer visible su categoria y para hacer saber que alimenta
(con su fuerza) a todas las letras que siguen, y que todas
provienen y se nutren de él; todas las letras pueden inscri-
birse dentro de la figura del Aleph, y si se dirigen en todas
direcciones, todavia se puede construir cualquier otra le-
tra con el Aleph. El Aleph, mas que otra letra, indica
unidad y en este sentido podemos entender el versiculo 3
del salmo 100, de acuerdo con la escritura masorética:

‘Bl nos hizo y somos parte del Aleph’

Es decir que somos parte de esa unidad perfecta, de
la cual todo es constante e ininterrumpidamente parte de
su bendicién. Y del movimiento de las otras consonantes
que estdn contenidas en la letra-nombre Aleph se cons-
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~truye el Shem ha-meforash, y esto no puede decirse de
otra letra.”1 '

En este ciclo, también se hace mencién del principio
de un nombre divino, el cual, en las especulaciones pos-
teriores de los cabalistas, desempené un papel bastante
considerable. Desde el siglo XII, ciertos filésofos judios,
especialmente Yejuda Halevi y Abraham Tbn Ezra, obser-
varon que las cuatro consonantes que se encuentran en
los dos nombres divinos més importantes en la Torah —el
nombre Yaveh y el nombre Ehjeh— son precisamente las
que se utilizan como vocales en hebreo, matres lectionis.
Representan una conexién entre consonantes y vocales, y
podrian verse como elementos espirituales entre las conso-
nantes. De acuerdo con los filésofos, esto las hizo particu-
larmente adecuadas como simbolos practicos del espiritu
divino en el cuerpo celestial, y por lo tanto adecuadas
para ser los elementos que forman esos dos nombres divi-
nos. Pero sélo los cabalistas del grupo Iyun, y después
sus seguidores, construyeron un nombre divino con estas
cuatro-letras, que parece ser hasta cierto punto la fuente
original de todos los otros nombres —y en otro sentido, el
nombre real original.!? De acuerdo con el Sefer ha’lyun,
éste es incluso el nombre que se imprimié en el anillo con
que se sell6 la Tierra. Para los cabalistas, lo que hizo que
el asumir estas observaciones filoséficas y su referencia a
un nombre divino original fuera especialmente aceptable,
fue el hecho de que el valor numérico de estas consonantes
en hebreo es precisamente 22 ~ya que en hebreo cada le-

U Perush Shem ha ~meforash, ed. Chassida, 1934, p. 4.

12 Gomo al final de Ma', van Jojmak. En el manuecrito de Munich, fol. 124-25,
hay un fundamento mfstico més cercano para este nombre divino, que pertcnece
al mismo ciclo,
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tra al mismo tiempo representa un numero.’® Y asi, esto
podria ser un simbolo que, como nombre, abarca no sélo
la secuencia alfabética completa sino un nombre del cual
pueden formarse ambos nombres divinos.

A finales del siglo XIII, uno de los cabalistas mads im-
portantes, Abraham Abulafia, llegd incluso a sostener la
opinién de que éste era el verdadero y real nombre original
de Dios, del que hasta la Torah temia hacer revelaciones
sinceras al pueblo,1* porque éste no estaba preparado para
comprender las verdades profundas del misticismo, miste-
rio del que se podia haber hecho un mal uso.

Ustedes me preguntarin si esto es clerto (que las letras Aleph,
Hei, Vavy Yod constituyen el nombre real de Dios), jpor qué,
entonces, este nombre no estd indicado como el nombre por ex-
celencia? A decir verdad, eso hubiera sido lo conveniente. Pero
ya que Dios dese ocultar su nombre para, de esta manera,
poner a prueba los corazones de sus iniciados y también para
purificar, impiar y aclarar su capacidad intelectual, fue necesa-
rio conservarlo escondido y oculto. Por esta razén su nombre
se construye con esas letras, llamadas (por los graméticos) las
letras del ocultamiento. Desde entonces estuvo completamente
oculto y, aun cuando éstas estaban absorbidas profundamente
en él, ni siquiera los iniciados y devotos pudieron comprender
ninguna de sus partes, y el nombre {en la forma del Tetragrama)
estaba presente para ello solamente en la senda de la tradicién,
pero no en la senda del conocimiento intelectual. Fue necesa-

13 Eeto se evoca constantemente en textos sobre este nombre, por ejemplo,
incluso en el tratado de Eljanan ben Yakar de Londres (mediados del siglo X111},
Ms. Nueva York, “838" (de acuerdo con la antigua numeracién del catdlogo
no impreso de Alexander Marx}, fol. 98a, y en el fragmento del comentario de
José Gikatilla sobre la Torah, Ms. Nueva York, “851", fol, 74b. Cf. también Ginai
Egos de Gikatilla, Hanau, 1615, fol, 55b.

14Aqu( Abulafia utiliza el significado que aparece en el Talmud, en Kidushin

71a, donde (Ezodo 3:15) estd indicado por un juego de palabras que Dios quiso
mantener oculto su nombre, Porque shmi le ‘olam se lee shmile ‘alem.
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rio que é] representara el momento de unidad entre dos polos
opuestos para traer a la vida y perfeccionar dos tipos de ser
humano, de los cuales el salmista dice: (36.7) ‘Las bestias y los
hombres buscan refugio bajo la sombra de tus alas’. Con esto
se hace referencia al hombre espiritual (intelectual) y al igno-
rante,!® algunos de los cuales se abstraen especulativamente en
el nombre (YHVH), mientras que otros simplemente aceptan
su existencia como un asunto de tradicién. A la gente del pue-
blo (la muchedumbre sin educacién) se le prohibié articularlo,
y desde entonces lo pronuncia sin concordancia con su nombre
verdadero. A los iniciados, sin embargo, se les permitié pronun-
ciar su nombre~ y les complacia estar enterados de los procedi-
mientos (correctos), por lo que se lograron esta pronunciacién y
expresién... De este modo, por lo tanto, surgié el motivo para
ocultarlo y, ademads, la razén para revelarlo. Pero si {en vez del
Tetragrama mencionado en la Torah), las cuatro letras llamadas
Aleph, Hei, Vavy Yod, hubieran formado un nombre fijo, y se
hubiese vuelto necesario comunicar que estas cuatro consonan-
tes eran las que desempefiaban un papel en cada vocal, entonces
el pueblo se hubiera asombrado y hubiera objetado que no era
posible que el nombre de Dios se refiriera a esas letras, por- -
que éstas servian a otras como matres lectionis. Puesto que no
tenian idea del rango (valor) de este elevado y verdadero estado
de problemas, éste tenia que ser revelado de otras maneras, de
modo que los medios fueran comprensibles para el pueblo pero

no la revelacién en si,1®

El Tetragrama de la Torah, por lo tanto, no es més que
una ayuda de emergencia, detrds de la cual estd escon-
dido el verdadero nombre original. En los dos nombres

5 En el texto hebreo, éste es un juego de palabras: las dos palabras estdn
diferenciadas sélo por la escritura de la s en sejolim. La primera palabra est4 escrita
con Sin y significa “inteligencias”, mientras que la otra estd escrita con Sames y
significa “ignorante”, También en la siguiente oracién la palabra “tontos” es
kesilim, la cual, de acuerdo al contenido consondntico, es idéntica a “ignorante”,
sejalim.

16 A praham Abulafia, Or ha-sejel, Ms. Munich. Hebr. 92, fol. 54 a/b, cuyo
texto estd mal en dos pasajes, que yo he corregido.
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de cuatro letras hay sélo tres consonantes que forman el
nombre original, y la cuarta es una repeticién de una de
ellas, especificamente la He:. Moisés Cordovero, un gran
cabalista del siglo XVI, cita en su exhaustivo compendio
de la Cabala un resumen de las exposiciones de Abulafia,
sin mencionar sus fuentes ni el autor, y con indignacién
extrema rechaza la tesis que ahi se plantea.l” Que el ver-
dadero nombre de Dios no apareciese en la Torah era, en
efecto, una tesis extremadamente radical.

Una variante de esta interpretacién, segin la cual un
nombre divino que contiene estas cuatro letras en una se-
cuencia algo diferente, era de hecho el verdadero nombre
de Dios antes de la Creacién del mundo, y sélo fue re-
emplazado por el acostumbrado Tetragrama para fines de
la Creacidén de este mundo, se remonta al circulo del im-
portante trabajo cabalistico del libro Temunah. En éste,
las formas de las palabras hebreas se explican como la
misteriosa y secreta forma de Dios, segin se hace visible
en la Torah. El profeta mistico que mira hacia esta forma
mistica de la naturaleza divina, descubre en ella esas mar-
cas de las letras que no son sino el lenguaje mudo de Dios;
solamente hasta nuestros dias el Tetragrama original ha
ocupado el lugar de este nombre, en la forma de la Torah
que se ha vuelto legible para nosotros. Sin embargo, en
la edad mesianica que preludia el fin de esta era, una vez
mas es desalojado de su lugar por el nombre verdadero,
y més que esto: este libro reconoce una serie sucesiva de
eones o periodos creativos —ilamados Shemitot, en donde
se completa todo el proceso del mundo. En cada uno de
estos Shemitot, el inmutable ser de la Torah aparece res-
pectivamente en diferentes manifestaciones o lecturas, que

17Moinéa Cordovero, Pardes Rimonim, cap. 21, seccién 3.
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corresponden a la expresién que el lenguaje divino asume
en el edén en cuestién. Al final del proceso césmico, sin
embargo, todas las cosas regresan en el “gran ano del ju-
bileo” a su fuente original en la tercera Sefirah, Binah, y
todas las emanaciones y mundos desaparecen. El nombre
de Dios, que sin embargo se mantiene en esta condicién
del regreso de todas las cosas al seno divino, es precisa-
mente este nombre original; es por consiguiente sélo una
revelacién del ser divino, que en s{ mismo no se dirige a
nada que esté fuera de é1.18 La aceptacién de tal nombre
original, en contraste con los otros nombres de Dios, indica
una diferencia sensible en no pocos escritos cabalisticos.
Existe una contradiccién indefinida entre dos puntos de
vista: el primero, como estd expresado en cierto grado en
las fuentes antes mencionadas, enfatiza claramente el he-
cho de que Dios, puesto que existe en si mismo —esto es,
més alld de cualquier perspectiva de la Creacién—, tiene
un nombre que sélo es conocido por el mismo Dios; un
nombre que, como podria decirse, expresa su autocon-
ciencia. En oposicién a esto, encontramos, en la gran
mayoria de las fuentes cabalisticas, el punto de vista que
es también el del Zohar, de que el deus absconditus es in-
nombrable. Todos los nombres son condensaciones de la
energia que irradia de él, y por lo tanto representan la
interioridad lingiiistica del proceso césmico, que se vuelve
simbdlicamente perceptible para nosotros como el evolu-
tivo “mundo de Dios”. Muchos cabalistas, desde Abraham
Abulafia hasta Moisés Cordovero, derivan la expresién he-
brea dibur ’elohi —“palabra divina” o “habla divina”-- del

"18 5omo en la explicacién del nombre de las 72 letras, que fue redactada como
una especie de prefacio del libro Temunah, donde hay una ampliacién m4s cercana
en las antiguas notas marginales a este texto, por ejemplo Ms. Paris, 775, fol.
10a.
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significado que esta raiz tiene, sobre todo en la lengua ara~
mea, que es llevar o guiar. Por lo tanto, esto coincide fun-~
damentalmente con la idea de la guia ¢bsmica, y cada uno
de los “nombres” de Dios representa una tendencia defi-
nida de ésta. Consecuentemente, de acuerdo con los caba-
listas, puede interpretarse el misticismo lingiifstico como
una expresién metaférica de concepciones generalmente
teoldgicas que podia ajustarse a éstas.!® En esta perspec-
tiva, la palabra por supuesto trabaja mas bien como una
totalidad, en relacién con la cual la reapropiacién de sus
elementos en las letras se encuentra en un cierto estado
de tensién. De hecho, los cabalistas generalmente evitan
hacer especificaciones més precisas de la asociacién segln
la cual esta interpretacién de la palabra como un timén
que guia el pensamiento divino en una cierta direccién,
concuerda con los detalles del misticismo lingiiistico como
el movimiento de las letras originales.

El hecho de que, como ya he dicho, los nombres misti-
cos de Dios sean condensaciones o concentraciones de las
radiaciones de Dios, y que por lo tanto pertenezcan a una
esfera metafisica en la que la éptica y la actstica coinciden,
se vuelve bastante claro en varios pasajes de la literatura
del grupo ’Iyun. Son al mismo tiempo luces intelectua-
les y sonidos. Es mis, en el caso de muchos cabalistas
que siguieron las huellas de este grupo, no se excluyen en
principio las conexiones entre los nombres propios divinos
y humanos. En este sentido se caracteriza el misticismo

1% Como por ejemplo en Or ha-sejel de Abulafia, Ms. Munich, 92, fol. 66a, y
Pardes Rimonim de Cordovero, cap. 19 seccién 1. Aqui, Cordovero dice que el
Tetragrama s6lo se vuelve eficaz como una fuerza en el mundo, en virtud de que
anileriormente se disfrazd en uno de los otros nombres; porque sélo de esta manera
estas letras espirituales pueden adornarse en el dfer ferrestre y tener su efecto ahf, y
esto no le hubiera aido posible fuera de la regién del templo, debido a su especial
majestad y santidad,
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linglifstico de Jacobo Ben Jacob Kohen de Soria. Este au-
tor, hacia 1260-70, escribié un comentario medianamente
extenso sobre la visién de la Merkabah que tuvo el profeta
Ezequiel.?® Entre otras cosas, habla de los 72 nombres de
Dios formados de los tres versiculos de Exodo 14:19-21,
cada uno con 72 consonantes:

Debe notarse que los 72 nombres sagrados (esto es, en el mundo
soberano de la Merkabah) sirven y estén unidos con la esencia de
la misma Merkabah. Son como resplandecientes pilares de luz y
se les llama (en la Biblia) bnet Elohim y toda la hueste celestial
los mira con reverencia, como sirvientes que rinden homenaje
a los hijos del rey... Es bien sabido que los nombres dados a
los hombres no son atributos; pero el cuerpo tiene una esencia
y la cualidad de atributo. El nombre propio, sin embargo, es
algo accesorio (que viene de fuera); es como la emisién de la ta-
bla de los patriarcas, de acuerdo con su explicacién etimoldgica
segin la Biblia. El nombre es, de este modo, diferente al ser {o
esencia): no es ni sustancia ni atributo y no es algo que tenga
realidad concreta. El cuerpo, por la otra parte, es sustancia y
. atributo, y también es algo que tiene una realidad concreta. En
este punto el nombre va junto con el ser (o esencia); los nom-
bres divinos, sin embargo, son el ser (o esencia) en si mismo, son
poderes de la naturaleza divina, y su sustancia es la sustancia
de la “Luz de la Vida” (una de las més altas Sefirot). Pero si
se quiere hacer alguna relacién precisa con los nombres de los
hombres, se encontrard que éstos y los seres (o esencias) (que
ellos denotan) son uno, con el resultado de que el nombre no
puede ser separado ni diferenciado del ser (o esencia) ni, de ma-
nera paralela, el ser (o esencia) del nombre. Porque el nombre
estd directamente ligado al ser {0 esencia)... De este modo, en-
tonces, incluso los nombres de los hombres estén dotados de ser
(o esencia), y no puede decirse que los nombres divinos no estén
dotados, en clerto grado, de ser (o esencia), porque todos ellos

20En todos los manuscritos conocidos hasta la fecha, el comentario es anénimo.
El autor, sin embargo, aparece implicito, porque Moisés Zinfa de Burgos cita
pasajes detallados de él en sua escritos, al igual que del trabajo de su maestro,
Jacobo Kohen.
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son poderes intelectuales divinos que estdn grabados en “Luz
maravillosa” (que aparece incluso més exaltada que la “Luz de
la Vida"). No se piense que todos los nombres divinos, como
el nombre de 12, 42 o 72 letras y todos los demds incontables
nombres misticos, son meramente palabras insustanciales, por-
que todos constan de letras que se elevan. Los maestros de la
Cébala han dicho de las letras relacionadas con el nombre de
42 letras, que éstas se elevan cada vez mds hasta que alcanzan
a la misma Merkabah, donde se vuelven pilares de luz, que se
unen uno con otro en un gran destello, y que incluso la gloria de
Dios se une con ellos y asciende y se oculta aun en el dominio
infinitamente sublime y secreto.?!

En el lenguaje del hombre tenemos un esplendor refle-
jado y una reflexién del lenguaje divino, que coinciden uno
con el otro en la revelacién. Friedrich Schlegel, la gran
figura a la cabeza del romanticismo temprano, acostum-
braba resaltar que los filésofos deberian ser gramdticos,
pero no puede decirse lo mismo de los misticos porque el
lenguaje divino, el “mundo interior” con el que este len-
guaje estd relacionado, no incluye ninguna gramatica, sino
que consta de nombres que aqui son més que ideas. En
el lenguaje del hombre, la tarea de descubrir el nombre
es, en esencia, el interés que estd detrds de la concepcién
cabalistica de la naturaleza de la oracién. La tradicién
del llamado Jasidismo alemén del siglo XII coloca justo en
el centro de sus meditaciones sobre las plegarias la con-
cepcién fundamental de los nombres que estdn detras de
las palabras; son los nombres los que en realidad se evocan
en las palabras de la oracién, o uno podria casi decir, se
conjuran por las palabras de la oracién. Por varios proce-
dimientos concernientes a la numerologia, combinacién y

21 Cf. el texto hebreo en mi catélogo de los manuscritos cabalisticos en Jeru-
salén, 1930, pp. 208-209. En un pasaje corregi, con base en los manuscritos, una
interpretacién incorrecta que perjudicaba la significacién cabal.
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colocacién de las palabras en la oracién, se descubre esta
dimensién oculta que les pertenece. En esta dimensién,
la plegaria o stplica a Dios es al mismo tiempo un acto
que desaparece en su nombre; un acto que no prescinde
del elemento del conjuro. En las ensefanzas cabalisti-
cas del aspecto mistico de la plegaria, estas proyecciones,
sobre todo en la Cébala Luridnica —justo hasta sus lti-
mos desarrollos— han desempefiado un papel importante.
Los grandes libros misticos de oraciones de Rab{ Shalom
Sharabi (m. 1777) son registros completos, en los que el
texto heredado de las principales oraciones se acompana
por una grafia, casi una representacién con notas (musi-
cales) de los nombres divinos y sus variaciones, y esto se
graba en estas palabras por medio de la meditacién de la
persona que ora.?? Se trata, por tanto, como de una trans-
formacién invertida del lenguaje diferenciado del hombre
al lenguaje de los nombres divinos, que es visible de un
modo simbélico. Esta no es toda la teoria cabalistica de la
plegaria, en la que hay también otros aspectos e instancias
importantes, pero se da un aspecto lingiistico-mistico, y
segiin nuestro interés esto es lo importante. Los nombres
estdn también latentes en las palabras comunicativas.
Pero volvamos al otro punto importante, elemental para
la teorfa cabalistica del lenguaje, es decir, la concepcién
de la Torah como el lenguaje de Dios. En paginas an-
teriores hablamos de su concepcién como el nombre de
Dios. Lo que debemos entender de esto resulta particular-
mente claro en los escritos del influyente cabalista espanol
José Gikatilla de Medinaceli, que estdn al mismo tiempo
estrechamente vinculados, en un sentido profundo, con

22 pate asombroso registro para meditaciones mfsticas, el tan mencionado Sidur
de Shalom Sharabi, se imprimié en Jerusalén en 1916.
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muchos aspectos del libro Zohar. Segin él, la Torah, tal
como estd publicada, se funda y construye completamente
sobre el Tetragrama; esté tejida a partir del Tetragrama y
sus nombres calificativos, es decir, a partir de los epitetos
divinos que se derivan y emergen de él en todo momento.
Es una red de dichos nombres calificativos que, por su
parte, estan tejidos, a su vez, a partir de los diversos nom-
bres de Dios, por ejemplo, El, Elohim y Shadai. Pero en
el Gltimo andlisis, todos estos nombres sagrados en si mis-
mos se derivan también del Tetragrama; estdn aliados a
él y todos estdn unidos en él. “Todos los nombres de la
Torah estan contenidos en el nombre de cuatro letras, que
es llamado el tronco del drbol, y todos los otros nombres
son raices o ramificaciones de éste”.23 La Torah es por
lo tanto un ropaje viviente y un tejido, un teztus en el
sentido mas exacto del término, en el que, cOmMo una espe-
"cie de motivo bésico y como un lettmotif, el Tetragrama
se teje de un modec oculto y a veces hasta en un modo
directo y, en cualquier caso, el Tetragrama se refiere a la
Torah en toda clase posible de metamorfosis y variaciones.
No es simplemente una estructura que abarca los grandes
nombres en su totalidad; es al mismo tiempo una estruc-
tura que se construye sobre un elemento fundamental, o
sea, sobre ese nombre de cuatro letras. En cuanto a que
Dios asoci6 las letras de este nombre con las del alfabeto
—de acuerdo con los procedimientos esbozados en el libro
Yetzirah—, cabe decir que las permutd, las combiné v las
intercambid entre si siguiendo ciertas leyes, y asi se forma-
ron los otros nombres y apelativos divinos ~kinuyim—; y
en cuanto a que este proceso se repite con respecto a estos
elementos, ellos contienen concluyentemente ese conjunto

Z3Gikatilla, Shaarei Ora, Offenbach, 1715, fol. 2b y 4b.
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de letras que leemos en la Torah en la forma comunicativa
de las frases hebreas.

En una seccién concluyente de uno de sus trabajos, re-
cientemente descubierta, Gikatilla da algunas opiniones
mas elaboradas de la naturaleza mistica de la Torah. El
hecho de que la Torah, de acuerdo con el precepto rabinico,
haya sido escrita para su uso en la sinagoga, sin ningin
otro accesorio y con el solo empleo de consonantes ~bajo
dicho precepto se aplican apéstrofes fijos a ciertas con-
sonantes mediante el proceso de transmisién—, indica a
Gikatilla los infinitos niveles de significado (con la apro-
bacién de los cabalistas de su tiempo) que potencialmente
estan latentes en ese empleo de consonantes, y cuya totali-
dad de significados estaria limitada por una forma escrita
vocalizada. Al igual que las flamas no tienen forma y co-
lor tnicos, el papel de la Torah no tiene, en sus varios
principios; un sentido individual y udnico; puede ser ex-
pandido de varias maneras. De esta tesis generalmente
reconocida, sin embargo, Gikatilla hace una inferencia de
amplios alcances: en el mundo de los dngeles este signi-
ficado es leido de manera diferente de como lo es en el
mundo de las esferas, para no mencionar la lectura en el
inferior mundo terrestre, y lo mismo se aplica para los mi-
llones de mundos que estdn contenidos en estos tres mun-
dos. En cada uno de ellos, la Torah es leida e interpretada
de modo diferente. El modo de lectura y de interpretacién
corresponde al poder de comprensidn y a la naturaleza de
estos mundos.?4 Por lo tanto, en estos millones de mun-
dos en los que los seres creados escuchan la manifestacién
(revelacién) y lenguaje de Dios, la Torah puede ser inter-

24p, Gottlieb, Tarbiz, 39, 1970, publicé esta conclusién del libro Shaares Tsedek;
¢f. ab{ en particular pp. 382-383.
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pretada en una infinita plenitud de significado. En otras
palabras, la palabra de Dios, que se extiende a todos los
mundos, estd de hecho infinitamente cargada de signifi-
cado, pero no tiene una interpretacién fija como ya lo he
senalado en este articulo. La palabra de Dios es pura
y simplemente aquello que es interpretable. A este res-
pecto, Gikatilla incluso llega tan lejos que define la Torah
como “la forma del mundo mistico”, pero duda cuando
trata de definir esta proposicién més detalladamente. En
el texto candénico consonantico de la Torah encontramos
contenidas de manera potencial todas estas posibilidades
infinitas de su concepcién. Para los cabalistas el hecho de
que Dios exprese su propio ser de esta manera se extiende
al lenguaje, pero tal expresién podria estar todavia lejos
del entendimiento humano, porque es infinitamente mas
significativa que cualquier significado o comunicacién es-
pecificos que dicha expresién fuera capaz de comunicar.
El lenguaje de Dios es un absoluto; queda establecido en
sus manifestaciones en todos los mundos, en significados
multiples, y es de aqui de donde el lenguaje de los hom-
bres también deriva su majestuosidad, incluso cuando se
dirige aparentemente a la comunicacién.?

La opinién expresada por Gikatilla en un estilo clasico,
ha pasado.asi por muchas etapas dé desarrollo. El au-
tor del libro Tikunei Zohar, que escribia en Espafia hacia
1300, la aceptaba en el contexto de sus exposiciones de
ambos aspectos de la Torah —el modo en que aparece en el
mundo de las emanaciones divinas y el modo en que apa-
rece en el mundo de la Creaciéon. En el primero es todavia
un contexto puramente mistico de naturaleza espiritual,
mientras que en el dltimo se materializé en corresponden-

25 Scholem, Zur Kabbala und threr Symbolik, p. 63.
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cia con la naturaleza de la Creacién. El nicleo mistico
estd todavia escondido en este discurso, pero estd incrus-
tado como un oculto nivel de significado o como ocultos
niveles de significado en la corteza de la Torah, que comu-
nica lo que es real y esencial o determina lo que es real y
esencial en un sentido histérico.?

De particular interés resulta la forma final de estas con-
cepciones, como estan establecidas en los escritos de Israel
Saruk —un cabalista platonizante de la escuela luridnica
(c.1600)— y en los escritos de los innumerables autores
que estuvieron bajo su influencia. Aqui, el nacimiento del
movimiento lingiifstico, que tiene su fuente original en el
infinito ser de Dios mismo, procede del hecho de que en
Dios, un goce, un sentido de deleite o autoembeleso va
v viene —en hebreo Shi ’shu’a— lo que evocaba un mo-
vimiento en el En-sof. Podria ser explicado en aquellas
combinaciones de las 22 letras del alfabeto, mencionadas
en el libro Yetzirah. De aqui nace un movimiento en el
En-Sof “de si mismo a s{ mismo”, un movimiento en el
que ese goce del En-sof se autoexpresa, pero de este modo
al mismo tiempo expresa las misteriosas potencialidades
de toda expresién. Desde este movimiento mds interior, se
teje la textura 0r1g1na1 —en hebreo malbush— en la sustan-
cia del mismo En-sof. Esta es la verdadera Torah original,
en la cual, de un modo extremadamente notable, la escri-
tura —la marca oculta de Dios— precede al acto del habla,
con el resultado de que, en el andlisis final, el habla pro-
viene de la evolucién sonora de la escritura y no viceversa.
Segin Saruk, esta combinacién de letras se formé en una
determinada secuencia de este movimiento original. En

261bid., pp. 91-92, en donde las fuentes de esto también se indican en la pigina
271.
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el malbush las letras estan acompafiadas por el nombre
divino de cuatro letras, lo que puede interpretarse de dife-
rentes maneras. Especificamente, los cabalistas reconocen
cuatro métodos diferentes de ampliar asi el Tetragrama,
escribiendo las consonantes individuales con sus nombres
deletreados completamente transcritos, de modo que sur-
gen cuatro nombres, cuyo valor numérico respectivo es 45,
52, 63 y 72. Cuando el En-sof se entrelazé a si mismo, esta
textura de la Torah original se encerrd y permanecié como
la fuerza original de todo movimiento lingtistico en el En-
sof. No obstante, una Yod de uno de los nombres men-
cionados, estaba alojada en el espacio original que habfa
sido liberado en el proceso del tzimtzum, y esta Yod, cuya
fuerza se concentra en su forma casi de punto, trans-
firié ese movimiento lingiifstico a todas las emanaciones
y mundos en proceso de formacién. En el mundo mis
alto, el primero, de acuerdo con esta concepcidn, la Torah
—como en esa textura original- simplemente forma una se-
rie de combinaciones del alfabeto hebreo a partir de dos
consonantes respectivamente. Los nidcleos de todas las
ulteriores posibilidades vinculadas con este movimiento
lingiiistico residen en su acomodo original. Es sélo en
el segundo mundo en donde la Torah se manifiesta como
una. serie de nombres misticos divinos, que estn formados
por ciertas combinaciones ulteriores de los primeros ele-
mentos; contiene las mismas letras, pero no en la misma
secuencia de la Torah que estd a nuestro alcance. En el ter-
cer mundo, las letras aparecen como seres angélicos, cuyos
nombres se indican aqui, cuando menos de acuerdo con su
primera letra. Sélo en el tltimo mundo, la Torah es per-
ceptible por via de transmisién, aunque de modo oculto
en este mundo; se contienen implicitamente los nombres
de todas las cosas y de todos los seres humanos; es decir,
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el mundo del lenguaje y de los nombres est4 por encima
de todo lo demés.27

El lenguaje paradisiaco original de los hombres todavia
tenia este cardcter sagrado. En otras palabras, estaba in-
mediata y claramente ligado con el ser de las cosas que
queria expresar. El eco de lo divino estaba todavia pre-
sente en ese lenguaje, porque en el aliento del pneuma di-
vino el movimiento lingiifstico del Creador se transformé
en el de la cosa creada. Fue la complejidad del lenguaje,
que ocurrié como consecuencia de la hybris magica, con la
cual el hombre intenté “hacer un nombre” para s{ mismo
—como se nos dice en el Génesis 11.4—, lo que produjo
los lenguajes profanos. Algunos cabalistas opinaron que
los conceptos puramente profanos no eran parte del len-
guaje original, el hebreo, debido a que desde el comienzo
se le habfa destinado de alguna manera para un uso pro-
fano. La generacién que quiso construir la torre de Babel
hizo mal uso de este lenguaje genuinamente sagrado de un
modo mégico, para imitar hasta cierto punto la creativi-

2T Esta doctrina es la primera de las desarrolladas en el libro Limudei atzitut,
Munkacz 1897, fol. 3a, 15 a/b y sobre todo 21d -22a. Este libro se imprimié con
el nombre de Jayim Vital, pero su autor es sin duda Israel Saruk. Digno de
mencién es que uno de los manuscritos m4s antiguos que contiene transcripciones
de los folletos de Saruk en Italia, Ms. Jerusalén 40 612 (escrito en Asti en 1602},
domina completamente esta nueva doctrina de la materia original del En-sof como
la Torah original. Leén Médena en Venecia, conocido por Saruk Y Que agevera
que sus tratados intentaban unir la C4bala de Luria con la filosofia de Platén,
presumiblemente habla pensado en esta doctrina: lo que para Platén era el mundo
de las ideas originales, aquf es el mundo de los nombres de Dios, que conforman
el malbush. La nocién del shi ‘ashua de Dios surge de los tltimos escritos de Moisés
Cordovero (entre 1560 y 1570). Cf. José Ben-Shlomo, La Teologia Mfstica de Moisés
Cordovero (en hebreo), Jerusalén, 1965, pp. 60-61. Cordovera, sin embargo, no
sacd las conclusiones de Saruk acerca del nacimiento del movimiento del lenguaje
a partir del movimiento interior del En-sof. La teoria de Saruk ha sido desarrollada
con detalle en muchos trabajos posteriores, como por ejemplo en Menajem Asarja
Fano, Shiuim u- schiayim yediot, 1867; Naftalf Cacharach, ‘Emck ha-melej, 1648, cap.
1, secciones 1 -61 (sobre las diferentes lecturas de la Torak en los cuatro mundos,
al final de la seccién 4); Moisés Graf de Praga, Vayajel Moshe, Dessau, 1699, fol.
1-10.
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dad de Dios valiéndose del conocimiento de los nombres
puros de las cosas, y para obtener subrepticiamente un
nombre para sf{ mismo que pudiera usarse en cualquier mo-
mento. La complejidad lingiifstica ocasioné una pérdida
de este lenguaje original, pérdida de grandes consecuen-
cias en la memoria, con el resultado de que los hombres
implicados tuvieron que reinventar y reconcebir la desig-
nacién y nominacién de las cosas individuales. De este
hecho proviene el actual cardcter convencional de los len-
guajes profanos, comparados con el caricter sagrado del
lenguaje hebreo. Pero incluso el lenguaje sagrado se ha
mezclado desde entonces con el profano, del mismo modo
en que aqui y alld en el lenguaje profano todavia encon-
tramos elementos del lenguaje sagrado.?®

Es notable que el autor del Zohar se exprese en una
forma relativamente reservada acerca del lenguaje. Es bas-
tante claro que el simbolismo de las diez Sefirot como la
forma mistica de Dios, que toma su imagen en la estruc-
tura de la palabra, estd mas cercano a su entendimiento
que el simbolismo del lenguaje. El Zohar explica la pro-
nunciacién de Dios durante la Creacién del mundo como
“la fuerza que ocultamente fue seleccionada del misterio
del En-sof, al principio, cuando el concepto de la Creacién
se estaba formando”. La actividad que resulté de esto es lo
que la Torah designa como habla.?® El acontecimiento de

28 Estas proposiciones surgen de Yesaya Horowitr, Shnef lujot ha-brit. Hice refe-
rencia a ellas como resultado de una explicacién de su pensamiento por Benjamin
Cohen en el semanario Der Irraelit, 1935, No. 44, p. 4.

29 gchar I, 16b. El concepto de la vor silenciosa y audible se desarrolla en
muchas ocasiones en el Zohar, en Moisés de Leén y en José Gikatilla en conexién
con el simbolismo del Shofar. Los inarticulados sonidos originales que surgen del
Widderhorn —el Shofar— en el dia de aifio nuevo, contienen todas las expresiones del
lenguaje en su potencialidad. Segiin la visién de cabalistas posteriores, la voz del
Shofar abarca todas las oraciones del afio que viene; ¢f. estas ideas, Gershom H.
Leiner, Sod Jesharin I, (Kabbalistisches tiber das Neujahrfest), 1902, fol. 2d/3c.
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la emanacién también puede representarse como el aconte-
cimiento del lenguaje, porque el pensamiento mas intimo
se vuelve una voz inaudible y aun bastante oculta; una voz
de la que nace todo lenguaje, y que a su vez se vuelve un
sonido todavia inarticulado. Sélo cuando este sonido se
desarrolla ampliamente, nace la articulacién de la palabra
y del habla, y ésta es la ultima etapa de la autorrevelacién
de Dios.

La expresién més contundente de todo esto se encuen-
tra en los procesos del pensamiento, ya indicados aqui,
de los escritos del cabalista espafiol Abraham Abulafia de
Zaragoza. El volumen principal del trabajo de este autor,
tal como lo conocemos en la actualidad, se publicé entre
1280 y 1291 en el sur de Italia y en Sicilia, precisamente
cuando Moisés de Leén escribié en Castilla el libro del
Zohar. En el centro de los escritos de Abulafia yace el
misticismo del lenguaje, lo que tiene un efecto ain mds
impresionante cuando, en sus escritos, el autor se declara
constantemente partidario radical y seguidor de Maiméni-
des, en cuya escuela de filosofia estrictamente aristotélico-
ardbiga, con algunos elementos neoplaténicos anadidos,
no existe ninguna concepcién mistica respecto al lenguaje
y, sobre todo, la teoria del lenguaje no desempena ningin
papel importante. Pero Abulafia sostiene que su propia
doctrina solamente representa el lado esotérico, ocultado
cuidadosamente por Maiménides, del mundo de su pen-
samiento, al que Maimédnides acude mas de una vez en
su principal trabajo filoséfico, la Guia de los perplejos,
trabajo sobre el que, hasta la fecha, ni siquiera sus mas
agudos intérpretes han logrado ponerse de acuerdo. Este
aspecto del mundo de las ideas de Abulafia, en donde se
incorpora al mundo de Maiménides es, sin embargo, irre-
levante para nuestra discusién, sin importar cuan impor-
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tante pueda ser en si mismo; en cualquier caso, su teor{a
del lenguaje no estd tomada de aqui, sino de sus maestros
cabalistas, y se desarrolla a su manera mas adelante.

El punto focal del interés de Abulafia, como el de Mai-
moénides, reside en la doctrina de la esencia de la profecia,
con la dnica diferencia incisiva de que para Maiménides
la profecia es un fenémeno elevado del espiritu humano
en su relacién con Dios, pero no puede actualizarse en el
presente; sélo puede convertirse en algo vital otra vez en
la era mesianica. Por otra parte, para Abulafia, la pro-
fecia puede también lograrse en esta era, y sus escritos
representan un intento para hacer accesible y hasta cierto
punto pedagégico el camino a la profecfa. Su doctrina, sin
embargo, se basa en un misticismo lingii{stico bastante de-
finido, que se expone por medio de una forma de diccién
extrafamente racionalista.3® A este respecto, toma como
punto de partida la teorfa lingiiistica del libro Yetzirah,
que ya se presentd mas arriba, y del que extrae conclusio-
nes radicales.3! Creacidn, revelacién y profecia son, para
Abulafia, fenémenos del mundo del lenguaje: Creacién,
como un acto de escritura divina en el cual la escritura
forma la materia de la Creacidn, y revelacién y profecia,
como actos en los que la palabra divina se infunde en el
lenguaje del hombre, no sélo una, sino una y otra vez, y

30Abulaﬁn, quien habfa estudiado los escritos de Aristételes y se basa en ellos
de manera afortunada en sus consideraciones filoséficas, sorprendentemente no
leyé nada de Platén, aun cuando M. H. Landauer, quien hizo el primer estudio
de los escritos de Abulafia, asegure lo contrario. Cf, Liticraturblast des Onent, VI,
1845, col. 488. En su libro sobre Alfarabi, escrito en 1869 (p.249), Steinschneider
indicé que la G@nica cita de Platén en los trabajos de Abulafia estd tomada de Liber
de causis, un epftome de la /nstitutio Theologica de Proclo.

31ypa caracterfstica general de la Cédbala de Abulafia se encuentra en el
capftulo 4 de mi libro Die Jidische Mystik in ihren Hauptstrémungen.
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lo dota de una riqueza infinita de inmensurable discerni-
miento hacia la interdependencia de las cosas.

La representacién de la Creacién como un acto de escri-
tura divina, en que el lenguaje de Dios penetra las cosas,
y las deja como sus huellas, se repite en muchos pasajes
de sus escritos.32

El misterio que reside en la base de la ‘hueste’ (de todas las
cosas) es la letra, y cada letra es un signo (simbolo} e indicacién .
de la Creacién. Del mismo modo en que un escritor toma la
pluma en su mano y la carga de gotas de tinta ¥ en su mente
traza la forma que quiere darle a su materia, momento en que la
mano es como la esfera viviente, y la inanimada pluma que sirve
de instrumento a la mano se mueve y se une a la mano para es-
parcir las gotas de tinta a través del pergamino, que representa
el cuerpo al que se ufiliza como portador de la materia y la
forma, precisamente de la misma manera sucede en la Creacidn
en sus esferas superiores e inferiores, como cualquier persona in-
teligente lo entenderd, porque no est4 permitido explicarlo més
detalladamente. Por lo tanto, las letras se establecen como sig-
nos (simbolos) e indicaciones, de modo que a través de ellas la
materia de la realidad, sus formas, las fuerzas y motivos que
la producen (esto es, las partes intermedias), sus mentes y sus
almas, pueden recibir alguna forma, y por lo tanto la sabidurfa
{en el sentido de conocimiento verdadero) estd contenida‘y reco-
gida, concentrada en las letras, en las Sefirot y en los nombres,
y todos estdn compuestos el uno del otro.33

Las letras en s{ mismas tienen sustancia y forma, es-
pecialmente en su forma escrita, aunque mucho menos,
o bien en un sentido espiritual, en su forma hablada o
conceptual. Lo que era la tinta en la imagen anterior,

32 Como por ejemplo en Or ha-sejel, cap. 8, seccidén 5, que estd publicado
por A. Jellinek, Phiosophic und Kabbala, libro I, 1854, pp. 39-40, asf como en su
comentario sobre el libro Yetarah, Gan naul, Ms. Munich, hebreo 58, fol. 320b.

33 Ner Elohim, Ms. Munich 10, fol 164b. Tengo dudas en cuanto a s} este libro
fue escrito por el miamo Abulafia o por alguno de sus disc{pulos,
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que transforma este elemento formal en materia, es, en la
creacién orgénica y en el nivel humano, la semilla que ya
contiene en sf la sustancia y las formas que evolucionaran
a partir de ella.34

El momento mads significativo en el misticismo lingtisti-
co de Abulafia se halla, sin embargo, en su doctrina de la
combinacién de las letras y su movimiento a través de las
diferentes vocales. Abufalia lo considera como el verda-
dero conocimiento de la profecia, esto es, como el camino
metddicamente seguro en el que se prepara uno mismo
para el contacto con la palabra de Dios, el lenguaje di-
vino, que es parte de la capacidad del lenguaje humano.
El portador de este divino acto del habla, el dibur ‘elohies,
al menos para Abulafia, el “intelecto activo” que se habia
transformado, en las filosofias drabe y judia de la Edad
Media, de una capacidad intrinseca en el alma del hombre,
tal como estaba concebida en la psicologia de Aristételes,
en una potencia césmica que, por ejemplo en Maiménides,
aparece como la inteligencia de la dltima esfera sobre el
mundo sublunar. A cada una de las esferas de la cosmo-
visién tolomeica, correspondia una inteligencia inherente
a ella, que era una operacién intelectual del designio crea-
tivo divino. Estas inteligencias emanan una de la otra, y
la 1ltima, el intellectus agens, es la potencia césmica de
la que se originan todas las formas de la creacién visible.
En el sentido dado por la filosoffa arabe clasica y su ela-
boracién en manos de Maimoénides, la profecia consiste en
unir la mente humana, que se actualiza a s{ misma por
el proceso del pensamiento y es un fenémeno vigorizante,

34Pbﬂoaoph:'¢ und Kabbala, p. 17. La carta abierta, impresa en las “siete ma-
neras”, en la que puede obtenerse un entendimiento de la Toruh, contiene una
recopilacién condensada de laz lineas de pensamiento de Abulafia, como aparecen
desarrolladas en detalle en sus oiros escritos.
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con esta potencia dadora de forma, que comunica lo di-
vino a la mente mediante im4genes que se producen en
su imaginacién, en ese contacto profético. Abulafia toma
esta teoria de la profecia como una unién de las capacida-
des intelectuales e imaginativas del hombre m4s altamente
desarrolladas, con el intellectus agens.

Lo que resulta novedoso es la doctrina de la esencia
lingiiistica de esta asociacién. Debe decirse al respecto
que Abulafia llegé en ayuda del uso lingiifstico filoséfico
del hebreo medieval, en donde el adjetivo devart, que li-
teralmente significa “linglifstico” (como Abulafia lo en-
tendié), generalmente tiene el significado de “sensible” o
“racional”. Lo que en el lenguaje de los filésofos se lla-
maba capacidad razonadora del hombre pudo entenderse,
por lo tanto, como capacidad lingiistica.

Abulafia une esas esferas en las que —como ya se ha
demostrado previamente— el libro Yetzirah permite que
las 22 letras queden fijas. Por sus variadas combinacio-
nes, estas letras dan lugar a los sonidos originales del len-
guaje. Abulafia las relaciona, como en Maiménides, con la
décima esfera de la cosmogonia medieval, cuyo intelecto
es la razén césmica o intellectus agens. Por eso puede
decir que, de acuerdo con el autor del libro Yetzirah, las
22 letras que son la base de todo lenguaje, se mueven en
la décima esfera, que es la mds eminente entre todas las
esferas de la realidad y la primera en términos de clasi-
ficacién. Esta es a la vez la esfera de la Torah v de los
mandamientos divinos, por la que se gufan todas las co-
sas de arriba y de abajo y de la que se dijo: el Cielo fue
creado por la palabra de Dios y toda la hueste celestial,
por el aliento de su boca.3 La esfera, el lenguaje y la

35 Or ha-sejel, Ms. Munich 92, fol, 43b.
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Torah son, por lo tanto, lo que se presenta en el mds alto
estado del hombre en contacto con el intellectus agens.
En éste queda encerrado el “misterio de los lenguajes”.
En el dltimo andlisis, todos los lenguajes del mundo sur-
gen de este misterio, aun en lugares donde aquéllos no
sblo brotan de la capacidad natural general del habla y se
forman a partir de ella —como es el caso del hebreo, con-
siderado como un lenguaje original- sino que también se
basan en detalle en la mera convencién del ser lingiiisti-
camente dotado. La confusién babilénica del lenguaje, es
cierto, produjo y fragmenté el lenguaje sagrado en setenta
lenguajes, pero en 1iltima instancia también éstos estdn to-
davia contenidos en él. “La causa original de la profecia
reside en la forma de hablar que surgié de Dios y oyeron
los profetas, por medio del lenguaje perfecto que abarca
en si los otros setenta lenguajes”.3¢ Abulafia desarrolla la
explicacién mas cercana a la esencia del “habla interna”
del hombre, que opera en el alma sensible, y toma como
base las propuestas del libro Yetzirah que se refieren a la
constitucién del lenguaje. Esto lo hace particularmente en
su trabajo Or ha-sejel —“La luz del Intelecto”— que tuvo
amplia difusién en los circulos cabalisticos. El habla di-
vina que viene de la esfera del intelecto activo que abarca
a la vez razén y Torah, razén y revelacién, representa la
verdadera esencia de la profecia, y este intelecto es eficaz
en relacién con la capacidad lingiistica del hombre.37

%Phﬂonophfc und Kabbala, p. 8.

37Ib|'d., p. 4. En esta afirmacién, Abulafia se basa en el famoso capitulo
(11:36) del Fiihrer der Verunrrten (Guia de los Perplejos) que trata de la esencia de la
profecia. Sin embargo, falta el momento ~decisivo para Abulafia~ del ser (esen-
cia) lingiifstico de la profecfa. Como sus explicaciones {1,65) ahi lo prueban,
Maiménides se ha confundido por au recharo de verdadera “habla de Dios™, y la
ha devaluado al campo de lo metaférico.
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Porque los corazones de los hombres son a Dios lo que el per-
gamino es a nosotros; el pergamino como sustancia transmite
la forma de las letras que con tinta se le escriben. Asf, para
Dios, los corazones son como pizarras, las almas como tinta y
palabras, que les llegan a ellos de Kl; y esto es a la vez conoci-
miento, que es como la forma de las letras que estaban inscritas
en ambos lados de las tablas de la alianza ... y aunque, para
Dios, las palabras no son una de las formas del habla que pue-
den expresarse por el corazén que las absorbe, son sin embargo
palabras.

En esta habla divina, el lenguaje coincide con el ver-
dadero conocimiento intelectual que alcanza el profeta; y
el conocimiento profético es totalmente idéntico a la co-
rriente de palabras divinas que llegan a .38

Para Abulafia, el nombre de Dios es la expresién mds
alta, en la que se resume todo movimiento lingiiistico,
como en un foco. Es este nombre el que vibra en cada
proceso de conexién de letras, y la conexién de sus co-
nexiones hasta el nivel de lo infinito.3® Todas las cosas
creadas estdn dotadas de realidad en la medida en que
participan de este “gran nombre” en cualquier grado que
sea. El movimiento de las letras mismas también dibuja
las letras del nombre divino en sus conexiones. Las com-
binaciones de las letras y las combinaciones de estas com-

38 Or ha-scjel, fol. 66b.

39 Abulafia considera, en el proceso del lenguaje, compuesto y formado por los
nombres y las letras, que los métodos de la gematrfa, el acréstico y la sustitucién
de las letras de acuerdo con ciertas reglas, desempefian un papel importante. De
este modo, las sustituciones que segiin esta manera se dan, pueden intercambiarse
y trasponerse una ver més desde otros puntos de vista. Con la ayuda de estos
métodos puede entenderse todo lenguaje desde el desdoblamiento del tinico nom-
bre de Dios hacia las combinaciones del alfabeto, Cuando Abulafia habla de las
diez sustituciones, que asf pasan a través de los elementos del lenguaje, considers
que esta limitacién puede ser atribuida solamente a la debilidad de la facultad de
comprensién del hombre. En principio, este proceso de la sustitucidn de las letras
puede llevarse al campo de lo infinito. Cf. Philosophse und Kabbala, p. 4, antes del
pasaje mencionado en ia nota 37,
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binaciones y asi sucesivamente, en las cuales se explica y
se desarrolla explicitamente el nombre de Dios a través de
lo escrito, letras fonéticamente habladas e interiormente
concebidas, hasta donde lo permite el lenguaje humano,
contienen todas las verdades posibles, las dreas intelec-
tuales del conocimiento, no sélo de la ciencia humana sino
también de las cosas divinas. Cada acto en que las le-
tras se combinan de esta manera es también un acto de
conocimiento, aun cuando este conocimiento nos sea os-
curo e indescifrable. Como resultado, Abulafia puede a
la vez incluir las verdades metafisicas de la filosoffa, que
segun él encontraron su cenit en Maiménides, al igual que
puede incluir las verdades del misticismo que, en esencia,
es idéntico al camino que lleva a la profecia, en este cono-
cimiento de la conexién de elementos linglifsticos. Porque
todo fluye de este conocimiento y todo esta fundado en él,
al que él mismo llama hoymat ha-tzeruf, y que se conoce
como conocimiento del proceso de combinacién.

Ya he senalado en este trabajo que el lenguaje de Dios
del que hablan los cabalistas no tiene ninguna gramadtica.
Se puede decir, no obstante, que la hojmat ha-tzeruf de
Abulafia representa un curso de este lenguaje, aun si este
curso no es precisamente gramatical. Por supuesto, no me-
nos que cualquier. doctrina lingiiistica, es una ensefianza
para la meditacién ordenada, cuyo objeto no son imégenes
ni simbolos, sino las letras y los nombres de Dios: de he-
cho, el solo y inico “gran nombre” de Dios. En este punto
no entraré en este aspecto mistico del tema, que se aparta
de la representacidon elemental; representa simplemente
una proyeccién de su teoria lingiiistica en la doctrina de
la progresiva meditacién sobre el lenguaje como un ca-
mino hacia el conocimiento mistico. Para él, la hoymat ha
-tzeruf es el “conocimiento de la légica més alta e interna
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(es decir, mistica)” que puede prescindir de la légica si-
logistica.®0 Porque los “misterios de la Torah”, que estdn
expuestos en ella son, por su misma naturaleza, dialécti-
cos —como dice Abulafia haciendo uso de una ambigiiedad
extremadamente atrevida en la expresién hebrea sitret to-
rah. Estos misterios no son sélo misterios; son también
contradicciones y paradojas. Es la solucién a los miste-
rios que promete la absorcién en la hojmat ha-tzerufdt
Esta tltima es el “conocimiento profético”. Comparado
con éste, el conocimiento adquirido por los filésofos y los
metafisicos en cualquier sentido es de un orden extrema-
damente inferior. Es por lo tanto la madre de todas las
otras formas de conocimiento, que derivan su fuerza de
ella, vy quienquiera que la domine lograra directamente y
“con facilidad” esa profética consonancia con el intellecius
agens.?

Este conocimiento més profundo une a los lenguajes
unos con otros. Hasta los lenguajes extranjeros estdn in-
cluidos en el conocimiento de este misticismo lingiiistico.4?

Of la voz de mi corazén més profundo y me apresuré a obedecer
su mandato y a satisfacer su deseo, e hice lo que era deseado
y escrib{ nombres y los combiné y los revisé y los analicé en la
fragua del pensamiento, que estaba situada en mi cabeza, y lo
que estaba en mi cabeza se volvié preciso —hasta que dos len-
guajes surgieron de ella (de las alteraciones en las combinaciones

40Ph17010phfc und Kabbala, p. 15.

41 Caja ja-nefesh, Ms. Munich 408, fol. 71b~72a. Cfr. a este respecto Al
Altmann en Monatsschrift fiir Geschichte und Wissenachaft des Judentums, 80, 1936, p.
311. .

42 phitosophie und Kabbala, p. 6.

43 Eato estd en contraste con la concepcién del Zohar, que (en III, 204a) reco-
noce un significado mistico sélo al lenguaje sagrado, pero no al lenguaje de otros
pueblos,



del nombre), que llegaron en ayuda de la lengua judia (hebreo);
éstos eran el griego y el latin.44

Ya que, por un proceso de corrupcién, todos los lengua-
Jes han surgido del lenguaje sagrado original, en el que se
establece y se explica directamente el mundo de los nom-
bres, y por esta razén estdn asociados aun mds inmediata-
mente con é1.45 As{ como todo lenguaje tiene su foco en el
nombre de Dios, también puede ser remitido a este punto
focal. Como dice Abulafia, el mistico funde de nuevo to-
dos los lenguajes y los remodela en el tnico lenguaje di-
vino, con el resultado de que él se hace completamente
consciente de que en cada serie de palabras que pronun-
cia articuladamente, su pronunciacién est4 compuesta por
las 22 letras sagradas. El nombre de Dios se condensa a
partir del movimiento y la mutabilidad de estas letras,
lo que se acentda al hacer una comparacién naturalista
con la manera en que se produce la mantequilla por la
rapida rotacién de la leche.4® Por supuesto, debe tenerse
cierta precaucién, porque un procedimiento no guiado o
falsamente dirigido en esta “revolucién de letras” puede
producir efectos demoniacos y peligrosos en vez de re-
sultados espiritualmente misticos. Las consecuencias de
dichos procedimientos falsos en las empresas de la hoj-
mat ha-tzeruf se tratan més de una vez en los escritos de
Abulafia;*7 Satands aparece en lugar del nombre ¥, para

44 Sefer ha-"ot, ed. Jellinek, eu el “Jubelschrift zum 7¢. Geburtstag von Grate”,
1887, p. 71

45 A s expresado en el prefacio a Mafles ha-jojmot de Abulafia, Ms. Parma de
Rossi, 141, fol. 3a.

46 Philosophie und Kabbala, p. 20.

17 pbid. Al igual que en su Cajes ha-olam ha-ba, cfr. los pasajes relativos en mi
catdlogo de los manuscritos cabalisticos en Jerusalén, 1930, pp. 25-26,
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Abulafia, Satanids coincide claramente con el espiritu de
la naturaleza no restaurada.

El verdadero “mundo futuro”, lugar de bienaventuranza
que se ilustra en un atrevido juego de palabras, es el
“mundo de las letras” y se revela al mistico en la hojmat
ha-tzeruf*® La riqueza infinita de este mundo de letras
es evidente; de hecho, podemos decir que “en la Cébala
cada letra individual es un mundo en s{ mismo” 4% En
un mundo asi, las letras, que por otro lado se conciben
como formas y signos misteriosos, forman por su parte la
sustancia que en si misma permanece igual a través de
los movimientos de las letras que se interconectan unas
con otras. Las formas son ahora los significados —el sen-
tido primigenio— que el observador puede atribuir a estas
combinaciones de acuerdo con el grado de su facultad in-
telectual de conocimiento. Las letras son, asi, la sustancia
y la forma del mundo intelectual, cada una en concordan-
cia con las diferentes perspectivas desde las que es obser-
vada. Ademas, en estas combinaciones reside un sentido
que para nosotros, con nuestro limitado poder de entendi-
miento, no tiene conexién con ningin significado palpable.
Este sentido viene de’la complejidad total del mundo y se
volverd palpable sea por un progreso en la comprensidn,
sea por una iluminacién y un cambio mesidnicos. De esta
manera, Abulafia fue capaz de remitirse a los nombres di-
vinos misticos e incomprensibles de los antiguos escritos
de la Merkabah, de los que se hizo mencién al principio

48 Irirei Shefer, Ms. Munich 285, fol. 75b.

495’¢/¢r ha-meliz, Ms. Munich, 285, fol. 10. Igualmente en Zohar I, 4b, se
lee en conexién con Isalas 51:16: “formo mis palabras en tu boca”. La nueva y
auténtica palabra que el hombre habla en la Tormh estd ante Dios, quien la besa y
la corona con setenta coronas misticas. Y esta palabra entonces se extiende en el
movimiento a su propio nuevo mundo, “un nuevo cielo y tierra”.
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de este trabajo.50 Esos escritos forman elementos de sig-
nificado no desarrollados entre los nombres que, en su to-
talidad, determinan la Torah como un corpus mysticum.
Abulafia establece firmemente que el conocimiento divino
en el camino del misticismo lingliistico es superior al que se
requiere en el camino de las diez Sefirot. El conocimiento
de la manifestacién de Dios en sus diez Sefirot sélo tiene un
valor propedéutico cuando se compara con los sondeos en
los misterios del lenguaje, sin importar cudn importante
pueda ser en si mismo.5!

Al término de sus observaciones, Abulafia se encuentra
todavia frente al problema del cardcter magico del len-
guaje. Empezamos con estas consideraciones acerca de
la propiedad magica de la palabra y del nombre, y hasta
aqui hemos seguido sus metamorfosis hacia el misticismo,
pero a este respecto, las implicaciones de lo magico estan
todavia por alcanzarse. La conciencia de la fuerza in-
mediata que emana de las palabras, pero sobre todo y
fundamentalmente de las palabras que son purificadas al
méaximo y aparentemente no tienen significado pero que
sin embargo estdn cargadas de él, estd presente en mu-
chos sentidos en los escritos de Abulafia. Sin embargo, en
relacién con cualquier tipo de préictica magica y tetirgica
adopta una actitud de rechazo absoluto. Ve en ellas una
absoluta vulgarizacién de una clase profundamente espi-
ritual de magia, y serfa francamente impensable que él
mismo lo negara. La magia existe para él como lo que no
es comunicable y, por lo tanto, como lo que irradia de las
palabras. Hay una dimensién de magia profundamente

sophiiomphs'e und Kabbala, p. 21,

S1En Ia carta abierta publicada por Jellinek (Auswahl kabbakistischer Mystik, libro
1, 1853) escrita por Abraham Abulafia a Barcelona, pp. 16-17.
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intrinseca, que no estd sujeta a la prohibicién del mago,
de la magia practicable. De hecho, ésta es la forma de
magia practicada por los profetas; los “signos” que dan
los profetas para legitimar su mensaje coinciden con esta
fuerza magica interior a ellos mismos.’? Cualquiera que,
sin este status, se permita intervenir en la Creacién, por
decirlo de una manera técnica, o que proclame ser capaz
de tal intervencidn, queda bajo el poder de las tentaciones
del conocimiento méntico, o sea de la magia en el sentido
usual. Tal disciplina, el “conocimiento de los demonios”,
de hecho no prescinde de fundamentos reales, sino que més
bien representa una falsificacién, porque es una vulgari-
zacién del verdadero misticismo dirigida a lo puramente
externo.’ La magia, en principio, es posible pero repren-
sible, y el mago es un maldito. Se ha entregado, no al
Senor o dominus, sino al demonio o daemones.5* Para él,
Satands es la cualidad material de la naturaleza,’® y el
cabalista que lo somete a su fundacién espiritual, lo des-
trona.’¢ Como resultado de su absorcién en el nombre
de Dios, foco de toda la Creacién, el cabalista estd dotado
con el poder “para reducir a la nada el poder del mago” .57

En conclusién, regresaré una vez mas al pensamiento
central que hemos tratado de trazar aqui. El nombre de
Dios es el “nombre esencial”, la fuente original de todo

52 pgte pensamiento se desarrolla particularmente al! final de Or ha-sejel, fol.
67b.

53 Gomo en Ner Elohim, Ma, Munich lo,-fol. 141b. La polémica contra la
creacién del Golem también es pertinente aquf, fol. 172b.

54 Cajer ‘olam ha-ba, Ms. Oxdord, Neubaer 1646, fol. 205b.
55 Gujei ha-nefesh, Ms. Munich 408, fol. 53b.

56 Cf. el pasaje de Cajef 'olam ha-ba en mi catdlogo de los manuscritos cabalisti-
cos, p. 29,

5Tor ha-sejel, fol. 42b,
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lenguaje. Cualquier otro nombre con el que se puede
llamar o invocar a Dios, coincide con una actitud deter-
minada, como lo muestra la etimologia de los nombres
biblicos; sélo este nombre tinico no requiere de ninguna
clase de referencia a una actividad. Para los cabalistas,
este nombre no tiene “significado” en el sentido tradicio-
nal del término; no tiene significacién concreta,’8 y la no
significacién del nombre de Dios indica su situacién en el
punto central de la revelacién, en cuya base se mantiene.
Detras de cada revelacién de un significado en el lenguaje
¥, como los cabalistas lo veian, por medio de la Torah,
existe este elemento que se proyecta sobre y més alld del
significado, pero que en primera instancia hace posible que
se dé el significado. Este elemento es el que dota de signi-
ficado a cualquier otra forma, aunque no tiene significado
en s{ mismo. Lo que aprendemos de la Creacién y de la
revelacion, la palabra de Dios, es infinitamente suscepti-
ble de interpretacién, lo que se refleja en nuestro propio
lenguaje. Su irradiacién o sonidos, que captamos, no son
tanto comunicaciones como llamados. Lo que tiene sig-
nificado —sentido y forma- no es la palabra en s{ misma,
sino la tradicién detras de esta palabra, su comunicacién y
reflexién en el tiempo; esta tradicidén, que tiene su propia
dialéctica, pasa por ciertos cambios y es eventualmente
transmitida en un suave y anhelante murmullo. Puede
haber ocasiones, como en nuestros tiempos, en las que ya
no puede ser transmitida, en las que la tradicién se calla
y en esto, entonces, consiste la gran crisis del lenguaje en
la que nos encontramos. Ya no somos capaces de alcanzar
la tltima cispide de ese misterio que una vez lo habité.

58 o3 principio de este trabajo he usado la formulacién de Cordovero, que
aparece en Pardes Rimonim cap, 19, seccién 1.
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El hecho de que el lenguaje pueda hablarse, se debe, en
opinién de los cabalistas, al nombre que estd presente en
el lenguaje. Cudles serdn el valor y la importancia del
lenguaje —el lenguaje del que Dios habrd sido apartado-,
es la pregunta que deben plantearse los que todavia creen
que pueden oir el eco de la desaparecida palabra de la
Creacién en la inmanencia del mundo. Es una pregunta
cuya respuesta, en nuestros dias, tal vez sélo la tengan
los poetas. Pues los poetas no comparten la duda que la
mayoria de los misticos tienen respecto al lenguaje. Y los
poetas tienen un vinculo con los maestros de la Cébala,
aun si rechazan la formulacién teolégica cabalista por ser
todavia demasiado enfitica. Y este vinculo es su creencia
en el lenguaje como un absoluto, como si estuviera cons-
tantemente abierto por la dialéctica. Su creencia en el -
misterio del lenguaje es lo que se ha vuelto audible.
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