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Introduccion®

La Cébala de Rabi Abraham Abulafia se conoce con dos
nombres, ambos utilizados en sus escritos: la Cdbala exta-
tica que es, literalmente, la profética, la Kabalah Nevuit, a
saber, la.que trata con esa clase de misticismo que muestra
al cabalista la forma de obtener una experiencia mistica
concebida como profecia; y la Cdbala de los Nombres, es
decir, de los Nombres divinos (Kabalat Hashemot), o sea
la clase de misticismo que muestra la manera de lograr esa
experiencia extatica. Esta segunda forma estaba enfocada
a la préctica de la recitacién de los nombres divinos y de
varias combinaciones del alfabeto hebreo.! La técnica de
combinar letras, usada para obtener experiencias misti-
cas, fue usada también, en el sistema hermenéutico de
este cabalista, como método exegético avanzado que per-
mite al mistico penetrar en los estratos mds profundos
de las Escrituras. Es el punto culminante de un método

* Este ensayo forma parte del reciente libro de Moshe 1del, Language, Torch and
Hermeneutics, publicado por la State University of New York Press (Suny), 1988.

1 ¢f. 1del, The Mystical Ezperience, cap. L.
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exegético mds complejo que pasé inadvertido a los estu-
diosos modernos de las hermenéuticas, cabalfstica v judia,
¥ que serd expuesto aqui, por primera vez, de un modo
mas detallado. Para comprender, sin embargo, la materia
prima a la que se aplican estos recursos hermenéuticos,
revisaremos los puntos de vista que sostenfan Abulafia y
algunos de sus seguidores con respecto a la naturaleza del
lenguaje, as{ como su concepcién de la Torah, objeto prin-
cipal de la investigacién hermenéutica.

Podemos decir que la percepcién que Abulafia tiene del
lenguaje y de la interpretacién esta dirigida bdsicamente
hacia lo alegérico, hecho que influye decisivamente en su
concepcién de la Torah, en sus propias revelaciones ¥y en
sus interpretaciones de las mismas. Siguiendo la linea del
aristotelismo medieval, la alegorfa alude indirectamente a
los procesos psicolégicos que consisten en las relaciones
cambiantes entre los poderes internos involucrados en el
proceso psicoldgico: el intelecto y la imaginacién. Las in-
terpretaciones que hace de las Escrituras y de sus propias
revelaciones lo llevan, una y otra vez, a descodificar textos
y experiencias como reveladoras de las diversas fases de la
relacién entre estos dos sentidos internos.?

Sin embargo, lo que caracteriza a la hermenéutica de
Abulafia, no es sélo esta tentativa alegdrica, evidente en
toda la literatura medieval: también es importante la so-
breposicién que hace de la combinacién de letras por en-
cima del método alegdrico. Si lo primero es de origen
sefaradi y fue cultivado por los judios durante varias ge-
neraciones anteriores a Abulafia, lo segundo fue expuesto
por primera vez de un modo elaborado en el ambiente
Ashkenasi, entre los llamados Ashkenasi Jasidim de los

2 Jdem, 144-145, y el final de la introduccidn,
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siglos XII y XIII. Sin relacidén alguna con la interpre-
tacién alegérica, los pietistas judfo-alemanes describieron
varios métodos complejos que podian ser utilizados para
comprender los significados ocultos en la Torah. Aunque
los métodos hermenéuticos avanzados de Abulafia se de-
rivan obviamente de fuentes Ashkenasi, parece, sin em-
bargo, que el énfasis particular que pone en la impor-
tancia de la combinacién de las letras, es dnico en é1.3
Es mds, mientras que los pietistas estaban motivados por
una fuerte tendencia conservadora, que se centraba en el
reforzamiento de la forma crucial de la adoracién judfa,
mediante el establecimiento de la relacién entre las es-
tructuras numeéricas de las oraciones y sus contrapartes
biblicas, la motivacién de Abulafia era, basicamente, un
deseo de innovacién que culmina, como veremos mds ade-
lante, en la libre reestructuracién de la composicién de las
letras del texto biblico, que debe ser “interpretada”.* Mis
alld de extraer solamente el significado alegdrico de algin
texto biblico, método derivado de la tradicién masorética,
Abulafia muestra la manera de interpretacién que consiste
en regresar el texto a su forma mdés elemental, como un
conglomerado de letras por combinar, infundiéndole nue-
vos significados al nuevo “texto”. Si el método alegérico
de los filésofos judios medievales consist{a en reinterpre-
tar la escritura en formas novedosas, esto se hacia, sin
embargo, bajo la suposicién, explicita o implicita, de que

3No se dispone de ningin eatudio detallado de la hermenéutica de los pietis-
tas de Ashkenasf, a pesar de que es una cuestién importante de su pensamiento
mistico. Véase, por el momento, Joseph Dan, “The Ashkenari Hasidic ‘Gates of
Wisdom' en G. Nahon-Ch. Touati (Ed.), Hommage a Georger Vajda {Lovaina 1980)
pp. 185-189.

4y ¢nse J. Dan, The Esoteric Theology of Ashkenas Hasidim, Jerusalem 1968, 56-
57 (en hebreo). .
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la novedad no tendria ningdn impacto en la estructura
del texto, cuya integridad quedaba salvaguardada desde
el punto de vista estructural. Este es también el caso de la
interpretacién simbdlica que hacen los cabalistas teosdfi-
cos. Al transformar el texto en una textura de simbolos
relacionados con la configuracién divina de las Sefirot, o
con el mundo demoniaco, estos cabalistas se preocupa-
ban por indicar repetidamente que el significado literal
del texto quedaba preservado, puesto que el orden de las
letras permaneciagintacto.’ En ambos casos se supe{ponia
un cierto argumento a los relatos biblicos, infundiéndoles
as{ los detalles de otras teologias. El argumento podia
ser fisico, relacionado con los cuatro elementos, o bien fi-
loséfico, referido a las relaciones, o entre intelecto y alma,
en caso de que se manejaran fuentes neoplaténicas, o entre
intelecto e imaginacién, en caso de que los textos estuvie-
sen orientados aristotélicamente. De uno u otro modo, se
establecia un cierto didlogo entre la teologia preexistente
y el texto, de tal manera que no sélo era reinterpretado el
texto, sino que, ademas, en cierto grado, se transformaban
también los procesos extrabiblicos, al intentar fundirlos
con el texto.

Con Abulafia, tal didlogo puede ocurrir sélo en cier-
tos niveles de interpretacién; a partir del momento en
que utiliza los métodos avanzados de interpretacién, que
destruyen literalmente el orden regular del texto, la tex-
tura biblica se concibe (inicamente como un punto de par-
tida, que no puede imponer su estructura particular al
intérprete. Finalmente, la diseccién poderosa del texto
permite, segiin Abulafia, que surja o que ocurra una ex-

sldel, Kabbalah: New Perspectives, 200-210, donde discut{ también algunas di-
vergencias entre la exégesis de Abulafia y la de los cabalistas teoséficos,
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periencia profética en la que el mistico puede establecer
un didlogo con la entidad revelada que es, al menos en al-
gunos casos, una proyeccién de su propia fuerza mistica.t
Si cada intérprete se encuentra a si mismo en el texto
interpretado, se puede decir que Abulafia representa uno
de los ejemplos mds extremos de semejante autodescubri-
miento. Si alguien puede dar expresién a su experien-
cia regularmente mediante un giro particular en la com-
prensién de un texto, Abulafia transforma su experiencia
en un texto; la experiencia es, en su més alta expresién,
un proceso creador de textos. Este interés por una acti-
tud interpretativa-experimentadora-creadora con respecto
al texto, lo materializé al escribir sus libros proféticos, uno
de ellos titulado Libro del Haftarah, obra profética que ha
de ser leida en la sinagoga después de la lectura de par-
tes del Pentateuco, en vez de una seccidén de los profetas
biblicos.

Aunque estaba profundamente fascinado por el poder
del lenguaje y, mds especificamente, del lenguaje hebreo,
podemos percibir en Abulafia un intento de trascenderlo,
al desconstruir al lenguaje como un instrumento comuni-
cativo, de modo tal que se transforma en una serie de com-
binaciones sin sentido de letras que, siguiendo reglas es-
trictamente matematicas, llevarian al mistico mds alld del
estado normal de la conciencia. Al igual que los magos
antiguos, Abulafia invoca el influjo divino mediante una
serie de permutaciones de consonantes y vocales, que son
principalmente misticas y, en el caso de la creacién del
Golem, también esencias magicas del lenguaje.

El fenédmeno de desintegracion del texto biblico debe
entenderse como parte de la creencia de que el espiritu

GIdcm, The Mystical Ezperience, 144-145.
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divino estd presente y activo nuevamente.” Los esfuerzos
interpretativos en el judaismo fueron asumidos cuando se
supuso que la relacién entre el hombre y lo divino era ya
parte de un pasado glorioso: sélo cuando se llegé a la esta-
bilidad del texto por la certeza de que ninguna nueva reve-
lacién agregarfa ni disminuiria en nada el corpus canénico,
se hicieron intentos por descodificar las implicaciones del
texto dado. El intérprete vino en sustitucién del profeta,
como parte del establecimiento de la relacién entre el hom-
bre y Dios, ahora mediante un texto omnisciente y que
lo abarca todo. Estd colocado entre Dios y la sociedad;
ahora, entre él y Dios, se halla un canon rigidamente es-
tructurado como un hecho religioso esencial. El intérprete
podia entender la actividad del espiritu divino como parte
del pasado y como algo encarnado en el Libro. Cuando el
espiritu divino entré de nuevo en la historia de la espiritua-
lidad judfa, segin los cabalistas medievales, el intérprete
logr6 una mejor situacion; podia, aunque no era realmente
necesario, verse a si mismo como colocado entre Dios y el
Texto. Al principio de la experiencia interpretativa, in-
clusive segin Abulafia, el canon debe ser entendido como
un orden establecido que desempefa, como el lenguaje
mismo, un papel mediador en los asuntos humanos, pues
la funcién del proceso interpretativo consiste en extraer
los varios significados implicitos en éste. Sin embargo,
al avanzar en el camino de la vida mistica, el intérprete
trasciende esta posicién frente a un texto y a un lenguaje
estructurados que intervienen entre él y Dios, y penetra a
través del velo que representa esta estructura, para lograr
una posicién en la que se siente més cerca de Dios.8

7Sobre 1a relacién entre la hermenéutica Y la revelacién, véase sdemn, Kabbalah:
New Perspectives, pp. 234-243,

sAbuluﬁa viuelve a la situacidén precanénica cuando el profeta podia estar
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La pregunta tipica que surge al tratar los problemas an-
tes mencionados es hasta qué punto Abulafia, o cualquiera
que siga el camino de la Cdbala profética, abre el camino a
una perspectiva antinémica. ;No implica este impulso ha-
cia la desconstruccién del texto, un antagonismo esencial
frente a los valores expresados en el mismo? La respuesta
es, creo yo, bastante compleja. Si el “antinomismo” se
define como una resistencia o una oposicién al contenido
de un cierto nomos, Abulafia bien puede ser excluido del
circulo de los misticos ‘antinémicos’. Kl no presenta una
visién alternativa de alguna manera prictica de vida que
deba ser sugerida a la multitud. Hasta donde los con-
tenidos del texto revelado se dirigen al vulgus, es fan
“némico” como cualquier gran figura haldjica, tal como
lo es Maiménides. El sentido literal de la Torah es, segin
parece afirmar claramente en sus escritos Abulafia, tan in-
mutable como el mundo. En contraste con el concepto de
los cabalistas teoséficos, que prevén un cambio en la natu-
raleza y forma de la Torah en otro eén o Shemitah, para
bien o para mal, como lo creen el autor anénimo de Sefer
Hatemunah y los de su circulo, Abulafia es un tradiciona-
lista.® Considera a la historia o al tiempo como periodos
en los que son posibles varios cambios, pero estos cam-
bios no alterardn, basicamente, el ideal de trascender lo
imaginativo en favor de lo intelectivo, que son los motivos
esenciales de su concepcidén de la significacién alegérica de
la Torah. Aun en el futuro, no serd posible ningtin cambio

en contacto directo con la divinidad sin la mediacién del texto. Vé&ase Michael
Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel, Oxford 1985, pp. 108-109, 245,
David Weiss-Halivni, Midrash, Mishnah and Gemara, Cambridge, Mass, and London,
1986, p. 16 e Idel, “The Infinities of Torah in Kabbalah”, pp. 141-142, en Midrash
and Literature, New Haven and London, Yale University Press, 1986.

9G. Scholem, Origins of the Kabbalah, 460-474.

69




en la meta; por lo tanto, la Torah seguird cumpliendo las
mismas funciones: para el vulgus funcionari en el nivel
literal; para los mfsticos, en el nivel espiritual. En algu-
nos de los cabalistas teoséficos, la actitud hacia el tiempo,
inclusive el tiempo césmico, es diferente. Presidido por
Sefirot distintas, cada eén tiene una cualidad propia v,
con ellas, la Torah cambiard su presente configuracién es-
piritual. Segin otro punto de vista, expuesto por el ca-
balista anénimo que escribié Sefer Tikune Zohar y Raya
Mehemna, hay una Torah ideal, Torah De Azlut, que
sucederd a la actual Torah Deberiyah.l® En ambos ca-
sos, estos cabalistas teoséficos prevén un tiempo en el que
esta Torah dada funcionard de una manera distinta. Segin
Abulafia, esto es imposible porque la Torah es, en un cierto
nivel, idéntica al mundo de las formas, o a Dios mismo,
un hecho que complica la suposicién de que pueda ocurrir
un cambio bésico en su naturaleza. Hasta aqui, la actitud
de Abulafia puede ser considerada tradicional.

En lo que se refiere a la posicién de los mandamien-
tos de la Torah aqui y ahora, con relacién a la pequefia
¢lite que alcanza la cispide de la espiritualidad, su pers-
pectiva es ambigua. Es obvio que consideraba su propio
sistema como la culminacién del ideal religioso judio; lu-
char por una vida en contacto directo con lo divino es,
segin él, la quintaesencia del judaismo. Sin embargo, los
modos especificos de materializar este tipo de espirituali-
dad, como proponen sus manuales misticos, son técnicas
“anémicas”. En el momento en el que alguien decide pe-
netrar al Mundo-Por-Venir estando en esta vida, puede
hacerlo, de una manera neutral para el modus vivends es-
pecificamente judio, visto como el acatamiento de los man-

10 fdem, On the Kabbalah, 66-73, 83-85.
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damientos. Como parte de un camino mistico, segin se
propone en los manuales de Abulafia, el comportamiento
ritualista parece no desempefiar ningtin papel importante.
Como directrices hacia una cierta gnosts espiritual y como
formas de accién humana, los mandamientos que deben
cumplirse en la vida diaria son, con seguridad, relevan-
tes hasta el momento en que el mistico llega al cuarto
de aislamiento y concentracién para llevar a cabo su tipo
de ritual, que consiste en pronunciar los nombres divi-
nos y las combinaciones de letras de los alfabetos. Estos
mandamientos pueden ser, de hecho, indispensables, aun
después de que el mistico regresa del Mundo-Por-Venir a
este mundo. Pero parecen neutralizarse en los momentos
de elevacién espiritual.

Permitaseme comparar la actitud de Abulafia hacia la
Torah con la de sus contempordneos, los cabalistas de
Castilla. En el libro del Zohar y en los escritos de al-
gunos cabalistas estrechamente relacionados con las ideas
expresadas en el Zohar, como los del Rabi Joseph Gikatilla
y el Rabi Joseph de Hamadan, la Torah, como un todo,
se concibe como la encarnacién de un poder divino, o del
complejo de poderes divinos llamado Sefirot.1! Como una
encarnacién, ella —y el lenguaje en su expresién visual en
las letras— es un cuerpo cuya integridad debe ser cuidado-
samente preservada, pues cualquier adicién, sustraccién o
disminucién es dafiina para este corpus mistico. En el caso
de la bien conocida parabola de la Torah como una don-
cella, hallamos una total personificacién de la Torah como
una entidad femenina que entra en relacidén directa con el
mistico. Puede éste convertirse en esposo de la Torah, si
es capaz de penetrar en sus niveles mas profundos. La

11y éase Idel, “The Concept of Torah”, pp.66-67.
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personificacién del Zohar va de acuerdo con la imaginerfa
medieval en la que la Naturaleza, la Sabiduria y la Iglesia
son vistas en términos de personificacién femenina. Tal
personificacién estd completamente ausente de la Cédbala
de Abulafia y, hasta donde nos ha podido llegar la litera-
tura, de la Cdbala extdtica en general: no aparece ni en
las obras del Rabi Isaac de Aco ni en el anédnimo Shaare
Zadek, o en el Sullam Haaliyah de Albotini. Parece ser
que esta imagineria era parte del patrimonio legado por
la Cabala teoséfica, pudiéndosele hallar, ademds de en el
Zohar, en las revelaciones de la Mishnah del Rabi Joseph
Karo.12

En la Cédbala extdtica, la imagineria relacionada con la
Torah es de tipo geométrico, el punto o el circulo,!3 y el
primero no es sélo un recurso literario, sino ademds, en el
caso del Rabi Isaac de Aco, también una experiencia.l4

Esta imagineria parece estar mds inclinada hacia una
concepcién alegérica que hacia la percepcién simbélica
de la Cdbala teoséfica. Mis alld de esta diferencia, pa-
rece que la actitud que Abulafia sostiene con respecto a la
Torah estd motivada por una tendencia, no a poseer una
personificacién mitica, tan evidente en el Zohar, sino a
trascender la taxonomia de un texto destinado al vulgus,
en favor de una concepcién abstracta e intelectualizada
de la Torah como idéntica al campo de las entidades se-
paradas, segun la terminologia medieval.’® La ausencia

12y ¢ase R.1.Z. Werblowski, R. Joseph Karo, Lawyer and Mystic, Filadelfia 1977,
PP. 257-277.

13 Cf. cap. 2.
1V ¢ase Idel, The Mystical Exzperience, 114-115.

15y éase Scholem, On the Kabbalah, 55-56; Idel, Kabbalah: New Perspectives, pp.
227-229,
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de una imagen femenina de la Torah debe relacionarse, al
menos en el caso de Abulafia, con su concepcién del inte-
lecto del mistico como una entidad femenina en relacién
con el Intelecto Activo, la Torah masculina y supernatural
al mismo tiempo.l® La Cabala teosdfica, enfocada como
estd a los simbolos rituales de la Shejinah, se inclinaba
més a representar al mistico como masculino en su re-
lacién con el mundo supernatural, incluyendo a la Torah
personificada.

El acercamiento teoséfico a la. Torah v al lenguaje como
cuerpos miticos organicos que han de ser estudiados en
profundidad, tiene su paralelo, en la doctrina de Abulafia,
en la idea de que el méximo significado mistico estd por ser
descubierto en la libre combinacién asociativa de las letras
cuyos eslabones estdn separados para permitir el surgi-
miento de la nueva combinacién. La desconstruccidén tiene
que preceder a la reconstruccién, puesto que la Torah es
mas un proceso que un ideal estdtico. De hecho, la Cébala
teosdfica y la actitud midréshica en general, conciben a la
Torah como una entidad dindmica, cuyos tesoros recéndi-
tos revela continuamente el intérprete. Su perspectiva de
la Torah, sin embargo, incluye un elemento cardinal del
organismo dindmico: la Torah puede ser un Arbol, una
Doncella, la Shejinah personificada. Entender una faceta
de este cuerpo no implica su desintegracién; tampoco se
espera que el cabalista manipule los varios érganos de este
cuerpo, sino para contemplarlo tal como es: la Torah se
concibe como una forma dada, perfecta. La estructura
bésica del vérso, del periscopio y del texto entero se man-
tiene, a pesar de la simbologia atrevida que le infunde
el cabalista teoséfico. Esto difiere completamente de las

16 Cf. 1del, The Mystical Ezperience, p. 205.
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iltimas etapas de la hermenéutica de Abulafia. El texto
se vuelve un pretexto para el subsecuente proceso de per-
seguir una experiencia mistica, mas que una comprensién
profunda del texto.

Esta disolucién del texto canénico estd evidentemente
relacionada con la suposicién de que los elementos que
construyen el texto tienen un significado por si mismos,
aun en su existencia aislada. El concepto de que to-
das y cada una de las letras pueden ser consideradas en
s{ mismas como un nombre divino, es basico para entender
la accién desconstructiva de las ultimas etapas de inter-
pretacién del método de Abulafia. Respaldado por tal
suposicién, que se origina en fuentes anteriores, la di-
solucién del texto desde una construccidén estructurada
hasta una conglomeracién de letras aparentemente sin sen-
tido, puede ser entendida en la perspectiva adecuada.l?
La funcién ordinaria del lenguaje es posible debido a la
imposicién de un orden que relaciona a las letras podero-
sas en un contexto que sirve a un propésito basicamente
pedagdgico. Al atarlas, su fuerza se unifica, de modo que
los hombres ordinarios se benefician de las direcciones que
funcionan para instruirlos en el nivel mis elemental. Esta
monadizacién del lenguaje tiene un paralelo interesante
en el proceso de transicién del lenguaje clasico al lenguaje
poético descrito por Barthes: su perspectiva de la dis-
minucién de la importancia de la palabra aislada en el
lenguaje clasico, a favor de la formulacién organizada, es
supuestamente la evolucién del lenguaje desde un enfoque
primitivo en los sustantivos, o nombres, hasta su incor-
poracién en un discurso gramatical mas complejo. En el
tipo de lenguaje descrito por Barthes como cldsico, las

17y ¢ase Idel, “Perceptions of Kabbalah”,
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palabras estan absenté o neutralisé . El paso al lenguaje
poético, moderno, que da énfasis a la importancia de la
palabra individual, a expensas del discurso organizado, es
aparentemente un retorno a la dimensién magico-mistica
del lenguaje que fue vencida, segin parece, por el habla
informativa ordinaria.l® Este redescubrimiento de la pa-
labra funcionando sola, més alld de la red de las relacio-
nes gramaticales, dota a la palabra de una densidad que
recuerda los conceptos magico-misticos de las letras indi-
viduales como nombres divinos. Abulafia no inventé el
acercamiento monadistico al texto y al lenguaje: éste fue
parte del patrimonio de la antigua literatura judia y fue
aceptado también por algunos de los cabalistas teoséficos
que precedieron a Abulafia.l® Lo que parece ser original,
sin embargo, es la transformacidn que hace de un concepto
existente en un recurso hermenéutico.

Las personas que aceptan un texto o un canon dado, tie-
nen una posicién pasiva, o al menos se supone que estan
en los primeros pasos de su desarrollo espiritual. Las le-
tras estructuradas estructuran a hombres desestructura-
dos. Con la evolucién espiritual, la persona se va vol-
viendo mas y mds activa en relacién con el texto, que
gradualmente se vuelve menos estructurado, hasta que el
intérprete llega al punto en el que puede estructurar las
letras, que antes estaban desligadas de sus afinidades, a
significados en un texto o en una palabra dados. Este
proceso es paralelo al crecimiento gradual del componente
espiritual del mistico que se debe, en principio, al texto
canénico o al lenguaje ordinario, pero que se libera de las
ataduras de la naturaleza y es capaz de liberar a las letras

18 Roland Barthes, Le degré zéro de lécriture, Paris 1972, 35-38,
19v¢ase Idel, “The Reification of Language™, par. VI.
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divinas de sus ataduras con el texto canénico.? Entre
mds espiritual es un hombre —en este caso, entre mdés li-
bre sea en relacién con el texto ordenado—, mas espiritual
es su interpretacién. En el caso de Abulafia, al menos
seguin sus ultimos escritos, parece que el retorno del énfa-
sis en las fuerzas inherentes de los elementos del lenguaje
en si mismos, comparados con su funcién en los textos tra-
dicionales, evidencia una cierta alienacién de los univer-
sos linglistico, social y religioso prescritos por el judaismo
medieval.

Este trascender el sentido literal de las cosas va acom-
pafiado de la suposicién de que, mds alld de una apro-
ximacién filoséfica al texto, hay un método supremo: el
de la combinacion de letras visto como la “sabidurfa de
la légica interna y supernatural”. Asi como los filésofos
examinaban el texto o las conclusiones alcanzadas por la
gente usando las categorias l6gicas aristotélicas, as{ exa-
minaba el cabalista el texto biblico con ayuda de su légica,
cuyas categorias eran extraidas del arsenal hermenéutico
“tradicional”: combinaciones de letras, acrésticos y nu-
merologia.?! Hasta cierto punto, aun la similitud entre la
exégesis alegérica de Abulafia y la de los filésofos, estd li-
mitada a un punto vital. Los fildsofos aristotélicos pro-
yectaban la fisica, la psicologia y la metafisica aristotéli-
cas sobre los textos biblicos. Abulafia enfocaba sus inter-
pretaciones alegéricas basicamente en el nivel psicolégico,
mientras que los otros dos dominios son sélo marginales

20 B q relacién con la metéfora del aflojamiento de los nudos como una expresidn
de la liberacién de la corporalidad en el misticismo de Abulafia, véase Idel, The
Mystical Ezperience, pp. 134-137,

21V ¢ase Idel, “The Intediction to study Kabbalah before the age of forty”, AJS
review, vol. 5, 1980, p.17 (en hebreo); idem., “Infinities of Torah in Kabbalah”, p.
149,
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a su exégesis, Por lo tanto, podemos describir su alego-
rests como psicolégica. Sin embargo, aun esta distincién
no agota las diferencias entre su interpretacién y la inter-
pretacién filoséfica judia clésica de la Biblia. De hecho,
comparten el mismo tipo de nomenclatura que se imponia
a los mismos textos. Sin embargo, Abulafia parece impo-
ner no sélo la nomenclatura, sino que también impone la
idea de que los procesos psicolégicos que se manejan son
de verdadero interés, aun cuando el signatum sea la an-
tigua experiencia profética. Mientras que los filésofos se
aproximan a estos eventos como parte de un pasado se-
llado, o al menos no como algo manifiesto directamente en
el presente, el interés principial de Abulafia es la antigua
tradicién que trata con las experiencias espirituales como
un modelo para el presente. Es mds, es obvio que también
aplica la exégesis alegérica a sus propias experiencias. Por
lo tanto, podemos describir este tipo de alegorfa como una
exégesis espiritualista que pudo haber influido inclusive en
su actitud hacia la Biblia.22

22 Mi distincién entre la alegoresia psicolégica, difundida en la literatura me-
dieval, y la exégesis espiritualista, se basa en la asuncién de que el intérprete
que utilizaba la slegorfa para descodificar sus propias experiencias espirituales,
inyectaba a su vez, por el mismo método, sus experiencias en el texto biblico.
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