Acta poetica 9-10
primavera-otofio 1989

Elliot R. Wolfson

La hermenéutica de la experiencia visionaria:
revelacién e interpretacién en el Zohar

(traduccidn de Margarita Ledn)

La legitimacién de las nuevas interpretaciones, tanto den-
tro de la historia del judafsmo como de otras culturas
religiosas basadas en las Escrituras Sagradas, ha tomado
basicamente una de dos formas: la exégesis de las fuentes
documentales o la apelacién a la revelacién directa. Es
decir, una verdad recientemente expresada, o se atribuye
a una revelacién inspirada por la divinidad, o se encuentra
que estd implicita en el texto antiguo y por tanto se deriva
de ahf a través de la exégesis. Sin duda, en cada una de
estas posibilidades, el lazo con la tradicién del pasado es
seguro. Quien pretende haber tenido una nueva visién,
no solamente la expresard en un lenguaje tradicional, sino
que atribuird la experiencia a una autoridad tradicional.
Asi, tomando un ejemplo de la historia de la mistica judfa,
en la cadena de transmisién del saber mistico asociado con
los primeros cabalistas conocidos en Provenza, Abraham
ben Isaac, Abraham ben David, Jacob ha-Nazir e Isaac El
Ciego, se decia que el conocimiento esotérico era impartido
a través de la revelacién del profeta Elias.! El solo nom-
bre de este dltimo garantizaba, al menos parcialmente, la

Lvéase G. Scholem, Origins of the Kabbalah, Princeton University Press, 1987,
pp. 35-39, 238-43.

17



el ser atribuido a Ehas el guardlan de la trad1c10n rabmlca
par 'ezéelleﬂce a.seguraba su lugar dentro del judaismo
normativo. En el caso de una 1nterpretac1on nueva, este
proceso-de legitlmamon es todavia mas seguro cuando las
nuevas'“ldeas Son' presentadas' co ‘parf,e ‘de la revelacién
orlgmal La brecha potenc1al q”é s“érpa.ra* la revelacién es-
cntural'wy la. progresiva 1nterpr i

i n humana, esta- efec~

o,

tivamente obstruida por la suposici on_ hermeneutlca —que

: algunos podr1an 11amar una noblesﬁ — de que toda
verdad +estd contenida en: el text agrado. Regresando
otra vez al Judalsmo para: dar;,,un eJemplo‘:los estudiosos
han vemdo advirtiendo, la pa.rado_]a undamental que ca-
ractenza ala 1nterpretac1on escnﬁu

ral, el.midrash, en la
tradicién rabinica: todo lo;nueyo debe ser. a.ntlguo, ya que
presumxblemente todas Jas- mterpreta,cxones se encuentran
escondidas.en Ja Torah 2 e

Algunas veces;, estudlosos delé pg é,mi'é-nto judio consi-
deran-gue las, modahdades de;la revelacién y.de, la inter-
preta.mon se excluyen*mutua.m"nte. El hecho de recurrir a
la_exégesis.surge asi, espec1ﬁcamente en:una situacién en
laxque se ha suspendido el acceso a‘la revelacién divina,
pues, sixdicha; revelacxon estuv1era . pox suceder, no-habria
necesidad de derwar verdade" fuera; del ‘dogma estable-
cxdo. Midrash, en. una palabra ;presupOne uni- alejamiento
de. DIOS debldo a la. suspensmn de est: dosfprofetlcos 0 re-
veladores Sm emb Igo,.pue ostrarse que, dentro de

L AR e/x -

la. tradlcmn Judalca, partlcula,rmente en-la literatura apo-
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2 ¢. 5. Rawidowicz, “On Interpretation” en Studics in Jeunsh Thought, Filadelfia,

e ,The Jéwish Publication’ Society of Amencu, 1974, pp- 47-48, 52-53; G, Scholem,

“Révelation and Tradition as Religious. Categories”, én' The Mcmamc Idea ' Juda-
iarr Nueva York,.Schocken Books, 1971, pp. 287-89,
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caliptica y mistica, hay una relacién intrinseca entre el es-
tudio de un texto y la experiencia visionaria. Lejos de ex-
cluirse mutuamente, la experiencia visionaria en s{ misma,
puede ser de naturaleza interpretativa, derivindose de vi-
siones previas conservadas en un documento escrito, mien-
tras que la tarea exegética puede originarse y desembocar
en un estado revelador de la conciencia.

El propésito de este estudio es examinar el problema de
la relacién entre revelacién e interpretacién en el Zohar, el
texto cldsico de la mistica medieval judia que aparecié en
Castilla hacia finales del siglo XIII. Como Gershom Scho-
lem ha afirmado, los documentos histéricos atestiguan el
hecho de que en el siglo XII operaban ya dos modos distin-
tos de legitimacién de la doctrina mistica en los circulos
cabalisticos: uno —el cual ya he mencionado—, que con-
siste en las revelaciones misticas de Elias, y el otro, el del
midrash mistico, como es particularmente claro en el caso
del Sefer Bahir.3 En otra parte, Scholem ha escrito que
en la historia de la Cdbala las innovaciones fueron hechas
“sobre la base de nuevas interpretaciones del viejo saber
popular”, y también como “un resultado de la inspiracién
pura o revelacién, e inclusive de un suefio”.4 La litera-
tura cabalistica, de acuerdo con Scholem, est4 tefiida por
una dualidad: la iluminacién sobrenatural por una parte,
y la exégesis tradicional por la otra. La tesis de este en-
sayo, formulada de manera simple, es que en el Zohar
los dos modos, revelacién e interpretacién, se identifican
y se funden. El que ocurra esta convergencia se debe al
hecho de que la estructura teoséfica subyacente propor-

3Scholem, G. Origins of the Kabbalah, pp. 39-44 y 4053,

4Scholem, G. Major Trends in Jewish Mysticirm, New York, Schocken, 1961 p.
120.
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"ciona una base fenomenolégica comin a ambos. En lé}’*f -
'flacmn hermeneutlca que el exegeta mistico mantlene ‘con= .
elteXto; : et : i‘bs"f
a'coﬁtéci‘iriiéﬁt‘

.*wsmnana ‘es‘un .
STHCO0 a hérmenéutica

_d;i,élqnana‘ﬂLa combiz
nstlﬁuyoeuna enioriie fuerza
que: e_lerc1o unaclnﬂuenma."p T glg?é'ﬁilas siguietites gehes
racioniesde’ exegetas“’l.]udlosﬂEsf?“b t 165 10s ‘mexos entre
el estudlo ”textua.lﬁjﬁla experiencia visionaria; la ‘interpre-
taciéndela’Bsctitura ya no fue considerada corno una sim-
ple éjecucién’délfmandato fundamental de- Dios: “estudiar
la “Torah: (talmdd**Torah)““sm YaueMdicha 1n'terpretac1on
era ma.sable entend1daf com ‘ un‘kacto*de part1c1pac1on en

T “ i A ." .
cle ORTONG UL m»

Para, comprendera 1i"’ correlac1on entrei-los- -inodos’ inter-
pretabwo y“irevelatomo en el Zohar es fhecesamo}anahzar

) "3

minoso corpus ’del Z’o‘har hay muchas ideas vahosas a ve-
ces 'contradlctorlas 6 concerment Sty na.’auraleza. de la—re— -
’vela.cmn. Sin embargo, para los prop051tos de este ensayo
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5’67 Zohar 11, 213b 21785 III 365,‘Zoharﬂad¢i‘a‘h‘h27d‘ "29& o ’
ch Zohar 11, 66b; 111, 147 a.
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la atencién se centrard especificamente en el tratamiento
zohdrico de la naturaleza de la experiencia visionaria de
la teofania sinaitica. ,

En uno de los textos claves,” una interpretacién de Ezo-
do 20:15, “Y toda la gente vio las voces”: ve-kol ha-’am
roim ‘et ha-qolot, el Zohar trae a cuento un problema evi-
dente que preocupd de igual manera a exégetas cldsicos
y medievales: ;por qué la Escritura emplea el predicado
“vio” en conjuncién con el objeto “voces”, mezclando de
este modo una metafora éptica y una auditiva? En res-
puesta a dicha interrogante, el Zohar ofrece tres posibles
interpretaciones. La primera, atribuida a Rabi Aba, se
basa en una lectura cuidadosa ~mas o menos literal— de la
Escritura, y sugiere que las voces incorpdreas del discurso
divino fueron encarnadas en un medio ambiente fisico de
oscuridad, nubes y espesa neblina, que les posibilitaron
ser vistas por el ojo humano.® A partir de esa visién, los
israelitas fueron iluminados por la luz celestial de Dios. La
segunda interpretacion, atribuida a Rabi José, afirma que
estas voces, es decir el contenido de la visién, no fueron
otra cosa que las Sefirot mismas, las potencias de Dios,
que resplandecian.® Esto tiene, asi, perfecto sentido para
hablar de una “verdadera visién” de dichas voces, pues
estas dltimas (las Sefirot) son, en esencia, de una natura-
leza luminosa. Una tercera perspectiva, que se le atribuye
a Rabi Eleazar, ofrece todavia otra interpretacién, aun-
que no desvinculada de las anteriores. Segin él, las voces
se refieren del mismo modo a las Sefirot, pero, por otra
parte, también la visidén de estas voces estaba mediada a

7 Zohar 11, 81 a-b.
8Dt 4:11 y 5:19-20. Gf. Zohar 1, 116.
S ¢f. Zohar I, 194 a.
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través de la ltima de ellas, la Shejinah. A ella sesalude en
el verso a través de la particula acusativa ’et, 18 cual fun-
ciona en el Zohar*como ‘un sinibolo misticd; ;para la-dltima
gradacién,:la; consumacmn delﬁdlsc}lrso\ dwmo, en tanto
que esta palabra contienela pr mera! yn la ultxma conso-
nante del alfabeto;hebreo.l‘! RS

La 1nterpret}amon derRabi-Rleazar, Qde ‘que- Israel tuvo
en el Sinai una yisiéndela, 'Shejm h tiene sus antece-
dentes en una rhultitud:de mamfes ac "ﬁes midrashicas y
agidicas, las cuales;enfatlzan la umga_xcuahdad teofdnica
de la revelacién smaﬁnca ~En te'_ minos:de:los:antecedentes
cabalisticos;: Tamodién: de, que laiaSh Jmah es:el locus de la
experiencia. reveladorafe_zn:elJSmal ;seaexpresa por primera

daas, ,n' una; asi tam-

solo dlscurso es de

RIS

palabra que. contenga todas 13;5 voce ‘,'uperfores se refiera
a la Shejinah, puede inferirse del mgmente fragmento del

10.G1. Zohar 1, 156; 30b; 53b; 60s; 208a; 247a. . « :
11 Sefer Bahir, 48. . .
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Sefer Bahir que declara: “Diez palabras (corresponden)
a los diez reyes...la palabra ‘Yo’ (‘Anosi’) estd escrita en-
tre ellas (c¢f. Ez. 20:2) y contiene a todas las diez.”1? La
Shejinah esta simbolizada por el pronombre de la primera
persona, ‘Anoji’, porque la Presencia femenina es el polo
subjetivo del pleroma divino, el aspecto que se dirige al
hombre como el “Yo” de la voz de la revelacién.

Aquello que estaba implicito en el enigmatico pasaje
del Bahtr es desarrollado méas tarde por los cabalistas
espanioles del siglo XIII, como Rab{ Ezra de Gerona y
su colega mds joven, Najmdanides (1194-1270). Asi, por
ejemplo, en un pasaje, Rab{ Ezra comenta que, a pesar
de que hay dos aspectos de la Torah, el escrito y el oral,
que corresponden respectivamente a las emanaciones di-
vinas, la-sexta (masculina) y la décima (femenina), la via
de la revelacién de la primera es la tltima. “La Torah
oral (Shejinah) emana de la Torah escrita ( Tiferet) que
la conserva... Las dos Torot fueron dadas por medio de
la Shejinah... pues la voz interior (de la revelacién) no
era perceptible ni fue escuchada hasta la final, que es la
décima Sefirah”.1® Najmdénides, por su parte, escnbe en
su comentario a E:z;odo 10:30:

{La Torah) fue dada a Moisés en siete voces (es decir, las siete
Sefirot), las cuales él escuché y comprendié. Pero en el caso de
Israel, ellos la escucharon en una sola voz (es decir, Shejinah)
como dice, ‘una voz fuerte y nada més’ (Dt. 5:19). Y dice,
‘Ustedes oyeron el sonido de las palabras pero no perclbleron
ninguna forma, nada sino una (dnica) voz’ (ibid. 4:12).

aquf también (la Escritura) alude (a esto) 'Y toda la gente vio
las voces’ (Ez. 20:15), la palabra golot esté (escrita) sin la vau

12 pid., 49.

18R, Ezra, Commentary on Shir Ha ~Shinm, Kitves Ramban, Ed. C.D. Chavel,
Jerusalén: Mosad, Ha-Rav Kook, 1978, 2:487.
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S carroza; péro no P miégi Ezequiel vio como algulen quc ve desde
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Zohar, como«.con,otros' cabahstas-;adel,«mglo XIII 1a. visién
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R

de -Dios, comun’a todo" lo: " profe 'aS? con excepcién de
Moisés, estaba med1ada »segun sé ec1a7 por el dltimo de
- los grados 81v1nos 1a femenn;a. %hﬁgﬁﬁh Efec'fnvamente
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la Shegmah es llama.‘d’ gradamon emla'cual {:oﬁas las,
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14Nzum&mdes Commentary on the Torah, 1:388.
15 2 Zohar. 1, 94a, Cf. T1, 146a.

lsZohar 1, 82b. CF. I, 69b, 1305, 213ap 111, 174b. 2 - . i s
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formas (deyognin) son vistas”17 o el “espejo (heizu) de los
colores superiores”.1® Se podria ir mas lejos ain y de-
cir que, para los cabalistas, la Shejinah no es solamente
el lugar de la experiencia profética, sino el “correlato ob-
jetivo” o el “polo sensorial” de la visién profética. En
contraste con la explicacién filoséfica medieval convencio-
nal de la profecia, expuesta especialmente por Maiméni-
des en la tradicién judia,!® para los misticos el objeto de
la visién profética no es simplemente una imagen senso-
rial o una idea en la mente del profeta; es mas bien una
realidad existente, de hecho, la realidad divina como se re-
fleja en la 1ltima de las gradaciones. En varias ocasiones,
Najmanides criticé a Maimonides precisamente en este as-
pecto; este ultimo contrastaba muy bruscamente la visién
profética con la vision real, dando a entender con ello que
los contenidos de una visién profética no tienen funda-
mento en la realidad concreta externa (o espacial). El
autor del Zohar, coincidiendo con Najmadnides, afirmaba
que el objeto de la vision profética no existe solamente en
la. mente del profeta, sino que es una realidad objetiva.
Se deduce, por tanto, que la interpretacién de Rabf
Eleazar coloca a la teofania sinaitica en el espectro de
la experiencia profética normal, es decir, una distinta de
la de Moisés, dentro de la cual el lugar de la experiencia
visionaria es la ultima gradacién. Vale la pena mencio-
nar, por otra parte, que la visién sinaftica contrasta con
aquella, la de la carroza, que Ezequiel tuvo en Babilonia:
mientras que Israel vio toda la gradacién superior tal como
se reflejaba en la Shejinah —como en un cristal-, Ezequiel

17 Zohar 1, 88b y 91a.
18 1bid., 183a; cf. 11, 186b.
lgMAiménides, Guia de los perplejos 11, 41-46,
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solamente fue digno de ver la She]mah reﬂeJada en..ej s

carrozas, es decir, los seres angélicos que estaban deba_]o.-'

del reino divino. Desde el punto de vista de Rabf José;
pareceria, sin embargo, que, e ¢l- Smalx Israel alcanzé un
nivel mas alto de conciencia profe/

ga* ‘En- éfecto, en otro
pasaje,?® atribuido también aiR b1§'J05e el Zohar pre-
senta una explicacién altematlv : ac'uerdo con la cual
se decia que aquellos que estu¥ieronfenvel.Sinaf se encon-
traban en el mismo nivel qu“"’Mmsesxv' stuperando ‘asi el
nivel empirico de otros profetas. *fl‘amblen en este-caso; el
Zohar contrasta la wsmn de Israel en el’:Sinaf con la de
1 ura ?onstantemente em-
( o” y aparlencm

elestla,les ya que
. lummado Israel
tuvo una visién de las cinco voces*supenores a través de
las cuales, de acuerdo con el- puntOf esvista rabinico, la
Torah fue transmitida, mientras que Ezeqmelwqo las cinco
gradaciones correspondientes #de ‘a.]oh‘deléi‘remo divino, a
saber, el viento de tormenta, .una “iube tenorme; €l fuego
deslumbrante, un resplandor,: y?el electro (cf. Bz, 1:4).
En el Sinai, Israel alcanzé algOHdel status «de Moisés. El
Zohar senala, por tanto, que la«Escnfiura dxce al referirse
a Moisés: “Y el Senor descendlo’f’sobre el:Motite Sinai y
llamé a Moisés” (Fz. 19:20), mlenbras que dice, andloga-
mente, con respecto a la naciéh: el‘Senor descendié en
frente de toda la gente en el M_ogpe.ySInal. (tbrd:. 19:11).

En consecuencia, en el Sinaf, la “cabeza” y el “cuerpo” del
rey fueron revelados, en tanto.que Ezequiel'vio solamente

20 zohar 11, 82b.
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la “mano inferior” o los “pies” de Dios. Ezequiel, como
Isaias, tuvo una visién de la Shejinah, pero incluso ése era
todavia un nivel inferior de visibilidad.

En relacién con el contenido especifico de la experien-
cia visionaria en el Sinaf, nos damos cuenta, ademis, de
que la visién tenia un elemento decididamente gnéstico;
por ejemplo, a través de la visidn, el pueblo fue capaz de
adquirir un conocimiento esotérico de los atributos divi-
nos. “Se ha enseftado: Rabi José b. Rabi Judah dijo:
Israel vio aqui (en el Sinaf) aquello que Ezequiel, el hijo
de Buzi, no vio; y todos comprendieron la celestial, la glo-
riosa Sabiduria”.?! Un claro vinculo se crea asi entre lo
visionario y lo etimolégico: a través de la visién se llegé al
conocimiento teoséfico. Ya desde las fuentes midrashicas,
como en Filén de Alejandria, la visién de las voces des-
critas en Ezodo 20:15, fue tomada en el sentido de una
visién conceptual expresada a través de la interpretacién.
Cuando Israel vio —es decir, comprendié— las palabras de
la revelacién divina, ellos inmediatamente las interpreta-
ron. Basandose en este antiguo motivo en el pensamiento
judio, el Zohar detalla de esta manera la cualidad her-
menéutica de la experiencia visionaria en el Sinai:

Las diez palabras de la Torah (es decir, el Decélogo) contienen
todos los (613) mandamientos, incluyendo todo lo que esta arri-
ba y abajo, el principio de las diez palabras de la Creacién.
Estas (diez palabras) fueron grabadas sobre las tablas de piedra,
y todo lo que estaba oculto en ellas fue visible a sus ojos (de los
israelitas) pues todos conocieron y examinaron el secreto de los
813 mandamientos de la Torah contenido en éstas. Todo era
visible para ellos, todo fue entendido en las mentes de Israel y
todo fue revelado a sus ojos. En ese tiempo todos los secretos
de la Torah, superiores e inferiores, no les fueron arrancados,

21 Zohar 11, 82a.
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Maestro. Desde el dia en que Dios creé el mundo no hubo.i
como la revelacién de Su Gloria en el Smal.22

A,‘traves de 'naf-vlsmn 'derla’ﬁ@lonag__1y1na, landltima
de las;emanamoneSx emlaﬁ plenitud sefirética, elzpueblo de
Israeltfue capaz:.defpenetra.r las profundidades de.ld Torah,
para alcanzar:lpstsecretos ocultos (es decir, cabahstmos)
de 105*-"6‘13 mandam1entos, los cuales estaban contenidos
en; el Decalogo astdiez palabras de la revelacmn corres-
ponden ’a"lasvdlezmpala ';as tde»ﬂlag@Cr;eam _n' que arsii vez
' con'esponden 8 Ias diez gradaciones divinas. De acuerdo
con: el**Zohar entonces el pueblo de Israel alcanzé en
el Smamel conoc1m1en’c’*o‘_de lo, esotérico, asi como la di-

N

men51on~ esoter a*‘d la l‘_ ,‘ah’ a través de una.visién-de la

: entendlmlentOgdee la" plenitud sefirética expresado ‘ahf ‘es-
pec1ﬁcament& como*la comprensién de los secretos conte-
_mdos“ermel DecalogO"HA'sn

3 wienaoﬁlaiﬁ@lorla del pueblo era

L I %i:sv‘.-';-

Queda"claro a"parfn ~de-la‘ seccién antenor que el Zohar
sostlene un ﬁlpo espe 1al de experiencia vxslonarla en el

,,33 '_,%? 3
‘Sma1._, En tal £ASQSE dec1a que la gente habia v1sto ‘direc-

tamente und de. las c1nc0s gradaciones superiores,-alcan-
zando .con€so el nivel de Moisés, o la ultima gradacién
reﬁe_]ando 145" cinco gradaciones superiores. Efi el texto
gtado al ﬁnal de la ultima parte, también se decm que el

/ ,%Ql,o‘habla 1st0 la.Gloria divina, pero al mismo tlempo 5

N

‘ ."_2.2'-zbhnr IL, 93b, 94a. Cf. I, 91a; I, 82b y 156b. - R
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todos los secretos de la Torah. En efecto, de acuerdo con
ese pasaje, estos secretos fueron accesibles para Israel pre-
cisamente porque contemplaban el esplendor de la Gloria.
La experiencia visual, por tanto, establece la comprensién
teosdfica; la gnosis nace de una visién mistica.

Se puede ademas argumentar que, en la mente de!l autor
del Zohar, el proceso de la exégesis cabalistica es, en cierto
sentido, una imitacién del acontecimiento histérico de la
revelacion. Aqui también la visién zohdrica estd arraigada
en una antigua tradicién rabinica de acuerdo con la cual la
actividad exegética, o el estudio de la Torah, estaba ligada
a la teofania sinaitica. Varios pasajes rabinicos incluso su-
brayan que, a través de la interpretacién de la Torah, se
recrean los fenomenos sobrenaturales del acontecimiento
del Sinai. En el Zohar, la correlacién entre exégesis y reve-
lacién se centra especificamente en el hecho de que, tanto
en la primera como en la ultima, la comprensién del texto
se encuentra en relacién con una vision de la Gloria. Sin
embargo, mientras que aquellos que se encontraban pre-
sentes en el Sinal comprendieron las verdades esotéricas
de la Torah a través de una visién de la Gloria, los misticos
logran una visién de la Gloria a través del estudio intenso
de la. Torah.

En un gran nimero de pasajes del Zohar, se pone de
relieve el estrecho vinculo entre quienes se dedican a la
exégesis mistica y la Shejinah. Asi, por ¢jemplo, en un lu-
gar leemos que la hermandad mistica de Rabi Shimon, los
havrayah, son llamados “el rostro de la Shejinah” porque
“la Shejinah esta escondida dentro de ellos. Ella estd en-
cubierta y ellos se revelan”.?23 En otro lugar leemos que
Rab{ Shimén especificamente dio el nombre de Pentel a

23 Zohar 11, 163 b,
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dos de sus camaradas, Rabi Eleazar y Rabi Aba, pues
“ellos vieron el rostro de la Shejinah”.?* Recurriendo,
por otra parte, a las fuentes rabinicas mds tempranas,
en donde se establecia una clara relacién entre el estudio
de la Torahy la morada inmanente de la divina Presencia,
el Zohar enfatiza una y otra vez que, a través del estudio,
uno se adhiere a, o se une con, la Shejingh.?® Para citar
unos cuantos ejemplos notables: “Se ha ensefiado que: a
quienquiera que esté entregado (de-’tshiadel) a las pala-
bras de la Torah, y cuyos labios murmuren la Torah, el
Santisimo, alabado sea El lo ampara, y la Shejinah ex-
tiende sus alas sobre é1”;%6 “El sabio obtendrd honor (Pr.
3:35): Quienquiera que esté dedicado (de-ishtadel) [al es-
tudio de| la Torah, merece heredar la porcién celestial en
la Gloria del Rey sagrado, del Rey celestial... Y, jquién es
ése? Aquél que es llamado la Gloria del Sefior (es decir, la
Shejinah), que nunca se aparta de ellos”;?7 “Quien est4 de-
dicado a la Torah (de-’ishtadel), es como si estuviera en-
tregado al palacio del Divino, alabado sea Kl (esto es, la
Shejinah), porque el palacio celestial del Divino, alabado
sea Bl, es la Torah™;®® “Ven y mira: Cuando una persona
se acerca a la Torah, que es llamada buena, como estd es-
crito, ‘la ensefianza de tu boca (torat ptkha) es buena para

’ (Ps. 119:72), él se acerca al Divino, alabado sea El,
quien es llamado bueno, como estd escrito, ‘El Sefior es
bueno para todos’ (ibid. 145:9) y él entonces estd cerca de
ser recto, como se dice, ‘Feliz es el hombre justo porque es

24 Zohar 11, 163 b,

25 Zohar 1, 135b, 164a, 245a; 11, 94b, 134b; 111, 22a.
26 gohar 111, 35a.

27 Zohar 111, 268b.

28 Zohar 11, 200a.
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bueno’ (Is. 3:9). -Cuando él es recto, la Shejinah se posa en
ély le ensefia los més elevados secretos de la Torah, pues
la Shejinah se une solamente a quien es bueno, porque
el recto (Tzadig, esto es, la novena gradacién masculina,
Yesod) y la rectitud ( Tzedeg, es decir, la décima gradacién
femenina, la Shejinah} van juntos como uno solo”.2? En
cualquier lugar, a quienes estdn dedicados al estudio de
la Torah se les llama “camaradas del Divino, alabado sea
El y la Comunidad de Israel”, esto es, Taferet v Shejinah,
pues cuando ellos pronuncian las palabras de la interpre-
tacién, ‘se adhieren a las alas’ de la Shejinah y sus palabras
‘son creadas y habitan en el seno del Rey’.3° Para citar un
ultimo ejemplo, el Zohar explica la méxima talmidica3!
de que la vispera del Shabat es el momento més apropiado
para el deber marital del estudioso, ya que durante la se-
mana éste, es decir, el exégeta mistico, estd en unién con
la Shejinah y por ello debe estar separado de su consorte
terrenal.32

Sin embargo, yendo més alld de todas las fuentes midré-
shicas y agddicas anteriores, el Zohar subraya a veces que
la actividad hermenéutica no es meramente un estado de
inspiracién divina, sino el mejor medio para contemplar
lo divino.?® Esto es, a través del estudio mistico de la
Escritura, el cabalista puede ver la luz divina escondida
en el texto, porque las letras mismas no son sino las confi-
guraciones de esa luz. “No hay palabra en la Torah que no
tenga varias luces brillando en cada lado... La Sabiduria

29 Zohar Hadash, 29a.

30 Zohar 111, 22a.

31p, Ketuot 62 b.

32 Zohar 1, 50a; 11, 63b, 89a; 111, 49b, 78a y 143a,

3361, Zohar 1, 72a, 92b, 115b; 11, 200a; Zohar Hadash, 28s.
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celestial brilla en ella para quien la necesite”.3* Las pa-
labras de la Torah se parecen a los ropajes que cubren
esta luz divina, y solamente el mistico, que contempla el
sentido esotérico oculto en las palabras del texto, puede
de nuevo aprehender esta luz. Como Moisés de Leén

expresé brevemente en uno de sus trabajos hebreos, el
Mishkan ha’Edut (1293):

Nuestra Torah sagrada es una Torah perfecta ( Torah temimah),
‘toda la gloria de la princesa real se encuentra dentro’ (Pa.
45:14). Pero debido a nuestros grandes y malignos pecados hoy
‘su vestido estd bordado en oro’ (ibid.) ... As{ Dios, alabado
sea }:31, colocd una ‘cubierta de piel de delfin sobre este ves-
tido’ (Nim. 4:6) con las cosas visibles (de este mundo). Y
quien puede ver (lirot) y contemplar (le-histakel) la grande y
terrible luz escondida en la Torah, excepto los supremos y sa-
grados ancianos {gadishet ‘elyon ha-gadmonim). Ellos entraron
a su santuario y la gran luz se les revels. Ellos le quitaron la
méscara.35

De los varios niveles de interpretacién de la Torah, el
mas profundo es aquel que ve el texto como un corpus sym-
bolicum del mundo divino. Cada palabra de la Escritura
es potencialmente un simbolo de la vida divina y como
tal participa en ésta. La exégesis cabalistica, en conse-
cuencia, es una forma de experiencia reveladora, porque
el estudio de la Torah no solamente produce una expe-
riencia visionaria, sino que ella misma constituye dicha
visién. Para apreciar a fondo esta dltima afirmacién, uno
debe tener en mente algunos de los principios cabalisticos
aceptados por el autor del Zohar. La Torah en su esen-

34 Zohar 111, 202a.
35 Mishkan Ha ‘Edut, Ms. Berlfn On. Quat. 833, fol, 1b,
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cia mistica no es otra cosa mds que el Nombre divino,
el Tetragrama, que en s{ mismo comprende la estructura
teoséfica de las diez gradaciones. Por lo tanto, la Torah
(concebida misticamente) es idéntica a Dios. No obstante, -
esta premisa tacita es claramente el principio fundamen-
tal que yace detras de casi cada palabra del Zohar; queda
claramente explicito en un lugar que “el Sagrado, alabado
sea EI, es llamado la Torah”.36 Y, otra vez, un poco més
adelante, en el mismo contexto, se lee que “la Torah no
es sino el Sagrado, alabado sea EP’ 37 Se desprende de
ello que, en la medida en que la Torah no es otra cosa
sino el edificio divino, el estudio mismo de la Torah, en
s{ mismo, necesariamente entrafia algiin tipo de experien-
cia visionaria de Dios. De Leén habria estado de acuerdo
seguramente con el siguiente punto de vista expuesto por
un contemporaneo suyo, Joseph Hamadan: al estudiar las
letras de la Torah, o aun simplemente al contemplar el
rollo de pergamino de la Torah, uno aprehende la forma
de lo divino.® Mirar el texto, para el cabalista, es por lo
tanto equivalente a ver la forma de Dios.

Es a través de la interpretacién de la Torah, de acuerdo
con los principios cabalisticos, como el mistico participa
otra vez en el acto de la revelaciédn, ahora entendido en
un sentido decididamente visual. Sin embargo, esta ex-
periencia sobrepasa el alcance normal de la experiencia
profética visionaria, pues el cabalista logra lo que el israe-
lita experimenté en el Sinaf. Asi, en un pasaje, el Zohar
explica la maxima talmudica de que “el sabio es mejor

36 Zohar 11, 60a.
37 1bid., 60b.

38 Cf. Scfer Ta’amei ha-Misuot, Ed. M. Meier, Tesis de doctorado, Brandeis
University, 1974, p.58.

133



que el profeta”,?® advirtiendo que “aquellos que estdn de-
dicados al estudio de la Torah” (demishtadelei be -’oraita)
estdn en un nivel més alto en el mundo sefirético de lo que
estan los profetas. “Aquellos que participan en la Torah se
sitdan arriba, en el lugar llamado Torh (es decir, Tiferet),
el pilar de toda Fe (giyumah de-kol meheimanuta), y los
profetas se sitian debajo, en un lugar llamado Netzah y
Hod” 0 Debajo de los profetas estin aquellos que “arti-
culan palabras a través del Espiritu Sagrado”, pues estdn
particularmente unidos a la tltima Sefirah.4! Aquellos que
se dedican al estudio de la Torah estdn en el nivel mds
alto, ese que corresponde simbélicamente a la Torah es-
crita en el reino divino, esto es, Tiferet, la sexta gradacion,
la Sefirah de Moisés. Es claro que con la expresién “aque-
llos que estdan encargados de la Torah™, demishtadeler be
-‘oraita, el Zohar se refiere especificamente a los misticos
que estudian e interpretan la Torah de acuerdo con el sis-
tema cabalistico. El exégeta teosdfico, en consecuencia, es
el iluminado, el maskil, quien alcanza el nivel de Moisés.42

Que el cabalista, de acuerdo con el Zohar, esté a la
par de Moisés, queda asentado abiertamente en otro pa-
saje donde la profecia mosaica se opone a aquella de los
patriarcas Abraham, Isaac y Jacob. Mientras que este
ultimo tuvo visiones de los “colores inferiores” como se re-
flejaron a través del prisma de la Shejinah, Moisés contem-
plaba solitario los “colores superiores” que estdn “ocultos
e invisibles”. Después de haber establecido los diferentes
modos de la visién profética, el Zohar interpreta a Dn.

39}3. Baba Batra 12a.
40 Zohar 111, 35a.

41 g,

42 ¢y, Zohar 111, 132D,
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12:3. “Y los iluminados (maskilir) brillardn como el res-
plandor (zohar) del cielo”:

;Quiénes son los iluminados? Esto se refiere al sabio que com-

prende por si mismo aquellas cosas (o palabras: mulin) que

ningdn hombre puede decir con su boca. A éstos se les llama

iluminados. ‘Ellos brillardn como el resplandor del cielo’.;Cual

cielo? El cielo de Moisés {es decir, Tiferet) que estd en el centro-
(del edificio divino). El resplandor de este (cielo) estd oculto, y

su color no es revelado.3

Es claramente evidente que los iluminados, los maski-
lim, son los misticos, o mas exactamente, los cabalistas.
Es asi como el autor del Zohar le atribuye al iluminado
la cualidad de entender, por si mismo, un rasgo peculiar
senalado ya por la Mishnah como necesario para quilen
desea participar en la ma‘aseh merkavah, la especulacién
sobre la carroza divina. Mds ain, se nos ha dicho que el
iluminado “brilla como el resplandor del cielo”, el cual es
identificado después como el “cielo de Moisés” .44 El dltimo
término se refiere simbdlicamente a la Sefirah de Tiferet,
la divina gradacién que, como mencionamos antes, corres-
ponde a Moisés. Es decir, por lo tanto, que el mistico es
capaz de alcanzar el nivel de Moisés. Es muy significativo
que el continuum de la experiencia en el profeta y en el
mistico parezca ser uno y el mismo. Eso implica dos co-
sas: primero, la profecia cldsica es reinterpretada como un
modo de la experiencia mistica que comprende la visuali-
zacidén de las Sefirot y, segundo, la experiencia reveladora
de Dios es todavia una posibilidad clara para el cabalista.
Como he sugerido, el vehiculo para alcanzar esta expe-

43 Zohar 11, 23a.
44 of. Zohar Hadash, Tikunim, 94b.
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riencia reveladora es la exégesis, la interpretacién de la
Torah, que es la forma corpérea de Dios.

Que el visionario mistico par ezcellence sea el exégeta
teosdfico, es verificable méas adelante a través de la si-
guiente interpretacién de Dn. 12:3:

(1) Y los iluminados brillaran’ (Dn. 12:3) ;Quiénes son los
iluminados? Aquellos que saben ¢émo contemplar (le-"istakala)
la Gloria de su Maestro y conocen el secreto de la Sabiduria,
para entrar sin verglienza en el mundo venidero. Estos brillan
como el resplandor superior. Y se dice ‘los iluminados’ (hamas-
kilim) més que ‘los conocedores’ (hayodim) porque éstos son
verdaderamente quienes contemplan (demistakia’an) los secre-
tos interiores, escondidos, que no son revelados ni transmitidos
a cualquier persona.4s

(2) Y los illuminados brillardn’, los ‘iluminados’ se refiere a aque-
llos que contemplan (demistakelei) el misterio de la Sabidurfa
en los misterios secretos de la Torah... Todos los que estin de-
dicados (demishtadeler) al (estudio de) la Torah son llamados
maskilim, (porque) con sabiduria ellos contemplan (mistakelan)
el secreto de la Sabidurfa superior,46

En ambos pasajes queda claro que la contemplacién
mistica, interpretativa por naturaleza, es una forma visual
de comprensién. El iluminado es alguien que contempla la
gloria de Dios y que de este modo contempla “el misterio
de la Sabidurfa”, la cual est4 encarnada en “los misterios
secretos de la Torah”. Mds atn, aquel “dedicado” al estu-
dio de la Torah, estd “iluminado”, ya que solamente dicha
clase de personas contempla la Sabiduria superior inhe-
rente a la Torah. Pareceria evidente, entonces, que los

45 Zohar Hadash, 105a.
46 1bid., 106b.
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modos revelatorio y midréshico convergen aqui, pues la
visualizacién de lo divino es generada por la relacién her-
menéutica que uno tiene con el texto recibido. En efecto,
para el autor del Zohar, la percepcién de los colores o lu-
ces, las Sefirot, se logra mejor a través de una comprensién
y una exposicién misticamente intuitivas, explicacién de
la Escritura. A pesar de que la técnica del midrash era
parte de la configuracién mental cabalistica desde los ini-
cios de la especulacién teoséfica en Europa, en el Zohar,
la tarea de la exégesis se convierte en el sine qua non de
la praxis mistica. El objetivo de la explicacién cabalfstica,
sin embargo, no es oir la palabra de Dios como estd rela-
tada en el texto, sino més bien ver los misterios ocultos —es
decir, la luz divina— escondidos en las letras y en las pa-
labras de ese texto. Es tan central el elemento visionario
para la exégesis mistica, que el Zohar insiste en que el ca-
balista, aquel que contempla los misterios de la Torah, es
llamado por la Escritura “el iluminado” y no simplemente
“uno que sabe”, pues la palabra maskil deriva de la raiz
(ski) que, como el griego theoria y el latin contemplatio,
connota la comprensién a través de la vista.

El encuentro de los modos visionario y hermenéutico en
el Zohar es traido a cuento en el siguiente discurso del
“Anciano” (sabah), que tiene que ver con la naturaleza de
la interpretacion y de las leyes internas de la Torah:

El Sagrado, alabado sea El, penetra en todas las cosas ocultas
(o palabras: mifim) que El ha hecho dentro de la Sagrada Torah
y todo se encuentra en la Torch. Y la Torah revela esa cosa
oculta (o palabra) y después se cubre inmediatamente con otro
ropaje en donde se esconde y no es revelada. Y aunque esa cosa
(o palabra) esté oculta en su ropaje, los sabios, que estén llenos
de ojos, la ven desde dentro de su ropaje. Cuando esa cosa (o
palabra) es revelada, antes de que entre en su ropaje, el que tiene
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los ojos abiertos (es decir, el sabio mistico) lanza sus ojos sobre
ella. Y aunque (la cosa o palabra) se cubre inmediatamente, no
se aparta de sus ojos.47

En este texto, el Zohar repetidamente emplea metafo-
ras derivadas del fenémeno de la vista. Se dice que Dios
esconde asuntos secretos dentro de la Torah y los viste
con un ropaje; la eliminacién del mismo permite que sean
vistos por el sabio. De ahi que el mistico sea llamado el
“sabio lleno de ojos”. Mds ain, tal vez tomando prestada
la descripcién que Maimoénides hace de la verdad, Moisés
de Leon, en la introduccién a la Guia de los Perplejos,
describe la verdad escondida de la Torah como aquella
que momentaneamente fulgura desde atras de su escon-
dite, sélo para regresarse rdpidamente a otro.

En la continuacién de este pasaje, el Zohar presenta
la famosa pardbola de la hermosa princesa (literalmente,
amada, rehimata) recluida en su palacio invocando a su
amante (rehimah) para que se acerque y pueda unirse fi-
nalmente con él en matrimonio. En el nivel alegérico, la
princesa en su castillo simboliza la Torah que estd escon-
dida detrés de varias capas de significado. El amante es
el mistico que debe ser guiado gradualmente al nivel maés
profundo de la experiencia hermenéutica, al conocimiento
del nivel esotérico del texto. No obstante que en este caso
el Zohar emplea el lenguaje acustico para describir el pro-
ceso del descubrimiento, es claro que el principal medio
de la revelacion es de nuevo visual. En consecuencia, la
palabra de la Torah, como la princesa, aparece y luego se
desvanece rdpidamente. Sélo el intérprete mistico, como
el amante, puede ver a su amada.

47 Zohar 11, 98b.
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Puede sugerirse ademés que, en términos de la teo-
soffa cabalistica, la princesa funciona como un sfmbolo
de la Shejinah, la potencia femenina de Dios, la cual es
también la divina gradacién que corresponde a la Torah
oral. En efecto, las cuatro etapas de la relacién entre la
princesa y el amante, representan cuatro niveles de sen-
tido: Peshat (literal o contextual), Derashah (homilético),
Hagadah (alegérico), y Sod (mistico o esotérico). (Sélo
los tres primeros son nombrados explicitamente; el cuarto
estd implicito). Estos cuatro niveles ~incluyendo el sentido
literal o contextual—, desde la perspectiva de los cabalis-
tas, comprenden cuatro posturas hermenéuticas distintas,
las que constituyen conjuntamente la Torah oral. En el
plano simbélico, por lo tanto, la pardbola alude a la re-
lacién del mistico con la Torah escrita, como mediada a
través de los cuatro aspectos de la Torah oral.

La interpretacién textual, para el autor del Zohar, im-
plica entonces una relacién intima entre el mistico y la
Shejinah; en realidad, se dice que el cabalista —como ya lo
he explicado— dedicado al estudio de la Torah, estd unido
con la Shejinah. A través de un analisis del pasaje que an-
tecede directamente a la pardbola, en donde el “Anciano”
empieza a interpretar: Ezodo 24:18, “Moisés se adentrd en
la nube y ascendi$ la montafia”, bien puede aducirse que
el modelo es, en este caso, la revelacién sinaitica.

;Qué era esa nube? Es como estd escrito, ‘Y coloqué mi arcoi-
ris en la nube’ (Gen. 9:13). Se ha pensado que el arcoiris se
quité sus ropajes y se los dio a Moisés, y con ese ropaje Moisés
ascendié a la montafia. Y desde éste (el ropaje), él vio lo que
vio y se deleité con todo.

El prototipo de los misticos, Moisés, debe recibir el
ropaje del arcoiris antes de que ascienda a la montana
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para recibir la Torah. Pareceria que el arcoiris aquf es-iin
simbolo de Yesod, y la nube un simbolo de la' Shejinah.
Moisés debe ponerse el ropaje de Yesod aiites.de entrar en
la nube, la Shejinah, y ascender desgaue para tecibir la
Torah. Adorndndose con el manto del artoiris para.entrar
en la nube, Moisés emula el proceso steo ,:'ﬁco por medio
del cual la Sefirah masculina Yesod (falo); entra en la fe-
menina Shejinah. En otro sentido, por-este acto Moisés
simbélicamente promulga la unificacién’ de la Torah oral y
la Torah escrita, las cuales, cabahstlcamente correspon-
den a la She]mah y a Tiferet. Esto és adentrandose en
una, la Torah oral femenina, Moisés p: ede tener acceso a
la otra, a la Torah escrita masculina.® 1 .

El proceso hermenéutico sigue el m1smo patron, ya que,
por medio de la interpretacién, surge; un ~puente entre lo
masculino y lo femenino, lo escrito y 1o’ oral, y -el:exégeta
mistico, como Moisés, se coloca en lanposicién de Yesod,
el conducto o canal que conecta a los dos. . A pesar de
que este punto de vista estd implicito ‘en varios: contex-
tos zohdéricos, se expresa con partlcular‘ cla.rldad en el si-
guiente pasaje: v

Ven y mira el secreto del asunto. La ‘Comunidad de Israel
[Shejinah| no aparece frente al Rey [ Tiferét]:sino. por- medio de
la Torah. Cada vez que los hombres de, srael se dedjcan a [el
estudio de] la Torah, la Comunidad de»Isi'hel habita en ellos...
Asi, cuando la Comumdnd de Israel se leva.nt,n ante el Rey por
medlo de la Torah, Sus fuerzas se consolidan y el Rey Sagrado
se alegra de rec1b1rla [a la Comunidad]. Sin embargo, cuando la
Comunidad de Israel se presenta ante g‘l,{lzi‘g:)q vila Torah no se
encuentra con Ella, Su fuerza, por asf decirlo, se:debilita.4?

48 0f. Zohar Hadash, 42a. L
49 Zohar 111, 22a.
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Aquellos que estudian la Torah refuerzan a la Shejinah
con el fin de permitirle a ésta unirse con Su consorte mas-
culino, el Rey Sagrado. Queda claro, por lo tanto, que
los misticos dedicados al estudio de la Torak cumplen la
funcién de Yesod, la gradacion que unifica a las potencias
femenina y masculina de Dios.

Seguramente no es insignificante el hecho de que, en el
contexto de dar a conocer la naturaleza de la hermenéutica
mistica, el Zohar interpreta un verso biblico relacionado
con el acontecimiento en el Sinai. Bajo esta estrategia
estd la identificacién asumida entre las modalidades de la
revelacién y de la interpretaciéon. El mistico, igual que
Moisés, es capaz de lograr la unién con la Shejinah, una
unién que es la relacion que carga el fruto de la espe-
culacion teosdfica y la exégesis. Es, ain mds, el medio
de la experiencia visionaria, pues a través de la luz de la
Shejinah, el cabalista puede penetrar en las profundida-
des ocultas del texto y, en consecuencia, contemplar los
secretos superiores del reino divino. Por lo tanto, al final
de la pardbola, el Zohar llama al amante (el mistico), que
finalmente ve a la princesa (la Torah) cara a cara y se
entera de sus modos secretos, “esposo de la Torah, amo
de la casa”. El mismo titulo “amo de la casa”, ma’res
deveitah, se aplica en otra parte del Zohar a Moisés®® y
al tzadig, el justo, quien es el correlato mundano de la
mencionada Sefirah Yesod.’! De manera similar, la frase
“esposo de la Torah” es reminiscencia de otra frase usada
en relacién con Moisés en el Zohar, “esposo de Elohim”52,
Ambas expresiones sefialan el hecho de que Moisés habia

50 ¢, Zohar 1, 236b; II, 22b, 238b.
S1¢¢. Zohar II, 134b.
52 0. Zohar 11, 238b.
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logrado unirse con la Shejinah (nombrada simbdlicamente
como ‘casa’ y como Elohim). Aqui las dos expresiones se
adjudican al mistico que domina los secretos de la Torah.
Otra vez vemos la correlacidén intrincada y esencial que
el autor del Zohar establece entre el exégeta mistico y
Moisés y, por implicacidn, entre los procesos de,_ revelacion
e interpretacion. e

Asi, en suma, la gnosis para el Zohar es, en. pnmer lu-
gar, msual y no auditiva. El mistico, como el profeta, en
realidad el mas grande de los profetas, Moisés, puede tener
una experiencia visual de Dios. Sin embargo, esta visién
estd decididamente orientada hacia el Texto, porque es a
través de la actividad midréshica como el mistico puede
obtener una revelacién de lo divino. Esta conviccién fue
ciertamente defendida por el mismo autor del Zohar quien
explica su tarea como la de impartir una revelacién vieja
y nueva a través de los medios de interpretacién textual.
De la misma manera en que él alcanzé el nivel de Moisés
estudiando el texto mosaico, as{ también otros que estu-
dian su texto podrian a su vez participar en la dindmica y
brillar con el resplandor de la gradacién de Moisés. Esta
premisa implicita que tine el esfuerzo literario total del
Zohar, fue expresada sucintamente por el autor andnimo
del Tiquner Zohar:

En ese tiempo ‘el iluminado brillard como el esplendor del cielo’
(Dn. 12:3). ;Qué es el ‘resplandor’? La gradacién de Moisés,
nuestro Rabino, el ‘Pilar Central’ ( Tiferet), porque a partir de
El este trabajo es llamado el ‘Libro del esplendor’ (Sefer ha-
Zohar).53

iQué bien ha captado este cabalista el verdadero secreto.

53 Zohar Hodash, Tiqunim, 94b. Véase ibid., 96b.
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del Zohar! El libro clasico del misticismo judio acepta de
muy diversas maneras la suposicién de que su autor habia
alcanzado el nivel simbdlico de Moisés en el mundo divino,
y de que se habia identificado ast con el Moisés histérico.
Al interpretar la Torah que el viejo Moisés habia revelado,
este nuevo Moisés estaba en efecto revelando una nueva
Torah. Su interpretacidén era al mismo tiempo una reve-
lacién. El poder extraordinario que el Zohar ejercié so-
bre las generaciones posteriores de la historia judia debe
compararse con estos antecedentes. La identificacién del
rnidrash con la experiencia visionaria, abrié la puerta para
que otros tuvieran de manera similar visiones de Dios a
través del estudio de las letras del texto sagrado. A su
vez, el Zohar mismo se convirtié en una base exegética
para la experiencia reveladora.
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