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Scholem

(traduccidn de Margarita Bojalil}

Desde el afio 1200, aproximadamente, “cdbala” ha sido el
término cominmente aceptado para referirse a las ense-
fianzas esotéricas judias concernientes a Dios y a todo lo
que Dios creé. La palabra “cibala” significa “tradicién”
en el sentido particular de “recepcién”, y aludia en una
primera etapa a la Ley Oral en su totalidad. Ya incluso al
inicio del cristianismo, existia entre los judios, tanto en su
tierra natal como en Egipto, un conjunto considerable de
conocimientos teoséficos y misticos. Estas especulaciones
y creencias parecen haber recibido la influencia del gnos-
ticismo y del neoplatonismo, asi que seria justo caracteri-
zar la historia subsiguiente de la Cabala como -una lucha
entre las tendencias gnésticas y neoplatdnicas, verificada
en el terreno un tanto ajeno del judaismo, cuya corriente
central habria de rechazar ambos modos de especulacién.
Pero la Cébala se salié del curso principal del pensamiento
religioso judaico y ha sobrevivido, extranamente, tanto al
gnosticismo como al neoplatonismo, ya que conserva hoy
en dia una existencia popular y, al parecer, perdurable,
mientras que el gnosticismo y el neoplatonismo preocu-
pan ya sélo a unos cuantos especialistas. '
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Sobre el escritorio en que escribo hay una serie de edi-
ciones de bolsillo adquiridas en farmacias y puestos de
peridédicos, con titulos como El drbol de la vida, Una in-
troduccion a la Cdbala, La Cdbala hoy y Para comprender
la Cdbala; no se encuentran en el mercado, en cambio,
titulos como “El gnosticismo hoy” o “Para comprender
el neoplatonismo”. Es, pues, importante que la prolon-
gada popularidad de la Cdbala sea tomada en cuenta en
cualquier evaluacién sobre el fenémeno actual de la super-
vivencia, e incluso renacimiento, de antiguos esoterismos.

Los manuales populares sobre la C4bala no siempre son
muy exactos en su contenido y tienden a estar peligrosa-
mente ansiosos de mezclar la Cébala casi con cualquier
otro entusiasmo religioso actual, desde el sufismo hasta
el hinduismo. " Pero esto viene siendo ya una tradicién
occidental: las divulgaciones cristianas de la Cabala, a
partir del Renacimiento, tienden a asociarla con una va-
riedad de nociones no judias, que van desde las cartas
del Tarot hasta la Trinidad. Un prestigio singular ha
acompaniado a la Cébala a través de su historia vy la ha
hecho digna, nuevamente, de la consideracién contem-
pordnea. Junto con este prestigio, que es el prestigio de
sus origenes presuntamente trascendentales, se encuentra
un eclecticismo extraordinario que contaminé a la Cébala
casi de todas las corrientes ocultistas o teoséficas impor-
tantes del Renacimiento y, mds tarde, de la Europa de la
Hustracién. Un lector realmente versado en las “interpe-
netraciones” de la Cébala y estas corrientes, llega a ser
muy tolerante hacia cada versién popular de la Cibala
con que se topa. Las cinco que yo he leido recientemente
son muy confusas, pero sinceras, e incluso entusiastas en
su ofuscacidn.

Los lectores cultos no necesitan, sin embargo, atenerse
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a esos manuales. El trabajo de toda la vida de Gershom
Scholem de la Universidad Hebrea de Jerusalén fue resu-
mido magnificamente, por él mismo, en diversos articulos
acerca de la Cébala, en la Encyclopedia Judaica, hace tan
sélo unos anos. Tales articulos, revisados por el mismo
Scholem, se pueden conseguir ahora en un gran tomo de
casi 500 paginas publicado bajo el titulo de Kabbalah. La
mayor parte de este ensayo se basa ya sea en dicho libro o
en otros de los estudios importantes de Scholem sobre la
Cébala, varios de los cuales se pueden conseguir facilmente
en ediciones de bolsillo en los Estados Unidos. '

Es imposible que me aleje de lo que a partir de Scholem
son verdades incontestables en materia de escolédstica ca-
balistica; lo haré sélo en el caso de algunas sugerencias
sobre la vigencia y aplicabilidad de la Cdbala a formas
contemporaneas de interpretacién, y en unas cuantas es-
peculaciones personales acerca de cémo la Cabala misma
puede ser interpretada desde ciertas perspectivas contem-
poraneas. La empresa de Scholem puede considerarse
como algo unico en la escoldstica humanistica moderna,
ya que se ha vuelto indispensable para cualquier estudio
serio de la materia. La Cébala, cuerpo extraordinario de
retdrica o lenguaje figurativo, constituye en realidad una
teoria de la retdrica, y la formidable labor de Scholem es
tanto retérica o figurativa como histdrica. En este sen-
tido profundo, puede decirse que Scholem ha escrito un
recuento verdaderamente cabalistico de la Gidbala y que,
mas que ningun otro estudioso moderno, al trabajar en
escala semejante, se ha adecuado perfectamente a la vas-
tedad de su tema. Guarda con los textos que ha editado
y comentado, la misma relacién que un poeta posterior,
como John Milton, tuvo con los poemas anteriores que asi-
milé y, en cierto modo, trascendié. Scholem es una figura
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milténica en la escoldstica moderna y merece ser honrado
como tal.

II

Cualquier breve resefia de la Cébala tiene que comenzar
describiendo el gnosticismo y el neoplatonismo, ya que
estas corrientes opuestas son el punto de partida para
una visién més comprehensiva de la Cdbala. Para la ma-
yoria de las sensibilidades modernas, el gnosticismo pre-
senta un atractivo fuerte y hasta peligroso, frecuentemente
bajo otros nombres; el neoplatonismo, por el contrario,
no interesa casi a nadie en nuestros dias. William James
reaccion6 frente al Absoluto Neoplaténico o Dios, el Unico
y el Bueno, diciendo: “la felicidad estancada de la per-
feccién propia del Absoluto me conmueve tan poco como
a ella la conmuevo yo”. En la actualidad nadie discutiria
con James, pero mas de mil afnos de tradicién cultural
europea no coincidirian con él.

El neoplatonismo fue esencialmente la filosoffa de un
hombre, el egipcio helénico Plotino (205-70 d.C.), cuyos
seminarios en Roma fueron posteriormente transcritos co-
mo las Enéadas (“grupos de nueve”). Viéndose a si mismo
como el continuador de Platén, Plotino buscaba reivin-
dicar las tres realidades misticas y trascendentes que él
llamaba “hipdstasis”, el Unico o el Bueno, la Inteligencia
y el Alma. Bajo estas hipdstasis estaba el mundo de la
naturaleza, incluyendo los cuerpos humanos. Para ten-
der un puente sobre el abismo entre el Dios unificado y
un universo de divisién y mal, Plotino elaboré una ex-
traordinaria figura retdrica o tropo: la “emanacién”. La
plenitud del Unico era tan grande que su amor, su luz,
su gloria se desbordaron, y sin que de ninguna manera
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el Unico decreciera, descendi6 su gloria, primero al reino
de la Inteligencia (las ideas platénicas, o formas ideales),
después a la regién del Alma (que incluye cada una de
nuestras almas) y, finalmente, al cuerpo y a la naturaleza.
En este ultimo nivel existe el mal, pero sélo en virtud de
su distancia con el Bien, de la divisién de una unicidad
original en otras tantas entidades separadas, otros tantos
objetos. En la visién de Plotino, el cuerpo y la naturaleza
no son malos, sélo que se han alejado demasiado de su
patria bienamada. A través de una disciplina intelectual,
sostenia Plotino, podemos regresar al Unico, incluso en
esta vida.

A Plotino le desagradaban fuertemente los gndsticos, en
contra de quienes escribid un elocuente tratado llamando-
los “aquellos que dicen que el creador del mundo y el
mundo son malvados”. No existe ningin gran estudio de
nuestro tiempo acerca del neoplatonismo (en gran parte
por las mismas razones por las que no hay gnanuales‘sobre
el tema en los puestos de periédicos), pero hay una obra
excelente, La religion gndstica de Hans Jonas, valioso com-
plemento a la Kabbalah de Scholem. Jonas compara prove-
chosamente el gnosticismo con el nihilismo y' el existencia-
lismo, citando varias analogias entre Valentino, el mayor
de los especuladores gnésticos, y el filésofo Heidegger. El
gnosticismo, segin Jonas, es la version maés extrema de
la religién general, sincrética, que dominé el mundo del
Mediterraneo oriental durante los primeros dos siglos de
la era cristiana. Jonas denomina a esta religién general
de la época como una “religién dualistica. trascendente
de la salvacién”. “Dualistica” quiere decir aqui que la
realidad se polariza: Dios contra la creacion, el espiritu
contra la materia, el bien contra el mal, el alma contra el
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cuerpo. “Trascendente” quiere decir aqui que Dios y la
salvacién por igual son transmundanos, mas all4 de nues-
tro mundo. EI gnosticismo toma su nombre de gnosis,
palabra griega que designa “conocimiento”. Aunque los
padres de la Iglesia atacaron el gnosticismo como una he-
rejia cristiana, éste parece haber precedido al cristianismo,
tanto entre los judios como entre los helenos. E! conoci-
miento gnéstico es el supuesto conocimiento “de Dios”,
y asi, resulta radicalmente diferente de todo otro cono-
cimiento, ya que la gnosis es la tnica forma que puede
tomar la salvacién, segln sus creyentes. No se trata, por
tanto, de un conocimiento racional, pues implica que Dios
conoce al adepto gnéstico tanto como el adepto lo conoce
a ElL

El gnosticismo siempre fue antijudio, incluso cuando
surgié entre judios o cristianos Judios, porque su dualismo
radical de un Dios ajeno, enfrentado a un universo ma-
ligno, contradice totalmente la tradicién Jjudia central, en
la que un Dios trascendente se deja conocer por Su gente
como una presencia inmediata, cuando Kl lo quiere, y en
la que Su creacién es buena excepto cuando ha sido macu-
lada o alterada por la desobediencia y la maldad del hom-
bre. Al confrontar la visién gnéstica de un mundo creado
con maldad por demonios hostiles, los rabinos talmtdicos
rechazaron esta religién del Dios ajeno, con una pasién
moral que rebasaba las denuncias analogas hechas por
Plotino. Podemos contrastar aqui la férmula mis famosa
de la gnosis valentiniana con un pronunciamiento rabinico
de anatema —igualmente famoso- contra las especulacio-
nes:

Lo que nos hace libres es el conocimiento de lo que éramos, y
de aquello en lo que nos hemos convertido; dénde estdbamos, y
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addénde hemos sido arrojados; hacia dénde vamos, de qué somos
redimidos; qué es el nacer y qué el renacer.

Quien especulare sobre estas cuatro cosas, fuera mejor para él
no haber venido al mundo: ;qué hay arriba?, ;qué hay debajo?,
iqué habia antes de todos los tiempos?, ;qué habra después?

Los rabinos consideraban estas especulaciones moral-
mente insanas, juicio ampliamente justificado por el liber-
tinaje sexual de muchos gndésticos. Dado que la Cébala en
todas sus fases anteriores se mantuvo como un fenémeno
enteramente judio ortodoxo, en creencia y en comporta-
miento moral, parece un enigma el hecho de que tuviera
un contenido gnéstico tan grande. Este misterio puede
esclarecerse incluso a través del mdas breve recuento de
los origenes de la Cdbala. La Cdbala propiamente dicha
comienza en la Provenza del siglo XII, pero Scholem y
otros han establecido su descendencia directa del esote-
rismo judio mas temprano, los escritos apocalipticos de
los cuales el Libro de Enoch es el mds formidable. Esta
primera teosoffa y misticismo judios se centraba en dos
textos biblicos: el primer capitulo del profeta Ezequiel y
el primer capitulo del Génesis. Ambos impulsaron dos
modos de especulacidn visionaria, ma’aseh merkabah (“la
obra de la carroza”) y ma’aseh bereshit (“la obra de la
creacién”). Estas meditaciones esotéricas eran paralelos
ortodoxos a los ensuefios gnésticos sobre el pleroma, el
reino divino que no ha caido, y pueden considerarse como
una clase de cuasi-gnosticismo rabinico, pero atin no como

Cébala.

ITT

Unos ocho siglos después de que los gnésticos fueron de-
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rrotados, un libro breve, el Sefer Yetzirah (“El libro de
la Creacién”), circulé ampliamente entre los judios cul-
tos. Hay por lo menos media docena de traducciones al
inglés del Sefer Yetzirah, y el pequeiio libro probablemente
serd siempre popular entre los esoteristas. No tiene valor
literario ni espiritual en si, pero histéricamente marca el
_verdadero origen de la Cébala. La fecha exacta de su
composicién es incierta, aunque puede remontarse al siglo
tercero. El anecdotario cabalistico posterior lo atribuia al
gran Rabi Akiba, a quien los romanos habian martirizado,
lo que en gran parte explicaria el prestigio del libro. Lo im-
portante del Sefer Yetzirah es que introdujo, en forma muy
rudimentaria, la nocién estructural central de la Cébala,
las Sefirot, que en obras posteriores se convirtieron en las
emanaciones divinas por medio de las cuales se estructura
toda la realidad. Como el siguiente texto cabalistico de
importancia, el Sefer ha-Bahir, no se escribié sino hasta
el siglo XIII, y como esa obra presenta a las Sefirot en un
cierto grado de desarrollo, si bien no definitivo, s{ mas
acabado, los estudiosos de la Cédbala necesariamente se
enfrentan a la problematica de mil afios de tradicién oral.
Todo el medievalismo judio se vuelve un vasto laberinto
en que las ideas distintivas de la Cdbala se inventaron,
revisaron y transmitieron en un drea que abarcaba desde
Babilonia hasta Polonia. En estas amplias extensiones‘de
espacio y tiempo, hasta Scholem se confunde, ya que la
esencia misma de la tradiciéon oral es vencer sobre toda la
erudicién histérica y critica.

El Sefer ha-Bahir (bahir quiere decir “claridad”) ha sido
traducido al aleman por Scholem, otra gran aportacién, ya
que el libro resulta casi ininteligible, y su mezcla de hebreo
culto y arameo verniculo lo hace dificil incluso para los
especialistas. Aunque fragmentario, el Bahir tiene cierto
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valor literario real e inicia verdaderamente el estilo ca-
balistico de la pardbola y el lenguaje figurativo. Su figu-
racién principal es precisamente las Sefirot, los atributos
de Dios que emanan de un centro infinito a cualquier cir-
cunferencia posible. Mientras que las Sefirot en el Sefer
Yetzirah eran sélo los diez niimeros primarios, una nocién
pitagérica, en el Bahir son propiedades, poderes divinos y
luces celestiales, que ayudan en la obra de la Creacién.

Pero aun esto era sélo un paso hacia el verdadero surgi-
miento de la Cébala, que ocurri6 en la Francia meridional
del siglo XIII y se extendié entonces mas alla de la frontera
para encontrar su hogar entre los judios de Espafia. Este
proceso culminé en la obra maestra o biblia de la Cdbala:
el Sefer ha-Zohar. El Zohar (“esplendor”) fue escrito por
Moisés de Lebén entre 1280 y 1286 en Guadalajara y, a
partir de su circulacién, la Cébala se volvié un sistema
de especulacién de gran alcance. Después de 700 anos, el
Zohar, con todos sus defectos, sigue siendo el inico libro
decididamente grandioso del esoterismo occidental.

La mayor parte del Zohar estd escrita en un arameo
més artificial y deliberadamente literario que vernaculo.
Existe una traduccién bastante buena al inglés, en cinco
tomos, publicada por la Soncino Press. Bien vale la pena
leerla, aunque sélo representa una porcién del Zohar, li-
bro finico cuya versién completa, de cualquier modo, re-
sultaria imposible determinar. El libro, si es que se trata
de un libro, varia de manuscrito a manuscrito y parece
mas una coleccién de libros o una pequena biblioteca que
lo que normalmente describirifamos como un trabajo cen-
trado en si mismo. _

En lugar de intentar aqui una descripcién del Zohar,
haré a continuacién un recuento sumario, basandome en
gran medida en Scholern, de los conceptos e imagenes basi-
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cos de la Cabala, y luego volveré a considerar al Zohar,
antes de dar un esbozo de la Cébala posterior, creada
después de que los judfos fueran expulsados de Espania.
Pues aunque el Zohar es la obra central de la Caibala
clasica, cuyo niicleo es la doctrina de las Sefirot, la Cdbala
actual -Cibala segunda o moderna~ parte més bien del
siglo XVI y es prmc1palmente creacién de Isaac Luria de
Safed en Palestina (1534-72), y requiere por tanto una
presentacién muy diferente.

La Cabala cldsica comienza con una visién neoplaténica
de Dios. Dios es el En-Sof (“inﬁnito”), incognoscible y
no susceptible de representacién, cuyas imégenes son to-
das meras hipérboles. Dado que En-Sof no tiene atri-
butos, Su primera manifestacién necesariamente es COmo
ayin (la“nada”). El Génesis habia dicho que Dios creé al
mundo a partir de la nada. La Cébala recogié esto como
una afirmacién literal, pero lo interpreté de una manera
revisionista como si quisiera decir exactamente lo opuesto
Dios, que era “ayin”, creé al mundo a partir de “ayin”, y
asi, creé al mundo a partir de S7 mismo. La distincién en-
tre causa y efecto fue subvertida a través de esta férmula
cabalistica inicial, e indudablemente tal subversién reté-
rica se volvié una caracteristica distintiva de la Cibala:
“causa” y “efecto” siempre son reversibles, porque los ca-
balistas los consideraban como ficciones lingiisticas, mu-
cho antes de que lo hiciera Nietzsche.

La Cébala, que en este sentido fue revisionista en re-
lacién con el Génesis desde el principio, aunque afirmara
lo contrario, fue revisionista también respecto de su origen
pagano en el neoplatonismo. Para Plotino, la emanacién
es un proceso que parte de Dios, pero para la Cabala el
proceso debe ocurrir dentro de Dios mismo. Una diferen-
cia alin mds crucial con el neoplatonismo es que todas las
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teorias cabalisticas de la emanacién son también teorias
del lenguaje. Como dice Scholem: “el Dios que Se mani-
flesta es el Dios que Se expresa”, lo que quiere decir que
las Sefirot son béasicamente lenguaje, atributos de Dios
que es preciso describir con los distintos nombres de Dios,
cuando trabaja en la Creacién. Las Sefirot son comple-
jas figuraciones de Dios, tropos o giros del lenguaje que
sustituyen a Dios. Uno puede decir que las Sefirot son
como poemas, en cuanto que son nombres que implican
comentarios complejos que las convierten en textos. No
son personificaciones alegéricas —a lo que las reducen to-
dos los manuales populares de la Cdbala—, y aunque tienen
una potencia extraordinaria, el suyo es mds un poder de
significacién que lo que consideramos usualmente como
magia.

La Sefirah, la forma singular, pareceria sugerir la pa-
labra griega “esfera”, pero en realidad parte del vocablo
hebreo sapir (de “zafiro”} y asi, el término se referfa ori-
ginalmente al resplandor de Dios. Scholem proporciona
una lista muy sugestiva de sinénimos cabalisticos para
las Sefirot: dichos, nombres, luces, poderes, coronas, cua-
lidades, etapas, ropajes, espejos, vastagos, fuentes, dias
originales, aspectos, caras interiores y miembros de Dios.
Al principio los cabalistas se atrevieron a identificar las
Sefirot con la misma sustancia de Dios, y el Zohar llega tan
lejos como para decir acerca de Dios y de las Sefirot que
“Bl es ellas, y ellas son El”, lo que da lugar a la peligrosa
férmula de que Dios y el lenguaje son uno y lo mismo.
Otros cabalistas, sin embargo, precavidamente considera-
ban a las Sefirot sélo como las herramientas de Dios, vasos
que son instrumentos para El; asi, podriamos decir que el
lenguaje es solamente instrumento o vaso de Dios. Moisés
Cordovero, ¢l macstro de Luria y el mayor sistematizador




de la Cébala, alcanzé el precario equilibrio de considerar
a las Sefirot tanto los vasos de Dios como Su misma esen-
cia. 'La dificultad conceptual continlia hasta hoy y tiene
sus analogias exactas en ciertos debates actuales acerca de
la relacién entre lenguaje y pensamiento.

Las Sefirot son, entonces, diez iméagenes complejas de
Dios en Su proceso de Creacién, y conllevan una inte-
raccién entre el significado literal y el figurativo dentro de
cada una. Hay un ordenamiento ya comtn, bastante fijo
y definitivo, para las Sefirot:

Keter Elyon o Keter (la “corona suprema”)
Hojmah (la “sabiduria”)

Binah (la “inteligencia”)

Gedulah (la “grandeza”) o Hesed (el “amor”)
Gevurah (el “poder”) o Din (la “capacidad de jui-
cio” o el “rigor)

Tiferet (la “belleza”) o Rajamin (la “clemencia”)
Netzah (la “victoria” o “resistencia prolongada”)
Hod (la “majestad”)

Yesod (los “cimientos™)

10. Malkut (el “reino”).

ANl A

© oo

Lo mejor es considerar estas imdgenes alegéricas con
el mayor cuidado posible, ya que la interaccién de es-
tas imdgenes es, en cierto sentido, la Cédbala clédsica o
zohdrica, y no la Cabala posterior de Luria, a partir de la
cual habria de surgir el movimiento jasidico. No es una
critica negativa a Scholem senalar que las Sefirot no le
han interesado mayormente. Tan sélo unas doce pdginas
de las 500 que constituyen la Kabbalah estin dedicadas a
‘los detalles del simbolismo de las Sefirot, asi como sélo
diez paginas de las 450 de su tomo anterior, Las prin-
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cipales tendenctas del misticismo judio, se ocupan de la
exposicién de las Sefirot. Scholem se impacienta y prefiere
examinar aspectos de la Cabala mds amplios, mitolégicos
e histéricos. En contraste, las versiones populares de la
Cébala, desde hace muchos siglos —y hasta el presente, las
ediciones en puestos de periédicos—, tienden a hablar sola-
mente de las Sefirot. jEn qué consiste su fascinacién tanto
para las mentes cultas como para la imaginacién popular?
Los lectores contemporaneos se topan con las Sefirot en lu-
gares curiosos, como en Bajo el volcdn de Malcolm Lowry
o el Arcoiris de la gravedad de Thomas Pynchon, en donde
estas imagenes fundamentales de la Cibala se usan para
sugerir patrones tragicos de sobredeterminacién, bajo los
cuales se desarrollan nuestras vidas, de algin modo a pe-
sar de nosotros mismos. Como las cartas del Tarot vy la
astrologia con que la tradicién popular las ha confundido,
las Sefirot fascinan porque sugieren un conocimiento in-
mutable de una realidad trascendente detrds de nuestro
mundo de apariencias. En cierto sentido, las Sefirot se
han convertido en el centro de un neoplatonismo o hege-
lianismo popular, una especie de idealismo méagico. El ca-
balismo popular ha comprendido, de alguna manera, que
las Sefirot no son ni cosas ni actos, sino mas bien hechos
relacionales y, por tanto, representaciones convincentes de
lo que la gente comuin descubre como la realidad interior
de sus vidas.

Keter, la “corona”, es la voluntad original del Creadory
resulta dificilmente distinguible del En -Sof, excepto por-
que es el primer efecto de Su primera causa. A pesar
de ser un efecto, Keter no forma parte de la Creacién,
que refleja a Keter pero no puede absorberla. Como no
puede ser comparada a ninguna otra imagen, debe ser
llamada ayin, una “nada”, un objeto que es también su-

341




jeto de cualquier bisqueda. En cuanto nombre de Dios,
Keter es el ejeyeh de la gran declaracién de Dios a Moisés
en Ezodo 3: 14; Dios dice ejeyeh asher ejeyeh, “Yo soy el
que soy”, pero los cabalistas se negaron a interpretar esto
como mero “ser”. Para ellos, Keter era a la vez ejeyeh y
ayin, el ser y la nada, causa de todas las causas y ninguna
causa mds alld de la accién. Sila Cibala puede ser inter-
pretada, segin creo, como una teoria de la influencia, en-
tonces Keter es la paraddjica idea de la influencia misma.
La ironfa de toda influencia, inicialmente, es que el origen
se vacia en un estado de ausencia, para que el receptor
pueda asimilar el influjo del ser aparente. Quiza por ello
usamos la palabra “influencia”, que originalmente era un
término de la astrologfa que se referfa al efecto oculto de
las estrellas sobre los hombres.

Debajo de Keter, como corona, las Sefirot eran general-
mente representadas como un “arbol de la emanacién”
Este drbol crece hacia abajo, como lo precisa cualquier
mapa de influencia. Otra representacién frecuente de las
Sefirot es el “arbol invertido”, donde las emanaciones es-
tdn dispuestas en forma de hombre. En cualquiera de
las dos imdagenes, el lado derecho comienza con el primer
atributo propiamente dicho, Hojmah, que se traduce por
lo general como “sabiduria”, pero que se entiende mejor
como algo parecido a la meditacién de Dios, a Su contem-
placién de Si mismo, y que es llamado con frecuencia el
“padre de los padres” o las increadas Tablas de la Ley.
La imago freudiana del padre es una traduccién contems-
pordanca bastante cercana.

La correspondiente imago de la madre, a la izquierda,
es Binah, suele traducirse como “inteligencia” » bero que
quiere decir mds bien un entendimiento pasivo, (la Cébala
es, ante todo, sexista). Binah es concebida a veces como
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un espejo —muy dentro de una tradicién gndstica— en el
que Dios disfruta contempldndose. Podemos llamar a Ke-
ter la autoconciencia divina, a Hojmakh, el principio activo
del conocimiento, y a Binah, lo conocido, la reflexién so-
bre el conocimiento o el velo a través del cual brilla la
“sabiduria” de Dios. En otra imagen cabalistica, derivada
ciertamente del neoplatonismo, Binah, en tanto que es-
pejo, actia como un prisma, repartiendo la luz en colores
perceptibles.

Las siete Sefirot menores son los atributos més inme-
diatos de la Creacién, que se desprenden de Binah en su
papel de madre suprema. Mientras que las tres Sefirot su-
periores juntas forman la ariy anpin (“cara larga” en ara-
meo), la “cara” grande o trascendental de Dios, las siete
emanaciones inferiores forman la “cara corta” o ze’eir an-
pin, la faz inmanente de Dios, y a veces se les llama las
Sefirot de “construccién”. A diferencia de la cara grande,
los principios constructivos son concebidos por analogia,
y asi resultan casi idénticos a los principios del lenguaje
poético o figurativo. El primero, a la derecha o en el lado
del padre, mds usualmente llamado Hesed, es el amor en
el sentido particular del amor del pacto de Dios, caritas
o “gracia” en la interpretacién cristiana. Su componente
correspondiente en el lado izquierdo o de la madre, es con
frecuencia llamado Din, “severidad” o “juicio riguroso”.
El amor del pacto de Dios requiere de un limite o frontera
exterior que proporciona Din. Esto hace a Din el equiva-~
lente cabalistico de la ananke, necesidad érfica o platénica,
la ley del cosmos. La Creacién, para la Cébala, depende
del equilibrio perpetuo y la oscilacién entre Hesed y Din
como principios antitéticos.

Es una ironia no intencional de las Sefirot que aumenten
enormemente en interés humano e imaginativo conforme
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descienden més cerca de nuestra condicién. Incluso los
escritores -cabalistas méas exaltados se relajan y son mads
originales cuando llegan a la mitad inferior del drbol se-
firético. Con la sexta Sefirah, Tiferet, la “clemencia” o el
corazén de Dios, nos encontramos en el reino estético de la
“belleza” de Dios, que es, para la Cdbala, toda la belleza
que existe. Tiferet es el principio de la mediacién, que
reconcilia lo “superior” y lo “inferior” en el arbol y que
une también el lado derecho y el izquierdo, masculino y
femenino. Todas las referencias cabalisticas al centro son
siempre referencias a Tiferet, y Tiferet a veces representa
ella misma la “cara pequefia” o la inmanencia de Dios; se
dice frecuentemente que ella es el asiento de la Shejinah
o “Presencia Divina”, de la que hablaremos después. En
dialecto cabalistico, Tiferet completa la segunda triada de
Hesed-Din-Tiferet y gobierna la tercera triada de Netzah-
Hod- Yesod.

Netzah, o “victoria de Dios”, emana de Hesed y repre-
senta el poder de crecimiento de la naturaleza, en una
especie de apoteosis de fuerza masculina. Hod, la con-
traparte femenina que emana de Din, es una especie de
equivalente a la “madre naturaleza” en el sentido del ro-
manticismo occidental (un cabalista habria llamado a la
naturaleza de Wordsworth o Emerson con el mombre de
Hod). Hod es “majestad”, de una clase meramente na-
tural. A partir del enfrentamiento creativo de Netzah y
Hod, surge Yesod, los “cimientos”, que es a la vez la se-
xualidad humana masculina y el continuo equilibrio de la
naturaleza.

La décima y ultima de las Sefirot es propiamente la mas
fascinante, Malkut o el “reino”, en donde “reino” se re-
fiere a la inmanencia de Dios en la naturaleza. De Tiferet,
Malkut hereda la Shejinah y manifiesta esa gloria de Dios
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en Su mundo. Asi, Malkut es llamada la descendencia, es
decir, la descendencia de la Shejinah. También se llama a
Malkut la “madre inferior”, en oposicién a la “madre supe-
rior”, Binah. Como la més cercana de las Sefirot, Malkut
las resume, y convierte el mundo de la emanacién en una
unidad pragmética. El cabalista descubre las Sefirot sélo
a través de Malkut, lo que hace del cabalismo necesaria-
mente Un misticismo sexual o una teosofia erética.

IV

En su estructura total, se identifica a las Sefirot con la
merkabah o “carroza celeste” en que el profeta Ezequiel
vio al Divino manifestarse a Si mismo. Esta identifi-
cacién condujo a una serie de analogias o corresponden-
cias simbdlicas posteriores —cosmolégicas, filosoficas, psi-
colégicas, e indudablemente de toda drea en que los signi-
ficados sobredeterminados podian ser elaborados. El ca-
balismo popular se ocupa de estas sobredeterminaciones,
pero ellas no son la significacién espiritual fundamental de
las Sefirot. Esa significacién aparece en las interrelacio-
nes de las Sefirot, sus reflexiones mutuas en el interior de
s{ mismas.

El gran maestro de estas reflexiones fue Moisés Cordo-
vero (1522-70), el mejor ejemplo de pensador sistematico
que apareciera entre los cabalistas. Pero el paso del Zohar
a Cordovero y después al discipulo y émulo de Cordovero,
Luria, nos hace regresar de la doctrina a la historia —ya
que la Cabala posterior es el producto de un segundo e
intensificado Exilio después de la expulsién de los judios
de Espana en 1492. Quizds el mayor logro de Scholem
como erudito ha sido su andlisis de la Cabala lurianica
como un mito del exilio. Las Sefirot, aunque se presten a
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un mito semejante, estdn demasiado cerca de los mundos
no caidos para poder asimilar plenamente los nuevos co-
mienzos de un sufrimiento histérico. Me detengo aqui en
lo que considero el significado més profundo de la Cébala,
y haré una digresién al respecto antes de regresar a pro-
blemas de significado teoséfico.

Louis Ginzberg, uno de los mds importantes talmudis-
tas modernos, en una introduccién que hizo al Talmud
de Palestina, sefala que la literatura judia post-biblica
era “predominantemente interpretativa y de comentario”
Esto es cierto incluso para la Cébala; curioso, ya que se
trata de un conjunto de obras decididamente misticas y es-
peculativas y, de hecho, mitopoyéticas. Sin embargo, este
énfasis en la interpretacion es finalmente lo que distingue
a la Cdbala de casi cualquier otra clase de misticismo o
teosofia, oriental y occidental. Los cabalistas de la Bspana
medieval y sus sucesores palestinos después de la expulsién
de Espafia, enfrentaron un problema psicolégico peculiar,
que exigia una solucién revisionista. ;Cémo asimilar un
impulso religioso nuevo, fresco y vital, en tiempos difici-
les, precarios, y hasta catastréficos, cuando se ha heredado
una tradicién religiosa tan rica y coherente que permite
muy poco espacio para nuevas revelaciones o incluso es-
peculaciones? Los cabalistas no estaban en condicidén de
formular o aun reformular casi nada de su religion. Les
habian sido dadas no sélo unas Escrituras consistentes y
completas, sino también una estructura, aiin mas sélida e
intelectualmente acabada, de todo tipo de interpretacio-
nes y comentarios. Su postura en relacién con toda esta
tradicién se convirtié, creo yo, en el paradigma clésico bajo
el cual el revisionismo occidental en todas las 4reas habria
de modelarse desde entonces, con frecuencia en una emu-
lacidén mds bien indirecta. Porque los cabalistas desarro-
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llaron implicitamente una psicologia de la postergacién y
con ella una serie explicita, retérica, de técnicas para abor-
dar las Escrituras, e incluso recibieron comentarios a sus
propios sufrimientos histéricos y a sus propias y nuevas
intuiciones teoséficas. Su logro no fue solamente restituir
la gnosts y la mitologia a un judaismo que se habia des-
hecho de tales elementos sino, sobre todo, proveer a las
masas de la juderia sufriente, de una fe personal mis in-
mediata y vivencial de la que habria permitido el poder de
una tradicién ortodoxa. El Jasidismo fue la consecuencia
ultima de la Cédbala y puede ser contemplado como el lo-
gro final mas positivo de un movimiento que condujo, en’
sus aspectos mds oscuros, a empantanamientos de magia
y supersticién, y a la aparicién de falsos mesias e incluso
apostatas.

El Zohar, si bien asombrosamente bello, no es en si mis-
mo muy representativo de lo que vino a ser, a partir del
exilio espanol, la verdadera voz de la Cébala. Aunque
Cordovero y Luria se derivan fundamentalmente del Zo-
har, sus sistemas y visiones en realidad tienen poco en
comun con él. El Zohar estd organizado como un apa-
rente comentario sobre la Escritura, de la misma manera
que gran parte de la Cabala posterior estd organizada
como un aparente comentario sobre el Zohar; pero lo ca-
racteristico del genio del revisionismo es alejarse de los
textos candnicos al punto de convertir sus voces ancestra-
les en sus propios opuestos. Un lector contemporédneo, al
descubrir el Zohar, tendria problemas para encontrar en
él un enunciado claro acerca de la estructura y funcién de
las Sefirot, no se diga ya de ninguno de los refinamientos
mis complejos de la Cdbala. Tal lector se enfrentara con
cientos de homilias y pequenos cuentos, muchos de ellos
amenazadores en sus enigmas, pero que finalmente le obli-

347



gan a desear que el Zohar mismo obedeciera sus propios
preceptos sobre cémo interpretar las Escrituras o la Torah:

Como vino en un frasco, si es para guardar, asf 1a Torah est4 con-
tenida dentro de su ropaje exterior. Tal ropaje est4 formado por
muchas historias, pero nosotros, nosotros debemos penetrar el

ropaje.

Penetrar el ropaje del Zohar es casi imposible pero, en
cierto sentido, ése fue el mérito de Cordovero y Luria.

v

Scholem anota que, después de 1492 y la nueva dispersién
de los judios, la Cdbala dejé de ser esotérica y se volvié
“propiedad piiblica”. A partir de 1530, Safed en Palestina
se convirtié en el centro de la nueva Cébala, y de Safed
emandé a la Diadspora lo que seria una nueva religién po-
pular, que capté gran parte del judaismo y dejé en él una
influencia, hoy en dia muy disminuida. Isaac Luria fue
con mucho la fuente mas importante de esta nueva re-
ligién —en la cual nos detendremos mas adelante, igual
que Scholem—, pero Cordovero fue un teérico més lLicido
'y sistematico, y un recuento de sus ideas sigue siendo la
mejor introduccién a los intrincados caminos de la Cébala
luridnica.

Ya para el siglo X111, los cabalistas hablaban de que las
Sefirot se reflejaban a si mismas dentro de si mismas, de
tal manera que cada una “contenia” a todas las demés. Se
establecieron sistemas complejos de caminos de las Sefirot
dentro de las Sefirot, y la meditacién acerca de estos ca-
minos se convirti6 en el ejercicio cabalistico caracteristico,
ya fuera en visidén, oracién o especulacién intelectual. Este
abrir caminos teoséficos se vuelve, en Cordovero, lo que
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Ginzberg y otros estudiosos han descrito acertadamente
como una teorfa de la influencia. Cordovero inventé una
nueva categoria: bejinot, para transmitir los aspectos mul-
tiformes dentro de cada una de las Sefirot, aspectos que
dan cuenta de las ligas entre ellas. Estas son las seis beji-
not o fases de las diez Sefirot, como las diferencié Cordove-
ro: 1)oculta antes de manifestarse dentro de la Sefirah pre-
cedente; 2)manifestacién efectiva en la Sefirah precedente;
3)aparicién como Sefirah en su propio nombre; 4)aspecto
que da poder a la Sefirah superior, de modo que hace a
la anterior suficientemente fuerte para emanar ulteriores
Sefirot; 5)aspecto que da poder a la Sefirah misma para
emanar a las otras Sefirot an ocultas en ella; 6)aspecto
por el cual la Sefirah siguiente es, a su vez, emanada a su
propio lugar, después de lo cual el ciclo de las seis bejtnot
comienza de nuevo.

Este ciclo puede parecer desconcertante en un principio,
pero es una notable teoria de la influencia, en tanto que
se trata de relaciones causales pero revertidas. Para com-
prenderlo hoy en dia es preciso traducirlo a otros términos,
que pueden ser psicoanaliticos, retdricos o imaginisticos,
ya que las seis bejinot pueden ser interpretadas como me-
canismos psicolégicos de defensa, tropos retéricos o areas
de imagineria poética. En tanto que las Sefirot, como
atributos de Dios, son manifiestamente canales sobrena-
turales de influencia (o, hablando en términos retéricos,
poemas divinos, cada una un texto en si misma), las bejt-
not trabajan mds como agencias humanas, ya sea psiqui-
cas o lingliisticas. Scholem indica que, en Cordovero, las
Sefirot “de hecho se convierten en los elementos estructu-
rales de todas las cosas”, pero hacen esto sdlo a través de
sus aspectos, o bejinot. Uno podria desde luego llamar a
Cordovero el primer estructuralista, un antecesor no re-
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conocido de muchos tedricos franceses contemporaneos de
las “ciencias humanas™.

Para poder ver con exactitud el gran salto dialéctico
que Isaac Luria dio a partir de su maestro, Cordovero,
es necesario exponer el verdadero corazén oscuro de la
Cébala, su visién del problema del mal. Scholem observa
correctamente que la filosoffa judfa no estaba muy intere-
sada en el problema del mal, y parece justo sefialar que
la tradicién talmuidica era también demasiado saludable
como para meditar excesivamente acerca del mal. Pero
la Cabala se alejé tanto del judaismo normativo como del
neoplatonismo en su obsesiva preocupacién por el mal.
Para el neoplatonismo, el mal no tiene realidad metafisica,
pero el gnosticismo consideraba al mal como la realidad
de este mundo, por lo cual, quizds, el gnosticismo sub-
siste hoy en dia bajo una variedad de disfraces, mien-
tras que el neoplatonismo es terreno exclusivo de eruditos.
Probablemente es por ello que la Cébala luridnica lleg6 a
dominar el judaismo popular por muchos siglos, dando a
luz primero una serie de falsos mesfas y, finalmente, la
gloria perdurable de Baal Shem Tov y su Jasidismo.

El libro Bahir habla de la Sefirah Gevurah o Din como
de la mano izquierda de Dios y, por tanto, un mal permi-
tido. De aqui surgié la doctrina cabalistica que localizé el
mal en lo que Freud llamé superego o, en términos ca-
balisticos, la separacién de Din hizo emerger la sitrd ahrah
o “el otro lado”, las cualidades siniestras que brotaron de
un nombre de Dios pero que después se perdieron.

El Zohar asigné a sitrd ahrah diez Sefirot propias, diez
coronas siniestras que representan los sobrantes de los
mundos que Dios hizo primero y destruyé después. En una
de las grandes imagenes poéticas de la tradicién esotérica,
Moisés de Leén comparé el mal con la corteza del 4rbol
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de las Sefirot, la kelipah. Las criaturas de esta corteza,
Samael y su mujer Lilit, o Satands y la primera entre las
brujas, de quienes se hablard mds adelante, en el Zohar
se volvieron antagonistas casi de la talla de Dios. Las
kelipot, primero concebidas como cortezas, fueron consi-
deradas también como cascos o céscaras, vasos rotos del
mal. Pero incluso en las kelipot, segin el Zohar, se alberga
una chispa salvadora de Dios. Esta concepcién de que hay
chispas en las kelipot que pueden ser redimidas, y redimi-
das por los actos de los hombres mismos y no de Dios, fue
el punto de partida de la Cabala luridnica.

VI

El problema del genio original en cada drea intelectual,
después de una cierta fecha (fecha sobre la cual no
coinciden ni siquiera dos personas), se localiza siempre
en los principios aparentemente opuestos de la continui-
dad y la discontinuidad. Sin embargo, la misma palabra
cdbala significa tradicién, y cada maestro de la Cébala
ha enfatizado su continuidad mas que su discontinuidad
respecto a especuladores previos. Luria es extraordina-
riamente original; en realidad puede haber sido el tinico
visionario en la historia entera de la Cébala cuyas ideas
bédsicas son originales, ya que la tradicién entera a partir
del Sefer Yetzirah, pasando por Cordovero, es finalmente
sélo una amalgama, por muy extrana que sea su forma,
de neoplatonismo y gnosticismo. Pero Luria tuvo la ori-
ginalidad de ciertos grandes poetas como Dante, Milton
y Blake, aunque, como los relatos importantes de sus vi-
siones no estan escritos por €l, sino por discipulos rivales
y opositores, resulta dificil comparar los poderes de in-
vencién de Luria con los de otros creadores.
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Antes de Luria, toda la Cébala veia la Creacién como
un proceso gradual que se movia siempre en una direccién,
emanando de Dios a través de las Sefirot hasta el hombre,
y en el que cada etapa se unia estrechamente a la etapa
subsiguiente, sin grandes saltos o retrocesos. En Luria,
la Creacidén es un proceso asombrosamente regresivo, en
el que un abismo puede separar una etapa de otra, y en
el que la catdstrofe es siempre un acontecimiento central.
La realidad para Luria es siempre un ritmo triple de con-
traccién, que se rompe y se recupera, un ritmo continua-
mente presente en el tiempo, incluso cuando en el principio
puntud la eternidad.

Luria nombré a este triple proceso: tzimtzum, shevi-
rah ha-keslim, tikun (la contradiccién, el rompimiento-de-
los-vasos, la restitucién). Tzmtzum originalmente parece
haber significado “contener la respiracién”, pero Luria
transformé la palabra en una idea de la limitacién, del
ocultarse a S{ mismo de Dios, o mas bien de Su penetrar
en Si{ mismo. En esta contraccién, Dios abre un espacio
para la Creacién, un no-Dios. El Zohar habia llamado a
este espacio libre tehiruh o espacio fundamental. Luria vio
el tzimtzum como la concentracién de Dios en Si mismo
de la Sefirah Din, el rigor, pero parte de este poder de
Juicio riguroso permanecié atris en el tehiruh libre, donde
se mezclé con los remanentes de la luz que salia de Dios
mismo, llamada por Luria el reshimuh. Dentro de la mez-
cla, a partir de la cual nuestro mundo habria de ser for-
mado, Dios mandé una letra tnica, la Yod, primera letra
de Su gran nombre, YHVH, el Tetragrama. Esta Yod es el
principio activo en la Creacién, asi como el reshimuh es el
principio pasivo.

Esta Creacién, segin Luria, fue hecha de keilim, “los
vasos”, entre los cuales el vaso culminante fue Adam Kad-
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mdn, el hombre original. Dos clases de luz habian formado
estos vasos, la luz nueva o que estd por venir, la cual habia
acompanado a la Yod o palabra de Dios, y la luz que se
quedé atrds en el tehiruh, después del tzimtzum. Esta co-
lisién de luces es un proceso enormemente complejo, para
el que no hay espacio en el presente ensayo; pero el ele-
mento crucial en la complejidad es que Adam Kadmén,
en su calidad de hombre, constituye una especie de gue-
rra perpetua de la luz contra la luz. Esta guerra emana
de su cabeza en patrones de escritura que devienen vasos
nuevos de la Creacién, estructuras nuevamente manifies-
tas de las Sefirot. Aunque las tres Sefirot superiores se
mantuvieron firmes y contuyieron a la luz beligerante, las
seis Sefirot, de Hesed a Yesod, se separaron. Este rom-
pimiento o desparramamiento de los vasos fue provocado
por la luz al golpear con toda su fuerza en lo que cabe in-
terpretar como una fuerza de escritura demasiado fuerte,
m4és fuerte de lo que los “textos” de las Sefirot inferiores
podian soportar. Paraddjicamente, el nombre de Dios era
demasiado fuerte para sus palabras, y el rompimiento de
los vasos se volvié un acto divino de sustitucion, en el que
un patrén original cedié a otro més caédtico, que de cual-
quier modo siguidé siendo un patrén, garantia de lo cual
fue que el vaso de la décima y ltima Sefirah, Malkut o
el mundo femenino, se rompiera también, aunque menos
marcadamente que los otros vasos.

Aunque algo de la luz en los vasos quebrados regresé -
mediatamente a Dios, gran parte cayé con ellos, para for-
mar las kelipot o fuerzas del mal en el universo. Pero estas
kelipot aiin tienen patrones o disefios, asi como chispas de
luz aprisionadas dentro de si. Luria parece haber creido
que toda esta catédstrofe surgié por un exceso original de
Din, una plétora de rigor en Dics mismo, y que es precisa-
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mente en la Sefirah Din donde el rompimiento comienza.
Scholem teoriza que Luria contemplé toda la funcién de la
Creacién como la catarsis de Dios de Si mismo, una vasta
sublimacién en la que Su terrible rigor pudiera encontrar
la paz. Esto no es muy distinto de la extraordinaria ex-
plicacién que da Freud de por qué la gente se enamora:
para evitar un ser interior excesivamente lleno. Asi como
el hombre debe amar, en la visién de Freud, para evitar
enfermarse, asi el Dios de Luria debe crear, por Su propia
salud. Pero El pudo crear sélo a través de la catdstrofe,
a juicio de Luria, ~opinién otra vez muy parecida a la del
discipulo de Freud, Ferenczi, cuyo libro Thalassa también
adscribe cada acto de creacién a una catéstrofe necesaria.
Notables como estas dos etapas de la visién de Luria,
tanto tzimtzum como shevirah resultan menos importantes
en su doctrina que tikun, proceso salvador de restitucién
y restauracién, ya que éste es el trabajo de los hombres,
que tiene lugar a través de un complejo medio llamado
partzufim o “caras”, el equivalente luridnico de las bejinot
de Cordovero. Scholem llama a las partzufim “configura-
ciones” o Gestalten, pero, al igual que las bejinot, éstas
parecen ser a la vez psiquicas y lingiisticas, mecanismos
de defensa y tropos retéricos. Como patrones de image-
nes, las partzufim organizan el mundo quebrado después
de que los vasos se han separado y, como principios de
organizacién, sustituyen o toman el lugar de las Sefirot.
Keter, o la corona, es sustituido por el partzuf de arij an--
pin, o Dios como “el de la cara larga”, esto es, el Dios
indulgente o tolerante incluso en la historia posterior a la
Caida. Hojmah y Binah, “padre” y “madre”, quedan re-
emplazados por lo que Freud llamé Imagos, abah e imah,
“padre” y “madre”, quienes juntos crearon el cuarto ¥y
mas importante partzuf, llamado ze’eir anpin, Dios “el de
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la cara corta”, o “impaciente”, o “no indulgente”, quien
permanece juzgando a lo largo de la historia. Ze’eir anpin
sustituye a las seis Sefirot inferiores, de Din a Yesod, las
seis que se separaron mas abruptamente. Asi, Ze’eir anpin
sustituye también en forma bastante directa a las bejinot
del maestro de Luria, Cordovero, y, en cierto modo este
partzuf , en sentido revisionista y creativo, puede ser con-
siderado como el error de interpretacién o de comprensién
més importante y original respecto a la doctrina de su pre-
cursor directo. El Gltimo partzuf de Luria se llama nukba
deze’eir, lo femenino del Dios impaciente, y sustituye a
Malkut o el reino.

Unidos, los partzufim forman un nuevo y segundo Adam
Kadmdn, ya que el ttkun o restauracién de la Creacién
debe ser realizado por los actos religiosos de hombres in-
dividuales, de todos los judios que luchan en el Exilio, y
desde luego de todos los hombres y mujeres que luchan en
el “exilio” que la existencia humana universal represen-
taba para Luria. La naturaleza de tales actos religiosos
de tikun es también demasiado compleja para definirla en
un espacio tan limitado, pero esencialmente se trata de
actos de meditacidn, actos que levantan las chispas caidas
de Dios, y asi las liberan de su prisién en las mazmorras de
las kelipot. Tales actos de meditacién son a la vez psiqui-
cos y linglisticos, pero para Luria también son migicos,
asi que entran en la esfera de la Cédbala prictica —mundo
enigmdético que, para concluir, abordara este ensayo.

VII

Como una psicologia de la postergacién, la Cabala ma-
nifiesta muchas prefiguraciones de la doctrina freudiana.
Sin embargo, la mayoria de ellas surgen de las concep-
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ciones psicolégicas del neoplatonismo, y no de la Cébala
misma. Asi, es neoplaténica la divisién cabalistica del
alma en tres partes, en la que el alma inferior es el nefesh
o ser vital con el que todos hemos nacido; el ruaj o antma
adviene después, a través de un despertar espiritual; pero
sélo con el despertar superior nace el alma verdadera, la
neshamah o spiritus. La Cébala luridnica afiadié més al-
mas, como para lograr una cartograffa psiquica. Pero una
concepcién verdaderamente mis original y mis anticipa-
dora de la de Freud, es el tzelem, o la imagen divina en
cada hombre, propuesta primero en el Zohar y posterior-
mente desarrollada por Luria y sus discipulos. El tzelem
es una modificacién del concepto neoplaténico posterior
del cuerpo astral, una especie de entidad cuasimaterial
que mantiene unidos a la mente y al cuerpo fisico, y que
sobrevive a la muerte del cuerpo.

En la Cébala luridnica, el cuerpo astral también cumple
la funcién de determinar una personalidad humana indi-
vidual, asi que la diferencia entre cada uno de nosotros no
radica necesariamente en alguna parte del alma, 8ino en el
enigmatico conjuntarse del alma y del cuerpo, esto es, en
la relacién entre nuestra conciencia y nuestro cuerpo. Lo
que nos hace individuos, nuestro tzelem, es la manera en
que nuestro cuerpo particular se siente respecto de nuestra
psique, o la manera en que esa psigque se siente acerca del
cuerpo al que estd ligada. Scholem dice que “sin el tzelem,
el alma quemaria el cuerpo con su feroz resplandor”, y uno
puede anadir, a la inversa, que los deseos del cuerpo con-
sumirian el alma, sin el tzelem. Es como si Luria dijera,
en términos nuestros, que el cuerpo es el inconsciente por
lo que respecta al alma, o que el alma es el inconsciente
desde el punto de vista del cuerpo.

Sélo habia un paso, a partir de la idea del tzelem, para
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llegar a la versién luridnica de la transmigracién de las
almas, llamada guilgul. Luria parece haber ensenado que
habia familias de almas, unidas por la raiz de una chispa
comin. Cada persona puede acoger en ella la chispa de
otra alma, de uno de los muertos, a condicién de que él
y el muerto compartan la misma raiz. Esto lleva a la
idea mds amplia de una especie de recurrencia eterna, con
la diferencia de que guslgul puede ser la forma final de
ttkun, en la que el alma caida puede reparar sus faltas.
La leyenda del dibuk es una versién negativa de la misma
idea.

Con la idea del gutlgul, la Cédbala especulativa pasa
a la Cébala prictica, un mundo de magia “blanca” que
depende enteramente, sin embargo, de la sacralidad de
un lenguaje divino. Es muy dificil distinguir la Cébala
préactica del cuerpo entero de la magia y supersticién ju-
dias, de esa extensa acumulacién de folklor que una tra-
dicién tan larga hace surgir. La Céabala muy tardia o
popular también se mezclé con las “ciencias ocultas”, en
particular la astrologia y la alquimia, pero éstas tienen
poco que ver con la Cébala propiamente dicha. '

Dos 4reas de la Cibala préictica parecen mas auténti-
cas: la demonologia y lo que se llamaba gematria, la ex-
plicacién de las palabras segin sus valores numéricos con
reglas fijas. La demonologia cabalistica fue absorbida por
los aspectos més barbaros del Jasidismo, y es ahora cono-
cida por un amplio grupo de lectores, a través de la narra-
tiva de Isaac Bashevis Singer. Tal demonologia gira fun-
damentalmente alrededor de dos figuras: Lilit.y Samael.
Uno puede asombrarse de que Lilit no se haya convertido
en patrona de algunas de las manifestaciones mas extre-
mas del movimiento de liberacién de la mujer, ya que su
carrera legendaria muestra una fuerte contracorriente de
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la culpa hacia las mujeres (y miedo de ellas) que aparece
en la Cabala.

La Cabala veneré a la Shejinah o Presencia divina en la
forma de una mujer, una imagen de esplendor-en-el-exilio,
y las Sefirot estdn relativamente bien equilibradas entre
los lados masculino y femenino. Sin embargo, los textos
cabalisticos adquieren una peculiar intensidad cuando se
invoca a Lilit. Aunque ella parece haber surgido como
un demonio babilonio del viento, se naturalizé completa-
mente en contextos judios. Una leyenda pre-cabalistica
sostenia que fue la primera mujer de Adén, y que lo aban-
doné por la cuestién de la igualdad sexual. La causa mas
inmediata de la separacién fue un problema por las posi-
ciones en el acto sexual, ya que Ad4n insistia en la posicién
del misionero y ella en la ascendente. En la Cabala, Lilit
fue rebajada, de ser una heroica mujer llena de fuerza, a
una estranguladora de nifios y musa de la masturbacién,
que impregnaba de diablillos sin fin a los culpables de au-
togratificarse. La Cébala, ademas, la casé con Samael, el
principal nombre judio tardio para Satands, como el Angel
de la muerte. El énfasis obsesivo en la lujuria de Lilit a
‘0 largo de la literatura cabalistica, es un indicador obvio
le un importante cardcter represivo en todas las fantasfas
nésticas que habitan la historia completa de la Cébala.

Si Lilit es un reverso gnéstico de la Shejinah, una paro-
lia demoniaca del pathos cabalistico que intenta exaltar
spectos del Exilio, entonces parece justo decir que las
écnicas de la gematria eran una especie de parodia de la
lgunas veces sublime exaltacién cabalistica del lenguaje

de las artes de interpretacién: la gematria es la liber-

ad interpretativa vuelta loca, en la que se puede hacer
ecir cualquier cosa a cualquier texto. Su frecuencia era
1 s{ una marca de la desesperacién que subyace a gran
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parte de la Cédbala. Abrir un texto antiguo a los sufrimien-
tos vivenciales de los hombres y mujeres contemporaneos
era el motivo nada innoble de gran parte del cabalismo.
Finalmente, hay que considerar a la gematria, con sus des-
censos a las numerologias ocultas, como un indice de cuan
tremendo fue ese sufrimiento, ya que la presién del dolor
casi llegd a destruir una de las mas grandes tradiciones de
interpretacién de la historia de la cultura.

“Misticismo” es una palabra que he evitado en este en-
sayo, ya que la Cdbala parece ser mas una tradicién mitica
e interpretativa que una tradicién mistica. Habia cabalis-
tas extaticos y subtradiciones de intensidades meditativas,
de oracién conducida de una manera esotérica, pero la
Cébala difiere finalmente del misticismo cristiano u orien-
tal, en que es mds un modo de especulacién intelectual
que una manera de unién con Dios. Como los gnédsticos,
los cabalistas buscaban el conocimiento pero, a diferencia
de ellos, buscaban el conocimiento en el Libro. Al ha-
cer de la Biblia su centro de atencién, la Cédbala hizo de
si misma, en sus mejores momentos, una tradicién critica,
aunque distinguida por maés invencidon de la que general-
mente muestran las tradiciones criticas. En su degene-
racién, la Cdbala ha buscado en vano un poder maégico
sobre la naturaleza, pero en su gloria buscd y encontrd un
poder del espiritu sobre el universo de la muerte.
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