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DespuEs dei Exodo de Espafa, la Cébala sufrié una transformacién total. Una -
Tatastrots "de estas dimensiones, que desarraigé una de las ramas mds impor-
tantes del pueblo judio, dificilmente podia ocurrir sin afectar todas las esferas
de la vida y del sentimiento judios. En el gran cataclismo material y espiritual’
que supuso esa crisis, la Cdbala establecid su derecho al dominio espiritual den-
tro del judaismo. Esto se hizo evidente de inmediato, al dejar de ser una doc—
trina esotem:a para convertirse en una doctrina Eopular.

Cuando los judios fueron expulsados de Espafia en 1492, la forma cabahs—
tica del misticismo judio habia llegado al final de un estadio de evolucién:
determinado, Las principales corrientes de la Cébala de los siglos XII y xam
habian completado su curso hacia finales del siglo X1v y principios del Xv. Esto-
coincidio con el comienzo de la persecucidn de los judios en Espafiz y con
la aparicién del juddismo marrano después de 1391. La literatura del siglo xv
refleja asimismo, una inequivoca debilidad en cuanto a pensamiento y expre-
sién religiosos.
Los-cabalistas de la época constitufan un pequefio grupe de esotéricos que
apenas deseaban difundir sus ideas,’ y que habrian side los ultimos en pro-
mover cualquier movimiento que introdujera cambios radicales en la vida judia
o que alterara su ritmo. Solamente dos misticos aistados —los autores del
Ra'aya mehemna y del Séfer ha-peli-— habian sofiado con vna revolucidn
mistica en la vida judia, pero su llamado no tuvo ningin ¢co.? La Cébala
era esencialmente el privilegio de los elegidos que recorrian ef camine de una
penetracion cada vez mas profunda en los misterios de Dios. Esta actitud.-se
manifestaba claramente en la antigua Cdbala, con su “neutralizacién” de todas
las tendencias mesidnicas que, aunque no fuera completa, era notoria. Esta
relativa indiferencia a la hipdtesis de que el curso de la historia podia aco
tarse de alguna manera por medios misticos, se¢ debia al hecho de que ori-
ginalmente los misticos y apocalipticos habfan dirigido sus pensamientos en:
direccion contraria: los cabalistas concentraban todos sus poderes mentaies
y emecionales no en el fin mesidnico del mundo, en el estadio final del univers
revelado, sino en su comienze. Dicho de otro modo, en sus especulaciones.
generalmente se percibia mds interés por la creacién que por la redencién
La redencion debia lograrse no mediante un movimiento impetuoso gue inten
tara precipitar las crisis y catdstrofes histéricas, sino al desandar el camin
que conduce a los comienzos primordiales de la creacion y de la revelacion
en el punto en el que el curso del mundo (la historia del universo y de Dios
comenzd a desarrollarse dentro de un sistema de leyes. Aquél que conoci
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la senda por la que habia venido, a ia postre podia tener esperanzas de volver
sobre sus pasos.

Las meditaciones misticas de los cabalistas sobre teogonia y cosmogonia pro-
dujeron de esta manera un modo no-mesidnico e individualista de redencién o
salvacidn. En la unién —dice un cabalista del siglo xiv—2 hay redencién.
Segin estas meditaciones, la historia seria purificada de la corrupcién puesto
que los cabalistas procuraban encontrar su caming de retorno a la unidad origi-
nal, a la estmuctura cdsmica anterior al primer Engafo de Satands, con cu-
yas consecuencias estaban obligados a identificar el curso de la historia.
Si hubiese adoptado un nuevo enfoque emocional, la Céabala quizd habria
absorbido Ia intensidad del mesianismo y se habria convertido en un poderoso
factor apocaliptico, pues remontar ¢l proceso espiritual hasta los fundamentos
esenciales de la existencia podria haberse considerado en si mismo como Ia
redencién, en el sentido de que el munde volveria entonces a la unidad y pu-
reza originales. Este retorno al punto de partida cosmogdnico como objetive
principal de la Cébala no siempre se desarrollé en las meditaciones silenciosas
y solitarias del individuo, que podian tener o no relacién con acontecimientos
externos.

Drespués de la catéstrofe de la Expulsion de Espafia, que alteré de forma
tan radical el aspecto externo de la Cébala, si no su contenido més profundo,
también fue posible considerar el retorno al punto de partida de la creacién
como la manera de precipitar la catdstrofe final del mundo, que ocurriria cuan-
do ese reiorno hubiera sido lograde por muchos individuos unidos que
desearan “el Fin” del mundo. Después de un cataclismo emocional de esa
envergadura, la conceniracién mistica del individuo podria haberse transforma-
do, por una especie de dialéctica mistica, en la aspiracién religiosa de toda
la comunidad. En ese caso, lo que eswmviera escondido bajo el aspecto be-
nigno del ficiin (la lucha por la perfeccién del mundo), se revelaria como un
arma poderosa capaz de destruir todas las fuerzas del mal; tal destruccin seria
en si misma equivalente a la redencidn.

Aunque los céleulos, ideas y visiones mesidnicos no formaran parte esencial
de Ia Cébala antigua, no estaban en modo alguno ausentes y no deberfamos de-
ducir de ello que la Cibala ignoraba completamente ¢l problema de la reden-
cién “en nuestro tiempo”. Lo que ocurre es que cuande se ocupd de ésta,
lo hizo con un espiritu de supererogacién. Es caracteristico de los aspectos
catastroficos de la redencion —de los cuales los cabalistas tenfan plena con-
ciencia— el hecho aterrador de que, mucho antes de 1492, algunos escritores
cabalistas habian proclamado ese afio catastréfico como ¢l afio de la redencidn.
Sin embargo, el afio 1492 no trajo la liberacién desde el cielo sino un exilio
muy cruel aqui abajo. La conciencia de que la redencién significaba tanto la
liberacién como la catdstrofe afecté al nuevo movimiento religioso a tal grado
que solo puede considerarse como el anverso del temperamento apocaliptico
predominante en la vida judia.

Los efectos y las conmsecuencias concretas del desastre de 1492 no se limi-
faron en modo alguno a los judios que vivieron en esa época. En realidad,
fueron necesarias varias generaciones —casi un siglo entero— para anular del



204 SEPTIMA CONFERENCIA

todo los efectos del proceso histérico desencadenado por 1a expulsidn de Espafia,

Sus enormes implicaciones impregnaron paulatinamente zonas cada vez mds pro- -

fundas de la existencia. Este proceso.ayudd a fusionar los elementos apocalipticos

y mesidnicos del judaismo con los aspectos tradicionales de la Cabala. El Gltime -

periodo fue tan importante como el primero; en lugar de retroceder hacia ef
amanecer de la historia, o mejor dicho a sus antecedentes metafisicos, las nuevas

doctrinas destacaron los estadios finales del proceso cosmolégico. El pathos del X

mesianismo impregnd la nueva Céibala v sus formas clasicas de expresmn ¢omo
nurea lo hiciera el Zohar el “comlenzo” 'y el “fin” estaban ligados.

Los contemporaneos de Ia Expulsmn fucron conscientes sobre todo de log”

problemas concretos que ésta habia creado, pero no de sus profundas implica-

ciones en el pensamiento religioso y en su expresién teoldgica. Para los exi-
liados de Espafia, el cardcter catastrofico del “fin” se hizo evidente una vez

més. Movilizar y liberar todas las fuerzas capaces de precipitar el “fin” se -
convirtié de nuevo en el objetivo principal de los misticos. La doctrina mesia- -

nica, de la que antes se habian ocupado aquéllos que estaban interesados en
Ia apologética se convirtié durante algin tiempo en tema de una propaganda

agresiva. A los compendios clasicos en los que Yitshac Abrabanel codificé las-
doctrinas mesianicas del judaismo pocos afios despuas de la expulsion, les si-
guieron luego numerosas epistolas, opusculos, homilias y obras apocalipticas,.

en las que las repercusiones de la catastrofe alcanzaron su expresién mas vigo-

rosa. En estas obras, cuyos autores se tomaron el enorme trabajo de relacionar -
la expulsién con las antiguas profecias, se hacia mucho hincapié en el cardc- -

ter redentor de la catdstrofe de 1492, Se suponia que los dolores de parto
de la era mesidnica, con los que la historia deberfa “terminar” o (como di-

rian los apocalipticos) “desmoronarse”, habrian tenido principio con la Ex-_.

pulsién.®

La impresionante figura de Abraham ben Eli‘ézer Ha-Levi de Jerusalen
infatigable agitador e mterprete de’ hechos “p
teristica de una generacién de cabalistas en ia’ que se abrid el abismo apoca-

hptlco pero sin tragarse las categonas tradicionales de la teologia mistica y.
sin transformarla, como ocurrié después.® La fuerza emocional y la elocuencia
de un predicador del arrepentimiento se combinaron aqui con una pasién -

por la interpretacién apocaliptica de la historia y de la teologia histérica, pero
la misma creencia de que la redenci6n estaba préxima impidié que la dréstica
experiencia de la Expulsion, recordada tan vividamente, se transmutase en
conceptos religiosos esenciales.

Fue Jpoco _a poco, a medida que la Expulsidn dejé de ser c0n51derada__
bajo una luz redentora y aparecié més claramente como algo catastrofico,.
que las Hamas que se habian encendido en el abismo apocaliptico se propaga-:
ron a grandes dreas del mundo judio hasta que finalmente se apoderaron.

de la teologia mistica de la Cébala y la reformaron. La nueva Cébala, que

se constituyé por este proceso transformador y fusionador en la comumdad-:

de los devotos” de Safed, estuvo marcada en forma duradera por_el acon-

tecimiento al que debia “su ong_en Porque una v?f“ﬁ'ﬁ“é”“lo Catastréfico ha--

bia sido sémbrado cual fértil simiente en el 4nimo de esta nueva Cabala, sus

de rcdenczon es carac-
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ensefianzas habian de llevar necesariamente a esa otra catéstrofe, que s¢ agra-
vd con el movimiento shabetaico.

El talante que reinaba en los circulos cabalisticos encendidos por la propa-
ganda apocaliptica y en los grupos influidos por ellos, se refleja de manera
reveladora en dos obras anénimas —Séfer ha-meshib, “El libro de las revela-
ciones” y Kaf ha-quetdret, “El incensario”— escritas alrededor de 1500 y
conservadas en manuscrito.” La primera es un comentario sobre la Tord y la
segunda un comentario sobre Ios Salmos. Ambos autores intentaron introducir
de manera forzada significados apocalipticos en cada palabra de las Escrituras.
Sostenian que las Escrituras tenfan 70 “caras” y que mostraban un rostro dis-
tinto en cada generacin, que se expresaba de manera diferente cada vez. En
la generacién a la que pertenecian ambos autores, cada palabra de la Biblia se
suponia que se referia al Exilio y a l1a Redencién., Las Escrituras fueron inter-
pretadas como una serie de simbolos de los acontecimientos preparatorios, de
las penas y fatigas de la redencién, que estos autores percibian vividamente
como una catistrofe.

El autor de Kaf ha-quetdret, en particular, adopté una posicién muy radical.
Al emplear todos los artificios de esa precisién mistica con la que los caba-
listas lefan la Biblia, infundié significados. apocalipticos extraordinarios a las
palabras de los Salmos y presentd el \Salterio como el texto de la catdstrofe
milenaria y mesidnica. Ademds, desarrollé~ufia teoria muy audaz acerca de los
Salmos como himnos apocalipticos, v del consuelo que esos himnos suponian
para los fieles.® La funcién secreta de los verdaderos himnos era servir de
armas mégicas dotadas de poderes ilimitados de purificacién y destruccién
para ser esgrimidas en la Jucha final, con objeto de aniquilar a todas las fuerzas
del mal. Vistas bajo esta luz, las palabras de los Salmos aparecian como “sables
afilados y como armas mortales en manos de Isracl”,? y el Salterio mismo era
considerado en su doble condicién de libro de cantos de combate y de arsenal
de armas para la “guerra final”. Antes de la lucha apocaliptica final en la que
serian empleadas estas armas, el enorme poder apocaliptico latente en las pala-
bras de los Salmos habria de manifestarse en forma de consuelo, que es en rea-

~lidad el incandescente y secreto crepitar de los fuegos apocalipticos en sus pro-

fundidades. El consuelo es el simbolo cldsico de la postergacién, Aun la demora
de la consumacién final, siendo indeseable, tiene una fuerza curativa. El con-
suelo allana el camino hacia la lucha apocaliptica. Pero una vez que el poder
absoluto de las palabras divinas irrumpe bajo 1a apariencia consoladora de la
meditacién y la promesa, “todas las fuerzas serin transformadas”, como dice
el autor en el lenguaje de Ia dialéctica apocaliptica.

Un sentimiento tan profundamente arraigado como el de la significacién
religiosa de las catdstrofes tenia que ser tranferido, después de apaciguada la
fase apocaliptica aguda, a zonas mds sélidas y sustanciales para, una vez alli,
luchar por expresarse. Esta expresion se concreté en los cambios profundos que
ocurrieron en la actitud anté Ta'vida y en las nuevas ideas religiosas con. que la
Cabala de"Saféd” ‘prétendic-doiiiinar el mundo judio y de hecho dominé duran-
te mucho “tiempo. T

Los exiliados de Espafia deben haber creido profundamente en la realidad
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cruel del Exilio, una creencia destinada a destruir Ia ilusién de que en el Exilio-
era posible vivir pacificamente bajo la Ley sagrada. }_Est_a se"expres6 con muc%l
insistencia en el cardcter fragmentario de la existencia judia y en visiones mis-
ticas y dogmas que intentaron explicar ese cardcter frzagmentanvo;, COn sus Dara-
dojas y tensicnes. Estas ideas, que tuvieron una a.mpl;a_ aceptacion en tanto que
efecto social y espiritual del movimiento que se originG ya sea en la misma -
catastrofe de 1492 o bien en la propaganda cabalistica-apocaliptica relaciona- -
- da con ese acontecimiento, se hicieron sentir cada vez mds. La vida se concebia -
"' como existencia en el Exilio y en contradiccién con uno mismo, y los sufri-
mientos del Exilio se asociaron con las principales doctrinas cabalisticas acercy
"..., de Dios y del hombre. Los sentimientos que provocaron estos sufrim.ie.zlltos no.
N . fueron aplacados ni calmados, sino estimulados y avivados. Las ambigiiedades
.~ e incoherencias de Ia existencia “irredenta”, que se reflejaban en las medita-
v ciones sobre la Tord y en Ia naturaleza de la oracién, levaron a esa generacién
a establecer valores absolutos que se diferenciaban enormemente de 103. de la
teologia racionalista de la Edad Media, aunque sdlo fuecra porque los ideales
religiosos que sostenia esta generacién no tenfan ninguna relacién con upa
escala de valores basada en una visién intelectual. AristSteles habia represen-
tado la esencia del racionalismo para la mente judia. No obstante, su voz, que.
no habia perdido su resonancia ni siquiera en la Cébala medieval, a pesar de
haber pasado por diferentes intermediarios, ahora empezaba' a sonar como.
algo vacio y espectral a los oidos sintonizados con la nueva Cébala, Los libros
de los filésofos judios se convirtieron en “librog diabélicos™. 1 _
 La muerte, el arreperiimients y sl remicinnento eran Ios tres_grandes acon
imientos de la vida humana DOT 16Ut d¢ 105 cuales la nueva Cébali trata
levar "l Hoifibre & una Unici gloriosa con Dios. La_humanidadestab:
améx‘i'ﬁi’ii’fiéi‘“ﬂ“c)f“”séllzwpor‘*‘su‘“"p"‘i‘fip"ia COTTupcIon, sifio por la del mundo, que_ tegia:
su’origen e 12 piiitiéra eSCision & I creaciom coando el “sﬂ];_ewtgﬂ)__rme':lhoﬁjetp
se separaron por primera vez. Por i insistéiicia en Ia fitucrte v cn &l fenaci
miente (fenEcifiento fanio en el sentido de reencarnacion| como en el, de__u_n__-:
proceso espiritual de arrepentimiento), la propaganda caEaﬁ§nca, a través de _Ez_;'
cual el nuevo mesianismo intentaba hallar su propio camino, se volvié mé§
directa y popular. Esta propaganda molded las nuevas actitudes y costumbres
sociales que dieron lugar en Safed nada menos que a los nuevos sistemas y
teologiimenos en los que éstos se basaron. Hgbiaun,d@s@&ﬁll@&‘l‘l?ﬂ? de “g_lesf_'
truir el Exilio realzando sus tormentos, saboreandq Su amargura al maximo
(hasta Ta noche del Exilio de la Shejind misma) y concentrando la fuerza apre-
miante del arrepentimiento de toda una comunidad. (El Zéhar prometiz la re-
dencién 'si tan sélo una comunidad judia se arrepentia de todo corazdn.l! La
fuerza de la creencia en esta promesa quedd demostrada en Safed, aunque }'a
experiencia misma fracasara.)!* Los intentos de reducir o acabar con el Ex:}h
por medio de la accion mistica organizada no pocas veces adoptaron un caric
ter social e incluso casi politico. Todas estas tendencias, que se manifestaban
en el escenario mismo de la redencién —--Erets Israel—, reflejan clarament
las circunstancias en las cuales la Cabala se convirtié en la auténtica voz dé
pueblo en la crisis desencadenada por el destierro de Espaiia.

Los horrores del Exilio se reflejaron en la doctrina cabalistica de la me-
tempsicosis, que en ese momento adquirié una inmensa popularidad al insistir
en los diversos estadios del exilio del alma, El destino més terrible que le podia
sobrevenir a cualquier alma —mucho mds horrible que jos " toFiientos del
infierno—- era estar “proscrita” o “desnuda”, estado que impedia tanto el rena-
cimiento como la admision en el infierno. Semejante exilio absolits éra Ta peor

pesadilla del alma, que veia su drama personal en funcion del destino trigico
de todo el pueblo. La expatriacion absoluta era el simbolo siniestro de la
ausencia absoluta de Dios, de la mis pura degradacién moral y espiritual.
La unién con Dios ¢ el completo destierro eran los dos polos entre los cuales
era preciso establecer un sistema en el que los judios pudiesen vivir bajo el
dominio de Ia Ley, que intenta destruir las fuerzas del Exilio.

Esta nueva Cibala se empefia en difundir sus doctrinas en el seno de la
comunidad y en prepararla para el advenimiento dél M&sias™ En 148 cablimes
cumbrey~ del " pensami '“thEE"EéE"ﬁI'éfii}B‘,"““B’ﬁ“s”t"e”ﬁt'ﬁai’)“”ﬁb”f“ “Tas profundas fuentes
de la contemplacién mistica, esta Cébala nunca proclamé una filosofia para
escapar de la muchedumbre frenética; no se contentd con el aislamiento aris-
tocratico de unos pocos elegidos, sino que hizo de la _educacidn popular su prin-
cipal objetivo. En este sentido, tuvo un éxito sorprendente durante mucho tiem-
po. Una comparacién dez los tratados y escritos moralizantes y edificantes
tipicos y populares, anteriores ¥y posteriores a 1550, revela que hasta y durante
la mitad del siglo xvi este tipo de I,i,;g_l:gutmg_lj_awgggylar noe mostraba indicios de
mfluencias cabalisticas. Después de 1550, Ia mayoria de estos escritores pro-
pagaron las doctrinas cabalisticas. Eff Tos siglos siguienites, casi todos T prin-
cipales “tratados "sobe " Hioral fieron redactados por misticos y, con excepcién
de Moshé Hayim Luzzatto en su Mesilas yesharim, “Camino de los justos”,
sus autores no intentaron disimularlo. Moshé Cordovero con Témer Debord,
Eliyd Vidas con Reshit hojmd, Eli‘ézer Azikri'* con Séfer haredim, Hayim Vital
con Sha‘aré quedushd, Yesh'ayd Horovits con Shend luhot ha-berit, Tsebi Koi-
danover con Cay ha-yashar, por mencionar sélo algunas de una larga lista -
de obras similares escritas entre 1350y 1750, desempefiaron sy papel al
transmitir el mensaje religioso de la Cabala 2 cada hogar judfo. '

2

- El periodo més importante en la historia_de la Cabala mas antigua estd ligado
a la pequefia ciudad espafiola del_Gerona,en Catalufia, donde un grupo de
misticos desarroll sus actividades en Jd Primera mitad del siglo xim. Este grupo
fambién fue el primero que consiguif familiarizar a circulos influyentes de la
juderfa espaiiola con el pensamicnto fcabalistico. Fue fundamentalmente su fega-
* do espiritual ¢l que sali6 a la luz:en el Zohar. Fue igualmente una pequeiia _
. ciudad de la Galilea superior ~Safeds— la que se convirtié, unos 40 afios des. L

- pués del éxodo de Espaiia, en el centro. del nuevo movimiento cabalistico. Allf
- s¢ formularon por primera vez sus doctrinas peculiares y de alli COMERZaron su
- marcha victoriosa por el mundo judio.
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Aunque parezea extrafio, las ideas religiosas de los misticos de Safed, que.
tuvieron una influencia tan enorme, todavia no han sido debidamente investi:
gadas.® Lo cierto es que todos los investigadores de la escuela de Graetz y deo
Geiger tendian a elegir la_escuela luriana de la Cabala como blanco de sus
ataquées.y como objeto de su mofa. De aga “qUETSE Pueda TeeT e THEStros tex.
tos histéricos cudn profundamente perjudicé Yitshac Luria al judaismo, pero
no _gs tan facil descubrir lo que Luria pensaba en realidad. Su sistema mistico,
cuya influéiicia &n 13 Bistoria judia cicrtamente no fue menos importante gue
la de la Guia de perplejos, de Maiménides, fue considerado por el racionalismg
del siglo xrx como ligeramente desabrido. Este criterio no sigue vigente. Hay
una excelente introduccidn al tema en el hermoso ensayo de Schechter titulado
“Safed in the Sixteenth Century”, en el que el autor describe las carac:
teristicas generales del movimiento y en especial a algunos de sus principales
exponentes.’® Pero Schechter, que dice “no pretendo ser un iniciado en la cien.
cia de lo invisible”,'" se abstiene deliberadamente de hacer un analisis mis,
profundo de las ideas misticas. Es aqui precisamente donde comienza nuestra’
tarea. o

Los cabalistas de Safed dejaron muchas obras, en ocasiones voluminosas,
algunas de las cuales constituyen sisternas completos de pensamiento mistico,
Las dos mds famosas son la de Moshé ben Ya‘acob Cordoverc y la de Yitshac-

J:grg. Séria fascifante comparar y contrastar las personalidades y las ideas:
de ambos, como hizo Plutarco en sus famosas biografias, porque es tanto 1o
que los diferencia como lo que los une profundamente. Pero he de dejar ese
anélisis para otra ocasién. No obstante, me permitiré decir al menos lo siguien
te: Cordovero es esencialmente un pensador sistemdtico; su propésito es dar
una TGEVa-interpretacién y una descripcién _sistemdtica del_legado mistico de.
la Cabala mds antigua, especialmente del Zohar. Se puede afirmar que este
méiGdoto-1eva; MAs Gue a un nuevo estadio de percepcidn mistica, a nuevas
formulaciones ¢ ideas. Para describirlo en términos de Evelyn Usnderhill, Cor
dovero es més un filésofo mistico que un mistico, aunque de ninguna manera
carece de experiencia_mistica.1® T

Cordovero @5 sin duda el teérico mds importante del misticismo judio. Fue
el primero que intenté describir el proceso dialéctico por el que pasan las
sefirot en su evoluci6n, al destacar en forma especial ese aspecto del proceso
que, por decirlo de alguna manera, tiene lugar dentro de cada una. También
fue €1 quien intent6 interpretar los diversos estadios de emanacién como esta-
dios de la inteligencia divina. El problema de la relacién de la sustancia del
En-sof con el “organismo”, los “instrumentos” (kelim, es decir, vasijas o cuen
€0s), a través de los cuales opera y actda, fue un tema al que volvié una'y
otra vez. El conflicto intrinseco entre las tendencias tefstas y panteistas en-la
teologia mistica de la Cdbala no aparece en ningiin otro lugar con mis claridad.
que en su pensamiento, y sus intentos de sintetizar la contradiccién no s6lo
dominaban ¢l lado especulativo de su pensamiento, sino que daban lugar:
soluciones experimentales a menudo tan profundas y audaces como problem
ticas. Sus ideas sobre el tema se_resn n_la férmula —un sigio antes d
Spinoza y de Malebranche— de que “Dios es toda la realidad, pero no toda |

.
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realidad es Dios”.*® Bl En-sof, segin €l, también puede llamarse pensamiento

(es dSCir; pensamiento del mundo

en [a medida en que todo lo que existe esti contenido en la sustancia de Dios.
El abarca todo lo que existe, pero no del modo en que exXisten las cosas aisla-
damente aqui abajo, sino a la manera de la existencia de la sustancia, pues El
y todo lo que existe forman [de este modo] una unidad ¥ no estin separados
ni son distintos ni exteriormente visibles, sino que Su sustancia estd presente en
Sus sefirot, y El mismo es todo y nada existe fuera de EI20

La fecundidad de Cordovero como escritor es comparable a la de san Bue-
naventurz o a la de santo Tomds de Aquino y, al igual que este Gltimo, murié
relativamente joven. Cuando la muerte se lo llevé en 1570, tenia sélo 48 afios.
La mayoria de sus obras se han conservado, incluso un voluminoso comentario
del Zéhar que llegé hasta nosotros en una copia completa del original.2t Tenia
¢l don de transformar todo en literatura y en esto, como en muchas otras €Oosas,
era la antitesis de Yitshac Luria, Que es el exponente mds representativo de la
nueva

ala. Luria no s6lo fue wn Verdadero Kaddic, es decir, un “hombre
sarito” —~CBrdovero también lo era, por lo que sabemos de &l—.32 sino que,
ademds tenia tal poder creador que todas las generaciones sucesivas lo siguie-
ron considerando como el lider del movimiento de Safed. El también fue el
primer cabalista cuya personalidad impresiono tan profundamente a sus discipu-
los que treinta y tantos afios después de su muerte comenzd a circular una
especie de “vida de santo”, en la que se cuenta no s6lo una serie de leyendas,
sino que se bace una descripeién fiel de muchas de sus caracteristicas perso-
nales. Estd contenida en tres cartas escritas por un tal Shelomé, mds conocido
como Shlomel Dresnitz, que viajé de Strassnitz —-en Moravia— a Safed, en el
afio 1602, y desde alli difundi6 la fama de Luria a. través de cartas que escri-
bi6 a sus amigos cabalistas de Europa.2s

Luria no era menos erudito que muchos otros cabalistas. Durante sus afios
de formacién en Egipto se imbuyé a fondo de conocimientos rabinicos. Pero
aunque utiliza el lenguaje simbglico de los antiguos cabalistas, especialmente ei
de los antropomorfistas, es evidente que estd buscando_fornias de expresar ideas

nuevas y originales.” A diferencia de Cordovero, nc dejé un legado ) ESCTHO Ccuan-
do muri6 en 1572 a la edad de 38 afios; en realidad, parece ser que carecia
por completo g facultades literarias. Cuando en cierta ocasidn uno de sus dis-
cipulos, que parece haberle rendido culto como a un ser superior, le pregunto
por qué no exponia sus ideas y ensefianzas en forma de libro, se dice que
€l respondié: “Es imposible, porque todas las cosas estin relacionadas entre
si. Apenas puedo abrir la boca para hablar sin sentirme como si el mar reven-
tase sus diques y se desbordase. ;Cémo podria expresar, entonces, lo que mi
alma ha recibido y cémo podria transmitirlo en un libro?2* En realidad, un
andlisis critico de los numerosisimos tratados que circulan con su nombre y
a los que los cabalistas siempre se referfan con reverencia, como los Kithé
ha-Ari, “Los escritos del Leén Sagrado”, muestra que antes de o durante
Su estancia en Safed, que duré solamente alrededor de tres aiios, Luria intentd
anotar sus pensamientos en un libro, que sin duda es auténtico y estd en nues-




210 SEPTIMA CONFERENCIA

trc poder. Es su comentaric al Sifra di-tseni‘uta, “1ibro de los arcanos”, una
de las partes més dificiles del Zéhar.®® Pero aqui encontramos muy pocos ele-

mentos que le son propios. Ademds, han llegado hasta nosotros algunos de
sus comentarios sobre ciertos pasajes del Zéhar. Finalmente, estdn sus tres
himnos misticos para recitar gn las comidas de shabbat, que figuran entre las.
obids Tiids notables de la_poesia_cabalistica y que aparecer en Tasi todos

los libros de oraciones de los judios oricntales.

Por otro lado, todo lo que sabemos acerca de su sistema se basa en sus con-:
versaciones con sus discipulos, que fueron sumamente difusas ¥y poco sistema-

ticas. Por fortuna para nosotros, sus alumnos nos de}aron varias _compilacio-

nes de sus ideas y dichos, incluso algunas escritds “por séparado unas de_-

Gtras,” de taodo que 1o dependemos, como se ha dicho de una fuente tni~

ca. Su dlsmpulo mAs importante, Hayim Vital (1543-1620), es el autor de.
varias versiones del §isfema de Luria, dé Tas cuales T iifas elaborada abar:’
ca cinco volimenes (in-folio): el Hamado Shemond she‘arim, “Ocho puer-:
tas”, en las que dividié la obra a la que consagré su vida: ‘Ets hayim, “El-

drbol de la vida”.2® Ademds existen varias obras andmimas, también de sus

discipulos, asi como una versién maés concisa del aspecto teosdfico de su siste-

me, escrita por rabi Yosef ibn Tabul. su discipulo mds autorizado después de
Vital.#* El libro de Tabul en - manuscrito estuvo enterrade dirante mucho tiem-

po en diversas bibliotecas, sin que nadie le prestara atencion, e incluso cuando_
en 1921,28 fue finalmente publicado por puro accidente se atribuyd” al més cé-

lebre de ellos —Vital—, lo que resultaba bastante irénico, porque Vital apa-

rentemente senifa poca simpatia por su rival. Lo que tienen en comin ambas’

versiones puede considerarse con certeza como la auténtica doctrina luriana.

En lo que se refiere a la personalidad de Luria, es una suerte que Vital

haya anotado cuidadosamente cientos de pequefios detalles personales sobre su

maestro, que llevan la marca indiscutible de la autenticidad® En general,.:
1a personalidad de Luria aparece con mayor claridad que la de Cordovero. Aun-,
que poco tiempo después de su muerte ya se habia convertido en una figura:
legendaria, queda suficiente material biografico auténtico como para permitirnos.

conocer al hombre. En primer lugar y por encima de todo, fue un visionario
De hecho, a él le debemos la profunda interpretacién de ia fuerza y de los

limites del pensamiento visionario. EI laberinto del mundo oculto del misticismo. :
—pues éste es el modo en que aparece en los textos de sus discipuios— le era-
tan familiar como las calles de Safed. El mismo habitaba permanentemente en:.
ese mundo misterioso, y st mirada penetrante y visionaria percibia resplan-

dores fugaces de la vida psiquica en todo lo que lo rodeaba; no diferenciaba
entre vida orginica e inorgdnica, sino que insistia_en que las almas estabaii
presentes en todag partes y que era posible comunicarse con ellas. Tenia mu-
chas visiones extrafas como por ejemplo cuando séfialaba a sus discipulos, mien-
tras paseaba con ellos por los alrededores de Safed, las tumbas de hombres pia-

dosos del pasado con cuyas almas €l se comunicaba Puesto que el mundo del-

Zéhar era completamente real para €l, no es raro que “descubriera” las tumbas
de hombres que no eran mas que fantasmas literarios salidos del mundo roman—

tico de ese libro excepcional 3

- hechas por su maestro respecto a la li
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También es inieresante el relato de Vital acerca de las observamones cnncas

contra todos los cabalistas que cmstleron
el profeta Elias no se les habfa aparecido y sus textos estaban basados mera-
mente en la percepcidn y en la inteligencia humanas y no en la verdadera
Cabala. Pero todos los libros que recomienda, como el Zéhar, el comentario
del llamado seudo Abraham ben David al “Libro de la Creacién”, el libro
Berit menuhd y el Séfer ha-cand, fueron, sin excepcién, escritos durante el pe-
riodo que él condena. Es mis, Luria, que rechazaba la poesia lirica de los poetas
medievales, sentia un enorme respeto por los himnos de El‘azar Kalir y los con-
sideraba como representativos del verdadero espiritu del misticismo, sin duda
porque, de acuerdo con una antigua tradicion, €l creia que este poeta era uno
de los grandes maestros del pericdo de 1z Mishn4,3! periodo en el que también
él, en su buena fe, situaba a las figuras heroicas que surgieron en la gran
seudoepigrafia cabalfstica.

Por inclinacién y por héibito mental, Luria era decididamente conservador.
Esta tendencia se expresa con claridad tanto en sus permanentes intentos de
relacionar incluso sus nuevas ideas con autoridades de la antngucdad —espe-
cialmente del Zohar— como en su actitud respecto a los pequefios detalles.
Estaba siempre dispuesto a conservar lo que tuviera un caricter propio clara-
mente definido, asi como a aceptar la verdad mistica de afirmaciones contra-
dictorias. Incluso, los diversos tipos de escritura hebrea tienen, segin él, su
propio significado mistico.?? De la misma manera, concedia jguales derechos,
por asi decirlo, & los _diferentes ordenes de oracion establecidos “por Tas dis-
tintas comumdades “judfas, baséndose “en gue tadawna de s 12 tribus de
Israel tema su_propia entrada al c1e!0 “que_ corTespuindiya detetiinada Torma
n, y puésto que nadie sabia a qué tribu pertenecia, no habia ningln
perjuicio en ser fiel a las tradiciones y costumbres de un grupo geogrifico dado,
de modo que los judios espafioles podian seguir fieles a sus costumbres, los
judios polacos a las suyas, etcétera.’®

I.a historia de la propagacién gradual de la Céabala luriana es notable y, al
igual que la creacién del Zéhar, no deja de tener un lado dramatico. Los pri-
meros discipulos de Luria hicieron relativamente poco por difundir sus ideas.
Aunque Ffayim Vital comenzara a sistematizar el pensamiento de ELuria inme-
diatamente después de la muerte de su maestro, se mantenia celosamente en
guardia contra todo aquél que pretendiera estar en posesidn de la clave del mis-
terio. Durante algin tiempo dio clases a sus antiguos condiscipulos sobre
las nuevas doctrinas, cuyos principios teos6ficos adornaba con nemerosos deta-
lles escoldsticos. Todavia se conserva ¢l texto de un documento del afio 1575
en el que casi todos los discipulos mds importantes de Luria se comprometian
por escrito, mientras siguieran viviendo en Safed, a reconocer la autoridad su-
prema de Vital: “Estudiaremos la Céabala con él y recordaremos fielmente
toedo lo que nos diga y no contaremos a nadic los misterios que aprendamos. de
él o que él nos haya ensefiado en el pasado, inciuso lo que nos haya ensefiado
en vida de nuestro maestro, ¢l gran rabi Yitshac Luria Ashkenazi, salvo que
él nos dé su consentimiento.”® Mis tarde Vital renuncié completamente a esta
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actividad y, con muchas reservas, permitié que otras personas conocieran sy
obras cabalisticas. Hasta su muerte en Damasco en 1620, ni uno solo de sus 1
bros se reprodujo ni circuld con su permiso. Muchos de ellos, no obstante;.
se copiaron en secreto en Safed en 1587 estando él gravemente enfermo ——gy
hermano se dejd sobornar por 50 piezas de oro y los cedié— y circularon des.
pués entre los adeptos de Palestina. Tampoco se puede decir que Yosef ibn:
Tabul, ¢l segundo discipulo mis importante de Luria, fuese un propagandists.
entusiasta, aunque parece haberse dedicado un poco més activamente a la en.:
seilanza de la doctrina de su maestro en la propia ciudad de Safed. Fl no
estaba entre los que firmaron la declaracién mencionada anteriormente y se
sabe que también tuvo alumnos que no habian estudiado con Luria.?s
En general, la propagacién de la Cabala luriana se debi6, en gran medida;
a la actividad de otro ¢abalista —Isragl Sarug— que, entre 1592 v 1598, rea-
lizé una intensa propaganda a favor de la nueva escuela entre los cabalistas de:
.Ttalia.*¢ Se presentaba como uno de los principales discipulos de Luria, aunque
parece claro que no lo fue y que todo su conocimiento de la doctrina Ju-
riana se basaba en las copias robadas de las obras de Vital que llegaron a sus-
manos en Safed. Era un hombre de considerable originalidad intelectual Y pen-
saba que habia penetrade més hondo que los auténticos discipulos de Luria en
los misterios de la nueva doctrina. Este hecho probablemente explica por qué.
su celo misionero lo ilevé a reivindicar una autoridad que, en el sentido estricto’
de la palabra, no poseia. El engafio pasé inadvertido y hasta nuestros dias-
Sarug es tratado, tanto por los adeptos como por quienes se oponian a ta Ca-:
bala, como un auténtico intérprete de Luria. La verdad es que en ciertos puntos
esenciales dio un giro completamente nuevo al pensamiento de Luria y lo enri~
quecié con ideas especulativas propias, de las que no me podré ocupar aqui
Se encuentran principalmente en su libro Limudé atsilut, “Doctrinas de la ema- _
nacion”. La esencia de la interpretacion que hace Sarug de Luria puede.
describirse como un intento de dar una base cuasifiloséfica a la doctrina cla-
ramente no filosfica de Luria al introducir una especie de platonismo, y el
€xito extraordinario que tuvo su interpretacién se debiG, en parte, a los ele-
mentos de su doctrina que no eran auténticamente lurianos.
Mias tarde uno de los seguidores de Sarug llevé esta tendencia al limite y
cred un sistema cabalistico que presenta una curiosa y ecléctica mezcla de .
neoplatonismo, de moda en Ia Italia repacentista, y de la doctrina luriana segin
la interpretacién de Sarug. Se trata de Abraham Kohén Herrera de Florencid
{murié en Amsterdam en 1635 o en 16393, descendiente de una familia de
marranos y el dnico cabalista que escribid en espafiol. Sus libros fueron tradu-
cidos del espafiol —idioma en el que se han conservado tan sélo en forma de
manuscrito—*" al hebreo. Por otro lado, un compendio latino aparecido en
1677 desempefié un papel de considerable importancia —seguramente porqgue
estaba escrito en un estilo més o menos comprensible—3* puesto que ayudé a’
moldear la opinién cristiana dominante hasta comienzos del siglo x1x, sobre el
cardcter de la Cébala, asi como sobre su supuesto panteismo o spinozismo.3?
Mientras que los escritos auténticos de los discipulos orientales de Luria lo-
graron una amplia difusién ya en el siglo Xvil, si bien casi exclusivamente en’
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forma de manuscrito, ¢l tipo de Cébala luriana de la que eran representantes
los seguidores de Sarug —especialmente en Italia, Holanda, Alemania y Polo-
nid— prevalécé én los pocos libros impresos destinados a propagar las ideas
de Luria antes de la irrupcién del movimiento shabetaico (1665).

En este sentido, tuvo especial importancia el enorme volumen (in-folio)
de Neftali ben Ya‘acob Bajaraj, de Francfort, que aparecié en 1648 con el titu-
lo de ‘Emec ha-mélej (la traduccién correcta del titulo serfa “Las profundidades
misticas del rey” y no “El valle del rey”). El libro se basa totalmente en la inter-
pretacién que hace Sarug de las doctrinas de Luria. Algunos pasajes de esta
obra fueron duramente criticados por los cabalistas, entre otros, pero fue
hacia finales del siglo xvir, y en algunos aspectos sélo en el siglo XIx, cuan-
do los cabalistas consinticron en publicar los libros de Vital. Pero esto no
contribuyd a aumentar su popularidad, puesto que durante el siglo xvm el
negocio de copiar sus obras manuscritas se habia convertido en algunos lu-
gares, como por ejemplo Jerusalén, Italia y el sur de Alemania, casi en una
industria.

3

En los afios que siguieron a su muerte, la inspiracién mistica de Luria fue
reconccida por todos en Safed, y fueron precisamente sus ideas mds personales
las que se convirtieron en propiedad comiin de la Cabala posterior. Esto no
ocurrié de inmediato sino a través de un proceso de expansién y evolucidn que
comenzd poco antes de 1600,

Ya he hablado de la inspiracién mistica de Luria. Pero no se puede decir que
su sistema cay6 del cielo. Es verdad que a primera vista éste aparece como algo
completamente distinto, tanto en su concepcién del mundo como en sus ideas
bdsicas, de la doctrina primitiva de la escuela de Safed y especialmente del
sistema de Cordovero. No obstante, una comparacion més cuidadosa permite
ver claramente quc muchos puntos del sistema de Luria estin basados en ideas
de Cordovero, aunque fueron elaborados de una forma tan original que ilevaron
a Luria a conclusiones completamente distintas y novedosas.

Casi no hay diferencias entre Cordovero y Luria en lo que respecta a la
aplicacion practica del pensamiento cabalistico, aungue algunos estudiosos mo-
dernos se han tomado el trabajo de demostrar que éste es realmente el punto
en el que estdn en desacuerdo, Nada mds alejado de la verdad. Es comple-
tamento erroneo decir que Cordovero representa la teoria v Luria la préictica
de la Céabala, o que Cordovero es el heredero de la Cibala espanola mientras
que Luria, un judio ashkenaz, cuyos padres parecen haber llegado a Jerusaién
poco antes de su nacimiento, representa la consumacién de la tradicién del
ascetismo judio de la Alemania medieval %0 La Cabala.de Luria es_exactamen-
fe tan o tan poco “practica” como la de los demds misticos de Safed. Todos
ellos tienen algo en comin con la “Cabala practica”, con todo 1o que ello
implica —a esto ya me he referido en la Cuarta Conferencia—, pero todos ellos
estaban jgualmente deseosos de trazar una distincién entre su misticismo préc-
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tico y su posible degeneracién en magia. En cuanto a los modos de vida ascési:
cos que propagaba la Cébala luriana, es dificil encontrar algo que ‘deba gy
influencia a Luria. En general, no son més que un reflcjo de la vida religiosg
de Safed, tal como era antes y después de Luria. Es de esperar que la desafor.
tunada 'expresién de Cdbala prdctica para designar el sistema de Luria, que
ya comienza a introducirse en nuestros textos de historia, desaparezca por com-
?Ieto. La hegemonia de la escuela de Safed, vy especialmente de su rama mgs
mmportante, la Cébala luriana, puede describirse con justicia como un perioda
en e} que dominaba el misticismo practico, pero hemos de buscar en otro fugar
la diferencia especifica entre ia doctrina luriana y la de sus predecesores in-
mediatos. D

Como ya hemos dicho, Luria desarrolld sus ideas a partir de las de sug
predecesores, incluyendo no sélo a Cordovers, “sino a autorcs Tiucho. més
antiguos. En ¢l caso de ciertos detalles significativos, se remonta a los antiguos
cabalrstgs, pero mientras que éstos no desempefiaron un papel importante en
los escritos ’de los cabalistas de Safed, para Luria tuvieron mucha importancia;
Esta felac:on entre Luria y algunos cabalistas espafioles casi olvidados ests
todavia a la espera de un andlisis histérico apropiado.t!

4

Como veremos més adelante, la forma en que Luria presenté sus ideas recuer-
da en gran medida a los mitos gnésticos de la antigiiedad. La similitud no es
por supuesto, intencional; lo que ocurre simplemente es que la estructura de su
pensamiento se asemeja_mucho a la de los gnésticos. Su qggﬁﬁgﬁm"i'ﬁté‘h :

samente draméiica, y tiendo a creer que esta cualidad, que cstaba ausente en
eI‘SIStema de Cordovero, explica en parte su éxito. Comparada con la del’
Zo!lar, del que pretende - ser una auténtica interpretacién basada en las reve-
laczlones.de Elias, su cosmogonia es més original y elaborada. Los cabalistas
mds antlg’fuos tenfan una concepcién mucho méas simple del proceso cosmold
gico. Segln ellos, ese procesc comienza con un acto en el cual Dios proyect
Su poder. creador fuera de Su prepic yo hacia el espacio. Cada nuevo acto e '
un cs:tadxo miés en el proceso de exteriorizacién, que se manifiesta, segdn la
doctrina emanacionista del neoplatonismo, en una lfnea recta de arriba haci
abajo. Todo el proceso es estrictamente univoco y en consecuencia simple.
La teorfa de Luria no tienc nada de esta inofensiva simplicidad. Estd ba
sada en la teoria del _tsimisum, uno de los conceptos més asombrosos y de
mayor alcance jamés formulados en la historia de la Cébala. Tsimtsum oti-
ginalmente significa “concentracién” o “contraccién”, pero usada en el len:
guaje cabalistico se traduce mejor por “retirada” o “retraimiento”. La ided
Aparece por primera vez en un breve tratado, escrito a mediados del siglo xvii
y casi completamente olvidado, que Luria parece haber utilizado,*? mientras
que su fuente Jiteraria es un proverbio talmidico que Luria invirtis. Lo puso
al revés con la creencia, sin duda, de que 15 habia puests al derecho. Bl Mis
drash —en algunos proverbios que tienen su origen en los maestros del siglo
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ai— dice ocasionalmente que Dios concentrd Su Shejind, Su presencia divina,

oii I mds santo de o8 sanitos Tugares, en el siio en €l gue se hallan los

Kerubim, como §i fod6 ST pOdCT @stiiviese coficéntrado y contiaigo en un solo
punto.*s He agui el Srigén del término_isimnisum, mienitas que la €054 misma

" ¢& precisamente lo opuesto a csta idea: para 1o cabalistas de la escuela de

Luria, #siftsum no_significa_la_concentracién de Dijos en un punto, sino su
retirada de un punto.

Q¢ significa Csto? En pocas palabras, significa que la existencia del uni-

verso se hace posible debido a un proceso de contraccién en Diecs. Luria co-
mienza planteando una cuestién que parece naturalista y, si se quiere, un poco
tosca. ;Como puede existir un mundo si Dios estd en todas partes? Si Dios es
“todo en todo”, jcomo pueden existir cosas que no son Dios? ;Como puede
Dios crear ¢l mundo a partir de la nada si no existe !a nada? Esa es la cues-
tion. La solucién se conviriié, a pesar de la forma basta que €l le dio, en una
cuestion de la méxima importancia en la historia del pensamiento cabalista pos-
terfor. Segiin Luria, Dios se vio obligado a hacer sitio al mundo abandonando,
por asf decirlo, una zona de si mismo, de su interioridad, Una €Specie de espacio
primordial mistico del que EI s¢_refird a fin de volver al mundo en el acto de
creacion y de revelacién.* El primer acto del En-sof, el Ser Infiniio, 1o es,
por consiguiente, un paso hacia fuera sino un paso hacia dentro, un movimien-
to de retraccién, de repliegue hacia si mismo, de retirada hacia dentro de si.
En lugar de emanacién, tenemos lo contrario: contraccién. El Dios que se reve-
16 con contornos definidos fue reemplazado por otro que descendié al lugar
més recondito de Su propio Ser, que se concentré a si mismo en si mismo,
y lo hizo desde el comienzo dé la creacién. Seguramente esta idea fue a menudo
considerada, incluso por quienes la formularon tedricamente, como algo rayano
en la blasfemia. Sin embargo, volvié a aparecer una y otra vez, modificada
sélo exteriormente por un débil *como si” o “por-asi decirlo”.

Me siento tentado de interpretar ese retraimiento de Dios dentro de Su pro-
pio Ser en términos de un Exilio, de un desterrarse a si mismo de Su totalidad
hacia una profunda reclusién. Vista de esta manera, la idea del tsimtsum es el
simbolo mas profundo del Exilio que se.pueda concebir, més profundo ain
que la “ruptura de los vasos”.*6 En la truptura de los vasgﬁi,.-tema.g_qg_,_m A
tratar més adelante, algo del Ser Divino estd exiliido fuera de si mismo, mien- e
tras que el tsimtsum podria llegar a considerarse como un exilio dentro de si- &
mismo. El pfimero de todos los actos no es un acto de revelacion sino un acto ¢
de limitacion. S6lo en el segundo acto Dios emite un rayo de Su Juz y comienza
su revelacién o, mejor dicho, su manifestacién en tanto que Dios Creador, en
¢l espacio primordial de Su propia creacién. Es més, cada nuevo acto de ema-
nacién y manifestacién es precedido por uno de concentracion y retraccion.*?
Dicho d¢ 5o modo, €l proceso cosmico se vuelve bidimensional. Cada estadio
supone un esfuerzo doble, es decir, el de la luz que fluye nuevamente hacia
Dios y el de 1a que emana de El, y si no fuera por esa tension perpetua, por
este permanente esfuerzo por el que Dics se retrae, nada en ¢l mundo existiria.
Hay una fuerza y una profundidad fascinantes en esta doctrina. La paradoja
del ssimtsum —como dijo Jacob Emden—** es ¢l tnico iniento serio jamds
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- imites y la determinacién precisa de las cosas. Segiin Cordovero, Ia f:uaér{;izﬁ
' de juicio es inherente a todo en la medfda en que 5iodo desea seguir sien o
ue es, permanecer dentro de sus propios limites.™ Por eI’Io, es Prec‘;sarpe.n_

" en la existencia de las cosas individuales donde. la categoria mistica E‘,']l'llCll(j
desempefa un papel importante. Por lo ianto, si el Mld.ra‘sl_x dice que or:igma

mente el mundo iba a estar basado' en la cualidad de! juicio es‘tr;ctol—- in—,
ero Dios, al ver que eso no era suficiente para garantizar su existencia, agfrego
la cualidad de misericordia, el cabalista seguidor de I‘duna inerpreta la I;z?se
de la siguiente manera: El primer acto, el acfo Qe tsimisum, en el qt:it? ios
se determina y, por consiguiente, se limita a si mismo, es un “act}o ded 1"? que
revela las raices de esta cualidad en todo lo que exisie. Estas raices de ]mcg(’)
divino” subsisten en una mezcla cadtica con el residuo de luz d1\_'ma que quedo
después de la retirada o retraimiente original dentro del espacio prllmano de
]a creacién de Dios. Entonces un segundg rayo de luz eman%do 'de a esencia
del En-sof ordena ¢l caos y pone en movimiento el proceso cdsmico al separar
los elementos ocultos y darles una nueva'forma."’ﬁ 'A lo largo df: todo este
proceso, las dos tendencias de perpetuo flujo y reflujo —los cabalistas hablan

. e . ) PR s . )
de hitpashiut, “egresion”_y de histalcut, “regresion contiplian _reaccionan

.

do y actuando una sobre otra. Asi como el organismo humano existe por de;
- doble proceso de inhalar y exhalar y uno no se puede gon_c"é‘bir sin el otro, de
mismo modo toda la Creacidn constituye un proceso gigantesco de inhalacién
y exhalacidn divinas. Por lo tanto, en iltima instancia, la raiz de todo mal ya
estd latente en el acto de tsimtsum. ‘

Fiel a la tradicion del Zéhar, Luria hasta cierto punto considera el proceso.
cosmico después .del tsimtsum como un proceso que se ldesarrol]a dentro de
Dios. Esta doctrina, dicho sea de paso, siempre }!a cqmphcado tremendamcrite
a sus seguidores. A Luria le resultapg més f_écnl afirmar est.o'porque ;l:eia,
como ya indicamos antes, que un vestigio o residuo de la qu' clw:_na —reshimu,
para emplear la terminologia de Luria— queda en el espacio anordlal cre?;;
do por el tsimtsum aun después de la retirada de la sustancia del En-sof.%
- Luria compara esto con el residuo de aceite o de vino que queda en una

.. botella cuyo contenido ha sido vaciado.®® Este concepto permite hacer hmcap'le
ya sea en el caricter divino del reshimu o bien en el hecho de que la esencia
del En-sof se ha retirado, de modo que o que aparece como resultado de este
proceso ha de estar fuera de Dios. Queda por agregar que alggnos de fos cal?a—
listas mds decididamente teistas han resuelto la disyuntiva haciendo caso omiso
del reshimu. . _

Antes de seguir, tal vez sea interesante sefialar que esta ‘1dea del_reslunm
tiene muchos elementos en comin con el sistema del gnéstico Basilides que
prosperé alrededor del afio 125 d. ¢. También aqui encontramos la ideu_de un
“espacio primordial bendito que no se puede conc.eblr ni describir coR ninguna
palabra y que sin embargo no estd totalmente alejado del concepto Hijo", tér-
mino con el que Basilides designa la més sublime consumacién de las poten-
cialidades universales. De la relacion del Hijo con el Espiritu Santo o Pneurzi?a,
Basilides dice que aun cuando el Pneuma guedd vacio y separad.c_) del Hijo,
retuvo ¢l aroma de éste, que lo impregna todo en el mundo superior y en el

realizado de dar consistencia a la idea de la creacién a partir de la Nada. Di.
cho sea de paso, el hecho de que una idea que a primera vista parece tan razo.
nable como la de la “creacién a partir de la Nada” se convirtiera, al analizarly_
en un misterio teosofico, nos muestra cudn ilusoria es en realidad la aparente
simplicidad de los fundamentos religiosos.

Ademis de su importancia intrinseca, la teoria del tsim sum también sirvig
de contrapeso al_pantefsmo, que algunos estudiosos consideran que estd ime:
plicito en la teoria de la emanacién.*® No sélo hay un residuo de manifesta.
cién divina en cada ser, sino que éste, bajo el aspecto del isimisum adquiere,
asimismo, una realidad propia que lo protege contra el peligro de disolucién ep
el ser no-individual del divino “todo en todo”. Luria mismo fue el ejemplo vivo'
de un mistico claramente teista. El dio una interpretacion estrictamente tefsty.
del Zéhar a pesar de Su-pamTeismo intrinseco. Por lo tanto, es completamente
natural que las tendencias panteistas que comenzaron a tener importancia en lp-
Cébala, especialmente a partir del perindo del Renacimiento europeo, hayan:
chocado con la doctrina luriana del tsimisum, y que se intentara reinterpretar-
las de tal modo que quedaran despojadas de su significado. La cuestién de’
saber si deberian ser interpretadas literal o metaféricamente se convirtié, mu- .
chas veces, en el simbolo de la lucha entre tendencias teistas y panteistas, a
tal grado que, en la Cabala posterior, la posicién que adoptaba un autor en esta’”
discusién estaba en cierta medida implicita en su posicién respecto al tema del -
tsimtsum .50 Porque si el tsimfsum es meramente una metifora a la que no co-
Iresponde ningin acto o hecho real, por velado y misterioso que sea, la cuestién -
de saber c6mo algo que no es Dios puede realmente existir sigue sin solucién, -
Si el fsimtsum —como algunos cabalistas posteriores intentaron demostrar—
es solo un velo que separa a la conciencia individual de Dios de tal forma que g
le da la ilusién de una avtoconciencia por lo que se sabe diferente de Dios,
s6lo es necesario un leve cambio para que el corazén pueda percibir la unidad -
de la permanencia divina en todas las cosas. Tal cambio destruiria necesaria-
mente la concepcién del ssimtsum como idea destinada a dar una explicacién
a la existencia de algo que no sea Dios.

Como ya he dicho antes, la doctrina del simisum desempefié un papel de
suma importancia en la evolucién del pensamiento luriano y hubo continuos
intentos de volver a formularla. La historia de esta idea, desde Luria hasta
nuestros dias, daria una imagen fascinante del desarrollo del pensamiento mis-
tico judio original 5! Aquf debo limitarme a subrayar un aspecto méds que el -
mismo Luria sin duda consideraba muy importante y para el que nuestra fuen-
fe es en si misma un auténtico comentario 52 Segilin esta fuente, Ia esencia del
Ser Divino antes de que el isimtsum tuviera lugar, contenia no sélo las cualida-
des de amor y misericordia; sino también la de la Divina Severidad que los
cabalistas llaman din o “Juicio”. Pero ;;dir‘i/ no era reconocible como tal; era
como si estuviera disuchto en el gran océsno de Ia compasién de Dios, como un
grano de sal en el mar, para usar el simi! de Yosef ibn Tabul. En el acto de’
Isimisurm, sin embargo, cristalizd y_se definié claramente, pues en la medida
en que el isimisum significa un acto de negacion Tififitacion, también es un
juicio.®® Cabe recordar que para los cabalistas, juicio Significa la imposicién de
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inferior, incluso la materia amorfa y nuestra propia existencia. También By
sifides emplea el simil de un cuenco en el que la delicada fragancia de up
“ungiiento del mds dulce aroma” persiste aunque el cuenco haya sido vaciadg
con el méxime cuidado. N

Adfmés’, tenemos un primer prototipo de simtsum en el “Libro del gran
logos™ gndstico, una de esas sorprendentes reliquias de la literatura gnédsticg
que se ha conservado en traducciones coptas. Alli se nos dice que todos Jog
espacios primordiales y sus “paternidades” existen debido a la “pequeiia idea’
cuyo espacio Dios dejé atrds como un mundo- radiante de luz cuando El “se
recogié a si mismo dentro de si mismo”. Se insiste continuamente en esia et
rada que precede a toda emanacién.5? '

Jl,m.to a esta concepcién del proceso cdsmico, encontramos otras dos ideas teg
soficas importantes. Luria las ha expresado en un lenguaje mistico atdaz,
veees quizasdemasiado audaz. Esas dos ideas son la doctrina de shebirat hg:
Jggl:gﬁ.? “ruptyra de los vasos” y la del ficun, que significa “enmienda o “re
paracion de un defecto”. La influencia de estas dos ideas en la evolucién de]:
pensamiento cabalistico posterior ha sido tan grande como la de la doctrin
del tsimtsum. o
An'alicemos la primera. Es de suponer que la luz divina que fluyé hacia ¢] .
espacio primordial —a partir del cual se desarrollé posteriormente el espacic.
tridimensional— se manifesté en varios estadios y aparecié bajo diversos as
pectos. No tiene sentido entrar aqui en detalles acerca de este proceso. Luri
¥ sus seguidores tienden a perderse en descripciones en parte visionarias y én
parte escoldsticas del proceso.’® Este tiene lugar en un plano de existencia qué
el}dpleando un término gnostico, podriamos Ilamar la esfera del pleroma o “ple
nitud” de la luz divina. Segin esta doctrina, lo decisivo es que el primer_ sei
que emand de la luz fue Adam Cadmén, “ei hombre primordial”.”
Adam Cadmcn no es mds que una primera configuracion de la luz divina
que fluye de 1a esencia del En-sof hacia eI €Spagio_frimordial del tsimtsum, no
de todos lados, sino como un haz, en una sola direccién. El es, por l_o_"_tanto,
la forma primera y més elevada en que la divinidad comienza a_manifestarse
después del tsimtsum. De sus ojos, BOCH, “GTejaN ¥ Tariz irrumpen las luces dé
las sefirot. Al comienzo estas luces estaban amalgamadas en un todo indifé-
re;ncmdo con las distintas sefirot; en este estado no mecesitaban vasos o reci:
plentes que las contuvieran. Las luces que provenian de los ojos, sin embargo,
emanaban de una manera “atomizada” en la que cada sefird era un punto
aislado. A este “mundo de luces puntiformes” —'olam ha-necuddor—, Luria
también le da el nombre de ‘olam ha-tohu, es decir, el “mundo de la confusién:
o desorden”.® En respuesta a una pregunta relativa a las diferencias que.
habia entre su doctrina y la de Cordovero, Luria se manifesté en el sentido
de. que la Cabala de su predecesor se ocupaba, en general, sélo de aconteci-
_mientos que tenian lugar en este plano y de un estado del mundo que se corres-:
ponde con é1.%2 Sin embargo, puesto que el esquema divino de las cosas im
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plicaba la creacién de seres y formas finitos, cada uno con un lugar asignado
en la jerarquia ideal; fue necesario que estas luces aisladas fueran capturadas

conservadas en “recipientes” especiales creados —o mejor dicho emanados—
con esta finalidad. Los vasos correspondientes a las tres sefirot superiores
albergaban por lo tanto la luz de éstas, pero cuando llegd el turno de las seis
sefirot inferiores, la luz irrumpié de una sola vez y su impacto fue excesivo
para los vasos, que se rompieron y se hicieron afiicos. Lo mismo, aungue no
exactamente en la misma medida, ocurrié también con el recipiente de la ulti-
ma sefird.®

Esta idea de la “ruptura de los vasos” fue desarrollada por Luria de una
manera muy original a partir de una alusién del Zoéhar. En un midrash, al que
ya aludi en la Primera Conferencia, hay una referencia a la destruccién de los
mundos antes de la creacién del cosmos actual® La interpretacién que da
¢l Zéhar de esta aggadd es que ésta se refiere a la creacion de mundos en
los que sdlo las fuerzas de Gueburd —-la sefird del juicio severo— estaban
en actividad y por lo tanto fueron destruidas por este exceso de severidad. A
su vez, este acontecimiento se relaciona con la lista de los reyes de Edom en
el capitulo 36 del Génesis, de quienes no se dice nada salvo que construye-
ron una ciudad y murieron. “Y estos son los reyes que reinaron en la tierra de
Edom”; en este contexto Edom simboliza ¢l plano del juicio severo no miti-
gado por la compasion.® Pero el mundo se mantiene tan sélo por la armo-
nia entre la gracia y el juicio severo, entre lo masculino y lo femenino, armonia
que ¢l Zohar llama “equilibrio”.® La muerte de los “reyes primordiales”, de
quienes se habla mis en el Idera rabba y en ¢l Idera zuta del Zohar, reaparece
ahora, en el sistema de Luria, como la “ruptura de los vasos”.

En la descripcién que hacen los discipulos de Luria, este hecho no posee
ningin rasgo de caos ni de anarquia. Por el contrario, es un proceso que sigue
ciertas leyes o reglas muy definidas que s¢ describen en forma muy detallada.
En consecuencia, la imaginacién popular se apoderé del lado pintoresco de la
idea y dio una interpretacién literal, por asi decirlo, a metaforas como “ruptura
de los vasos” o “mundo del tohu’"; de esta manera, el énfasis fue paulatinamen-
te desviado de la naturaleza legal a la naturaleza catastréfica del proceso.

La causa de esta “ruptura de los vasos” que da rienda suelta a toda la com-
plejidad del drama cosmolégico y determina el lugar del hombre en éste,
aparece en la doctrina de Luria y en la de Vital de diversas formas. En el
sentido mas inmediato, el hecho es consecuencia de fallos técnicos en la es-
tructura del cosmos atémico sefirdtico, de los que resulta necesariamente el
“accidente”.®” Sin embargo, en un sentido mds profundo e! hecho se debe
a lo que propongo llamar, al igual que Tishby,®® la causa catdrtica. Para Lu-
tia, las raices mas profundas de las quelipot o “cortezas” es decir, las fuerzas
del mal, ya existian antes de la ruptura de los vasos y se confundieron, por
asi decirlo, con las luces de las sefirot y con el mencionado reshimu o residuo
del En-sof en el espacio primordial. En realidad, lo que dio lugar a la ruptura
de los vasos fue Ia necesidad de purificar los elementos de las sefirot al elimi-

“nar las quelipot, a fin de dar una existencia real y uma identidad separada

al poder del mal.®® El Zéhar, como hemos visto, ya define el mal como sub-
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producto del proceso vital de las sefirot y en particular de la sefird del juicig
severo, Segan Luria, esos productos residuales se encontraban originalments;
mezclados con la sustancia pura de din (severidad), y fue sélo después de la
ruptura de los vasos y del subsiguicnte proceso de seleccion que el mal y lag-
fuerzas demoniacas adquirieron una existencia real y separada en un plang:
propio. No fue de los fragmentos de los vasos rotos, sino de la “escoria de log’
reyes primordiales” de donde surgi6 el plano de ia quelips. Es mas, la imagi-
neria organoldgica del Zéhar se desarrollé hasta llegar a su conclusion légica-
la shebird es comparable a la “irrupcién” del nacimiento, la més profunda’
convulsién del organismo que, dicho sea de paso, también viene acompafiady:
de la exteriorizacién de lo que podriamos llamar productos de desecho.”™ De:
esta manera, la mistica “muerte de los reyes primordiales” se convierte en el
simbolo mucho més plausible del “nacimiento” mistico de los recipientes puros .
¥ nuevos, :
Esta interpretacién catirtica del significado de la shebird fue aceptada por
todos los cabalistas de la escuela luriana. Para algunos de elles, sin embargo, .
la idea de que las raices del mal residen en el “mundo de los puntos” con-.
tinué siendo un obsticulo, puesto que parecia sugerir una concepcidn dualista -
de Dios, es decir, una de las herejias mds graves.” Por ello sostuvieron
que los poderes del mal se desarrollaron a partir de los fragmentos dispersos de.:
los recipientes que se hundieron en los lugares mds profundos del espacio -
primordial y alli constituyeron la “profundidad del gran abismo” en el que’’
habita el espiritu del mal. Al igual que todos los intentos de responder a la-
pregunta junde malum?, este esfuerzo por encentrar una explicacién racional
a la existencia del mal 0, mis bien, de su mito, no satisface plenamente. Una
Vez més, se manifiesta con claridad el cardcter gnostice de la doctrina. Tam-
bién la mitologia de los sistemas gnosticos reconoce en el pleroma procesos -
dramdticos en los que las particulas de luz de los eones se expulsan y caen al
vacio. Luria explica de la misma manera la caida de las divinas “chispas de
luz” del plano divino a las zonas mas profundas e inferiores,
Los cabalistas posteriores han especulado mucho sobre este punto. Segiin.
algunos de ellos, la ruptura de los vasos se relaciona, como tantas otras COSas;-
con la ley de la vida orgénica en el universo teosdfico. Al igual que Ia simiente
necesita reventar a fin de germinar y florecer, los primeros recipientes tuvieron
que ser destrozados para que la [uz divina —Ia simiente césmica, por asi
decirlo— pudiese llevar a cabo su funcién.™ De cualquier forma, la ruptura.
de los vasos, que se describe exhaustivamente en las obras de la Cabala lu--
riana, es e hito fundamental del proceso cosmoldgico. Considerada en general, -
es la causa de esa deficiencia interior inherente a tode lo que existe y que -
persiste mientras el dafio no sea reparado. Pues cuando los recipientes se rom- -
pieron, la luz se difundié o bien volvié a su fuente, o fluyé hacia abajo. Los -
diabdlicos mundos infernales del mal, cuya influencia se infiltré en todos los €s-
tadios del proceso cosmolégico, emergieron de los fragmentos que adn rete-
nian algunas chispas de la luz divina-: Luria menciona solamente 288,73 De -
este modo, los elementos positivos del orden divino se mezclaron con los ne-
gativos.™ Y, a la inversa, la restauracién del orden ideal, que constituye el fin -
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primero de la creacién, ¢s también el fin secreto de la existencia. En rez_ah_dad,
“]a salvacién no significa sino la restitucidn, la reintegracién del todo original:

ticiin, para emplear ¢l término hebreo. Natur:almente, lo’s.misterios flel ticun
constituyen uno de los temas principales del sistema teosofico de Lu{le}, €n su
aspecto teGrico y practico. Sus detalles, sobre todo en ’el aspecto tedrico, sc;x:
de una naturaleza sumamente técnica y no me defllprare en describirlos aqui.
Lo que debemos analizar son las pocas ideas bésicas que se expresan en la
teoria del ticun.

6

Estos pasajes de la Cédbala luriana representan, sin duda, el mayor Iogr.o 'ja}més
conseguido por el pensamiento antropomérfico en lg hlston_a d_e] misticismo
judio. Tan es asi que muchos de estos simbolos reﬂe}a_n meditaciones misticas
muy evolucionadas, casi insondables para la mente racional, pero no se puede
negar que, en general, este simbolismo tiene una textura algo tosca. La tenden-
cia a interpretar la vida y el comporiamiento humanos como simbolos de una
vida mds profunda, la concepcién del hombre como un microcosmos y del Dios
vivo como un macroanthropos, nunca habfa sido expresada mis claramente
ni llevada hasta sus tltimas consecuencias.

En el estadio que corresponde a la manifesizcion de Dios bajo el aspecto
de Adam Cadmon, antes de la ruptura de los vasos, las fuerzas en accién atin
no constituyen completamente partes de un todo orginico'y tampoco hz}n
adoptado una forma definida, personal y especifica. Aho_ra_ que los vasos estan
rotos, una nueva corriente de luz emana de la fuente original de¥ En_-{of y, al
irrumpir de la frente del Adam Cadmdn, imprime una nueva dlrecm.on a los
elementos que se hallan en desorden. Las luces de las sefirot que provienen del
Adam Cadmén se organizan en nuevas configuraciones, en cada una de !aE;
cuales el Adam Cadmdn, se refleja con ciertas formas definidas. Cada s?fira
s¢ transforma, a partir de un atributo general de Dios, en lo que Jos cabalistas
llaman partsuf, un “rostro” de Dios, lo que quiere dec_lr que todgs las ppten-
cialidades . implicitas en cada sefird estin ahora sometidas -.-a‘-]a -influencia d_e
un principio creador,® y que en cada una se pone de manifiesto la pers.onah-
dad entera de Dios, aunque siempre bajo el aspecto de un rasgo detc:rmmado.
El Dios que se manifiesta al final del Proceso representa _mucho mis que e}
En-sof oculto; se trata del Dios vivo de la religién, a quien la _Caba!a traté
de describir. Todos los intentos de la Cabala luriana por describir el proceso
teogonico en Dios en términos de la existencia humana representan un (?sfuerzo
por llegar 2 una nueva concepeidén del Dios personal,"’pf:ro lo inico que
consiguen es culminar en una nueva forma de mitologia gnéstica. De nada sirve
intentar evadirse de este hecho. Luria trata de describir como en el pro-
ceso de fictin, de la reintegracién de las luces dispersas de Dios a su legitimo
lugar, los diversos aspectos bajo los cuales se maniﬁe‘sta Dio’s, emergen unos
de otros como igual nimero de partsufim. La concepcién de éstos es casi per-
sonalista. .

Al leer estas descripciones uno se siente muy tentado de olvidar que, para
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Luria, éstas se refieren a procesos puramente espirituales. Al menos superfi.’
cia]n;ente, se asemejan a [os mitos a través de los cuales Basilides, Valentino o--
Mani intentaron describir el drama césmico, con la diferencia de que son infi. .
nitamente mds complicadas que esos sistemas gnésticos. B

L_os principales parfsufim o “rostros” son cinco.” Sus nombres llegaron o
Luria a través del simbolismo del Zéhar, especialmente de los Ideras, pero Ia
funcién y el significado que €l les atribuye son en gran parte nuevos. )

Segiin ¢l Z6har, alli donde las potencias de pura misericordia y amor diving-
contenidas en la sefird suprema se fusioman y crean una figura personal,
surge la configuracién del arif anpin, traducido a veces como “La Cara Larga”,
pero que significa en realidad “el Longdnimo en ¢l sufrimiento”, es decir, '
Dios, el resignado y misericordioso.™ En el Zéhar, al arij también se le llama -
‘atica cadisha, o sea, “el Santo Asnciano”. Para Luria, el primero es, en cier-
to modo, una modificacién del Gitimo. Las potencias de las sefirot de la sabiduria -
divina y de la inteligencia —Hojmd y Bind— se han convertido en los part-
_sufin? del “padre y la madre”, abba ¢ ima® Las potencias de las seis sefirot
inferiores (con excepeidn de la Shejind) en la que Ia misericordia, la justicia
y_la compasién se hallan por lo tanto en un equilibrio arménico, estan orga-
nizadas en una Gmica configuracién que Luria, en consonancia con el Zéhar,
llama ze“ir anpin. Una vez mds, la traduccién correcta no es “la Cara Corta”, sino
“el Impaciente”,®! en contraposicién con “el Longinime en el sufrimiento”,
En esta configuracién, el atributo de juicio severo, que no tiene lugar en Ia
figura del “Santo Anciano”, desempefia un papel importante. L

Asi como, segin el Zdhar, as seis sefirot correspondientes a los seis diag
de la Creacion, desempefian ¢l papel principal en el proceso césmico y repre-
sentan, por la unidad de su movimiento, a Dios como Sefior vivo del universe,:
la figura del ze‘ir anpin estd en el centro de la teosofia luriana en la medida
. que esta ultima se refiere al proceso del tictin. Ze'ir anpin es “el Santo,:
loado sea”. Lo que “el Sanio, loado sea” y la Shejind cran para el Zohar, son
el z¢'ir anpin y Raguel —Ila configuracién mistica o partsuf de la Shejindi—
para Luria. Mientras el ticiin no sea completo, forman dos partsufim, aunque’
la doctrina se¢ ocupe en esencia de la personalidad plenamente evolucionada,
del Dios vivo, que estd esculpida a partir de la sustancia del En-sof por el
proceso terriblemente complicado del ficiin. La doctrina del ze'ir vy de Raquel,
por lo tanto, es el verdadero micleo del aspecto tedrico del #iciin. El origen del.
zeir anpin en el ytero de 1a “madre celestial”, su nacimiento v desarrollo, asi:
como ias leyes segin las cuales todas las potencias “superiores” estan organi
zadas degtro de €l, se exponen en forma detallada en el sistema desarrollado
por los discipulos de Luria.8? Hay algo desconcertante en la excentricidad de
esas descripciones tan detalladas; la arquitectura de esta estructura mistica po-=:
dria calificarse de barroca. |

Luria acaba por concebir algo muy similar a un mito de Dios que se da a
luz a.si mismo. En efecto, me parece que éste es el punto crucial de toda esa.
descripcién enrevesada y a menudo oscura e inconsistente. La evolucién del
hombre a través de las etapas de concepcidn, gravidez, nacimiento ¢ infancia,
hasta el momento en que la personalidad desarrollada hace pleno uso de sus®
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oderes intelectuales y morales,® es un proceso que aparece como un simbolo
audaz del fictin en el que Dios desarrolla Su propia personalidad.

El conflicto estd aqui latente, pero es inevitable: ;jes ¢l En-sof el Dios per-
sonal, el Dios de Israel, v son iodos los partsufim tan sélo manifestaciones su-
as bajo diferentes aspectos, o es el En-sof la sustancia impersonal o deus
absconditus, el que se comvierte en persona sélo en los partsufim? Lo que

dria ser facil de responder, en la medida en que se refiriese sélo a la inter-
pretacién teoldgica de la doctrina del Zéhar, con su relacién inmediata entre
el En-sof y las sefirot, se convierte en un problema de dificil solucidén en este
complicadisimo proceso de fsimisum v de shebird y en 1a larga cadena de acon-
tecimientos que conducen al desarrollo del zeir anpin. Cuanto mdis dramético
se vuelve el proceso en Dios, mds inevitable es la pregunta: ;dénde estd Dios
en todo este drama? :

Para Cordovero, s6lo el En-sof es el Dios real al que se refiere la religion,
y ¢l mundo de la divinidad con todas sus sefirot no es mas que el organismo
en el que El se constituye a sf mismo a fin de dar lugar al universo de lz crea-
cién y de actuar en él. Al leer la auténtica literatura de la Cabala luriana uno
tiene a menudo la impresidén contraria: para Luria el En-sof tiene poco interés
religioso. Sus tres himnos para las tres comidas del shabbat estin dirigidos a
las configuraciones misticas de Dios: “el Santo Anciano”, el zeir anpin v la
Shejind, para la que emplea un simbolo det Z6har: “el sagrado jardin de las
manzanas”.® Estos himnos tienen el magnifico vuelo de quien percibe un pro-
ceso mistico, en parte al describirlo y en parte al conmjurarlo y crearlo por
medio de estas mismas palabras. Su solemnidad es muy sugestiva, y el tercer
himno, en particular, merece la inmensa popularidad que tiene, por expresar
tan bien el estado animico que envuelve al espiritu cuando las penumbras
crecientes prociaman el final del shabbat. En estos himnos, Luria parece diri-
girse a los parfsufim en tanto que personalidades distintas. Se trata de una
actitud extrema. Siempre ha habido cabalistas que se negaron a llegar tan lejos
¢ insistieron -——como Moshé Hayim Luzzatto— en el caricter personal del .
En-sof. Estos teistas declarados en el seno de los teosofistas jamds dejaron

.de interpretar la doctrina de los partsufim en un sentido que pudiera despo-

jarla de sus elementos miticos evidentes, tendencia en particular interesante
en el caso de Luzzatto, cuya doctrina acerca del mundo de la divinidad no
era fruto de la pura teoria sino de la visién mistica. Ademés, las maditiples
contradicciones y non sequiturs de las obras de Vital brindaron a estos caba-
listas una cantidad suficiente de argumentos en favor de sus propias exégesis
tefstas.

Segin Luria, e¢sta evolucién de la personalidad se repite y parece reflejarse
en cada estadio y en cada esfera de la existencia divina y terrenal. Los caba-
listas de Safed, y en especial Cordovero, habian adoptade de fuentes anteriores
la doctrina de los cuatro mundos situados entre el En-sof y nuestro cosmos
terrenal, doctrina de la que no quedan rastros en la parte principal del Zéhar.
En Safed, esta teorfa se elabord por primera vez de un modo mas pleno,
y Luria también la aceptd, aunque a su manera. Los cuatro mundes son:
1) Atsilut, el mundo de la emanacién y de la divinidad, que hemos analizado
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hasta ahora; 2) Berig o mundo de la creacién, es decir, del Trono,
katfé y de los dngeles superiores; 3) Yetsird, el mundo de la formacién
el ambito principal de ios angeles, y 4) “Asiyd, ¢l mundo del hacer (v no “g
mundo de la accién”, como han dicho algunos traductores). Este cuarto mup.
do, similar a la hipdstasis de Plotine acerca de la “naturaleza”, se concib
como ¢l arquetipo espiritual del mundo material de los sentidos. Bn cada uno
de estos cuatro mundos, Ia visién mistica que revela su estructura mas pro-
funda percibe las mencionadas configuraciones de la divinidad ~los partsy-
fim—, aunque envueltas en misterios cada vez mas profundos, como se mue:
tra en la dltima parte de “El drbol de la vida” de Vita].®8
Par.’_a. Luria y sus discipulos, no hay ruptura en este proceso continuo de
evoiucion. Esto hace que el problema del tefsmo de Luria sea doblemente grave;
porque las implicaciones pantefstas de esta doctrina son demasiado manifiestas
para que sea necesario acentuarlas. La respuesta de Luria a esta cuestién
adopta la forma de una distincién sutil entre el mundo de la Atsilut y las otras
tres esferas: Atsilut, o al menos una parte importante de ésta, se concibe
como algo sustancialmente idéntico a la divinidad y al En-sof, pero a partir de
ahi Luria intenta trazar una firme linea divisoria. Entre el mundo de la Awsilus
y el de la Berid, asi como entre cada uno de los mundos siguientes, él considera
que hay una cortina o pared divisoria que tiene un doble efecto. En primer.
lugar, hace que la sustancia divina misma fluya hacia arriba: la luz del En-sof
se refracta. En segundo lugar, el poder que emana de la sustancia, si no ésta’
misma, pasa a través del filtro de la “cortina”. Este poder s¢ convierte enton
ces en la sustancia del mundo que le sigue, del que, una vez mis, sélo el poder:
pasa al tercero, y asi en las cuatro esferas. “No es el En-sof en si el que s
dispersa por los mundos inferiores, sino tan sélo una radiacién {diferente d
su sustancia] —haard— que emana de aquél, "7 =
De este modo, ese elemento de los mundos inferiores que, por asi decirlo, en
vuelve y oculta a los partsufim dentro de si, adopta el caracter de criatura en vn
sentido mds estricto. Esta “vestimenta de Ia divinidad” va no forma, sustancial:
mente, una upidad con Dios. Es verdad que no faltan divagaciones especulativas
con connotaciones completamente distintas, calculadas para sembrar la duda .en
cuanto al cardcter definitivo de esta solucién®® ¥ que, de hecho, han dado lugara
diversas reinterpretaciones panteistas del sistema de Luria. Teistas mas radicales
como Moshé Hayim Luzzatto trataron de evitar este peligro al negar completi-
mente la continuidad del proceso en los cuatro mundos y al afirmar que la Div
nidad después de manifestarse en toda su gloria en el mundo de la A#siluz, conti-
nud generando los otros tres mundos por un acto de “creacién a partir de. la
Nflda”, que ya no se concebia como una mera metéfora.®® Otros han llegado més
le]ps y han afirmado que incluso el rayo del En-sof, cuya incursién en el espacio
primordial forma el punto de partida de todos los procesos que tienen lugar
después del ssimtsum, no estaba hecho de la misma sustancia que el En-so
sino- que fue creado ex nihilo.®® Todas estas interpretaciones deben consid
rarse, sin embargo, como desviaciones de las auténticas ensefianzas de Luria.
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Esto nos lleva a otro aspecto de la doctrina del #iciin, que es también la mds
importante para el sistema de la teosofia prictica. El proceso por el cual Dios
se concibe, se genera y se desarrolla a si mismo no llega a su conclusién final
en Dios. Alpunos aspectos del proceso de restitucién corresponden al hombre,
No todas las luces que los poderes de las tinieblas mantienen en cautiverio se
liberan por su propio esfuerzo. Es el hombre quien le da el togue final al
rostro divino; es éI quien completa la entronizacién de Dios, el Rey y Creador
mistico de todas las cosas, en Su Reino del Cielo; jes él quien perfecciona al
Creador de todas las cosas! En ciertas esferas del ser, la existencia divina y
la humana estin entrelazadas. El proceso intrinseco, extramundano del ticin,
simbdlicamente descrito como el nacimiento de la personalidad de Dios, corres-
ponde al proceso de la historia del mundo. E! proceso histérico y su principio
més profundo, el acto religioso del judio, preparan el camino para la restitu-
cién final de todas las Iuces y chispas dispersas y exiliadas. El judio que estd
en contacto intimo con la vida divina a través de la Tord, del cumplimiento
de los preceptos religiosos y de la oracidn, tiene el poder de acelerar o de
retardar este proceso. Cada acto del ser humano estd relacionado con esta tarea

‘final que Dios ha asignado a Sus criaturas.

De aqui se deduce que, para Luria, la llegada del Mesias no es més que
la consumacién del proceso continuo de Restauracién, del ficiin.®* La verda-
dera esencia de la redencidn es, por lo tanto, mistica, y sus aspectos histéricos
y nacionales no son méas que sintomas secundarios que constituyen un sim-
bolo visible de su consumacién. La redencién de Israel concluye la redencién
de todas las cosas, porque jacaso la redencién no significa que todo estd en el
lugar que le corresponde, que la mancha del pecado original fue borrada?
El “mundo del ficiin” es, asi, el mundo de la accién mesidnica. La llegada del
Mesias significa que este mundo del #iciin ha recibido su forma final.

He aqui ¢l punto en el que se encuentran el clemento mistico y el elemento
mesidnico en la doctrina de Luria. El ficiin, el camino que conduce al fin de

“todas las cosas, es tambicn el camino hacia el comienzo, La cosmologia teosé-

fica, la doctrina del surgimiento de todas las cosas a partir de Dios, se convier-
te en su contrario: en la doctrina de la Salvacién como retorno de todas las
cosas a su contacto original con Dios. Todo Yo que hace ¢l hombre tiene eco
en alglin lugar y de algin modo sobre este complejo proceso del ticiin, Cada
acontecimiento y cada plano de¢ la existencia tienen una cara interior v una
exterior, por lo que Luria declara que el aspecto exterior de los mundos de-
pende de los actos religiosos, del cumplimiento de los preceptos de la Tors
y de acciones meritorias. Pero, segin él, todo Io que es interior en estos mun-
dos depende de actos espirituales, y el méds importante de todos es la oracién.®
Por lo tanto, en cierto sentido, no sélo somos los duefios de nuestro propio
destino y en Wltima instancia responsables por la continuacién del galuz*, sino
que ademds cumplimos una misién que va mucho més alla.

* Galur: en hebreo, exilio o Didspora, usado también como exilic y migracién del
cuerpo. [E.]
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En una conferencia anterior mencioné 12 magia de la interioridad relaciona
da con ciertas doctrinas cabalisticas. En el pensamiento luriano, estos elementos,
con el nombre de kavand, o sea “intencién mistica”, ocupan un lugar muy:
importante. Se considera que la misién del hombre consiste en dirigir toda sy
intencién interior hacia la restauracién de la armonfa original alterada por
la falta original ~—la ruptura de los vasos— y por las fuerzas del mal y del
pecado que datan de aquella época. Unificar el nombre de Dios, como indica
el término, no es simplemente realizar un acto de confesién y de reconoci-
miente del Reino de Diocs; es mds que eso: es una accién més que un acto,
El ticiin restablece la unidad del nombre de Dios destruida por la falta original
—Lurja dice que las letras 1H del tetragrama YHvH fueron arrancadas de las
letras VH— y todo acto religioso verdadero tiende a ese mismo fin. ;

En una época en la que el exilio histérico del pueblo era una realidad vital
terrible y fundamental, la antigua idea del exilio de 1a Shejind adquirié mis
importancia que nunca. A pesar de insistir en que esta idea representa una
simple metéfora, sus propios escritos demuestran que los cabalistas, en el fondo,
vieron algo mds en esta idea. El exilio de la Shejind no es una metdfora: es un -
simbolo genuino del estado de “ruptura” de las cosas en el plano de las poten-
cialidades divinas. La Shejina cayé, al igual que la Wltima sefird, cuando los
vasos se rompieron. Caando comenzd el #icin y la iltima serifd, se reorganizé y
adoptd la forma de “Raquel”, la esposa. celestial, ésta cobré nuevas fuerzas
y casi logré su unificacién completa con el zeir aupin cuando, a través de un:
acto descrito como la “disminucién de la luna”, fue desprovista, por segunda’
vez, de parte de su sustancia.®® Una vez mds, con la creacién del! Adéan terre-
nal, el ficin llegé en sentido estricto a su fin. Los mundos estaban casi en el
estado para el que habian sido preparados, y si Ad4n no hubiera caido en:
el pecado el sexto dia, la redencién final habria tenido lugar en shabbat gracias
a sus oraciones y a sus acciones espirituales.® El shabbat eterno habria llegado’
y “todo habria vuelto a su raiz original”.9® En lugar de ello, la caida de Adan.
destruy6 una vez mds la armonia, derrib6 todos los mundos de sus pedestales®®’
y envié nuevamente a la Shejind al exilio. Devolver a la Shejind a su Sefior
unirla a El, es de un modo u otro la verdadera finalidad de la Tord. Es esta:
funcién mistica de las acciones humanas la que les confiere una dignidad es-
pecial. El cumplimiento de tedos y cada uno de los preceptos religiosos debia -
estar acompaiiado de una férmula que declarase que esto fue hecho “con el
fin de unir al Santo, loado sea, con su Shejin4, por temor y por amor™.® :

Pero la doctrina de la kavand, y en especial la de la kavand de la oracién
no acaba alli. Para Luria, heredero de toda una escuela de pensamiento de
la Cabala cldsica que €l simplemente contribuyé a desarrollar, la oracidn sig-
nifica algo mds que una libre efusiéon del sentimiento religioso. No es tam:
poco solamente el reconocimiento institucionalizado y la alabanza de Dios como
Creador y Rey por parte de la comunidad religiosa en las oraciones tradicic
nales de la liturgia judia. Las plegarias individuales, asi como las de la comu-
nidad, pero especialmente estas dltimas, son en ciertas condiciones el vehiculo
de ascensién mistica del alma hacia Dios.®® Las palabras de la oracién, y muy
especialmente las de la oracién litirgica tradicional con su texto establecido:
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se convierten en un hilo de seda con cuya ayuda la intencidén mistica del alma

busca a tientas en la oscuridad el peligroso camino hacia Dios. El propésito
de la meditacién mistica en el acto de la oracién y en la reflexién sobre este
acto es descubrir los diversos estadios de este ascenso, que por supuesto tam-
bién puede considerarse como un descenso hacia las partes mas reconditas
y profundas del alma. La oracién, segiin Luria, es una imagen simbdlica del
proceso teogdnico y cdsmico. El fiel devoto que reza con espiritu de medita-
cién mistica pasa por todas las etapas de este proceso, de la mds exterior a Ia
més interior.®® Es més: la oracién es una accién mistica que ejerce una influen-
cia sobre las esferas que el mistico recorre en su kavand. Forma parte del gran
proceso mistico del ticin. Dado que la kavand es de naturaleza espiritual, ésta
puede lograr algo en el mundo espiritual. Puede convertirse en un factor muy
poderoso si es empleada por la persona aprepiada en el lugar adecuado. Como
ya hemos visto, el proceso de restituir todas las cosas al lugar que les corres-
ponde exige no sélo un impulso de Dios, sino también un impulso de Su cria-
tura por medio de su accién religiosa. La verdadera vida y la verdadera repa-
racién del pecado original son posibles por la confluencia y la coincidencia
de ambos impulsos: ¢l divino y el humano.

En suma, el verdadero fiel ejerce un poder enorme sobre los mundos inte-
riores, y tiene ‘asimismo una gran responsabilidad en el cumplimiento de su
tarea mesidnica. La vida de cada mundo y de cada esfera estd en continuo
movimiento; cada instante es una nueva etapa de evolucién.’®® A cada mo-
mente el mundo aspira a encontrar la forma natural que ha de sacarlo de la
confusién. Y debido a esto, hay, en iiltima instancia, una nueva kavand para
cada nuevo momento. Ninguna oracidn mistica es absolutamente igual a otra.
La verdadera oracién se adapta al ritmo de la hora para la cual y en la cual
se pronuncia.’® Puesto que cada individuo aporta su contribucién individual a
la tarea del ticiin, de-acuerdo con la posicidén que ocupa su alma en la jerar-
quia, toda meditacién mistica es de naturaleza individual. Luria crefa haber
encontrado los principios generales para dirigir esa meditacién, principios que
cada uno puede aplicar a su manera y ¢n su propia €época a las oraciones

-.tradicionales de la liturgia, y sus seguidores los desarrollaron hasta en los mi-

nimos detalles. Estos principios representan una aplicacién de la teoria de
la meditacion de Abulafia a la nueva Cébala. El énfasis en el caricter estricta-
mente individual de la oracién, que ocupa un lugar destacado en ta doctrina de
la kavand de Hayim Vital, es tanto més importante cuanto que nos encontra- -
mos en un terreno del misticismo en el que el peligro de degeneracién en
magia mecdnica y en teurgia es enorme. :

La doctrina de la oracién mistica de Luria se sitda exactamente en la fron-
tera entre misticismo y magia, donde uno se convierte ficilmente en Ia otra. Ca-
da oracién que es mds que un mero reconocimiento del Reino de Dios, en
realidad cada oracién que, en un sentido mas o menos claro, nutre la esperanza
de ser atendida, trae implicita la eterna paradoja de la esperanza que tiene
el hombre de influir sobre los caminos inescrutables y sobre las eternas deci-
siones de la Providencia. Esta paradoja, en cuyas impenetrables profundidades
habita el sentimiento religioso, plantea inevitablemente la cuestién de la natu-
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raleza mdgica de la oracién. La distincidn superficial entre magia y el llamado.
verdadero misticismo que encontramos en las obras de algunos eruditos mo-
dernos (y que también aparece en la versidon que da Abulafia de su propio
sistema), con su definicidn abstracta del término misticisme, no es aplicable -
a Ia historia ni a la vida de muchos pensadores misticos. Aun suponiendo que
magia y misticismo representen categorias fundamentalmente distintas, ello
no impide que puedan encontrarse, desarrollarse e interactuar en el mismo.
espiritu. La historia muestra que son sobre todo las escuelas de misticismo que
no son puramente panteistas y que no tienden a desdibujar la distincidn entre
Dios y Naturaleza, las que presentan una mezcla de conciencia mistica y-
mégica. Esto es vélido para muchas formas de misticismo hindd, griego, cato-.'-
lico y también judio.

El hecho de que la doctrina de la kavand de la oracién pudiera ser inter
pretada como una especie de magia me parece claro, y el hecho de que ésta:
entrafia el problema de las précticas mdgicas estd fuera de toda duda. No-
obstante, los cabalistas que cedieron a la tentacién son sorprendentemente:
pocos. He tenido ocasion de encontrar en Jerusalén hombres que hasta el dia:
de hoy se dedican a la prictica de la meditacién mistica de la oracién tal:
como la ensefiaba Luria, pues entre los 80 000 judios que viven en Jerusalén;;
todavia hay 30 o 40 maestros de la oracidn mistica que la practican después:
de muchos afios de entrenamiento espiritual.’*? Debo decir que las mds de las
veces basta una rdpida mirada para reconocer el cardcter mistico de su devos:
cién. Ninguno de esos hombres negaria que la kavand interior de la oraci6n
puede adoptar una forma exterior similar a la magia, pero ellos han desarro-:
llado, o quizds deberfamos decir heredado, un sistema de educacidn espiritua
en ¢l cual el centro de gravedad esta en la introspeccién mistica. La kavand
¢s para ellos también la via para la debecut, ese contacto mistico con Dios::
que, como ya hemos visto en una conferencia anterior, es la forma tipica de
la unio mystica en la Cébala. El éxtasis es posible aqui solo dentro de los:
limites impuestos por esta kavand; es un éxtasis de meditacién silenciosa,%
de un descenso de la voluntad humana para encontrar la de Dios, en el que
la cracién se utiliza a modo de balaustrada en la que se apoya el mistico para
evitar precipitarse repentinamente o sin estar preparado en un éxtasis en ¢
que las aguas sagradas podrian ahogar su conciencia,!®t : -

La doctrina y la practica de la oracién mistica es la parie esotérica de:la
Cdbala luriana, la parte reservada a los elegidos o iniciados. Pero junto a esa
doctrina encontramos ideas de otro tipo. Por encima de todo, la doctrina de la
realizacién prictica del #icin, y su combinacién tanto con la idea antes me
cionada acerca de la misién del devoto como con la doctrina de la metemps
cosis, conferian a estos tres elementos una enorme influencia en amplios circ
los judios. La misién del hombre ha sido definida por Luria de una mane
sercilla- pero eficaz como la restauracidn de su estructura espiritual primordi
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o gestalt. Esa es la misién de cada uno de nosotros, pues cada alma contiene
Jas potencialidades de esta manifestacidn espiritual, ultrajada y degradada
por la caida de Addn, cuya alma contenia todas las almas.’® Desde esta alma
de todas las almas se han esparcido chispas en todas direcciones y éstas se
disolvieron en la materia. El problema es reagruparlas, elevarlas al lugar que
les corresponde y devolver la esencia espiritual del hombre a su esplendor ori-
ginal tal como lo concibié Dios. Segin Luria, el significado de los actos que
la Tord prescribe o prohibe no es otro que la realizacién, por y en el indi-
viduo, de este proceso de restitucion de la esencia espiritual del hombre. El
Targum ya establecia un paralelo entre los 613 mandamientos y prohibicio-
nes de la Tord y las supuestas 613 partes del cuerpo humano.'®® Ahora Luria
plantea la idea de que ¢l alma, que representaba la manifestacién original
del hombre antes de su exilio dentro del cuerpo, también tiene 613 partes. Al
cumplir los preceptos de la Tord, el hombre restaura su propia estructura es-
piritual, la cincela a partir de su propio ser, por asi decirlo. Y puesto que
cada parte del cuerpo corresponde a un precepto, la realizacion de la misién
exige el absoluto cumplimiento de todos y cada uno de los 613 preceptos.

Por cierto, esta iaterrelacién de todos los hombres a través del alma de
Adén ya habfa conducido a Cordovero a especulaciones misticas. Citemos sus
palabras: “Cada persona tiene algo de su préjimo. Por lo tanto, quien peca no
s6lo se perjudica a si mismo sino también a esa parte de si mismo que per-
tenece al otro.” Y ésta, segin Cordovero, es la verdadera razén por la cual
la Tora (Levitico 19:18) ordend que “amards a te préjimo como a ti mismo”,
puesto que el otro es realmente uno mismo.1

Me gustaria hacer un comentario sobre este punto. El caricter gndstico de
esta psicologia y antropologia es evidente. La estructura de la antropologia
de Luria corresponde, en general, a la de su teologia y cosmologia, con la dife-
rencia de que el punto de referencia ya no es la luz mistica de la emanacién
y la manifestacion divinas, sino el alma y sus “chispas”. El hombre, tal como
era antes de su caida, se concibe como un ser cosmico que contiene el mundo

~-entero dentro de si y cuya posicion es mds elevada aln que la de Metatrén,
el primer angel.'"® Adam ha-Rishon, el Adan de la Biblia, corresponde en el

plano antropolégico al Adam Cadmdon, el hombre ontoldgico primario. Es evi-

.- dente que el ser humano y el mistico estdn intimamente relacionados entre si;
" su estructura €5 la misma y, empleando palabras de Vital, uno es la vesti-

menta y el velo del otro. De esta manera se explica también la relacion entre
la caida del hombre y el proceso ¢ésmico, enire la moralidad y la fisica. Pues-

to que Adin contenia todo verdadera y no sélo metafdricamente, su caida

estaba destinada a arrastrar y a afectar todo, no sdlo metaférica sino realmen-

te. Bl drama del Adam Cadmdn en el plano teosdfico se repite y encuentra su

paralelo en el del Adam Rishdn, El universo cae, Adan cae, todo se ve afec-
tado y perturbado y entra en una “ctapa de disminucién”; como la Ilama Luria,
El pecado original repite la ruptura de los vasos en un plano inferior.1®® Una
Vez mis, el resultado es que nada quedd donde debia estar ni tal como debia
ser; por lo tanto, de ahi en adelante nada estaba en su debido lugar.'** Todo

estd en el Exilio. La luz espiritual de la Shejind fue arrastrada hacia la oscuri-
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dad del mundo demoniaco del mal. Bl resultado es la mezcla del bien y del.
mal, que debe ser disuelta por el restablecimiento del elemento de luz a su po--
sicion anterior.!” Addn cra un ser espiritual cuyo lugar estaba en el mundo de
‘Asiyal’? que, como hemos visto, era también una esfera espiritual. Y cuando
cay6 en el pecado, arrastré al mundo en su caida y lo arrancd del lugar que
ocupaba. Por ello el mundo se mezclé con el reino de las quelipot, que origi-
nalmente se encontraba debajo de éste.’’® Asi surgié el mundo material en e}
que vivimos y la existencia del hombre como un ser en parte espiritual y en
parte material.!™ Y siempre que caemos en el pecado provocamos la repeti--
cién de ese proceso, de la confusién de lo sagrado con lo impuro, de la “caida”
de la Shejind y su exilio. “Chispas de la Shejind” se hallan dispersas en todos:.
los mundos y “no hay esfera de la existencia, ya sea de naturaleza orgdnica o:
inorgénica, que no esté llena de chispas sagradas mezcladas con las quelipot,
que deben separarse de éstas y elevarse”.
Al estudioso de la historia religiosa le debe resultar obvia la estrecha afini-:
dad de estos conceptos con las ideas religiosas de los maniqueistas. Hay aqui
algunos elementos gnésticos, especialmente la teorfa de las chispas o particulas
de luz dispersas, que estaban ausentes o no desempeflaban un papel especial
en el pensamiento cabalistico primitivo. Al mismo tiempo, no cabe duda de
que esto no se debe a la relacion histérica entre los maniqueistas y la nuev
Cébala de Safed, sino a una profunda similitud de perspectiva y de disposicion:
que, en su evolucién, produjo resultados parecidos. A pesar de esto, o quizds.
debido a ello, los estudiosos del gnosticismo pueden tener algo que aprendé
del sistema luriano que, a mi modo de ver, es un cjemplo perfecto de pensa
miento gndstico, tanto en sus principios generales como en sus detalles.

Pero volvamos al punto de partida. La realizacién de la misién del hombre e
este mundo se relaciona, segiin Luria y todos los demds cabalistas de Safed
con la doctrina de Ia metempsicosis o transmigracién del alma. En la wltimy
etapa de la escucla de Safed, esta doctrina extraordinaria fue elabeorada con
todo detalle, y el libro Séfer ha-guilgulim, “El libro de las transmigracioncs” de
Hayim Vital, en el que hace una descripcién sistemiética de la doctrina de Iz
metempsicosis de Luria, es el producto final de una larga e importante evo:
lucién del pensamiento cabalistico.’’ No tengo intenciones de profundizar en
este punto, pero debo sefialar que hay una considerable diferencia entre. la
respectivas actitudes de la escuela mds antigua y la mds reciente de la Cébale
en relacién con esta idea que, como ya he dicho, encontré su expresién clé
ca en las doctrinas de Luria y de Vital. En cuanto a los motivos que indujeron
a ambas escuelas cabalisticas a adoptar la doctrina de la transmigracién, pt
bablemente no fueron distintos, al principio, de los que siempre han alenta
a creer en ella, es decir, la. impresién que causaron en los espiritus sensibl
los sufrimientos de criaturas inocentes, €l contento de los malos y otros fen
menos que exigen una explicacién natural que se¢ ajuste a la creencia em
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justicia divina en la esfera de la naturaleza. Porque hay que admitir que

la solucién a estas contradicciones evidentes por la idea de la retribucién divina
y de las esperanzas escatoldgicas en general, no consiguié satisfacer a los nu-
merosos creyentes. La diferencia estriba en que la mayorfa de los antiguos
cabalistas creia en el guilgul, por emplear el término hebreo con el que desig-
naban fa transmigracién, sélo en relacién con determinados pecados, princi-
palmente los de tipo sexual. Como lo he sefialado en la conferencia anterior,
ellos no sabian nada acerca de una ley universal de la transmigracién consi-
derada como un sistema de causalidad moral;-es decir, un sistema de causas
morales y efectos fisicos: karma, para usar el término sinscrito. El resuitade
cohercnte de todo esto ¢s que la doctrina en su totalidad, que al comienzo pare-
ce haber encontrado mucha oposicién, fue considerada como un misterio espe-
cialmente oculto y no penetrd en circulos mas amplios. Un mistico del siglo xur
como Yitshac ibn Latif, la rechazd con desdén.! L :

La Cébala del siglo xvi adopté una posicién totalmente distinta, pues mien-
tras tanto —como he dicho al comienzo de esta conferencia— la doctrina del
guilgul se l?a'bia convertido en la expresidn, nueva y contundente, de la reali-
dad del Exilio. Su funci6n fue, por asi decirlo, ¢levar la experiencia del judio
en el galur —el exilio y la migracién del cuerpo— al plano més elevado de
simbolo del exilio del alma.’’? El exilio interior también debe su existencia
a la caida. Si Adén contenia toda el alma de la humanidad, ahora dispersa
en todo ¢l género humano con una infinidad de subdivisiones y manifestaciones
individuales, las transmigraciones de las almas no sonm, en tltima instancia,
mis que migraciones de aquella alma dnica que con su exilio expia su caida.
Ademds, cada individuo brinda, con su comportamiento, un sinntmero de

ocasiones para la renovaci6n perpetua del exilio. El concepto de guilgul se pre-

senta aqui en un sentido bastante amplio como una ley del universe y se deja
en segundo plano la idea de una retribucién por medio del castigo en el infier-

‘no. Evidenternente, una teoria radical de la retribucién en el proceso de trans-
migracion no deja de ninguna manera lugar para el concepto del infierno, y.
1o es sorprendente que haya habido intentos de alegorizar Ja idea del infierno,

asi como de privarlo de todo su significado literal.''® Sin embargo, por lo
general, nos encontramos con una combinacién de ambas ideas, y 1a escuela

de Safed, en particular, tendia a reservarle un lugar a la anticuada idea del in-
fierno en su esquema de los estadios transmigratotios. Las dos ideas se entrela-

an, pero la importancia recae sin duda en la transmigracién.
Esta doctrina enlaza con la teoria del papel del hombre en el universo.

Cada alma individual conserva su existencia personal solo hasta el momento en
que ha realizado su propia restauracién espiritual. Las almas que han cum-
Plido Jos preceptos ya sean los de toda la humanidad —“de los hijos de Noé"—
0, en el caso de los judios, los 613 de la Tor4, estdn exentas de la ley de la

ansmigracion y esperan, cada una en su lugar bendito, su integracién en el

alma de Adén cuando tenga lugar la restitucién general de todas las cosas.

lentrf.ls e}_ alma no haya realizado esta tarea, estari sujeta 2 la ley de la
ansmigracion. La transmigracién ya no es, por lo tanto, una mera retribucién,
M0 que es ademds una oportunidad de cumplir los preceptos que no le fue
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dras. Este destierro que consiste
tencia, de animales salvajes, de plantas y
forma particularmente terrible de exilio. ¢Cémo pueden ser liberadas las almgg
de semejante exilio? La respuesta de Luria a esta pregunta se refiere a |
relacn:in entre ciertas almas, segiin el lugar que ocupaban originalmente en-:e]'-
alma indivisible de Adan, el padre de la humanidad. Existen, segin él, relacig
nes entre las almas e incluso entre familias de almas, que de alguna, manery -
constituyen un todo dindmico y actdan unas sobre otras.!™ Estas almas tiene::.'
una aptitud especial para ayudarse unas a otras Y para complementar las accio.
nes de cada una, y también pueden elevar, con su piedad, a aquellos miembrog:
df: su grupo o familia que han caido en un plano inferior, ¥ estin en condi
ciones de ayudarlos a comenzar su viaje de vuelta a las formas mis elevadag
de existencia. Segin Luria, esta misteriosa interrelacién de las almas arroja Tuz
sobre IE]UChOS relatos biblicos. En general, la verdadera historia del mundo’
pareceria ser 1a de las migraciones e interrelaciones de las almas que es pre-
cssa}mente lo que Hayim Vital traté de descubrir al final del Séfer ’ha-guilgu!z‘m
Alli y en otras obras similares encontramos una mezcla caracteristica y curios'a'
de elementos de visién pura, intuiciones caracterologicas {algunas de ellas muy
profundas) e ideas y asociaciones de ideas ’

de piedras, se considera como yp

81050, a saber, los ritos, penitencias y meditaciones, 2 Cada persona lleva Ia
marca secreta de las transmigraciones de su alma en las lineas de su frente
y de sus manos®' y en el aura que irradia su cuerpo.’2 Y aquéllos a quienes
les es dado descifrar esta escritura del alma pueden ayudarla en su deambular,
Peiro_ la verdad es que Cordovero y Luria consideran que sélo los grandes;
misticos poseen este poder.128 o

‘Es muy interesante y significativo que esta doctrina cabalfstica de la trans- -
migracion, cuya influencia se limité, en un principio, a circulos muy reducidos .
haya .exten_dido st influencia con asombrosa rapidez después de 1550. El pri-,'
mer,hbro Importante que se basa en un sistema muy elaborado del guileul es
G:ale razaya, “Los misterios revelados”, escrito en 1552 por un zutor ané-
mmo.‘f"1 En poco tiempo, esta doctrina se convirti6 en parte integral de la-
creencia popular y del folklore judios. Esto resulta atin mds asombroso pues
se tratz} fie una doctrina que, a diferencia de muchos otros aspectos de la creen |
cia religiosa popular judia, no era aceptada, por lo general, en el medio social
y cultural en el que vivian los judios. Repitiendo lo que ya he dicho antes,
tiendo a creer que tanto la situacidn histérica peculiar de los judios en esei":
€poca como la disposicidn popular hacia el animismo contribuyeron al éxito.-
de esta doctrina. La creencia primitiva es animista en la medida en que tiende
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a ver todas las cosas como criaturas animadas y actuantes. Y la doctrina del
guilgul no s6lo-se apoyd en ese estrato -del pensamiento primitivo, sino que
también explico, transfiguré y glorificé la experiencia més profunda y tragica
del judic en el galut en términos que incitaron poderosamente su imaginacion.
Con esto el galut adquiere un nuevo significado. Antes habia sido considerado
coma un castigo por los pecados de Israel o como una prueba para su fe. Si-
gue siendo todo esto, pero se convierte intrinsecamente en una misién: su ob-
jetivo es levantar las chispas caidas de dondequiera que se encuentren. “Y este
es el secreto por el cual Israel estd destinado a ser esclavizado por todos los
pueblos del mundo: a fin de que pueda elevar las chispas que también han
caido en su seno {...] Y por ello era necesario que Israel se dispersase a los
cuatro vientos, a fin de elevarlo todo, 25

10

La influencia de la Cébala luriana, que a partir de 1630 se convirtié en algo
asi como la verdadera theologia mystica del judaismo, fue inmensa. Ensefiaba
una doctrina del judaismo que hasta en sus aspectos mas populares no renun-
ciaba a su pathos mesidnico. La doctrina del ticin elevé a cada judio, de una
manera inaudita hasta ese momento, al papel de protagonista en el gran pro-
ceso de restitucién. Parece ser que ¢l mismo Luria creia que ¢l fin estaba préxi-
mo y que “alimentaba la esperanza de que el afio 1575 iba a ser el afio
de la redencién”, esperanza compartida por muchos otros cabalistas de su gene-
racion.’®® Parece ser parte de la naturaleza de esas doctrinas que la tension
gue expresan exige un alivio sibito y dramatico. Una vez que la doctrina del
ticin penetr en la conciencia popular, fue inevitable que se extendieran las
expectativas escatologicas; no podia ser de otra manera. Pero aun después de
que el elemento mesidnico del nuevo misticismo amenazara con encender las
liamas de una conflagracién apocaliptica en el corazon de los judios, sus ideas
especulativas fundamentales y sus conclusiones précticas siguieron teniendo
influencia. _

Las comunidades judias no sélo aceptaron sus ideas; también aceptaron una
seric de costumbres y ritos propagados por razones misticas por los cabalistas
de Safed (no uUnicamente por los seguidores de Luria). En gran medida, estos
ritos y costumbres estaban relacionados con el ascendiente cada vez mayor de
los principios ascéticos en la vida comunitaria como, por ejemplo, el ayuno del
primogénito ¢l dia anterior a la Pascua; la noche de vigilia antes de Shabu‘ot
y de Hoshand rabbd;* la transformacién de esta dltima, que dejoé de ser un
dia de jibilo y se convirtié en un dia de penitencia que en realidad daba por
concluido el Dia de la Expiacién, la transformacion del dia anterior a la luna
nueva en el llamado “dia del perdén menor” y muchos otros ejemplos seme-
jantes.”” En lugar de los ritos de penitencid establecidos por los viejos hasidim
de Alemania, nos encontramos con las prescripciones de Yitshac Luria a los

* Pentecostés. La segunda de las tres festividades de peregrinacién que se celebran en
el afio. Conmemora la recepcion de la Tora en el Monte Sinai, [T}
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penitentes.®® Algunas esferas de la vida judia se impregnaron en up

extraordinari . .
© del nuevo espiritu y del replanteamiento mistico de
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chas 'de estas innovaciones se. volvieron ext?aordinariamente Ppopulares, | SHABETAISMO Y HEREJIA MISTICA

{4 EVOLUCION del misticismo judio a partir del éxodo de Espafia ha sido
particularmente uniforme y no ha tenido contracorrientes. Hay una sola linea
principal. Los acontecimientos catastréficos de ese periodo llevaron directa-
fiente a la creacién de la nueva escuecla de Safed, cuyas ideas, como hemos
visto, giraban en torno a ciertos problemas creados o manifestados a través
de ese tremendo cataclismo. También hemos visto que, al abordarlos, esa
cuela desarrolld una doctrina completamente nueva. - Pienso que esta nueva
ctrina, tal como fue formulada por Luria y adoptada finalmente por la
teologia judia, es la expresién mds precisa de las ideas predominantes en el
-~ mundo judio a comienzos de ese siglo. Estas nuevas ideas combinan una in-

terpretacion mistica del exilio histérico con una teoria también mistica del cami-
'no de la redenci6n. El antiguo espiritu de contemplacién mistica se ve enri-
. quecido por el nuevo elemento de fervor mesidnico, acompafiado de un suefio

apocaliptico del fin del periodo de sufrimiento y degradacion. La propaga-
* cidén del cabalismo luriano con su doctrina del ticin, de la restitucién de la
armonia cOsmica a través del medio terrenal de un judaismo misticamente
elevado, sdlo podia levar a la manifestacion explosiva de todas aquellas fuer-
. zas a las cuales debia su origen y su éxito. Si es verdad que la Cébala expres6

el talante de la época, parece natural que haya habido una intima corres-
pondencia entre las condicicnes historicas que moldearon el destino del pueblo
judio en esa época de clara influencia cabalistica y el desarrollo interno del
pensamiénto religioso judio, incluyendo todas sus nuevas formas. Un pueblo
que habia sufrido todos los tormentos del exilio y la persecucidn, y que al
mismo tiempo habia desarrollade una conciencia extremadamente sensible
de una existencia vivida entre los polos del exilio y la redencidn, no necesi-
taba mucho para dar el paso final hacia el mesianismo. La aparicion de
Shabbetay Tsebi y de Natdn de Gaza precipité este paso al liberar las energias
y potencialidades latentes acumuladas durante las generaciones anteriores. La
erupcién del volcén, cuando tuvo lugar, fue aterradora.

No es mi intencidn describir aqui la rapida ascencién y el stibito fracaso del
movimiento shabetaico en los afios 1665 y 1666, desde gue Shabbetay Tsebi
proclamara su misién mesidnica hasta su renuncia al judaismo y su conversién
al Islam cuando fue conducido ante el sultdan turco. No me voy a ocupar
de 1a biografia del Mesias ni de la de su profeta, Natin de Gaza, ni de los de-
talles del vasto movimiento religioso de masas que se propagé como el fuego
a través de toda la Didspora, que de alguna manera, estaba preparada para
un acontecimiento de este tipo gracias a la influencia del nuevo cabalismo.
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oraciones -—tanto individuales como ¢ itari
: 1 omunitarias-— e,
lrgseré) en lqs libros de oraciones de circulos privados y £é:iﬁge g;:ciu
himn?) oiz:}::jéx; o::;e;;gadoskpor 10d0s.”*® Fue gracias a los misticos que ef famosg
no [ i licrar ,* de Shelom6 Alcabets, de Saf, i s
}?E Illt;;(g:;a tgedlaz nochef d:,i viernes, la vispera del .s'};abbat. I;g’m;z:u;g;?é 1?01
o moI:l erade los dias”, crea.c‘lérg de un discipulo anémimo de los slzi)'e"'
més belly de(z:llqal:iea Ps:sg:i;?l’o fgel zlta la tradicién rabinica €s, con tnucho, I3
< Ion de la vida del cabalista dev "
g]eriggo fiamq,.tal como se vivia bajo la poderosa inﬂuenciao:;, 1&1!()(!{11?;50:’
o I\iatén dweg teoria de que su autor no era otro que el profeta s]1ab"a
del siglo o ]; aza debe. ser dg.scartada.) Escrito en Jerusalén hacia finales:
o o L™ este yoluminoso libro sigue siendo, en mi opinién, y a o
caricter ext-rano ¥ estrafalario, una de las obras mé4s h sas 3 ool
vec]iiras_ de Ia literatura judia, Friosas ¥ conme
profundament 3 todos- b s, T 1l joio gue s
de I difspors, oS los €l pueblo judio y en todos los paises
de Ia ra, peion. Fue el dltimo movimiento en la historia
judaismo rabinico que expresé un mundo de realidades religios:s h;;mzesdi

Dios; el hombre de accién espirj

s | ore de acc pimtual que a través del sicgn uede i impi
el exilio, el exilio histérico de la Comunidad de Israel y ese e:filio © Inicrrumpir
que gime toda la creacién. mterior en ¢l

* Ven, mi bienamado, al encuentra de la nowia, T3
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arrojan una luz absolutamente inesperada sobre todas estas cuestiomes. Un -
anélisis de todas las fuentes a las que he tenido acceso me permite llegar
3 las siguientes conclusiones fundamentales:
No fue Shabbetay Tsebi quien, con su presencia y su constante actividad
durante varios afios, logré a pesar de la persecucién, fundar finalmente el
movimiento que lleva su nombre. Es cierto que sin él, éste seria impensable
en cuanto a su forma, pero la actividad aislada de Shabbetay Tsebi jamas
habria bastado para desencadenarlo. Fue el despertar de Natan de Gaza para
su misién profética lo que puso todo en movimiento. El papel de este jo-
ven fervoroso y brillante, que al iniciarse el movimiento tenia sélo 20 afios,
no fue comprendido del todo y ahora aparece bajo una luz completamente
distinta.
Al parecer, incluso antes del afo critico de 1665, Shabbetay Tsebi (1625-
1676), se consideré a si mismo en ciertos momentos como el Mesias e hizo
referencias ocasionales a tal conviccién. Pero nadie, literalmente nadie, tomé
~ en serio esa pretension. Para ser mas exacto, nadie, ni siquiera sus admira-
dores de' Esmirna, dic la mas minima muestra entre 1648 —cuando aparen-
temente tuvo lugar el primer ligero escdndalo felacionado con Shabbetay
Tsebi— y 1665, de saber algo acerca de la existencia y de la persenalidad
del verdadero Mesias de Dios. La explicacién es muy sencilla y nos da Ia
clave para la comprensién de este trigico Mesias: Shabbetay Tsebi era un
- hombre fisicamente enfermo. Hasta cierto punto ya se sospechaba eso antes,
- ¢ incluso se llegd a hablar de paranoia o dehisteria.® Pero un conjunto de
pruebas documentales, a las que ahora tenemos acceso, demuestra que su
- mal era en realidad de naturaleza algo diferente. Tenfa un cardcter maniaco-
- depresivo, es decir, pertenecia al tipo de personas cuya falta de equilibrio
mental se manifiesta en accesos alternados de la mds profunda tristeza, y de
una exuberancia incontrolada y un jubilo exagerado. Los periodos de pro-
- funda depresién y melancolia siempre se alternaban con espasmos de exalta-
¢ién, entusiasmo y euforia maniacos, separados por intervalos de un estado
mental mas normal. Lo que se sabe acerca de su cardcter no ofrece ni el mis
~leve indicio de paranoia, pero, por otra parte no falta un solo rasgo de lo que
se entiende por psicosis maniaco-depresiva, tal como se la describe en los
- textos habituales de psiquiatria* Los datos que nos dan sus bidgrafos nos
© permiten concluir que presentd los primeros sintomas de su enfermedad mental
- entre los 16 y los 20 afios.® Y tiene gran importancia para comprender su
. cardcter el hecho de que esta dolencia mental se distingue de todas las demés
~por no conducir a la descomposicién ni a la destruccién de la personatidad
. humana y, especialmente, por no afectar a la inteligencia. En realidad, el
término enfermedad es usado tan s6lo en un clocuente testimonio escrito por
-uno de sus scguidores més importantes, que conservé su fe en ¢l hasta el
final: Shemuel Gandor, que en el verano de 1665 fue enviado de Egipto
2 Gaza a fin de investigar lo que habia ocurrido alli. Este entusiasta adepto
“de Shabbetay Tsebi y compafiero de viaje de Natin de Gaza nos dejs la
siguiente descripcién de su maestro:®

Baste decir que un grupo numerosisimo de personas fue arrastrado por ung:
marea de emociones y se sometié a las formas més extravagantes de peni:-
tencias autoimpuestas, “tal como -—segin informan los contemporineos-.
jamas se habifa dado antes ni se volverd a ver hasta la llegada de la verdaders
redencién”.! Pero la penitencia venia acompafada de un jibilo y un enty:
siasmo sin limites, pues finalmente parecia haber una prucba tangible do
que los tormentos de 1 600 afios no habian sido en vano. En realidad, anteg
de que liegara la redencién muches tuvieron la sensacién de que ésta era ung
realidad. Tuvo lugar una convulsién emocional de una fuerza enorme en e
seno del pueblo, y a lo largo de todo un afio muchos hombres vivieron un
nueva vida que, durante muchos afios, siguié siendo el primer atisho de
una realidad espiritual mas profunda. o

El curso que tomaron los acontecimientos se describe en todos los libros
de historia judia, aunque muchos detalles de esa historia siguen a la espera d
una revision critica? Mi intencién aqui es subrayar los aspectos del movi
miento shabetaico que son total o parcialmente ignorados en los libros ds
historia y aquéllos que, como consecuencia de interpretaciones erréneas o por-
otras causas, quedaron completamente relegados. Sin una apreciacién adecua-
da de esos aspectos del shabetaismo, es imposible entender la verdadera natu.
raleza de ese intento grandioso, aunque abortado, de revolucionar e! judaismo
desde dentro, asi como su significado para la historia del judaismo en genera]
y para el misticismo judio en particular. '

Pero no pedemos emprender esta tarea sin antes dedicar algunas palabras a
las personalidades de los dos lideres originales del movimiento y al papel que
ellos desempefiaron en sus primeras manifestaciones y en su evolucién po
terior. Esto es tanto mas necesario pues en este punto, asi como en much
otros planteados en estas conferencias, debo adoptar un punto de vista que
difierc en gran medida del convencional. ;Cuél fue, entonces, el rasgo bisi

de la personalidad de Shabbetay Tsebi y como podemos juzgar su contribucién
individual al movimiento? Y, muy especialmente, ¢cémo debemos interpretar
su relacién con Natdn de Gaza, su profeta? Hasta hace pocos afios, los vnic
documentos disponibles en forma impresa no nos permitfan dar una respuesta
definitiva a esas preguntas. Los que arrojan més luz en relacién con el tema
alin no han sido publicados y, al no contar con ellos, ha sido imposible. fo

mular una interpretacién correcta incluso de los documentos publicados. En’
tales circunstancias, se ha atribuido un valor exagerado al testimonio de pé
sonas que no conocian fntimamente a los lideres del movimiento. Por lo tant
no es de extrafiar que alli donde fallaron los eruditos, los poetas, dramaturgo
y otros expertos en ficcién hayan intentado completar el cuadro valiéndose d
los recursos de su imaginacién. Pero estamos en poder de suficientes docil
mentos de gran importancia, algunos de tipo personal y otros teoldgicos, pr
venientes del circulo mds intimo de seguidores de Shabbetay Tsebf, qu
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Se dice de Shabbetay Tsebi que ha estado postrado durante 15 afios por la si-
guiente dolencia: lo abruma una sensacién de depresién que no lo deja un solo
momemo en paz y ni siquiera le permite leer, y no es capaz de discernir 13
naturaleza de esta tristeza que se abate sobre él. La soporta hasta que la depre.:
sidn se aleja de su espiritu, y entonces vuelve con gran alegria a los estudios,
Hace muchos afios que sufre este mal, para ¢l que ningiin médico ha encon.
trado temedio; es un sufrimiento enviado desde el Cielo. s
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impronta en el contenido ideoldgico de su manfa. £l parece haberse ocupado

bastante mds tarde de la doctrina de la escuela luriana, .aunque, por lo que
sabcfr_rlos, pareceria que su forma de vida fue modelada segin los principios
ascéticos de los cabalistas de Safed.

Shlc:mo ben—Abraha}ll Laniado de Alepo, un entusiasta shabetaista, incluso
despucs de la apostasia del Mesias, relata en una carta enviada a Kurdistan

lo que el mismo Shabbetay Tsebi le habfa dicho, cuando pasé por Alepo, a

La misma carta contiene una descripcién de un incidente que tuvo lugar _ finales del verano de 166512

durante la vispera de la fiesta de Shabuot de 1665, cuando Shabbetay Tsebi
fue stbitamente invadido por una profunda depresién del tipo que sc acaba
de describir.?

Hay una prucba igualmente clara e indiscutible de los estados de excitacién’
maniaca que afternaban con estos ataques de depresién. Los shabetaistas dejan
de referirse mds tarde a estos estados variables de la conciencia como a un
efecto de ia enfermedad. Segin ellos, se trataba de fendémenos inducidos por
un poder divino y para designarlos empleaban términos teoldgicos —inclusn
nuevas denominaciones creadas por ellos— que corresponden de la manera
més estricta a los términos depresion y exaltacién. Sus escritos se refieren a
una alternancia periédica entre un estado de “iluminacién” y uno de “caida”
o “abandono”, una entusiasta “elevacion a los planos més altos” y un abismo
de extrema “pobreza y miseria” espiritual,® Las descripciones de la fage
maniaca, cuyos aspectos mdés reveladores provienen sin duda de Shabbetay
Tsebi, nos dan la clave para comprender el papel que desempefié su enfer=
medad en la formacién de su personalidad, pues revelan nada menos que el
contenido ideolégico de su manfa. La verdad que revelan es bastante extrafia
y de suma importancia para ¢l destino del movimiente shabetaico: Shabbeta
Tsebi, el asceta y devoto cabalista, se siente impulsado, bajo la influencia de su
-entusiasmo maniaco, a perpetrar actos que van contra la ley religiosa. Se
puede discernir un antinomismo latente en estos actos -—al principio, relativa
mente inofensivos—,? a los cuales los shabetaistas dieron el nombre restringid
pero significativo de maasim zarim, “actos extrafios o paraddjicos”. '

Solo podemos suponer vagamente cudl es el origen de esta tendencia ifft
sistible a cometer actos extravagantes y antihaljicos. Tal vez podamos arroja
alguna luz sobre el asunto gracias al testimonio que dio muchos afios después
Moisés Pinheiro, uno de los condiscipulos de Shabbetay Tsebi en Esmirn:
relativo a los libros cabalisticos que habia estudiado Shabbetay Tsebi en es
época. Segin Pinheiro, de quien es dificil sospechar que haya fraguado 1
historia, Shabbetay Tsebi leyd en su juventud sélo el Zdhar y el libro Kand:!
Respecto a esta obra, escrita en el siglo xiv, ya he dicho en una conferenci
anterior'! que contiene la misma curiosa combinacién de devocién piadosa
reverencia mistica por la Halaj4, junto con una critica velada pero a. vece
muy radical d¢ sus preceptos, que mas tarde fue personificada de alguna maner:
por Shabbetay Tsebi. Se puede decir que sus diversos elementos entraron et
conflicto abierto en el movimiento shabetaico después de la apostasia dé
Mesias, Es posible que en la época en que la enfermedad comenzé a domi
narlo estuviera bajo la influencia de ese libro y que éste hubiera dejado s

Desde 1648 se le aparecia el santo espiritu ¥ tuvo una gran “iluminacion™; tenia
por costumbre pronunciar el nombre de Dios con todas sus letrasi® y cometer
diversos actos extrafios, porque le parecia que actuar de ese modo era correcto
por‘muchas razones, ademis de efectuar los actos de ticiin que €l se proponia
realizar, Pero aquellos que lo vefan no entendian esas cosas ¥y pensaban que
estaba loco.™ A menudo nuestros maestros en Tierra Santa lo castigaban per
sus malas acciones que se alejaban mucho del sentido comiin, de modo que lo
obligaron a abandonar la compafia de otras personas y a errar por el desierto
[...}1' Y a veces se sentia invadido por uma gran depresion, pero otras veia un
atisbo de Ia gloria de la Shejind. En ocasiones, Dios lo puso a prucba con gran-
des tentaciones y €l las vencid todas.

Laniado asegura también que cuando la “ilaminacién™ cesaba, “era un hom-
bre normal y se lamentaba de las cosas extrafias que habia hecho, pues no
comprendia sus motivos como los habia entendido cuando las cometi6™.

Aqui tenemos, pues, una clara descripcién del estado mental de Shabbetay
Tsebi. De las tentaciones a las que estaba expuesto en sus acceso de depresion
se ha dicho mucho, especialmente en los escritos de Natin de Gaza, donde se
afirma que eran de cardcter demoniaco y erético.’® En suma, tenemos ante
nosotros a2 un hombre que, durante.sus periodos de depresién melancdlica,
se sentia perseguido por demonios; esto lo exponfa a una enorme tensién fisica
y mental y, sobre todo, lo convertia en victima indefensa de esas fuerzas.!$ Por
otro lado, al igual que otros hombres del mismo tipo psiquico que, como él,
“eran de un extraordinario nivel moral o intelectual, poseia el don de un gran
poder de sugestion personal sobre los demds. Pero estc magnetismo personal
estaba relacionado con sus estados de exaltacién y desaparecia junto con elios.
Dicho sea de paso, sus cualidades intelectuales, aunque plenamente desarro-
lladas, no eran en modo alguno excepcionales. No dejé escritos y, lo que es
més importante, no se le atribuye ninguna frase, epigrama o dicho inolvida-
bles. Como cabalista y erudito no parece haberse elevado por encima de la
media. El lado emocional de su cardcter presentaba un desarrollo mas com-
pleto; era extraordinariamente musical, le gustaba cantar y oir cantar ——_—durénte
. Su encarcelamiento en la fortaleza de Gallipoli, en e! verano de 1666, astuvo
) casi siempre rodeado de musicos—!7 y cuando ofa cantar ios Salmos, por los
~ Cuales sentia una predileccion especial, se conmovia profundamente. Pero su
 Caracteristica realmente original era sin duda, la peculiaridad de su mania:
‘la realizacién de actos antinémicos que, cn su estado de exaltacién, consi-
~deraba aparentemente como actos sacramentales. Esta fue su caracteristica
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ntribucién especifica al movimiento shabetaico, .
en el que desempefié un papel bastante pasivo, pues fue esta pecuhand?d la
que le dio un carécter especial al movimiento, a partir del m?mentoret} e qu;le
Shabbetay Tsebi fue reconocido por primera vez como autorl.da(il re :ilo‘sla. fua
ley que dominé este desarrollo fue la de su propia perfonahda'a R zlau ;1 e 1?'
Natdn de Gaza quien la descubrié en Sh'z}bbetay Tsebi y quien la or;uulo_
explicitamente. En su estado de iluminaqon era el arquetipo vw_lentc ied 3
paradoja del santo pecador, y ¢s muy pomb!e: que, a pesar de su tmcapac: ad
para expresarlo, en esos estados de e’xaltacmn mental _t}lViera 1anles sgs Oéo;_
la imagen de un acto de ticiin a través de _Ia transgresion de 1e;"eyl ] grr’ata‘_
Esta y ninguna otra, s la verdadera herencia de Shabbetay Tse 1.1 t:f caric gr
casi sacramental de los actos antinémlco:c,, que adoptqn siempre la forma de.
un ritual, siguié siendo la shibolet [espiga] del movm’uemo, incluso en sus:
ramas més radicales. En su estado “normal”, el shabetalst.a’ es tog!o nienos un’
antinémico. La realizacién de tales actos es un rifo, la accién festiva de un in-.
dividuo o de todo un grupo, algo fuera de lo comun, muy perturbador y nacido’
de la profunda agitacién de fuerzas emocionales.

especial y fue también su co

Asi deambulé Shabbetay Tsebi por el mundo durante afios, six} amigos ni
verdaderos seguidores y sin hacer nada cn favor de las qs’pxrac'loneshm;’s_xé
nicas que lo dominaban en sus raros momentos de exa}tacmn. St nci u 1;1-;_
sido por Natan de Gaza, seguramente habria sido tan solo uno ‘de los mucho:
entusiastas andnimos de su generacién que, en los afos que siguieron a Ia gray
catastrofe de la persecucién de Chmielnitzki en 1648, ahmer}taron vagos su
fios de vocacién mesidnica, sin que nadie les prestara atenclén: El hecho..d_
ir a establecerse en Jerusalén en el afio 1662 fue un ’punto’crumal en su vida
Durante los dos primeros afios de su penna'nencia alli, Natin de Gaza (16_4.4}-
1680), que era en esa época un joven estudiante de! Talmud, seguﬂra:nente vel
con frecuencia a Shabbetay Tsebi, que ya se accrcaba a los 4:0 afios y era si
duda objeto de murmuraciones en la pequefia comunidad judia de esa cmd_e__xl_
Aun cuando no hubieran tenido relaciomes personales més estrechas: de
cual no hay ningin testimonio, la pcrs_onalidad gle Shabbetay_ Tsebi d:e___’_
de causar una profunda impresién en el joven sensible y susccpn!_)le que teni
ntre 17 y 19 afios. SN
eﬂg)l?;:;;eiay Tsebsz que en esa época se.e.ncontraba en una misién en %gxpto
no participé en el despertar final y decisivo del espiritu l?ro’fe‘nco de Natan
Natan mismo relaté la historia en una carta hasta ahora inédita, fe_chadg_
el afio 1667, de la que cito ¢l siguiente pasaje:'®

Estudié a Tord en estado de pureza hasta lo§ 20 afios de edad, ¥ puse en pric
tica el gran ticin que Yitshac Luria prescribe a todos lf)s que han confle'_
grandes faltas. Aunque, gracias a Dios, yo no habia comet_ndo pecad_os en for
voluntaria, lo practiqué, en caso de que mi a}ma‘ se hu_bxera mancll’]ado en
estadio anterior de transmigracion. Cuando cumpli 20 afios, comencé a estu
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el libro del Zohar y algunos escritos lurianos, Pero aquél que se purifica a si
mismo recibe ayuda del Cielo, por lo que El me envié a algunos de Sus &ngeles
sagrados y espiritus benditos y me reveld muchos de los misterios de la Tora.
Ese mismo afio, habiendo sido estimulada mi fuerza por las visiones de los
dngeles y de las almas benditas, realicé un largo ayuno en la semana posterior
a la fiesta de Purim.* Habiéndome encerrado en un cuartio completamente
aislado, en pureza y santidad, y después de haber finalizado la oracién matinal
en medio de muchas ligrimas, se me aparecié el espiritu, se me pusieron los
pelos de punta, mis rodillas temblaron y vi la Merkab4, tuve visiones de Dios

durante todo el dia y toda la noche, ¥ me fue concedida la verdadera profecia

como a cualquier otro profeta, cuando la voz me hablé y comenzé con estas pa-
labras: “jAsi habla el Sefior!” y mi corazén percibié con absoluta claridad a
quién estaba dirigida mi profecia [es decir, a Shabbetay Tsebi], y hasta ese dia
jamis habia tenido una visién tan importante, pero ella permanecié oculta en
mi corazén hasta que el propio Redentor se me revelé en Gaza y se proclamo
el Mesias; sélo entonces el é4ngel permitié que yo proclamase lo que habia
visto, 12

;Como consiguié entonces Shabbetay Tsebi proclamarse Mesias en Gaza?
La respuesta es tan sencilla como sorprendente. Cuando Shabbetay Tsebi, que
estaba entonces en Egipto, se enteré por una carta de Shemmel Gandor de
que en Gaza aparecié un iluminado que les revelaba a todos la rafz secreta
de su alma y el ticun particular que ésta necesitaba, “abandoné su misién y se fue
también a Gaza a fin de encontrar un ficén y paz para su alma”.2® Pienso que
esta es la frase mds interesante referida a Shabbetay Tsebi. Por lo tanto, cuando
s¢ propagd la historia de la iluminacién de Natén, Shabbetay Tsebi fue a verlo,
no en tanto que Mesias o de acuerdo con algin entendimiento secreto, sino
“para encontrar paz para su alma”. Para decirlo mas claramente, fue a verlo
como un pacienic va a ver a un médico del alma. Sabemos, por la carta de
Laniado, que precisamente en esa época, mientras estaba en Egipto, & habia
entrado e¢n uno de sus periodos normales y estaba preocupado por sus trans-
gresiones. Buscaba una cura para su psicosis y sélo entonces Natin lo con-
venci6 -—en virtud de su visién profética en la cual, como dice en otro

ntexto,?! también habia visto la figura de Shabbetay Tsebi— de la autenti-
cidad de su misién mesidnica. Fue Natin quien disipé sus dudas y lo con-
vencid, después de haber vagado juntos durante varias semanas por los lugares
santos en Palestina, de que se proclamara ¢l Mesias.

. Natén presenta una insélita combinacién de rasgos de cardcter. Si se me
permite la expresién, él fue al mismo tiempo el Juan Bautista y €} Pablo det
nuevo Mesias; ciertamente una figura excepcional. Tuvo todas las cualidades
que no encontramos en Shabbetay Tsebi: una actividad infatigable, un pen-
samiento teolégico original, y una gran capacidad creadora y literaria. Pro-

clama al Mestas y le prepara el camino, y es, al mismo tiempo, el tedlogo mas

influyente del movimiento. El y su sucesor, el falso marrano Abraham Miguel

Cardozo, son los grandes teGlogos del shabetaismo clasico, es decir, de un

. Purim, festividad judia instituida, segiin se afirma en el Libro de Esther, para con-

Memorar la liberacién de los judios de Persia, de la matanza que los amenazaba. Se
telebra el 14 de Adar, tradicionalmente. con un carnaval, {E.]
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movimiento herético multicolor dentro del misticismo judio. Natdn no practicy
el antinomismo: lo interpreta. Eleva un estado indefinido de exaltacién cog
su euforia concomitante, que se manifiesta en actos absurdos, extrafios y sacri-
legos, al rango de un “acto sagrado” en el cual se manifiesta una realidad
sublime: el estado del “nuevo mundo del ticiin”. El encuentro de esas dog.:
personalidades dio lugar a la creacién del movimiento shabetaico. La enorme
fuerza histérica de este nuevo mesianismo naci6 el dia en que Natan descubrié que.
Shabbetay Tsebi, ese personaje smgular pecador, asceta y santo que sofiarg’
ocasionalmente con su misién mesidnica, era en realidad el Mesias vy, despues
de descubrirlo, lo convirtié en el simbolo de un movimiento, y él mismo se
transformé en su portaestandarte,
Por lo tanto, desde su aparicidn, mucho antes de la apostasia del Mesias, Ia
teologia del shabetaismo ya estaba condicionada por la necesidad de ofrecer
una interpretacion mistica de las caracteristicas personales y de los rasgos
extrafios y paraddjicos del caricter y de los actos de Shabbetay Tsebi. Sus
manias y depresiones recibieron una interpretacién cabalistica y, desde el co-
mienzo la figura de Job, en especial, es consistentemente iratada por Natén
como ¢l prototipo de la personalidad de su Mesias. Todavia existen algunos
manuscritos de un optsculo extraordinario escrito por Natan con ¢l nombre
de Derush ha-taninim, “Tratado sobre los dragones™; se trata de un comen:
tario a un pasaje del Zéhar sobre el misterio del “Gran dragén que yace en
los rios de Egipto” (Ezequiel, 29:3).22 En este tratado, escrito durante ¢l
encarcelamiento de Shabbetay Tsebi en Gallipoli,®® en una época en la que
nadie sofiaba siquiera con la apostasia del Mesfas, ain no hay indicios heréticos
evidentes. El autor desdrroila sus ideas en una forma que no entra en co
. flicto con los dogmas de la religion tradicional ni con los principios del caba-
lismo luriano. Pero en este libro ya lo encontramos exponiendo las nuevas ideas
de su doctrina del Mesias, que no tienen paralelo en las homilias de la Aggadq
ni en los cabalistas lurianos. Luria define la aparicién del Mesias como la
consumacién del ficiin, pero en su teoria no hay ningiin lugar especial par
la cuestién del origen del alma del Mesias.** El no plantea el problema del
destino posible de su alma antes de que ésta apareciera en el mundo y cuin
pliera su misidn. El nuevo paso dado por Natin consiste en relacmnar esta
cuestién con las ideas tradicionales del cabalismo luriano. - ;
Segiin Natdn, existe una cierta relacion entre ¢l Mesias y el desarrollo de
todos aquellos procesos intrinsecos de los que he hablado en Ia conferencia.
anterior: tsimisum, shebird y ticin. Al comienzo del procesoe césmico, el En-5o,
replegd Su luz a Su interior, y alli surgid el espacio primordial en el centr
del En-sof del que nacen todos los mundos. Este espacio primordial esta llen:
de fuerzas amorfas, hilicas: las quelipot. El desarroilo del mundo consiste e
dar forma .a estas fuerzas amorfas, en hacer algo a partir de ellas. Mientras
esto no se haga, el espacio primordial, y especialmente su parte inferior, ser
el baluarte de las tinieblas y del mal. Es en la “profundidad del gran abismo
donde los poderes demoniacos tienen su morada. Después de la Ruptura de lo
Vasos, cuando algunas chispas de luz divina, que irradia el En-sof a fin de cre
formas y figuras en el espacio primordial, cayeron al abismo, también cayt
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.el alma del Mesias, que formaba parte de aquella luz divina original. Desde el

comienzo de la Creacién, esta alma habité en las profendidades del gran

abismo, retenida en la prision de sus quelipot, el reino de las tinieblas. En el
fondo del abismo, junte con esta alma absolutamente santa habitan las “ser-
pientes” que la atormentan ¢ intentan seducirla. Estas “serpientes” reciben
a la “serpiente sagrada™ que es el Mesias, pues ;acaso no tiene la palabra
hebrea serpiente —najash— el mismo valor numérico que la palabra —Ma-
shiah— Mesias? Sélo en la medida en que el proceso del ficiin del mundo en-
tero da lugar a la separacion del bien y del mal en la profundidad del espacio
primordial se liberaré el alma del Mesfas de su esclavitud. Cuande haya con-
cluido el proceso de perfeccidn, para el cual trabaja esta alma en su “prision”
y por ¢l cual lucha con las “serpientes” o “dragones” —lo que, sin embargo, no
ocurrird antes de fin del ficiin en general—, ¢l alma del Mesias abandonara su
prision y se revelard al mundo en una encarnacién tetrenal. Asi pensaba Natdn
de Gaza. Es sumamente interesante encontrar en los escritos de un joven del
hetto de Jerusalén, en el siglo xvi, un antiquisimo mite gndstico acerca
del destino del alma del Redentor, construido a partir de ideas cabalisticas, pero
evidentemente destinado desde el comienzo a convertirse en una apologia del
estado mental patolégico de Shabbetay Tsebi. Si no fuera por el hecho de que la

- materia prima de esta doctrina cabalistica se encuentra en el Zéhar y en los

escritos de Luria, nos sentiriamos tentados a postular un vinculo intrinseco,
aunque para nosotros oscuro, entre el primer mito shabetaico y el de la anti-
gua escuela gnoéstica, conocida como la de los ofitas o naasenos, que situaba
el simbolismo mistico de la serpiente en el centro de su gnosis.®

La aplicacion prictica de esa nueva teorfa es presentada por Natin de
manera bastante franca y a menudo exagerada. Natdn lo expresa asi:

Hemos descrito todas estas cosas sdlo para proclamar la grandeza de nuestro
maestro, el Rey Mesias, que conseguird destruir el poder de la serpiente, cuyas
raices son profundas y poderosas. Pues estas serpientes siempre han intentado
seducirlo y cada vez que hizo el esfuerzo de extraer una gran santidad de las
guelipor, éstas tomaban posesion de €l en el momento en que el estado de ilu-
minacién lo abandonaba. Entonces le mostraban que ellas también tenian el
mismo poder que Ia sefird de la “Belleza” en la que él [Shabetay Tsebi] creia
que estaba representado el verdadero Dios, tal como decia el Faradn —que
es el gran dragdn, el simbolo de la quelipd—: “;Quién es Dios?” Pero cuando
le sobrevenia la iluminacién, él solia doblegarla [a la serpiente o dragén que lo
atormentaba en su depresidn]. Y acerca de eso va dijeron nuestros maestros
[Baba Batra 15 b]: “Se ha escrito mas acerca de Job de lo que se ha escrito
acerca de Abraham. Porque de Abraham sélo se dice que temia a Dios, pero
de Job se afirma que él temia a Dios y evitaba el mal. Pues ya he explicado
anteriormente que en las Escrituras el Redentor se llama Job porque cays bajo
el dominio de las quelipot. Y esto se refiere a los dias de oscuridad que son
los dias de su depresion; pero cuando ie sobrevenia Ia iluminacién en los dias
de calma y jabilo, permanecia en cl estado del que se dice ‘que evitaba el mal’;
perque entonces salia del reino de las quelipor en cuve seno se habia hundido
en los dias de oscuridad.™¢
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En esta interpretacion, los elementos metafisico y psicologico estén profup:
damente entrelazados o, para ser més precisos, son uno solo. La preh:stona_f
metafisica del alma del Mesias es también la historia de los estados psiquicos.
que, para Natdn, son precisamente Ia prueba de su misidén divina. Y es f4cil
percibir que la idea gnostica del Mesias preso en el reino del mal y de la:
impureza, que en esta doctrina ain no tiene connotaciones heréticas, se presta
sin dificultades a tal desarrollo después de la apostasia del Mesias. De una
manera que parece casi fantéstica, la doctrina herética de Natdn y de otros:
shabetaicos relativa a la misién del Mesias, especialmeme en relacién co
su apostasia como una misién, estd contemda in nuce en ese sorprendente”
documento del shabetaismo primitivo.? -

Piensc que los datos que hasta el momento he presentado en forma resumida:
en esta conferencia arrojan una nueva luz sobre los origenes y el desarrollo:
del movimiento shabetaico. Una vez establecidos estos hechos, me propongo,
al hablar del shabetaismo, prestar una atencién espectal al movimiento reli-
gioso que se desarrollé como consccuencia de la tragica apostasia del nuevo:
Mesias y que, tanto directa como indirectamene, profundizé en Ia naturaleza.
paradéjica del paso que dio.*® Considero que esto es importante para seguir
trayectoria de este movimiento, annque solo fuera porque se ha subestimado
generalmente el papel que desempeiié el shabetaismo en el desarrolio espi
ritual de la vida judia durante las generaciones posteriores. El shabetaismo
Iepresenta la primera revuelta seria en el judaismo desde la Edad Media; fue:
el primer caso de ideas misticas que condujeron directamente a la desinte- -
gracion del judaismo ortodoxo “de los creyentes”. Su misticismo herético :
produjo una explosion de tendencias nikilistas mas o menos veladas entre.
sus seguidores. Finalmente alentd un espiritu de anarquismo religioso con una
base mistica que, cuando coincidié con circunstancias externas favorables
desempeiié un papel muy importante, al crear una atmdsfera moral e intelec:
tual favorable al movimiento de reforma del siglo xXmx.

Trazar objetivamente la historia del shabetaismo a través de sus diferentes
estadios, sine ira et studio, ha sido imposible en la medida en que dos factores:
emocionales, claramente opuestos pero igualmente fuertes, se combinaron para
impedir la descripcion del capitulo mas trdgico de la historia religiosa del
judaismo tardio. Estos factores fueron por un lado la aversidn, muy co
prensible, de los ortodoxos a las tendencias antindmicas del shabetaismo; ¥
por el otro, el pavor que sentian los racionalistas y los reformadores, especial:
mente durante el siglo XX, a considerar como sus antepasados espirituales a los
micmbros de aquella secta despreciada que generalmente consideraban como
la encarnacién de todas las aberraciones y perversiones concebibles. De los
que pensaban ast se puede decir que adoptaron de manera poco critica los pun-
tos de vista tradicionales que les fueron transmitidos por sus padres. En el
siglo xvilL, en lo referente a la opinién piblica, ser considerado shabetafst
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equivalia virtualmente a ser llamado anarquista ¢ nihilista en la segunda mitad

~ del siglo Xmx. Podria seguir relatando las dificultades con las que me encontré
al intentar penetrar en este mundo desaparecido, dificultades provenientes no.

tanto de la supuesta oscuridad o del cardcter abstruso de la doctrina shabetaica,
gue es en gran medida un mito, sino del hecho de que la mayor parte, si no
todos los documentos histéricos y teoldgicos capaces de arrojar alguna luz sobre
ésta, fueron sin duda alguna destruidos. Que esto haya sido asi es tan compren-
sible desde el punto de vista psicolSgico como lamentable desde el histérico.
Los seguidores de Shabbetay Tsebi, que continuaron adordndolo como al Mestias,
fueron perseguidos durante el siglo xvit con todos los medios a disposicién de
las comunidades judias de esa época. Desde el punto de vista de la ortodoxia esto
es comprensible ¢ incluso justificable. No se podia esperar otra actitud de sus
representantes con respecto a una secta revolucionaria que encendid las llamas de
una conflagracién destructiva y que, en ocasiones, aunque de forma oscura y
abstrusa, prociamaban una nueva ‘concepcién del judaismo. Siempre que fue
posible, fueron destruidos los libros misticos del shabetaismo, y una vez ani-
quilado el movimiento, se hizo todo lo que se pude para minimizar su im-
portancia. Se volvié cbligatorio retratarlo como un incidente de poca impor-
tancia, como un asunto de una minoria, y fingir que desde el comienzo hubo

"una clara divisién entre los fieles ortodoxos y los herejes.

En realidad, las cosas fueron un tanto diferentes. Hubo, por ejemplo, varias
formas moderadas de shabetaismo en las que coexistieron la devocién ortodoxa
y la fe shabetai¢a, y el nimero de rabinos mds o menos influyentes que fueron
adeptos al nuevo misticismo sectario fue mucho mayor del que los apologistas
ortodoxos estaban dispuestos a admitir. EI hecho de que hubiera tanta confusién
respecto a su fuerza se debe en parte a que el shabetaismo como movimienio
fue identificado durante mucho tiempo con sus aspectos antinémicos y nihilis-
tas mis radicales. Esto tuvo como resultado que se tratara de ocultar el hecho
de que este o aquel erudito renombrado o alguna familia conocida habian te-
nide algo que ver con el movimiento. Al ser estigmatizado de esta manera, no
fue fcil para nadie confesar que descendia de una familia shabetaica, y muy

pocos hombres de alta posicién: y de reputacién intachable -tuvieron -valor

suficiente para hacerlo. Durante mucho tiempo, especialmente durante el sigio
XIX, tener antepasados shabetaicos se consideraba como alge vergonzoso que
de ninguna manera podfa ser mencionado en pdblico. A mediados de ese siglo,
Leopold Loew, el lider del movimiento reformista judio de Hungria, que en su
juventud estuvo en contacto con los shabetaistas de Moravia, escribié que en
estos circulos se hizo mucho por propagar y alentar el nuevo movimiento ra-
cionalista.®® Pero en ningln libro de historia judia se encuentra alguna refe-
rencia a esta relacidén extraordinariamente importante entre los herejes misticos
¥ los representantes del nuevo racionalismo. Es como si esta relacién espiritual,
e incluso ancestral, fuera considerada como algo vergonzoso. Algunas comu-
nidades judias famosas, donde los grupos shabetaicos desempenaron un papel
destacado hasta comienzos del siglo XIx, tuvieron la precaucién de destruir
todos los documentos que contuvieran los nombres de las personas pertene-
cientes a la secta, cuyos hijos o nietos hubieran alcanzado una elevada posicion
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social, en muchos casos debido a sus relaciones con el nuevo mundo de la
emancipacion.

El importante papel que desempefiaron los movimientos refigiosos y mlstlcos
en el desarrollo del racionalismo del siglo xvii es hoy dia un hecho general-
mente aceptado en lo que se refiere al mundo cristiano. En Inglaterra y eq.
Alemania, sobre todo, se¢ han llevado a cabo numerosas investigaciones con e]:
objeto de desentrafiar estos vinculos subterrdneos. Por poner un ejemplo, se
convirtid casi en un lugar comiin decir que los piadosos radicales, los anabap
tistas y los cudqueros eran los representantes de esos movimientos mistico:
cuyo espiritu, aunque alimentado por motivaciones religiosas mds puras, creg
una atmésfera en Ia cual el movimiento racionalista, a pesar de sus origenes'
muy diferentes, pudo crecer y desarrollarse de modo que, al final, ambos:
trabajaron en la misma direccién. Mutatis mutandis, lo mismo es aplicable al’
judaismo. No es que los shabetaistas fueran una especie de cudqueros; muchos
de ellos fueron todo menos eso. Pero aqui, una vez mds, el intento de ung
minoria por mantener frente a la persecucion y al vxtupeno ciertos valores
espirituales nuevos correspondientes a una nueva experiencia religiosa, facilité
la transicién hacia el nuevo mundo del judaismo durante la emancipacién. Algu-
nos autores consideraron que ¢l movimiento hasidico del siglo xvin fue el qu
le abri6 el camino al judaismo emancipado moderno del siglo x1x. S. Hurwi
fue el primero que se opuso fervientemente a esa concepcidon roméntica y erré~
nea del hasidismo, y quien hizo hincapié en el hecho de que ese papel se'
podria atribuir con mucho mayor justicia al shabetaismo.®?

Como hemos visto, la Cabala luriana se convirtié en la influencia espmtual
dominante en toda la Didspora en el siglo XvIL. Por eso no es de extrafiar qu
la explosién del shabetaismo, ligada como estaba a la influencia predominante
de esta antigua escuela, afectase a grandes sectores de la comunidad, aunque::
nunca llegd a convertirse en un movimiento de masas. En contraste con si
fuerza relativamente limitada, el shabetaismo tuvo un efecto especialmente pros-
fundo y duradero sobre muchos de sus partidarios. Pero ni siquiera su fuerza:
numérica debe ser subestimada. Después de la apostasia de Shabbetay Tsebi
grandes grupos, especialmente entre los judios sefarditas, se mostraron pro-
pensos a la propagacion de la apostasia como un misterio. Esta tendencia
fue especialmente acentuada en Marruecos, pero también se noté en muchas
comunidades de Turquia, sobre todo en los Balcanes, en ese entonces ba]o
dominacién turca.

Al principio, la propaganda en favor del Mesias apdstata fue realizada en
forma bastante abierta. Algunos afios mas tarde, cuando el esperade retorno
triunfante de Shabbetay Tsebi de las esferas de la impureza seguia sin ocurrir,
el shabetaismo cambid de cardcter. Pasé de ser un movimiento popular a un
movimiento sectario, cuya labor propagandistica se desarrollaba en secreto.
La transformacién no requirié muchos afios. Relativamente pronto, el sha-
betaismo adopté la forma de una secta organizada de manera mds o menos
flexible, cuyos miembros se reunian en cdnclaves secretos y se esforzabam por
ocultar sus ideas y actividades al mundo exterior a fin de evitar fa persect
cion. Esto ocurrié a pesar de la aparicién periédica de profetas que crefan
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ue ¢l momento era propicio para proclamar el secreto de la misién mesia-
nica de Shabbetay Tsebi en vistas de su inminente reencarnacion como Mesias.
A medida que pasaban los afios, la nueva cabala, que pretendia ser la que co-
rrespondla a la nueva era mesidinica y la que sustituia a la doctrina luriana,
comenzd a ocupar un lugar més importante en el pensamiento shabetaico que
la doctrina de la legada del Mesias. Muchos de los escritos pertenecientes
sin duda alguna a la literatura teolgica del shabetaismo apenas mencionan
este tema, en parte por precaucién, pero también porque hubo otras dificul-
tades que pasaron al primer plano. A pesar de toda esta ocultacién, cons-
ciente 0 no, a menudo es ficil reconocer los escritos shabetaicos debido a que
emplean ciertos términos y modulaciones de términos, tales como emund,
“creencia”, sod ha-elohus, “el misterio de Dios”, y Elohé Israel, “el Dios de
Israel”.

Para volver al tema de su propagacién como movimiento, sus primeros
baluartes realmente importantes, ademds de los Balcanes, fueron Italia y Li-
tuania. Es interesante destacar que en Lituania el shabetaismo jamas tuvo
raices profundas y desaparecm de manera mas definitiva que en la mayo-
ria de los demés paises habitados por ]l.ld]OS ashkenazies. En Lituania, los
lideres del movimiento eran, en su mayoria, iluminados tipicos, entre los que
se encontraban individuos que habian sentido un despertar religioso tan
total como Heshel Tsoref de Vilna®' y el profeta Tsadoc ben-Shemarid de
Grodno. Sin embargo, en Italia, los hombres que mantuvieron un contacto
secreto con el movimiento eran cultos representantes rabinicos del cabalismo,
especialmente los discipulos de Moisés Zacuto: Benjamin Cohen de Reggio y
Abraham Rovigo de Mddena®? En general, en Italia la influencia de los
moderados fue preponderante, mientras que en las comunidades balcdnicas las
tendencias radicales e incluso nihilistas estaban destinadas a fortalecerse muy
pronto. Gracias a las actividades de un hombre, Haim ben-Shelomé —més co-
nocido como Haim Malaj,3* que estuvo primero bajo la influencia de los *‘cre-
yentes” italianos y después de los “creyentes™ turcos— la secta se propagéd.
hacia las prov1nc1as del sur de Polonia, la mayor parte de las cuales se en-
contraban en esa época bajo dominio turco. La Galitsia oriental y. Podolia,
muy especialmente, se convirtieron en semillero del shabetaismo y permane-
cieron bajo su influencia un tiempo relativamente largo. Ademas, a lo largo
del siglo xvir la secta conquisté una cabeza de puente en muchas comu-
nidades alemanas como Berlin, Hamburgo, Manheim, Fuerth y Dresde, pero
sobre todo en Bohemia y Moravia. Parece ser que alli el shabetaismo fue espe-
cialmente podercso numéricamente y que circulos rabinicos, asi como grandes
y pequefios comerciantes y fabricantes, se encontraban también bajo su in-
fluencia. Algunos de los judios mds influyentes de Bohemia y Moravia, du-
rante &l reinado de Maria Teresa y sus descendientes, fueron adeptos secretos
de la secta. El shabetaismo adopté dos veces la forma de apostasia organizada
por grandes grupos que veian en la repeticién del ejemplo marrano el camino
de la salvacion. La primera fue en Salénica donde, en el afio 1683 se formo
la secta de los Doenmé =—como la llamaron los turcos, término que significa
“apdstatas”—, cuyos miembros profesaban externamente el islamismo. La
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segunda fue en la Galitsia oriental donde, en 1759, los seguidores del siniestrg:
profeta Ya'acob Frank se integraron en masa a la Iglesia catélica. Los miembros-
de ambos grupos siguieron llamandose maaminim (es decir, “creyentes” en la-
misién de Shabbetay Tsebf), el término comin utilizade por tedos los sha-’
betaistas para referirse a si mismos. Los miembros de ambos grupos permane-
cieron en estrecho contacto con el ala radical del shabstafsmo, aun despué
de la apostasia formal que consideraban, claro esti, como puramente ex..
trinseca. Esto fue especialmente cierto en lo que se refiere a los adeptos de-
Frank, la mayoria de los cuales siguieron siendo judios: casi todos los de Bg
hemia y Moravia, y la mayor parte de los de Hungrfa y Rumania. Fue la in
fluencia de estos elementos que no se desligaron abiertamente del judaismo:
rabinico la que, después de la Revolucién francesa, se volvié importante en la-
promocién del movimiento en pro de la reforma, del liberalismo y de la “jlus
tracién” en muchos circulos judios.

Alrededor de 1850, la conciencia de este vinculo entre el shabetafsmo y la -
reforma segufa viva en algunas partes. En circulos allegados al movimiento
reformista moderado, una tradicién notable e indudablemente auténtica sos
tenia que Aharén Chorin, el pionero del judaismo reformado de Fungria,
habia sido en su juventud miembro del grupo shabetaico de Praga.®® Prosnitz.
y Hamburgo, los dos centros de propaganda shabetaica en el siglo xvim y_
escenarios de enconadas luchas entre los ortodoxos y los herejes o sus simpa-
tizantes, figuraron entre los principales baluartes del movimiento reformista’
a comienzos del siglo XIX. Los hijos de estos frankistas de Praga, que en 1800
ain peregrinaban a Offenbach, ciudad que se encuentra cerca de Francfort, la*
sede de los sucesores de Frank, y que educaban a sus hijos en el espiritu de
esta secta mistica, figuraban entre los lideres de la primera organizacién “re-
formista” de Praga, en 1832, Los escritos del mismo Fonas Wehle, lider espi-
ritual de estos misticos de Praga alrededor de 1800, ya revelaban una asom- -
brosa mezcla de misticismo y racionalismo. Entre sus numerosas obras hay
un comentario sumamente interesante de las aggador talmidicas, que se ha -
conservado en forma de manuscrito,® en el que queda claro que en el pantedn
particular de su autor habia un lugar para Moisés Mendeissohn y para Em-
manuel Kant junto a Shabbetay Tsebi y a Yitshac Luria.*® En el afic 1864, su
sobrino, que vivia en Nueva York, alabé extensamente en su testamento a
sus antepasados shabetaicos y frankistas como los portaestandartes de la “ver-
dadera fe judia”, es decir, de una comprensién espiritual mas profunda del
judaismo ¥

Sigue en pie Ia cuestibn de saber cémo y por qué los cabalistas, que fueron
influides por el movimiento shabetaico, se convirtieron en los portadores de
ideas que los llevaron a un conflicto més ¢ menos abierto con los dogmas:
del judaismo rabinico. Permitaseme recordar aqui o que he dicho en la con-
ferencia anterior acerca de la doctrina de la redencién a través del ficin, La
concepcion y la interpretacion misticas del exilio y de la liberacién estuvieron,.
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naturalmente basadas, en su origen, en la experiencia real del exilio y en las

- jdeas populares acerca de la forma en que tendria lugar la Redencién.

La misma concepcién de la liberacién tuvo una connotacién prictica e histd-
rica; es decir la liberacion del yugo y una nueva libertad:tales fueren las podero-
sisimas fuerzas motrices de la idea mesidnica que los cabalistas de Safed am-
pliaron e interpretaron misticamente. En su interpretacion, la concepcion popular
del mesianismo y de la restauracién nacional se convirtidé en un drama de im-
portancia cosmica. '

La Redencién ya no es fundamentalmente una liberacién del yugo de la
servidumbre en el exilio, sino una transformacion de la esencia de la Creacidn.
La Redencién se comcibe como un proceso que pasa a través de todos los
mundos visibles y ocultos, pues no es sino el rficiin, la restauracién de Ia gran
armonia que fue destruida por la Ruptura de los Vasos y posteriormente por
el pecado de Addn. La Redencién implica un cambio radical en la estructura
del universo. Significa no tanto €l fin del exilic que comenzd con la destrite-
cién del Templo, sino el fin del exilio interior de todas las criaturas, que co-
menzd cuando el padre de la humanidad fue expulsado del Paraiso. Los
cabalistas hacian mayor hincapié en la naturaleza espiritual de la Redencién
gue en sus aspectos histéricos y politicos. Estos no son de ninguna manera
negados o dejados de lado, sino que tienden a convertirse cada vez mds en
simbolos del proceso mistico y espiritual del que he hablado: “Cuando el
bien y el mal estén finalmente separados, el Mesias vendra”, como dijo Vital.
La redencién histdrica es como un subproducto natural de su contrapartida
césmica, y los cabalistas jamds concibieron la idea de que pudiese surgir un
conflicto entre el simbolo y la realidad que se suponia que debia expresar.
Nadie podia prever el peligro inherente ¢n tal desplazamiento del énfasis hacia
una esfera de la realidad interna en tanto la idea mesidnica no fuera puesta
a prueba en un momento crucial de la historia. De todos modos, en su for-
ma original, ¢l cabalismo luriano tenia como objetivo principal preparar el

corazdn de los hombres para ese renacimiento cuyo escenario es el alma

humana. Ponia la regeneracion de la vida interior muy por encima de la rege-

. neracidn de la nacién. como entidad politica. Al mismo tiempo, expresaba

el convencimiento de que la primera era la condicién previa esencial de la
segunda. El progreso moral habria de producir la liberacidn del pueblo de
su exilio.

Con la Hegada de Shabbetay Tsebi y su aceptacién entusiasta por parte del
pueblo, esta experiencia de libertad interna, de un mundo puro, que hasta
entonces sélo fue experimentada por los czbalistas en raros momentos de
exaltacion, se convirtié en propiedad comin de muchos. Naturalmente, ellos
también esperaban el cumplimiento total de la parte externa e histérica de la
promesa mesidnica. Estas esperanzas se vieron rdpidamente frustradas, pero
lo que habia acontecido en la breve pero profunda experiencia de la rebelién
mesidnica no pudo. olvidarse. Para muchos, esta experiencia, que los cabalistas
llaman “la elevacién de la Shejind del polvo”,* se convirtié en la parte du-
radera e indestructible de sus conciencias. :

Bl shabetaismo como herejia mistica data del momento en que la apostasia
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de Shabbetay Tsebi, que fue un hecho absolutamente imprevisto, abrié una
brecha entre las dos esferas del drama de la Redencién: la esfera interior del
alma y la de la historia. La experiencia interior y exterior, los aspectos inter-
nos y externos de la Gueuld, la Redencién y la Salvacion, se vieron sdbita
y dramaticamente escindidos. Este conflicto, para ¢l que nadie estaba prepa-
rado y que nadie jamds pensé que pudiera tener lugar, llegd hasta la misma
raiz y el centro de la existencia. Se hizo necesaria una eleccién. Cada quien
tuvo que preguntarse si estaba dispuesto a descubrir la verdad acerca de la
esperada redencidn en ¢! angustioso curso de la historia o en aquella rea-
lidad interior que se habia revelado a si misma en las profundidades del alma:
El shabetaismo como herejia nacié cuando grandes sectores, primero de:
judios sefarditas y después también de ashkenazies, s¢ negaron a someter
el juicio de su alma al de la historia. Se argumentaba que Dios, que no
coloca ni siquiera una piedrecita en el camino del “mds justo de todos log
hombres”,#1 no podia engafiar a su pueblo ni defraudarlo con la falsa apariens:
cia de la Redencién.*? Surgieron doctrinas que tenian una cosa en comtin: la
intencién de trasponer el abismo entre la experiencia interior y la realidad:
exterior que habia dejado de funcionar como su simbolo. El stibito surgimiens
to de una contradiccién entre los aspectos internos y externos de la vida im
pusieron a 'a nueva doctrina la tarea de racionalizar este conflicto, en otras.
palabras, de hacer la vida soportable en las nuevas circunstancias. Esta tarea:
nunca antes habia sido impuesta a la Cédbala, pues, como hemos visto, su tens
dencia siempre ha sido la de representar el mundo exterior como un simbolo d
la vida interior. El shabetaismo naci6 de la conciencia de una contradiccién
inherente, de una paradoja, y la ley de su nacimiento determind su posterior:
evolucién. Se basa en la trigica paradoja de un Salvador apostata y se ah
menta de paradojas, cada una de las cuales implica a la otra.

Hay una inevitable similitud profunda y reveladora, entre las caracteristicas’
religiosas y el desarrollo del shabetaismo, por un lado, y del cristianismo, po
el otro. En ambos casos la antigna paradoja judia de los sufrimientos de
siervo de Dios es llevada a extremos. En ambos casos, también, se cristaliza
cierta actitud mistica de fe respecto a un acontecimiento histérico que, a. si
vez, recibe su fuerza de su propia naturaleza paraddjica. Ambos movimiento
comienzan por adoptar una actitud de intensa expectativa en relacién con k
Parusid, el advenimiento o retorno del Salvador, ya sea del Cielo o del rein
de la impureza. En ambos casos la destruccién de los antiguos valores en €
cataclismo de Iz redencién conduce a una explosién de tendencias antindmicas
en parte moderadas y veladas y en parte radicales y violentas. En ambos caso!
hay una nueva concepcién de la “creencia” como la realizacién del nuev
mundo de la Salvacién, y en ambos casos esta “creencia” supone una polarida
latente de paradojas mas sorprendentes aun. Por dltimo, en ambos casos:a
final se llega & una teologia de una especie de Trinidad y de ia encamacm
de Dios en la persona del Salvador.

No se debe subestimar la influencia dlrecta e indirecta de las ideas ct!
tianas sobre el shabetafsmo. Estas se propagaron por diversos canales; acerc:
de uno de ellos, ef de los marranos, que es de gran importancia para compre
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der el shabetaismo, he de decir algo mds adelante. Pero nada podria estar mds
alejado de la verdad que la idea de que la similitud a la que me acabo de
referir daba todo a la influencia.externa o a la imitacién de los prototipos
cristianos. La crisis en el judaismo vino desde dentro y dificilmente podria
haber tomado otro rumbo, aun cuando no hubiera habido influencia cristiana.
Mis alin, no deben pasarse por alto las importantes diferencias histéricas, mo-
rales y religiosas entre el shabetaismo y el cristianismo,

En el movimiento shabetaico encontramos una rebelién contra el ghetro,
pero es una rebelibn que jamas consiguié librarse por completo de aquello
contra lo cual se rebelaba. A esto debemos agregar la debilidad de la perso-
nalidad de Shabbetay Tsebi comparada con la de Jesfis. Esta debilidad con-
cuerda en cierto modo con una tendencia en el mesianismo judio posterior.
La concepcién judia de la personalidad del Mesias es sorprendentemente in-
sulsa, casi impersonal, podriamos decir, sobre todo cuando se compara
con la enorme repercusion que causé la personalidad de Jesis sobre la
mente cristiana, La descripcion del Mesias presentada por dos grandes co-
dificadores del mesianismo rabinico —Yitshac Abrabanel entre los sefardi-
tas y Yehudd Loew ben-Betsalel de Praga, el llamado “Exaltado Rabi Leow—
es absolutamente impersonal. En cuanto al lurianismo cldsico, se puede
decit que no muestra ningOn interés por la persona del Mesias. Por lo
tanto, no es sorprendente que al aparecer un Mesias que logré obtener un re-
conocimiento general, su relativa falta de magnetismo personal, por no hablar
de sus caracteristicas mentales, no fuese considerada como un defecto. Como
he dicho anteriormente, no contamos con inclvidables “palabras del Maestro”,
ni con ningin discurso inolvidable de Shabbetay Tsebi, v aparentemente nadie
los esperaba. Sélo hacia ¢l fin del movimiento shabetaico encontramos en
Ya‘acob Frank una fuerte personalidad, cuyas palabras ejercicron una fasci-
nacion considerable, aunque siniestra. Pero este Mesias, el primero con una

personalidad en cada fibra de su ser, es también la figura mds inguietante

y atroz de toda la historia del mesianismo judfo.
Para volver a nuestra comparacion, el destino del Mesias es completamente

.distinto, como también lo es la paradoja religiosa. La paradoja de.la. crucifi-

xion y la de la apostasia se encuentran, a fin de cuentas, en dos planos total-
mente distintos, L.a segunda conduce directamente a un pozo sin fondo; la
idea misma hace que casi todo sea concebible. La conmocién que fue necesario

. Superar en ambos casos es mayor en el caso del shabetaismo. El creyente se

ve obligado a poner ain mds energia emocional, a fin de superar la terrible

. paradoja de un Salvador apdstata. La muerte y la apostasia no pueden provo-
. car sentimientos iguales o semejantes, aunque sélo sea porque la idea de traicidn

contiene un elemento menos positivo adn. A diferencia de la muerte de Jesds,
la accion decisiva (o mejor dicho, la pasién) de Shabbetay Tsebi no brindé
ningin nuevo c6digo revolucionario de valores. Su traicién tan sélo destruyo

el antiguo. Esto explica por qué la profunda fascinacién de la concepcién del

Mesias indefenso que se entrega a los demonios, llevada a sus limites mds
extremos, condujo directamente a conclusiones mhlhstas.
Como hemos visto, el punto de partida del shabetaismo es un intento de
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defender la misién de Shabbetay Tsebi. Es dificil encontrar una actitud mis
paraddjica que el empefio de glorificar el acto mds abominable para la mente:

judia: Ia traicién y la apostasia. Este hecho sugiere, por implicacién, alge
acerca de la naturaleza volcanica de la agitacidn espiritual que permitié que
la gente sostuviera esa posicidn. :

Parece casi increible que un movimiento basado en esos fundamentos fuerg

capaz de influir sobre un niimero tan grande de personas. No obstante, debe-
mos tomar en cuenta la existencia de un factor externo de crucial importancia;:

Se trata del papel desempefiado en el movimiento por las comunidades

sefarditas. Durante generaciones, los marranos de la peninsula Ibérice, log:
descendientes de los cientos de miles de judios que se convirtieron al cristia-:
nismo durante las persecuciones que tuvieron lugar entre 1391 y 1498, se

vieron obligados a Hevar, por asi decirlo, una doble vida. La religion que pro
fesaban no era aquélla en la que creian. Este dualismo sdio podia poner en

peligro, si no destruir, la unidad del sentimiento v ¢l pensamiento judios, e
incluso aquéllos que volvieron a la grey después de que ellos o sus hijos’

huyeron de Espafia, especialmente en el siglo xvi, mantuvieron algo de est

caracteristica espiritual tan peculiar. La idea de un Mesias apdstata podia®

presentérseles como la glorificacion religiosa del mismo acto que siguié ator
mentando a sus propias conciencias. Hubo marranos que intentaron justifica

su apostasia, y es significativo que todos los argumentos que solfan formular en
defensa de su criptojudaismo se repitieran mdis tarde en la ideologia del .
shabetaismo, en particular la frecuente referencia al destino de la reina Esther,:
que se supone que habia llevado una especic de existencia marrana en la:

corte del rey Asuero, sin mencionar “nada acerca de su raza ni de su cuna
aunque siguiera siendo fiel a la religién de su antepasados.® i
La doctrina de que el Mesias, por la propia naturaleza de su misién, pu-
diera verse arrastrado a la inevitable tragedia de la apostasia, era ideal para
brindar una salida emocional a la conciencia atormentada de los marranos:
Dudo que, sin esta disposicidn espiritual por parte de numerosas comunidades
sefarditas, 1a nueva doctrina hubiera echado raices lo bastante profundas como
para convertirse en un factor importante en Ia desintegracién del ghetto. La
semejanza entre el destino de los marranos y el del Mesias apdstata fue per-
cibida poco tiempo después de la apostasia de Shabbetay Tsebi, v no es
casualidad que el principal propagandista de esa escuela, Abraham Miguel
Cardozo (muerto en 1706), fuera marrano de nacimientc y que comenzara
estudiando teologia cristiana.** Cardozo y Natin de Gaza, el nuevo profeta,
son los primeros en la lista de los grandes herejes cabalistas cuyas doctrinas:
tenian en comtn el cardcter paraddjico, y (para las mentes menos refinadas):
ultrajante, de sus dogmas bdsicos. Ambos fueron hombres de una actividad
literaria y propagandistica infatigable y ambos se esforzaron mucho por des
rrollar sus nuevas ideas con todo detalle. El magnum opus de Natdn, el Sefer:
ha-Berig, “l.a teoria de la Creacién”, fue escrito en 1670, mientras que:
Cardozo escribid toda una obra acerca de la nueva doctrina shabetaica dé
Dios en las décadas siguientes. :
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Tomando como punto de partida- el destino del Mesias y el tema de la Re-
dencién en general, estas doctrinas se extendieron gradualmente hacia otras
esferas del pensamiento religioso hasta que, al final, comenzaren a impregnar
toda la teologia y la ética. Asi, por ejemplo, Cardozo ensefié que como conse-
cuencia de los pecados de Isracl, todos estdbamos originalmente destinados
a convertitnos en marranos,* pero que al imponer este supremo sacrificio al
Mesias, la gracia de Dios nos salvé del terrible destino de tener que vivir

' como en constante negaci6n de nuestra fe¢ y de nuestro conocimiento in-

terior, pues s6lo el alma del Mesias es lo bastante fuerte como para soportar
este destino sin dafio. Huelga decir que esa concepcién del Mesias apelé al
desdichado dualismo de la mente marrana. También recordaba una idea
de origen histérico completamente distinto, es decir, la teoria luriana de
la restauracién a través de la “elevacion de las chispas caidas”, que es-

bocé en la conferencia anterior. Esta doctrina recibié un giro en el que nadic
habia pensado antes de la apostasia de Shabbetay Tsebf, pero que a partir de
es¢ momento se puso rdpidamente de moda. De acuerdo con la interpretacion.
ortodoxa reconocida, Isracl fue dispersado entre las naciones a fin de que
pudiese reunir de todas partes las chispas de las almas y la luz divina que es-

tan dispersas y repartidas en el mundo entero y, por medio de actos piadosos

y de oraciones, “rescatarlas” de sus respectivas prisiones. Cuando este proceso
estuviera mis o menos completo, el Mesias apareceria y recogeria las tltimas

chispas, y eliminaria de esta manera el poder maligno del elemento a iravés
del cual actia. Las esferas del bien y del mal, de lo puro y de lo impuro,
estarian de ahi en adelante separadas por toda la eternidad. La versidn herética
de esta doctrina, tal como fue expuesta con considerable éxito por Natin de

Gaza,*" difiere de la ortodoxa, principalmente en sus conclusiones: la atraccién
que cjerce la santidad no siempre basta para liberar las chispas de sus pri-
siones: las quelipot o “céscaras”. Hay etapas en el largo proceso del ticin,
especialmente las dltimas y mdés dificiles, en las que a fin de liberar las
-.chispas ocultas de su cautiverio o, por usar otra imagen, a fin de forzar
las puertas de la prisién desde dentro, el propio Mesias debe descender al
reino del mal. Asi como la Shejind tuvo que descender a Egipto -—el simbolo
de todo lo oscuro y demoniaco— para recoger las chispas caidas, del mismo
modo el Mesias, al final de los tiempos, emprenderia su viaje mas importante
al imperio de las tinieblas, con el fin de completar su misién. Sélo despusés
de que llcgue al final del viaje, el mal habrid desaparecido y la redencién se
extenderd al mundo exterior,

Es fdcil comprender por qué esta doctrina satisface a aquéllos que pensa-

-ban que habian experimentado su propia salvacién y la del mundo en su
“conciencia interna y, en consecuencia, exigian una solucién para la contra-
_diccién entre su experiencia y la continuacién del Exilio. La apostasfa del
~Mesias constituye el cumplimienio de la parte més dificil de su misién, pues
-1a redencién implica una paradoja que sdlo se hace visible al final, en su reali-
-zacion concreta. No se trata de una progresién constante y sin obstdculos, tal
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ley mantiene su fuerza. De este modo se conserva la fachada de la ortodoxia
aunque no puede caber duda de que la relacién emocional respecto a sus dog:
mas y valores ha sufrido un cambio radical.

Tales teorias, en Ias que las tendencias antinémicas permanecen sdlo la-
tentes, fueron expuestas de diferentes maneras por las escuclas moderadas del
shabetaismo. No pocos shabetaicos consiguieron el milagro de vivir en la con-
tinua paradoja del devoto cumplimiento de la ley y en la creencia en la
inmmente.llegada de una nueva era en la cual tal cumplimiento dejaria de
tener s'enudo. Conocemos shabetaistas entusiastas, cuyo apego devoto a los
principios tradicionales de su religion, dentro de la esfera del judafsmo rabi-
n.ico,'esta reflejado en documentos intimos, en los que abrieron sus corazones
sin ninguna clase de reservas. El mds asombroso y conmovedor de estos docu-
mentos es el diario de los dos shabetaistas de Médena, en el norte de Italia
sobre el cual he hecho un comentario detallado en otro libro.52 La existencie;
de dicha escuela moderada del shabetaismo, especialmente hasta 1715, tiene
importancia para la comprensién del movimiento, y el hecho de haber sido
ignorada tendi6 a oscurecer las cosas. Por ese motivo hubo frecuentes intentos
todos infructuosos, de cuestionar la pertenencia de tales hombres al movimien:
to sizabetaico, que era considerado tan sélo como una rebelién impfa contra el
]'HdlllSIl:IO rabinico, con una tendencia clara a las trasgresiones y pecados en
la teoria y en la prdctica. Un cuadro que estd lejos de reflejar toda la verdad.

Pfor otro lado, debemos admitir que la disposicién de 4nimo que se refleja
en ideas como las planteadas por Abraham Pérez, tuvo su contrapartida en
br?tes de un antinomismo real. Por primera vez en la larga historia del ju-
dfilSH]O _medieval, la rigida actitud emocional e intelectual, nacida de una larga
vida bajo el incuestionable dominio de la ley mosaica y rabinica, dio paso a
un nuevo talante espiritual. La influencia positiva de esta forma’ de vida en
la mentaflidz}d judia fue tan grande que, durante siglos, ningin movimiento, al
menos ningiin .mowmiento organizado, se rebelé contra los valores relacionados
con'el cumplimiento prictico de la Ley. Esto es tanto mds notable en la -
meqxda en que el judaismo ortodoxo, por su propia naturaleza, ofrecié opor- -
tunidades mucho mayores a las explosiones antinémicas que la-cristiandad o el
Islam, que tuvieron que luchar con mucha mis frecuencia contra aquéllas.
Pal:a encontrar las causas de esta aparente contradiccién hay que remontarse
a cxle’rtos factores histdricos externos, tales como el fuerte instinto de autoconser-
vacion de la juderia, que percibieron la naturaleza subversiva de las co-
rrientes antinémicas; la situacién histérica de la juderia hacia atn mds real
este peligro. También se debe considerar el hecho de que, para los individuos
que s¢ rebelaban contra la Ley, el camino obvio era buscar una forma de
sah‘r’ de la comunidad judia y entrar en un medio no judio. Sélo una interpre-
tacion mistica de las categorias fundamentales de la Ley y de la Redencién
fue capaz de preparar el terreno para las tendencias antinémicas, que se em-
nabap, en permanecer en el marco general del judaismo. Por otre lado, la
;ebe‘l:on antmé’rmca, cuando se produjo, fue particularmente violenta mien’tras
uro, y sepulté a una gran parte del movimiento shabetaico, a su ala radical
para emplear un términoe moderno. ’

como aparece en la doctrina de Luria, sinc una tragedia que hace incompren-
sible a los demds el supremo sacrificio del Mesias. Para cumplir su misidn, -
éste debe condenarse a si mismo a través de sus propios actos. Los shabetaistas
se dedicaron con gran pasion religiosa a la tarea de desarrollar esta peligrosa
paradoja y dejar que los creyentes probaran su amargura hasta el final.4® .
Pero debemos agregar algo més. Lo que los shabetaistas llaman “los actos -
extrafios del Mesfas” no tiene solamente un aspecto negativo desde el punto
de vista del viejo orden; tiene también un lado positivo, en la medida en que
el Mesias actia de acuerdo con la ley de un nuevo mundo. Si la estructura del
mundo fuera intrinsecamente alterada por la conclusién del proceso del ticin,
la Tor4, la verdadera ley universal de todas las cosas, también debe aparecer,
de ahi en adelante bajo un aspecto diferenie. Su nuevo significado es el que
corresponde al estado primordial del mundo, ahora felizmente restaurado,
porque mientras dure el Exilio, el aspecto que ofrezca al creyente natural-.
mente corresponders a aquel estado particular de cosas que es el Galut. El
Mesias se cncuentra en la encrucijada de los dos caminos. En su libertad:
mesidnica, obedece a una nueva ley que desde el punto de vista del viejo:
orden, es absolutamente subversiva. Subvierte el vicjo orden, y todas las ac-’
ciones que se correlacionan con él se encuentran, por lo tanto, en manifiesta
contradiccién con los valorss tradicionales. En otras palabras, la redencién
implica la destruccién de aquellos aspectos de la Tord que reflejan meramente
¢l Galut. La Tora en si sigue siendo 1z misma; lo que cambié es su relacién’
con el espiritu. Se abren nuevas perspectivas, un nuevo judaismo mesidnico:
sustituye al judaismo del Galut. Los numerosos ejemplos de fraseologia radicatl.
y las alusiones a un estado del mundo en el que regird una nueva ley, en Jos-
que abunda especialmente el libro Ra‘aya Mehemnd del Zé6har, podian ser
usados por los shabetaistas para justificar su doctrina revolucionaria, Aqui,.
las ideas de un “espiritu” judio aislado que surgieron alrededor de 1300 en-
contraron por fin destinatario, por decirlo de algin modo, y comenzaron. &
influir en circulos més amplios.*? :
Es asombrosa la claridad con la que fueron expresadas esas ideas uno o dos;
afios después de la apostasia de Shabbetay Tsebi. En un tratado escrito -en;
1668, Abraham Pérez, uno de los discipulos de Natdn en Salénica, enuncia:’
algo que sblo es posible describir como una teoria del antinomismo: % quien
quiera que haya permanecido fiel, en el nuevo mundo, a la “Tord oral”, es:
decir, a la tradicién rabinica, o, para formularlo lo més claramente posible, al:
judaismo real y existente en el Galus debe ser positivamente considerado como.
un pecador.5! Se proclamd una nueva forma de comprender la Tora esencial
mente inmutable, es decir, un nuevo judaismo en lugar del antiguo. El autor:
muestra que es absolutamente consciente de las implicaciones y de las conse-.
cuencias de esta teoria. Es verdad que él ha tomado precauciones contra €
peligro del antinomismo puro: la ley positiva del nuevo mundo s¢ hace visible
segin él, solamente con la redencién completa y final, es decir, después qu
¢l Mesias hubiera completado su Calvario a través del mundo del mal y ani
quilado o transformado el poder de éste por dentro. Hasta que {legue es
nueva época, en cuyos albores estamos viviendo nosotros mismos, la antigu
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Los motivos que salieron a luz en ¢l desarrollo del antinomismo extremo:
fueron de dos tipos. Por un lado estaba la personalidad del Mesias y su para:
doja, y por otre, la actitud y la experiencia personal del creyente. El punto.
en que el shabetaismo moderado y el extremo se dividieron fue la cuestién-
de saber si los actos del Mesfas debian servir como ejemplo al creyente o no 58
Los moderados consideraban que no. Sostenian que la paradoja de la nuev,
vida religiosa se limitaba a la persona del Mesias. Sélo el Mesias se encuentra:
en la encrucijada en la que los viejos valores ya no son obligatorios, y sélo él
debe recorrer el camino agotador a través del mundo del mal, que es el signo de -
si misién. Sus actos no son ejemplos que deban ser seguidos. Por el contrario
estos son, por naturaleza, escandalosos. Natin de Gaza afirmaba (en 1667
que los “actos extrafios” de Shabbetay Tsebi constitufan precisamente la prueba.
de 1a autenticidad de su misién mesidnica: “Pues si no fuera el Redentor, no
cometeria tales desviaciones; cuando Dios hace brillar Su luz sobre él, realiza
muchos actos extrafios y maravillosos a los ojos del mundo, y ésa es la prueba:
de su verdad.” Los verdaderos actos de la Redencién son al mismo tiempo
los que causan el mayor escdndalo. En la vida de los creyentes no pued
haber lugar para tendencias nihilistas mientras la conclusién del ficin #o haya
transformado el mundo exterior e Israel permanezca en el exilio. La paradoja
del Mesias es meramente una cuestion de fe; si aparece en la vida del indi
viduo, lo hace tan sélo en esferas que se encuentran més alli de la préctica.
Cardozo, en particular, se esforz6 mucho por defender esta posicion ante el
problema de 1a apostasfa mistica. g

Fue en torno a este problema que el cisma se volvid inevitable. A los radicales:
les resultaba insoportabie la idea de que se debian contentar con la creencia
pasiva en la paradoja de la misién del Mesias. Mds bien consideraron que;:
a medida que se acercaba el fin, esta paradoja se hacfa necesariamente:
universal. La conducta del Mesias constituye un ejemplo por seguir y un:
deber. Las consecuencias de estas ideas religiosas fueron absolutamente nihilistas.
- sobre todo la de la concepcién de un marranismo voluntario bajo la divisa
Todos tenemos que descender al reino del mal a fin de vencerlo desde dentro
Bajo diversos enfoques tedricos, los apéstoles del nihilismo predicaron - la
doctrina de la existencia de esferas en las que ya no es posible llevar adelante
el proceso del ticiin por medio de actos piadosos; el Mal debe ser combatido
con el mal% Esto nos conduce gradualmente a una posicién que, tal como
lo muestra la historia de la religién, sucede por una especie de necesidad.
tragica en cada una de las grandes crisis del espiritu religioso. Me refiero 2 la
doctrina funesta y al mismo tiempo profundamente fascinante de la santidad
del pecado. Esta doctrina refleja de manera notable la combinacién de do
¢lementos muy diferentes: el mundo de la decadencia moral, y otro, mé
primitivo, que es la regidn del alma en la que las fuerzas hace mucho tiempo
dormidas son capaces de una sibita resurreccién. El hecho de que ambos:
clementos participaron en el nihilismo religioso del shabetaismo, que en el
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curso del siglo xvin demostré ser tan peligroso para ¢l bien més preciéd'o'--'-
del judaismo, su sustancia moral, no encuentra mcjor prueba que la trigica
historia de su dltima fase: el movimiento frankista.

Fl vinculo postulado por la Tord entre el pecado original y ¢l sentimiento
de vergiienza coloca a los cabalistas preocupados por el ticin, la elimina-
cion del estigma del pecado, frente al espinoso problema de la desaparicién de la
vergiienza en el nuevo estado mesidnico.” La solucion contraria, la de procurar
Ja redencién “pisoteando la vestidura de la vergiienza ”, segiin una famosa
frase atribuida a Jesds por algunos gnosticos,®” fue proclamada abicrtamente
por Ya‘acob Frank entre los shabetaistas radicales. La antigua y profunda ex-
presion de la Mishnd de que es posible amar a Dios también con el “impulso
del mal™® recibié un nuevo significado en el que su autor no habia pensado.

Moshé Haguiz distingue entre dos formas de herejia shabetaica:

La posicién de una de las sectas es considerar como santa a toda persona im-
pura que se deshonra a si misma con trasgresiones leves o importanies. Dicen
que lo que vemos con nuestros ojos —lJa forma en que comen en los dias de
ayuno— no es una comida fisica, sino espiritual, y que cuande se deshonran
a los ojos del mundo, ello no constituye una impureza, sino un acto me-
diante el cual entran en contacto con el espiritu de la santidad. Y de cada mala
accién que los vemos cometer, no solo con el pensamiento sino también en la
realidad, dicen que asi debe ser, y que hay un misterio en ello, un ticiin y un
rescate de la santidad aprisionada entre las guelipot. Y de esta manera admiten
que quienquiera que cometa un pecado y haga el mal es bueno y honrado a los
ojos de Dios. Pero otra secta le atribuye a la herejfa un propdsito diferente.
Suelen argumentar que, con la llegada de Shabbetay Tsebi, el pecado de Adan
ya habia sido reparado y el bien rescatado del mal y de la “escoria”. Desde
entonces, segiin ellos, la nueva Torg se convirtié en una ley bajo la cual todo
tipo de cosas antes prohibidas estin ahora permitidas, incluso los tipos de rela-
cién sexual hasta entonces considerados como tabid. Pues dado que todo es puro,
no existe pecado o perjuicio en esas cosas. Y si no obstante, a nuestros ojos
ellas se adhieren a la ley judia, lo hacen sélo porque estd escrito: “No aban-
‘dones completamente la Tord de tu madre.”s®

Esas afirmaciones por parte de un cazador de herejlas como Haguiz, que
tal vez en si mismas no serfan convincentes, estin apoyadas, sin embargo, por
numerosas pruebas acerca del desarrollo del shabetaismo entre 1700 y 1760.
La doctrina descrita y condenada por Haguiz en 1714 fue practicada de varias
formas y en las zonas mds alejadas, hasta finales del siglo. En la historia
del gnosticismo, los carpocracianos son considerados como los representantes
més destacados de esta forma libertina y nihilista de gnosis.®® Pero nada de
lo que se conoce acerca de ellos afecta el espiritu resuelto de ese evangelio
de antinomismo predicado por Ya‘acob Frank a sus discipulos en mds de
2000 dichos dogmdticos. Las ideas que é} aducia en apoyo de sus prédicas
constituyen no tanto una teoria sino un verdadero mito religioso del ni-
hilismo, 8!

De un modo general, es parte de la naturaleza de las doctrinas nihilistas no
ser proclamadas publicamente y, aun en los tratados escritos, nunca son pre-
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gonadas sin reservas, En el caso de Frank, sin embargo, el entusiasmo ilim;
tado y la devocidn de sus seguidores los llevd a preservar este documento Gnieg
Para ellos, su maestro fue la encamacién de Dios y su palabia inspiracigy
divina. Pues a pesar de lo que se piense acerca del cardcter y de la persona
lidad de Ya‘acob Frank, sus seguidores, de quienes nos quedan por 10 meng;
dos escritos independientes,®® fueron en gran medida hombres de corazén purg
En sus palabras nos transmiten una profunda y genuina emocién religiosa, y eg
clare que seguramente encontraron en los oscuros dichos de su profeta, acercy
del “abismo al gue todos debemos descender”, y acerca del “peso del silencio’
que tenemos que soportar, una liberacién que la Tord rabinica les habia
negado. Poseemos dos o tres manuscritos en idioma polaco del Ksiega Slow
Panskich, el “Libro de las palabras del Sefior”.®® En este conjunto de dichog
parabolas, explicaciones y “palabras de la Tord” —si las podemos llamar asi—
la mezcla caracteristica de salvajismo primitivo y de moral malsana, que ya
he mencionado, nos impresiona con toda su fuerza. Seria injusto negar que:
el estilo de esta obra, asi como sus ideas, tienen una fuerza muy especial; s¢-
trata, tal vez, de la “obra sagrada” mds notable que se haya escrito jamds. _
" Clertas expresiones més o menos paradéjicas del Talmud y de otras fuentes,:
asi como ciertos simbolos misticos, se convirtieron, después de 1700, en divi-
sas de un nihilismo religioso en el que el contenido ideoldgico de un misticis-
mo depravado entré en conflicto abierto con todos los dogmas de la religién
tradicional. Los dichos talmudicos y semitalmidicos como “grande es el pecado
cometido porque si”,* o “la subversién de la Tord puede convertirse en su
verdadera realizaciéon™® —frases cuyo significado originalmente no era en
modo alguno antindmico o nihilista, pero que se prestaba a ese tipo de
interpretacién— fueron invertidos. La Tord, tal como a los shabetaicos radicales
les gustaba decir,% es la simiente de la Salvacién y, asi como la simiente
tiene que pudrirse en la tierra a fin de florecer y dar frutos, la Tord debe ser
subvertida a fin de aparecer en su verdadera gloria mesidnica. Segtin la ley
del desarrollo orgénico, que gobierna todas las esferas de la existencia, el
proceso de Salvacién estd ligado al hecho de que los actos del hombre son, al
menos en ciertos aspectos y en determinadas épocas, oscuros y, por asi decirlo;
putrefactos. El Talmud dice: “El hijo de David sélo vendra en una época
completamente culpable o absolutamente inocente™.®” De este epigrama, muchos
shabetaicos sacaron la mdxima: ya que no todos podemos ser santos, seamos
todos pecadores.

La verdad es que esta docirina de la santidad del pecado representa una
mezela de diversas ideas. Ademds de la creencia de que ciertos actos, que en
realidad son puros y sagradoes, deben mantener la apariencia exterior de pe-
cado, encontramos también la idea de que lo que es real y verdaderamente malo
se transforma por dentro cuando es practicado, por asi decirlo, con fervor
religioso. Es evidente que estas concepciones se oponen radicalmente a todo
lo que, durante siglos, constituyera la esencia de las ensefianzas y de las e
peculaciones morales del judaismo. Es como si hubiera tenido lugar una reb
lién anarquista dentro del mundo de la Ley. La reaccién fue tan grande que
en ciertos conventiculos radicales se practicaban actos y ritos que tendian

" deliberadamente a la

- Las dos posiciones —a) es meritorio pecar a
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degradacién moral de la personalidad humané:'-éqﬁ'éi__'_._'

ge se hundia en las profundidades més extremas tenia mis posibilidades de

* ver la luz. Esia tesis fue claborada de manera incansable por los apdstoles

de los radicales, que vinieron de Sal6nica, y sobre todo por Ya‘aco!: Frank.
pero la mera condena de esta doctrina no nos conduce 2 .ningun !ugar.
También hay que prestar atencién a su lado positivo. El nihilismo ['81}g1050
y en algunos casos moral de los radicales es, después df_:,todo, tan sélo la
gxpresion confusa y errénea de su afdn de una regeneracion fundarf;ental de
la vida judia, que en las condiciones histéricas de esa época no Pf)dl& encf?n-
trar una expresién normal. El sentimiento de verdadfa‘ra liberacion que los
creyentes” habian experimentado en la gran conmocion de ;}666,.tr’at.0 de
expresarse en el plano religioso y moral, cuando la }'cahzacmx_: historica y
politica le fue negada. En lugar de revolucionar las circunstancias exteriores
de la vida judia, cosa que ya no podia hacerse después dfa ‘Ia apostasia del
Mesias, se interiorizé y fomenté una actitud que se adapto facilmente al nuevo
espiritu de racionalizacién y reforma, una vez que el mito del viaje del
Mesias a las puertas de la impureza habia empezado 2 desvanec:ferse. _
A esto se debe apadir otro motivo, muy conocido ¢n la historia de la reli-
gion y sobre tode en la historia de las sectas misticas, que casi siempre aparece
junto con la doctrina de la santidad del pecado. Es la idea de que los elegidos
son fundamentalmente distintos del vulgo y que no deben ser juzgados con sus
codigos. Al encontrarse bajo una nueva ley es;?iritual, y al representar una
especie de realidad nueva, estdn mds alla del bien y dlellmal. Sabemos muy
bien qué consecuencias peligrosas tuvo para las sectas cristianas de lps tiempos
antiguos y modernos la idea de que el verdadero regenerado es incapaz de
cometer un pecado, y que en consecuencia todo lo que hace dt?be ser visto
desde un prisma més elevado. Muy pronto surgieron ideas semejantes en las
huellas del shabetaismo, especialmente en Saldénica. Se consideraba que la
realidad interior de la redencion, que ya ha sido inaugurada en el mundo
oculto, dictaba una ley superior de conducta a aquellos que la experlmentaba'n.
No me propongo discutir las distintas aplicaciones concretas de esta tesis.
fin de vencer el poder del mal
desde dentro, y b) es imposible que pequen aquellos que ya viven en el mundo
mesidnico del ficin porque para ellos ¢l mal ya perdi6 su significado— pare-
cen estar en conflicto, pero desde un punto de vista préctico su efecto es el
mismo. Ambas tienden a considerar toda accién y toda conducta externa como
irreales, y a contraponerles una secreta accién interior, que es la contrapartida
de la verdadera fe. Los shabetaistas radicales, los nihilistas, consideraban que
asi como la redencién se habia vuelto sélo intrinsecamente real y ain no era
visible, del mismo modo la verdadera fe debia ser mantenida en secreto, en
tanto que el comportamiento externo debia adaptarse al poder del mal en ¢l
mundo del Gaiut. La fe que una persona profesa ya no puede, por su propia
naturaleza, coincidir con la que en realidad tiene. Todo el mundo debe - partici-
par de algin modo del destino de los marranos; el corazon y las palabras
de las personas pueden no concordar.® Esto también podia ocurrir dentro
del ambito del judaismo y de hecho Ia gran mayoria, incluso de los shabetaistas




260 OCTAVA CONFERENCIA

radicales, siguieron siendo judios. Aqui el munde exterior, cuyo valor ery
negado por los ritos interiores y secretos, era el del judaismo rabinico, para
el cual el judaismo mesidnico del antinomismo, que vefa en la secreta aniqui-
lacién de la Tord su verdadera realizacién, constituyé un sustituto secreto]
Pero este mundo exterior podia ser también el Islam, si se siguiera el ejemplo:
de Shabbetay Tsebi, o el catolicismo, si se siguiera el de Frank.®® La bendi-
cién blasfema “Loado seas, oh Sefior, que permitiste lo prohibido” fue con-
siderada por estos radicales como la verdadera expresién de sus sentimien:
t05.7 Pues el propdsito no era negar la autoridad de la Tord, sino oponer
la “Tord del mundo superior”, Tord de-arsilut, la \Unica que importa, a la
Toré en su apariencia sensible actual, Tord de-berid.™ Para el sentimiento
religioso andrquico de estos nuevos judios, las tres grandes religiones institu-
cionalizadas ya no tienen un valor absoluto. Esta revolucién de la conciencia
judia fue gradualmente propagada por grupos que, como la mayoria de los
judios shabetaicos de Alemania y de los paises de 1a monarquia de los Habs-
burgo, permanecicron dentro de los muros del ghetto, aquellos que seguian
profesando el judaismo rabinico, pero que interiormente creian haberlo supe-
rado. Cuando la irrupcién de la Revolucion francesa volvié a dar un aspecto
politico a sus ideas, no tuvieron necesidad de sufrir un gran cambio para
convertirse en los apéstoles de un apocalipsis politico desmesurado. El ansia
de revolucionar todo ya no tenia necesidad de buscar expresién en teorias de-
sesperadas, como la de la santidad del pecado, sino que adopté un aspecto
intensamente prictico en la tarea de introducir la nueva época.

El hombre que, segiin sc¢ pensd durante algin tiempo después de la muerte
de Frank en 1791, seria su sucesor como lider de la secta de Offenbach, fue
enviado a la guillotina en 1794, junto con Danton, bajo el nombre de Junius
Frey.™ Pero estos son casos extremos. En general, el movimiento permanecié
dentro de las fronteras de las comunidades judias. El relato que hace Moshé
Porges de Praga acerca de la forma en la cual su padre, en el aiio 1794, le
describié el frankismo, es muy caracteristico:

Ademds de la Tord, existe un libro sagrado, el Zohar, que nos ha revelado los
secretos solo sugeridos en la Tord. Pide a los hombres que frabajen por su
perfeccidn espiritual y muestra la manera de conseguirlo. Existen muchas almas
nobles que dedicaron sus vidas a esta nueva doctrina. Su finalidad y su meta
son la liberacion de la opresidn espiritual y politica. Dios se revelé en los nue-
vos tiempos, asi como lo hizo en la antigliedad. Td, hijo mio, has de saberlo
todo al respecto.? :

8

En esta transformacién critica del judaismo en la conciencia tanto del ala mo-
derada como de! ala radical del shabetaismo, las formas tradicionales del caba-
lismo sdlo podian volverse problemdticas. Como teoria, el shabetaismo tuvo,
sus raices en una extravagante exageracion de ciertos aspectos del lurianismo.
No es de extrafiar, por lo tanto, que a partir de ese momento una multitud de:
nuevas teorias trataran de sacar las conclusiones finales de las ideas de Luria
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que empezaran desde cero con ideas misticas de su propia cosecha. En la his-

toria del cabalismo, la aparicién de nuevas ideas y sistemas estuvo casi siempre

acompafiada por la creencia de que el fin estaba préximo. Leemos una y otra
vez en los documentos cabalisticos que los més profundos y verdaderos miste-
rios de la Divinidad, oscurecidos en el periodo del Exilio, revelaran su ver-
dadero significado en visperas del fin de los tiempos. El valor que fue necesario
para romper con las doctrinas anteriores y sustituir las viejas ideas por otras
nuevas se basaba en tales creencias, aun cuando siguiera en pie la pretensién
de serle fiel a la “tradicién”. Abulafia, el Z6har, e] libro Pelid y los sistemati-
zadores cabalisticos de Safed, al igual que los shabetaistas y frankistas, invo-
caron este fin inminente como justificacién de lo que era nuevo en sus ideas.
Asi, mientras que ciertos shabetaistas, como Natin de Gaza, hacian tan sélo
una nueva interpretacién de las ideas lurianas, sin renunciar a ellas, otros rom-
pieron més o menos radicalmente con ellas. Los cabalistas shabetaicos, espe-
cialmente durante los 50 6 60 afios que siguen a la apostasia de Shabbetay
Tsebi, reflexionaron profundamente sobre este asunto.” Abraham Cardozo,
Shemuel Primo, Abraham Rovigo y su discipulo Mordejay Ashkenazi, Nehe-
mia Hayun y finalmente Yonatin Eibeschuetz, son los representantes mas
destacados de una Cébala shabetaica de caricter méds o menos definitivamente
herético. Sus escritos e ideas son ahora razonablemente conocidos,™ en tanto
que Jos detalles de las teorias més abiertamente nihilistas han permanecido
algo oscuros. S6lo tenemos un conocimiento indirecto de las ensefanzas del
principal tedrico del grupo més radical de los Doenmé de Saldnica, Baruj
Kunio, més conocido como Berajia o Barojia.” £l fue, sin duda, el inspirador
de las principales ideas de la “teoria” de Frank, asi como probablemente de
otros aspectos importantes de los escritos esotéricos del joven Yonatin Eibes-
chuetz (1690/1695-1764), uno de los tGltimos grandes representantes del
judaismo rabinico, cuya secreta afinidad: con el shabetaismo ha sido por ello
negada con especial pasion hasta nuestros dias.”™ Aunque Eibeschuetz negara
ser uno de los autores de esos escritos cuando, 30 afios después, hubo un
escandalo en Hamburgo debido a su supuesto shabetaismo, esto puede ser

. demostrado por medio de un andlisis filolégico,

En general, es posible decir que las concepciones shabetaicas de Dios no
son menos paraddjicas que la doctrina fundamental del shabetaismo, es decir,
que la apostasia de¢ Shabbetay Tsebi fue un misterio sagrado. Las demiés se
basaban en la idea de que el verdadero “Misterio de la Divinidad —Sod ha-
Elohut— fue sin duda revelado a los shabetaistas por el mismo Shabbetay
Tsebi en visperas del esperado shabbat del mundo, después de haber perma-
necido en la oscuridad duranie el periodo del exilio tanto para los eruditos
Yy tedlogos como para los filosofos y cabalistas. El {ltimo de los sabios del
comienzo del Galut, Shim'én bar-Yohai, y sus amigos, conocian el secreto, y
las alusiones a su conocimienio se encuentran dispersas en las péginas del
Zéhar y de la Aggads talmiddica. Pero tales alusiones e hitos en el camino
dei verdadero conocimiento siguieron siendo enigmas insolubles mientras duré
el Galut™ Estos estdn cubiertos por un velo que ni siquiera los cabalistas
fueron capaces de levantar. La solucién shabetaica al oscuro enigma, su diag-
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ndstico acerca del verdaderc misterio de Dios y la idea que propusieron comg
contenido teolégico de un judaismo regenerado por la revelacién mesidnica
son fan asombrosos que sélo se pueden comparar con su paradoja de la ne.

cesaria apostasia del Mesias. Se trata nada menos que de una nueva forma _

de dualismo gnéstico del Dios oculto y del Dios que es Creador del mundo,
Este habia de ser, pues, el verdadero significado del meonoteismo. La presen-
tacion de tales ideas varia considerablemente en la forma. Lo que ellas tenfan
en comin era un concepto fundamental, que me gustaria describir en pocas
palabras. o

Los antigunos gndsticos de los siglos 11 y 131 distinguian entre el Dios oculto
y benevolente, el Dios de los iluminados cuyo conocimiento liaman “gnosis” y
el Creador v Legislador, a quien también Ilaman el Dios judio y a quien
atribuyen los escritos del Antiguo Testamento. El término Dios judio o Dios de
Israel es abusivo y. pretﬁnde serlo. Los gnésticos consideraban la confusién entre

ambos Dioses —e! mids elevado, que es el Dios amante, y el méds bajo, que es
s6lo justo— como una desgracia para la religion. El antisemitismo metafisico,

en su forma més profunda y mds efectiva, encontréd expresién en esas ideas
y aun la sigue encontrando. El mismo dualismo aparece en Ja teologia sha-
betaica, pero con una diferencia significativa. Los shabetaistas distinguen entre

el Dios oculio, a quien llaman la “Causa Primera”, y el Dios revelado, que

es ¢l “Dios de Israel”, La existencia de una Causa Primera es, en su opinidn,
evidente para todo ser racional, y su conocimiento forma parte esencial de
nuesira conciencia. Ninguna criatura capaz de emplear la inteligencia pue:
de dejar de percibir 1a necesidad de una Causa Primera de la existencia. Pero
el conocimiento que recibimos a {ravés de nuestro raciocinio nc tiene un signi-

ficado religioso. La religion no se ocupa en absoluto de Ia Causa Primera; su.

esencia se encuentra en la revelacion de algo que lz mente por si sola no puede

aprehender. La Causa Primera no tiene nada que ver con €l munde ni con

la creacidn; ella no ejerce la providencia ni la retribucién. Es el Dios de los

filésofos, el Dios de Aristiteles a quien, segin Cardozo, hasta el mismo:
Nimrod, el Faradn y los paganos adoraban. El dios de la religidn, por otro

l[ado, es el Dios del Sinai. La Tord, la prueba documental de la revelacidn,

no dice nada respecto a la raiz oculta de todo ser, acerca de la cual nada’

sabemos, salvo que existe, y que nunca se revela a nadic en ninglin lugar, Séle
la Revelacién tiene derecho de hablar, y asi lo hace, de aquel “Dios de
Israel”, Elohé Israel, que es el creador de todo, pero al mismo tiempo es El
mismo el Primer Efecto de la Causa Primera.

Mientras que los antiguos gnosticos despreciaban al Dios de Israel, lo§’

shabetaistas despreciaron al Dios desconocido. Segin ellos, ¢l error cometido

por Israel en el exilio consiste en haber confundido la Causa Primera con ¢l
Primer Efecto, el Dios de la Razén con el Dios de la Revelacién., Cardozo,
y Hayun no retrocedieron ante la terrible consecuencia que eso tuvo, es decir,
que en el martirio del exilio, Israel habia perdido el verdadero y puro cono-
cimiento de Dios. Los filésofos que intentaron intimidarnos a fin de que-

aceptéramos al Dios de Aristételes como el Dios de la Religién, tendrin que

justificarse algdn dfa, e Israel tiene pocos motivos para enorgullecerse de ellos..
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El objeto de la religién, la finalidad de nuestras oraciones, solo puede ser

el “Dios de Israel” y su unidad o unién con la Shejind. A partir de este

dualismo original, algunos shabetaistas desarrollaron una Trinidad del Dios
desconocido, el Dios de Israel y la Shejind, y no tardé mucho en surgir la
idea de que la Salvacién depende de la aparicién por separado de un Mesias para
cada uno de esos tres aspectos de la Trinidad, jcon un Mesias femenino
para el ultimo! Por mas interesantes que pudicran ser las concepciones que
tenian los shabetaistas de esta nueva Trinidad, de la cual se expuso una ver-
sion detallada en el libro de Nehemia Hayun, ‘Oz le-Elohim, “El poder de:

. Dios” —el unico documento impreso del cabalismo shabetaico™— no tienen

una importancia especial en este contexto. Lo que si es importante es el
hecho de que hasta los shabetaistas moderados trataron de desarrollar una
concepcién de Dios que entraba en conflicto con los dogmas fundamentales
del judaismo. Su insistencia apasionada en proclamar un derivado de algo
diferente como el objeto supremo de la religién tiene algo de extrafio y pertur-
bador. Es méds comprensible la furiosa reaccién de la ortodoxia, y también del
cabalismo ortodoxo, contra ese intento de separar el Dios de la Razén del Dios
Revelado.

Para los shabetaistas, toda la realidad se volvié dialécticamente irreal y
contradictoria. Su propia experiencia los condujo a la idea de una existencia
en contradiccién permanente consigo misma, y no es de extraftar que su Dios,
al igual que su Mesfas, Heve la marca de esa autocontradiccion y desinte-

gracion,




