14 SISTEMA DE TRANSCRIPCION

TRANSLITERACION DEL HEBREO

N a(l) 1 viofu NDm “\r

3 bbb (2) T 2(6) dn V' sh (9)
db M (7 0 s ‘P s

A g/eg (3) Ut D& nt
2 vy g p nt

T didd (4) 9 k B f

T d il X s

11 h(3) 21 1? c/qu

{1) Laletra N (dlef), que no tiene equivalente fonético, se translitera segtin la vocal
que la acompaiia.

(2) Para la transliteracién de la 31 precedida de consonante utilizamos la b, pero

. cuando va precedida de vocal se duplica y se convierte en bb —oclusiva~ pro-
nuncidndose como en las palabras rmba 0 ambos.

(3) Para la transliteracién de la A  precedida de consonanie utilizamos la g, pero
cuando va precedida de vocal se duplica y se convierte en gg —oculsiva— pronun-
cidndose como en las palabras mange o algo.

(4) Para la transliteracion de la T precedida de consonante utilizamos la 4, pero
cuando va precedida de vocal se duplica y se.convierte en dd —oclusiva— pro-
nuncidndose como en las palabras aldea o donde.

(5} La en mitad de la palabra se pronuncia como la k inspirada andaluza en Jesiis
o en jardin. Al final de palabra, en cambio, se omite la k y se translitera acentuan-
do la vocal que la precede.,

{6) Esta z es una dentoalveolar fricativa sonora y se pronuncia como la s de desde o
la s de maison en francés.

(7) Esta h es una laringeo-alveolar fricativa sorda, similar a laj espafiola.

(8)La Y (ayin), que representamos con el signo  precediendo a la vocal que la
acompaifa, es una faringea fricativa sonora, vale decir que convierte a esa vocal en
ua sonido gutural (que existe también en la lengua drabe). _

(9) Esta sh es una palatal fricativa sorda y se pronuncia como la sk inglesa o como la

ch francesa.
Beatriz Oberlinder
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CARACTERISTICAS GENERALES DEL
MISTICISMO JUDIO
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EL PrOPOsITO de estas conferencias es describir y analizar algupas de las prin-
cipales tendencias del misticismo judio. Como es natural, en tan pocas horas me
serd imposible tratar en profundidad un tema tan vasto v complejo, tan extenso
¢ intrincado como el de las corrientes misticas, en su evolucién a través de los
movimientos conocidos en la historia de la religién judia con los nombres de
Cabala y hasidismo. Probablemente todos ustedes habrin oido hablar alguna
vez de estos aspectos de la religién judia. Su significado ha sido objeto de mu-
chas discusiones entre los eruditos judfos. Las opiniones al respecto han variado
con frecuencia; han fluctuado entre los extremos de la critica hostil y la con-
dena, por un lado, y el elogio y la defensa entusiastas, por el otro. Pero no han
contribuido a aumentar nuestro conocimiento de lo que podria considerarse
como la verdadera naturaleza de la tradicion mistica. Tampoco nos han per-
mitido elaborar un juicio objetivo acerca del papel que ha desempefiado vy
contintia desempefiando esta tradicién en la historia judia, o de su importancia
para comprender realmente el judaismo.

Es preciso agregar que las diferentes interpretaciones del misticismo judio, o
al menos de los aspectos que hasta ahora se han discutido piblicamente, estin
llenas de malentendidos y, por consiguiente, de tergiversaciones del tema en
cuestion. Los grandes eruditos judfos del siglo pasado, cuya concepcién de la
historia judia sigue siendo vélida en la actualidad, hombres como Graetz, Zunz,
Geiger, Luzzatto y Steinschneider, sentian —por decirlo con discrecién— peca
simpatia hacia Ia Cabala. Ademds de extrafia y desconcertante, ésta representa-
ba todo lo opuesto a lo que ellos pensaban y al enfoque que querian hacer
prevalecer en el andlisis moderno del judaismo. La Cabala se erguia sombria-
mente en su camino, aliada a fuerzas y tendencias cuyo rechazo era motivo de
orgullo para un grupo de judios que consideraban, seglin palabras de Steinsch-
neider, que su misién principal era irse de este mundo de una manera decente.
Esto puede explicar las opiniones negativas de estos eruditos respecto a la
funcién del misticismo en la historia judia. Estd muy claro que su actitud, lejos
de ser la del estudioso puro, era més bien la del combatiente que se enfrenta
activamente a un peligroso enemigo todavia lleno de fuerza y vitalidad; este
enemigo fue ¢l movimiento hasidico. La enemistad puede hacer mucho. Debe-
riamos estar agradecidos a esos primeros criticos apasionados de la Cibala que,
2 pesar de que sus preconcepciones quizd deformaron su juicio y su escala de
valores, mantuvieron los ojos abiertos y pudieron ver con gran claridad algunos
aspectos importantes. A veces estaban en lo cierto, pero por razones distintas
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de las que elios aducian. A decir verdad, lo que _rné_s sorprende cuando se leen
las obras de estos criticos es la falta de un conocimiento adecuflc.lo de .lqs_fuen-
tes o de los temas sobre los cuales en muchos casos osaron emitir un juicio.

No honra a los estudiosos del judaismo el hecho de que las obras de los pocos
autores realmente informados sobre el tema jamés hayan sido publicadas, y
en algunos casos ni siquiera conservadas, puesto que nadie estaba mteresad_o en
ellas. Tampoco hay por qué enorgullecerse de que la mayor parte de las ideas
y opiniones que mostraron una comprensién profunda del mundo de la Cébala,
cerrado al racionalismo dominante en el seno del judaismo del siglo xiX, fuesen
expuestas por eruditos cristianos con inclinaciones misticas. Entre estos pode-
mos mencionar a Arthur Edward Waite,! autor inglés contemporaneo, y al ale-
mén Franz Josef Molitor,? del siglo pasado. Es una pena que Ia fina intuicidn
filos6fica y el poder de captacion de estos estudiosos perdieran su agudeza
debido a que carecian de todo sentido critico respecto a los datos histdricos y
filoldgicos en este campo. Por la misma razdn fracasaban estrepitosamente cuan-
do tenian que tratar problemas relacionados con los hechos.

El resultado obvio y natural de este antagonismo por parte de los grandes
eruditos judios fue que, dado que los guardianes autorizados descuidaron este
terreno, surgieron todo tipe de charlatanes y sofiadores que lo trataron como
si fuese su propiedad privada. Se hicieron las mds fantdsticas afirmaciones con
veleidades de interpretaciones legitimas de 1a Cébala,® desde los brillantes equi-
vocos y tergiversaciones de Alphonse Louis Constant, que alcanzé la fama con
el seudénimo de Eliphas Lévi, hasta Jos muy pintorescos disparates de Aleister
Crowley y sus seguidores. Ha llegado el momento de recuperar este terreno
abandonado y de aplicarle los criterios rigurosos de la investigacién historica.
Esta es la tarea que me he propuesto, y en las conferencias que siguen me
gustaria proporcionar una idea de las conclusiones a las que he llegado al
tratar de arrojar un poco de luz sobre este oscuro terreno.

De miés estd decir que lo que voy a exponer aqui no puede ser mds que un
breve esquema de Ia estructura basica del pensamiento mistico, tal como aparece
en algunos cldsicos del misticismo judio, las mas de las veces de una manera
tan oscura que impide a cualquier espiritu moderno comprender su significado.
Evidentemente, es imposible hacer un resumen del tema sin tratar, al mismo
tiempo, de interpretar su significado. Es hario peligroso resumir en pocos capitulos
un movimiento religioso que abarca muches siglos. Al intentar explicar una cues-
tién tan compleja como la Cabala, el historiador también ha de tomar en
cuenta la pregunta de Byron: “Entonces, ;quién habrd de explicar la explica-
cion?”

Por lo demés, la seleccién y la sintesis constituyen en si mismas una
especie de comentario y, en cierta medida, incluso una valoracién del tema.
Dicho de otro modo, lo que voy a exponer aqui es una valoracidn critica,
basada en una perspectiva filoséfica determinada, aplicada al tejido vivo de la
historia judia, cuyos principios fundamentales creo que estin vivos y siguen
vigentes hasta nuestros dias.
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Puesto que el misticismo judio-serd el tema de estas conferencias, 1a primera
pregunta que se plantea es: ;qué es el misticismo judio? ;Qué significa exacta-
mente este término? ;Existe tal cosa y, si es asi, qué es lo que la distingue de
otros tipos de experiencia mistica? Para responder a estas preguntas, aungue
sea de forma somera, tendremos que hacer una breve recapitulacién de lo que
sabemos acerca del misticismo en general. No pretendo agregar nada esencial-
mente nuevo a lo que ya se ha dicho en la enorme cantidad de obras sobre el
tema escritas en los Gltimos 50 afios. Bs posible que algunos de ustedes
hayan leido los brillantes libros escritos por Evelyn Underhill y por el doctor
Rufus Jones. Yo simplemente me propongo rescatar lo que me parece impor-
tante para nuestro objetivo, de la marana de argumentos histéricos y metafisi-
cos contradictorios expuestos en el iitimo siglo y de las discusiones que sur-
gicron en torno a ellos. ,

Es curioso que, aunque pricticamente no existen dudas respecto a lo que
constituye el fendmeno que la historia y la filosofia llaman misticismo, existan
casi tantas definiciones del término como autores sobre el tema. Es cierto que
algunas de estas definiciones parecen haber servide mds para oscurecer la
esencia de la cuestion que para esclarecerla. Podemos hacernos una idea acerca
de la confusion creada por tales definiciones a partir del interesante catélogo de
Definitions of Mysticismi and Mystical Theology compilade por el doctor Inge
como apéndice a sus conferencias sobre “El misticismo cristiano™.

Un buen punto de partida para nuestra investigacién puede obtenerse al
escrutar algunas de las definiciones que han conquistado cierta autoridad. El
doctor Rufus Jones, en su excelente “Studies in Mystical Religion”, define su
tema de la siguiente manera: “Voy a utilizar el término para designar el tipo
de religion que hace hincapié en la percepcién inmediata de la relacién con
Dios, en la conciencia intima y directa de la presencia divina. Es la religion
en su momento més vivo, agudo e intenso.”™ Santo Tomds de Aquino define

- brevemente el misticismo como cognitio Dei experimentalis® es decir, el cono-

cimiento de Dios a través de la experiencia. Al utilizar esta expresion, se apoya
firmemente, al igual que muchos misticos antes o después que él, en las palabras
del salmista (Salmos 34:8): “Gustad y ved que es bueno Jehovd.” Es este
gustar y este ver, por espirituales que sean, lo que desea el verdadero mistico.
Su actitud estd determinada por la experiencia fundamental del yo més intimo
que entra en contacto inmediato con Dios o con la realidad metafisica. La
esencia de esta experiencia y su descripcién adecuada constituyen el gran enig-
ma que han intentado resolver tanto los propios misticos como los historiadores.

Es preciso decir que esta experiencia personal, cuya investigacién e interpre-
tacion sisteméticas constituyen el objeto de toda especulacién mistica, es de
una naturaleza sumamente contradictoria e incluso paraddjica. Esto es aplicable
a todos los intentos de describir esta experiencia en palabras y, tal vez, cuando
no hay palabras para describirla, al acto en si. ;Qué tipo de relacién direc-
ta puede haber-entre el Creador y su criatura, entre fo finito y lo infinito, y cémo
pueden expresar las palabras una experiencia para la cual no existe un simil
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adecuado en el mundo finito del hombre? Pero seria erréneo y soperficial con-
cluir que la contradiccién implicita en la naturaleza de la experiencia mistica
supone un absurdo intrinseco. Seria mas prudente admitir, como tendremos oca-
sion de hacerlo con frecuencia a lo largo de estas conferencias, que el mundo
religioso del mistico puede expresarse en términos aplicables al conocimiento
racional solamente con ayuda de paradojas. Entre los psicélogos, G. Stratton,
en su libro Psychology of Religious Life (191 1), hizo énfasis especial en esta
contradiccién esencial de la vida y ¢l pensamiento religiosos, aun en su forma
no mistica. Es sabido que las descripciones hechas por los misticos de sus expe-

riencias peculiares y del Dios Cuya presencia perciben estin llenas de para--

dojas de todo tipo. Una de las més desconcertantes —por poner un ejemplo co-
min a misticos judios y cristianos— es que con frecuencia se describe a Dios
como la Nada mistica. No pretendo hacer aqui una interpretacién de este
término, al que habremos de volver. Sélo quicro subrayar el hecho de que la
realidad particular que ve o gusta ¢l mistico es totalmente insélita.

En la historia general de la religién se conoce esta experiencia fundamental
con el nombre de unio mystica, es decir, unién mistica con Dios. Pero esta
expresion no tiene un significado especial. Muchos misticos, tanto judios como
no judios, jamés describieron la esencia de su experiencia extitica, el enorme
impetu del alma y su elevacién al plano més elevado, como una unién con
Dios. Por poner un ejemplo, los primeros misticos judfos que formaron una
fraternidad organizada en la época talmudica, e incluse después, describieron
su experiencia en términos derivados del lenguaje de su tiempo. Ellos hablan
del ascenso del alma al Trono Celestial, donde ésta tiene una vision extitica de la
majestad de Dios y de los secretos de Su reino. Hay una gran diferencia entre
estos antiguos gnésticos judios y los misticos hasidicos, uno de los cuales afir-
mé6:® “Hay quienes sirven a Dios con el intelecto humano y otros cuya mirada
estd fija en la Nada. . . Aquél a quien le es dado tener esta experiencia suprema
pierde el sentido de la realidad de su intelecto, pero cuando retorna de tal con-
templacién al intelecto, lo encuentra lleno de un esplendor interno divino.”
Y sin embargo se trata de la misma experiencia, s6lo que la expresan de mane-
ra diferente. '

Esto nos lleva a otra consideracion: serfa erréneo suponer que todo lo que
llamamos misticismo es idéntico a la experiencia personal que tuvo lugar en
estado de éxtasis o de meditacién extitica. El misticismo, como fenémeno his-
térico, abarca mucho mis que esta experiencia, que sin embargo constituye
su raiz. Es peligroso basarse demasiado en definiciones puramente especulativas
del término. Lo que me gustaria dejar claro es que no existe el misticismo en
abstracto, es decir, un fenémeno o experiencia independiente de otros fenéme-
nos religiosos. No existe el misticismo comao tal, sino el misticismo de un siste-
ma religioso en particular: misticismo cristiano, musulmén, judio y asi suce-
sivamente. Seria absurdo negar que hay un elemento comiin a todos ellos; ese
elemento peculiar es el que se pone de manifiesto en el analisis comparativo de
las experiencias misticas personales. Pero en la actualidad ha ganado terreno la
creencia de que existe algo asi como una religion mistica abstracta. Una explica-
cién de esta creencia tan extendida puede encontrarse en Ia tendencia panteista
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que, como nunca antes, ejercié una gran influencia en el pensamiento religioso
del siglo xix. Esta influencia puede detectarse en los miltiples intentos de®aban-
donar las formas fijas de la religién dogmitica e institucional en favor de un tipo
de religion universal. Por la misma razén, los diferentes aspectos histéricos del
misticismo religioso se consideran a menudo como formas corrompidas de un mis-
ticismo —por decirlo de alguna manera— quimicamente puro, o sea, indepen-
diente de cualquier religién particular. Puesto que nuestra intencién es estudiar
un tipo determinade de misticismo, a saber, el judio, no nos extenderemos dema-
siado en tales abstracciones. Ademds, como Io sefiala con justicia Evelyn Under-
hill, la muy difundida idea del mistico como un anarquista religioso que no
siente ninguna lealtad ni compromiso hacia su religion no estd confirmada por
la historia. Esta demuestra, en realidad, que los grandes misticos fueron fieles
adeptos de las grandes religiones.

El misticismo judfo, al igual que el griego o el cristiano, se presenta como
un conjunto de fenémenos histéricos concretos. Hagamos, pues, una pausa para
considerar las circunstancias y condiciones en las que surge el misticismo en
un momento determinado de la historia de la religién y, en particular, de
los grandes sistemas monoteistas. Las definiciones de] término misticismo, de las
que he dado algunos ejemplos, nos Ilevan con demasiada facilidad a la conclusién
de que en ditima instancia, toda religién estd basada en el misticismo; conciu-
sién a la que, como hemos visto, llega Rofus Jones con casi Jas mismas pala-
bras. Pues ;jacaso es concebible 1a religion sin una “percepcién inmediata de la
relacion con Dios™? Por este camino se llega a una discusién interminable
acerca de las palabras. El hecho es que nadic piensa seriamente en aplicar el
término misticismo a las manifestaciones clisicas de las grandes religiones.
Seria absurdo considerar a Moisés, el hombre de Dios, como mistico, o aplicar
este término a los profetas solamente a causa del cardcter inmediato de su expe-
tiencia religiosa. Por mi parte, no tengo intencién de emplear una terminologia
que oscurece las diferencias reales, por todos reconocidas, y de ese modo aleja
aun més la posibilidad de Hegar a la raiz del problema.

3

Lo que me gustaria dejar claro antes que nada es lo siguiente: el misticismo es
una etapa claramente definida en 12 evolucién histérica de la religién y aparece
en circunstancias bien definidas. Est4 relacionado con un estadio determinado
de la conciencia religiosa y es inseparable de éste. Es, asimismo, incompatible
con otros estadios, que no dejan lugar para el misticismo en el sentido habitual
del término.

En el primer estadio se describe al mundo como ug lugar lleno de dioses,
que ¢l hombre encuentra a cada Paso y cuya presencia puede experimentar
sin necesidad de recurrir a la meditacién cxtdtica. En otras palabras, no hay
lugar para el misticismo en tanto que el abismo existente entre el hombre y
Dios no se ha convertido en una realidad de Iz conciencia intima. Pero esto es
ali sélo mientras dura la infancia de la humanidad, su periodo mitico. La
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" conciencia inmediata de la interrelacién e interdependencia de las cosas, la
" unidad esencial ‘que precede a la dualidad y en realidad no tiene conciencia
"'dé ella, el universo verdaderamentc monista de la edad mitica del hombre:
‘todo-esto es ajeno al espiritu del misticismo. Al mismo tiempo, se verd clara-

- menté por qué ciertos elementos de esta conciencia monista reaparecen en otro

plano y bajo una forma diferente en la conciencia mistica. En este primer

" estadio, la naturaleza es el escenario de Ia relacion del hombre con Dios.

El segundo estadio, en el que no se produce_ ningén misticismo real, es la
época créadora en la que tiene lugar el surgimiento, la irripcién de la religion.
La funcién suprema de la religién es destruir la sofiada. armonii entre el hom-
brg,_el universo y Dios, aislar al hombre de los demis elementos del estadio
onirico de su conciencia mitica y primitiva. Porque, en su forma clésica, la
religion supone la creacién de un profundo abismo, concebido como abSOI;.ltO
entre 1?195 —el‘ser infinito y trascendente-— y el hombre, la criatura finita. Est'c;
es Ia.L’mlca razon por la cual el surgimiento de la religion institucional que es
tambu?n'e! estadio cldsico de Ia historia de la religién, estd mucho més, alejada
del misticismo y de todo lo que éste implica que cualquier otro periodo. Fl
hombre toma conciencia de una dualidad fundamental, de un vasto abismo.que
nada puede atravesar salvo la voz; la voz de Dios, que orienta y legisla por
medio de Su revelacién, y la voz del hombre en la oracién. Las grandes reli-
giones monoteistas viven y se desarrollan en Ia conciencia siempre presente de
esta bipolaridad, de la existencia de un abismo que jamds podrd ser salvado.
Para_e}las, el marco de la religién ya no es la naturaleza, sino la accidn morai
y religiosa del hombre y de la comunidad de los hombres, cuya interaccién da
origen a la historia que, en cierto sentido, es el escenario en el que se desarrolla
¢l drama de 1a relacién del hombre con Dios.

_ S6lo ahora, cuando la religién ha alcanzado en la historia su expresion cla-
sica en una forma comunitaria de vivir y de creer, podemos decir con propie-
da'd que nos encontramos frente al fenémeno Ilamado misticismo, Sli aparicién
comcgd? con lo que podria denominarse el periodo romantico de la religién
El misticismo no niega ni pasa por alto el abismo:Pot el contrario. comienza
por percibir su existencia, pero a partir de ahi emprende una bﬁ;queda del
secreto que pretende cercar y del camino oculto que salvari este abismo. Intenta

reagrupar los fragmentos_rotos por el cataclismo religioso, recuperar 1a antigua

unidad que la} religién ha destruido; pero en un nuevo plano, donde ¢l mundo
de la mitologia y el de la revelacién coinciden en el alma del hombre. De este
modo, ¢l alma se convierte en su escenario, y la trayectoria del alma a través
de la multiplicidad abismal de las cosas en su camino hacia la realidad divina
—ahora concebida como la unidad primordial de todas las cosas— se convierte
en su preocupacién fundamental. Por lo tanto, el misticismo representa, en cier-
ta medida, un nuevo despertar el _pensamiento mitico, zunque no "debemos
pasar por alto la diferencia entre la unidad anterior a la dualidad y la unidad
que se ’h:abré de recuperar con la nueva irrupcion de Ia conciencia religiosa.
Histéricamente, esta aparicién de tendencias misticas también se relaciona
con otro factor. La conciencia religiosa no se agota con el surgimiento de los
sistemas clasicos de religion institucional. Su poder creador perdura, aunque
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la influencia de una religién determinada sea suficientemente grande como para
encerrar dentro de si todo sentimiento religioso genuino durante un largo pe-
riodo. Durante este periodo, los valores que establecié ese sistema religioso
mantienen su sentido original y su atractivo en relacidn con los sentimientos
religiosos de los creyentes. Pero, aun asi, pueden surgir —y de hecho surgen—
nuevos impulsos religiosos que amenazan con entrar en conflicto con la escala
de valores establecida por la religion histérica. Lo que estimula el surgimiento
del misticismo es, sobre todoe, una situacidn en la que estos nuevos impulsos no
rompen el cascaron del viejo sistema religiose al crear uno nuevo, sino que
tienden a permanecer confinados dentro de sus limites. Cuando surge esa situa-
cién —si es que surge—, el anhelo de nuevos valores religiosos que corres-
pondan a la nueva experiencia religiosa encuentra su expresién en una nueva
interpretacién de los antiguos valores, que frecuentemente adquicren una sig-
nificacién mucho mas profunda y personal, a pesar de que a menudo difieran
totalmente de la antigua y transformen su sentido. De este modo, 1a Creacién, la
Revelacion y la Redencién, por mencionar sélo algunos de nuestros conceptos
religiosos mds importantes, adquieren un sentido nuevo, diferente, que refleja
la caracteristica fundamental de la experiencia mistica: el contacto directo entre
¢l individuo y Dios. T T - ’
“La“Revelactén; por ejemplo, no es para el mistico tan s6lo un hecho histé-
rico concreto que, en un momento dado de la historia, pone fin a cualquier otra
relacidn directa entre Dios y los hombres. Aunque no reniegue de Ia Revelacién
como hecho histdrico, el mistico considera que para concebir la verdad reli-
giosa, es igualmente importante la fuente de conocimiento y de experiencia

. religiosa que brota de su propio corazén. Dicho de otro modo, en lugar de un

solo acto de Revelacién, hay una repeticion constante de ese acto. El mistico
trata de relacionar esta nueva Revelacidn, que le fue dado vivir a él o a su
maestro espiritual, con los textos sagrados del pasado; a ello se debe la nueva
interpretacién de los textos candnicos y de los libros sagrades de las grandes

religiones. Para el mistico, el acto original de la Revelacion a la comunidad

—Ila revelacién, digamos, piblica del monte Sinaf, por poner un ejemplo—
aparece como algo cuyo verdadero significado todavia estd por manifestarse;
la revelacién secreta es para €] la revelacién real y definitiva. Y asi, al pasar
por la fogosa corriente del sentimiento mistico, las partes csenciales de los tex-
tos canénicos asi como los fundamentos de todos los demdés valores religiosos
se disuelven y adquieren una forma nueva. No es de extrafiar, pues, que por
més que el mistico trate, con todas sus fuerzas, de permanecer dentro de los
limites de su religién, a menudo se acerque a ecllos e incluso los transgreda,
consciente o0 inconscientemente.

No es necesario que me extienda sobre las razones por las cuales con fre-
cuencia los misticos se convierten en herejes. La comunidad religiosa no siem-
pre combate esa herejia con el fuego y la espada; incluso puede ocurrir que su
naturaleza herética no sea comprendida ni reconocida. Esto sucede especial-
mente cuando el mistico consigue adaptarse al vocabularic “ortodoxo” y se
apoya en él o lo utiliza como vehiculo para sus pensamientos. En realidad,
esto es lo que han hecho.muchos cabalistas. Mientras que el cristianismo vy el
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Islam, que tuvieron a su disposicién el aparato del Estado y muchos més me-
dios de represién, generalmente suprimieron de modo violento las formas més
extremas de los movimientos misticos, en la historia del judaismo’ encontramos
pocos hechos anadlogos. No obstante, en las conferencias que versan sobre el
shabetaismo y el hasidismo tendremos ocasién de ver que este tipo de hechos
no han estado del todo ausentes.

4

Hemos visto que k la religwmmemw.amsfomar a]l Dios que encuentra
en la conciencia religiosa particular de su prmocml al convertir ese

objeto de conocimiento dogmatico en una nueva intuicién y en una experiencia
viva. Ademds, también trata de interpretar esa experiencia de un modo Tuevo.
Por ello, su lado prictico —la percepcién de Dios y Ia doctrina de la bisqueda
de Dios— estd frecuentemente relacionado con una cierta ideologia, especial-
mente en el caso de las formas mas evolucionadas de la conciencia mistica.
Esta ideologia, esta teorfa del misticismo, es una teoria tanto del conoc1maento
mistico de Dios y “deSu revelac:lon como del cammo que conduce a

dentro de la esfera de una religién determinada, estin moldeadas, en gran me-
dida, por el contenido positivo asi como por los valores reconocidos y glorifica-
dos por esa religién. Por lo tanto, no podemos csperar que la fisonomia del
misticismo judio sea igual a la del misticismo catélico, a la del anabaptismo o a
la del sufismo musulmin. Los aspectos especificos del misticismo cristiano,
relacionados con la persona del Salvador y mediador entre Dios y el hombre,
la interpretacién mistica de la Pasion de Cristo, que se repite en ia experiencia
personal del individuo, son ajenos al judaismo y también a sus misticos. Las
ideas de ésios provienen de los valores y conceptos especificos del judaismo,
sobre todo de la creencia en la unidad de Dios y del significado de su revela-
cién tal como fue formulada en la Tord, la ley sagrada.
El misticismo judio, en sus dwersas formas, representa un intento de inter-
en. [érminos de valores_misticos. Se

pretar los valores religiosos d ds

concentra “en_la_idea_del Dios wivo que se_manifiesta-en_log_ _a_c@s_% Crea-
c:o?l“ia’Revelaman_y la Redencién. Llevada al limite, la_meditacion mistica
sobre esta idea da lugar a la concepcién de una esfera de todo 1 bito de

divinidad; que subyace en el mundo de nuestras experiencias sensoriales y que

estd presente activamente en todo lo que exisi€] Este es el significado de lo
que los cabalistas llaman el mundo de las sefirof. Me gustaria explicar esto un
poco més detenidamente. =

Los atributos del Dios vivo se conciben de manera diferente y sufren una
transformacién especial si se comparan con el significado que les dieron los
filésofos del judafsmo. Entre ellos Maiménides que, en su Guia de perplejos,
sintié !a necesidad de preguntar: ;Cémo es posible decir de Dios que estd vivo?
¢No supone esto una limitacién del ser infinito? El sostiene que las palabras
“Dios estd vive” significan solamente que no estd muerto, es decir, que Dios
es lo opuesto de todo lo que es negativo. El es la negacién de la negacién. El
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cabalista da una respuesta totalmente diferente a estas pregumtas porque para
él la distincién o, mejor dicho, el conflicto entre el Dios conocido y el Dios
desconocido tiene una importancia que le niegan los filésofos judios.

Ninguna criatura puede aspirar a un Dios desconocido y oculto. En Gltima
instancia, todo conocimiento de Dios estd basado en una forma de relacién entre
El y Su criatura; es decir, en una manifestacién de Dios en ofra cosa, y no
en una relacion entre El y El mismo. Se ha afirmado que la diferencia entre el
deus absconditus, Dios en S${ mismo y Dios en sus manifestaciones es descono-
cida para la C4bala.” A mi me parece que ésta es una interpretacion falsa de
los hechos. Por el contrario, el dualismo implicito en estos dos aspectos del
Dios inico -—que, desde el punto de vista teolégico, son dos posibles caminos
para llegar a la divinidad— ha preocupado profundamente a los misticos judios.
En algunas ocasiones, esto los ha conducido a emplear formulas cuyo desafio
implicito a la conciencia religiosa del monoteismo no se ha revelado en su
totalidad mds que en el desarrollo ulterior de la Cabala. Por regla general, los
cabalistas se preocuparon por buscar una férmula que ofendiese lo menos posi-
ble a los filésofos. Por este motivo, la contradiccién implicita entre los dos
aspectos de Dios no aparece siempre tan claramente como en la famosa doctri-
na de un autor andénimo del afio 1300 aproximadamente, segiin la cual Dios
en Si mismo, en cuanto Ser absoluto y por lo tanto incapaz por su propia
naturaleza de convertirse en sujeto de una revelacidn para otros, no aparece
ni puede ser explicado en los documentos de la Revelacion, en los escritos ca-
nénicos de la Biblia ni en la tradicién rabinica.® Dios no es el tema de estos
escritos y en consecuencia tampoco tiene un nombre documentado, puesto que
cada palabra de las Sagradas Escrituras se refiere en dltima instancia a algin
aspecto de su manifestacién en la Creacién. De ello se deduce que mientras
que el Dios vivo, el Dios de la religién de quien dan testimonio estos escritos,
tiene una infinidad de nombres —~que segiin los cabalistas, le pertenecen en vir-
tud de Su propia naturaleza y no como resultado de una convencidn huma-

na— ¢l deus abscondirus, el Dios oculto en su propio ser, no puede ser

nombrado mas que en un sentido metaférico y por medio de palabras que, desde
el punto de vista mistico, no son en absoluto nombres reales. Las formulas pre-
feridas por los primeros cabalistas espafioles son las paréfrasis especulativas
como “la raiz de todas las raices”, “la gran realidad”, “la unidad indiferencia-
da™ y, sobre todo, Eu-sof. Esta dltima _denominacion revela el caricter imper-
sonal de este aspecto del Dios ocuIto desde el punto 'de vista del hombre, tan
claramente 0 lnjs/gyg_ljls_ojLs Si @1f1ca ‘el 1n§;[11t0 en cuanto tal; no quiere
décir, como se ha sugerido con frecuencia. aquel que es infinito”, sino “aquello
_que es infinito”. Yitshac el Ciego (uno de los pr1meros cabahstas con una per-
“sonalidad dlstmgulble) Nama al deus absconditus “aquello que no se concibe
con el pensamiento”, y no “aquél que no etc.”.'™ Esta claro que con este postu-
lade de una realidad basica impersonal en Dios, que se convierte en persona
—o se manifiesta como persona— tan sélo en el proceso de la Creacion y de la
Revelacién, la Cébala abandona el fundamento personalista de la -concepcién
biblica de Dios. En este sentido, no se puede negar que el autor del aforismo
mistico, mencionado anteriormente, tiene razdn al afirmar que el En-sof (o lo
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qﬁ'é;::'est'df;'éigniﬁca) ni siquiera se me’nciona en la Biblia o en el Talmud. En
'-'}as":-:ﬁréximas conferencias veremos como han tratado este problema las princi-
pafe's'-' escuelas del pensamiento cabalistico. No nos sorprendera - verificar que
"“'la- especulacién ha cubierto toda la gama de posibilidades, desde los intentos

o ‘de volver a transformar el En-sof impersonal en el Dios personal de la Biblia

hasta la doctrina claramente herética de un dualismo genuino entre ¢l En-sof
oculto y el demiurgo personal de las Escrituras. Pero por ¢l momento estamos
mis interesados en el segundo aspecto de la Divinidad que, a causa de su impor-
tancia fundamental para Ia religién real, se constituyé en el principal tema de
especulacién teosofica de la Cébala.

El mistico procura confirmar la presencia viva de Dios, el Dios de la Biblia,
el Dios bueno, sabio, justo y misericordioso, encarnacién de todos Ios demds
atributos positivos. Pero al mismo tiempo, no est4 dispuesto a renunciar a la
idea del Dios oculto, que permanece eternamente incognoscible en las profundi-
dades de Su propio Ser o, para emplear una osada expresién de los cabalistas,
“en las profundidades de Su nada”.™ Este Dios oculto puede no tener atributos
especiales, pero el Dios vivo del que habla la Revelacidn y del que se ocupan
todas las religiones tiene que poseer atributos que, en otro plano, representan
asimismo la escala de valores morales del propio mistico: Dios es bueno, Dios
es severo, Dios es miscricordioso, justo, etc. Como tendremos ocasién de ver
mas adelante, el mistico no se arredra ante la inferencia de que, en un senti-
do mas profundo, existe una raiz del mal incluso en Dios. La benevolencia de
Dios es para el mistico no sélo la negacién del mal, sino una esfera de luz
divina en la cual Dios se manifiesta ante la mirada contemplativa del cabalista
bajo este aspecto especifico de benevolencia.

Estas_ esferas, que a menudo se describen por medio de metiforas miticas y
proporcionan la clave para una especie de topografia mistica del 4mbito divino,
no son més que estadios de la revelacién del poder creador de Dios. Cada
?ltf‘ll:)uto representa un estadio determinado, incluyendo el atributo de rigor y
Juicio severo, que la especulacién mistica relacioné con la fuente del mal en
Dios. De esta manera, el mistico dispuesto a captar el sentido de la unidad
absoluta de Dios se enfrenta, desde el comienzo, con una infinita complejidad
de esferas divinas y de estadios descritos en los textos cabalisticos. De la con-
templacién de estas sefirot pasa a la concepeion de Dios como la unidad y raiz
de todas estas contradicciones. En términos generales, los misticos aparentemente
no congiben a Dios como ser absoluto ni como devenir absoluto, sino como la
union de ambos, de la misma forma que el Dios oculto del que nada sabemos
¥. €] Dios vivo de la experiencia _religiosa-y la revelacion 0 solo, Dicho de
otro modo, 1a Cdbala no es dualista, aunqué histdricamente existé una relacién
estrecha entre su forma de pensar y la de los gnosticos, para quienes el Dios
oculto y el Creador son principios opuestos. Por el contrario, toda la energia
de la especulacién cabalistica “ortodoxa” estd centrada en la tarea de huir de
conclusiones dualistas. De otro modo los cabalistas no podrian haber permane-
cido dentre de Ia comunidad judia.

Pienso que podemos afirmar que la interpretacién mistica de los atributos y
de la unidad de Dios en la llamada doctrina de las sefirot constituye un pro-
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blema comin a todos los cabalistas, mientras que las soluciones que le dieron
las diversas escuelas a menudo difieren entre si. Del mismo modo,_todos los
misticos judios, desde los terapeutas, cuya doctrina describié Filén de Alejan-
dria,* hasta el hasid moderno, em____mgrdo en la interpretacién mistica de

la Tord. Para ellos la Tori es ur ofganismo vivo, animado por una vida secreta
=~ - .

que fluye y palpita bajo la“co icado_literal; cada uno de los
innumerables estratos de esta regién oculta corresponde a un significado nuevo

y profundo de la Tord. Dicho de otro modo, la Tord no estd formada mera-
mente por capitulos, frases y palabras, sino que debe considerarse como la
encarnacion viva de la sabiduria divina que emite cternamente nuevos rayos
de luz. No es tan s6lo la ley histérica del pueblo elegido, aunque también es
€s0; se trata mas bien de la ley césmica del universo, tal como la concibié
la sabiduria de Dios. Cada grupo de letras que aparece en ella, tenga o no
sentido en el lenguaje humano, simboliza algin aspecto del poder creador
de Dios, que actia en el universo. Y asi como el pensamiento de Dios, en
contraste con el humano, tiene un infinita profundidad, del mismo modo nin-
guna interpretacion de la Tord formulada en lenguaje humano puede contener
en si la totalidad de su significado. No se puede negar que a los efectos de una
clara comprensién de las Sagradas Escrituras, este método de interpretacién
fue précticamente estéril. Pero es también innegable que, vistos bajo esta nueva
luz, los libros sagrados tuvieron un poderoso atractivo para quienes descubrieron
en las palabras escritas el secreto de su vida y de su Dios. El destino de los
libros sagrados es alejarse, en mayor o menor grado, de lo que fue la intencién
de sus autores. Lo que podriamos llamar su vida después de la muerte —es
decir, los aspectos descubiertos por las nuevas generaciones— con frecuencia
se vuelve mas importante que su sentido original. Pero, a fin de cuentas, ;quién

sabe cudl fue su sentido original?

5

Naturalmente, los misticos judios, al igual que los cristianos y los musulmanes,
espiritualmente afines a ellos, no eluden el hecho de que la relacién entre la
contemplacion mistica y las manifestaciones fundamentales de la vida y del
pensamiento humano es muy paradéjica. Pero en la Cébala, estas paradojas
del espiritu mistico adoptan, a menudo, formas muy particulares. Vamos a
tomar como ejemplo su relacién con el fenémeno del lenguaje, uno de los
principales problemas del pensamiento mistico a través de los tiempos. ;Cémo
es posible expresar con palabras el conocimiento mistico que, por su propia
naturaleza, estd relacionado con una esfera de la cual estin excluidos el len-
guaje y la expresién? ;Cémo es posible parafrasear adecuadamente, con sim-
ples palabras, el mds intimo de todos los actos: el contacto del individuo con
lo divino? Y sin embargo, como e¢s sabido, los misticos sentfan un deseo apre-
miante de expresarse.

Ellos se quejan continua y amargamente de la inadecuacién esencial de las
palabras para expresar sus verdaderos sentimientos, mas a pesar de todo se
regodean en ellas; se complacen en la retérica y jamis se cansan de intentar
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expresar lo inexpresable por medio _de la palabra. Todo§ Ios_ autores que escri-
bieron acerca del misticismo han insistide en elto.’® El misticismo judio no cons-
tituye una excepcién aunque destaque por dos caracteristicas poco comunes,
que de alguna manera pueden estar relacionadas entre si. En primer lugar, la
impresionante reserva de los cabalistas en lo que se refiere a la experiencia
suprema y, en segundo, su actitud metafisicamente positiva con respecto al len-
guaje como instrumento de Dios.

Si comparamos los escritos de los misticos judios con la literatura mistica
de otras religiones, observamos una diferencia considerable, una diferencia
que, hasta cierto punto, hizo dificil e incluso impidié comprender el significa-
do profundo de la Cabala. Nada mis alejado de la verdad que la suposicion de
que la experiencia religiosa de los cabalistas estd desprovista de aquello que,
como hemos visto, constituye la esencia de la experiencia mistica en todos los
lugares y todas las épocas. La experiencia extatica, el encuentro con el ser
absoluto en las profundidades del alma o cualquier otra descripcién que se
quiera hacer del objeto de la nostalgia mistica fue compartida por los herede-
ros del judaismo rabinico. ;Cémo podria ser de otro modo, tratindose de uno
de los impulsos originales y fundamentales del hombre? Al mismo tiempo, tales
diferencias se explican por la enorme aversién a expresar, en términos expli-
citos, experiencias estrictamente misticas. No sélo es diferente la forma en que
se expresan tales experiencias, sino que falta la voluntad de expresarlas y de
transmitir el conocimiento recibido, o bien aquélla se reprime por conside-
raciones de otra indole.

Es bien sabido que las autobiografias de los grandes misticos que intentaron
relatar sus vivencias mas intimas de un modo directo y personal son la gloria
de [a literatura mistica. Estas confesiones misticas, a pesar de sus enormes con-
tradicciones, no sélo proporcionan un importante material para comprender el
misticismo, sino que muchas veces constituyen verdaderas perlas literarias.

Pero jos cabalistas no son amigos de las autobiografias misticas. Lo que preten-

den es describir ¢l reino de la Divinidad y los demds objetos de contemplacién
de una manera impersonal, quemando, por asi decirlo, las naves detrds de si.
Se vanaglorian de las descripciones objetivas y no permiten que su personalidad
intervenga en ellas. Su riqueza lingiiistica no es inferior a la de sus colegas que
prefieren la autobiografia. Pero da la impresién de que el pudor constituye un
obstdculo. Existen algunos decumentos de tipo intimo y personal, pero lo nor-
mal es que se encuentren casi exclusivamente en manuscritos que los caba-
listas probablemente no habrian permitido que vieran la luz. Ellos ejercieron
incluso una especie de censura voluntaria, al eliminar de sus manuscritos ciertos
pasajes demasiado intimos o, por Jo menos, al impedir que se imprimieran.
Volveré a este punto mds adelante y daré algunos ejemplos sorprendentes de
esta censura.'* En general, tiendo a pensar que esta aversidn a contar sus expe-
riencias mas personales pudo deberse, entre otras cosas, al hecho de que los
judios tenian un sentido particularmente vivido de la incongruencia que hay
entre la experiencia mistica y la concepcién de Dios que hace hincapié en su
aspecto de Creador, Rey y Legislador. Evidentemente, la ausencia del elemento
autobiogréfico es un grave obsticulo para la comprensién psicoldgica del mis-
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ticismo judio, pues la psicologia del misticismo debe basarse fundamentalmente
en el estudio de ese material auiobiografico.

En términos generales, se puede decir que en la extensa historia de la Cabala
el nimero de cabalistas cuyas ensefianzas y escritos tienen el sello de una
marcada personalidad es asombrosamente pequefio, con la notable excepcion
del movimiento hasidico y de sus lideres espirituales, a partir de 1750. Esto
se debe, en parte, a la reticencia personal que, como hemos visto, caracterizaba
a tedos los misticos judios. Sin embargo, es igualmente importante el hecho
de que nuestras fuentes nos dejan completamente en la oscuridad en lo que
respecta la personalidad de muchos cabalistas, entre los que 's¢ encuentran
autores cuya influencia fue muy grande y cuyas ensefianzas valdria la pena
estudiar a la luz del material biografico, si éste estuviera a nuestro alcance. ;En
muchos casos, las fuentes de la época ni siquiera mencionan sus nombres!
Asimismo, con frecuencia el tnico legado que nos dejaron estos escritores estd
compuesto por tratados y libros misticos a partir de los cuales es dificil, si no
imposible, tener una vision clara de su personalidad. Hay muy pocas excep-
ciones a esta regla. De los cientos de cabalistas cuyos escritos legaron hasta
nosotros, tal vez sdlo diez podrian brindar material suficiente para una biogra-
fia que contenga algo mds que una azarosa recopilacion de hechos, con poco o
ningGn material que nos dé una visién profunda e intima de su personalidad.
Es el caso, por ejemplo, de Abraham Abulafia (siglo xmr), de Yitshac Luria
(siglo xvI) v, mucho mds tarde, del poeta y mistico Moshé Hayim Luzzatto de
Padua (muerto en 1747), quien es un buen ejemplo de la situacion que aca})o
de describir. Aunque sus escritos poéticos, morales y misticos ocupan varios
volimenes (muchos de los cuales han sido publicados), la verdadera persona-
lidad del avtor quedd tan absolutamente en la sombra que era apenas un nom-
bre, hasta que el doctor Shim‘én Ginzburg descubrié y publicé 1a correspon-
dencia con su maestro y con sus amigos, que ilumind notablemente a esta
figura excepcional.’s Esperemos que con el tiempo se haga lo mismo con otros
grandes misticos judios acerca de quienes en la actualidad sabemos muy poco.

Mi segunda afirmacion fue que la Cabala se distingue por una actitud excep-
cionalmente positiva respecto al lenguaje. Cabalistas que disienten en casi todo
o demds, consideran de forma uninime que ¢l lenguzje es mucho mds que un
instrumento poco -adecuado para la comunicacién humana. Para ellos, el he-
breo, la lengua sagrada, es algo mds que un medio para expresar ciertos pen-

‘samientos, que tiene su origen en una convencién y posee por lo tanto un

caricter puramente convencional, como sostenian las teorfas lingiiisticas domi-
nantes en la BEdad Media. Segin los cabalistas, el lenguaje en su forma mas
pura, es ‘decir, el hebreo, refleja la naturaleza espiritual bdsica del mundo;

dicho de otro modo, el lenguaje tiene un valor mistico. La palabra llega a Dios
porque proviene de Dios. El lenguaje corriente del hombre, cuya funcién pri-
mordial es, a primera vista, slo de naturaleza intelectual, refleja el lenguaje
creador de Dios. Toda creacién —vy éste es un principio fundamental para la
mavyoria de los cabalistas— no es, desde el punto de vista de Dios, més que
una expresién de Su ser oculto que comienza y termina al darse a si mismo un
nombre, el nombre sagrado de Dios, el acto perpetuo de creacion. Todo lo que
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vive ‘s una expresién del lenguaje de Dios y en dltima instancia, ;qué es lo
" qué manifiesta la Revelacién sino el nombre de Dios?

"+ Volveré sobre este punto mas adelante. Lo que me gustaria recalcar aqui es
" esta interpretacién singular, este aprecio entusiasta por la facultad del lenguaje,
que ve en éste y en su andlisis mistico una clave para llegar a los secretos mas
profundos del Creador y de Su creacién.

En este contexto, tal vez tenga algin interés que nos preguntemos cudl era
1a actitud comin de los misticos respecto a algunos otros fenémenos y faculta-
des como el conocimiento intelectual y, en particular, la filosofia racional 0, por
poner otro ejemplo, el problema de la existencia individual. Después de todo,
el misticismo, aunque parte de la religién como fenémeno individual, tiende a
fusionar el ser en una unién mas elevada. El misticismo postula el autoconoci-
miento, por emplear un término platénico, como el camino mis seguro para
llegar a Dios, quien se revela en las profundidades del yo. Las tendencias mis-
ticas, a pesar de su caricter estrictamente personal, con frecuencia dieron lugar
a la formacién de nuevos grupos sociales y comunidades; ése fue también e]
caso del misticismo judfo. Volveremos sobre este fenémeno y los problemas
que trajo aparejados al finalizar estas conferencias. En todo caso, Joseph
Bernhart, uno de los exploradores del mundo del misticismo, decia con razén:
“¢Quién ha hecho mds por crear movimiento en la historia que aquéllos que
buscaron y proclamaron lo inmutable?™

6

Es precisamente esta cuestién histérica la que nos regresa a nuestro punto de
partida: ;qué es el misticismo judio? Porque ahora la pregunta es ésta; ;cual
ha de considerarse como la caracteristica fundamental del misticismo en el
marco de la tradicién judia? Hemos de recordar que Cédbala no es el nombre
de un dogma ni de un sistema determinado, sino el término general aplicado
a todo un movimiento religioso. Este movimiento, con cuyas etapas y tendencias
hemos de familiarizarnos, ha existido desde la época talmidica hasta nuestros
dias; sc ha desarrollado en forma ininterrumpida, aunque en modo alguno uni-
forme, y a menudo draméticamente. Comienza con rabi ‘Aquibd que, segiin
el Talmud, sali6 del “parafso” de la especulacién mistica sano y salvo, tal como
habia entrado en é —algo que, en realidad, no se puede decir acerca de todos
los cabalistas— hasta rabi Abraham Yitshac Kook, el lider religioso de la co-
munidad judfa de Palestina, un espléndido ejemplo de mistico judio, '™ Me
gustarfa mencionar aqui que poseemos una gran cantidad de textos misticos
impresos, cuyo nimero asciende a 3 000.® Ademds, existe una cantidad adn
mayor de manuscritos inéditos.

Dentro de este movimiento también existe una considerable variedad de ex-
periencias religiosas, por emplear Ia expresién de William James. Hubo muy
diversas corrientes de pensamiento, asi como varios sistemas y formas de es-
peculacion. Hay poca semejanza entre los textos misticos mas antiguos que po-
seemos —que datan de la época talmidica y postalmiidica—, los escritos de los
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antiguos cabalistas espafioles, los de la escuela que florecié posteriormente en
Safed —la ciudad sagrada de la Cabala en el siglo Xvi— y la literatura hasidica
de la época moderna. No obstante, cabe preguntar si no hay algo més que un
nexo puramente histérico entre estos disjecta membra; algo que nos indique asi-
mismo qué es lo que distingue a este movimiento mistico judio del misticismo no
judio. Tal vez podamos encontrar este comtin denominador en ciertas ideas bési-
cas ¢ inmutables respecto a Dios, a la creacién y al papel que desempefia el
hombre en el universo. Ya he mencionado anteriormente dos de estas ideas, a sa-
ber, los atributos de Dios y el significado simbélico de 1a Tor4. Pero jacaso no
es posible que el comin denominador se encuentre en la actitud de los misticos
judios respecto a esas fuerzas espirituales dominantes que han condicionado y
moldeado la vida intelectual judia en los dltimos 2 000 afios: la Halaj4, la
Aggadi, las oraciones y la filosofia del judaismo, por mencionar sélo las més
importantes? A continuacién trataré de responder a esta pregunta, aungue no
entraré en detalles.

Como ya lo he sefialado, la relacién del misticismo con el mundo de la his-
toria puede sernos dtil como punto de partida para nuestra investigacién. Gene-
ralmente se cree que el misticismo tiene una actitud distante respecto a la
historia, e incluso despreciativa. Los aspectos historicos de la religién. tienen
senti _ istico_principalmente en cuanto simbolos de actos que para
¢l son independientes-de]_tiempo o se repifen constantemente en el alma de cada

hombre. Por ello el éxodo de Egipto, el acontecimiento fundamental de nues-

tra historia, no pudo haber ocurrido, segin el mistico, solamente una vez y
en un solo lugar; debe corresponder con algo que ocurre en nosotros mismos,
un éxodo de un Egipto interno en el cual todos somos esclavos. Sélo concebido
asi, el Exodo deja de ser un objeto de estudio y adquiere la dignidad de una
experiencia_religiosa inmediata. Del mismo modo, hemos de recordar que la
doctrina del “Cristo en nosotros” adquirié tal importancia para los misticos
cristianos que la figura histérica de Jesis de Nazaret fue a menudo relegada
a segundo plano. Si el absoltito que busca el mistico no se encuentra en las
vicisitl.mr/dcrds proceso histérico, se puede concluir que precede el curso de la
historia del mundo, o bien que se revela al final de los tiempos. En otras pala-

bras, tanto el conocimiento de los hechos primarios de la creacién como los
de su fin, el de la salvacién y felicidad escatoldgicas, pueden adquirir un sen-
tido mistico.

“El mistico”, dice Charles Bennett en un penetrante ensayo,'® “se adelan-
ta, por asi decirlo, a los procesos histéricos al anticipar en su propia vida el goce
del final deTos tiempos.” Este cardcter escatolégico del conocimiento fifstico
adquiere una gran importancia en los escritos de un gran nlimero de mifsticos
judios, desde los autores anénimos de los primeros tratados_de las “Hejalot”
hasta rabi Nahmén de Bratislava. La importancia de la{cosmogonia™para la
especulacién mistica se percibe con particular nitidez precisamente en el caso
del misticismo judio. El consenso de la opinién cabalistica considera que el
camino mistico hacia Dios es el reverso del proceso por el cual nosotros ema-
namos de Dios. Conocer los estadios del proceso creador significa conocer
también los estadios de nuestro propio retorno a las raices de la existencia. En
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este sentido, la interpretacién del Ma'asé Bereshit, la doctrina esotérica de la
creacion, ha sido siempre de fundamental importancia para la Cibala, Es aqui
donde la Cédbala se aproxima mas al pensamiento neoplaténico, del que se ha
dicho con razén que “el avance y el retroceso forman juntos un movimiento
Anico, la didstole-sistole que constituye-ld vida del universo”.?® Esto es preci-

samente lo que- creen los cabalistas; "

Pero las teridéncias cosmogdnicas y escatologicas de la especulacion caba-
listica que hemos tratado de definir son, en Gltima instancia, formas de escapar
de la historia y no instrumentos de comprensiéon histérica. Es decir, no nos
ayudan a determinar el sentido intrinseco de la historia.

No obstante, hay un ejemplo aiin mas sorprendente de la relacién entre las
concepciones del misticismo judio y las del mundo histérico. El término Cdbala,
con el que se designa habitualmente al misticismo judfo, procede de un concepto
histérico. Cdbala significa literalmente “tradicién”, lo qué en s mismo consti-
tuye un excelente ejemplo dé la naturaleza paradéjica del misticismo a la que
me habia referido anteriormente. La doetrina misma, que se centra en el con-
tacto inmediato y personal con lo divino —lo que supone una forma muy per-
sonal € intima de conocimiento—, se concibe como un saber tradicional. Pero
lo cierto es que, desde sus comienzos, el misticismo judio ha combinado 1a
idea de un conocimiento que por su propia naturaleza es dificil de comunicar vy,
en consecuencia, permanece secreto, con la idea de un conocimiento que cons-
tituye la tradicién secreta de algunos espiritus elegidos o iniciados. El misticismo
judio, por lo tanto, es una doctrina secreta en un doble sentido; esto no se
podria decir de todas las formas de misticismo. Es una doctrina secreta porque
trata de las cuestiones fundamentales y mds profundamente ocultas de la vida
humana; pero es secreta también porque estd reservada a un pequefio grupo de
clegidos que transmiten el conocimiento a sus discipulos. Es cierto que esta des-
cripcidn jamds correspondié totalmente a la realidad. A la doctrina de 1os elegi-
dos, que son los unicos participes del misterio, hay que contraponer el hecho de
que, al menos durante algunos periodos histéricos, los propios cabalistas inten-
taron atraer a un publico cada vez mayor, e incluso a todo el pueblo. Hay una
cierta analogia entre este proceso y el de los cultos misteriosos del periodo hele-
nistico antiguo, cuando se difundieron doctrinas secretas de naturaleza esencial-
mente mistica entre un nimero cada vez mayor de personas.

Debemos tener en cuenta que, en el sentido en que lo entiende el cabalista,
el conocimiento mistico no es algo privado que le ha sido revelado exclusi-
vamente a €l en una experiencia personal. Por el contrario, cuanto mds puro
y mas perfecto sea ese conocimiento mistico, mas cerca se hallard del caudal
original del conocimiento comin a toda la humanidad. Para emplear la ex-
presion del cabalista, el conocimiento de lo humano y de lo divino que poseia
Adén, el padre de la humanidad, es en consecuencia también propiedad del
mistico. Por ello, la Cébala propuso algo que fue simultdncamente una reivin-
dicacién y una hipétesis: que su funcién era transmitir a sus discipulos el secre-
to de Io que Dios le reveld a Addn.' Aunque esta pretensién no se encuen-
tre bien fundamentada —y yo tiendo a pensar que muchos cabalistas no la toma-
ron en serio—, el hecho de que esta reivindicacidon haya sido formulada me
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parece caracteristico del misticismo judio. El respeto por lo tradicional ha estado

siempre profundamente arraigado en el judafsmo, ¢ incluso los misticos, que
en realidad rompieron con la tradicién, mantuvieron una actitud reverente res-
pecto a ella. Esta actitud dio lugar a la idea de la coincidencia entre la verda-
dera intuicién y la verdadera tradicién. Esta tcoria hizo posible también Ia apa-
ricién de algo tan paradéjico como la Cabala de Yitshac Luria, el sistema mis
influyente de la Cébala posterior, aunque el més dificil. Casi todos los puntos
importantes asi como las tesis fundamentales del sistema de Luria son nove-
dosos —se podria decir incluso que apasionadamente novedosos—, y sin em-
bargo fueron aceptados en todas partes como la Cibala verdadera, es decir,
como el saber tradicional. Nadie pensé que esto fuera una contradiccidn.

7

Las siguientes consideraciones nos permitirdn comprender el problema con més
profundidad. Ya he dicho que la esfera mistica es el lugar de encuentro de dos
mundos o estadios de- desarrollo de la conciencia humana: uno primitivo y otro
ado; el mundo-de-la°mitologfa y el mundo de la_revelacién. Es impo-
sibl€ igriorar este hecho cuando hablamos de ia Cébala. Quicnquiera que inten-
te-comprender mejor las ideas de la Cibala sin pretender hacer su apologia,
no puede dejar de percibir que ella supone, ademds de una comprensién pro-
funda y sensible de fa esencia del sentimiento religioso, un modo de pensar
caracteristico del pensamignto mitolégico primitivo. La afinidad especial que
existe entre el pensamiiento’cabalistico y el mundo del mito es incuestionable,
y no debe ser ignorada ni tomada a la ligera por aquellos a quienes la nocién
de un territorio mitich en el interior del judaismo les puede resultar extrafia y
paraddjica; es decir, por quienes estdn habituados a pensar en el monoteismo
judio como ejemplo clisico de una religién que rompié todos sus vinculos con
lo mitico. Es en verdad sorprendente que en el seno mismo del judaismo sur-
gieran ideas y nociones que pretendian interpretar su significado mejor que
otras y que, sin embargo, representan una reincidencia o, si. ustedes lo prefie-
ren, un renacimiento de la, conciencia mitica. Esto es particularmente cierto
en ¢l caso del Zéhar y de la Cabala luriana, es decir, en aquellas formas del

misticismo judio que han ejercido una mayor influencia en la historia judia

y que durante siglos descollaron en la mente del pueblo como portadoras de la
verdad mds profunda y absoluta del pensamiento judio.

De nada sirve indignarse ante estos hechos, como hiciera el gran historiador
Graetz. En realidad, deberian ser motivo de reflexién. Su importancia para la
historia del pueblo judio, especialmente durante los Gltimos cuatro siglos, fue
demasiado grande como para que los ridiculicemos o los tratemos como meras
desviaciones. Después de todo, quizds haya un error en la visién popular que
opone el monoteismo a la mitologia. Quizds en el monoteismo haya lugar, en
un plano mds profundo, para el desarrollo de la tradicién mitica. No creo que to-
dos esos espiritus piadosos y devotos —Ja gran mayoria de los judios ashke-
nazies y sefarditas— dejaran de ser judios también en el sentido religioso des-
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pués del éxodo de Espaiia sélo porque su forma de creer se encontraba en
~ manifiesta contradiccién con algunas teorias modernas del judaismo. Por ello
me pregunto: ;cudl es el secreto del tremendo éxito de la Cébala en el seno de
nuestro pueblo? ;Por qué llegd a convertirse en un factor decisivo de nuestra

historia, al determinar ¢l destino y moldear la vida de un enorme niimere de o
p . . . . . . . s qe
judios durante siglos, mientras que su contemporénea, la filosofia racional judia, i

K iy o

fue incapaz de alcanzar la hegemonia espiritual que buscaba ¢on tanio afan?
Esta es una pregunta acuciante. No puedo aceptar la explicacién de que los he-
chos que acabo de describir se deban solamente a circunstancias histéricas
externas; que la persecucidn y la decadencia debilitaron el espiritu del pueblo
e hicieron que los hombres buscaran refugio en la oscuridad del misticismo por-
que no podfan soportar la Iuz de la razén. Me parece que el problema es ms
complejo, y me gustaria exponer brevemente mi respuesta a esas preguntas,

El secrete del éxito de la Cabala reside en la naturaleza de su relacién con
el legado cultural del judaismo rabinico. La diferencia entre esta relacién yla
de la filosoffa racionalista consiste en que aquélla estd ligada més profunda y
vitalmente a las principales fuerzas activas del judaismo.

No hay duda de que tanto los misticos como los filésofos transformaron
completamente [a estructura del judaismo antiguo; ambos abandonaron su rela-
cion simple y directa con ¢l judaismo, esa ingenuidad que nos habla a través de
los documentos cldsicos de 1a literatura rabinica. En ellos el judaismo clésico
se expresaba: no reflexionaba acerca de si mismo. En contraste, para los mfs-
ticos y filésofos de un estadio posterior del desarrollo religioso, el judaismo se
convirtié en algo problemdtico. En lugar de expresar simplemente lo que pen-
saban, tendieron a crear una ideologia del judaismo, una ideologia que, ade-

més, pretendfa salvar a la tradicién al darle una nueva interpretacién. No se -

trata de que el surgimiento de la filosofia y del misticismo judios haya tenido
lugar en épocas muy alejadas en el tiempo, ni de que, como pensaba Graetz,
la Cébala fuera una reaccién contra una ola de racionalismo. En realidad, los
dos movimientos estdn relacionados entre sf y son interdependientes. Tampoco
s¢ opusieron manifiestamente desde el comienzo, cosa que con frecuencia no se
tiene en cuenta. Por ¢l contrario, el racionalismo de algunos “ilustrados” a
menudo denota una tendencia mistica; y, a la inversa, el mistico que todavia
no ha aprendido a hablar en su propio lenguaje emplea muchas veces, y de ma-
nera incorrecta, un vocabutlario filoséfico. Los cabalistas, mas que los filésofos,
fueron percibiendo muy Ientamente las implicaciones de sus propias ideas, el
conflicto entre la interpretacién puramente filoséfica del mundo y la actitud
que parte del pensamiento racional, avanza en direccién a la meditacién irra-
cional y de aili a la interpretacién mistica del universo. ‘

Lo que muchos misticos judios sentian respecto a la filosofia fue expresado
sucintamente por rabi Moshé de Burgos (finales del siglo xin). Cuando escu-
chaba que la gente elogiaba a los filésofos, solia decir furioso: “Deberiais saber
que estos filésofos, cuya sabiduria tanto elogidis, terminan donde nosotros co-
menzamos.”* Esto significa, en realidad, dos cosas: la primera, que los-caba-
listas se dedican a investigar una esfera de la realidad religiosa que se encuentra
completameitte fuera de la 6rbita’ de Ta filosoffa medieval judia; su-finalidad-es
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descubrir un nuevo estrato de la conciencia religiosa. La segunda —aunque tal
vez rabi Moshé no haya querido” décir esto— significa que los cabalistas se
suben a los hombros de los filésofos y por eso logran ver un poco mds lejos
que sus rivales,

Repito, la Cébala en realidad no surgid como reaccién a la “ilustracién”z?
filosofica. Sin embargo es verdad que, una vez ahi, su funcién fue oponerse a
ella. Al mismo tiempo, hubo una controversia intelectual entre la Céibala y las
fuerzas del movimienio filoséfico que dejé profundas huellas en la estructura
de la primera. A mi juicio, hay una relacién directa entre Yehudd Halevi, el
més judio de los filésofos judios, y los cabalistas. Porque los depositarios legiti-
mos de su legado espiritual fueron los misticos y no las generaciones de filéso-
fos judios que vinieron después.

Los cabalistas emplearon ideas y conceptos de la teologia ortodoxa, pero
el toque mégico de! misticismo descubrié las fuentes ocultas de la nueva vida
que latia en muchas ideas y abstracciones escolasticas. Los fil6sofos tal vez pon-
gan el grito en el cielo ante lo que debe parecerles una interpretacién errdnea
del significado de las ideas filoséficas. Pero lo que desde el punto de vista
filos6fico representa un error conceptual puede, desde el punto de vista religioso,
constituir su grandeza y su dignidad. Después de todo, el equivoco muchas
veces no ¢s més que la abreviacién paradéjica de un pensamiento original. Y
es precisamente este tipo de equivoco el que a menudo generé nuevas ideas en
Ia esfera mistica. N :

Tomemos, como ejemplo de lo que acabo de decir, la idea de 1a “creacion a
partir de la nada”. La cuestién de si el judaismo implica tener fe en este con-
Cepio™y, en"caso afirmativo, en qué sentido exactamente, desempefié un papel
muy importante en las discusiones dogmdticas de lIa filosoffa judia. No voy a
internarme en las dificultades con las que se enfrentaron los te6logos ortodoxos
al intentar preservar la significacién plena de este concepto de “creacién a partir
de la nada”. En su sentido mas elemental, esta idea afirma que Dios creé¢ el
mundo a partir de algo que no es Dios ni ningin otro tipo de existencia, sino
tan sélo lo no existente. Los misticos también hablan de creacidn a partir de fa
nada, ésta es incluso, una de sus férmulas preferidas. Pero para ellos, la orio-
doxia del término esconde un signficado que difiere considerablemente del crigi-
nal. Esta Nada de la cual surgié todo, no es en modo alguno una mera negacién.
S6lo a nosotros s¢ nos presenta sin atributos, pues estd mds aild del conocimiento
intelectual. Pero en verdad, esta Nada —por citar a uno de los cabalistas— es
infinitamente mds real que cualquier otra r

ad.?* Sdlo cuando el alma sg ha
despojadode toda Timitacion™y, en lenguaje mistico,
fondidades de 1a Nada, €ncuenira Io '
vasta realidad mifsfica, aun cuando no pueda definirse. Un Dieu défini serait un
Dieu fini. En una palabra, significa lo divino mismo, en su aspecto més impe-
netrable. Y de hecho, para muchos misticos creacidn a partir d ada_sig-
nifica simplemente creacién a partir de Dips. La creacion a part Ia nada
sé convierte asi ef el 5iiibold de Ia emanacién, es decir, de una idea que, en la
historia de Ia filosofia y de la teologia, se encuentra muy alejada de aquélla.
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Pero volvamos a nuestro problema inicial. Como hemos visto, el renacimiento
del judaismo en un nueve plano es la preocupacién comin tanto de misticos
como de filgsofos. Pero a pesar de ello, existe una diferencia muy considerable,
de la que entendemos un buen ejemnplo en el concepto de sitré Tord, o sea, “los
secretos de la Ley”. Los filésofos, al igual que los misticos, hablan de descubrir
tales secretos y emplean esta fraseologia esotérica con una profusidon que ape-
nas se distingue del estilo de los verdaderos esotéricos y cabalistas. Pero, jcua-
les son estos secretos, segin el filésofo? Son las verdades de la filosoffa, las ver-
dades de la metafisica o de la ética de Aristételes, de Alfarabi o de Avicena;
dicho de otro modo, verdades que podian descubrirse fuera de la esfera de la
religion y que fueron expuestas en los libros antiguos por medio de la interpre-
tacion alegdrica o tipolGgica. Los documentos religiosos no se conciben, por lo
tanto, como expresién de un mundo separado y distinto de verdades y realidades
religiosas, sino més bien como una descripcién simplificada de las relaciones
entre las ideas de la filosoffa. La historia de Abraham y Sara, la de Lot y su
csposa, la de las doce tribus. etc., son meras descripciones ‘de la relacién entre
la materia y la forma, el espiritu y la materia, o de las facultades del espiritu.
Aun cuando no se llevara la alegoria a tales extremos absurdos, la tendencia
seria considerar a.la Tord como un mero vehiculo de verdades filosdficas, aun-
que particularmente elevado y perfecto. T

‘Dicho"de otio #i6do, el filésofo sélo puede continuar con la tarea que le
atafie después de haber convertido, con éxito, las realidades concretas del ju-
daismo en un montén de abstracciones. Los fenémenos individuales jamés son
para €l objeto de especulacion filosofica. El mistico, en cambio, s¢ abstiene
de destruir la textura viva del relato religioso al convertirlo en una alegoria, si
bien la alegoria desempefia iin papél importante en 16s escritos de muchos ca-
balistas. Su modo esencial de pensar es lo que a mi me gustaria llamar simbé-
lico, en el sentido més estricto del término.
~ Este punto requiere una breve explicacién. La alegoria consiste en una L red
infinita de significados y correlaciones en 1a que todo puede convertirse en una
répréseiitacion de “todo, pero sichipre dentro de fos i lenguaje y de
1a_expresion. 'En este sentido, se puede hablar de inmanencia alegérica. Lo
que se expresa por y en el signo alegdrico cs, en primer lugar, algo que tiene su
propio contexto significativo, pero que, al volverse alegérico, pierde su propio
significado y se convierte en vehiculo de otra cosa. En realidad, la alegoria
surge, por asi decirlo, de la brecha que se abre en ese momento entre la forma
y su significado. Ambos han dejado de estar indisolublemente unidos; el signifi-
cado ya no se limita a esa forma particular, ni la forma a ese contenido signi-
ficativo particular. En suma, lo que aparece en la alegoria es la infinidad de
significados que acompafian a toda representacién. Los “secretos de la Tord”
que acabo de mencionar fueron para los fildsofos el objeto natural de una
interpretacién alegérica, que dio expresién a una nueva forma del espiritu me-
dieval, al tiempo que implicaba una critica velada a la forma antigua,

La alegorfa constituia, como he dicho antes, una preocupacién permanente
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de los cabalistas, pero no era en ese punto en el que diferian de los filésofos.

Tampoco era el fundamento principal de su fe ni de su método. Debemos buscar
este fundamento en la atencién que le prestaron al simbolo: una forma de ex-
presién que trasciende radicalmente la esfera de la alegorfa. En el simbolo mis-
tico, una realidad que para nosotros no estd por si sola dotada de forma ni de
contorno se vuelve transparente y, de alguna manera, visible a través de otra
realidad que recubre su contenido con un significado visible y expresable; por
ejemplo, la cruz para los cristianos. Aquello que se convierte en simbolo con-
serva su forma y contenido originales. No se transforma, por asi decirlo, en una
concha vacia en la que se vierte un nuevo contenido, sino que por sf mismo,
por su propia existencia, vuelve transparente otra realidad que no puede mani-
festarse de ninguna otra forma. Si podemos definir la alegoria como la repre-
sentacion de algo expresable por medio de otra cosa expresable, el simbolo
mistico es la representacién expresable de algo que se encuentra mis alli de
la esfera de la expresién y de la comunicacién, algo que proviene de una esfera
cuyo rostro estd, por asi decirlo, vuelto hacia dentro y alejado de nosotros, Una
realidad oculta e inexpresable encuentra su expresion en el simbolo. Si bien el
que eso.
“También para el cabalista todo lo que cxiste est4 en una interminable corre-
lacién con toda la creaci¢n; también para él, todo es reflejo_de todo. Pero des-
cubre; ademds, algo quc no estd cubierto por ia red alegérica; un reflejo de la
verdadera trascendencia. El simbolo no “significa” nada y no comunica nada,
pero hace transparente algo que estd més alli de toda expresién. Alli donde
una penetracién mds profunda en la estructura de Ia alegoria descubre nuevas
posibilidades de significacién, el simbolo se entiende inmediatamente por medio
de la intuicién o no se entiende en absoluto. El simbolo en el que confluyen
la vida del Creador y la de la creacién y se unen en una sola cosa es —para
emplear palabras de Creuzer—® “un rayo de luz que, salido de las profundi-
dades sombrias y abismales de la existencia y del conocimiento, cae en nuestros
ojos y penetra todo nuestro ser”. Es una “totalidad momentdnea” que se per-
cibe intuitivamente en un ahora mistico: la dimensién del tiempo propia del
simbolo. _

El mundo de 1a Cébala esté lleno de tales simbolos. Es més, el mundo entero
es para los cabalistas un corpus symbolicum. A partir de la realidad de Ia crea-
cidn, sin negar ni aniquilar la existencia de ésta, el misterio inefable de la di-
vinidad se vuelve visible. En particular, los_actos.religiosos_que. prescribe la
Tord —las mitsvor— son para el cabalista_simbolos en los cuales se vuelve
trdnsparénte un plano més profundo y oculto de la realidad. Lo infinito brilla
a través de 16 finito y Io hace m4s real, no menos reai. Este breve resumen nos
da una idea de la profunda diferencia que hay entre la interpretacién alegé-
rica de la religién, que llevan a cabo los filésofos, y su comprensién simbé-
lica, por parte de los misticos. Tal vez sea interesante sefialar que en el amplio
comentario de la Tora escrito por un gran mistico del siglo x1t1, Moshé Nahma-
nides, hay muchas interpretaciones simbélicas en el sentido en que las hemos
definido aquf, pero no encontramos un solo ejemplo de alegoria.

ambiénl un signo o una representacion, es no obstante algo mds




36 PRIMERA CONFERENCIA
9

La diferencia aparece con claridad cuando consideramos la actitud de la Ci-
bala y d& la ﬁl%sb‘fia respecto a las dos manifestaciones creativas mds desta-
cadas del judaismo rabinico: la Halajd y la Aggadd, la ley y la leyenda. Es sig-
nificativo que los fildsofos nio” hayan sido capaces de establecer una relacion
satisfactoria ¢ intima con ninguna de las dos. Fueron ini¢apaces dé fécundar el
espiritu de la Halajid y el de la Aggadd, dos elementos que expresaban una
exigencia fundamental del alma judia, y de convertirlas en algo nuevo.

Comencemos por la Halaja, el mundo de la ley sagrada y, en consecuencia,
" el factor mds importante en la vida real de los antiguos judios. Alexander Alt-
mann, al plantear la pregunta “;qué es la teologia judia?”, tiene toda la razon
al considerar que una de las debilidades principales de la filosofia cldsica judia
fue haber ignorado el problema que presenta la Halaja.* El mundo de la ley
religiosa permanecié fuera de la 6rbita de la investigacion filoséfica, lo que
también significa, naturalmente, que no estaba sometido a la critica filoséfica.
No se trata de que el filosofo negara o desafiara el mundo de la ley. También
él vivia inmerso en ese mundo y se sometia a él, pero ese mundo jamds formé
parte, ni siguiera minimamente, de su tarea como filésofo. No le ofrecia ningin
material de reflexién. Este hecho innegable es especialmente sorprendente en
el caso de pensadores como Maiménides y Sa‘adid, en quienes se unen las dos
corrientes convergentes. Ambos fueron absolutamente incapaces de establecer
una verdadera sintesis de los dos elementos —Halajé y filosofia—, tal como lo
comprobé Shemuel David Luzzatto. Maiménides, pot ejemplo, comienza el
Mishné Tord, su gran codificacién de la Halaja, con un capitulo filoséfico que
no tiene nada que ver con la Halaji. La sintesis de estas dos esferas perma-
nece estéril, y el genio del hombre cuyo espiritu las moldeé como una unidad
aparente, no puede disimular su disparidad intrinseca.

E! andlisis de Maiménides acerca del origen de las mitsvot —los preceptos

religicsos— es de gran importancia para lograr una comprensién puramente

histérica de la religién.>” Sin embargo hubiera sido una audacia sostener que
su teoria de las mitsvor aumentaria el entusiasmo de los fieles por la prictica
religiosa y suscitaria de inmediato un profundo sentimiento religioso. Si la pro-
hibicién de cocinar un cabrito en la leche de su madre asi como muchos otros
preceptos irracionales de ese tipo se pueden explicar como una reaccidn con-
tra ritog paganos hace tiempo olvidados, si la ofrenda de sacrificios es una
concesién a la mentalidad primitiva, si las mitsvot tienen que ver con ideas mo-
rales y filoséficas anticuadas, ;c6mo se puede esperar que la comunidad perma-
nezca fiel a pricticas cuyos antecedentes desaparecieron hace siglos o cuyos
objetivos se pueden alcanzar directamente por medio del razonamiento filosofi-
co? Para el filésofo, 1a Halajé no tenia ningin sentido, o bien tepia uno calcu-

A

lado para disminuir su prestigio, no para realzarlo.
"{.a actitud de los cabalistas era completamente distinta. Para ellos la Halajd
jamés perteneci6 al amibifd del pensamiento en donde se sentian extrafios. Desde
el principio procuraron dominar, con una determinacién cada vez mayor, el mun-

do de la Halajé en su totalidad y en cada uno de sus detalles. Desde el
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comienzo, uno de sus objetivos fue crear una ideologia de 1a Halaja. Pero en su

interpretacion de los preceptos religiosos, éstos no aparecen representados
como alegorfas de ideas mis ¢ menos profundas ni como medidas pedagdgicas,
sino més bien como la celebracién de un rito secreto (o misterio, en el sentido
en que emplearon este término los antiguos) 28

Nos asombremos o no por esta transformacién de la Halajd en sacramento
o rito misterioso, por este renacimiento del mito en ¢l seno del judaismo, no
deja de ser cierto que fue esta transformacion la que elevé la Halajd a un
plano de incomparable importancia para el mistico y reforzé su autoridad sobre
el pueblo. Cada mitsvd se convirti6 en un acontecimiento de_importancia cés-
mica, en un acto qu utia en la dindmica d iverso. El judio religioso
se convirtié en protagonista del drama del mundo; é] manejaba los hilos detrds
de los bastidores. O, por emplear un simil menos extravagante, si el universo
es una méaquina enorme y complicada, el hombre es el maquinista que mantiene
el engranaje en funcionamiento al aplicar unas gotas de aceite aqui y alld en el
momento preciso. La sustancia moral de toda accién humana suministra este
“aceite”. En consecuencia la existencia del hombre reviste una gran importan-
cia, puesto que se¢ despliega en ¢l marco de la infinitud cosmica,

Naturalmente, al interpretar la Tord de esta forma, se corre el peligro de
incurrir en el esquematismo teoséfico o, como dijera S. R. Hirsch,® el “meca-
nismo_mégico” que mas de una vez asomé la cabeza en el desarrollo dé la
Cabala. Existe el peligro de imaginar que en toda accién sagrada opera un
mecanismo mdgico, y esta suposicion lleva a una disminucién de 1a espontaneidad
esencial de todo acto religioso. Pero ese conflicto es inseparable del cumpli-
miento de todos y cada uno de los preceptos religiosos, puesto que todo deber
prescrito se considera, también, algo aceptado libre y espontdneamente. La anti-
nomia es, ¢n verdad, inevitable, y sdlo puede superarse por ¢l sentimiento reli-
gioso si éste es fuerte e inquebrantable. Cuando ese sentimiento comienza a
debilitarse, la contradiccion eptre el precepto y el libre albedrio aumentz en
proporcién directa y acaba por reunir la fuerza suficiente para volverse des-
tructiva.

Al interpretar cada acto religioso comeo un misterio, aun cuando su signifi-
cado estaba claro o se mencionaba expresamente en la ley escrita u oral, se
cred un fuerte vinculo entre la Cédbala y la Halajd, A mi parecer, este vinculo
fue en gran medida, el responsable de la influencia del pensamiento cabalistico
en los espiritus y los corazones de las generaciones siguientes.

Algo similar a lo que ya sefialé acerca de la Halajd, se observa en las acti-
tudes de los filosofos y de los misticos respecto a la Apgadi. Aqui también los
caminos se separan desde ¢l comienzo. L.a Aggadi es, duraote el periodo rabi-
nico del judaismo, un espejo maravilloso de la vida y de los sentimientos reli-
giosos espontineos. En particular, representa un método para dar una expre-
sion original y concreta a los moéviles mas profundos del judio religioso. Esto
contribuye a convertirla en una forma excelente y genuina de abordar los princi-
pios esenciales de nuestra religion. Sin embargo, fue precisamente esta cualidad
Ia que jamds dejé de intrigar a log os' del judaismo. Salvo _cuando apunta

a una ética, su interpretacién de la~Aggadd es confusa y torpe. Es casi seguro
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‘queé:éllos vieron en 'la Aggadd mis un obsticulo que un va!ios_o legado y, por
‘-supitesto, no la consu!crarqn en absoh'lfo como I_a clave Qe un misterio. Por ello:
" no és sorprendente que su interpretacién alegorica del 51gn1f}cado de la A.ggada
refleje una actitud que es ajena a la Aggadd. Con demasiada frecuencia sus
alegorias simplemente son, como ya he dicho, criticas veladas.

Nuevamente aqui los cabalistas conciben su tarea de manera diferente, aunque
ello también implique transformar el sentido del tema. Seria exagerado afirmar
que ellos dejaron intacto el significado de Ia Aggadi. Lo que los distingue de
los filésofos es que, para ellos, la Aggadd no es simplemente letra muerta. Los
-cabalistas: viven en un mundo histéricamente contigue a ella y son capaces,
por lo tanto, de engrandecerla, si bien en e] espiritu del misticismo. La actividad
agidica ha sido un elemento constante en la literatura cabalistica y s6lo cuan-
do desaparece la primera, la segunda estd condenada a la extincién. Toda la
Aggadd puede ser considerada, en cierto modo, como una mitologia popular
del universo judio. Peroeste elemento mitico, profundamente arraigado en las
formas creadoras de la produccién agadica, actda en planos diferentes en la an-
tigua Aggada y en la Cébala. La diferencia entre la produccién agadica de la
Cabala y Ia del primitivo Midrash es fcil de comprender: en Ia Aggad4 de los
cabalistas, los acontecimientos tienen lugar en un escenario mucho mis vasto,
€n un escenario con un horizonte césmico, E) cielo y la tierra ya se han encon-
trado en la antigua Aggads, pero ahora se destaca el elemento celeste, que pasa
cada vez mas a primer plano. Todos los imientos adquieren_dimensio-
nes gigantescas y un. significado 'm4s _amplio; pasos de los héroes de la
Aggadéd cabalistica son guiados por fuerzas ocultas provenientes de regiones
misteriosas, mientras que, simultineamente, sus actos repercuten en el mun-
do superior. Visto asi, resuitari muy instructiva la comparacién entre los
dos grandes conjuntos de relatos verdaderamente importantes —los Yalcu-
tim— que representan los dos tipos de creacién agidica. El compilador de
Yalcut Shim'oni reuni6, en el siglo X1, las antiguas .aggadot que, preservadas
por la liteiatita midrd hica, acompaiiaron el texto biblico.

Por otro lado, en
Yalcut Reubeni éncontramos reunida toda la produccién agddica de los caba-
listas duraiite cinco. siglos. Esta interesante obra, cofpilada en Ta~§¢gunda
mitad del siglo Xvi1, brinda un testimonio muy expresivo de la fuerza creciente
y de Ia preponderancia del elemento mitico, asf como de la enorme diferencia
entre la Aggadd y la Cabala en sus respectivas interpretaciones de los relatos
de los héroes biblicos. Asimismo, es evidente que, en comparacion con la
Aggadd més antigua, el elemento realista tiene menos im@f@fﬁgncia en la Aggadd
posterior, piiés las bases reales en las que estaba enraizada la vida judfa se
habian vuelto cada vez mds estrechas. En realidad, esta explicacién concuerda
con la experiencia histérica de las diferentes generaciones. La antigua Aggada
s¢ nutre de una amplia y profunda experiencia; la vida que ella refleja atn
no ha perdido su {mpetu ni su vitalidad. La Aggada_cabalistica, por el con-
trario, refleja una vida estrecha y limitada que buscaba, o mejor dicho estaba
obligada a buscar, inspiracién en mundos desconocidos a medida ue el mundo
real se convertia para los judios en el mundo del ghetto. EI mito agadico de Yal-
cut Reubeni expresa la experiencia histérica del pueblo judio después de

FTTR

L

CARACTERISTICAS DEL MISTICISMO JUDIO 39

las Cruzadas, y podemos afirmar que la expresa con mayor_’fuerza atn
porque no la menciona directamente. La profundidad de penetracion eq’m?-
dos ocultos que podemos encontrar aqui a cada paso estd en proporcion di-
recta con el perimetro cada vez mids reducido de su_experiencia histérica,
Existe, por lo tanto, una enorme diferencia en la fun_cmn de ambos tipos de
creacion agédica, pero no hay diferencias en Io esena‘ai. ) _

Hay otro punto que es conveniente menciongr._}\lmgun cabalista se aver-
gonzé jamds de ninguna Aggad4 antigua, ni se sinti6 turb_ado. por cllas. Preci-
samente aquellas aggadot que los judios “ilustrados” consideraban un anatema
fueron acl as_entusiastamente por los cabalistas como :
pia-ifitérpretacién del universo, A este grupo pertenecen las aggadot antfopoi
mdHicas y paraddjicas y ciertos epigramas, como ¢l de rabi Abahu segin ¢
cual, antes de crear este mundo, Dios creé mg_chqsgp‘gs_;_x _I___c_JﬁEVe_bs_guygl_pngqe no
quedd_satisfecho..con.ellos.?0. Los filésofos, que habian pasado por la escuela
de Aristételes, jamds se sintieron a gusto en el mundo del Mldra}sh. Pero cuanto
més paraddjicas y extravagantes les resultaban tales aggadot, mds se convencian
los cabalistas de que éstas constituian la llave para entrar al Teino mistico. .Su
vocabulario y sus similes preferidos muestran la huella de_lg influencia agidica
en la misma proporcién que la de la filosofia y el gnosticismo. Naturalmente
las Escrituras son ¢l elemento més fuerte.

10

Lo que hemos dicho acerca de la Halajd y de la Agpadi es aplicable tambi¢n a
la liturgia, al munde de Ia oracién, el dltimo de Io§ tref, terrenos en los que
encontrd su expresién clésica el espiritu religioso del judafsmo posbiblico. Tam-
bién aqui es inevitable concluir que los filésofos aportaron muy pocas ideas
valiosas. De todas las oraciones escritas por filésofos se preservan tan sélo unas
pocas, e incluso éstas son, en la mayoria de los casos, un tanto insipidas y ca-
rentes de entusiasmo, especialmente cuando sus autores —Ccomo Shl')l_‘e.]()_{l;l(“)“‘lbll
Gabirol y Yehudd Halevi— no estaban motivados, en tltima instancia, por
tendencias misticas. Hay, en muchas de eflas, una curiosa ausencia de_senti-
miento religioso auténtico. La actitud de 1a Cébala respecto a la oracién es
totalmente distinta; tal vez sea éste el signo mds evidente de que la Cébala
es esencialmente un fenémeno religioso y no especulativo. La originalidad de su
actitud respecto a la oracién puede considerarse bajo dos aspectos: 'el extenso
nmimero de oraciones escritas por misticos, y la interpretacién mistica de lgs
oraciones de la antigua comunidad tradicional, la espina dorsal de la liturgia
judia.

Comencemos por el primer aspecto. No es de sorgrender que la nueva reve-
lacidn religiosa, especifica de los visionarios Qe la Cabala, dﬂe la cual no existia
un equivalente litirgico en las antiguas oraciones, sc empefiase en busv:far una
forma de expresién y hubiese inspirado incluso a los r__lysgt_a_(;p’s més antiguos a
escribir sus propias plegarias. Las primeras oraciones de caricter mistico, que
se pueden atribuira [os cabalistas de Provenza y de Catalufia,”" fueron conti-
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nuadas por una larga y variada tradicidn hasta llegar a las oraciones en las que,
alrededor de 1820, Natan de Nemirov, discipulo de rabi Nahmén de Bratislava,
dio una expresi6n valida al tsadiquismo hasidico.®® Esta oracién mistica, que
guarda poca semejanza exterior con la antigua-liturgia, y en particular con las
férmulas clasicas de la oracion comunitaria, emana de la nueva experiencia
religiosa, que los cabalistas podian considerar legitimamente como suya. Con
frecuencia, estas oraciones lievan la marcd de la espontaneidad y la simplicidad,
y son la justa expresién de las inquietudes comunes a todas las formas de mis-
ticismo. Pero a_menudo su lenguaje es simbélico y su estilo revela el pathos
secreto de la evocueion nidgica:-Bstd €icontrd su expresién més profunda en
la interpretacién mistica del ! ;mtl)isl%@: 1, que dice “De lo profundo, oh Jeho-
va, a Ti clamo”, lo que, segin ¢l3Z8har, no significa “a Ti clamo desde lo pro-
fundo [donde yo me encuentro]” “__vg(_ino “de lo profundo [donde Tt estis] a Ti

clamo™ %3 & O

Pero junto con estas creaciones originales del espiritu cabalistico encontra-
mos, desde los comienzos hasta nuestros dias, otra tendencia: la de la reinter-
pretacién mistica de la liturgia comunitaria tradicional, que la convierte en un
simbolo del camino mistico y del camino del mundo. Esta transformacién, que
tuvo una enorme influencia en la vida interior del cabalista, cristalizé en el con-
cepto deikavand —-es decir, la intencién O concentracién misticas—, que
constituye su instrumento.* En las paiabras de la liturgia, asi como en las anti-
guas aggadot, los cabalistas enicontraron un camino hacia los mundos ocultos
y lacia las causas primeras de la existencia. Désarrollaron una técnica de me-
d'itacién que les permitié extraer, por asi decirlo, Ia oracién mistica de la ora-
cion exotérica de la comunidad, cuyo texto seguia un modelo fijo. El hecho de
que esta forma de oracién no se concibiera como una libre efusién del alma
SmO como un acto mistico en sentido estricto, es decir, como un acto ligado
directamente al proceso césmico interior, reviste a este concepto de kavand de
una solemnidad que no sélo se aproxima, sino que traspasa las fronteras de lo
magico. Es significativo que, de todas las manifestaciones del pensamiento y
de la practica cabalisticos, solamente haya sobrevivido este misticismo de la
oracién, en forma de meditacién, y haya ocupado el lugar de todas las demds.
Aunque esto pueda parecer paraddjico, al final de un largo proceso, en el que Ia
Cibala influyé en el curso de la historia judia, aquélla volvié a ser lo que
habia sido en sus comienzos: la sabiduria esotérica de pequefios grupos de
personas desligadas de fa vida y sin ninguna influencia sobre ésta.

11
Como ya he dicho, el mistici n;% representa, en cierta medida, un nuevo des-
pertar del saber fmiﬁ"éq\ﬁﬂéi'”é' nos conduce a otra cuestion de suma importancia
que me gustaria 2l-menos mencionar. El mistico judio vive y actiia en perpetua
rebelién contra un mundo con el cual €l trata por todos Ios medios de estar en
paz. Este hecho es responsable de Ja profunda ambigiiedad que caracteriza la
concepcion del mistico, y asimismo explica la aparente contradiccion inherente
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a un gran nimero de simbolos e imégenes cabalisticos. Los. principales..simbo-

los de la Cabala surgen ciertamente de las profundidades de un sentimiento
religioso creador’y auténticamente judio, pero al mistio tieh tin invariable-
mente marcados por.el_ mundo de Ia mitologfa. En las conferéncias sobre el
Zohar y sobre la Céabala luriana, daré algunos ejemplos particularmente sobre-
salientes de este hecho. Privados de este elemento mitico, los antiguos misticos
judios hubieran sido incapaces de traducir por medio del lenguaje lo esencial
de su experiencia interior. E! gnosticismo, una de las dltimas grandes manifes-
taciones de la mitologia en el pensamiento religioso, y sin duda considerado
en la lucha contra el judaismo como el conquistador de la mitologia, fue el que
le otorgd una forma de expresién al mistico judio.

Dificilmente se podria exagerar la importancia de esta paradoja. Debemios
recordar que todo el sentidoy el propdsito de esos mitos y metiforas antiguos,
heredados de los gnésticos™® por los autores del libro Bahir, y en consecuencia
por toda la Céabala, era simplemente la subversibn de una ley que, en otras
épocas, perturbd y destruyé el orden del mundo mitico. Por ello, es fécil ver
en los amplios y dispersos dominios de la Cébala, la venganza del mito contra
su conquistador, y al mismo tiempo encontrar un vasto despliegue de simbolos
contradictorios. Es caracteristico de !a teologia cabalistica que, en sus formas
sistern ‘ticas, intente construir y describir un mundo en ¢l que lo mitico vuelve
a cob.ar vida, en los términos de un pensamiento que excluye ai elemente mi-
tico. Pero es esta contradiccién, més que ninguna otra, ia que explica el extra-
ordinario éxito de la Cabala en Ia histeria judia.

Los misticos y los filésofos son, por asi decirlo, los aristcratas del pensa-
miento. Sin embargo, la Cébala logré establecer un vinculo entre su propio
mundo y ciertos impulsos elementales que operan en ¢l espiritu de todos ios
hombres. La Cibala no le volvié Ia espalda al lado primitivo de la vida, a esa
importante regién en donde los mortales temen a la vida v recelan de 1a muerte,
y obtienen de Ia filosofia racional una sabiduria limitada. La filosofia ha ignora-
do estos temores, a partir de los cuales ¢l hombre ha creado el tejido de sus mitos
y, &l darle la espalda af lado primitivo de 1a existencia humana, tuvo que pagar
un elevado precio y hubo de perder todo contacto con ¢l hombre. Pues es un
pobre consuelo para aquellos seres atormentados por auténticos miedos y pesa-
res ofr gue sus problemas sélo son producto de su propia imaginacién.

La existencia del mal en el mundo es la piedra angular de esta diferencia
entre el punto de vista filos6fico y el cabalfstico. En general, los fildsofos del
judaismo tratan la existencia del mal como algo carente de sentido en si mismo.
Algunos de ellos se han mostrado més que orgullosos de esta negacion del mal,
considerdndola como uno de los pilares dg 1o que ellos Baman el judaismo
racional. Hermann Cohen lo expresd con gran claridad y enorme conviccion:
“El mal no existe. No es més que un concepto derivado del concepto de liber-
tad. El poder del mal existe solamente en el mito,”® Se puede dudar de 1z ver-
dad filosofica de esta afirmacién pero, si la aceptamos como vilida, es obvio
que podemos hablar de un conflicto entre el “mito” y la “filosofia”. Para la ma-
yoria de los cabalistas, como verdaderos guardianes del mundo mitico, la exis-
tencia del mal es uno de los problemas mds apremiantes, al que intentan duran-
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“te‘toda su vida enconmtrar solucién. Elilos sienten profundamente la realidad del
“mal-y-el-sombrio horror que rodea a todos los seres vivos, pero no ambicionan,

tentan, mds bien, penetrar en sus profundidades. Al hacerlo, establecen incons-
cientemente una relacién entre sus propios anhelos y los intereses vitales de la
creencia popular —lo que se podria denominar supersticién—, por un lado
y todas aquelias ’mamfes'taciones concretas de la vida judfa en las que han en:
contrado expresion estos temores, por el otro. Resulta paraddjico que hayan sido
precisamente los cabalistas y no otros, los tnicos que, con su interpreta-
cién de los diversos actos y costumbres religiosas, fueron capaces de aclararle
al simple creyente no sélo el sentido de esas tradiciones, sino lo que éstas
significaron realmente en sus origenes. El folklore judio :35 una prucba viva
de este pr_oblema, como ha demostrado la investigacién moderna a propésito d
algunos ejemplos muy conocidos.37 propostio ¢e
Serfa indtil negar que el pensamiento cabalistico perdié mucho de su gran-
sjezal cuando se vio qbligado a descender de las cimas de la especulacion te%)i‘ica
a 1; ;:c?e d‘?;rp:élganluep;ody Ia acFlén corrientes. En la evolucién de la Cabala
oy puede ve ! claridad el peligro Queé representan el mito y la magia para
oncnencxa_rellgrosa, incluida la del mistico. Al analizar los escritos de los
grandes cabalistas, oscilamos permanentemente entre la admiracién y la nusea
Conviene ser muy claro en este sentido, especialmente en una época como la;
nuestra en que lz.a moda de la condena superficial ¥ poco critica de todos los
aspectos del misticismo, aun de los mds valiosos, corre el peligro de ser reem-
plazada por una glorificacién de la Cébala igualmente poco critica y oscuran-
tista. He sefialado anteriormente que la filosofia judia tuvo que pagar un ele-
va’do precio por eludir los problemas mias. apremiantes de la vida real. Pero Ia
Cébala también tuvo que pagar por su €xito. La filosofia ha estado I;eligrosa-

mente cerca de perder al Dios vivo: 4 i
sorvarlo y abris n mueen o Y05 ¥ 1a Cdbala, que se habfa_propuesto_con-
 y al nuevo y glorioso sendero hacia El, s ntrg con ia mito-

08ia €n su camiio y estivo tentada dé perderse en su laberinto.

12

1Habr1a que hacer una ultima observacién acerca de las diferencias entre la C4-
gﬁalgtlynpir?s.l_f“on{x'a's_ ﬂQ_mjrl..ldkl'_'flE_ de misticismo. Tanto histérica como metafisica-
deeln nfi ;?ctima d(')cctjl:ma masciilina, : Orf y para varones. En la larga historia
_ Sme judio no aparece ninguna huélla deé influencia femenina No ha
babido mujeres cabalistas. Rabia —la antigua mistica musulmana— -Matilde
de Magdeburgo, Juliana de Norwich, santa Teresa de Jestis y muc,has otras
Tepresentantes del misticismo cristiano, no encuentran su correspondiente :n
Ia hlstprla de Ja Cébala.3® Esta, por lo tanto, carece del elemento de emocidn
ft::mcnma que des_empeﬁé un papel tan importante en el desarrollo del misti-
cismo no _|u'd10. Sin embargo, en compensacion, el misticismo judio quedé rela-
tn_va{n.ente libre de los peligros provocados por la tendencia a la extravaganci
histérica que se reveld como uno de los cfectos de la influencia ff:mcninag .

como los filésofos, eludir su existencia por medio de una f6rmula cémoda; in- -
r
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Este cardcter exclusivamente masculino de la Cébala de ninguna manera fue
consecuencia de la posicién social de la mujer judia o de su exclusién del estu-
dic del Talmud. La escolastica también fue un terreno reservado exclusiva-
mente a los hombres, al igual que el estudio del Talmud. Sin embargo, la posicién
social de las mujeres en ¢l Islam y en el cristianismo medieval no les im-
pidi6 desempefiar un papel fundamental entre los representantes del misticismo
musulmdn y cristiano, aunque no entre sus tedricos. Es casi imposible concebir
el misticismo catolico sin ellas. Este cardcter exclusivamente masculino, por el
cual la Cabala ha pagado un precio miiy elevad igado a su ten-
dencid intrinseca a hacer hinc: ety del
elemento femenino del cosmos.
~Es"una de las caracteristicas esenciales del simbolismo cabalistico, el hecho
de que la mujer no represente —como cabria esperar— la cualidad de ternura,
sino la del juicio severo. Este simbolismo era desconocido para los antiguos
misticos del periodo de la Merkabd asi como para los hasidim de 1a Alemania
medieval. Sin embargo, aparece como un elemento dominante en la literatura
cabalistica desde sus comienzos y representa sin duda un elemento constitutivo
de la teologia cabalistica. Lo demoniaco, segin los cabalistas, es producto de la
esfera femenina. Esta interpretacion no entrafia una negacién ni un repudio
de la femineidad, Después de todo, el concepto cabalistico de la Shejind con-
tiene la idea, extremadamente paradéjica para el pensamiento judio ortodoxo,
de un elemento femenino en Dios mismo. Sin embargo, si constituye un pro-
blema tanto para el psiclogo como para el historiador de la religion. Ya hemos
mencionado !a aversion que sintieron los cabalistas hacia toda forma de exhi-
bicidén literaria que tuviera relacién con la experiencia mistica y su tendencia
a objetivar la visién mistica. Este rasgo también podria estar relacionado con
el cardcter especificamente masculino del misticismo judio, ya que la historia
de la literatura mistica muestra que las mujeres figuran entre los representantes
mds destacados de la tendencia a la autobiografia mistica y al subjetivismo en
la expresion de la experiencia religiosa. _
Finalmente, si mé preguntaran qué valor atribuyo al misticismo judio, diria
lo siguiente: la teologia judia autorizada, tanto la medieval como. la modema,
asumio, a través de representantes como Sa‘adidy...Maiménides..y Hermann
Cohen, la tarea de formular una antitesis del{panteismo y de la’teologia mitica,
es decir, de demostrar que..eram-doctrinas. eq as. En estc “empefic” se
mostré infatigable, -Pero.lo-que téalmente hace falta _comprensién de
estos fenémenos; q | monotefsmo. Una vez que se haya cap-
tado™ s\t “significado, ese algo inaprehensible que ellos contienen y que puede
ser muy importante debe definirse con claridad. El mérito histérico de ]a Caba-
l2 es haber planteado este problema. Las diversas respuestas que dio a esta
cuestién pueden ser todo 16" inadécuadas que se quiera; yo ciertamente serfa el
dltimo en negar que sus representantes a menudo se perdieron en el camino
y cayeron al precipicio. Pero aun asi, sigue siendo cierto que se enfrentaron
a un problema que otros prefiricron desatender y que es de la mayor impor-

tancia para la teologia judia.
Las formas particulares del pensamiento simbélico en las que encontrd
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expresién la actitud fundamental de la Cibala pueden significar poco o nada
para nosotros (aunque incluso hoy puede resultarnos dificil, en ocasiones, sus-
traernos a su poderoso atractivo). Pero el intento de descubrir la vida oculta
yue subyace bajo las formas exteriores de la realidad y de hacer visible el abis-
mo en el que se revela la naturaleza simbolica de todo lo que existe, es para
nosotros tan importante hoy como lo fue para los antiguos misticos. Mientras
fa naturaleza y el hombre se conciban como creaciones de Dios, condicién in-
dispensable para una vida religiosa evolucionada, la basqueda de la vida oculta
del elemento trascendente de esa creacién serd siempre una de las preocupacio-
nes fundamentales del espirita humano.

SEGUNDA CONFERENCIA

EL MISTICISMO DE LA MERKABA
Y EL GNOSTICISMO JUDIO

1

LA _PRIMERA fase en el desarrollo del misticismo judio antes de su cristaliza-
cién en la CZbala medieval, es también 1a Mnggés extensa. Encontramos v vestxgzos
de su produccién litéraria a lo largo de un periodo de casi 1000 afios —desde
el sxglo 1a. C. hasta el siglo X d. c.— y algunas de las obras mas u‘nportantm de
esta época se conservan hasta el dia de hoy. A pesar de su duracién y al mar-
gen de las fluctuaciones del proceso histérico, hay razones més que suficientes
para considerarla como una sola etapa muy diferenciada. Entre el aspecto ex-
terno del misticismo judio primitivo y ef de la Cabala medieval hay una dife-
rencia gue el tiempo no ha borrado. No es mi intencién aqui seguir el rastro
de este movimiento a través de sus diversas etapas, desde sus inicios en el perio-
do del Segunde Templo hasta su progresiva decadencia y desaparicién, Elio nos
conducirfa a un infinito laberinto de detalles histéricos y filolégicos, muchos
de les cuales aiin no han sido suficientemente esclarecidos. Lo que me propon-
go aqui es _analizar el dmbito’ “especifico de la experiencia religiosa, que se
refleja en los documi¢iitos m4s importantes dé ese periodo. Por lo tanto;y a
pesar de o fascinante "del tema, no me detendré mucho en las hipdtesis que
se barajan acerca de los origenes del misticismo judio y de su relacién con el
sincretismo greco-oriental. Tampoco me ocuparé de las innumerables obras
seudoepigraficas y apocalipticas —el “Libro etiope de Enoch” o el “Libro cuar-
to de Esdrds”, por ejemplo—, que sin duda contienen elementos de misticis-
mo judio. Su influencia sobre el desarrollo posterior de este misticismo es consi-
derable; sin embargo me limitaré, en general, al andlisis de los textos que, hasta
ahora, han recibido escasa atencion en los libros de historia de la religi6n judia.

Al abordar este tema, llama de inmediato la atencién el hecho desafortunado
de que se desconozca pricticamente todo acerca de los hombres que se adhirie-
ron al movimiento organizado més antigno del misticismo judio, correspondien-
te a la 1ltima fase de lz época-talmmidica y a la etapa postalmidica, es decir,
al periodo del cual nos han llegado los documentos mas reveladores. Al igual
que los autores de los textos apocrifos y seudoepigraficos biblicos, los misticos
generaimente ocultaron su identidad tras los grandes nombres del pasads. Hay
pocay esperanizas g qué algin did“éonozcamos la vérdadera identidad de los
hombres que por primera vez hicieron el intento, todavia reconocible y descrip-
tible, de investir al judaismo con la gloria del esplendor mistico.

Solo por accidente se han conservado algunos nombres de rmsticos del iltime

s i

demia rabunca de Pumbedita hacia el afio 814 y de quien se dice que estaba
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