44 PRIMERA CONFERENCIA

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.
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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
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45



SEGUNDA CONFERENCIA

_-5.-g,"§rsa;do en el conocimiento mistico.” Otro nombre que vuelve con ci'erta.fr;e,-
“cuencia es el de Aharén ben Shemuel ”gg__ggggg,g el “padre de los misterios”.

Aungue su personalidai'c’i“sé’&t:l_litf_l tras una irisada brun{xa'cle leyendas, es 1.n§1}1-
dable que sirvié de intermediario para que el conocimicnto de la tradicién
mistica, en el estadio en que se hallaba en ese momente en Mesopotamia, llega-
ra al sur de Italia y de alli a los judios de Europa.? Pero estos son hombres del
siglo x, es decir, de una época en la que esta forma particular de misticismo
estaba ya plenamente desarrollada y, en cierto modo, en decadencia. El periodo
clisico —del siglo 1v al Vi aproximadamente— permanece en la mas absoluta
oscuridad y desconocemos a sus principales representantes. Es cierto gue cono-
cemos los nombres de algunas de las autoridades talmudicas del siglo 1v que
estudiaron la doctrina secreta —gente como Rabba y su contemporinec Aha
ben Ya‘acob—, pero no hay forma de saber si mantenian algiin tipo de rela-
cién con los grupos de gnésticos judios Cuyos escritos obran en nuestro poder.
Lo que si es seguro es que Paiestina fue la cuna de este movimiento. También

conocemos a los representantes mas importantes del pensamiento mistico ¥y teo-
s6fico entre los maestros de la Mishn4. Pertenecian a un grupo de alumnos de
Yohanén ben Zakay y vivieron en las postrimerias del siglo 1 d. ¢. Hay razones
para creer que los clementos mds importantes de esta tradicién espiritual se
mantenian vivos en pequefios circulos esotéricos. Pareceria que los escritores
que, al final del periodo talmidico, intentaron hacer una sintesis de su nueva
fe religiosa y sentaron las bases de una literatura completamente nueva, recibie-
ron una importante influencia de este grupo. Como hemos sefialado anterior-
mente, estos autores no aparecen con sus propios nombres, sino con los de
Yohanan ben Zakay, Eli‘ézer ben Hyrcanos, ‘Aquib4 ben Yosef ¢ Yishma'el, el
“sumo sacerdote™.® A su vez, estas personas reales se presentan como los -prin-
cipales personajes de sus escritos, los “héroes” de Ia accién mistica, los guar-
dianes y. depositarios de la sabiduria secreta. No todo esto es pura ficcién y
fantasfa, pero tampoco podemos pensar que sea auténtico en su totalidad. Sin
duda, una gran parte pertenece a estadios posteriores de su evolucidn, en los
cuales los antiguos motivos adquirieron un nuevo sentido o revelaron nuevos
significados. Si bien en muchos casos sus raices se remontan al pasado lejano,
no llegan necesariamente hasta estos maestros rabinicos ortodoxos del periodo
de la Mishn4. Existen conexiones subterrineas pero reales, que ain se pueden de-
tectar, entre estos tltimos misticos y los Brupos que crearon una parte consi-
derable de los textos seudoepigréficos y apocalipticos del primer siglo antes
y después de Cristo. En consecuencia, una gran parte de esta tradicién no reco-
nocida llegé a las generaciones siguientes independientemente, y a menudo por
separado, de las escuelas y academias de los maestros talmidicos.
Sghemos,_ggg»_gn el perioggAgg’l,_,s_egundg_,_I_qrgm!g_J@_“se enseitaba una doctri-
na esotérica en circilos fariseos. El primer capitulo del Génesis —la historia de
l1a Creacién (Ma'asé Bereshit)— y ¢l primer capitulo de Ezequiel —la visién
del carro como trono de Dios (‘Ia_Mg[!ggbé)— eran los temas favoritos de dis-
cusién y de interpretaci6n, y.parece ser que no se consideraba reconiendable ha-

cerlos piblicos. Originalmente, estas discusiones se dedicaban exclusivamente
a la exposicién y a la dilucidacién de los respectivos pasajes biblicos.* Por ejem-

LA MERKABA Y EL GNOSTICISMO JUDIO 47

plo, san Jeronimo menciona en una de sus cartas una tradicion judia gue

prohibe ¢l estudio del comienzo y del final del libro de Ezequiel antes de haber
cumplido los 30 afios de edad.”

No obstante, parece probable que la especulacién no estuviera limitada
a los comentarios sobre el texto biblico. Las fayor —las “criaturas vivas” y
otros objetos de la vision de Ezequiel se concebian como &ngeles que for-
man una jerarquia en la corte celestial. En la medida en que nuestro co-
nocimiento esté limitado a un material exiguo y fragmentario, disperso en -
diferentes partes del Talmud y de los midrashim, probablemente seremos
incapaces de discernir cudles constituyen una especulacién mistica y teosdfica
en sentido estricto. Es de todos sabido que el redactor de la Mishna, el patriarca
Yehudé “el Santo”, un racijonalista confeso, hizo todo lo posible por excluir las

referencias a la Merkab4, la angelologia, etc. Una gran parte de cste material...,
se”ha conservado en"una seguifida vision de la Mishn4, Ia llamada Tosefta, y°7
es a partir de ésta y de otros fragmentos que podemos sacar ciertas conclusiones
respecto al cardcter de estas especulaciones.

Nuestra tarea en este sentido serfa sin duda mucho mis facil si pudiéramos
tener la certeza de que ciertos textos apdcrifos sobre temas similares, como el
“Libro de Enoch” o el “Apocalipsis de Abraham”® —por mencionar sélo algu-
nos de los més destacados— reproducen los elementos esenciales de la doctrina
esotérica ensefiada por los maestros de la Mishnd. Pero es precisamente en este
punto donde nos encontramos en la oscuridad. Si bien existe una literatura cada
vez mas vasta sobre estos textos apécrifos, lo cierto es que nadie sabe con cer-
teza hasta qué punto reflejan las opiniones de las autoridades mishnaicas. Sea
como fuere —y aun suponiendo que fuera posible detectar la influencia de los
esenios en algunos de estos escritos— hay un hecho cierto: los principales temas
de la iltima fase del misticismo de la Merkaba ocupan ya un lugar central en
la literatura esotérica mds antigua, representada por el “Libro de Enoch”. La
combinacién del elemento apocaliptico con la teosofia y la cosmogonia adquiere
una importancia casi excesiva: .

No solo los visionarios han conocido a las huestes celestiales, al cielo y a sus
dngeles, sino que toda la literatura apocaliptica y seudoepigréfica esta traspasada
por una cadena de nuevas revelaciones que se refieren a la gloria oculta de Ia gran
Majestad, a su trono, a su palacio. .. a las esferas celestiales que se elevan una
sobre otra; el paraiso, el infierno y los recipientes que contienen a las almas.”

Esto, ademds de ser exacto, demuestra la continuidad esencial del pensamiento
relativo a las tres etapas de la Merkaba: la de los concilidbutos anénimos de
los antiguos apocalipticos; 1a de las especulaciones de los maestros de la Misl_lll_é,
cuyos nombres conocemos, acerca de la Merkaba 7y, finalmente, la del misticis-
mo de la Merkab4 del dltimo periodo talmidico y del postalmudico, tal como
se refleja en la literatura que ha llegado hasta nosotros. Se trata de un movi-
miento religioso que posee un carécter diferenciado y cuya existencia ref.uta'de
modo concluyente el antiguo prejuicio segin el cual el cristianismo primitivo
absorbié toda la energia religiosa creadora de los primeros apocalipticos.
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{Cudl fue el tema central de estas doctrinas_misticas, las mas antiguas en el
marco del judaismo? No hay ninguna duda al respecto: el misticismo judic més
antiguo es el misticismo del trono. No se trata de la contemplacién absorta de
la verdadera naturaleza de Dios, sino de la percepcién de su aparicion en el
trono, descrita por Ezequiel, asi como del conocimiento de los misterios del
munde del trono celestial: El mundo del trono representa para el mistico judio
lo que el pleroma —*“la plenitud”, Ia esfera brillante de la divinidad con sus
potencias, eones, arcontes y dominios— represent6 para los misticos helenistas
¥y para los primeros misticos cristianos de ese periodo, que aparecen en la histo-
ria de la religién con el nombre de gnésticos y herméticos. El mistico judio,
aunque guiado por méviles similares a los de aquéllos, expresa su visién en Ios
términos de sus propias raices religiosas, El trono preexistente de Dios, que
encarna y ejemplifica todas las formas de la creacion,® es a la vez el tema y el
objetivo de su visin mistica. A partir del capitulo 14 del “Libro etiope de
Enoch”, que contiene las mds antiguas descripciones del trono, ufia Tatga Serie
de”documentos misticos, de muy variado género,® nos conduce directamente
a las descripciones extdticas del mundo del trono que aparecen en los tratados de
los visionarios de Ja Merkaba, que ahora retendrin nuestra atencion. De la inter-
Ppretacion del mundo del trono’ como verdadero centro de. toda.conigfiplacion
mistica es posible deducir Ta mayor parte de los conceptos y doctrinas de estos
antiguos misticos. Lo qiie sigue €s, pot 1o tanto, un recorrido a través de las
multiples Vafiaciones sobre el {inico tema que constiteye su punto de partida
comiin,

Los notables documentos de este movimiento parecen haber sido redactados
en los siglos v y vi, cuando su espiritu seguia vivo e inquebrantable. Es dificil
determinar las fechas exactas en las que fueron redactados los diferentes escri-
tos, pero todo apunta al periodo anterior a la expansién del Islam.!® E! mundo
que se refleja en esta literatura ha evocado, en la mente de més de un estudioso,
comparaciones con el modelo de la sociedad bizantina. Sin embargo, no hay
razon alguna para suponer que las descripciones del trono celestial y de la corte
celestial reflejan simplemente la realidad mundana de la corte bizantina o sasi-
nida, ya que las raices de su tema central son demasiado antiguas para justificar
tal hipétesis. Es indudable que la atmésfera de estos escritos responde a las

condiciones politicas 'y sociales de Ta época. _

Nuestras piricipales -fuentes~son brevés tratados o fragmentos dispersos de
variada extension que provienen sin duda de obras voluminosas. Existe, adems,
una gran cantidad de materia prima literaria sin forma. En su mayor parte este
material aiin no ha sido publicado,!! y la historia de muchos de estos textos
deberd ser aclarada algin dia. La mayorfa de los tratados recibe el nombre de
“Libros de las hejalot”; es decir, descripciones ‘de las™hejalor, “Tas_ qgi_as o
palacios Celestiales que recorre el visionario. En el séptimo y tltimo palacio
se halla el trono de la gloria divina. Uno de estos tratados; ¢iyo titalo —~“Libro
de Enoch”— "parece pertenecer a un periedo muy posterior, fue anotado y
publicado en 1928 por ¢l erudito sueco Hugo Odeberg.12 Mds importantes atn
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que este Iibro son las llamadas “Hejalot mayores” y “Hejalot menores”, Lafnen-
“tablemente, el texto hebreo de ambos tratados s6lo se encuentrz en versiones

muy adulteradas,’® que siguen en espera de una edici@n ’critica asi como de una
traduccién. Si se lievara a cabo esta tarea, se arrojaria m}lgha luz s_obre un
capitulo sorprendente y excepcional de la historia del gnosticismo  antiguo. En
este contexto, y puesto gue nuestro interés fundamental se hm-lta a las ideas
de los misticos que fueron los autores de estos textos, no c-abc dlscut‘lr las com-
piejas cuestiones relacionadas con el probable origen de dichos textos y con su
redaccién. Mis opiniones sobre el tema difieren en gran medida de la interpre-
tacién realmente erudita de Odeberg,

A mi juicio, el llamado “Tercer libro de Enoch”, que Odeberg __atfibuye al
siglo 111, pertenece a una época posterior a la de las “Hejalot mayores: Jd E:stas
ultimas, a su vez, son posteriores a las “Hejalot menores”, €l texto més fmt}guo
que conocemos,'® en el cuat rabi ‘Aquibé aparece como el interlogutor principal.
Los textos de ias “Hejalot mayores”, cuyo protagonista es rabi Yishma'el, esf:én
compuestos por varios estratos diferentes. Contienen incluse una compilacion
de materiales ——especialmente en los capitulos 17 al 23— que remiten en parte
al siglo 0. Pero, en su forma actual, que contiene algunas rev-elaczones apoca-
lipticas, dificilmente pudieron-haber sido redactadas antes del siglo vi. En gene-
ral, estos documentos reflejan diferentes estadios de desarrollo, aungue algunos
pudieron haber coexistido con otros. En esta corriente cucontramos una gran
cantidad de documentos antiguos de encrme valor. Muchas de 15_15 alusiones 2
ideas aparenternente habituales en esos circulos, carecen de gentido_ para nos-
otros. Pero lo que mds nos interesa —a saber, la fisonomia espiritual y la
mentalidad religiosa de estos grupos—, es bastante claro y comprgnsnfﬂe.

“En este sentido, henios d& senalar algo importante: de estos antiguos tratados
y compilaciones, los mds importantes, como las “*EEi?!_lQLI";?}’B{EEf*i}[}§§;:va’ialof
menores”, son precisamente aqiiéllos en los que &l elemento exegético estd casi
totalmente ausente. Estos textos no son midrashim, es decir, exposiciones de
pasajes biblicos, sino una literatura sui g con una finalidad propia. Esen-
cialmente, son descripciones de una experiencia religiosa genuina _pari_'ﬁa cual
no se busca sanci6i e 1o Biblia Pertenecen, en sufid, al miSmo grupa que los
texf08 apdcrifos y apocalipticos, y no al Midrash tradicional. Es cierto que la/vi-
si6n del reino. celéstial, 1que constituye “su femia..principal, procedia original-
mente del intento de transformar en una expetienci §g£g!p§;gg}#%§§gupﬂo
2 lo que se alude incidentalménte en_la Biblia. 48 categorias ‘bésicas
de-pensariiento que aparecen en la descripcién de la Merkabd provienen de la
misma fuente biblica. No obstante, nos encontramos aquf con una actntucfi espi-
ritual y religiosa completamente nueva ¢ independiente; y es sélo en las Gltimas
etapas del movimiento, que corresponden probablemente a su paulatfna 'cleca~
dencia, cuando podemos encontrar en sus escritos un retorno a la exégesis por
la exégesis misma. . .

En las descripciones de la contemplacién de la “Gloria” de Dios y.del trono
ceiestial se emplea una terminologia que ha variado a través de los mg!os. Por
lo general, en la época de la Mishnd se hacen referencias a un “estudio de la
Gloria” de tipo teosdfico o, 3 ufia “comprension d¢ Ta Gloria”.'* En este periodo
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encontramos, incluso, la curiosa.expresion “empleo de la Gloria” referido a
rabi ‘Aquib4, a quien se consideraba digno de ello.’” Posteriormente, los tratados
de ias “Hejalot” hablan, generalmente de la "vision de la Merkab4”. T 3 esfera
del trono —=la Metkabi— tiene sus “moradas”® y, mas tarde, sus “palacios”;

una concepcion ajena a Ezequiel y, en general, a los autores mas antiguos, Segun
una tradicion agadlca del siglo 1v, cuando Abraham se disponia a sacrificarlo,
Isaac tuvo una visién en la cual su alma percibid las “moradas de Ja Mcrkabé”."’”
La experiencia visionaria también se interpreté de manera diferente en distintas
épocas. En la literatura primitiva, los autores hablan siempre de un “ascenso
hacia la Merkab4¥; una analogia muy graf:ca que ahora nos parece natural. Las
“Hejalot ménores™?! ponen énfasis en este “ascenso”, término que se repite en
algiinos ‘pasajes “aislados de las “Héjalot mayores””’ y en la introduccién al
“Libro de Enoch”. Pero por razones que ignoramos, toda esta terminologia
sufrid_un cambio, cuya fecha es dificil determinar, pero que prébzﬁlemente
ocurrié hacia el afio; 500 En las “Hejalot mmayores”, que son sumarieiite impor-
tantes para nuestro anahsxs asi como en casi todos los escritos posteriores, el
viaje visionario del alma al cielo se describe s:empre como un “descenso_a la
Merkaba”. El cardcter paraddjico de esta expresién es atin mds notable porque
Ta descripcion detallada del proceso mistico emplea constantemente la metifora
del ascenso y no la del descenso. Los misticos de este grupo se llamaban a si
mismos yordé Merkabd, es decir, “los que descienden a la Merkabs” (y no “los
que van en el carro”, como pretenden algunos traductores).? A lo largo de
toda Ia literatura hasta una época tardia, otros autores también los han llamado
asi. Los autores de las “Hejalot mayores” describen estos yordé Merkabd como
un grupo con cierto tipo ‘deorganizacién y, de acuerdo con la leyenda tradicio-
nal, los identifican con el c1rcuio de Yohanén ben Zakay y sus discipulos. Puesto
que las “Hejalot mayores contienén eleméntos palestinos "y babilénicos —los
pnmeros capitulos, én particular, muestran huellas inconfundibies de la influen-
cia palestma tanto en lo que se refiere al tema como al estilo—, podemos
suponer, $in temor a equivocarnos, que estos grupos se organizaron en suelo

palestino a finales de} periodo talmuidico (siglos Iv o v). En realidad, sélo sabe- -

mos que vivieron en Babilonia, desde donde casi todos estos tratados misticos
llegaron a Italia y a Alemau1a*~prec;samente son estos tratados los que han lle-
gado hasta nuéstros dias~en forma de manuscritos redactados en las postn—
merfas de la Edad Media.

Repito, se trata de grupos organizados que perpetiian y transmiten una

tradicién; de una escuela de misticos que no estdn dispuestos a revelar su cono-
cimiento secreto, su “gnosis”, al gran publico. En este periodo de ubicuas here-
jias ]ud:as y Cristianas, se ¢orria el enorme riesgo de que la especulacién mistica
basada en experiencias religiosas privadas entrara en conflicto con el judaismo

rablmco que cristalizaba rdpidamente por esa nrisma época.2t Las “Hejalot
Mmayords” muestran en mitltiples detalles,” algunos sumamente interesantes, que
sus autores anénimos ansiaban desarrollar su “gnosis” dentro del marco del
judaismo haldjico, a pesar de su relativa incompatibilidad con el nuevo espiritu
religioso. Los primeros impulsos religiosos de estos circulos provinieron, después
de todo, de fuentes muy distintas de las del judaismo ortodoxo.

LA MERKABA Y EL GNOSTICISMO JUDIO 51

Uno de los efectos de esta situacién tan peculiar fue el establecimiento de
ciertas condiciones de ingreso al circulo de misticos de la Merkaba. Las fuentes
taimudicas mencionan ciertas estipulaciones, aunque de cardcter muy general,
segin las cuales el acceso al conocimiento de las doctrinas y principios teos6-
ficos dependia de la posesion de ciertas cualidades morales. Sélo un “presidente
del tribunal” o alguien que perteneciera a las categorias de hombres menciona-
das en Isaias 3:3, se consideraba digno de conocer la tradicién del misticismo
de ia Merkaba. Bl capitulo 13 de las “Hejalot mayores” enumera ocho requisitos
morales para la iniciacién. Ademds, encontramos ciertos criterios fisicos que
nada tienen que ver con la jerarquia moral o social del acélito. Al novicio se le
juzga sobre todo segln criterios fisiognomicos y quiromdnticos, un procedimiento
novedoso que probablemente se debié al resurgimlento de Ia fisiognomonia
helenistica en el siglo 1 d. c.

Ademds de servir como criterio para la admisién de novicios,? la fisiogno-
monia y la quiromancia figuran también en el misticismo de las “Hejalot” como
temas de conocimiento esotérico entre los adeptos. Por ello, no es de extrafiar _ |
que varios manuscritos hayan conservado una introduccién en forma.de fra ¢
mento gquiroméntico.?” Por cierto, es éste el documento guiroméantico \mas -

antlguo del que tenemos conocimiento, ya que no se han conservado™ textos Gk,

asitios O grecorromanos de este tipo. 8 Fste preambulo a los otros libros de las
“Hejalot” explica el significado favorable o desfavorable de las lineas de la
mano sin hacer referencia a la astrologia, sino basindose en una terminologia
fija que frecuentemente nos resulta oscura. Existen suficientes motivos para ¥4-§
considerar que la aparicién de estos nuevos criterios es paralela al desarrollo
del misticismo neoplaténico en Qriente durante el siglo 1v. (Es caracteristico
de este periodo que Jamblico, en su biografia de Pitdgoras —un libro que arroja
més luz sobre 1a época en que fue escrito que sobre el tema mismo—, afirme
que el ingreso a la escuela pitagérica dependia de la posesién de ciertas carac-
teristicas fisonémicas.)* El citado fragmento, en el cual el dngel Suriya le revela
a Yishmé'el —una de las dos fzguras principales de los tratados de las “Heja-
lot”—— los secretos de la qulromanc:la y de la flsmgnomoma tiene un titulo
tomado de Isaias 3:9: Hakarat panim, es decir, “la apariencia del rostro”. De
hecho, este pasaje de Isaias, como lo demuestra una referencia talmidica,®® reci-
bié por primera vez una interpretacién fisiognémica en el siglo 1v,

3

A los que pasaban la prueba con éxito se les consideraba dignos de efectuar el
“descenso” a la Merkabd que los conducia, después de muchas dificultades y
peligros, a un recorrido por los cielos y los siete palacios celestiales. Su prepa-
racion, la técnica empleada y la descripcién de lo que vefan en la travesia
constituyen ¢l tema de los textos-que nos ocupan.

En sus origenes, nos encontramos con una variante judia de una de las prin-
cipales preocupaciones de los gndsticos y de los herméticos de los siglos 11 y mi:
el ‘ascenso del alma desde la Tierra a traves de }as esferas de angeles-planetas
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* hostiles y de gobernantes del cosmos, y el retorno a su morada divina en la “ple-
nitid” dé la-luz de Dios; un retorno que, para fa mente gndstica, significaba la
redencién. Algunos eruditos consideran que ésta es la idea central del gnosticis-
mo:**-Ea~descripcién de este recorrido, del que hay un relato peculiarmente
ifiipiesionante en la segunda parte de las “Hejalot mayores”®2 es, en todos sus
detalles, de un carécter definitivamene gnéstico. Este ascenso mistico va siempre
precedido de practicas ascéticas cuya duracién era, en algunos casos de 12 dias
¥, en otros, de 40, Cerca del afio 1000 d. c. Hay ben Sherird, director de una
de las academias babilénicas, hizo una descripcién de estas practicas. Segiin él,

muchos eruditos eran de la opinién de que quien se distingue por muchas de las
cualidades descritas en los libros y desea contemplar la Metkab4 y los palacios
de los 4ngeles en las alturas, debe seguir cierto procedimiento. Ha de ayunar
durante algunos dias y colocar su cabeza entre las rodilias y recitar en voz baja
muchos himnos y cénticos cuyos textos provienen de la tradicién. Entonces,perci-
be el interior y los aposentos como si estuviera viendo los siete palacios con sus
propios 0jos, y es como si entrara en un palacio tras otro y viera lo que hay alli.3

“La postura corporal tipica de estos_ascetas_es idéntica a la de Elias durante su

plegaria en el monte Carmelo. Es una actitud de profundo olvido de i mismo

“s que,’a juZgar por ciertos paralelismos etnolégicos, ayuda a inducir la autosuges-

tién prehipnética. Dennys® hace una descripcién mauy similar de una sondmbula

. china en el acto de conjurar los espiritus de los muertos: “Ella se sienta en una

silla baja y se inclina hacia adelante de modo que su cabeza repose sobre sus
rodillas. Entonces, con una voz profunda y monétona, repite tres veces un
LXOICismo, y en ese momento parece producirse en ella uns transformacién.”

También en el Talmud se describe esta postura como tipica del olvido de si

en que cae un tal Hanina ben Dosa, concentrado en sus oraciones, o un peni-
tente que se entrega a Dios.?®

Finalmente, después de estos preparativos, y en un estado de éxtasis, el adepto
comienza su travesfa. Las “Hejalot mayores” no dan detalles acerca de su
ascenso a través de los siete cielos, pero si describen su recorrido por los siete
palacios situados en el mds alto de los cielos. En este gnosticismo judaizado y
monoteista, el lugar de los gobernantes gnésticos (arcontes) de las sicte esferas
planetarias —quienes se oponen a la liberacién del alma de su cautiverio
terrestre y cuya resistencia el alma debe vencer— lo ocupan las huestes de
“guardianes” apostados a la derecha e izquierda de la entrada a la sala celestial
que el alma debe atravesar en su ascenso. En ambos casos, ¢l alma necesita una
contrasefia a fin de continuar su travesia sin peligro: un sello migico con un
nombre secreto que ahuyenta a los demonios y a los dngeles hostiles. Cada nueva
etapa del ascenso requiere un nuevo sello con el cual el viajero “se sella a sf
mismo” para que, como sefiala un fragmento, “no sea arrastrado al fuego y a
las ltamas, al vértice y a la tormenta que hay alrededor del Ti, oh T4, terrible
_ ¥ sublime”.3¢ En las “Hejalot mayores” se ha conservado una descripcién bas-

tante pedante de este trimite de aduana;**-todos los seHos y nombres secretos

provienen de la propia Merkabd donde “se yerguen como columnas de fuego
alrededor del trono en Hamas” del Creador.3® :

e
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La necesidad que tiene el aima de protegerse durante ssu travesia es la que
crea estos sellos con la doble funcién de armadura protectora y arma mégica.
Al comienzo, es suficiente la proteccién magica de un solo sello, pero a I}ledlda
que pasa el tiempo las dificultades tienden a aumentar, Ya no basta una fo_rmu]a
breve y simple. El mistico, sumido en su trance extético, al mismo tiempo
experimenta una sensacién de frustracion que trata de superar mediante férmu-
las més largas y complejas, simbolos de una lucha mas larga y més ardua por
atravesar las puertas cerradas que obstruyen su progreso. A medida que mengua
su energia fisica aumenta la presién de la magia, y los gestos que emplea para
conjurar se hacen paulatinamente més tensos, hasta que al final ha recitado
paginas enieras de palabras mégicas, aparentemente sin sentido, con las que
intenta abrir la puerta cerrada. ' -
Este hecho explica la abundancia de elementos mégicos en muchos pasajes
de las “Hejalot”. Estas voces mysticae destacan particularmente en los textos
inéditos. Los documentos mds antiguos, las “Hejalot menores”, estin llenos _dc
ellas; esto no es sorprendente, ya que los elementos oscuros de este tipo, lejos
de ser agregados posteriores o signos de decadencia esp-iritual —un prejuicio
tipico de las mentes modernas—, pertenecen a la esencia misma del sistema
religioso en cuestién. Las dudas en torno a este hecho han desaparegldo gracias
a las investigaciones modernas de la historia del sincretismo helemsticq. Gra-
cias a estas investigaciones, descubrimos que en los papiros mégicos griegos y
coptos escritos en Egipto bajo el Imperio romano existe una est_recha e md_lso-
luble unién de fervor religioso y éxtasis mistico con creencias y précticas
mégicas. Estas interpolaciones mdgicas tienen su lugar propio y natural en los
textos solo en la medida en que esos ritos mdgicos efectivamente se practicaban.
Pareceria que cada nombre secreto proveia una nueva armadura contra los
demonios cuando la energia mégica no bastaba para superar los cbsticulos que
se interponian en el camino hacia la Merkabd. En este punto acaba el movi-
miento en tanto que fuerza viva; a partir de aquf degenera en pura literatura.
No es de extrafar, pues, que los tratados que obran en nuestro poder reﬂe]gl
claramente dos etapas distintas: Ia mds antigua, en la que el movimiento es atin
una realidad viva y por ello los sellos y nombres secretos. ocupan un lugar im-
portante, v la segunda, en la que comienza la degeneracién y por ello el estt_xdm
de los textos presenta pocas dificultades. En esta segunda etapa, los contem;dos
mégicos dejan de representar una realidad psiquica y desaparecen pa}ulatxna-
mente. Poco a poco se sustituyen los textos antigues por una nueva I_lte_ra}tura
devota, ampulosa y lirica a la vez, que emplea los elementos del misticismo
de Ja Merkab# original. En nuestro caso, la primera etapa esté representada por
las “Hejalot mayores?'y las “Hejalot menores”. I'a S¢gunda, incluye los nume-
rosos textos del “Midrash de los diez mértires” y ef “Alfabeto de rabi ‘Aquibd” 3
muy populares entre-Tos-judics de 1a-Edad Media. ‘ -
Los peligros del ascenso a través de los palacios de la esfera de la Merkabd
son enormes, sobre todo para quienes emprenden la travesja sin la preparacién
adecuada, por no mencionar a aquélles que no son dignos de ella. A medida
que se avanza en el recorrido, los peligros aumentan. Los dngeles y los arcontes
asaltan al viajero “con el fin de expulsarlo”,*® un fuego que proviene de su
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propio cuerpo amenaza con devorarlo.*! El “Libro hebreo de Enoch” contiene
la descripcion que el Patriarca le hace a rabi Yishma'el de su propia metamor-
fosis en el dngel Metatrdn, cuando su carne se transformd en “antorchas ardien-
es”. Segin las “Hejalot mayores”, cada mistico debe sufrir en carne propia
esta transformacién pero con la diferencia de que, al tener menos méritos que
Enoch, corre el peligro de ser devorado por las “antorchas ardientes”. Esta
transicién por la etapa de la transfiguracién mistica es una necesidad ineludible.
Segun otro fragmento el mistico debe ser capaz de mantenerse erguido “sin
ples ni manos” porque éstos se han quemado 42 Esta forma de estar parado
sin pies, en un espacio sin fondo, se menciona en otro lugar como una experien-
cia caracteristica de muchos misticos extéticos. En el “Apocalipsis de Abraham”
se hace referencia a un estadio mistico muy similar.4®

Pero el pasaje mas notable de todos es la interpretacién que se hace en las
“Hejalot menores” de un célebre fragmento que se encuentra en el Talmud

y en la 7osefta. Este breve relato aparece en las pocas pagmas del tratado
Hagulga que el Talmud dedica al tema del misticismo de su época:* ‘C‘uatro
hombres e i én el ‘Paraiso’: Ben Azai, Ben Zoma, Aher y rabi ‘Aquiba.
Rabi ‘Aquib les dijo: ‘Cuando lleguéis al lugar en el que se ‘hallan las brillantes
placas de mérmol, no drgals iAgua, agua! Porque estd escrito que quien dice
mentiras no permanecera en mi presencia.’ ”

Las interpretaciones modernas de este famoso pasaje —que se refiere sin
duda al peligro real inherente al proceso de ascenso al “paraiso”—%* son muy
rebuscadas y bastante irracionales por su voluntad de conservar a toda costa
las caracteristicas esenciales del racionalismo. Se nos dice*® que este pasaje se
refiere a las especulaciones cosmolégicas acerca de la materia prima, explicacién
que no nos parece plausible y que no tiene fundamento en ese contexto ni en

el tema en si. El hecho ¢s que los Wltimos misticos de Ia Merkab4 entendieron -

perfectamente el significado de este pasaje, y la interpretacién que le dieron es
una clara demostracion de que la tradicién del misticismo y de la teosofia
tanaitas estaba realmente viva, aunque algunos aspectos pudieron haberse origi-
nado en un periodo posterior, La siguiente cita estd tomada del manuscrito de
Munich del texto de las “Hejalot™:47

Pero si alguien no era digno de ver al Rey en todo su esplendor, los dngeles que
se hallaban a la entrada turbaban sus sentidos y lo confundian. Y cuando le de-
cfan “entra”, él entraba, ¢ inmediatamente lo atacaban y lo arrojaban al rio de
lava ardiente. Y en la puerta del sexto palacio daba la impresién de que cientos
de miles o millones de olas de agua se levantaban contra él, mas no habia nj una
sola gota de agua, sino tan solo el resplandor etéreo de las placas de mérmol
que decoraban el palacio. Pero se hallaba delante de los 4ngeles, y cuando pre-
guntaba “;qué significan estas aguas?”, ellos comenzaban a apedrearlo y le de-

cian: “Infeliz, ;no lo ves con tus propios 0jos? ;Eres tal vez descendiente de

quienes adoraron al Becerro de Oro e indigno de ver al Rey en todo su esplen-
dor?” Y no se va hasta que le golpean la cabeza con barras de hierro y lo
hieren. Y ésta serd la sefal eterna de que nadie ha de errar en la puerta del
sexto palacio ni verd el resplandor etéreo de las placas ni preguntari por ellas
ni las confundird con agua sin exponerse al peligro, -

‘parte de los grandes papiros mégicos de
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Hasta aqui el texto. No hacen falta pruebas para demostrar la autenticidad
del elemento fundamental de esta historia: la visién del agua que tiene el exta-
tico. No hay nada maés rebuscado que considerarlo como una interpretacion
pasz festum del pasaje talmidico. No hay mnguna razdn para dudar de que el
. tema de la anécdota es realmente la exper:enma mistica_de los peligros del

scEnso. " Se describén pe}zgros similares en la \\1turg1a de Mltmf"a —que forma
ans——‘“’“donde*‘l‘a descripcion del
ascenso mistico tiene ‘muchos elementos en comin y una atmésfera simitar a la
que vemos en el relato de las “Hejalot mayores”.

Las “Hejalot mayores” contienen descripciones particularmente vividas de las
dltimas etapas del ascenso, es decir, del paso por la sexta y séptima puertas. Pero
estas descripciones no son uniformes, sino que dan la impresién de ser una
compilacién de diversos documentos y tradiciones relativas a las experiencias
del mistico de la Merkabd. Las extensas discusiones entre el viajero y los guar-
dianes de las puertas del sexto palacio —los arcontes Domiel y Katspiel—, datan

* claramente de una época muy remota. Una de sus caracteristicas mds sorpren-

dentes es la recurrencia de los rudimentos de ciertas férmulas y expresiones
griegas corrientes que los redactores de Babilonia seguramente no entendian y
que, al parecer, consideraban como nombres mdgicos de la divinidad.*® El hecho
de que en Palestina los primeros misticos de la Merkabd recomendaran, para
ciertas ocasiones, el empleo de férmulas especificamente griegas, merece especial
atencion. Es dificil decir si se trataba de una influencia concreta de la religién
helenista o si hay una analogia entre el empleo de palabras griegas por parte de
los misticos judios, cuya lengua era el arameo, y Ia predileccién por las férmulas
hebreas o seudohebreas caracteristica de los circulos griegos para los cuales sc

escribieron los papiros mégicos egipcios.

La idea de los siete cielos por los que asciende el alma a su morada o_ngmal

.t

ya sea despue s'de'Ta muerte o bien en 85tado de exXYasis Mientras el “cuerpo sigue

. Vivo es, ciertamente, muy antigua. Esta idea se encuentra ya, aunque en forma

oscura y un tanto deformada, en antiguos textos ap‘é’cribe como el “Libro cuarto
de Esdras” o “La’ 'on de Isaias”, que estd “basad dio:™ Del
mismo modo, la antigua narracion talmudlca de los sicte ¢ielos, sus “nombres
y contenidos, si bien es en apanenma puramente cosmoldgica, presupone sin
duda un aséenso de! alma hacia el trono del séptimo cielo.52 Tales descripciones
de los siete ciclos, ademds de una lista de los nombres de sus arcontes, también
llegaron hasta nosotros procedentes de Ia escuela de misticos de la Merkaba del
périodo Eosmlshnalco Precisamente aqui encontramos todavia una doctrina
totalmente esotérica. Asi, por ejemplo, en las “Vlsmnes de Ezequiel”, que re-
cientemente se dieron a conocer,3 Ezeqme! ve los si Clelos con sus siete
Merkabot reficjados en las aguas del rio Kebar. “Esta forma "dé” espwulacmn
acerca de las siete Merkabot que corresponden a los siete cielos, no_hace nin-
guna mencmn de las “Hej Iot” —o0 moradas-—— de la Merkabd. Es posnble que

época. De cuajquler modo, la segunda variante acabé por imponerse paula-
tinamente,
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Esta idea de las siete “Hejalot” convierte la antigua concepcién cosmoldgica
de la esiructura del mundo, revelada durante el ascenso del alma, en una des-
cripcién de la jerarquia divina; el viajero que busca a Dios, al igual que quien
visita la corte, debe pasar a través de una sucesién interminable de magnificos
aposenios y antecdmaras. Este cambio de énfasis, asi como de otros aspectos
importantes del sistema mistico al que pertenece, estd relacionado, a mi juicio,
con la experiencia religiosa fundamental de estos misticos, vale decir, con la
"importancia decisiva que tiene para ellos la interpretacién de Dios como Rey.
Se trata de una forma judaizada de misticismo cosmocritico referido al Rey (o
Emperador} divino. Esta forma de adoracién pasa a primer plano, mientras
que el misticismo cosmolégico queda relegado a los escritos acerca de la crea-
cidn del mundo, es decir, los comentarios al Ma'asé Bereshit. No sin razén
llamé Graetz “basileomorfismo” a la fe religiosa del mistico de la Merkabd,

Este aspecto es muy importanie porque explica el enorme abismo existente
entre el gnosticismo de las “Hejalot” y el de los misticos helénicos, Hay un
gran paralelismo entre ambos, pero se diferencian radicalmente en su concepcion
de Dios. En las “Hejalot” Dios es, sobre todo, el Rey, o, para ser mds precisos,
¢l Santo Rey. Esta concepcion refleja un cambio en la conciencia religiosa de
fos judios— y no solamente en la de los misticos—, como demuestran los
documentos litirgicos judios de la época. Los aspectos de Dios que son real-
mente importantes para el sentimiento religioso en este periodo son Su majestad
y el aura de sublimidad y solemnidad que lo rodea.

Por otro lado, ¢! sentimiento de inmanencia divina estd del todo ausente. J.
Abelson ha hecho una valiosa contribucion a la comprensién del tema en. su

libro Immanence of God in Rabbinical Literature, en el que hace un anélisis

profundo y minucioso de la teorfa de la Shejind, la “inmanencia” o “morada™
de Dics en el mundo, segin los textos de la Aggadd. Abelson subraya acertada-

mente la relacién existentz entre estas ideas y ciertas concepciones misticas que

han desempeﬁado un papel de relativa importancia en la evolucién posterior

prueba de la existencia de estas ideas se basa en un texto obviamente adultera-
do.’ Lp cierto es que ¢l sentimiento espontdneo y verdadero del mistico de la
Merkabd no tiene nada que ver con el conocimiento de la inmanencia divina; el

abismo infinito que existe entre el alma y Dios el Rey en Su trono no es fran-

queado ni aun en la ciispide del éxtasis mistico.
Para el mistico no sélo no existe la inmanencia divina, sino que casi no existe
2l amor a Dios. Lo gue hay de amor en ia relacin entre el mistico judio y su

Dios pertenece a.un periodo muy posterior y no tiene nada que ver con el tema
gue estamos tratando. Es cierto que habia éxtasis y que esta experiencia funda- -

mental debid ser fuente de ingpiracién religiosa, pero no hallamos rastro alguno

de unidn mistica entre ¢l alma y Dios. Durante todo este periodo hay una con--

ciencia casi exagerada de la orredad de Dios, pero la identidad y la individuaidad
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del mistico no se borran ni siquiera en la cdspide de laz pasidén extdtica. El

Creador y Su criatura permanecen separadcs, y en ningn momento hay un
intento por franquear el abismo. existente entre ellos o por atenuar esta separa-
cién. El mistico, que en su éxtasis ha atravesado todas las puertas y desafiado
todos los pehgros S€ eiicuentra ahora-ante &l trono; € ve ¥ oyé, tso es todo. El
énfasis recae en el Aspects™ ma;esmoso de Dios 'y 1o ¢St aspecio 'de creador,
aunque ambos estan ligados entre si y el segundo, como veremos miés adelante,
se convierte, desde cierta perspectiva del misticismo, en el mds sobresaliente. Es
verdad que los misterios de la creacién y las relaciones ocultas entre todo lo
que existe en el universo son enigmas cuya posible solucién despierta un pro-
fundo interés en los autores de jos tratados de las “Hejalot”. Se hace alguna
referencia a ellos en la descripcién de la visién de la Merkabd; las “Hejalot
mayores” prometen revelar “los misterios y los maravillosos secretos de la trama
de la cual dependen el curso del mundo y su perfeccion, asi como la cadena del
cielo y la tierra, a lo largo de Ia cual estdn unidas, cosidas, atadas y suspen-
didas Jas alas del universo y todas las esferas celestes™.5® Pero la promesa no

.. se cumple, el secreto no se revela. For otro lado, Ia magnificencia y la majestad

de-Dios, esa experiencia de los yordé Merkabd que supera y eclipsa a todas las
demas, no sélo se anuncia sino que se describe con lujo de detalles y de un
modo casi excesivo.

Los nombres que se Ie dan a Dios, el Rey que gobiecrna en Su gloria, son
extrafios y a veces oscuros. Encontramos nombres como Zcharariel, Adirirén
Ajtariels? y Totrosiya (,o Tetrasiyd, es decir, el tetragrama o las cuatro letras

* del nombre de Dios: yivu?),% nombres que, para los mistices, tal vez denota-

ran los distintos aspectos de la gloria de Dios. En este contexto, seria ntil re-
cordar que la caracteristica més importante de esta forma de misticismo, es decir,
su énfasis en el poder y en la magnificencia de Dics, abre las puertas para la
transformacién del misticismo en teurgia. Alli, el m4s importante de los “nom-
bres” secretos ejerce su poder en la forma descrita en los diversos procedimientos
magicos y telrgicos que abundan en esta literatura. El lenguaje del teurgo es
semejante al del mistico de la Merkab4d. En ambos predominan los atributos
del poder y de lo sublime y no los del amor o la ternura. Es caracteristico de
estos creyentes que el teurgo, al conjurar al “principe de la presencia divina”,
convoque a los arcontes en tanto que “principes de la majestad, el temor y el
temblor”.5® Majestad, temor y temblor son, realmente, las palabras clave de este
“abrete Sésamo™ de la religidn.

5

Las fuentes maés unportantes para la comprensién de esta atmésfera son, si
duda, las numerosas 'ganas y Eos hmmos ‘que”se’ han” conservado' |

por el trono mismo, en alabanza a DlOS En el capitulo v "de las “He]alot ma-
yores”, en ¢l que estos himnos ocupan un lugar importante, se relata que al
oirlos ante ¢l mismo trono de la gloria frente al cual se hallaba su alma, rabi
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‘Aquibd, prototipo del visionario de la Merkaba, se sintid inspirado. Y a la
inversa, recitarlos induce a un estado de ¢xtasis y acompaia al viajero en su
travesia por las diferentes puertas. Algunos de estos himnos son simples conjuros
para llamar a Dios; otros adoptan la forma de didlogos entre Dios y los habi-
tantes celestiales, o de descripciones de la esfera de la Merkaba. Seria va-
no buscar doctrinas religiosas definidas o simbolos misticos en estos himnos de la
mds antigua poesia sinagogal, llamada piyuz. A menudo estos himnos carecen
de sentido, y sin embargo producen una profunda impresion.

En su célebre libro titulado The Idea of the Holy, Rudolf Otto subrayd la
diferencia entre una glorificacién puramente racional de Dios ~—en la que todo
es claro, definido, conocido y comprensible— y la que toca las fuentes de lo
irracional o “de inspiracién divina”, como €l la llama, que intenta reproducir
con palabras €l mysterium tremendum, el enorme misterio que rodea a la
majestad de Dios. Otto®! ha llamado “himnos de inspiracién divina” a las com-
posiciones de este iltimo grupo. La liturgia judia, y no sélo la de los misticos,
contiene un gran mimero de creaciones de este tipo. Esta liturgia proporciond
a Otto algunos de sus ejemplos mds importantes, Los libros de las “Hejalot”
constituyen, por asi decirlo, un inmenso tesoro colmado de estos himnos de
inspiracién divina.

La gran solemnidad de su estilo, asi come la pomposidad de sus frases, refle-:

jan la paradoja fundamental de estos himnos. La cima de lo sublime y de lo
solemne ala que puede llegar ¢l mistico en su intento por expresar la magnifi—

le-hay ‘olarhim,* que se encueiiira —con muchisimas variantes— en las * He]a-
1ot Tayores” y que ha sido incluida en la liturgia del Afio Nuevo y el Dia del
Perdén. Los comentaristas medievales la denominaban “La cancién de los
dngeles® y es probable que exigiera una profunda devocién y solemnidad por
parte de los fieles. Pero esta exigencia casi no era necesaria porque aiin hoy se
puede observar en todas las sinagogas ¢l poderoso efecto que tienen estos him-
nos, incomparablemente solemnes y al mismo tiempo infinitamente vacuos, vale
decir, su cardcter o inspiracién divinos. No es casual, pues, que muchos hasidim
sigan recitando este himno en sus plegarias matutinas de los sibados. Lo que
viene a continuacién es una traduccién aproximativa del texto que es una mezcla
de loas a Dios y, simultineamente, una enumeracion de los atributos que “le
pertenecen a El, que vive eternamente” ;%5 :

La excelencia v la fidelidad son de Dios, que vive eternamente.
La comprensién y la bendicién son de Dios, que vive eternamente.

* La magnificencia y la fe son de Dios, que vive eternamente. [T.]
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La majestuosidad y la grandeza son de Dios, que vive eternamente.
El conocimiento y la palabra son de Dios, que vive eternamente.
La magnificencia y 1a belleza son de Dios, que vive eternamente.
El consejo y la fuerza son de Dios, que vive eternamente.

El brillo ¥ el esplendor son de Dios, que vive eternamente.

La gracia y la benevolencia son de Dios, que vive eternamente.
La pureza y la bondad son de Dios, que vive eternamente.

La unidad y el honor son de Dios, que vive eternamente,

La corona y la gloria son de Dios, que vive eternamente.

El precepto y la prictica son de Dios, que vive eternamente.
La soberania y el gobierno son de Dios, que vive eternamente.
El ornamento y la permanencia son de Dios, que vive eternamente,
El misterio y la/ sabiduria son de Dios, que vive eternamente,
El poder y la simplicidad son de Dios, que vive eternamente.
E! esplendor y/la nobleza son de Dios, que vive eternamente.
La rectitud y el honor son de Dios, que vive eternamente.

La voluntad y la justicia son de Dios, que vive eternamente.

La invocacion y la santidad son de Dios, que vive eternamente.
La oracidn y el jibilo son de Dios, que vive eternamente.

El cédntico y el himno son de Dios, que vive cternamente.

La alabanza y la gloria son de Dios, que vive eternamente.*

En su lengua original, éste es un ejemplo cldsico de letania alfabética que
colma Ia imaginacién del devoto con espléndidos conceptos revestidos de una
magnifica expresion; las palabras concretas no tienen importancia. Citemos nue-

- vamente a Bloch:

La glorificacion de Dios no es'la del Salmo, que describe Ias maravillas de la
creacidn como prueba de la grandeza y la gloria del Creador, o que subraya el
elemento de gracia y de guia divinas en la historia de Israel como una luz pro-
yectada sobre la sabiduria y la bondad de la Providencia; se trata simplemente
de una alabanza de Dios, y esta alabanza se acumula y multiplica como si exis-
tiera el peligro de olvidar alguno de los titulos honorificos de Dios. 86

Otro pasaje de un himno a “Zoharariel, Adonai, Dios de Israel” en las “Heja-
lot mayores™ dice asi:®

Su trono se halla radiante ante El y su palacio estd Heno de esplendor.

Su majestuosidad es bella y su gloria un ornamento.

Sus siervos cantan ante El y proclaman el alcance de sus maravillas,

como Rey de reyes v Sefior de senores, :

circundado por hileras de coronas, rodeado de filas de principes del espiendor

Con un destello de su rayo abarca el cielo

y su esplendor irradia Gesde las alturas.

Los abismos arrojan llamas por su boca y los firmamentos centellean a través
de su cuerpo.

* Este texto ha sido traducido directamente del original hebreo que aparece en la ple-
garia matutina de! Dia del Perdén. [T}
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Casi todos los himnos de los tratados de las “Hejalot”, especialmente aquéllos
cuyo texto se ha conservado intacto, tienen un mecanismo comparable al movi-
mientc de un inmenso volante. Los himnos se suceden uno.tras otro con un
ritmo ciclico, y en elios los conjuros para invocar a Dios acompaiian un cres-
cendo de brillantes y majestuosos atributos, que subrayan y refuerzan el poder
sonoro del mundo. La monotonfa de su ritmo —casi todos consisten en versos
de cuatro palabras— y los conjuros cada vez mds sonoros producen, en quienes
Iezan, un estado mental que linda con el éxtasis. Una parte importante de esta
técnica es la repeticion de la palabra clave del atribute divino, la quedushd, el
trishagion de Isaias 6:3, en el que culmina el éxtasis del mistico: “Santo, santo,
santo, es el Sefior de los ejércitos.” Resulta dificil concebir una prucba mis
grandiosa de la influencia irresistible que ejerce la idea del reino de Dios sobre
la conciencia de estos misticos. La “santidad” de Dios, que ellos intentan para-
frasear, trasciende absolutamente todo séntido moral y no representa mas que
la gloria de su reino. A través de las diversas formas de la plegaria conocida
como guedushd, esta idea se ha incorporado a Ia liturgia general judia, en la
que ha dejado su huella.s® W& 7 &ou '

A pesar de todo lo dicho, no se puede negar que esta “polilogia” —o verbo-
sidad-- de los misticos, estos intentos grandilocuentes por vislumbrar la majestad
de Dios y por conservaria en forma de himno, contrastan de manera drastica -
con las tendencias dominantes ya en el periodo talmédico y que influyeron sobre
los grandes maestros de la Ley. Ello§ 'ii6 “podian” ¢vitar un sentimiento de

aversion hacia esta.‘'polilogia”. En el Talmid notamos 6 vivo réchazo por el
enfusiasmo extravagante cn la plegaria, del mismo modo que el Sermén de
la Montafia habia atacado la polilogia de los paganos, su estilo efusivo y sus
excesos verbales. Pasajes como el siguiente se pueden interpretar como un ataque
contra las tendencias reflejadas en los tratados de las “Hejalot”: “Quien_mul-

fiplica ¢n exceso la alabanza de Dios serd arrancado del mundo.” O:

Un hombre, en presencia del rabi Hanina, se acercé al atril para recitar la plega-
ria. Y dijo: “{Oh Dios, eres grande, fuerte, terrible, inmenso, temido, poderoso,
real y digno de adoracién!” Rabi Hanina esperd a que el hombre terminara v le
dijo: “;Has acabado con la alabanza de tu Dios? (Qué significa todo esto? Es
como si alguien alabara al rey del mundo, que tiene millones de piezas de oro,
por poscer una pieza de plata.”8®

Pero este rechazo del entusiasmo y la verbosidad excesiva, tan alejados de la
clasica sencillez y racionalidad de las plegarias mas importantes de la liturgia
judia, no sirvi6 de nada. Asi lo demuestran no solamente las plegarias y los
himnos de los misticos de Ja Merkabd, sino también algunos pasajes importantes
de la propia liturgia cuyo espiritu refleja la influencia de los yordé Merkabd.
Bloch fue el primero en sefialar que la plegaria comunitaria en su forma final,
que data del periodo talmidico y postalmudico, fepiesenta ‘una conciliacion_de
estas dos tendencias opuestas. Algunas de estas plegarias son, en realidad, mucho
miés antiguas de lo que pensaba Bloch, quien pasé por alto ciertos pasajes del
Talmud palestino y atribuyé todas las plegarias que mencionan a los ingeles
de la Merkabé al periodo postalmidico.™ Pero dado que la escuela mistica de
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los yordé Merkabd es, en términos generales, méds antigua ce lo que pensaron
Zunz, Graetz y Bloch, y que pudo haber existido en Palestina ya en el siglo 1v,
este hecho no supone ninguna dificultad para nuestra argumentacion.

Aunque los himnos de la Merkab4 a los que nos estamos refiriendo se remon-
tan apenas al siglo v, siguen una tradicion ya visible en el misticismo del trono
y en los textos apocalipticos del periodo mishnaico. En el “Apocalipsis de Abra-
ham” —cuya relacién con el misticismo de la Merkab4 asombré también a su
editor inglés, G. H. Box—, el patriarca que asciende al trono oye una voz que
le habla desde el fuego celestial “como la voz de muchas aguas, come el sonido
del mar en tempestad”. Las “Hejalot mayores” emplean los mismos términos
para describir el sonido del himno de alabanza entonado por el “trono de la
Gloria” a su Rey: “Como la voz de las aguas en las corrientes impetuosas, como
las olas del océano cuando las agita el viento del sur.” Este texto apocaliptico
conticne también el canto que le ensefia a Abraham el 4ngel que lo gufa en su
camino al cielo, y este himno no es sino el himno cantado por los 4ngeles que
montan guardia delante del trono.” Aunque los atributos de Dios son, en algu-
nos casos, idénticos a los empleados en las plegarias gricgas y en las plegarias
cristianas primitivas,”™ este himno tiene ya el cardcter divino que he descrito
anteriormente. Se alaba a Dios como el Ser Santo y como el sefior supremo.
Esto coincide con la perspectiva caracteristica de estos himnos, ya sean cantados
por los angeles o por Israel, porque en ellos la veneracién al Dios rey se funde
imperceptiblemente con el conjuro magico del adepto. El hecho de presentarle
la corona a Dios es casi ¢l linico acto mediante el cual el devoto atn puede
atestiguar el destino religioso del hombre,

Un rasgo caracteristico de estos himnos es el hecho de que el vocabulario
tradicional de la lengua hebrea, si bien en este campo no es limitado, ya no
bastaba a las necesidades espirituales del mistico extatico, ansioso por expresar
en palabras su visién de la majestad de Dios. Esto es ‘evidente en el gran niimero
de frases y de combinaciones de palabras originales y en ocasiones extrafias.
Estas creaciones, a veces verdaderamente novedosas,’ llevan sin duda la im-
pronta de la inspiracién divina. Tal vez marquen, ademés, el comienzo del
torrente de nuevas creaciones verbales que encontramos en.la poesia sinagogal
de los cldsicos palestinos mds antiguos, a partir del siglo vit d.c. Es bastante
clara, por ejemplo, la influencia de la literatura de la Merkabd sobre El‘azar.
Kalir, el maestro més destacado de esta escuela.

El grado en el que en estos circulos el himno se consideraba como ¢l lenguaje
original con el que la criatura se dirige a su Creador y, en consecuencia, el
grado en el que éstos adoptaron la visién profética de un mundo redimido en
el que todos los seres se expresan a través de himnos, se aprecia con claridad
en el breve tratado titulado Pérec shird; es decir, el capitulo del céntico de la
creacién.™ Alli, todos los seres estin dotados de lenguaje con el tnico fin de
cantar —<con palabras biblicas— loas a su Creador. Este poema, conocido
originalmente sélo entre los misticos, se abrié camino paulatinamente —a pesar
de una violenta oposicién cuyos motivos no han sido esclarecidos—7 y terminé
por incorporarse a la liturgia de las plegarias cotidianas.

En resumen, pareceria que los misticos de la Merkab4, tras dar una serie
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de pasos logicos, se encaminaror_l hacia Ia plegaria mistica,. a pesar. de no cqntar
con una teoria mistica de la oracién. No seria erréneo considerar como el primer
paso para llegar a esa teoria la exageracion caracteristica de estos misticos, de
la importancia que tiene la oracion de Israel en el reino celestial. Sélo cuando
Israel canta pueden unirsele los 4dngeles. Uno de ellos —Shemuiel, “el gran
arconte”— se encuentra en la entrada del cielo'y actia como mediador entre
las plegarias de Israel, que se elevan desde abajo, y los habitantes del séptimo
cielo a quienes las transmite.™ El 4dngel que lleva el nombre de Israel se halla
en el centro del cielo y dirige ef coro celestial al llamado de “Dios es Rey, Dios
fue Rey, Dios serd siempre Rey.”” Pero a pesar de la importancia incuestiona-
ble que tiene para €l la oracién, el mistico de la Merkabi que vuelca su corazén
en himnos extdticos y espontdneos no busca misterios detris de las palabras de
la plegaria. El ascenso de las palabras no ha sido sustituido agdn por el ascenso
del alma y del devoto mismo. La pura palabra, el llamamiento todavia inque-
brantable, tiene un valor en si misma; no significa mas que lo que expresa. Pero
no ¢s de extrafiar que, cuando disminuyé el fuego del que brotaron estas plega-
rias en direccién al cielo, un ejército de . almas nostalgicas haya removido las
cenizas buscando en vano el espiritu desaparecido. :

6

Hemos visto que el Dios de los misticos de ]a Merkab4 es el Rey Santo gue
emerge de los mundos desconocidos y desciende “a través de 955 cielos™™ al
trono de la gloria. Ei misterio de este Dios en Su aspecto de Creador del univer-
50 es uno de los temas preferidos del conocimiento esotérico que le son revelados

al alma del mistico en su ascenso extitico; es tan importante como la visién -

del reino celestial, los cantos de los angeles y la estructura de la Merkab4. Segin
un relato de las “Hejalot mayores”, que nos sentimos tentados de relacionar
con un pasaje similar que aparece al final del “Libro cuaito de Esdras”, existia
incluso la costumbre de colocar escribas o taquigrafos a ambos lados del visio-

nario, quienes transcribian su descripcién extatica del trono y sus ocupantes.” .

En el momento de su arrebato, el mistico es capaz de penetrar incluso mas all4
de la esfera de los Angeles, seglin sugiere un pasaje que habla de “Dios, que
no puede ser contemplado por Sus criaturas y se oculta a los 4ngeles que le
sirven, pero que se ha revelado al rabi ‘Aquiba en la vision de la Merkab4’.”s

Encontramos esta nueva revelacién, tan extrafia como desconcertante, en el

mds paraddjico de estos tratados: el conocido con el nombre de Shi'ur comd....

que significa literalmente “la medida del cuerpo” (es decir, del cuerpo de
Dios).®* Desde el primer momento, el antropomorfismo_ franco.y. casi_ provo-
cador del Shi'ur coma suscité un acendrado antagonismo en todos los circulos

judics que se manténfan al margen del misticismo.32 A la inversa, todos los -

misticos y cabalistas de épocas posteriores consideraron su léngiiaje
enighidticd como $imbolo’ de una Vision espiritual profunda 'y per
antagonismo era mutuo, pues fue d causa de esta’ actitud respecto’ al antropo-
morfismo que se separaron la teologia racional y el misticismo judios.

culto 'y
e. El
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El fragmento en cuestion, del que se conservan varias versiones,® describe el

«cuerpo” del Creador de manera andloga a la descripcién del cuerpo del amado

que se hace en el quinto capitulo del “Canto de Salomén”, pues en ¢l también
se dan medidas descomunales para el tamafio de cada 6rgano. Al mismo tiempo,
seiiala los nombres secretos de los distintos 6rganos mediante letras y figuras
ue no ticnen ningiin sentido para nosotros. “Quien conozca las medidas de
nuestro Creador y la gloria del Santo, loado sea, que se le ocultan a las criatu-
ras, tendra asegurado su lugar en el mundo venidero.” Rabi Yishma'el y rabi
‘Aquibd, los dos héroes del misticismo de la Merkabd, aparecen como los
avales de esta increfble promesa, “a condicién de que esta mishni se repita
todos los dias”.®

No queda claro lo que significan estas monstruosas medidas de longitud; esas
cifras enormes no ticnen un significado inteligible ni un sentido claro, y es
realmente imposible representar el “cuerpo de la Shejind” que pretenden descri-
bir. En realidad, parecen pensadas para reducir al absurdo todo intento de
lograr tal visi6n.*® Las unidades de medida son cGsmicas; la altura del Creador
es de 236 000 parasangas.®® Segun otra tradicion, solamente la altura de las
plantas de Sus pies es de 30 000 000 de parasangas. Pero “la medida de una
parasanga de Dios equivale a. tres millas, y una milla tiene 10 000 yardas, y
una milla a tres palmos de su palmo, y un palmo lena todo el mundo, pues
estd escrito: ‘Aquél que midié el cielo con un palmo’ .37 Es claro que con estas
cifras no se pretende indicar realmente una medida de longitud concreta. Saber
st la proporcién de las diferentes cifras, irremediablemente confusas en los tex-
tos, expresd alguna vez una relacién y una armonia intrinsecas, es una pregunta
a la que posiblemente jamds hallaremos respuesta. Sin embargo, a través de
estas cifras que podian parecer blasfemia y de estos enjambres monstruosos
de nombres secretos ain resplandece un tenue sentimiento de lo trascendente
y de lo divino. La majestad sagrada de Dios toma cuerpo y sangre, por asi
decirlo, en estas enormes relaciones numéricas. En todo caso, la idea de que
“Dios es Rey” se presta con mayor facilidad a este tipo de expresiones simbolicas
que ¢l concepto de Dios como Espiritu. Vemos una vez mas que la exaltacién
de la majestad de Dios y de Su teofania fue lo que atrajo a estos misticos, no

 Su espiritualidad. Es cierto que en ocasiones encontramos un vuelco paradéjico

hacia lo espiritual. De pronto leemos, a la mitad del Shi‘ur comd, un pasaje
como el siguiente:

El aspecto del rostro es similar al de los pédmulos, y ambos son como Ia figura
del espiritu y Ia forma del alma, que ninguna criatura es capaz de reconocer. Su
cuerpo es como la crisolita. Su luz irrumpe violentamente desde la oscuridad,
nubes y brumas lo redean, y los principes de los dngeles y los serafim se hallan
ante El como un jarro vacio, Por ello no se nos da ninguna medida, sino que se
nos revelan tan sélo nombres secretos.3®

En los escritos de los gndsticos de los siglos i y I, asi como en algunos textos
griegos y coptos que con frecuencia reflejan un espiritualismo mistico, encon-
tramos una forma similar de antropomorfismo mistica con referencias al
“cuerpo del padre”®® o al “cuerpo de la verdad”. Gaster subrayé el significado
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de estos ejemplos de antropomorfismo en los escritos del gndstico Marcos (des-

critos por algunos eruditos como “cabalisticos™), que vivi6 en el siglo 11, y que -

son casi tan extraiios y oscuros como los ejemplos andlogos del Shi'ur comd.®

Es probabie que esta forma de especulacién tuviera su origen en los misticos
herejes que habian roto con el judaismo rabinico. En cierto momento, las ideas
de esta escuela o grupo se habrian mezclado con las del gnosticismo “rabinico”
desarrollado por los visionarios de la Merkab4, es decir, esa forma de gnosti-
cismo judio que traté de permanecer fiel a la tradicién haldjica. Aqui llegamos
inevitablemente a la siguiente pregunta: ;De quién es el cuerpo cuyas dimen-
siones son objeto de estas descripciones fantdsticas? El profeta Ezequiel vio en

¢l trono de la Merkabd “una figura semejante a la de un hombre” {Ezequiel

1:26). ;Acaso no es posible que para los misticos que escribieron el Shi'ur
comd esta figura fuera la del “hombre primordial” de la especulacion iranf
de la época, que penetréd de ese modo en ¢l mundo del misticismo judio?*!
Yendo un poco mis lejos, podemos preguntar si mo creyeron -—al menos los
misticos de la Merkab4 a quienes debemos la copservacién del Shi'ur comd—
que existia vna diferencia fundamental entre la apariencia del Dios creador, el
demiurgo, es decir, uno de sus aspectos, y su esencia indefinible.

Es innegable que es justamente el “hombre primordial” en el trono de la Mer--

kabd a quien el Shi'ur comd llama yotser Bereshit, es decir, creador del mundo,
una denominacién significativa y, sin duda, deliberada. Como se sabe, los gnds-
ticos antijudfos de los siglos I y 1t hicieron una clara distincién entre el Dios
desconocido, “extrafio”, bueno, y ¢l Creador, a quien identificaban con ¢l
Dios de Israel. Es posible que el Shi'ur comd reflejara un intento de dar un
nuevo giro a esta corriente de pensamiento que se habfa extendido por el Cerca-
no Oriente, postulando una especie de armonia entre el Creador y el Dios “ver-
dadero”. Naturalmente, seria impensable que los judfos creyeran e un dualismo
de tipo gnéstico. En Iugar de ello, el demiurgo se convierte, por una manicbra de
antropoformismo mistico, en el aspecto de Dios sobre el “trone de la gloria”,
a un tiempo visible y, sin embargo, imposible de ser realmente visto en virtud de
Su naturaleza trascendente. :

Si esta interpretacién es correcta tememos derecho a afirmar que el Shiur
comd no se referia a las “dimensiones” de la divinidad, sino a las de su aspecto
corpéreo. Esta es, sin duda, la interpretacién de los textos originales. Ya en las

“Hejalot menores” se interpreta el antropomorfismo del Shi'ur comd como -

una representacién de la “gloria oculta”. Rab{ ‘Aquiba, por ejemplo, dice: “E!
es, por asi decirlo, como nosotros, pero inds grande que todo, y Su gloria se

nos oculta.”® Esta idea de la gloria oculta de Dios, que es el tema de muchas’

especulaciones teosoficas, es cast idéntica, como hemos visto, a la expresién
empleada para e objeto de mds profunda veneracién por parte de los verdade-
ros representantes del misticismo mishnaico de la Merkaba, entre ellos el

histérico rabi ‘Aquiba. Basta comparar esto con el pasaje correspondiente del

Shi‘ur comd (citado anteriormente) donde dice: “Quien conozca las medidas de
nuestro Creador y la gloria del Santo, loado sea”, etc. La expresion empleada
—shibhoé shel ha-cadosh baruj hu*— no soélo significa alabanza de Dios —Ilo

* La alabanza del santo, bendito sea. [T.]
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que, en este contexto, no tendrd sentido—, sino gloria, 36¢e, pues shébah es

el equivalente de la palabra aramea para gloria: shubfa.®® No se trata, en suma,

de una referencia a la alabanza de Dios, sino a la vision de Su gloria. Posterior-
mente, cuando se identifica la “gloria de Dios” con la Shejind en el “Alfabeto
de rabi ‘Aquiba” se afirma expresamenté que el “cuéfpo de la Shejind ¥ es
tema dél Shi‘ur comd. El empleo de esta expresioi”détinestra e Sus autor
0o tenign en mente !a sustancia de la divinidad, sino tan sdlo las medidas de
su apariencia.

La especulacién del Shi‘ur comd estd ya presente en los primeros textos de
las “Hejalot”, y debe considerarse como una de las adquisicionés mas antiguas
del gnosticismo judio, La teoria de Graetz que sostiedi¢ que ésta especulacion
urgid en una fecha posterior bajo la influencia de tendencias antropomdrficas
musulmanas es totalmente falaz y ha sido la causa de una gran confusién que
aiin hoy no logramos despejar.®® Si ha habido una influencia externa, ésia
fue en sentido inverso. Esto también queda demostrado por la afirmacién del
doxografo drabe Shahrastani (que, por cierto, no es un testigo digno de abso-
luta confianza} de que estas ideas pasaron de los circulos judios a los musul-
manes.*® Es més dificil aGn aceptar la hipétesis de Bloch segin Ia cual el Shi'ur
comd, con sus “exageraciones y su aburrida aridez” {j!) estaba “pensado para
nifios de escuela”.®® La curiosa tendencia de algunos eruditos judios del siglo
xix a considerar los aspectos profundamente miticos y misticos de Dios y del
mundo come obiter dicta pedagdgicos para uso de pifios pequefios. es, sin duda,
uno de los ejemplos mas notables de critica desubicada y de insensibilidad
respecto a la naturaleza de los fenémenos religiosos producidos en este periode.

7

El Shi'ur comd no es el Gnico tema de la visidn mistica en el seno de este
grupo. }Iay otros que indudablemente tuvieron su origen en fuentes por com-
pleto distintas. Sin embargo, durante el periodo en el que cristalizaron todas
estas tendencias en la literatura cldsica de las “Hejalot”, estos temas estuvieron
mas o menos estrechamente entremezclados con el Ski'ur comd. Para los misti-
cos posteriores constituyeron un cuadro aparentemente uniforme. La méis impor-
tante desviacién de la corriente principal es el misticismo de Metatrén, qife gira
en forno 4 1a persona de Enoch, quien, 17as ing Vida piadosd, fug elevado, segin
lateyenda;, at-t34 mer 4ngel "y im (literalmente, “principe

asx) ;

Dios me tomé del torrente del diluvio, me transportd sobre las alas teimpestuosas
de la Shejind al cielo mis elevade y me introdujo en los grandes palacios que
hay en las alturas del séptimo cielo llamado Arabot, donde se encuentran el trono
de la Shejind y de la Merkabd, las legiones de la furia y los ejércitos de la ira,
los shinanim del fuegoe, los kerubim de las antorchas llameantes, los ofanim de
las brasas ardientes, los guardianes de las llamas y los serafim del rayo, y El me
colocaba alli todos los dias para servir al trono de la gloria,?®
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Este Enoch, cuya carne ha sido trocada en llamas, sus ojos en fuego, sus pestaiias en
rayos fulgurantes, sus pupilas en antorchas, ® y a quien Dios puso en un trono al
lado del trono de la gloria, recibid, después de esas transformaciones, el nombre de
Metatrén.

Las visiones del viajero celestial Enoch tal como figuran en los Libros de Enoch
etiopes y eslavos se transforman, en ¢l libro de Enoch de los misticos de 1a Merkaba,
en las descripciones que Metatrdn le hace al Rabi Yishma‘el de sus metamorfosis y de
la jerarquia del trono y de los dngeles. Es imposible ignorar la persistente linea de
desarrollo de este misticismo; por lo demés, el “Libro de Enoch™ hebreo no es el
tnico eslabén que muestra una continuidad entre la primitiva leyenda de Enoch y el

misticismo judio posterior. Algunos de;los motivos misticos m4s antighos se encon-
trardn, no en este ibro sino en un texto méigico —interesante desde el punto de vista
mitogréfico—, la “Habdald” d
inéditos.® 7 st

En las “Hejalot Mayores

, por otra parte, una sola vez encontramos mencionado

el nombre Metatrén, y €llo en un capitulo correspondiente a un estrato ulterior; en -

los primeros capitulos no se Io menciona en absoluto, %

Fue después de principios del siglo 1 a. ¢, no antes probablemente, cuando el
patriarca Enoch fue identificado, en razén de sus metamorfosis, con el 4ngel Yahoel
o Yoel, que ocupa una posicién importante y a veces dominante en los primeros
documentos del misticismo del trono y en las apocalipsis.i®™ Las caracteristicas mds
relevantes de este dngel le son ahora transferidas a Metatron, También encontramos
a Yahoel como el primero en las diversas listas de los “Setenta Nombres de Metatrén®
compiladas en el periodo gadnico (siglos vii a x1).!® E] Talmud Babildnico contiene
sOlo tres referencias a Metatrén, y el més importante de estos pasajes, st su prop6sito
es mencionar el nombre Metatrén, no es ciertamente significativo.'® Se refiere a una

tradici6n surgida a principios del siglo v, segiin la cual Metatrén es el 4ngel de quien:

se dice en Exodo xxm, 20 ss.: “Guérdate delante de é] porque mi nombre estd en éL.”
La explicacién habrd de encontrarse en el capitulo x del “Apocalipsis de Abraham”,
ya varias veces mencionada, donde ¢l 4ngel Yahoel le dice a Abraham: “Me llamo
Yahoel... un poderen virtud del inefable nombre que habita en mi.” Que el nombre

Yahoel contiene el nombre de Dios es obvio, puesto que Yaho es una abreviacién del ..

Tetragramaton YHVH que se utilizaba con particular frecuencia en los textos relacio-
nados con el sincretismo judeo-helenistico. El mismo Yahoel aparece mencionado en
a literatura gnéstica judfa como ¢l “Yaho menor”, término éste que a fines del sigio

I ha hecho camino en la literatura judia no-gnéstica,'® pero que también fue conser-

vado por los misticos de la Merkabd como el més exaltado apodo de Metatrén, y que
a los no pertenecientes.a la Merkaba les parecia rayano en la blasfemia.'® Asimismo,
en el pasaje talmiidico antes citado, la suposicién de que el versiculo de Exodo xxv,
1: “Asciende ante YHVH” alude a Metatrén, parece contener un reconocimiento im-

plicito de éste como el “Yaho menor”, reconocimiento que en textos ulteriores se

hace explicito.*

Preciso es mencionar, por lo demds, otro ejemplo sorprendente de la extremada -
obstinacidn con que son preservadas en la literatura mistica judia las antiguas tradi-
ciones, a menudo en los lugares m4s insélitos. En el Apocalipsis de Abraham, Yahoel
aparece como el maestro espiritual del patriarca, a quien explica los misterios del

i *Aquib, del que existen varios manuscritos ain
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mundo del trono y del juicio final, tal como hace Metatrén en los tratados de las
" #Hejalot”. Abraham es aqui el prototipo del novicio a quien se inicia en los miste-

rios, tal como aparece al final del Séfer Yetsird —el “Libro de la Creacién”— un
documento cuya fecha exacta se desconoce pero cuyas caracteristicas principales
analizaremos al final de esta conferencia. En el Apocalipsis se le inicia en los
misterios de la Merkabd, asi como en el Séfer Yetsird se le permite penetrar en los

misterios de la especulacién cosmogénica. Es un tanto_sorprendenie leer en un

manuscrito de misticos judios de Alemania d
de Abraham'y quie

ensend toda la Tora. El mismo documento también menciona

explicitamente a Yahoel como ¢l dngel que —en el pasaje talmiidico antes citado— .

invita a Moisés a ascender al Cielo.)” De este modo debid haberse conservado la
tradicion ligada a su nombre en la literatura medieval. :
Si bien el significado del nombre Yahoel es bastante claro, el de Metatrén es
completamente-oscuro. Ha habido muchos intentos de arrojar alguna luz sobre la
etimologia de la palabra;® de acuerdo con la interpretacién mds aceptada, Metatrén
es un apécope de Metathronius, es decir, “aquél gue estd j .al trono {de Dios)”
o “aquél que ocupa el trofig-préximo al trono divine. El “Libro de Enoch” (he-
breo), que data de una época posterior, menciona efectivamente este trono, perono
hay la més leve alusién a que el autor percibiera alguna relacién entre el nombre del
arconte y su trono. Lo cierto es que todas estas etimologias son, en cierta medida,
meras conjeturas, y su erudita racionalidad no conduce a ninguna parte. La
palabra Metathronius no existe en griego, y es extremadamente improbable que los
judfos hayan creado o inventado tal expresion griega. En la literatura talmidica, la
palabra fpéros* jamis se emplea en lugar de su equivalente hebreo. Por otro lado,
la dupiicacion de la ty el sufijo ron siguen un modelo que es constante en todos esos
textos. Tanto la terminacién como la repeticién de la consonante se observan, por
ejemplo, en nombres como Zoharariel y Adirirén. También ha de tenerse en cuenta
que on y ror pudieron haber sido elementos fijos y tipicos de los nombres secretos
y no silabas con un significado. Es muy posible que la palabra Metairén fuera
elegida por motivos estrictamente simb6licos y represente uno de los muchos nom-
bres secretos que abundan tanto en los textos de las “Hejalot” como en los escritos

..gnosticos o en los papiros méagicos. Esta palabra, aparentemente creada en princi-

pio para reemplazar el nombre de Yahoel como vox mystica, usurpé paulati-
namente su lugar. Por cierto, es interesante sefialar que la ortograffa en las citas y
en los manuscritos més antiguos es J\MBBY **, lo que generalmente se pasa por
alto. Esto parece sugerir que la palabra se pronunciaba Mitatrén y no Metatron.
Como transcripcién de la épsilon griega en la palabra meta, la yod en el nombre
seria superflua.

En la descripcion, generalmente muy imaginativa, de la esfera de los dnge-
les que se encuentra en el “Libro hebreo de Enoch” del periodo de la Merkabd, el
rango de Metatrén es siempre muy elevado. No obstante, los escritos clasicos de la
escuela de la Merkabé no contienen indicacién alguna de que se le deba

*  Thrénos. [T\
** Mitatrén. [T.]
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[c_at.ra clase), y, lo que es mis importante: cémo soy Yo desde las unas de Mis
pies hasta la raya dgl pelo; cuinto mide Mi palma y cuénto los dedos de Mis pies.
Y o que s mas importante: c6imo es el trono de mi glotia y a qué bando
sirve cada daa'de la semana. Acaso no es ésta mi grandeza, no es Mi gloria y Mi
belleza que Mis hijos conozean Mi esplendor a través de estas medidas.” Y acerca
de esto dijo David: “Ch, Sefior, jcuin miiltiples son Tus obras!”

considerar idéntico a la gloria que aparece en el trono. En toda esta literatura, -
Metatrén —o cualquier otro nombre que se le dé— ocupa la posicion més alta
de todos los seres creados, mientras que el ocupante del trono en el Shi‘ur
comé es, después de todo, el Creador mismo. No hay ninglin intento por salvar
esta diferencia; lo que se ha dicho de la relacién del mistico en estado de
éxtasis con su Dios, también es vélido para la exaltacién suprema del principe
de los éngeles. Dicho sea de paso, éste se llama también Anafiel, segin una
tradicién independiente que ha dejado huellas en las “Hejalot mayores”. Por
las caracteristicas que se dan de este dngel estd claro que Anafiel no es simple-
mente un nombre mis de Metatrén, sino que es el nombre de otro personaje

que, para algunos misticos, ocupé ese rango supremo.'*?

De este gasaje se deduce que todas estas preguntas se discutian sistematica-
mente, si bien algunas de ellas no se mencionan en los textos que se han
goilserva‘;lo.dP?r ﬁen;pl&, tgnemos varias descripciones vividas de los puentes
el mundo de la Merka e los i “Hej ”
gl Enoch”’. que casi no se habla en las He]alo? mayores
I:Zntre los opjetps més importantes que le describe Metatrén a rabi Yishma'el
estd e} velo cosmico o cortina que hay delante del trono y que oculta la gloria
de ’ons al ejército de éngeles. La idea de este velo parece ser muy antigua;
estd ya presente en los pasajes agddicos del siglo 1. La existencia de velos en lai
esfera r'esplandeciente de los eones también se menciona en un escrito copto
peteneciente a la escuela gnéstica: el Pistis sophia.'* Ahora bien, esta cortina
cosmica, tal como se describe en el “Libro de Enoch”, contiene nIas imdgenes
de t‘odas las cosas que desde el dia de 1a Creacién tienen, por asi decirlo, una
' rgahdad preexistente en la esfera celeste.!** Todas las generaciones, b} todz;.s las
vidas y los actos estan tejidos en esta cortina. Quien la ve simultineamente pe-
netra en el secreto de la redencién mesidnica, pues, al igual que el devenir de la
historia, 1a luchs} final y los actos del Mesias preexisten de manera real y visible,
Como hcmog visto, esta combinacién de conocimiento relativo a la Merkabi
y a las “_I-It?_;alot”, con una visién del fin mesidnico —es decir, la inclusién
del conocimiento apocaliptico y escatolégico— es muy antigua. Predomina en el
“Apocalipsis de Abraham” y en el “Libro de Enoch”, asi como en los. diversos
trat.adOS de las “Hejalot”, cuatro u ocho siglos mds tarde. Todos ellos éontiene‘n
vanadz.l§ descripciones del fin del mundo y célculos de la fecha fijada pard la
redencion.’’s De hecho, hay un pasaje en las “Hejalot mayores” en el que
51 s1gfnf1cad0 de la visién de la Merkab4 se resume en las siguientes preguntas:
_g,Cuando verd a la majestad celestial? ;Cuéndo oird hablar del-final- de- Ios
tiempos, de la redencién? ;Cuiando percibird lo que ningdn ojo ha percibido
aun?”11¢ Por cierto, segiin estos misticos, lo que ahora pertenece al terreno del
saber secreto se convertira en conocimiento universal en la era mesidnica. El
trono y la gloria que en €l reposa “pronto serdn revelados a todos los habitantes
del mundo”.!!? Al mismo tiempo, las razones de los mandamieptos de la Tord
ahora oscuras, también serdn reveladas y se volverdn transparentes.!18 |
Podemos afirmar con seguridad que la nostalgia apocaliptica, por llamarla
de a]guria manera, fue uno de los méviles mds poderosos del misticismo de la
Mf:rkaba. L:a actitud de estos misticos respecto a la realidad histérica es incluso
mas negativa que la de los teGlogos judioz contemporaneos, es decir, los agadis-
tas.m. Las df:pﬂmentes condiciones que reinaban en esa época, el comienzo
a partir del siglo Iv de ia era de persecucién por parte de la Iglesia, orientaron
los intereses religiosos de los misticos hacia el mundo més elevado de la Mer-
kab4. El mistico le da la espalda a la historia y dirige su atencion al periodo

Varios textos han comservado codificaciones del misticismo del trono, abun-
dantes entre los viajeros de la Merkab4, asi como las listas completas de los
problemas y cuestiones fundamentales relativos al tema. Estas no pertenccen
a un solo periodo en particular; algunos temas que parecen ser de gran impor-
tancia en un texto, ni siquiera se mencionan en otro. Una de estas codificaciones -
de] misticismo del trono se encuentra, por ejemplo, en el breve tratado de las
“Hejalot” que se remonta probablemente al siglo viL11* Aqui, la descripcion
imaginativa de objetos ha alcanzado proporciones barrocas. En un principio;
éstos fueron representados de una forma apegada a la realidad, pero ahora se
tratan en detalle sélo con propdsitos edificantes.

En el midrash a los proverbios de Salomén!!? hay un relato méds conciso y
limitado de los principales temas del misticismo de la Merkabd, basado aparen:
temente en un tratado de las “Hejalot”. También aqui rabf Yishma‘el aparece
como el representante de la tradicién esotérica. En este caso enumera las pre-
guntas que le formulard Dios a los doctores de la Tora el Dia del Juicio Final;
el momento culminante de este examen son las preguntas que se refieren a la
doctrina esotérica. .

Si ante B! se presenta alguien versado en el Talmud, el Santo, loado sea, le dice:
“Hijo. mio, puesto que has estudiado el Talmud, jpor qué no has estudiado tam:-
bién la Merkabi a fin de percibir Mi esplendor? Pues ninguno de los placeres
que #me proporciona Mi creacién iguala al que me embarga cuando los sabios

se sientan a estudiar la Tord y, con la mirada puesta mas alld de lo que ven,
contemplan y meditan acerca de estas preguntas: Cémo se sostiene el trono de
Mi gloria; para qué sirve la primera de sus patas; para qué sirve la segunda; para
qué sirven la tercera y la cuarta; cémo es el hashmal [que contempld Ezequiel en
su visién]; cudntas expresiones diferentes adopta en una hora y a qué bando sirve;
cémo es el rayo divino; cudntos rostros radiantes aparecen entre sus hombros ¥
a qué bando sirve él; y, lo que es mds importante: con respecto a la corriente
de fuego que hay debajo del trono de Mi gloria, que es redonda y que lo rodea
como un muro de ladrilios, cuantos puentes se extienden sobre efla, qué distancia
hay entre un puente y el siguiente, y si Yo lo cruzo, por qué puente paso; por
qué phente cruzan los ofanim {una clase de ingeles} y cudl cruzan los galgalim
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prehistérico de la Creacién, en cuya vision busca un consuclo, o bien pasa

ala posthlstona de la redencién. Lamentablemente, las fuentes de que dispo-
nemos no arrojan ninguna luz sobre el medio social de los lideres y fundadores
de este movimiento. Como dije al principio de esta conferencia, lograron, inchiso
con demasiado éxito, conservar su anonimato.

9

A diferencia de la estrecha refacin entre ¢l misticismo del trono y el misticismo
apocaliptico, ya mencionada, la que existe entre la escatologia y la cosmogonia
—-el fin y el comienzo de las cosas— es mas bien vaga, al menos en los textos
que han llegado hasta nosotros. En este sentido, el misticismo de la Merkab4
difiere no soélo de las formas no judias del gnosticismo, sino también de la
Céabala del periodo posterior, en ¢l que la relacién entre las dos doctrinas
es demasiado estrecha. Ademds, el relato comparativamente pobre que se le
dedica a este tema bajo =l ntulo de_reflexiones en torno al Ma'asé Bereshit
€s mas una cosmologia que una‘cesmogonia;‘es decir, se pone mas énfasis
—por lo que podemos juzgar— en el orden del cosmos que en el drama de su
creacién, que desempefia un papel tan importante en la mitologia de de los gnés-
ticos. No hay més que leer el “Baraita sobre la obra de la Creacién” —que
contiene algunos fragmentos de este periodo, aunque en una edicién relativa-
mente reciente, y cuya relacién con el misticismo de la Merkabd es evidente—
para percibir esta diferencia entre Ia especulacién sobre la Merkabd y el
gnostmlsmo propiamente dicho.'20

La razén es evidente: el ambito de la “plenitud” dwma el pleroma de"

los gnésticos que despliega de un modo dramitico la sucesién de eones, esta
directamente relacionado con el problema de la Creacién y de la cosmo-
gonia, mientras que para los misticos de la Merkabd, que sustituyeron el
mundo del trono por el pleroma y los eones, este problema no tiene ningu-
na importancia. Los elementos que constituyen el mundo del tromo -—el

hashmal, los ofanim y las hayot, los serafim, etc.— ya no pueden imter- .

pretarse en iérminos de un ‘drama cosmogdnico. El dnico vinculo existente
entre este mundo y el problema de 1a Creacién era, como hemos visto, la idea
del velo césmico. Nos encontramos aqui frente a una de las mas importantes
diferencias entre el misticismo de la Merkabd y la Cébala; esta altima se
d15t1ngue por un renovado 1nteres por 'lav especulacmn pggamﬂnte cosmo%onlca
cuyo espmt es, ge

“Fn 1a literatura mas antigua —y ciertamente durante el periodo de las “He-
jalot”— no hay lugar para las preguntas tedricas; se caracteriza por ser descrip-

tiva no especulativa, y esto es especialmente cierto en lo que respecta a los -
mejores ejemplos de este género. No obstante, es posible que haya habido una .
fase especulativa en los comienzos y que el famoso pasaje de la Mishnd que -
prohibe las preguntas “;Qué hay arriba y qué hay abajo?, ;qué hubo antes y

qué habrd después?” se refiera a una especulacién tedrica a la manera de los
gnosticos, que buscaban “saber quiénes fuimos y en qué nos hemos convertido,
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dénde estuvimos o dénde nos encontramos ahora, a dénde vamos tan de prisa,

de qué errores nos han de redimir”.121

Existen pruebas irrefutables de que ciertos grupos de gnésticos judios que
procuraron permanecer fieles a la comunidad religiosa del judaismo rabinico
mantuvieron vivos la especulacidn gnéstica y el pensamiento semimitolégico
relacionado con aquélla. Los vestigios de estas ideas en la literatura agédica
son escasos, pero existen, Tenemos, por ejemplo, la conocida frase del maestro
babikinice Rab, del siglo mi: “Diez son las cualidades con las que se cred el
mundo: sabiduria, discernimiento, conocimiento, fuerza, atraccién, poder, justi-
cia, derecho, amor y compasién.”™®? O la siguiente referencia a las siete hipos-
tasis de ideas generales similares a las que frecuentemente se encuentran en los
nombres de los eones gnésticos: “Siete middot sirven ante el trono de la gloria:
la sabiduria, el derecho y la justicia, el amor y la misericordia, la verdad y la
paz.”'®® Las middot representan para este tipo de especulacién lo que los eones
y los arcontes para los gnésticos, es decir, los atributos hipostiticos de Dios.

Mucho més importante son los vestigios de la especulacién sobre los eones
que s¢ conservan en el texto cabalistico més antiguo: el oscuro y enigmético
libro Bahir, ,edltado en_Provenza en el 51glo . 124 Este breve doc to de
teologla

ite junto con otros esc le la escuela de | _erkaFa. "Hace algunos
afios tuve la”suefte de dfé“s“éiifiﬁf'{;ﬂﬁﬁ'Tjﬁé‘”ﬁi’é“ﬁc‘ﬁﬁiﬁ( ificar una de estas
fuentes orientales: se trata del libro Raza rabba —“El gran misterio”—, que
algunos autores orientales del siglo x mencionan como uno de 05 €sritos esoté-
ricos més_imporfantes y, gue débamos por perdido.125 Afortunadamente, e los
escritos de los misticos judios del sur de Alemanid, del siglo xmm, se han conser-
vado varias citas que prueban, sin lugar a dudas, que el Jibr ir s¢ basa
en gran parte dlrectamel_lte en éL'20 A Ja luz de ‘esto entendemos cémo los
téFinini ‘fechnici gnosticos, los stmbolos y m:tologemas pasaron a fon;nar parte

del bagaje léxico de los primefos. cabalistas” giie ésciibieron sus obras en Pro-
venza gn el Sigl

. Evidentemente, esto tiene mucho que ver con el problema
de los ongenes de la Cébala medieval en general. Se puede dar por seguro que,
ademis del Raza rabba —que parece ser el resultado de un cruce entre un
midrash mistico y un texto de las “Hejalot”, con un fuerte elemento mégico
adicional-—, desde Oriente legaron a Provenza otros fragmentos similares
de textos antiguos, con extractos gndsticos escritos en hebreo, De este modo
los remanentes de las ideas gndsticas entraron en la corriente principal del
pensamiento mistico a través del libro Bahir, para convertirse en una de las prin-
cipales influencias en la formacién de la teosofia de los cabalistas del siglo xmL.

10

La existencia de tendencias gndsticas especulativas en las inmediaciones del
misticismo de la Merkabé tiene su paralelo en los escritos agrupados bajo el
nombre de Ma! ase Bereshit. Estos incluyen un documento —gl-Séfer Yetsird

i
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o “Libro_de la Creacién”— que representa una aproximacién tedrica a los

problemas cosmolégicos y cosmogénicos.'*” El texto probablemente contiene
interpolaciones hechas en un periodo posterior, pero su relacién con la literatura
de la Merkabd es evidente, al menos en lo que se refiere a terminologia y estilo.
Esta obra, escrita probablemente entre los siglos nmr y vi, se distingue por su
brevedad, pues ni aun la més completa de sus versiones sobrepasa las 1600
palabras. Histéricamente, representa el texto especulativo mds antiguo que exis-
¢ en lengua hebrea. En Ta medida en que la vaguedad 'y oscirridad del texto
permiten formular un juicio al respecto, la meditacién mistica parece haber sido
una de las fuentes en las que se inspiré su autor. El estilo es a la vez pom-
poso y lacénico, ambiguo y oracular; por ello no es sorprendente que este
texto haya sido citado tanto por los fildsofos medievales como por los cabalistas.
Sus temas principales son los elementos del mundo que se encuentran en los
diez nuimeros elementales 'y priffiordialés —sefirot, como 1as lfama el libro— vy
las 22 letras del alfabeto hebreo. Los dos conjuntos representan las fuer-
a8 mistetiosas cuyd tonvergencia produjo a3 diferen smbinaciones: eXisten-
tes en-la*créac “treinta de
sia”pot medio de los e

dio de log cuales Dios cred todo fo'que existe. Estas sefirot ng son
tan- sélo diez estadios ni representan merdmienté diez éfapas de manifestacion;
el asunto no es tan simple. Pero “su fin estd en su comienzo y su comienzo en
su fin, al igual que la llama esté unida a la brasa [. ..} cierra tu boca para que
no hable y tu corazén para que no piense”. Después de analizar la funcién de
las sefirot en su cosmogonia ¢, mejor dicho, de sugerir una solucién por medio

de algunas afirmaciones mds o menos oraculares, el autor pasa a explicar la -

funcién de las letras en la creacién: “[Dios] las disefi6, las talld, las com-

bind, las pesé, las intercalé y por medio de ellas produjo todo lo creado y todo .

lo destinado a ser creado.” Luego pasa a discutir 0, mejor dicho, a develar el
significado secreto de cada letra en los tres planos de la creacion que cono-
ce: ¢! hombre, e! munde de las estrellas y los planetas, y el fluir ritmico del
tiempo a lo largo del afio. En el texto se percibe claramente una mezcla de mis-
ticismo numerolégico, correspondiente al helenismo tardi
(6i1ics. posterior’ €0 Tormas dé pensamiento. tipicamen
torfio’ al misterio de las letras y del lengudje.’®

ments de misticismo de 1a Merkab4. El autor parece haber indagado en Ia -
Merkab4 en busca de una idea cosmoldgica; al parecer con buenos resultados,

ya que, segin €l, las hayot de la Merkaba descritas por Ezequiel, es decir. los

“seres vivos” que conducen la Merkabd, aparentemente estdn relacionadas con.
las sefirot como “seres numéricos vivos”. En realidad se trata de “néimeros”
muy especiales, de los que se dice que “su aspecto es como el fulgor del rayo
y su meta es infinita; Su palabra estd en ellos cuando salen [de El] y cuando .
retornan; a una orden Suya se mueven con la velocidad de un torbellino y se

postran ante Su trono”. .
Algunas particularidades de la terminologia empleada en este libro, e incluso

algunos curiosos neologismos para los que no existe una explicacién natural

en la fraseologia hebrea, hacen pensar en una parifrasis de términos griegos:

Sin embargo, la mayoria de los detalles ain no han sido esclarecidos.’® El .
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significado exacto de la expresidn sefirot belimd, que emplea constantemente

‘el autor y que puede ser la clave para entender lo que tenia en mente cuando
hablaba de las scfirot, sigue siendo objeto de especulacién. La palabra belimd,
que puede estar denotando o calificando la naturaleza especifica de estos “ni-
meros”, ha sido explicada o traducida de acuerdo con las teorias de los dife-
rentes autores o traductores: sefirot infinitas o sefirot misteriosas, abstractas,
inefables, absolutas, e incluso sefirot ex-nihilo.

Si el autor del libro pretendié ser oscuro, lo consiguié con creces. Inclu-
so lo esencial de su cosmogonia, tal como aparece formulada en el capitulo
dedicado a las sefirot, sigue siendo objeto de discusién. No estd claro si
el autor cree o no que las sefirot emanan unas de otras y también de Dios,
ya que sobre este tema existen opiniones diametralmente opuestas. Segin
algunos autores, €l identifica a las sefirot con los clementos de la creacién
(el espiritu de Dios, el éter, el agua, el fuego y las seis dimensiones del es-
pacio). Otros, con quienes tiendo a estar de acuerdo, ven en su descripcién -
una tendencia a un paralelismo o correlacién entre las sefirot y los elemen-
tos. En cualquier caso, las sefirot que, al igual gue el ejército de dngeles
en la literatura de la Merkabd, aparecen en actitud de adoracidn ante el
trono de Dios, representan un elemento completamente nueve y ajeno a la
concepeidn de los visionarios cldsicos de la Merkaba.

Por otro lado, no podemos pasar por alto la relacién entre el “Libro de la
Creacién” y la teoria de la magia y la teurgia que, como hemos visto, tiene
su importancia en el misticismo de la Merkaba.'®® El ascenso extitice al trono
no es el dnico elemento de ese misticismo; éste también incluye otras técnicas
mas estrechamente ligadas a las précticas mégicas. Una de éstas, por ejempio,
es la de “ponerse o vestir ¢l nombre”, un rito muy ceremoniosc en ‘el que el
mago se impregna, por decirlo de algin modo, del gran nombre de Dios,’™
o sea, que leva a cabo un acto simbélico al vestirse con una prenda en cuya
trama se ha tejido el nombre.'®? El conjuro del principe o arconte dc Ia Tor4,
sar Tord, pertenece a la misma categoria.133 _

La revelaciéon que se busca a través de la realizacién de tales ritos es idénti-

..<a a la de la vision de la Merkabd. El “principe de la Tord” revela los. mismos

misterios que la voz que habla desde el trono de fuego: el secreto del cielo y de
ia tic?rra, las dimensiones del demiurgo y los nombres secretos cuyo conocimiento
confiere un enorme poder sobre todas las cosas. Es cierto que estas pricticas
prometen, ademds, otras cosas; a saber, un conocimiento mds completo de Ia
Tord, que se refleja sobre todo en el hecho de que el adepto ya no puede olvidar
na’dq de lo que ha aprendido, y otros logros similares: cuestiones que para los
misticos de las “Hejalot” eran importantes pero no vitales, por mucho que tra-
taran de seguir siendo fieles al judaismo rabinico. Esta tendencia se manifiesta
en _la gran importancia que las “Hejalot mayores” dan a su relacién con la tra-
dicién haldjica. Estas doctrinas tedrgicas constituyen una especie de punto de
encuentro entre la magia y el misticismo extético. El elemento tefirgico se sub-
Taya en diferentes textos que tienen mucho en comin con los tratados de las
Hejalot”, como por ejemplo Harba de Moshé, “La espada de Moisés™, Hab-
dald de-rabbi* Aquiba y las recetas que se conservan en el libro Shimushé Tehilim,
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“Usos magicos de los Salmos”. Todos estos libros han gozado de una fama
duradera, si bien no distinguida, en la vida y el folklore judio.®

11

Si bien el misticismo de la Merkaba, en algunos casos, degenera en pura y .

simple magia, en otros se presta a reinterpretaciones morales. Originalmente,
el ascenso del alma no se concebia en modo alguno como un acto de peniten-
cia. Sin embargo, mas tarde la antigua frase talmidica “grande es el arrepen-
timiento [...] porque conduce al trono de Ia gloria” fue considerada —por
ejemplo por ¢l Gadn Yehuday de Babilonia (siglo vmr)-— como una referen-
cia a dicho acto. Visto asi, el acto de penitencia se confunde con el progreso
extatico a través de los siete cielos.!3 En uno de los tratados de las “Hejalot”,
los primeros cinco de los siete palacios por los que ha de pasar el alma se
equiparan ya con ciertos grados o estadios de perfeccién moral. Por ello, rabi
‘Aquibd le dice a rabi Yishma‘el:

Cuando ascendi al primer palacio, yo era un devoto [hasid]; en el segundo palacio _

era un ser puro [tahor]; en el tercero, sincero [vashar]; en el cuario estaba unido

a Dios [tamim]; en el quinto mostré mi santidad a Dios; en el sexto dije la -

quedushd [trishagion] ante Aquél que hablé y cred, a fin de que los dngeles guar-
dianes no me hicieran dafio; en €l séptimo palacioc me mantuve erguido con todas

mis fuerzas, mientras todo mi cuerpo temblaba, y pronuncié la siguiente plega-.

ria: “[...] Loado seas T4, el exaltado, loado sea el Sublime en los aposentos de
la grandeza."186 :

Esta tendencia a equiparar las etapas del ascenso con los grados de perfec-
cién suscita, obviamente, la pregunta de si nos encontramos ante una rein-
terpretacién mistica de la Merkaba. ;No existia acaso una tentacion de conside-
rar al hombre como representante de la divinidad, a su alma como el trono
de la gloria, etc.? Macario el Egipcio, uno de los primeros representantes del

msticismo cristiano mondastico del siglo 1v, dio un paso en este sentido. “El-

comienzo de su primera homilia puede ser leido como un programa de su
fe mistica. Ofrece una nueva explicacion de la oscura visidn de Ezequiel (es
decir, de la Merkabd) [...]. Segin él, el profeta contempla ‘el secreto del
alma que estd a punto de recibir a su sefior y de convertirse en un trono de su
gloria’.”137 Entre los misticos judios encontramos una reinterpretacién anélo-

ga de la Merkabd, en la frase tres veces repetida de Shim‘6n ben Laquish, el.

talmudista palestino del siglo 1m: “Los patriarcas [es decir, Abraham, Isaac y
Jacob] son la Merkaba.”*®® El antor pretende justificar esta afirmacién audaz
con un ingenioso razonamiento exegético basado en ciertas frases de las Escri-

turas. Pero es evidente que la exégesis tan sélo le brindé la oportunidad de

hacerlo, no ¢l motivo, que es pura e inequivocamente mistico.
Debemos insistir en el hecho de que estas tendencias son ajenas al espiritu
de 1a literatura de las “Hejalot”. En él no encontramos ninguna de las inter-

pretaciones simbélicas de la Merkab4d que mds tarde fueron retomadas y per-
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feccionadas por los cabalistas. Su tema nunca es el hombre, aun cuando se

~¢ratara de un santo. La forma de misticismo que representa no se intercsa espe-

cialmente en el hombre como tal; su mirada estd puesta en Dios y en su aura,
la esfera radiante de la Merkabd, y excluye tode lo demds. Por esa misma
razén no contribuyé al desarrollo de un nuevo ideal moral de judio verdade-
ramente piadoso. Toda su originalidad radica en el éxtasis, mientras que el
aspecto moral estd, por decirlo de algin modo, desprovisto de vida. Las doc-
trinas morales que aparecen en la literatura de las “Hejalot™ son pélidas y mor-
tecinas; el mistico de las “Hejalot” esté consagrado al idcal del visionario que
posee las claves de los misterios del reino divino y que revela estas visiones en
Israel. La visién y el conocimiento o, dicho con una sola palabra, 1a gnosis de
este tipo representa para él la esencia de la Tord y de toda sabiduria posible,
tanto humana como cdsmica.
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EI MISTICISMO DE LA MERXABA Y EL GNOSTICISMO JUDIO

! Igguéret rab Sherird (“Epistolas de rab Sherird”}, ed. B. M. Lewin,
pp. 109-110, Graetz, vol. v, p. 235. .
? A. Neubauer en REJ, vol. xx1ir (1893), pp. 256-264; D. Kaufmann, Ge-

sammelte Schriften, vol. 111 (1915), pp. 5-11. En el texto mds antiguo que:

conocemos se le describe de la siguiente manera: “Un hombre excelente
oriunde de Bagdad... su nombre es Ahardn, y es un gran conocedor de

Ia doctrina que aleja la célera de Dios de los descendientes de los difuntos,

de Hebrdn (los patriarcas). Es como los ejércitos del rey Adirirén.”

3 El verdadero Yishma‘el aiin era un nifio en el momento de la destruc;.-

cién del templo, v es a su padre Elisha a quien él mismo describe como

Sumo Sacerdote (Tosefta Hala, 1, 10). Al parecer, antiguamente se pensé

que esta descripcion se referia al hijo. El Talmud de Babilonia hace dos

referencias misticas a Yishma'el. No hay razon alguna, salvo el prejuicio;

para adoptar los criterios de Zunz v Bacher (Aggada der Tannaiten, vol. 1
p. 267 v 55.) en el sentido de que estos pasajes constituyen interpolaciones:
gaonicas posteriores. El hecho de que los textos de las Hejalot mds anti-
guas ya utilizaran esta leyenda de Yishma'el sin tomarse el trabajo de

presentarla como tal demuesira que ya entences constituia una tradicién:
establecida. Esta iransformacién de Yishma‘el en Sumo Sacerdote y a.la.
vez én _rm’stico, parece haber formado parte de la tradicién talmudica ya:
en el siglo 111 0 a mas tardar en el 1v. En Berajor 7a ya se le atribuye a’
este legendario Yishma'el la siguiente frase: “Una vez entré en el sancta:
sanctorum para quemar incienso. Entonces vi a Ajtarie]l ¥Ya, Sefor de’

Io§ Ejércitos, sentado en un trono elevadeo y sublime, y me hablé asf:
‘Yishma'el, hijo mio, profiere tu alabanza (o bendicién)’ ”. Mientras los:
tratados de las Hejalot ven a Ajtariel en el trono de la Merkab4, Yishma'el
lo.ve en el sancta sanctorum del Templo. El agregado de “Ya, Sefior de lo
Ejércitos” al nombre concuerda perfectamente con la forma habitual en
la que aparece en las Hejalot mayores. También alli a los nombres misticos’
de Dios como Zohararicl (capitulo 111, 2) 0o Razaya (capitulo 1, 1 segan:
los ss5.} se le agrega la expresién YHVH Elohé Israel, vale decir, ‘Tehova Dios
de Isrz.ael’, También los arcontes, ademas de sus nombres angélicos, Hevan el
apelativo [YHvH] “que corresponde al nombre de su Rey”, cf. Odeberg:
[p. 29], en el comentaric al Libro hiebreo de Enoch, capitulo 10. Ademas, én’
Berajot 51a se mencionan tres cosas que oy6é Yishma'‘el del “Principe del’
RO‘StI“O Divino”, o sea Suriel {y no de Metatrén, como decian los agregados:
gaodnicos posteriores! Yishma'el fue considerado desde épocas temprana
como fal “prototipe de martir” (Bacher, loc. cit.). Esto puede explicar s
aparicién como visionario apocaliptico en varios texios apocalipticos qu
forman parte de las Hejalor. Su condicion de discipulo de rabi Nehunia be
Hacana, aunque limitada a la Halaja, tenia una proyeccién mistica para
los miembros de este circulo. Del mismo modo, las constantes controver:
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sias entre Yishma'el y rabi ‘Aquibé sobre cuestiones haldjicas estaban ro-
deadas de una aureola mistica en los tratados de las Hejalot.

4+ Véase Sh. Spiegel, en Journal of Biblical Literature, vol. L1Iv, parte III
(1935), pp. 164-165.

5 Segiin S. Liebermann, “Los midrashim del Yemen” (1940), p. 16, esto
ya lo habia dicho Origenes en el siglo 111 en su prefacio al Cantar de los
Cantares.

¢ Para este texto particularmente importante véase la introduccién y
traduccién de G. H. Box de The Apocalypse of Abraham, Londres (1919}.

7 Baldensperger, Die messianisch-apokalyptischen Hoffnungen des Juden-
tums, p. 68.

¢ As{ esta escrito en el Midrash Mishlé al Prov. 20: 2: “A todo lo que
£l creé en su universo le dio un lugar en el trono.” En general, corres-
pondencias como las que se establecen entre el Trono y la Creacidn, desem-
pefan un papel muy importante en los midrashim m4s misticos. El para-
lelo entre el Mundo v el Hombre (el macrocosmos y el microcosmos) o
entre el Tabernaculo y el Mundo son ejemplos de cllo. El tema del
microcosmos aparece con toda claridad en el pasaje de Abot de-rabbi
Natdn, cap. 31, en el que se afirma: “Todo lo que cred Dios en la tierra
lo creé también en el hombre.” La idea del Taberniculo como paralelo
a la Creacion, tal como se encuentra en el Midrash Tadshé, capitulo 11,
al parecer pertenece al periodo posterior de la literatura midrashica y es
originaria del sur de Francia, :

9 E]l material sobre el misticismo del Trono segin los textos seudo-
epigraficos y los midrashim (pero no segiin los escritos de la escuela de
la Merkab4) figura en Strack y Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testa-
ment aus Talmud und Midrasch, vol. 1 {1922), pp. 974-973.

0 Véase Ph. Bloch en Festschrift fuer Jakob Guttmann (1915), pp. 113-
123. Un analisis de los nombres —no explicados por Bloch— del empe-
rador romano y su esposa en el texto apocaliptico que forman parte “del
segundo pasaje mds extenso de las Hejalot mayores, revela un detalle
curioso: si se leyeran como criptogramas, segin lo que se conoce como

_.alfabeto dlef-tav bet-shin, vale decir, si cada letra se sustituyera por la

que ocupa la misma posicién a partir del final del alfabeto [dlef por tav,
bet por shin, etc.], obtendriamos palabras que, aunque deformadas, apa-
recerian claramente como nombres germanicos por las silabas finales -ich
y -ut. En realidad, también encontramos criptogramas de palabras extra-
fias en otros pasajes del manuscrito en cuestién. Véase también el texto
de esta obra apocaliptica proveniente de un manuscrito analogo en ‘Emec

_ha-mélej (“Las profundidades misticas del rey”} de Naftali Elhanin Bajaraj

{1648), f. 39c v ss.
1 Podemos encontrar material importante y todavia inédito sobre el

tema del misticismo de la Merkaba especialmente en los manuscritos
hebreos de la Biblioteca Bodleiana, Oxford, num. 1531; Museo Britdnico
752: Biblioteca Estatal de Munich 22 y 40; 17hs, Nueva York, 828.

12 “Libro tercero de Enoch” o “Libro hebreo de Enoch”, editado y tradu-
cido por Hugo Odeberg, 1928. Lamentablemente, el lector tiene que recons-
truir el texto con la ayuda de un aparato critico, puesto que esta edicién

[
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se basé en un manuscrito particularmente malo. Pero el comentario, muy.
elaborado, es, en general, sumamente valioso. :
B Las Hejalot mayores fueron editadas con el titulo de Hejalot rabbati -
en el Bet Ha-Midrash 111 de Jellinek (1855), pp. 83-108, y S. A. Wertheimer,
Jerusalén (1889), les dio el titulo de Pirqué hejalot basandose en otro
n}anuscrito. Ambos textos son pésimos. Estoy preparando una nueva edi-
cién basindome en los mss. y en el material impreso a los que tengo
acceso, Las Hejalot menores (Hejalot zutarti) se encuentran, como sefia-
lara Jellinek (en el prefacio al Bet Ha-Midrash 1v, 44), en el manuscrito
hebreo 1531 de la Biblioteca Bodleiana de Oxford, ff. 38a-46a. Se publi-:
caron partes de este texto, sin reconocerse como tales, a partir de un
ms. de la coleccion Musajoff de Jerusalén, en la compilacidn Merkabd
shelemd, Jerusalén (1922), ff. 6a-8b. También este texto es muy malo, perc'
es posible corregirlo a partir de los manuscritos. Odeberg (Introduccién,:
p. 104) le da erréneamente el titulo de Hejalot menores a un texto que:
en realidad no tiene nada que ver con éstas, pero que, al igual que el
texto anterior, también se encontraba en la compilacién de Merkabd
shelemmd y pertenece al “Misterio de Sandalfén”, que forma parte de un:
libro lamado Merkabd rabbd. '
* En las Hejalot menores, no se menciona para nada a Enoch-Metatrén; .
en las Hejt.ztot mayores, sélo una vez, y en los textos mas antiguos, nin-;
guna. Lo cierto es que en el sistema de estos tratados no hay Iugar para.
e-I.‘En el Libro de Enoch (capitulo X) hay un intento tardio y algo arti-
f{cml de colocario a la entrada del séptime de los palacios celestiales a°
fin de establecer un vinculo con los antiguos tratados. Los primeros
tratados contienen una mayor cantidad de material realmente antiguo;’
y de una originalidad un tanto extrafa, que el Libro de Enoch, que es’
mds convencional tanto en lo que se refiere al tema como al estilo. Estas
referencias a la tradiciéon de Metatrén (para mas detalles, véase mas ade--
lante) no son, como parece haber pensado Odeberg, la fuente de los-
pasajes talmudicos correspondientes, sino mdas bien lo contraric. La ma-
nera en que se transforma en los tratados la leyenda de Metratén como
escriba celestial, asf como la aggad4 sobre Aher en Haguigd v la leyenda-.-':
de Metatrén como maestro de los nifios muertos prematuramente en el
Paraiso (‘Abodd zard 3b), demuestra claramente que pertenecen a una:’
etapa muy posterior.
15 Es cierto que también aqui se hicieron afiadidos al comienzo y al final
de lla parte principal del texto antiguo, con el resultado de que su estilo:
antigue y peculiar aparece alterado. El arameo del texto es antiguo y.:
auténtico; se trata del dialecto babilonio. El protagonista es rabi ‘Aquib;
mientras que las Hejalot mayores le dan mas importancia a Yishma'el.
' Talmud de Jerusalén, Haguigd 11, 1: Tosefta al mismo pasaje. La ex-
gresién “exponer la doctrina relativa a la gloria de nuestro padre celes-
tial” se emplea como sinénimo de “exponer la doctrina relativa al ma'asé
Merkabd”, que es la que se emplea en Haguigd 14b (kabod: “gloria”)
como término teosdfico aplicado a aquel que se sienta en el trono de la
Merkab4d es de uso bastante generalizado en las fuentes rabinicas del
siglo 11; véanse las observaciones de Michael Sachs sobre el tema en
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Kérem hémed vi1, 275, y de Senior Sachs en Ha-tehiyd 1, 22 y ss. El uso
de expresiones como ‘“salvaguarda la gloria de su maestro” (Mishnd
Haguigd 11, 1) lleva la gloria (Sifra sobre el Levitico 1, 1, pasaje 12), se
glorificé con la gloria del Eterno (Talmud de Jerusalén, Haguigd 11, 2),
demuestra que se trataba de una terminologia muy técnica y precisa.

7 Haguigd 15b: “Dejad a este viejo, pues es digno de servirse de mi
gloria.” El verbo “servirse” se utiliza en toda esta literatura como un
término técnico que significa “llevar a cabo précticas tetirgicas”. La
expresién “servirse de la corona” ya se explica en Abot de-rabbi Natdn
en el sentido de “uso magico del nombre de Dios YHVH".

® Empleado por primera vez en la Tosefta Meguild 1v, ed. Zuckerman-
del, p. 228. En Meguild 24b, el ms. de Munich dice: “Muchos miraron la
Merkab4 pero no la vieron jamas”. En los tratados de las Hejalot siem-
pre se habla de “la visién de la Merkaba”. En lugar del término kabod,
“gloria”, encontramos a menudo el término gaavd, “majestad”.

¥ Es probable que haya aparecido originalmente en Aggadat Shir ha-

- Shirim, ed. Schechter, p. 13: “Le mostré las moradas que habia en las

alturas.” )
% Fue Saul Liebermann quien me llamé la atencién sobre este pasaje

(Midrash Tanhuma, ed. Buber 1, 71a): “Vio a Dios y las moradas de la
Merkaba”. Mas antigua atin parece la formulacién de una aggadd sobre
Shim‘én ben ‘Azai, colaborador de rabi ‘Aquibd en los estudios sobre la
Merkaba, cuyo texto mas antiguo se encuentra en Levit. rabbd, parte Xvi,
4, Aqui sus colegas le preguntan: “Se dice que tal vez te hayas ocupado
de las moradas de la Merkaba.” Esta formulacién y no la versién defor-
mada “la disposicién de la Merkabad” es la correcta; la versién que hemos
adoptado proviene no sélo de la férmula paralela que aparece en el Shir
ha-Shirim rabbd 1, 10, sino también, segun Liebermann, de los mss.
correctos del Levit. rabbd que él examind. )

u Ms. Oxford 1531, £. 39b; Merkabd shelemd, £. 6b: “Dijo rabi ‘Aquiba:
En el momento en que subi a la Merkab4 vi con mds claridad la entrada
al cielo que la entrada de mi propia casa... En el momento en que subi

. ala Merkabi se oy6 una voz celestial que venia del trono de la gloria.”

2 [ps nombres de los arcontes que hay que conocer en el ascenso (jel
tltimo de los cuales se menciona en primer lugar!} son, segun el capi-
tulo xx11 (ed. Jellinek 111, 99), diferentes de los gue hay que conocer en
el descenso.

% Lamento decir que no comparto esta interpretacidon de Bloch, Ginzberg
v Abelson. En ningtin pasaje de los textos se sugiere siquiera que sea el
propio visionario el que conduce la Merkabd como si se tratara de un
carro. Es cierto que en el ascenso del sexto al séptimo palacio hay una
descripcién muy vivida de la forma en la que el viajero celestial pasa al
lado de los guardianes de las puertas en un “carro de esplendor”, en su
camino a la esfera superior, pero este “carro” no tiene nada que ver con
la Merkaba. Ademas, no se emplea el verbo varad [bajo] en ese contexto.

#* A mi modo de ver, no se puede dudar de la existencia de una gnosis
herética de caricter dualista y antinémico que se desarrollé en la peri-
feria del judaismo. Seguramente fueron estos gnosticos y no los judios-
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cristianos el objeto de las numerosas referencias a los minim (“herejes")'f
en la antigua literatura rabinica sobre los que los eruditos han refiexig.
nado y escrito tanto después de la aparicién del libro Gnosticismus und
Judenti:zum (1846) de Graetz. No tengo intencién de entrar en esta co

troversia que, al igual que la abundante literatura sobre el tema de los
esenios, se ha convertido en terreno facil para quienes se deleitan con.
hipétesis, Cl_lalquier lector puede informarse en las obras de autores
como M._Fpedlaender, Der vorchristliche fuedische Gnosticismus (1898 i
¥ Die religioesen Bewegungen innerhalb des Judentums im Zeitalter Ies
( 1905:) ; M. Joel: Blicke in die Religionsgeschichte (1880): A. Buechler {en
Judaica, Festschrift fuer Hermann Cohen, 1912), y también en Mow
vol. 76 (1932), pp. 412456, ‘ :

5 la pru.ebg mas notable de la actitud estrictamente halajica del autor
es la descripcion sumamente detallada (capitulo xvirr de las Hejalot m
yores)_slel procedimiento por el cual los discipulos llaman a su maestr
I\{elgu‘ma ben Hacana para que regrese de su éxtasis a un estado de con
ciencla normal. Por cierto, algunas expresiones poco habituales, asi como
determmadas formas ortogréficas de este texto son de origen claramente
palestino,

» Esto.ha sido confirmado por una responsa del Gaén Sherird en Ofsar
ha—gueomm’par.a el tratado Haguigd, seccién respuestas, p. 12 y por una
d(? Hay Gadn titulada Preguntas y respuestas de los gueonim, ed. Lyck;
nam. 31 ' C i

Z Ms. C_asanatense 179, £. 109; Oxford 1785, f. 281 ; British Museum 82;2':
ff. 270-273. He encontrado otro fragmento de este texto en la Coleccién’--'
Taylor-Schechter de la Guenizd, en Cambridge (K 1, 84),
histo]f—?:Odgl;:d:uiizﬁzizidg ploralas observaciones de F. Boll sobre la’

n la époc ; £
cum Astrologicorum, vol. vii, pp. 21336_2:;7.grec0rromana, of. Catalogus COdI--_:'

2; Jamblico, De Vita Pythagorica, capitulo 17. '

Cft. Yebfzmor EZOa, en una interpretacién de Abbayé, La expresién :'
hakarat panim (“fisiognomia”) aparece también en la responsa mencio
nadfa en.Ia nota 26. Harkavy ha cuestionade su autenticidad [Zikhron .
Larishonim, vol. 1v, p. XXvIII y también en Ha-kédem, vol. 111 (1912),
p. 198]. Sus argumentos son facilmente rebatibles, Naturalmente, él n(';'

sabfa que todavia existe un fragmento de es i : .
te an :
Hakarat panim. g tiguo . libro tltuladq

3t Cf- [
o, o5y, % Zur Frage mach dem Ursprung des Gnosticismus (1897),

* Especialmente en los capitulos 1523 de las Hejalot mayores
n COf ) . e res.
tas, p. 1?_t$ar ha-gueonim para el tratado Haguigd, 14b, seccion respues-

* Dennys, The Folklore of China, p. 60, citado o
' ) , p. 60, por Ofto Stoll, § -
und Hypnotismus in der Voelkerpsychologie (1904), pp. 49-30 uggestwﬂ:
® Cf. Berajot 34b y ‘Abodd zard 17a. ' |
Cf. Merkabd shelemd, f. 1b {abajo): “Para no ser arrastrado por el
fuego y las llamas, por el torbellino y la tempestad que forman tu cortejo

»
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oh t4, el terrible y sublime.” (En un fragmento de un libro titulado
Merkabd rabbd.)

% Hejalot rabbati (Hejalot mayores}, capitulo xviL. De este modo cuenta
Celso (Origenes, Contra Celsum, viI, 40} que los miembros de la secta
gnostica conocida con el nombre de los ofitas fueron obligados a apren-
der de memoria los nombres de los “guardianes”.

8 Alfabeto de rabi ‘Aquibd, en el Bet Ha-Midrash de Jellinek, vol. 1H,

25. Cf. también mis observaciones en Zeitschrift fuer die Neutesta-
mentliche Wissenschaft, 1931, pp. 171-176.

» Poseemos nada menos que cuatro textos diferentes del Midrash de
los diez mdrtires (Midrash ele ezkerd), que representan cuatro etapas de
divulgacién progresiva. Graetz, em un articulo sumamente erudito sobre
el tema intentd demostrar la tesis completamente errénea de que el
Alfabeto de rabi ‘Aquibd fue la fuente principal de la literatura de las
Hejalot; cf. MewJ, vol. 8 (1859), p. 67 y ss.

# Haguigd 15b: “Los dngeles de servicio querian echar a rabi ‘Aquibd.”

@ Hejalot rabbati, capitulo 1, 4: “El fuego que sale del hombre que
contempla lo devora.”

2 Ms. Oxford 1331, f. 45a (abajo) sobre la visién del arconte de la pri-
mera puerta: “En cuanto lo contemplé se me quemaron las manos (i!)
y me quedé erguide sin pies ni manos.”

# Ed. Box, capitulo xvir: “El fuego se nos vino encima y nos rodeo,
y habia una voz en el fuego... y el lugar elevado en el que nos encon-
trabamos en un momento dado se elevd afin mds, pero en otro momento

Al

se despefio.

# Haguigd 14b; Tosefta, ed. Zuckermandel, p. 234, donde falta Ia frase
decisiva (la segunda).

& Pparaiso, como sefialara Joel, podria ser una metifora talmidica de
gnosis a causa del arbol del conocimiento (jgnosis!) que habfa alli; cf.
Manuel Joel, Blicke in die Religionsgeschichte 1 (1880), p. 163. Origenes
(Contra Celsum, vi, 33) cuenta que la secta gndstica de los ofitas utilizaba .
la misma metafora.

% Joel, loe, cit.; Graetz, Gnosticismus und Judentum (1846), pp. 9495, ¢
interpretaciones similares de otros autores. Bacher, Aggada der T annaiten,
vol, 1, 22 ed., p. 333, aunque él acepta esta interpretacién, evidentemente
se dio cuenta de su falta de consistencia. A. Hoenig, Die Ophiten (1889),
p. 94, sefialé con acierto lo absurdo de la explicacidn, pero no ofrecid
otra mejor. :

4 Ms. Munich 22, f. 162b, donde hay una elaboracién de las explicacio-
nes que aparecen en las Hejalot zutarti (que Hay Gadn cita en su comen-
tario a un pasaje de estas Hejalot menores) y en las Hejalot rabbati,
capitulo 19.

# M. Ninck, en Die Bedeutung des Wassers im Kult und Leben der
Alten (1921), pp. 112-117, menciona varios ejemplos del hecho de que en
estado de éxtasis era posible experimentar la sensacién de penetrar o de
ahogarse en un remolino de agua.

% Cf. Papyri Graecae Magicae, ed. Preisendanz, 1 (1928), pp. 9296, y
Albrecht Dieterich, Eine Mithraslithurgie, 32 ed. (1923).
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tante de las Hejalor mayores fue M. Schwab en la introduccion a s
Vocabulaire de I'Angélologie (1897), p- 13. Sin embargo, su lectura v
su traduccién de la transcripcion hebrea del griego, que estaba sélo lige.
ramente deformada, era harto fantasiosa. “L'ange Dumiel portier de l'enfer.
adresse au survenants ces paroles: ‘Aristen hemera(n) aristen kandbinon :
semnd(n), eirene. ..’ En ce bon jour i ce squelette vénérable (;;1!) paix.”
Ahora bien, en los tratados de las Hejalot, Domiel, lejos de ser el guardisn
del Infierno, es el guardidn de la entrada del sexto palacio en el séptimg
cielo. La lectura correcta fue presentada e interpretada por mi colega ™
Johanan Lewy en Tarbiz, vol. X1 (1941), p. 164. Domiel Ie dice al gnostico: -
“aristen hemeran, aristen eukhén” (o mejor, si el texto se corrige adecua
damente, thykhen), fenon semeion, eirene. En lugar del absurdo conjunto:;
de letras tsemenesh, deberia leerse tsimaicn si se hacen las correcciories
graficas oportunas. La frase ahora diria: “Muy buen dia, buenisima suerte;
muestra la sefial {vale decir, el sello]. jPaz!” Después de esto, o sea,
después de haber visto el sello en las manos del gnéstico, Domiel “lg -
recibe de la forma mas cordial y se sienta a su lado en un banco de
piedra” (capitulo xIx, final)}. En otros cinco pasajes de las Hejalot rabbati
s¢ encuentran vestigios similares de férmulas griegas. Otro detalle bas:
tante curioso relacionado con Domiel es que, al principio, este arconte
fue considerado como el sefior de los cuatro elementos. En el capitulo
xviiL, 6, después de la mencién de Domiel y del sello que es preciso
ensenarle, aparece la pregunta: “¢Se llama Domiel? ¢No es su nombre
Abir guehiderhim?” Lewy interpreté esto, a mi modo de ver correcta-
mente, como una transcripcion ligeramente deformada de los nombres
griegos de los cuatro elementos: aér, gue, hydor, pyr. Abir es la trans-
cripcién palestina habitual de avir: aire como demosiréd Saul Lieberman
en Yerushalmi kepeshutd 1, p. 221. Ha-yam: “el mar” {asi aparece en el
ms. del JThs de Nueva York en lugar del yaham de la edicién de Jellinek)
€s una variante de pir, ficil de explicar graficamente. '

' G. H. Box, en su introduccion a la traduccién de R. H. Charles de la
Ascensidn de Isafas (1919), p. xxi1, ha insistido con justicia sobre este’
punto. En el Libro cuarto de Esdrds, vir, pp. 90-98, encontramos una
descripcién de los siete “caminos” o estadios atribuidos a las almas
después de la muerte.

* Haguigd 12b, segun una tradicién que data del siglo 111 d.C.

* Reeiot Yehezquel (Visiones de Ezequiel), publicado por Jacob Mann
en Hatsofé le-hojmat Israel v (1921), pp. 256-264. Preisendanz ha publi--
cado [en Papyri Graecae Magicae, vol, 11 (1931), p. 160] la inscripcion de
un amuleto del siglo v que parece reflejar ideas judias. Aqui también
encontramos los nombres de los seis cielos y de sus respectivos arcontes.

* En su libro (que apareci6 en 1912}, Abelson no presté ninguna aten-
¢ién a las ideas cabalisticas sobre la Shejina. .

® Odeberg, Libro tercero de Enoch, introduccién, p. 106, cita un pasaje’
de las Hejalot rabbati, capitulo 26, donde se dice: “Td habitas en el cora-
z6n del hombre.” Pero la lectura correcta seria: “Tu habitas en el fuego .
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v en la lama.” (Ms. David Kaufmann 238 en Budapest, y ms. Nueva York
JTSI;SE,Sjse)i capitulo 14 de las Hejalot rabbati. En la f‘i‘afc’zita c?e-ma‘ase
Bereshit encontramos algunos intentos de dar una desqnpcxon mas exacta
de esta “interseccion” de los siete cielos y la§ siete tierras.

57 El apelativo Zoharariel es bastante comtn en lz_a.s Hejalot lgmgfo;'eg
(aungue muchas veces aparece deformad9 y se convierte en Zabo 1e1 °
en Zaboriel. Ajtariel aparece ya en Berajot 7a‘. A.cl'lrlron aparece ::m ai-
Hejalot menores, ms. Munich 22, f. 16:'53. Su significado es bas:t:t_n e 1:31;5
dente, La férmula completa considstelsmrripre en el Nombre mistico

lohé Israel: Jehova Dios de Israel.
Yigvgofrosiyé o Tetrasiya aparecen con frecuencia en todo§ los t’extos
de las Hejalot. Corresponden exactamente a non_ll?res como @pﬁu&}t{u@a en
los Papyri Graecae Magicae. El mago griego utiliza el término ebreo
arba‘at: “cuatro”, mientras que el mistico judio gmplea el v_ocab]o griego
tetrds, en la linea de la predileccion por las férmulas griegas mencio-

adas en la nota 50. ) )
? 2% Cf. Merkabd shelemd, 1b: “Los principes de la majestad, el temor y

el temblor.” . ) )

# Cf. especialmente Hejalot rabbati, capitulos 3-4, 7-10, %4-26, asi como
ios himnos y oraciones que aparecen al final del Séfer Raz:e:l, A.mf;tgrdam
(1701), ff. 37-40. Ademads, hay una gran cantidad de materlgl inédito de
este género. ] L

61 I%udolf Otto, The Idea of the Holy, traducido al inglés por John W.
Harvey (1923), capitulo vI.

& Cf, Philipp Bloch en Mcwr, vol. 37 (1893), p. 259.

8 Loc. cit., p. 306. ) )
& El'azar ds Worms (en el comentario de Naftali Treves al libro de

i i ” fos dngeles”.
oraciones, Thiengen, 1560} lo llama “el .canto de
% Hejalot rabbati, capitulo 26, corregido en algunos puntos de acuerdo
con lecturas mas adecuadas de los manuscritos. :
& Bloch, loc. cit., p. 259.

2 ialot rabbati, capitulo 24. _ _

@ g:ggf fue demostra[:élo en detalle particularmente por Bloch en su
articulo sobre el tema mencionado antericrmente.

@ ild 1 Berajot 33b. o

B gliiﬁz c;o:iiz, p. 26]2 y ss. El no prestd atencidn al pasaje del ';[‘.'ftlmud
de Jerusalén en Berajot 5, al final de la Halajd 3: “Batita (un of1c1ante)
enrmudecié en la oracidon de los ofanim”, lo que, naturalmente, no c‘?nstl-
tuye un agregado posterior, como afirmab‘a Bloch en su ensayo glcgm
und die Mystiker der Merkaba (Festschrzf{ fuer. J. Quttmann, 1915),
p. 113, Cf. también Hulin 91b sobre la oracion de los dngeles llamados
Of?‘n‘l‘r;)ocalipsis de Abraham”, capitulos XViI y XVIIL. El pasaje citado de
las Hejalct mavyores proviene del comienzo del capitulo 9 ) )

7 Para comparar véanse las oraciones en la ilamada L)Eturgza de Mitra,
y la oracién del hombre primordial al “Padre de la Luz” en Ch. Baynes,
A Coptic Gnostic Treatise (1933), pp. 26-36.
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:i Como por ejemplo las palabras zifiaydn, esplendor, v sigub, exaltacig
Ci. el texto completo en ‘Abodat Israel de Baer, pp. 547-552.
® Moshé Taku en Ketab tamim, citado por Baer, p. 547, sostiene qu
es un texto falsificado por los herejes. e
" Bet Ha-Midrash, vol. 111, pp. 161-163. El ms. 828 del sths de Nueva
York incorpora este fragmento al texto de las Hejalot rabbati. o
7 Esto no es un versiculo de la Biblia, sino una férmula de los misticos
de la Merkabd; cf. Pirqué Hejalot, ed. Wertheimer, capitulo 31, cuyo’
texto es incompleto pero se puede reconstruir con citas antiguas de este
pasaje, como las de Naftali Treves en su comentario a Barji, en la oraci6 -
matinal.
® Maséjet Hejalot, § 1, en Bet Ha-Midrash, vol. 11, 45; “Libro ter(:ero'.j
de Enoch”, capitulo 48 (QOdeberg, p. 155). 955 es el valor numeérico de la-
palai’)ra hebrea ha-shomdyim: el cielo, en la que la letra men representa
el‘ numero 600. Otra teoria que habla de los 390 cielos aparece en Maséjer
‘dere_; érets, ed. Higger, p. 294; ‘Arugat habdsem, ed. Urbach, p. 212; y
Azriel, Perush ha-aggadot, ed. Tishby, p. 46. e
z He,jaloz rabbat‘i, capitulos xvIrr, 4, y xxi1, 3.
ginalgy)l{or Zutarti, ms. Oxford 1531, f. 45b (véase traduccién en Ia P&
8 Este titulo se tradujo a menudo como “medida de la altura”, donde
la palabra comd se emplea en el sentido biblico de ‘altura’ o ‘es’tatura’f'
52”1% esto1 es ::rréneo. Aqui se utiliza la palabra comd en el sentido que:.
en los texios arameos de encantami ignifi ir
mente ‘euorsor = tamientos, donde significa mmplg-_-
# Cf. Shelomé ben Yeruhim, en su libro Séfer milhamot ha-Shem (Libro
de _las’gz'terras del Sefior), ed. Davidson (1939), pp. 114-124. La responsa de
Malm?ntdes aparece en Responsa de Maimdnides, ed. Freimann, p. 343
Mgsl_}e Taku eil Otsar Nehmad, 111, p. 62.
‘enemos las siguientes versiones: 1) en Merkabd shelemd, If. 30a-33b:
2) Sefer: Raziel (1701), fs. 37a-38b y, con varias lecturas difere:t:s?’:;:ﬁ :
Merkabd sl::elemd, ff. 34a-40a; 3) ms. Oxford 1791, ff. 58-71, Séfer ha-cZ)ma‘ K
(:;]mlljé I;:aénug(:‘s. tAiIguno;b fraAgmentos de esta obra aparecen dispersos'
n Otiyot de-rabbi ‘Aquibd
b literaturayde d Merkaba’g bd y en otros textos que forman parte
& Estg fc’).rmuia es una imitacién del final del Gltimo tratado del Talmud -
de Babilonia —Niddd—, donde se dice: “Aquel que estudia diariamente”
i;a]il e]eyf’a’s rabinicas (hejalot) tiene asegurado un lugar en el muhdo ve-:
ro. T
8 Yehudd Halevi en Kuzari 1v, 3, defiende i i
provocar el temor a Dios en las almas™. e shiur comd "porque pued§
% EI versiculo del Salmo que dice “Grande es nuestro Sefior y lleno '
de_fuerza” se interpreté de la siguiente manera: “La altura de nuestro
Sefior es de 236, de acuerdo con el valor numérico de ve-rab kdak. ‘Ileno.
de fuerza.” o
8 Merkabd shelemd, f. 38a.
8 Ibidem, f. 37a.
® Cf. Kropp, Einleitung in die Koptischen Zaubertexte (1930), p. 41. En =
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¢] tratado gnéstico copto traducido al inglés por Charlotte Baynes aparece
también una especie de misticismmo del shi‘ur comd; p. 42: el nimero de
cabellos de su cabeza corresponde al nimero de mundos ocultos, etcétera.

% M. Gaster, “Das Shiur Komah”, en sus Studies and Texts, vol. 11,
pp. 13301353, especialmente en la p. 1344. Aunque se equivoca en muchos
detalles, Gaster reconocié las connotaciones gnosticas del shi'ur comd.

9% 1a relacién entre las especulaciones sobre el “cuerpo de la verdad”

la idea del hombre primordial en el sistema de Marcus es evidente,

2 Ms. Oxford 1531 £. 40b.

%3 Por esta razon, la frase, en algunos textos, se completa de la siguiente
manera: “Aquel que conoce... la gloria del Santo, loado sea, que esta
oculto para las criaturas.” Cf. también el mismo sentido de shébalz como
“gloria” en el Gén. rabbd, ed. de Theodor, p. T75.

% El cuerpo de la Shejind en Alfabeto de rabi ‘Aquibd sobre la letra
het; cf. también la cita en ‘Arugar ha-bdsem, ed. de Urbach (1939), p. 127.

% aewJ, vol. viiL, p. 115 y ss., y también en su Historig de los judios.

% Shahrastani’s Religionspartheien und Philosophen-Schulen, traducido
por Haarbruecker, vol. 1 (1850}, p. 116, en sus referencias a la escuela
Mushabbiha. :

@ Ph. Bloch, Geschichte der Entwicklung der Kabbala kurz zusammen-
gefasst (1894), p. 17.

% Iibro tercero de Enoch, ed. Odeberg, capitulo VIL

® Ibid., capitulo xv. '

w Ms, Oxford 1531, ff. 137-145; 1539, ff. 1-21; Jths de Nueva York, ms.
Maggs 419, ff. 66-70; Vaticano 228, ff. 93-103 (el mejor manuscrito). Aqui
encontramos ideas del Libro primerc de Enoch, a saber: a) que ‘Aza y
‘Azael trajcionaron a Dios al contar sus secretos a los hombres, b} su
caida al Tartaro (aqui las “montafias de la oscuridad”).

W No logré descubrir una fuente en la literatura antigua sobre la gro-
sera leyenda corriente en la Edad Media acerca de Enoch el Zapatero
~—iun Jacob Boehme miticol— que con cada puntada que daba unfa el’
mundo superior con el inferior. La leyenda pudo haber surgido o no en
circulos lgasidicos de la Alemania medieval. En un ms. de] afio 1458 (Paris,
Biblioteca Nacional 786, £. 109b) ya se dice “lo encontré escrito”, Odeberg,
en su detallado estudio sobre la leyenda de Enoch-Metatrdn, que apa-
rece en la introduccién a su versién del “Libro tercero de Enoch”, no la
menciona. Pero la citan muchos cabalistas del siglo XvI.

Wz E] primer autor que parece haber sospechado la identidad de Meta-
tréon y de Yahoel es Box (en su introduccién al “Apocalipsis de Abraham”,
p. xxv). El llegé mds lejos que el autor del articulo sobre este Apocalipsis
en la EJ, vol. 1, 553.

105 Ademias de las listas que aparecen en la edicién de Odeberg, capitulo
48 (y en su nota de la p. 174), hay que mencionar también la lista que
aparece al final de Séfer bet-din, de Abraham Hamoy {Livorno, 1858),
ff, 196-201. :

W Sanhedrin 38, Haguigd 15a y ‘Abodd zard 3b.

w5 Odeberg, en la introduccién al “Libro tercero de Enoch”, p. 189,
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analiza las referencias gnésticas al “pequefio Yao” en la obra copta Pistis
sophia. : ‘ .
% Los ejemplos que cita Odeberg basandose en los textos misticos mgs
antiguos, p. 33, podrian corroborarse facilmente con otras citas. En par
ticular de un texto cristiano del siglo vir en siriaco, que encontré en.
Bidez y Cumont, Les Mages Hellenisés 11, p. 115. AlH leemos: “No citaré
mds que un solo hecho: Adonay catdn, sostén de Adonay gadol, tremendo
error e idolo de los judios.” Incluso la ortografia completa de Adonay *
(con vav) tiene su justificacién en pasajes especificos de la literatura
judia sobre los nombres de Metatrén. Cf. también J. Mann, Texts and
Studies in Jewish History, 11, p. 85 y p. 88, asi como la cita que hace
Gruenbaum de Mas'udi en zpmg, vol. Xxx, p- 272. :
W Fl autor caraita Kirkisani (de comienzos del siglo x) cita el pasaje
talmidico (evidentemente de Sanhedrin 38): "Dicen en el Talmud que:
Meiatrdén es Adonay catdn.” Es muy posible que el nombre y“ycatdn”
haya sido eliminado deliberadamente de los manuscritos talmidicos de-
bido a sus connotaciones heréticas. :
"% Ms. Museo Britanico, Margoliouth n. 752, f. 45b: “Yahoel se lama
asi porque fue el maestro de nuestro antepasado Abraham y le ensefié
toda la Tor4... Yahoel es el angel que llamé a Moisés nuestro maestro
Para que subiera al cielo. El traiado Sanhedrin dice: ‘Le dijo a Moisés;
sube hacia Dios.'... Tendria que haber dicho hacia mi, pero le dijo
que subiera hacia el 4ngel cuyo nombre es el de su maestro. YHVH es
el anagrama de Yahoel.” .
% Cf. Odeberg, pp. 125-142: “Origin of the word ‘Metatron’ Y, y tam-
bi¢én Louis Ginzberg, Legends of the Jews, vol. v, p. 162. '
Ye Cf. Hejalot rabbati, capitulo xxii, y Odeberg en el “Libro tercero
de Enoch”, capitulo xvir, p. 59.
! Maséjet Hejalot, ed. Jellinak, en Bet Ha-Midrash, vol. 11, pp. 4047,
2 Midrash Mishlé, ed. Buber, f. 34a y ss. En algunos casos he corregido’
la traduccién de acuerdo con las lecturas de la cita gue aparece en el ms;:
del Perush ha-aggadot, de ‘Azriel, que se encuentra en la Biblioteca de Ia’
Universidad Hebrea, f. 29b. Véase también la enumeracion de temas en.
el capitulo 13 de las Hejalot rabbati, .
U3 Pistis sophia, capitulo 139, en la traduccién alemana de Carl Schmidt -
(1925). El término griego es katapetdsmata, mientras que los textos hebreos.
hablan de pargod: “cortina, velo”, o de pargod shel makom: wmakowmt:
significa aqui “presencia divina”, S
M “Libro tercero de Enoch”, capitulo 45; Otiyot de-rabbi ‘Aquibd, ed.
de Wertheimer, p. 50: una cita del Midrash Abkir en Yalcut Shim'owi,
§ 173; cf. también Rashi sobre Yebamor 63b vy sobre Baba metsia 59a
Esos textos apocalipticos son: capitulos 4-6 de Hushbena de-quitsa;
Hejalot rabbati o Pirqué de-rabbi Yishma'el, en el ms. Enelow Memorial
Collection 704, de! sths de Nueva York (= Parma 541 nim. 21 y Oxford
2257}, la mayor parte del cual fue incorporado a la versién de las Hejalof.
- rabbari, capitulos 69 del ms. 828 del sThs de Nueva York; todos los

estudios sobre la figura de Zerubabel: el Apocalipsis de Shim‘'dn bar
Yohay, etcétera. g
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16 Hejalot rabbati, capitulo XvI.

17 Midrash Tanhuma, ed. Buber, v, p. 3L ) ) _

1 Cf, el midrash en Halajot guedolot, ed. Hildesheimer, p. 223, citado
por L. Ginzberg en Legends of the Jews, vol. vi, p. 438, y el comentario
de Rashi sobre el Cantar de los Cantares 1:2. As:erca de la cuest}on de
jos fundamentos o razones de la Tord, cf. Pesahim 119a, Sanhedrin 21b,
Shabbat 120a.

19 Cf. la valiosa contribucién de N. Glatzer, Untersuchungen zur
chichtsiehre der Tannaiten (Berlin, 1932). ) )

= Hay varios fragmentos de Baraita de-ma'asé Beresh}zt en: a) f_Sefer
Raziel, 1701, ff. 35a36b; b) bajo el titulo de Séder rabbd de-Bereshit en
Baté midrashot, ed. Wertheimer, vol. 1, pp. 1-31; c)-'en‘ el spplemento
de Rab pe‘alim de Chone (1894), pp. 47-50; d) en Guinzé Shejter, de L.

inzberg, vol. 1, pp. 182-187. :
Glirzllz Cf.gMishné ?Igguigd 11, 1, v los Excerpta ex Theodoto, de Clemente
de Alejandria, ed. Casey (1934), § 78.

2 Haguigd 12b.

13 Apot de-rabbi Nardn, capitulo 37. 5

12 Véase nota 35 a la Primera Conferencia. Publiqué una traduccién
alemana (Das Buch Bahir) en 1923. .

15 E] libro aparece mencionade por Daniel al-Cumisi; cf. J. Mann, Texts
and Studies in Jewish History, vol. 11, pp. 76 y 79, y por Hay Gaén, cf.
Otsar ha-gueonim para-el tratado Haguigd, seccz'd-n respuestas, p. 2'1.

1% Un discipulo de El'azar de Worms cita varios pasajes del _:Sefer sqd_
ha-gadol (EI libro del gran secrefo) en su comentario al Shi ur comd,
que he descubierto en un ms. del Angelica en Roma (Capua ndm. 27},
y en otros mss. (en parte también en el sths de Nueva York, 844, ff.
100a-103a). Otro fragmento del Sod ha-gadol se enc;’lentra en el ms. de
Milan, 57, f. 20, en un pasaje titulado Sod ha-Merkabd. o

7 Existe una vasta literatura sobre este libro; cf. mi articqlo_“Yets'lra
en EJ, vol. 1X, cols. 104-111, donde se dan también notas bibliograficas.
Las traducciones al inglés vy los comentarios de W. Westcott (1893) y de

Gés—

- K. Stenring (1923) contienen algunos. pasajes mds bien fantasiosos.

2 I, Baeck traté de demostrar que el “Libro de la Creaci(")n" es una
adaptacién judia de ciertas ideas ‘fundamentale_s. de Proclo, mientras que
los libros de Dionisos el pseudo-aeropagita constituyen una adaptacion cris-
tiana; cf. MGgwJ, vol. 70 (1926), pp. 371-376; vol. 78 (1934), pp. 448-4?5.
Pero aunque su tesis es fascinante, su razcnamiento no _resu}ta convin-
cente. Paul Kraus sefialé algunas semejanzas muy extraordinarias entre el
“Libro de la Creacién” y el gnosticismo isldmico mdés antiguo en su libro
labir ibn Hayyan, vol. 11 (El Cairo, 1942}, pp. 266~26§. o )

19 Palabras o expresiones de este tipo son sefirot belimd, gziebule
alajsén, que no tienen ningin sentido en hebreo, o bien eg uso 'f:le gmec
en el sentido de “principio”. Otiyot yesod: “letras cardmales', parece
imitar el doble significado de la palabra griega stoicheia, que quiere decir
tanto “elementos” como “letras”. ]

% No faltan pasajes en la antigua Aggadd en los que se hace espec:la}l
hincapié en la relacién existente entre la Creacién y las letras de la Tora,
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asi como en los poderes secretos del hombre. Cf. Berajot 55a, Sanhedys NOTAS A LA TERCERA CONFERENCIA
65b, Abot de-rabbi Natdn, capitulo 39 (ed. Schechier, p. 116); Midrgs
Tehilim, ed. Buber, 17a, En el Séfer Yetsird, “Libro de la Creacion”--‘s
considera a las letras y sus combinaciones como fuerzas cdsmicas; ésiy
es la hipédtesis fundamental de todo uso maglco de palabras y de nombres
131 La expresion hebrea “vestir el nombre” corresponde a la siriaca g
las Odas de Salomon, xxx1x, 7, “se han vestido con el nombre de] Al
simo"”. Pablo dice algo parecido en Rom. 13:14: “Vestios del Sefior Jegy;
cristo”. Esto va mucho més alld del uso de lavash: “vistié”, en la Bibli
hebrea. E
12 Este rito se describe en el Séfer ha-malbush, que se encuentira:
muchos manuscritos, por ejemplo en Sassoon 290, f. 131 y ss.; Mus
Britanico 752 (para mas detalles, cf. el catilogo de Margohouth p. 33)
Cf. también la nota 112 de la Cuarta Conferencia.
3 Cf. Hejalot rabbati, capitulos 27-30 y algunos pasajes.
¥ El libro Harba de-Moshé, “La espada de Moisés”, fue pubhcado po
primera vez por Gaster (1896). La mayoria de estos libros son miy
valiosos del ms. Ozford 1531 inéditos v se conservan en manuscrito
Séfer ha-yashar; Habdald derabbi ‘Aquibd (cf. nota 100); Séfer ha-rai
(Sasscon 290, p. 302 v ss.); Shimushé Tord y Shimushé Tehilim; Séfe
tefilat rab Hamnuna sabba; Ha-ma‘alot shenitend le-adam ha-rishon, “La
cualidades que recibié Adén": todos éstos se encuentran en numero
manuseritos, Sobre Shimushé Tehilim, "Uso mdgico de los Salmos™;:
M. Grunwald en Mitteilungen der Gesellschaft fiir jiidische Volkskund,
ndm. X (1902), pp. 81-98, especialmente la p. 91 y ss.; Joshua Trachtenberg
Jewish Magic and Superstn‘zon (1939), pp. 708-113. En el afic 1788 apareci
en Berlin una traduccién alemana completa de Shimushé Tehilim héc
por G. Selig, y en Londres se publicé sin fecha {galrededor de 1880?F un:
traduccidn inglesa hecha por L. Weber [a partir de la de Selig].
15 Cf. Aptowitzer en HUcA, vols. vIIEIX, p. 397, sobre Pesicta rabb'
‘ed. Friedmann, 185a.
B¢ Ms. Oxford 1531, £. 52a: “Dijo rabi Yishma‘el: Le pregunté a rabi
‘Aquibd cuil era la distancia de un punto a otro. Rabi ‘Aquibad me di
‘tMide] la sinceridad y la piedad que hay en tu corazén y conoceras’
distancias que hay en el cielo.’ [...]. Y dije: ‘Dios vivo, has creado el cit
y la tierra; no hay ningin otro poder fuera de ti. Los ejércitos de las al
ras y las criaturas de la Tierra glorifican tu memoria. Tu, el gran Di
el Creador de todo lo que existe, sublime en tu grandeza, amado en:
fuerza; lps fuertes agradecen tu obra verdadera y justa. Tu haces justi
en tu universo y ti me salvaras por la justicia de tu nombre, ¥ vo proj
garé eternamente la bendicidn de tu gloria. Bendito seas i1, Dios, el Sub
me, en las moradas de tu grandeza'”
' Josef Stoffels, Die Mystische Theologie Makarius des Aegypter (190
p. 79. El alma se describe muchas veces como el Trono de Diog en:
Cabala espafiola; cf. Ticuné Zcohar (1558), f. 3b: “Feliz aquel que aba
dona completamente su alma para que el nombre de YHVH habite en:
seno ¢ instale alli su trono de gloria.” -
% Gen. rabbd, ed. Theodor, pp. 475, 793 y 983.

EL HASIDISMO EN LA ALEMANIA MEDIEVAL

. 1 Cf. A. Epstein, Rabbi Shemuel ha-hasid, en Hagoren, 1v (1903), pagi-
nas 81-101.

-2 Cf. M. Guedemann, Geschichte des Erziehungswesens und der Cultur
~der Juden im Mittelalter, vol. 1 (1880), p. 153 y ss.; Yecutiel Kamelhar,
- Séfer hasidim ha-rishonim (1917); J. Freimann, Meba le-Séfer hasidim
: (1924) "A. Aptowitzer, Mebd le-Séfer Rabid, “Introduccién al Libro rabbenu
" Eli‘ézer ben Yoel Halevi” (1938), pp. 343-350, que también ofrece nuevos
-datos interesantes sobre Yehud4a Hasid.

3 Ademas de los textos mencionados en la nota anterior, existe una
onografia poco critica de Israel Kamelhar, titulada Rabbenu El'azar
“mi-Garmiza (1930). En relacién con el afio de la muerte de El'azar, cf.
- Aptowitzer, p. 317.

.+ Cf. Bruell en Jahrbuecher fuer juedische Geschichte, vol. 1x, p. 23.
: Kamelhar, en la p. 54, sugiere que rabi Senior, que transmite esta “tradi-
‘¢ién”, era contemporanec de Yehud4 en Espira.

5 Existen tres versiones de estas leyendas: a) una versién hebrea,
descrita por Bruell en Jahrbuecher, vol. 1x (1889), pp. 20-45; b) Ma‘asé
isim, de Juspa Shamash de Worms (1604-1678), que representa la tra-
“dicién local de Worms, publicado (Amsterdam, 1696) en yidish; c¢) el
‘Ma‘asé buj, Basilea (1602), nams. 158-182, cf. Ma‘'aseh Book (iraducida por
'Moses Gaster, publicada en 1934), y Meitlis, Das Ma‘assebuch (1933).

¢ Del Séfer hasidim {Libro de los devotos] hay dos versiones: una mas
breve, de la que se han hecho varias ediciones, y otra mas detallada,
-publicada en 1891 por Wistinetzki. Las citas fueron tomadas de esta dltima
‘en concordancia con la secuencia de los parrafos de los textos hebreos.
7 Baer, “Las tendencias religiosas y sociales del Séfer hasidim”, en
“ Zion, vol. 11 (1938), pp. 1-50. Las objeciones que plantea Urbach en el
“prologo a esta edicién de ‘Arugat ha-bésem (1939) —que aparece sélo en
‘algunos ejemplares— no me convencieron.

3 Fste problema lo planteé por primera vez Guedemann, op. cit., vol. T,
“que dedicd tres capjtulos (v-vir) de su extraordinario libro al Séfer
“hasidim.

9 Guedemann, op. cit.,, p. 158.

1 Cf, nota 2 de la Segunda Conferencia.

il Pyblicado por A. Neubauer, Mediaeval Jewish Chronicles, vol. II,
p. 111-132. Hace poco aparecié una edicién critica de B. Klar (Jerusalén,
:1945).

12 Séfer hajmoni, publicado por D. Castelii, Florencia (1880). Scbre
onnolo, cf. ¢l articulo de Cassuto en la EJ, vol. v.

B3 ‘Arugat ha-bdsem, ed. E. Urbach, vol. 1, Jerusalén (1939).

4 Cf. A. Marx en Hatsofeh, vol. v, p. 195.

5 Ms. de la Landesbibliothek de Fulda, cf. Weinberg en Jahrbuch der
wedisch-Literarischen Gesellschaft, vol. XX, pp. 283-284.




