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En el comienzo fue la voz, la expresión, el mundo, la palabra plasmadora. Entonces Dios rompió el cerco de su soledad y se volcó afuera y dijo.

Y todo fue dicho.

La palabra hendió la cáscara del sonido y dio a luz la luz.

Un mundo hecho con palabra, de palabra; palabras que son el mundo.

Palabras y los consecuentes silencios.

La palabra es el origen y el fin del universo. Decir el mundo es hacerlo ser.

La Cabalá

Introducción al misterio

Vivimos en función de lo oculto, de lo aún no dado.

Si el misterio desapareciera no habría futuro alguno para la aventura de la existencia. Pareciera que ir en pos de lo desconocido, rasgar tinieblas, anhelar el infinito, es el motor de lo humano.

El conocimiento —como el amor— se nutre de ausencias y nostalgias.

Fueron los griegos quienes acuñaron la palabra alet-heia, que significa verdad.

A-letheia: negación de lo olvidado, de lo cubierto, de lo escondido. Es decir, descubrir, revelar. Esta es la verdad como mecanismo básico de la vida, que nunca se satisface con lo ya conquistado, con lo inmediato tenido a mano. Aspira al plus ultra, a un más allá de los superficiales sentidos, para encontrar el sentido último y primero del ser del mundo y del ser en el mundo.

El hombre quiere saber. La ciencia responde a muchos de sus interrogantes, describe la realidad, analiza y concatena datos, liga causas con consecuencias. Pero el hombre quiere saber más: quiere saber por qué y para qué existe. Pregunta por el significado de esta presencia que transcurre entre un nacimiento no elegido y una muerte indiferente.

La filosofía procura establecer su reino en este campo, pero sus alas arriban a ciertas alturas, a ciertas conclusiones generales y ahí se detienen. La sed queda en pie y más exacerbada aún. La postura religiosa postula una fe, un círculo de creencias, un conglomerado de suposiciones, que de ninguna manera aspiran a ser racionales.

Aquí surge el cuarto escalón, el que pretende superar toda ciencia y toda limitación: saber el misterio sobre el que se sustenta toda la realidad. Saber es acto de reflexión y contemplación pero también es, y se da esta acepción en castellano, saborear, gustar, palpar, convivir, vivenciar.

En hebreo el verbo iada significa, tanto saber cuanto amar.

El misterio tiene un nombre: Dios. Quien penetre en los vericuetos de la esencia divina ya no puede conservar el frío y sosegado raciocinio. El conocimiento se vuelve pasión encendida; la sabiduría, convulsión emotiva.

Difícil se hace definir este cuarto nivel. En calidad de afán cognoscitivo se desarrolló en la historia con el nombre de gnosis y esoterismo. Cuando predomina el elemento amoroso-pasional, la tendencia a una fusión personal con lo metafísico, merece llamarse misticismo.

Sobre estos tres últimos pilares se asienta el fenómeno espiritual e histórico de la Cabalá.

¿ Qué es la Cabalá?

La Cabalá es la respuesta producida por el judaismo acerca de la esencia divina, de la cual ha de desprenderse el problema de la esencia humana y de las maneras de intercomunicación entre ambas esencias, que abrazan a toda la Creación, desde un ángulo esoterico-místico.

Esta respuesta no se produce en un día ni en un siglo. Se va gestando desde los comienzos del ser judaico, crece al contacto con otras culturas, y finalmente emerge con la fuerza de escuela en los siglos XII-XIII, culminando en una fáctica revolución en el siglo XVII.

Este concepto de revolución no es retórico. Aquí, tal vez, convenga, como primera aproximación, señalar la diferencia entre este movimiento y sus congéneres en Europa y Oriente.

El místico en las distintas religiones busca a Dios para hallarse a sí mismo. Dios es su problema más acuciante. De Dios depende su salvación. El misticismo es absolutamente individualista: suprime al mundo y a la historia para quedarse «solo y a solas con Dios». La obsesión del místico es su propia salvación.

En el judaismo esta faceta se da, pero completamente integrada en una dialéctica que trasciende al individuo y que procura la salvación del Todo, de la Historia, del Hombre.

Ése es el proyecto supremo de la Cabalá. Este proyecto deriva de la impronta judaica que visualiza el proceso histórico como progreso hacia la realización, de lo que Buber llamaría el definitivo diálogo entre cielo y tierra. Aquí reside la autenticidad y la originalidad del movimiento cabalístico.

Cabalá es una postura, un movimiento del cual se ramifican escuelas, concepciones, teorías, prácticas, creencias no totalmente coincidentes entre sí. Esta no-coincidencia tampoco es accidental: surge de las diferentes expresiones que se usan para exteriorizar, en conceptos y palabras, la vivencia de lo inefable, de lo misterioso.

El saber místico no admite sino una expresión metafórica, poética, personal. Al decir de Hilel Zeitlin, en su libro En el huerto del jasidismo y la Cabalé. «Los lenguajes en la Cabalá son sólo envoltura de un contenido poderoso y sublime, que va de la eternidad y se dirige a la eternidad. Cada cabalista utilizó libros que llegaron a sus manos, tanto israelitas cuanto de otros pueblos, y de ellos tomó prestadas formulaciones para poder transmitir al lector algo del misterio develado. Si uno utilizó libros de origen platónico y otro libros de origen aristotélico, no significa ello que la Cabalá, en sí, sea platónica o aristotélica, sino que cada uno echó mano de un ropaje conceptual específico para comunicar su personal intuición».

La Cabalá, pues, no es un sistema ni un cuerpo de ideas, sino un conjunto de visiones esotéricas con un fondo común —el judaísmo— más un anhelo común consecuente con aquel fondo: descubrir el misterio divino para saber cómo y para qué vivir.

El animal simbólico

«El hombre es un animal simbólico», dice Ernest Cassirer en su libro Antropología filosófica.

Es una de las definiciones más novedosas acerca de lo humano en el panorama de la filosofía contemporánea. Implica que el hombre, stricto sensu, no tiene ni puede tener jamás contacto inmediato con nada. Entre el hombre y la realidad se interpone un velo, un cristal colorido, un horizonte de símbolos. Hasta para el más realista de los seres, el mundo se aparece «colado» en una red de conceptos, imágenes, palabras, designaciones, referencias, connotaciones.

Los símbolos reemplazan al mundo y permiten que la vasta amplitud de la realidad tenga injerencia en nuestra mente. «Los símbolos no son reemplazantes de sus objetos, sino vehículos para la concepción de objetos» al decir de Susan K. Langer.

En otros términos: no poseemos el ser de las cosas sino el significado de las mismas. La realidad frente a un sujeto humano deja de se indiferente naturaleza y comienza a ser significante.

Esta breve introducción es importante para nuestro tema cabalístico.

Signos y símbolos aluden a objetos, cosas, situaciones.

La palabra «silla» refiere a un objeto específico.

La palabra «hombre» refiere a determinado ser.

Esto ocurre en los planos de la comunicación y de la percepción diarias. Pero hay otro plano mucho más profundo, otra manera de ver y concebir y pensar, el plano esoterico-místico. En él, las cosas mismas son símbolos: todo lo existente se vuelve un campo simbólico que expresa lo divino.

Éste es el punto de partida que utiliza Ishaiau Tishbi para comprender el fenómeno del misticismo judío. El cuerpo es la cárcel del alma. El alma, a su vez, es la chispa divina que se encuentra en el exilio, enajenada, prisionera del cuerpo y de la materia.

Ser hombre significa ser portador del drama del ser que lucha por su liberación y por su autenticidad primigenia. El amor físico, la unión de lo femenino con lo masculino, deja de ser un puro acontecimiento biológico para transformarse en símbolo de relaciones metafísicas que se dan en la estructura de lo Divino.

Entonces el bíblico Cantar de los Cantares se vuelve uno de los puntales máximos en la experiencia mística. Siguiendo esta línea de análisis, el Zohar —libro central de los cabalistas— interpreta la tendencia hacia el misterio, el sod (secreto) como un anhelo erótico. La Torá (Pentateuco) se asemeja a una hermosa doncella, que está encerrada en su palacio, envuelta en múltiples velos, y sólo a su amante le va revelando sus ocultos encantos.

Todo es símbolo. Nada tiene su sentido en sí mismo, sino en otro plano al cual proyecta.

Así también deben ser enfocados los acontecimientos históricos y la presencia del pueblo hebreo en el mundo. El exilio de este pueblo se torna expresión del exilio de lo divino perdido en el mundo de la materia. La redención está ligada a la redención de la santidad superior. La historia es un largo drama de exilio y retorno a la fuente del ser.

Dios ya no es mera idea o concepto estático. Es parte del drama. O, mejor dicho, en Él ocurre el drama.

Lo que pretende el esoterismo es narrar las vicisitudes de esta dinámica. Narrar es mitologizar. De ahí la mixtura que se produce en la metodología cabalística, entre lo mítico y lo especulativo, lo racional y lo afectivo, el concepto y la imagen. Kafkianamente la trama de símbolos es infinita y el tratamiento de la misma no puede ser sino simbólico, lo cual da lugar a un lenguaje ora poético, ora metafísi-co, ora legendario-mitológico, que suele desembocar en hermetismos sólo descifrables para iniciados.

«Frente al Talmud, comentario jurídico y literal de la Ley, la Cabalá representa un estado de espíritu análogo al que hemos visto nacer en Filón de Alejandría: sentido místico de las letras y de los números, que son los signos por los que la Sabiduría se manifiesta a los hombres; correspondencia misteriosa de estas letras con la composición del mundo, las divisiones del año, la conformación del hombre, empleo del método alegórico que permite ver en cada palabra de la Ley un sentido elevado y un misterio sublime; mitología de las potencias y de los ángeles que multiplica los intermediarios entre Dios y las criaturas.» (Emile Brehier, Historia de la filosofía)

El animal simbólico, que es el hombre, no sólo inunda la realidad con sus símbolos mentales sino que se hace él mismo símbolo, microcosmos del cosmos visto como infinito teatro de un solo protagonista, Dios.

En este ámbito, la existencia personal, la existencia social, la historia, cobran un excepcional valor: somos símbolos encarnados de una realidad que no se agota en los estrechos —y angustiantes— límites del nacimiento y la muerte. Somos espejo del infinito acontecer dentro del Infinito que tiene una finalidad trascendental: redimir las chispas divinas asfixiadas en el lodo del mundo.

Esta aspiración se define con una sola palabra: Mesia-nismo. Se invierten las polaridades: no debes esperar pacientemente que Dios haga algo por ti; estás en el mundo para hacer algo por Dios. En consecuencia, el mesia-nismo trasciende la popular idea de un hombre que ha de arribar y tú debes esperarlo pasivamente. Tú estás comprometido con ese arribo.

Adarn (ADM) significa hombre en hebreo.

Los cabalistas vieron en esa palabra una sigla:

A = Adam D = David M = Mesías

Cada hombre es y debe ser parte integrante del Mesías descendiente de David. De acuerdo con esto, la Cabalá es una especulación que conduce a una praxis. Hay que actuar, hay que modificar la realidad, hay que promover la revolución cósmica partiendo de la revolución interna, del sí mismo.

A diferencia de otros movimientos místicos y teosófi-cos con los que podría compararse, la Cabalá alienta simientes rebeldes e inconformistas, que parten del individuo pero pretenden abrazar el Todo.

Estaba el maestro Rabí Israel Baal Shem Tov, sentado y farfullaba el versículo:

«La Torá de Dios está entera» (Salmos, XIX) y lo repetía, y lo meditaba.

De pronto alzó los ojos y los tenía iluminados, como si hubiera descubierto una gran verdad.

Y así habló:

—¿Por qué está escrito que la Torá de Dios está entera?

Porque nadie la ha tocado aún.

Nadie aún ha penetrado en ella.

Nos espera, amigos, nos espera...

El libro de Dios para el hombre

La Torá

Se llama Torá a los primeros cinco libros de la Biblia.

Torá significa ley, enseñanza, guía.

La recibió todo el pueblo de Israel en Sinaí, de Dios, a través de Moisés.

Para que sirva de enseñanza y para que esa enseñanza se consolide en ley y sea guía de la vida.

Es el libro de Dios para el hombre.

La finalidad: la felicidad del hombre.

Eso que todos quieren, que todos reclaman.

El camino es arduo porque no puedo ser feliz si tú no lo eres; no puedo tener paz si tú estás en guerra; no puedo reposar si estás angustiado.

Lo humano se juega siempre dentro de un marco de nosotros.

En esta vida.

En esta tierra.

En este tiempo.

Y en la responsabilidad de cada uno.

En Deuteronomio está escrito: «No está en el cielo...»

La Cabalá interpretó: después de haber sido dada, la Torá ya no está más en el cielo.

Proviene del cielo pero fue entregada a la tierra.

Ahora es de los hombres. Como su vida, como su destino.

La vida la reclama como enseñanza, como ley, como guía.

Es mucho lo que sabemos. Pero no sabemos vivir.

¿Por qué? ¿Qué nos falta?

Leer, leer con nuestros ojos, y con los ojos de una tradición esencialmente antidogmática, abierta al cuestio-namiento, presta a la reflexión, midiendo letras, palabras, silencios...

El diálogo entre cielo y tierra

Según Werner Keller, «la Biblia tenía razón». Como tantos otros, se desesperaba por justificar a la Biblia ante los ojos de la ciencia. Ingenua e inútil aspiración. La Biblia no pretende tener razón. Te habla a ti, en segunda persona y aguarda el eco de sus palabras en tu alma.

Lo dice Moisés, poco antes de morir: «Fluya como rocío mi discurso, como rocío suave que cala hondo y fecunda...» (Deuteronomio XXXIII, 2). En cincuenta años de lectura constante, aprendí a amar la Biblia, a buscarme en ella. Si en otros campos las pasiones suelen decrecer, en éste, en cambio, se hacen más enérgicas, más avasalladoras. Conozco las superficies y atisbé en algunos abismos pero aún estoy lejos de saber qué ocurrió entre

Caín y Abel, quién era Abraham, cuál es el camino me-siánico que propone Isaías, qué es el amor en el Cantar de los cantares, cabalísticamente, es decir en mí mismo.

No, la Biblia no es ciencia. Es diálogo entre cielo y tierra, dos coordenadas que enmarcan al hombre en su existencia. La Biblia es la totalidad de lo humano —y en ello se incluye la perspectiva sobre lo divino— en su dialéctica tensión entre lo que es y lo que debe ser.

«Santos seréis, porque santo soy Yo, vuestro Dios.» (Levítico XIX, 2)

Seréis. Tiempo futuro. Anhelo. Sueño. Añoranza. Ideal.

Dios al comienzo.

Dios al final.

A mitad de camino, el hombre.

Buber decía: No hay que hablar de Dios. Hay que hablar con Dios.

¿Por qué el «Libro de los libros»?

Cuando el Oriente hebraico se topó con los clásicos, primero griegos y luego romanos, hubo de tomar conciencia de la «pobreza» de su texto fundamental, ante tanta belleza estilística y arte literario que esos clásicos traían consigo.

Ernst Robert Curtius (Literatura europea y Edad Media latinas) nos relató las vicisitudes espirituales por las que pasaron —sobre todo los cristianos— para salvar al texto bíblico de la apabullante superioridad de aquellos clásicos. El propio Flavio Josefo en su Antigüedades judías se esfuerza por traducir versículos bíblicos a los metros de la poesía greco-romana.

Ironía de los tiempos. Los clásicos reposan en la paz de las bibliotecas, polvorientos, cansados, materia para eruditos.

La Biblia vive.

Es el Libro de los libros. El más sencillo. El escrito con menos artificios retóricos. Pero viviente. Como el Dios que lo inspira.

Habla. Comunica. Convoca. Invoca. Dice. Susurra. Llama.

Un libro que exige respuesta de su lector.

Un libro que reclama compromiso vital.

Lo habitan nuestros hermanos: carne y angustia, lirismo y penuria, prueba y sacrificio, llanto y esperanza.

Como nosotros.

El libro de Dios es el libro del Hombre.

La voz proviene de Dios. La voz se plasma en palabras. Las palabras son entregadas al hombre. Le hablan. Lo esperan. Aguardan que oiga, que interprete, que atienda y que haga algo, como propone la Cabalá, para mejorar su existencia entre las limitaciones del nacimiento y la muerte.

El «Libro», porque fue contado por la pluma de Jorge Luis Borges como «un texto absoluto, donde la colaboración del azar es calculable en cero. La sola concepción de ese documento es un prodigio superior a cuantos registran sus páginas. Un libro impenetrable a la contingencia, un mecanismo de infinitos propósitos, de variaciones infalibles, de revelaciones que acechan, de superposiciones de luz. ¿Cómo no interrogarlo hasta lo absurdo, hasta lo prolijo numérico, según hizo la Cabalá?» {Una vindicación de la Cabalá)

Un libro actual porque postula que salimos del Paraíso y, en consecuencia, toda la aventura humana consiste en buscar las vías del retorno al edén.

En el edén —nos dice el Génesis— había dos árboles.

Uno era el del saber. El otro, el árbol de la vida.

Tanto nos entregamos al fruto del primero que olvidamos al segundo.

Eso es verdad, más allá de Darwin y más acá de Nietzsche.

El Libro de los libros, porque después de habernos nutrido con tantos y tan sabios libros, necesitamos recurrir al Libro, para indagar en el misterio de lo que puede ser una existencia con sentido.

En Salmos I, 1, está escrito: «Feliz del hombre...»

En el talmúdico tratado Avodá Zará, 19, se explicó: «Feliz del que logra ser hombre».

Esencias de la Biblia: Dios

El mundo de la Biblia cuenta con Dios.

No demuestra Su existencia. La narra, describe Sus efectos en nuestra existencia, dice cómo se desenvuelve la historia a la sombra de la divinidad.

El comienzo cuenta con un Creador. La idea de la creación enmarca el contexto de un orden, una organización. La narración del Génesis, sin embargo, no pretende enseñar cómo fue el principio del ser sino que el ser tiene principio y en consecuencia estructura y, por lo tanto, finalidad y, desde luego, a cada ente le cabe un lugar y una responsabilidad dentro de esta trama.

El Dios de los hebreos no llena vacíos metafísicos ni responde a cuestionamientos radicales en el orden de preguntas cósmicas. Habla al hombre, le exige, le reclama una conducta, y espera que, creativamente, el hombre complete la factura del mundo iniciada por Dios.

Detengámonos para hacer la siguiente observación: la Biblia es la suma de veinticuatro libros, que son de épocas distintas, estilos diferentes, temáticas diversas. En verdad cabe hablar, con sumo respeto, de las ideas acerca de Dios en la Biblia. Esta multiplicidad no anula la unidad de Dios; simplemente expresa las múltiples manifestaciones de la divinidad por una parte, más las sucesivas y cambiantes percepciones del hombre por otra parte.

Si bien la Biblia comienza con el Creador, el concepto de la Trascendencia que luego se impone, es el de la Persona que habla a la persona; el Dios de la exigencia ética-histórica; el que se revela y postula leyes; el que acompaña al quehacer histórico orientando su marcha, su destino.

Los Diez Mandamientos comienzan con el enunciado: «Yo soy Dios, tu Dios, que te extraje de la tierra de Egipto, de la casa de esclavos...»

Alguien que hizo algo por ti y que espera, en consecuencia, que tu vida sea un hacer algo por alguien, por algo. Existencia significante.

No hay mediadores. Tu Dios. Inmediato. Presente.

«Está cerca Dios de todos los que Lo llamen, que Lo llamen con fe.» (Salmos CXLV, 18)

En cuanto fuerza poderosa, infinita, Creador y regidor cósmico, Dios se denomina ELOHIM (vocablo antiguo que aludía a fuerzas, poderes). Ésa es la faz universal, inasequible, misteriosa, inabarcable, que sólo bajo signo negativo, enseñó Maimónides en el siglo XIII, puede ser expresada, es decir, que no es: infinito, inmaterial, imperceptible.

En cuanto revelación, diálogo con el hombre, mandato para la historia, legislación para la generación Dios es llamado YHWH, extraña conjunción de letras, relacionada con el verbo acontecer. Acontecimiento. No puede ser aprehendido en una definición estática. Porque depende de la situación, de tu llamado, de tu apertura, de tu capacidad de hacerlo presente.

Ahora está, ahora se oculta.

«Desde las profundidades Te llamé, Dios...» (Salmos CXXX, 1)

«Dios mío ¿por qué me has abandonado?» (Salmos XXII, 2)

Dios está siempre.

Pero no siempre el hombre o la historia presencian su acontecimiento.

Los grandes personajes bíblicos, Abraham, Jacob, Moisés, Jeremías, y tantos otros, quieren entender a Dios. Para ello Lo buscan, protestan, se quejan. También agradecen, creen, elogian, son felices.

Momentos auténticos del acontecer auténtico.

«Seré el que seré...» (Éxodo III, 14)

Porque depende de lo que tú —tu tiempo, tu entorno— seas.

«Dios es tu sombra...» (Salmos CXXI, S)

Y la sombra acompaña al cuerpo. Tu espejo.

En la Biblia se sugiere que el bien (recompensa) es fruto del bien (conducta) y el mal del mal, el propio o el ajeno. Esta vida de hombres está hecha por hombres, y de ellos depende. Cuando se habla del «castigo de Dios» habrá de advertirse de inmediato el otro lado de la moneda, el terrenal —del cual el cielo no es más que reflejo—: «Los que siembran viento, cosechan tormentas» (Oseas VIII, 7).

Dios castiga a Jerusalén y manda a los babilonios para que la destruyan. Ésta es la visión desde el cielo. El texto nos da la otra versión, desde la tierra: los pésimos compromisos políticos de Judá le acarrearon el desastre.

Es cierto que Dios «saca a los hijos de Israel de Egipto» después que repudian la esclavitud y gritan al cielo clamando ayuda, cuando quieren ser liberados e inician el proceso de la liberación a partir de ellos mismos. Los que no quieren, quedan en Egipto.

Resumiendo brevemente, observamos que la Biblia inaugura el concepto de historia universal, precisamente, porque desarrolla dos horizontes paralelos:

a.    Hay un Dios universal, con un plan universal.

b.    Hay una historia porque el hombre es libre y la va haciendo con sus actos.

La unicidad de Dios

He ahí un tema sobre el cual han meditado todas las generaciones, todas las filosofías. Dios es la totalidad de sus manifestaciones. Por tanto hay que aplicarse a estudiarlas, ya que se dan aquí en la tierra, en la relación con los hombres, y sobre todo en la relación de los hombres con Él.

Relación de acercamiento o de alejamiento. De miedo por la recompensa o el castigo.

O de amor.

En la literatura talmúdica, Dios toma características de personaje dramático, platica con el hombre, es su maestro, es un padre ora bondadoso ora iracundo y admite las osadías de sus hijos.

Dos escuelas se evidencian a lo largo de todos las interpretaciones: una busca a Dios en el misterio, en lo oculto, en las raíces de la Cabalá; la otra predica la abstención de todo esoterismo y la necesidad de volcarse totalmente a la realidad terrenal y vital.

Está escrito: Shemá Israel...

«Oye Israel, Dios, nuestro Dios, Dios es Uno» (Deu-teronomio VI, 4).

Así dijo el Santo Bendito (apelativo posbíblico):

—Hijos míos, contemplad todo lo que creé, lo hice en forma de parejas. Los cielos y la tierra, una pareja; el sol y la luna, una pareja; Adán y Eva, una pareja; este mundo y el mundo venidero, una pareja.

Pero mi Honor es único y específico en el universo. (Ialkut Shimoni)

¿Qué significa decir que Dios es Uno?

No se trata de una afirmación matemática. No se trata de un número, sino de cualidad. Dios es único. El resto del universo está creado en parejas, es decir en elementos complementarios y que se requieren recíprocamente en su existencia. La unidad de Dios, es su unicidad, su no-necesidad de elemento alguno ajeno a El para existir.

Es el único Ser autosuficiente y absoluto, sin referencia a otros.

Hamakom (El lugar)

Dijo Rav Huna en nombre de Rabí Ami:

—¿Por qué se denomina a Dios «El lugar» (hamakom)?

Porque es el lugar del mundo pero el mundo no es Su lugar. (Shemot Raba 45)

Los sabios llamaban a Dios con el título de Hama-korn porque Dios, en calidad de infinito, contiene a todo espacio; El sostiene al mundo, pero —y esta observación merece ser leída con atención— el mundo no es Su lugar, es decir el mundo no reduce la presencia divina, no la constriñe.

Dijeron los sabios: «No hay lugar en la tierra que esté libre de la Shejiná» (presencia del espíritu de Dios y su irradiación).

Dios es omnipresente y es imposible imaginar un lugar donde Dios no esté. Esa presencia se denomina Shejiná y es el resplandor de su espíritu que se manifiesta.

Esto no contradice lo visto anteriormente. Él está presente en el mundo, pero el mundo no lo absorbe totalmente, va mucho más allá, ya que el mundo es finito y Dios es infinito.

Los nombres de Dios

Dijo Moisés a Dios: «Si me preguntan cuál es Su nombre, ¿qué les respondo?» (Éxodo III, 13).

En ese momento quería Moisés que Dios le revelara Su gran nombre.

«Le respondió Dios a Moisés: Seré el que Seré» (Éxodo III, 14).

Comentó Rabí Aba hijo de Mamal:

—El Santo Bendito le dijo a Moisés: ¿Quieres saber Mi Nombre? Yo me denomino por mis acciones. A veces me llamo El Shadai, otras Tzevaot, otras Elo-him, otras Adonai.

Cuando juzgo a las criaturas, me llamo Elohim.

Cuando hago la guerra a los impíos, me llamo Tzevaot.

Cuando espero que el hombre se arrepienta de sus pecados, me llamo Shadai.

Cuando me apiado de mi mundo, me llamo Adonai.

Eso es Seré el que Seré, tomo el nombre de mis acciones. (Shemot Raba 3)

El tema del nombre de Dios es sumamente complejo y fue la Cabalá la que más investigó sobre el mismo.

Brevemente diremos que, remitiéndonos a los textos, Moisés pretende averiguar el nombre de Dios y el nombre implica la esencia, la sustancia, la fuente del poder y del misterio divino.

La respuesta de Dios «Seré el que Seré» es de contenido indefinido. Indica que no hay nombre, que hay existencia que se va definiendo con el tiempo, a través de la historia y de las manifestaciones de Dios en la historia.

No hay un nombre para Dios, sino infinitos nombres en concordancia con sus infinitas manifestaciones, sugiere el Midrasb. Luego analiza los nombres que más aparecen en la Torá. Cada uno es otra manifestación, otra relación de Dios con su universo.

Dos de ellos se hicieron popularmente famosos como Midat Hadín, la medida de la justicia implacable y Mi-dat Harajamim, la medida de la piedad y de la misericordia. Una impone justicia; otra mitiga los resultados de la justicia porque, dado el mal que prevalece en la realidad, el mundo no podría subsistir.

En todo lugar que está escrito Adonai es la medida de la piedad.

En todo lugar que está escrito Elohim es la medida de la justicia.

La primera apreciación se basa en Éxodo XXXIV, 6.

«Adonai Adonai, Dios Piadoso y misericordioso.»

La segunda apreciación se basa en Éxodo XXII, 8:

«Hasta Elohim deberá llegar el pleito de ambos».

Un Dios que no tiene nombre...

Comenta Etienne Charpentier en Para leer el Antiguo Testamento: Nombrar a alguien es tener cierto poder sobre él; dar el nombre es darse un poco uno a sí mismo. Por ello Dios no tiene nombre. Él, Elohim, la primera forma de nombrarlo, será utilizar el nombre común El, Dios... Dios sigue siendo incognoscible. No se puede descubrir nada de Él más que a través de lo que es en quienes lo adoran, es el Dios de Abraham, de Jesús...

YHWH, más que un nombre es una indicación de su presencia. Además ¡no se sabe cómo pronunciarlo! Por respeto los judíos no pronunciaban nunca ese nombre de Dios. Escribían las cuatro consonantes de la palabra YHWH (tetragrama, cuatro letras en griego) pero leían Adonai. Cuando los masoretas (sabios lingüistas que se encargaron de colocar puntos-vocales para facilitar y unificar criterios acerca de la lectura correcta de las palabras de la Torá) pusieron las vocales de Adonai bajo las consonantes YHWH dieron lugar a la lectura del barbarismo Jehovah.

Esencias de la Biblia: El hombre

Sus coordenadas son el cielo y la tierra.

Del cielo tiene, en el relato antiguo, «el soplo divino» (Génesis II, 7).

De la tierra tiene la mortalidad común a todos los seres, «Polvo eres y al polvo volverás», (Génesis III, 19).

El hombre es el fruto de su libertad. Como ser biológico comparte el destino de todo lo vivo: un camino más o menos largo hacia la muerte, con legados de supervivencia para la especie.

En cuanto ente relacionado con la Otra Dimensión, el Soplo Divino, se radica en una esfera muy propia, eventualmente alta, como la vio Miguel Ángel y la transcribió en la Capilla Sixtina, rozando con el dedo la mano de Dios.

Esta doble condición está expresada, con todas sus contradicciones, en Salmos VIII:

¿Qué es el hombre para que de él Te acuerdes, el hijo de Adán para que de él Te cuides?

Apenas inferior a un dios le hiciste coronándole de gloria y de esplendor le hiciste señor de las obras de Tus manos, todo fue puesto por Ti bajo sus pies.

En el plano cósmico, el hombre es sombra de nada. En el plano personal —persona a persona— el hombre puede llegar a ser apenas inferior a lo divino.

La libertad está dada y la elección del destino, que siempre proviene de dentro, nunca de fuera.

Dios habla: el hombre puede elegir oír o no oír. La vida no se hace con inspiraciones, revelaciones. La Biblia hebraica incorpora al mensaje religioso en las veinticuatro horas diarias de existencia y coexistencia. Hay, desde luego, culto, rituales. Pero la Voz de Dios suena y resuena para que la conducta humana se modifique y bregue por el bien, por los valores de la vida, por la felicidad.

¿Qué es lo que Dios te exige?

Tan sólo practicar justicia, amar la piedad y caminar humildemente con tu Dios. Así habla el profeta Miqueas.

La religión del humanismo, la religión bíblica, si cabe, es humanismo.

Quien sea totalmente hombre, íntegramente, será religioso.

Religión, significa, efectivamente, reunión.

¿Qué es lo bueno?

«Qué bueno y qué dulce es

que los hermanos estén unidos» (Salmos CXXXIII, 1).

¿Qué es lo malo? ¿Lo no bueno?

«No es bueno que el hombre esté solo...» (Génesis II, 18).

La conducta y sus consecuencias.

En hebreo, la palabra para decir religión es dat. Originariamente, en la Biblia, significa ley, norma de la conducta. Ésta transcurre, sobre todo, entre los hombres.

El punto más alto de la religión se alcanza en los Salmos. El poeta que llora la lejanía de Dios, lo hace mientras lamenta el odio de los hombres.

En Levítico XIX, 18 está escrito: «Amarás a tu prójimo como a ti mismo. Yo soy Dios».

Un maestro explicó: Cuando tú amas al prójimo, Yo, Dios, Soy. Estoy presente.

Lo humano realiza lo divino, patentiza la Realidad Superior. La acción comprometida. Ella hace a la persona y modifica al mundo.

El pecado es transgresión. No es un mal para Dios, sino para los otros hombres. Como dice el profeta Eze-quiel: Dios no quiere «que muera el hombre (por sus pecados) sino que retorne de su mal camino».

La idea de pecado, como se la entiende modernamente, deriva del mundo cristiano. En la Biblia hebraica las palabras que aluden a pecado, son jet, que significa, etimológicamente, error-desviación, avón, distorsión, y pesha, traición.

No hay pecado como mácula imborrable. En cambio, en el cristianismo la caída es esencial en la constitución humana. También la Cabalá judaica asumió este defecto inherente al ser.

El camino del retorno —teshuvá— está siempre abierto.

Vivir día a día, hora a hora.

Cada día se renace y se rehace la vida.

Libros, nombres y contenidos

El «Libro de los libros», el fundamento de la existencia judaica y de las religiones monoteístas, nació en remotas antigüedades, a través de tradiciones orales, fragmentos compilados, textos interpolados, autores superpuestos, y evolucionó en un proceso de canonización progresiva entre los siglos VI antes de la era común y II de nuestra era.

En hebreo no hay un término para designar ese portentoso complejo de ley, poesía, vida, anhelo que son las Escrituras.

Popularmente se le dice Tanaj, sigla de sus tres partes:

Torá - Pentateuco,

Neviim - Profetas,

Ketuvim - Escritos. (K se pronuncia también J)

Más antigua es la denominación Mikrá (lectura). Al comienzo se le decía simplemente Hasefarim (los libros). Después Sifrei Hakodesh (los libros de la santidad), Kitvei Hakodesh (escritos de la santidad), Esrim Vearbaá (veinticuatro, aludiendo a la cantidad de libros que componen la Biblia).

La palabra Biblia es griega y atiende a la condición de texto excepcional: «Los libros».

La primera traducción es la «de los setenta», conocida con el nombre Septuagynta. Ptolomeo Filadelfo (285-246) reunió setenta y dos sabios en Alejandría para que tradujeran el Pentateuco al griego. Los mayores sabios de

Israel participaron en esta magna empresa. La leyenda acota que fueron alojados en habitaciones separadas, y trabajaron, sin intercomunicación.

Milagroso fue el efecto: todos las versiones coincidían entre sí.

Los libros que componen la Biblia hebraica, en sus tres secciones, sobre la base de la tradición aceptada, contabilizan la suma de veinticuatro.

Pentateuco: cinco libros.

Profetas: Los primeros profetas: cuatro libros.

Los últimos profetas: cuatro libros.

Escritos: once libros.

Atendamos brevemente al contenido de los mismos.

Pentateuco- Torá

La Torá o Jumash {jamesh= cinco), en traducción Pentateuco.

Torá significa enseñanza, ley, guía de la existencia.

Sus cinco libros son:

1. Génesis - Bereshit- «al comienzo».

El nombre se deriva del primer relato que inicia diciendo: «Bereshit... En el comienzo creó Dios el cielo y la tierra».

El texto narra la creación del mundo, las generaciones que sucedieron a Adán, Noé y el diluvio, la vida de Abraham y su familia, la vida de Isaac, hijo

de Abraham, y su familia, y muerte de Jacob, también llamado Israel.

2.    Éxodo - Shemot - «los nombres».

Su tema central es la salida de los hebreos de Egipto conducidos por Moisés. En el capítulo XX encontramos los Diez Mandamientos, dados a Moisés, y de Moisés al pueblo, en el monte Sinaí. Desde el capítulo XXI en adelante se especifican leyes éticas, sociales y, sobre todo, las relativas al santuario y culto de origen sacerdotal.

3.    Levítico - Vaikrd - «y llamó».

La traducción alude al contenido del libro, referido a los levitas y sacerdotes (que también descendían de la tribu de Leví), sacrificios, rituales de purificación; leyes ético-sociales, días festivos.

4.    Números - Bemidbar - «en el desierto».

El libro comienza con un censo de la población. Sus relatos se refieren a diversos momentos de la existencia de las tribus en sus viajes por el desierto, entre el éxodo de Egipto y la llegada a la tierra prometida, que duraron cuarenta años.

5.    Deuteronomio - Devarim - «palabras».

Es el libro de despedida de Moisés. Está dicho en primera persona, en forma de diario íntimo, que recapitula momentos de la historia transcurrida y culmina con los cantos finales de admonición didáctica que Moisés pronuncia antes de morir

mientras contempla, desde lejos, la tierra prometida a la cual él no ingresará.

Profetas

Profetas - Neviim. La denominación responde al núcleo esencial de libros proféticos. En realidad esta nomenclatura corresponde a la sección de últimos profetas. Le antecede la sección llamada primeros profetas y cuyo contenido es fundamentalmente histórico.

1.    Josué - Iehoshua. Al morir Moisés asume la jefatura del pueblo su discípulo Josué quien ingresa con el pueblo a la tierra, la conquista, y la distribuye entre las tribus.

2.    Jueces - Shoftim. Después de la muerte de Josué, las tribus no tienen un gobernante central y único. «En aquellos tiempos no había rey en Israel —dice el texto— y cada uno hacía lo que le placía.» Los llamados jueces son, en realidad, esporádicos dirigentes militares, carismáticos, que aparecen en momentos de apremio, al producirse ataques de pueblos vecinos. Entre ellos hay también una mujer, Débora.

3.    Samuel - ShemueU dividido en dos tomos. El nombre deriva del personaje que encabeza las historias de este libro. Samuel fue el último de los jueces. También era profeta, maestro. El pueblo se cansa

de la aparente anarquía y exige tener un rey «como todos los pueblos». El primer rey es Saúl, que no logra establecer una dinastía. Le sigue David, quien termina por edificar el reino sobre bases firmes en lo político y en lo geográfico.

4.    Reyes - Melajím. Dividido en dos tomos. Comienza con la asunción del gobierno por parte de Salomón, rey que consolida la unidad del pueblo al construir un Templo único para Dios, en Jerusalén, capital del reino creada por David.

Al morir Salomón, se produce la partición del reino (Cisma). Los que permanecen fieles a la dinastía de David constituyen el reino de Judá. El otro reino, denominado Efraim, es destruido por Asiria en el año 722 antes de la era común. El de Judá, en 586, por los babilonios. En este libro aparecen las descollantes figuras de algunos profetas como Elias {Eliahu)y su discípulo Eliseo (Elishá), representantes del profetismo activo y práctico.

5.    Isaías - leshaia. Con él comienza la nómina de los profetas mayores. Sus textos son profundos, densos. Logró diseñar una filosofía de la historia, según la cual el sufrimiento de hoy (del pueblo, de los justos) será compensado «en el final de los tiempos» en los que habrá paz universal y amor fraterno entre todos los hombres.

6.    Jeremías - Irmeia. Vivió la destrucción del Templo de Jerusalén y el exilio a Babilonia. Era sentimental, lírico. Las fuerzas gubernamentales lo perseguían por su fidelidad a Dios y la verdad. En esa fidelidad predicaba la necesidad de pureza de corazón contra los sacrificios mecánicos. Previo la destrucción y, luego, el retorno a la tierra patria.

7.    Ezequiél - IejezqueL Es el profeta que mayor inspiración procuró al misticismo. Las descripciones de la visión que tiene de Dios en los primeros capítulos de su libro es tema fundamental de la reflexión esotérica y la Cabalá. Famosa es su profecía del capítulo XXXVI donde ve «los huesos secos» del pueblo destruido y la resurrección posterior.

8.    Los doce - Trei-Asar. Así se denomina la agrupación de doce profetas «menores» (en cuanto al tamaño de libros que dejaron).

Amos - Amos es el primer profeta cuyos textos llegaron a nosotros. Es paladín de la justicia social y de la lucha contra todo tipo de opresión aristocratizante. Era combatido por reyes y sacerdotes. Oseas -Hoshea, es el maestro de Jeremías: amor y su opuesto, traición, son los ejes de sus predicaciones. Jonás - Iond, su libro es un relato de los accidentes que transcurren hasta que logra comprender el sentido del profetismo y de Dios como Juez universal, que no aspira al castigo sino al arrepentimiento de los hombres. Es conocido su contenido según el cual Jonás fue tragado por una ballena (u otro pez gigantesco) y luego devuelto a la tierra.

Miqueas -Mijd registra la famosa profecía (que figura también en Isaías II) sobre el final mesiánico de la historia, en el cual los hombres trocarán sus armas guerreras por instrumentos de labranza.

Joel - Ioel describe con tenebrosos colores el día de Dios.

Abdías Ovadid registra apenas un capítulo, en el que prevé el duro Juicio Final.

Nahum Najúm tiene una visión del brillante renacimiento del pueblo en el futuro.

Habacuc Jabakuk se burla ferozmente de los que practican la idolatría y adoran la materia inerte. Sofonías Tzefanid «Ni su oro ni su plata podrán salvarlos en el día del juicio de Dios».

Ageo Jagai es posterior al exilio babilónico. Zacarías -Zejarid, también de la misma época. Opera con simbolismos oscuros. Una de las figuras que aparece en sus escritos es Satán (Satanás). Malaquías Malají. Ante el planteo de la gente en la desgracia que se siente abandonada por Dios y su justicia, responde que Dios que llegará el día de las compensaciones en el cual se deslindará claramente entre el justo y el impío, y cada uno recibirá su correspondiente retribución. Aquí aparece un motivo que integrará el futuro folklore judío: antes de la redención, del día del Juicio, de la aparición me-siánica, vendrá el profeta Elias y anunciará y preparará los nuevos tiempos.

Escritos

Escritos - Hagiográfos- Ketuvim. El nombre alude a los libros que se salen del marco de la Ley y del Profetis-mo. Predomina el elemento literario.

1.    Salmos - Tehilim. Significa, estrictamente, alabanzas. La tradición lo atribuye al rey David. Es un libro compuesto de ciento cincuenta poemas lírico-religiosos, donde el individuo vuelca su alma ante Dios, como persona, como hebreo, como nación. La religiosidad arriba aquí a sus cúspides más altas.

2.    Proverbios - Mishlei. Según la tradición lo escribió Salomón. Inaugura una línea o corriente literaria que son los «libros sapienciales». En efecto estos escritos —en forma de aforismos, sentencias, parábolas— tienen como tema central la sabiduría (suponen los científicos que fueron compuestos en épocas tardías, bajo influencia helénica). Son máximas, consejos, advertencias prácticas, para saber conducirse en la vida.

3.    Job - Iov. Es el nombre de su protagonista. En el Talmud se insinúa que no se trata de un personaje histórico sino de una ficción. Job perdió todo lo que tenía: hijos, siervos, casa, hacienda, incluso la salud del cuerpo. Dios lo puso a prueba para examinar su fe. Job resiste la prueba en pleno diálogo polémico con Dios. Se enfoca uno de los grandes problemas de la ética: por qué el sufrimiento del hombre justo.

Conjuga dos corrientes: la sapiencial y la ético-pro-fética. Vence la fe y Job es recompensado.

4.    Cantar de los cantares - Shir Hashirim. Colección de poemas de amor atribuidos a Salomón. Gira en torno de una pastora que, en determinados momentos, es denominada Sulamita, considerada amante de Salomón. Estos poemas fueron interpretados en forma de metáfora erótica en la Cabalá, como parábolas de las relaciones de encuentro y desencuentro entre Dios (el novio) y la congregación (la novia).

5.    Rut. La heroína es una joven mujer moabita, que se liga con lazos de incondicional amor a su suegra Noomí, de Judá y, por esta vía, se adhiere al pueblo de Israel y a su Dios. La historia transcurre en época de recolección de las primeras mieses.

6.    Lamentaciones - Eijá. Significa cómo, por qué. El libro comienza diciendo: «¿Cómo, por qué quedó sola la ciudad otrora populosa? Es como una viuda...» Se refiere a Jerusalén, después de su destrucción por manos babilónicas. Lamentación poética por la patria perdida. Es atribuido al profeta Jeremías.

7.    Eclesiastés - Kohelet. El texto habla de su eventual autor, Salomón, llamado Kohelet. La influencia de tardíos tiempos, con remembranzas helénicas, es remarcada por los críticos. Comienza afirmando que «todo es vanidad» y nada tiene sentido, puesto que tanto el hombre como el animal alcanzan el mismo

fin, que equipara a todos los seres existentes. El contenido nihilista termina por negar el mero razonamiento filosófico afirmando la fe mosaica.

8.    Ester. Su acción transcurre en el reino de los persas y los medas. Relata el plan de Hamán para exterminar a los judíos del reino, y la salvación sobrevenida gracias a la acción de Ester, la judía que alcanzó el grado de reina.

9.    Daniel. Corresponde a la época del exilio babilónico. Es un personaje a quien le ocurren muchos milagros. Junto con Ezequiel da lugar a imágenes esotéricas y gran vuelo a la fantasía.

10.    Esdras y Nehemías - Ezrá y Nejemía. Son dos libros que llevan los nombres de sus protagonistas, pero se consideran uno solo en la contabilidad de los textos bíblicos.

Es prosa narrativa, histórica, que revela el movimiento político y espiritual de los hebreos, después que Ciro otorgó el permiso de retornar a la tierra patria. Esdras era un maestro, un guía espiritual. Nehemías estaba ligado a la acción política.

11.    Crónicas - Divrei Haiamim. Con un estilo más parco, descriptivo, historiador que los libros narrativos del Pentateuco y Profetas, éste, dividido en dos tomos, pasa revista a la historia desde el nacimiento de Adán hasta la declaración de Ciro a favor del regreso de los exiliados en Babilonia.

La voz se da, está, nunca falta.

El que falta suelo ser yo, el que no oye, el que cierra la puerta, cerrándome ante el otro, negándome al amor.

La voz está. Hay que esforzarse y oírla.

Para ello hay que desechar otras voces.

Estamos llenos de llamados, de reclamos, de deseos de poder.

Voces utilitarias, de vencer en alguna competencia.

Esa es la muralla que impide oír a Dios.

¡Shema Israel! ¡Oye Israel! (Deuteronomio VI, 4) Desentumece tu oído, tira abajo la muralla, arroja los muros de la vanidad, si es que quieres oír.

Si no oyes, no hay Dios, eres tu mismo dios.

Oír es abrirse,

escuchar es dejarse fecundar por la creación y hacerse parte de ella.
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El arte de leer la Biblia

Obra abierta

El pensador contemporáneo Umberto Eco ha popularizado, en el terreno de la estética, el concepto de «obra abierta». Esta idea alude a una obra que sale de manos de su autor sin estar completa y absolutamente sellada y, en consecuencia, el lector debe completarla en plena lectura, reconstruirla, armarla. El lector no se limita a recibir pasivamente la letra escrita. Debe organizaría en su mente, estructurarla.

La Biblia fue establecida por el judaismo como obra abierta. Su betsellerismo y juvenil supervivencia hasta nuestros días se debe a la postura abierta de exigir, en todas las generaciones, la participación del lector en la recreación del sentido de las letras y sus combinaciones. Al leer el mismo texto con ojos siempre nuevos, la escritura reflorecía de tiempo en tiempo, con inéditos aromas. El principio era: «Investiga en ella (en la Biblia) y vuelve a investigar puesto que todo lo hallarás en Ella».

Cambio y permanencia constituyen la savia vital del texto bíblico. No se modifican los contenidos; se modifica la aprehensión de esos contenidos acorde a las circunstancias históricas. Las palabras son inmutables; las connotaciones, los significados, las proyecciones de las palabras son imprevisibles y jamás podrán canonizarse.

La interpretación depende, fundamentalmente, del modo de lectura que se aplique.

Veamos algunos ejemplos textuales:

a.    El primer versículo bíblico dice: «Bereshit bard...» Se suele traducir: «Al comienzo creó Dios el cielo y la tierra...».

Este tipo de lectura resulta problemático puesto que en los versículos siguientes se narra la creación del cielo, la de la tierra, y lo primero estrictamente creado fue la luz. Ante esta dificultad surgió otra posibilidad de lectura, dado que el hebreo no tiene vocales sino puras consonantes: «Bereshit bró...». Bró es el mismo verbo crear, pero está en infinitivo. Por lo tanto, «Al comienzo de crear (es decir, antes de crear)...». Con esta lectura se resuelve el problema planteado.

b.    Adonai es uno de los apelativos de Dios.

En hebreo significa señores míos. Cuando es acompañado por adjetivo o verbo, en singular, evidentemente se refiere a Dios. En plural, a seres humanos.

Abraham recibe la revelación de Dios (Génesis XVIII). Dios no alcanza a hablarle. De inmediato aparecen tres personas y Abraham corre a invitarlos para que vayan a su casa y descansen, coman y beban.

Surge el controvertido versículo 3: «Y dijo (Abraham): Adonai, si he encontrado gracia a tus ojos, no dejes la casa de tu siervo».

¿Con quién hablaba Abraham?

Evidentemente, con los tres huéspedes. A ellos les dice adonai, señores míos.

Pero la interpretación no es aceptable por la incoherencia gramatical: «Señores míos, si he encontrado gracia a tus ojos...».

Debía haber dicho: «a vuestros ojos».

Ese singular implica que Abraham, en este contexto, se refiere a Dios-Adonai. Y ha de entenderse así: primero se mostró Dios; luego, los visitantes. Abraham atiende a los visitantes y le dice a Dios que le espere y no lo abandone.

A tal efecto exegético los sabios hubieron de justificar la osadía de Abraham comentando:

«Es más importante acoger huéspedes que recibir a Dios».

Ante todo está el hombre para el hombre.

Los que prefieren la primera lectura insisten en entender Adonai como fórmula profana, humana.

«Adonai — Señores míos— lo dijo a los tres.

«Si he encontrado gracia a tus ojos»— lo dijo al mayor de ellos.

Lo definitivo de todo esto es confirmar que ese fragmento sigue abierto y nadie puede congelar su significado.

c.    No toda lectura puede prestarse a dos o más interpretaciones, a veces radicalmente opuestas. Hay una lógica del lenguaje y una lógica del contexto. Citemos el caso de una lectura errónea que dio lugar a una frase hecha famosa con el tiempo. El profeta Isaías, en el capítulo XL de su libro, vislumbra el final de los tiempos en que se producirá la redención, el retorno del exilio, la justicia, la felicidad. Dice: «Una voz clama en el desierto: abrid un camino, alisad en la estepa una senda para nuestro Dios.»

El ritmo de la sintaxis bíblica y del estilo poético indican, claramente, que se trata de dos frases paralelas:

Abrid camino desierto Alisad senda    estepa

En consecuencia hay que leer: «Una voz clama: en el desierto abrid un camino...».

No obstante, la errónea lectura produjo el esquema: «Una voz clama en el desierto: abrid...».

El esquema se independizó del texto y cobró vida propia, dramática cuando no trágica, respecto de aquellas voces profundas que, lamentablemente, nadie quiere oír y resuenan en los vacíos ecos del desierto.

d.    Hay palabras estrictamente ambiguas, ambi o plurivalentes y pueden producir perplejidades interpretativas. En este caso está el verbo iadá, que significa:

1.    saber - conocer.

2.    amar - elegir.

3.    amar eróticamente.

Los ya citados huéspedes de Abraham (que eran enviados de Dios) van a Sodoma a hablar con Lot, sobrino de Abraham. Lot los recibe con muestras de afectuosa hospitalidad. La gente de Sodoma se entera del arribo de tres extraños, se reúnen en torno a la casa de Lot y, según Génesis XIX, 5, le dicen:

«¿Dónde están las personas que llegaron a tu casa esta noche?

Sácalos afuera, delante de nosotros, puesto que queremos conocerlos».

Conocerlos está escrito nedaa, futuro del verbo iadá.

Lot les responde que los extraños son sus huéspedes y no permitirá que se les haga daño alguno, pero que, a cambio, está dispuesto a entregarles a sus tres hijas, «que no conocieron varón...».

Este segundo conocieron, con el mismo verbo, está claro. Además la proposición de Lot, en respuesta, hace pensar acerca de las intenciones nada teóricas de los sodomitas. Sin embargo, el tema queda flotando, abierto.

e. Hay textos que contienen frases truncas y en el contenido del relato puede ser factor primordialísimo la manera como el lector encare ese vacío y lo complete, lo llene en su apercepción subjetiva.

Conocido es el relato acerca de Caín y Abel. Caín era el primogénito, Abel, el hijo segundón. El primogénito tenía en la antigüedad un estatus privilegiado. Caín trae a Dios una ofrenda, y lo mismo hace su hermano. La ofrenda de Caín, el primogénito, es rechazada; la de su hermano, aceptada. Caín entra en un proceso de decepción y sufrimiento. Leemos en Génesis IV, 8:

«Y dijo Caín a Abel, su hermano,

Y fue cuando estaban en el campo, y se levantó Caín sobre Abel su hermano y lo mató».

Le «dijo», pero no sabemos qué. Mucho menos sabemos si Abel le respondió o no. Podemos pensar que quiso hablar con su hermano y que su hermano rechazó este intento comunicativo y que, en consecuencia, ese fracaso lo indujo a la criminalidad.

Estas palabras que faltan pueden ser las esenciales del relato ya que preludian el trágico final. No queda más alternativa para cubrir el vacío que apelar a la imaginación creadora del lector.
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El texto se interpreta a sí mismo

En su afán didáctico, el texto suele interpretarse a sí mismo.

Mencionaremos algunos ejemplos:

a.    Está escrito en relación con la creación del hombre: «Haremos a un hombre a nuestra imagen y semejanza».

¿Qué significa «a imagen y semejanza» de Dios? Seguimos leyendo y el texto se explica:

«Y dominarán a los peces del mar y a las aves del cielo y a los animales, y a toda la tierra, y a todos los que reptan (pisan) sobre la tierra».

La interpretación que se impuso, aludiendo al logos, a la racionalidad, no tiene estricto asidero en lo escrito.

b.    La serpiente incita a Eva a comer del árbol prohibido. Una de las motivaciones fundamentales que expone ante la mujer reza así: «Seréis como Dios (o dioses)».

¿Qué significa ser «como Dios»?

La Serpiente misma lo explica: «Sabedores del bien y del mal».

c.    Ocurre que un texto explica a otro, cercano o lejano. Sabemos la historia de los hermanos que, carcomidos por los celos y la inquina, deciden liberarse del privilegiado José. Lo toman, lo desvisten, lo arrojan a un pozo. ¿Cómo reacciona José? ¿Se resiste, grita, llora?

Aparentemente asume una postura pasiva y no dice nada, en Génesis XXXVII.

En Génesis XLII, 21 se aclara el panorama cuando los hermanos, hablando entre sí, dicen:

«Pero somos culpables por nuestro hermano cuando vimos la angustia de su alma, cuando rogó nuestra piedad y no le oímos...».

José, pues, no aceptó pasivamente la agresión. Lloró, gritó, rogó piedad.

d. Los textos poéticos suelen ser de difícil lectura. Cada verso suele dividirse en dos frases que expresan, aproximadamente, lo mismo con distintas imágenes o metáforas. Una parte puede iluminar a la otra en caso de dificultades con alguna palabra.

En Deuteronomio XXXII, 2 aparece el término seirim, único en toda la Biblia.

¿Qué significa? El texto dice:

«Que sean mis palabras —pide Moisés—

como seirim sobre las hierbas,

como lluvias sobre pasto».

Del paralelismo se aprende que seirim alude a lluvias, líquido fecundante.

Las vías metodológicas son múltiples, pero pueden reducirse a dos ramales primordiales: Peshat - Drash.

El primero respeta la letra, la lógica gramatical, el sentido común, la racionalidad. Suele ser interpretación literal.

El segundo es más rebuscado, sofisticado. Va hacia las profundidades, la alegoría, la fantasía, la metafísica.

Dentro del esquema del drash, por cierto, hay muchas categorías. Una de ellas, la interpretación alegórica se aleja del texto y lo entiende como símbolo. Esta postura fue desarrollada particularmente por Filón de Alejandría, en el siglo I y culminará en el siglo XIV en el movimiento cabalístico, donde la libertad interpretativa no tiene límite alguno.

La Serpiente es el Pecado, la Tentación.

Eva es la Sensualidad.

Abraham es la Virtud.

Ningún relato tiene valor en sí mismo, sino que es medio expresivo de ideas, filosofías, teologías reservadas para pocos elegidos. Del drash como método, emerge el midrash, como veremos luego, realización de tonos más o menos populares, aunque de fondos transcendentales. Los diálogos transcritos entre Satán y Dios toman aire de historia fácil y asequible a todos.

La tendencia actual en la interpretación de textos, en la conversión de canales de comunicación, podría definirse con la siguiente frase: «No hay que devolver el discurso a la lejana presencia del origen; hay que tratarlo en el juego, de instancia» como sostiene Michael Foucault, en su libro La arqueología del saber.

La Vulgata

Hablando de la Biblia y entrando al campo del cristianismo es ineludible mencionar la obra de Jerónimo, insigne hebraísta que se lanza a una nueva traducción de la Biblia al latín. Esta traducción se conoce como

Vulgata, término tomado del Concilio de Trento (8 de abril de 1546) que declara a la citada obra como «antigua y ampliamente divulgada (vulgata)».

Jerónimo, amén de sus afanes religiosos, era de amplia cultura universal, particularmente la clásica y se vio en la coyuntura de cotejar la literatura bíblica con la grecolatina, y todos los valores culturales adjuntos a esa civilización. ¿Cómo se compaginaban ambos mundos, el de la Hélade y Roma con el Medio Oriente bíblico? Jerónimo realizaba ingentes esfuerzos para salvar el valor literario de las Escrituras en competencia con aquellas otras literaturas, en cuyo regazo debía criarse y nutrirse toda persona.

El autor bíblico procura hablar a todo el pueblo, en lenguaje del pueblo, sin artificios retóricos. Jerónimo concluirá: «Es un cuerpo hermoso vestido de sórdido ropaje».

Habrá de empeñarse en una apología de la belleza estética y cualidades literarias de la Biblia, que la pusieran en un nivel idéntico y superior al de los clásicos. Del Salmista, dirá, «es nuestro Simónides, nuestro Píndaro, Al-ceo, Horacio y Cátulo». El libro de Job contiene «todas las leyes de la dialéctica». El cuarto libro de Moisés contiene «los misterios de toda la aritmética».

A tal efecto cita Jerónimo las Antigüedades judías de Jo-sefo Flavio (Siglo i) quien, en su trance existencial de vivir entre dos mundos (el hebraico y el romano) hubo de ser, quizá el primero, un traductor de la escritura bíblica a términos de retórica romana, y así resulta que «también» la Biblia escribe en hexámetros y pentámetros.

Antiguo y Nuevo Testamento

Según Claus Weskermann, en El Antiguo Testamento y Jesucristo, «Para la Cristiandad primitiva la Biblia era el Antiguo Testamento. Los escritos pertenecientes al Nuevo llegaron a ser ‘Biblia, esto es parte integrante de la misma, al adjuntarse a los del Antiguo».

Hasta ahora nos hemos referido al Antiguo Testamento. Esa nomenclatura tiene fundamentos teológicos que admiten variables interpretativas. Lo cierto es que el Nuevo Testamento, establecido por los discípulos de Jesús, cuenta con el Antiguo, lo requiere como fuente, punto de partida, inspiración.

Mientras los bandos apasionados y aferrados a odios, en nombre de la religión y en el de Dios (¿qué dios será?) oponen un testamento al otro para poder enarbolar, con santa justificación, banderas de inquisición y muerte, los estudiosos saben que los mensajes meramente difieren, y nunca en los fines; siempre en los medios, en los caminos para alcanzar el fin que todos los hombres del mundo anhelan: la dicha.

Al modo hebraico esa aspiración está expresada en términos sencillos, mundanos:

«Y cada uno estará sentado bajo su vid, bajo su higuera, y no lo molestarán». (Miqueas, 4)

Lo sencillo es lo más remoto, lo más difícil.

El fracaso suele radicarse en los ídolos, que la Torá de Moisés tanto repele. Los ídolos son dogmatismos: «Nada hay tan peligroso como la certeza de tener razón. Nada resulta tan destructivo como la obsesión de una verdad tenida por absoluta. Todos los crímenes de la historia son consecuencia de algún fanatismo. Todas las matanzas se han llevado a cabo en nombre de la virtud, de la religión verdadera, del nacionalismo legítimo, de la política idónea, de la ideología justa.» (Francois Jacob, en su libro El juego de lo posible.)

Ideología suena a idología.

El llamado Antiguo Testamento atiende primordialmente al método, al qué-hacer para llegar a ser. El Nuevo se desvive («vivo porque no vivo», en lenguaje místico, cristiano) por conquistar el reino de los cielos. Los abismos, las inquinas y, finalmente, las monstruosas matanzas, no fueron promovidos por ningún testamento sino por los únicos responsables de la historia humana: los hombres y sus instituciones.

Conviene citar a un erudito cristiano y aprender de él la línea que separa a ambas obras: «Hay ciertas cosas de aspecto muy mundano en el Antiguo Testamento; incluso ciertas lecturas, si no se explican convenientemente, resultan algo chocantes en el interior del templo... El Nuevo Testamento es mucho más religioso: casi todas sus lecturas están pensadas para ser leídas públicamente durante la acción litúrgica. Por otra parte, el Nuevo Testamento... abarca tan sólo unas tres generaciones y ofrece una parte determinada de aquella época. Por el contrario, el Antiguo Testamento nos brinda el relato de todo un milenio, desde el principio hasta el fin de la historia, con todo tipo de revoluciones civiles y religiosas». (Así nació la Biblia). El autor, Diego Aren-hoevel, capta, con absoluta precisión, la presencia de mensajes en niveles distintos y, en consecuencia, con semánticas incomparables.

«La Biblia hebraica es un fresco de lo humano en sus alzas y bajas, en la calle y en la casa de Dios, en la alcoba y en la plaza pública. Todo el hombre, en todas sus manifestaciones, privadas e históricas. La intervención sublime de Dios actúa tan profundamente en la vida diaria, que las dos zonas de lo sublime y lo cotidiano son fundamentalmente inseparables y no sólo de hecho.» (Eric Auerbach, Mimesis.)

En términos de liturgia, comenta Arenhoevel, hay episodios bíblicos que «resultan algo chocantes». En la vida todo es verdad y, en consecuencia, el texto de Moisés no oculta nada. Es que no tiene una función litúrgica, eclesiástica; su finalidad es pedagógica. Torá significa, literalmente, pedagogía.

Montesquieu (Cartas persas) fantasea con la idea de que hay una biblioteca celestial, de la cual la Biblia es apenas una muestra: «No sabéis la historia de la eternidad; no habéis leído los libros que se escribieron en el cielo; aquello que os fue revelado no es sino una pequeña parte de la biblioteca divina...».

Lo oculto puede llegar a ser fascinante. Lo visible es un deber.

La Torá proviene del cielo, pero ya está aquí, en la tierra; la biblioteca divina, en esta percepción, no tiene más volúmenes. La Palabra es infinita, por tanto representaría una infinita biblioteca, dada, entregada, compuesta por todas las asunciones, interpretaciones que cada hombre produzca en y cerca de la Palabra.

Spinoza el rebelde

Baruj Spinoza, judío, vive en el gran mundo de la cultura europea con todos sus ingredientes, clásicos, helénicos, griegos, cristianos. La Biblia es para él un documento literario de cierta época, cierto espíritu, ciertas personas con específicos intereses naturales.

Dice textualmente: «Para llegar a un verdadero conocimiento de la fe, es absolutamente necesario averiguar por qué la Escritura se ha acomodado, no ya sólo a la inteligencia de los profetas, sino a la del vario e inconstante vulgo de los judíos. Como comprenderá quien ponga en ello un poco de atención, el que acepte sin distinción como universal y absoluta doctrina de Dios, todas aquellas cosas que se dicen en la escritura, y no distinga cuidadosamente aquello que se ha acomodado a la comprensión del vulgo, confundirá las opiniones de éste con las enseñanzas divinas, admitirá por textos divinos los comentarios y caprichos de los hombres, y abusará de la autoridad de la Escritura...».

Pues los libros sagrados fueron escritos, no en un solo lugar ni para el pueblo de una sola edad, sino por muchos y muy variados ingenios y para hombres de épocas distintas, de las cuales, si hubiésemos de computar todo el tiempo, encontraríamos cerca de dos mil años...

«Repitamos el verdadero objeto de la escritura; esto nos indicará la verdadera norma para determinar la fe. Dijimos... que el objeto máximo de la escritura era sólo enseñar la obediencia...

Quién no ve que uno y otro Testamento son únicamente una disciplina de obediencia y que no atiende a otra cosa sino a que los hombres obedezcan con ánimo sincero.»

Mensaje y sentido

¿Qué es lo que caracteriza al hombre en la actualidad?

Puede dominar al mundo pero es incapaz de dominarse a sí mismo. Porque ha perdido la brújula del sentido de la existencia.

Nos preguntamos por el significado del ser.

Reconocemos que somos contradictorios. Ésa es la versión bíblica de nuestro ser que consiste en poder ser. Posibilidad abierta.

El Salmista lo dice: mirado desde cierto ángulo —el cósmico, el universal— el hombre es nada; contemplado en otra perspectiva, intimista, yo-tú, es «algo menos que Dios», interlocutor de lo divino.

La santidad de la Biblia la proporciona la vida, no la historia; la razón de la Biblia la manifestamos nosotros, tú, yo, no la ciencia; la verdad de la Biblia es ratificada por toda trama humana.

Dice Abraham Joshua Heschel: la Biblia no es el libro de los hombres acerca de Dios; es el libro de Dios acerca de los hombres.

Otrora Ciencia y Biblia se miraban con recelo. Hoy la polémica ya ha quedado superada. Son mensajes distintos respecto a facetas diferentes de la realidad.

La ciencia describe hechos y regularidades de los hechos. La Biblia procura un significado, un destino, un para qué. La curiosidad acerca del por qué siempre fue grande. No menos el ansia de saber de dónde venimos. Pero lo que caracteriza al hombre es la angustia radical de saber para qué existe, y si la existencia tiene algún significado.

Algo menos que Dios

Necesitamos ser necesarios, ser necesitados.

En la concepción bíblica el hombre es llamado a ser «algo menos que Dios».

Dios es el creador; el hombre debe completar, realizar la creación.

La creación se presenta como un esquema armónico donde la luz está separada de la oscuridad, lo bajo da pie para lo alto, cada elemento ocupa su lugar, con su razón de ser, dentro de un marco universal que es espacio pero «tiene tiempo».

La historia es el tiempo que deviene hacia una finalidad.

La pintura de Génesis I no coincide con la realidad que conocemos, que los periódicos reflejan diariamente.

Al «para qué» esencial responde la Biblia:

Para hacer algo por el mundo.

Comenzando por ti mismo, por tu casa, por tu prójimo.

Para recuperar la armonía perdida, o, más bien, jamás realizada.

El comienzo de los tiempos —el esquema de la creación en Génesis I— representa, en verdad, el final de los tiempos. Ése es el modelo al cual debemos aspirar.

El hombre es un proyecto. Un proyecto a realizar. Un proyecto intentado, frustrado, fracasado, recompuesto, recuperado.

Vivimos en una era que pretende, en efecto, recuperar su proyecto de humanidad. Estamos condenados a ser libres —insiste Sartre—, y estamos determinados a buscar y confeccionar el sentido que daremos a nuestra existencia.

Uno de los mayores exégetas del siglo XX, el ya citado Abraham Joshua Heschel escribe: «El hombre no es un espectador neutral del drama cósmico. Hay en nosotros más afinidad con lo divino de lo que creemos. Las almas de los hombres no son fuegos artificiales producidos por la combustión de los elementos explosivos de la naturaleza, sino velas del Señor encendidas en el camino cósmico, y cada alma le es indispensable a Él. El hombre es necesario; es una necesidad de Dios».

El párrafo está tomado del libro El hombre no está solo. El epígrafe de esa obra alude, justamente, al problema que más nos asedia: la soledad.

Esa soledad no-buena deriva de encontrarse arrojado en un mundo que nada espera de mí, indiferente, azaroso, sin valores, desprovisto de significados.

Cada uno es significativo, pero no por el mero hecho de haber nacido, sino por haber nacido para algo, para alguien, para modificar, aunque fuera en un átomo la marcha de la historia.

Es una opción.

Hay que elegir, jugarse, comprometerse.

El Libro de los Libros se hizo ley de vida, motivo de existencia.

Del Libro emerge un programa pedagógico y un plan básico: el aprendizaje de la justicia y de la paz, marco esencial de la convivencia.

El Libro entiende que la sociedad toda ha de ser sujeto y objeto de la educación, que si el libro es el punto de partida, el medio conducente es la lectura, que es el compromiso significativo que el lector asume con la palabra significante.

Hay que leer. Es decir entender. Es decir inferir. Eso implica creación y movimiento. La vida como voluntad de interpretación.

Eso reclama diálogo, confrontación de imágenes, razonamiento explicativo.

El pueblo del Libro, en consecuencia, hubo de hacerse el pueblo de los libros que constituían la hermenéutica del Libro y que fueron germinando en cada generación, con otros tonos, otros ecos.

Leer, mikrá y volver a estudiar, mishná.

Y estudiar, guemará, Talmud.

Libros sin nombres.

Libros que indican qué debe hacer el hombre con ellos, para que sean, para que vivan.
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Buscando las huellas de la Cabalá

La dinámica creativa de una sociedad: El Talmud

En el principio fue la palabra.

La palabra de Dios que dio origen al mundo y al hombre.

Luego fue la palabra humana, la necesidad de expresar a ese mundo, a sí mismo, y las relaciones con el mundo y con su Creador.

La primera palabra se volcó en el Libro de los libros y allí fue santificada por el pueblo. La segunda palabra es la del pueblo mismo, de sus sabios, de las generaciones que se vieron en la necesidad de penetrar en el sentido de la palabra divina, para desentrañarla en lenguaje de hombres.

No son dos universos distintos, sino uno solo: el escrito y el oral, el leído y el hablado, lo dicho por Dios y lo asumido por la historia.

Moisés subió al monte Sinaí y descendió trayendo consigo los Diez Mandamientos, que representan a la

Torá. En el concepto Torá se engloba, simbólicamente, toda la Biblia.

Es la «Ley escrita». Siglos más tarde, nacerá el Talmud\ llamado «ley oral».

La Torá es la base. El Talmud, la rima coronada.

Raíces y tronco, por una parte. Ramas, flores, frutos, por la otra.

La Torá es el cimiento. El Talmud, una portentosa construcción que emerge desde ese cimiento.

La Torá es la letra. El Talmud, un intento de reunir y codificar las interpretaciones que diversas generaciones adhirieron a esa letra, para desentrañar su sentido.

Torá significa enseñanza. Talmud significa estudio.

Sin el estudio la enseñanza permanece estéril. El uno exige al otro.

La evolución de la Torá escrita a la oral está marcada, como proceso de crecimiento, en el siguiente texto talmúdico:

Cuando Moisés subió al cielo para recibir la Ley encontró a Dios escribiendo ornamentos a las letras.

Dijo Moisés: —Señor del mundo, ¿para qué sirve esto?

—Habrá un hombre y se llamará Akiva, hijo de Io-sef, y él sabrá extraer de cada una de esas filigranas colinas de sabiduría.

—Quiero verlo —pidió Moisés.

Entonces le mostró Dios el futuro y, en él, la escuela de Rabí Akiva, con muchas filas de alumnos. Fue Moisés y se sentó en la última fila para escuchar las clases. Comenzó a sentirse mal porque no entendía

lo que decían. En un punto preguntaron los discípulos a Rabí Akiva:

—Maestro, ¿de dónde sabes lo que estás afirmando?

—Es ley dada a Moisés en Sinaí, contestó el Rabí.

En ese momento Moisés se sintió recuperado.

Volvió Moisés a Dios y le dijo:

—Señor del mundo, si tienes un hombre de tanta calidad, ¿por qué entregas la Torá por medio de mi persona?

—Cállate, ésa es decisión de mi pensamiento...

Moisés, acorde con lo leído, no reconocería su propia Torá interpretada por Akiva y sus discípulos. Significa permanencia y cambio. Moisés permanece, pero Akiva le presta su sentido.

A la letra escrita se superpone la letra oral. Pero no se trata de algo que se añade. Al contrario, es parte de la letra original. En el texto citado, Dios, al escribir los ornamentos sobre cada letra, ya coloca en ellos los sentidos que las generaciones posteriores, y no sólo la de Akiva, han de ir desentrañando. En esta concepción el cambio está previsto e, incluso, legislado de antemano.

La Ley escrita y La Ley oral

Este enfoque se completa, desde el ángulo psicohistóri-co, con la siguiente afirmación: La Ley oral precede a la ley escrita ya que, es hecho comúnmente aceptado, en la historia de los pueblos la creación oral es anterior a la escrita.

El proceso sería, aproximadamente, el siguiente:

1.    Leyes, costumbres, hábitos, concepciones, brotan y se elaboran en el pueblo, y pasan de una a otra generación por vía de transmisión oral.

2.    Aparece el proceso de cristalización, con el traslado de ciertos elementos a la codificación escrita.

3.    Continúa el proceso evolutivo a través del crecimiento de una ley oral que interpreta a la escrita y que irá a cristalizarse en el llamado Talmud.

El aprendizaje se vuelve enseñanza. La enseñanza exige aprendizaje.

Al volverse enseñanza, el Talmud también debe ser interpretado, analizado. Sobre estos pilares se edifica la continuidad y la vigencia actual de antiguos textos.

Desde el punto de vista teológico, la inspiración divina de los textos implica una ley. Desde el punto de vista terrenal-humano, esa única ley ha de desenvolverse, desplegarse a través del tiempo y de la creatividad del hombre para develar su sentido.

La verdad está, pero es tarea humana ir quitándole sus velos para descubrirla, para despejarla de sus coberturas.

Historia y estructura del Talmud

El Talmud es una vastísima obra realizada en dos etapas. La primera corresponde a la Mishná compuesta en seis tomos, codificada en el año 200, escrita en hebreo, y realizada en la Tierra de Israel.

Fue Rabí Iehudá Hanasí, presidente del Sanedrín, (syn-hedrión, vocablo que deriva del griego y significa asamblea, compuesta por 71 sabios) quien dio término a la obra de recopilación, ordenamiento, canonización de la primera etapa.

La segunda etapa, es la de la Guemard, amplísima exé-gesis de la primera que se concluyó alrededor del año 500.

La Mishnd con la Guemard constituyen el Talmud.

Los sabios de la Mishnd se llaman tanaím (tanaítas).

Los de la Guemard, amoraim (amo raí tas).

Todos estos vocablos parten de raíces hebraicas o ara-meas cuyo significado és él de estudiar, enseñar, explicar. No olvidemos que la base de todos estos estudios y exé-gesis es la Biblia.

El arte de la interpretación

En las obras participan sabios de diferentes épocas, saberes que se van acumulando, depurando, cristalizando como ley oral hasta ser transcritos y ordenados.

No es tampoco labor de gabinete ni teorización meramente especulativa, sino fruto esencial de una historia, de un pueblo y de las necesidades que la historia de ese pueblo va presentando como problemática exigente de replanteos y revisiones críticas.

La letra sigue siendo la misma que Moisés legó al
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El sentido lo dan los hombres. Los hombres son elementos emergentes de contornos sociohistóricos determinados. Nada crece en el vacío.

La letra dice «ojo por ojo».

Los hombres deben leerla e interpretarla. Así lo hacen.

Los talmudistas entienden que «ojo por ojo» no puede significar, literalmente, una cruda y burda ley talióni-ca. Tampoco por «la mano de Dios» ha de comprenderse que el Ser Supremo tiene cuerpo, manos, y, por lo tanto, se trata de una metáfora expresiva que alude al hecho fundamental de que todo pecado, toda trasgresión, en lo civil, en lo penal ha de merecer su castigo judicial. Entonces «ojo por ojo» significa reparación económica por todo daño que se cause al prójimo.

Es común encontrar, en diversos manuales, la apreciación según la cual el Talmud es el corpus del derecho judaico. La afirmación es correcta, pero tan sólo parcialmente. Es ley y legislación, pero también es leyenda, historia, ética y, por encima de todo, método de pensamiento y estudio.

La ley se denomina halajá, derivación del verbo halaj cuyo significado es caminar. Cada halajá podría resolverse y redactarse en un breve párrafo. Sin embargo, lo que importa es el complejísimo cruce de caminos y dialécticas de los sabios que opinan, discuten, dialogan, y luchan —intelectualmente— para dilucidar la ley.

Al breve párrafo final antecede el esfuerzo interpretativo de múltiples cerebros, que tienen para su apoyo únicamente dos elementos:

1.    La letra escrita de la Torá.

2.    La libertad pensante de uno mismo enfrentando a esa letra.

El estudioso tiene, como base primordial para su análisis, el método analógico-deductivo. Una leve variación sintáctica, en una frase pronunciada por Moisés, ya plantea interrogantes. La interpretación de esa frase requerirá, ante todo, ir en busca de otra frase que también produzca una variación semejante. Cotejándolas podrá producirse una teoría interpretativa para el caso específico.

En el texto bíblico —punto de partida— nada es azaroso, ni accidental, ni puede ser atribuido a un mero gusto estilístico de un redactor. Si la palabra —directa o indirectamente— es divina, debe implicar una programación de sentido muy estricta. En consecuencia —así piensa el talmudista— hay que atender a los mínimos detalles, puesto que es imposible evadirse con soluciones científicas tales como interpolación, error de grafía, olvido del autor.

En este modelo de interpretaciones que se enlazan, se agregan, se oponen, se diversificán, en una búsqueda constante de sentido y resignificación de las eternas preguntas de la humanidad, se nutrieron y formaron los cabalistas.

El Midrash: la metodología de la Cabalá

El midrash es tanto un género literario cuanto una práctica metodológica de estudio. Se trata de homilías, exégesis, sermones, leyendas, relatos que se basan en

ciertos versículos bíblicos para enfocarlos, ya no de acuerdo con el método lógico-racional, sino, con cierta racionalidad ligada a la fantasía y a la intención ética, ejemplificadora, didáctica.

Su producto también suele llamarse agadá, relato, leyenda.

Midrash viene de la voz darash que significa buscar, hurgar, explicar, enseñar. A veces es, precisamente, la crisis de lo racional lo que da lugar a esta metodología interpretativa.

Cuando la razón ya no puede responder ciertas preguntas, comienza a funcionar otra «razón», espoleada por los sentimientos, por la imaginación.

Pascal decía: «El corazón tiene razones que la razón desconoce».

El midrash siempre tiene un punto de partida: el texto de la Biblia. Pero, donde surge la pregunta que no puede ser enfrentada con métodos de lógica visible, el midrash tiene la palabra.

Por ejemplo, Dios invita a Abraham a que sacrifique a su hijo. El capítulo correspondiente, de Génesis XXII, comienza afirmando que «después de estas palabras Dios puso a prueba a Abraham y le dijo...». «Estas palabras» que se mencionan fueron, de alguna manera, motivo para que Dios pusiera a prueba a Abraham y le pidiera ese enorme sacrificio.

¿De qué palabras se trata?

Imposible responder.

No hay palabras visibles en el texto anterior que puedan justificar esa terrible prueba. La pregunta es racional. La respuesta —ya que es imposible dar otra— será imaginativa, y habrá que inventar las palabras que dieran lugar a esa prueba. Dice la leyenda que fueron las palabras de Satán.

Satán dijo a Dios que Abraham hizo un banquete por el nacimiento de su hijo, y por Dios nada sacrificó en signo de gratitud. Dios le contestó que si le pide que sacrifique a su hijo, lo hace.

El midrash nace de una exigencia racional, la de responder a una pregunta planteada. Pero su producto tiene sabor a leyenda y, generalmente, tiene la misión de justificar hechos, situaciones, fenómenos que, de otra manera, serían injustificados, cosa inadmisible en un mundo creado y regido por Dios.

En el Zohar encontramos el siguiente comentario respecto a la conducta de Abraham:

«Las Sagradas Escrituras dicen: ‘Y amarás al Señor, tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma y con todos tus recursos». (Deuteronomio VI, 4)

«Con todo tu corazón significa con ambas vertientes del corazón, la del bien y la del mal.

«Con toda tu alma significa con los dos espíritus, el del bien y el del mal.

«Con todos tus recursos significa: cualquiera que sea la naturaleza de tus posesiones, tanto si provienen de una herencia como del comercio, hay que ponerlas al servicio de Dios.

«(...)Tan grande era el amor de Abraham por su Señor que le consagró su vida y su fortuna, sin tener en cuenta ni a su hijo, ni a su mujer, ni a su dinero».

Los dos grandes sistemas interpretativos: Rabí Akiva y Rabí Ishmael

En el mundo talmúdico se fueron cristalizando dos corrientes, escuelas, concepciones, opuestas entre sí, respecto al enfoque a aplicar a la lectura del texto bíblico. Estos dos sistemas no son una mera metodología de lectura sino que están fundamentados en dos visiones divergentes de la vida, la realidad, Dios, el hombre.

Dos figuras señeras representaron la culminación de estos sistemas y criaron discípulos: Rabí Akiva y Rabí Ishmael (siglo II de la Era común).

Rabí Akiva representa el idealismo. En todo término ve una superficie que está encubriendo profundos y auténticos significados. La cáscara es sólo símbolo y signo de las honduras en las que hay que penetrar. Es la palabra bíblica que, en calidad de divina, reclama del lector una comprensión que lo traslade de lo visible a lo invisible, de las cosas a las ideas, de la evidencia al misterio.

Rabí Ishmael representa al realismo, a la lógica, al sentido común. La Biblia fue dada a hombres y les habla en lenguaje humano y exige de ellos lo que es, humanamente, factible.

Según el primer sistema de interpretación, toda la Biblia gira en torno del eje: «Y amarás a tu prójimo como a ti mismo»; situación límite, absoluta, mística, correlacionada con «Y amarás a tu Dios con todo tu corazón, con toda tu alma, con toda tu potencia».

La infinita entrega al infinito.

Rabí Ishmael, en cambio, acentúa el principio «No tendrás otros dioses...» Lo que humaniza al hombre es la perpetua lucha contra cualquier tipo de idolatría que la sociedad puede imponer. Es la lucha cotidiana por preservar la conciencia de la identidad.

En el idealismo se afirma qué hay que hacer aunque la meta sea lejana, inasequible.

En el realismo se plantea lo que no hay que hacer, lo más inmediato, lo lógicamente primero.

Akiva es exaltación emotiva, pasional, ante el misterio.

Ishmael es serena racionalidad crítica ante la posible existencia.

A modo de ejemplo, en Génesis IX, 6, está escrito:

«El que derrame la sangre del hombre en el hombre, su sangre será derramada».

Se entiende que se trata del acto criminal de quitar la vida a otro.

Pero no se entiende la fórmula oscura: «del hombre en el hombre».

Rabí Akiva interpreta que se habla de dos hombres; uno es el terrenal; el otro, el ideal, la idea hombre y, en consecuencia, matar a una persona implica dañar la idea de humanidad; el crimen va más allá de la mera víctima y afecta a toda la humanidad.

Rabí Ishmael aplica la elemental lógica: ¿Qué es un hombre en (dentro de) el hombre?

Es la criatura en gestación. De lo cual se deduce: El que provoque la muerte de un feto viviente, también él será considerado criminal.

En el primer sistema cielo y tierra se confunden, se mezclan, se fusionan.

En el segundo se separan netamente.

La divergencia de enfoques aparece cuando se trata el tema de la entrega de la Ley en el monte Sinaí. Está escrito que Dios «descendió sobre el monte». (Exodo XIX, 20)

Ishmael explica que no es más que una metáfora, puesto que Dios no necesita descender ya que se encuentra en todo lugar. Akiva, lejos de querer reducir el misterio de ese descenso a términos racionales, conserva la frase como aparece en el texto, para conservar el misticismo de la revelación inexplicable.

Lo inexplicable es para Ishmael materia de traducción a términos explicables.

En el caso de Akiva, lo inexplicable designa a Dios.

En el citado texto bíblico, ocurren otros sucesos extraordinarios. Voces, truenos y extrañas lenguas de fuego, forman parte del relato: «Y todo el pueblo veía las voces y las llamas».

¿Cómo se pueden ver voces?

Ishmael reduce de inmediato lo absurdo a lo lógico. Los truenos, estrictamente, eran oídos. Se veía tan sólo lo visible, las llamas.

Akiva considera ese enfoque como una profanación. Lo que las Escrituras intentan transmitir es, precisamente, lo metafísico, lo extraño, lo imposible. La presencia de Dios hace posible la visión de los truenos.

En el Zohar, libro fundamental de la Cabalá, encontramos el siguiente comentario:

«Una tradición nos enseña que las palabras que salen de la boca de Dios se imprimieron en las tinieblas, de manera que se corporizaron e Israel las oía a la vez que las veía. Los hombres de esa generación vieron una luz tan potente que ninguna de las generaciones futuras verá ninguna parecida... He aquí por qué las Escrituras dicen todo el pueblo veía las voces, porque realmente las vieron».

Dijo Rabí Eleazar: «Los israelitas vieron en ese momento lo que jamás ninguna generación verá. Al mismo tiempo que oían el sonido de los truenos oían también la poderosa voz de Dios...».

Otra tradición enseña que cuando el Santo, bendito sea, reveló a Israel el Decálogo en el Monte Sinaí, cada palabra se hizo visible en setenta sonidos, que aparecieron a los ojos de las personas como envueltos de luces resplandecientes. Israel vio con sus propios ojos la Gloria de Dios, tal como está escrito: «Todo el pueblo vio las voces». Este sonido se dirigió a cada uno de los presentes preguntándole: «¿Quieres aceptar la Ley que encierra tantos preceptos negativos y tantos preceptos positivos?». Cuando respondían que sí entonces el sonido les besaba en la boca, como está escrito: ¡Que me bese con los besos de su boca! (Cantar de los cantares, 1:2)

Idealismo y racionalismo.

Dos sistemas, dos enfoques, dos concepciones del mundo y, en consecuencia dos maneras de interpretar el texto bíblico.

La Biblia es el más terrenal y naturalista de los libros.

O el más místico de ellos.

Cada uno encontrará en su espejo la imagen que en él deposite.

Guimatria

Los sabios del Talmud tenían identificados diferentes métodos, caminos lógicos, para la interpretación y exé-gesis de las escrituras. Mayormente estas metodologías eran utilizadas para encontrar sustento en la Biblia a lo expuesto en la ley oral.

Guimatria es uno de estos métodos interpretativos, el cual le da sentido a las palabras sobre la base del valor numérico de las letras. El método de guimatria se encuentra mencionado en el puesto veintinueve de la tabla o taxonomía de las treinta y dos reglas de interpretación hermeneútica (midot) atribuidas a Rabí Eliezer ben Iosi Haglili, contemporáneo de Rabí Akiva.

Los cabalistas dieron una importancia esencial a esta metodología. Dado que en las letras y sus distintos equivalentes y ubicaciones basaron la teoría de la creación.

Lo creado es consecuencia de la luz del Ein-Sof, que fue emanando a través de las diez Sefirot. De la esfera denominada maljut, se desprendieron las veintidós letras del alfabeto hebreo.

A través de sus distintas combinaciones y ubicaciones fue creado el mundo material. Las letras del abecedario son la fuerza impulsora de todo lo existente y como ellas son, a la vez, números, todo lo que existe en el mundo conforma un número. Todo componente tiene una equivalencia numérica, ergo la igualdad numérica de dos elementos habla de su igualdad de esencia.

En el comienzo fue el verbo.

Dios dijo el mundo y el mundo fue hecho, resultando la mejor, la más completa e insuperable obra de arte.

El decir nos remite a palabras y las palabras a letras.

De las letras ha de emerger el aroma que nos envuelve y nos brinda la luz, para emprender el arte de vivir.

La luz es de a dos.

Por eso el libro de la Ley de Dios empieza con la letra Bet, que es la segunda en el orden alfabético y equivale numéricamente a dos.

Somos minimalmente Dos.

El número Dos es el primer número de nuestra existencia. Y significa «casa, hogar».

La convivencia es la vivencia elemental y se forma con la letra B, la I, y la Tav.

La B es de Biná, el entendimiento, que inicia la línea maternal del árbol de la vida. La I, en el medio, da sentido a la existencia, y representa a Dios.

La última letra, la Tav, la conclusión de emet, es decir la fe y la verdad.
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La pedagogía de las letras
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Tú y yo

En hebreo, lengua de consonantes, sin vocales, las palabras son raíces de múltiples significados, ambiguos, contradictorios en cada momento de la existencia.

Nada es. Nada está hecho. Todo está siendo, aconteciendo.

Esto es lo que significa la interpretación cabalística.

La Torá, envío de Dios, es mensaje, acontecer.

Por eso las letras se unen pero los significados los determina la situación.

Ra se escribe con las letras Resch y Ain.

Puede leerse —si sucede así— ra y significa mal.

Puede leerse —si así sucede— rea    y significa

amistad.

Cada situación es fuente de emergencias contradictorias.

Tú y yo podemos construir el mal a través del odio, el ra.

O podemos, tú y yo, dar lugar al momento de unión de rea.

El mundo está hecho por Dios pero su significado depende del hombre.

Elohim Jaim

El secreto de la vida yace en el secreto de las letras. Son 22 y, sin embargo, en la combinación de ellas brota el destino, el sentido.

Dios es viviente, Elohim Jaim.

Elhim-ELOHIM- Dios

Jiim - JAIM- vida(s), son lo mismo.

Las letras en sus números así lo indican:

Jaim=68. 8+6=14

Vivir con Dios

Está escrito en el Talmud: No se parece el que estu-dia la Torá cien veces al que la estudia ciento una veces (Jaguiga 9).

Cuanto más se estudia, más se profundiza y se descu-bre; la tarea es ilimitada, tarea para toda una vida.

Mea = cien.

Veejad = y uno.

Cien veces la Torá.

Y Uno. Uno es Dios.

No basta con estudiar la Torá, también hay que tener al Uno presente.

El que estudia la Torá y vive con Dios = Uno es supe-rior al que se limita a hacer una vida puramente intelectual.

«Y la sabiduría de dónde se encontrará» (Job XX-VIII, 12).

«De dónde», está escrito meain.
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La I vale 10 e implica el Todo, que se expresa en las diez esferas del ser.

La I, que representa a Dios debe estar en el medio, como eje central, A-1- N.

Ésa es la verdad.

Pero, ¿qué hace el Yo?

El Yo, en su pretensión de omnipotencia, toma a la I y la coloca al final para decir AN-I.

AN es hacia donde. El objetivo hacia el que yo me dirijo.

AIN, en cambio, es el origen, el de donde.

Dios ¿en qué punto de tu vida está?

¿Al final o en el medio, en el eje que te sostiene?

Ése es el dilema. Dios existe pero eres tú quien, en tu vida, efímera y veterana a la vez, lo integras en la reali-dad o lo eclipsas de ella.

Dices ANI y te sientes grandioso, heroico, yo, y con-cluyes en la soledad de la nada.

Dices AIN, la misma existencia con otra mirada y to-do se te hace nada frente al Infinito, la nada que te da origen, sentido, mensaje, y orientación.

Ser en plenitud

Ab-ram, אברמ el gran padre estaba casado con Sri שרי (léase Sara¡).

El nombre de ella significa mi gobernante, es decir persona superior.

Los dos eran superiores, importantes, sobresalientes. Pero estériles, sin hijos.

Sin hijos, los de las entrañas, y sin hijos, los de los ob-jetivos de la vida.

Ser grande, ser importante no es un objetivo.

Ser es el objetivo. Ser íntegro, ser completo, ser en plenitud.

Entonces les dijo Dios que se fueran de esa tierra pa-ra cambiar de rumbo existencial.

La letra I, que figura en el nombre de Sarai, vale 10, y se dividió en dos, se compartió. Hasta ahora vivían juntos. Ahora debían compartir la vida, a través de Dios representado por esa letra, pero también simbolizado por la división de esa letra en sus dos mitades que las indica la letra H, que vale cinco.

La I de Sri (Sarai) se divide en dos H.

1= h+h 10= 5+5 י = ה+ה

Una H va a integrar el nombre de su esposo Ab-ram, que se llamará Ab-r-h-m.(Abraham)

El propio nombre de Sri, sin I ahora, se vuelve S-r -h (Sarah)

Dios está entre ellos, si se ligan, se unen, constru-yen a Dios.

De construir viene el vocablo bn, ben, que signifl-ca hijo.

la = Amor

En la unión de masculino y femenino se encuentra la recuperación de la Unidad primordial, que deriva de Dios Uno y su nombre Uno.

El masculino se dice Ish. איש
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La I del varón, la H de la mujer.

Juntas qué dan?

IH, יה uno de los apelativos de Dios que se lee Iah. (Ejemplo: Halelu-ia, alabad a Dios).

Si se da la unión en plenitud hombre y mujer, pareja esencial, completud y unión de derecha e izquierda, alto y abajo, severidad y benevolencia, sabiduría y entendi-miento, Jojmd (I) y Bind (H), se produce la fusión del fuego con lo divino en la existencia y la plenitud del fio- -recimientó del árbol de las Sefirot.

Si la unión es meramente existencia, uno al lado del otro, naturaleza dentro de la naturaleza, inercia, ajenidad es solamente Esh, fuego, no de la creación sino del incen-dio, mediado por Serpiente, que logró separar las Sefirot y Adán y Eva, socavando los cimientos del paraíso.

AHBH (ahaba) es amor. אהבה

Las letras suman 1+5+2+5=13.

13 son los modos de aparición o manifestación de Dios.

Amor es plenitud de aparición entre tú y yo.
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El hombre: reflejo de Dios

Sumando el valor de las letras que componen el Te-tragrama, basándose en el nombre de cada una de ellas, resulta 45. Dicha cifra refleja el valor de la palabra Adán (AD(a)M).

Adam, en hebreo, no tiene plural, aludiendo que en el hombre está la humanidad toda.

Desde la Cabalá, el Adam Kadmon, Hombre anterior o antiguo, refleja en su figura el mundo de las Sefirot.
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Teoría panteísta

Elohim = Dios אלהימ Hateba = naturaleza הטבע E(alef) = 1 H = 5 L = 30 T = 9 H = 5 B = 2

I = 10 A (ain) = 70 M = 40 86 = 86

Dios equivale a naturaleza.

Verdad y mentira

Emet en hebreo significa verdad y sheker, mentira.

En su diseño, cada una de las letras de emet שקר tiene dos pies;

en cambio las de sheker י אמת un s°l° pie•

La verdad es algo con fundamento, basamento, con-sistencia.

La mentira, en cambio, puede estar parada pero no por mucho tiempo.

Se dice que la mentira tiene patas cortas, que no pue-de ir demasiado lejos.

Jugando con el orden de las letras, observamos que las de emet están alejadas al máximo entre sí (primera, media-na y última); las de sheker están juntas, una detrás de otra.

אבגדהוזחטיכלמנסעפצקרשת אבגדהוזחטיכלמנסעפצקרשת

La verdad debe ser emprendida. Es tarea, esfuerzo, bus-car lo lejano y acercarlo, tender puentes, esforzar la mente. La mentira, 10 falso, lo superficial, está muy a mano y, en principio, suele conquistar más y mejor que la verdad.

La primera letra, la del medio y la última que com-ponen a emet sugieren un total equilibrio entre posicio־ nes extremas.

La proximidad de las letras de sh-k-r, su inmediatez recíproca hacen de la mentira, en principio, algo atraed-vo, cautivante.

Numéricamente sh-k-r tiene un peso enorme.

Sh = 300, K = 100, R = 200 = 600

Supera a E-M-T = 441.

La mentira es brillante, ganadora. Pero no tiene equilibrio.

La integración entre verdad y paz

Enseñaron los sabios:

—Cuando Dios se propuso crear el mundo, lo quiso hacer sobre la base Verdad.

Vinieron los ángeles y le dijeron:

—Si creas el mundo sobre la base Verdad, crearás en él la destrucción.

—¿Por qué?

—Porque por la Verdad la gente se mata. Cada uno se creerá dueño exclusivo de ella y ordenará la muerte de los demás.

Entonces fue que Dios añadió a la Verdad, el funda-mentó del Shlm, shalom, de la paz, que no se logra por verdad sino por amor.

La verdad, como conocimiento prometido por Ser-piente, promueve odio, separación y aniquilación. Co-mo vimos anteriormente, en el orden de las letras, la Alef es la primera, la Mem está en el medio y la Tav, al final.

La verdad es el principio, el medio y el fin. Debe con-tener a la Alef que es Dios, que otros dicen Alfa, y la úl-tima, que otros dicen Omega.

La M es del origen de la madre (EM), un rasgo de piedad y de matriz contenedora.

Si le quitas la letra de Dios, ¿qué resta?

Resta MT\ que se lee met= muerto.

Sin Dios la verdad no tiene sentido. Sólo tiene senti-do la muerte, vivir para morir, la única verdad que no es refutable.

Si se le quita la Tav final, queda AM, la raíz de la ma-dre, pero sola se torna inflexible.

Si se le quita la M, pierde consistencia, se torna irre-al, porque resta 717", que es partícula conectiva (caso acu-sativo, en declinaciones clásicas), y nada más.

La integración es la verdad.

Pero sin la paz, su mayor agravio es la soberbia y la exclusión de los demás.

No vivimos de verdades sino de paz, shlm.

Shlm שלמ tiene las mismas letras que el verbo do-minar, mshl משל , en orden cambiado.

Ese orden trueca el dominio, la superioridad de unos sobre otros, por la convivencia de corjazón a corazón.

«Shlom, shlom (shalom, shalom) dijo Dios, al cercano y al lejano, que venga a mí y yo lo curaré.»

El secreto del vino

«El vino —está escrito en Jueces IX, 13 — alegra el corazón de dioses y hombres.»

Si alegra es bueno.

Si embriaga puede ser malo.

Con el vino se pueden hacer desastres. También se puede santificar las fiestas.

Entonces se lo bebe como elemento festivo, símbolo de un estado de ánimo.

Se dijo: entra el vino y sale el secreto.

Es que vino =iain - יינ y secreto -sod - סוד > son equi-valentes en el valor de sus respectivas letras en hebreo: 70.

Meditación acerca de un sueño

El patriarca Jacob coloca su cabeza sobre la dura pie-dra y sueña. Ve una escalera, cuya base está en la tierra y su extremo superior alcanza el cielo, «y los ángeles de Dios suben y bajan por ella. Y he aquí que Dios está so-bre ella y dijo: Yo soy Dios, el Dios de Abraham tu pa-dre, y el Dios de Isaac...» (Génesis XXVIII, 11-14).

En el Talmud se dice: Lo que el hombre piensa de día suele soñar de noche.

El sueño —o ensueño— fue considerado como ex-presión reveladora de la personalidad.

Rabí Meirl decía respecto del texto mencionado: «El hombre es reconocido por los sueños que tiene. Cuando el faraón duerme, ve vacas en su sueño, vacas gordas y vacas flacas (Génesis XLI). Jacob, en cambio, ve ángeles de Dios, y a Dios mismo...».

Cada uno ve lo que desea. El símbolo onírico es mul-tifacético; tiene la capacidad de involucrar diversos signi-ficados al mismo tiempo. Resulta, pues, inagotable.

Veamos algunas de las expresiones que se vertieron sobre la visión de Jacob.

Sulam = escalera, mamón=dinero y oni =pobreza.

סלמ ממנ עני

10+50+70    50+40+40    40+30+40

130    130    130

En hebreo tienen idéntico valor numérico. Así se mueven los destinos a la ventura: a veces suben, a ve-ces descienden.
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El hombre se debe al hombre. El individuo a solas es-tá privado de sentido. Debe volcarse en la historia, en el drama de la comunicación. La historia lo fecundará. Su afán va más allá de su tiempo, y aunque no lo sepa está dialogando con tiempos futuros. En el presente está el puente para llegar al por-venir.

La escalera. No es una escalera estática. Hay movi-miento.

Los ángeles suben y bajan..

Dios está en la cumbre de la escalera.

Malaj, ángel en hebreo, significa enviado.

Los enviados van a Él, y parten de Él.

La vida es tensión entre cielo y tierra; la escalera está firmemente apoyada en la tierra. Aquí está su raíz, su ba-se. La aspiración es llegar a lo alto. El movimiento es de ida y vuelta. Subir para descender, subir para percibir lo divino, luego descender para invertir esa percepción en-tre los hombres. Y volver a subir.

Movimiento perpetuo, en perpetua tensión creativa.

En el comienzo fue la luz, cuando dijo Dios:

—Ihi or -iehi or. יהי אור Apocopado leemos Ieor.

Sea la luz. Acontezca la luminosidad.

En el río del I-or (/, Dios; or, luz) fue depositado Moisés por su madre.

Feliz del hombre que tiene madre que le hace una cuna de luz y río.

Las aguas de la luz lo conducirán al fuego de la creación donde resuena la Voz.

Fluencia, movimiento, agua, luz, fuego, creación. No le puso nombre la madre, porque un hombre que acontece no tiene nombre.

El nombre es lo acontecido de lo inexistente.

El nombre es lo ajeno. El nombre es encapsula-miento.

Toda definición te vuelve nombre, todo nombre te vuelve etiqueta, toda etiqueta te vuelve cosa, y to-da cosa es ausencia de alma.

No, la madre no le puso nombre.

Uno tiene tantos nombres como la vida, que es vi-das, jaim, como las vidas le proporcionan, o mejor dicho, no proporcionan, sino tantos nombres co-mo uno se va descubriendo en las vidas que va vi-viendo, viento a viento, agua a agua.

El hombre es imagen y semejanza de Dios, que no tiene nombres.

Sino manifestaciones, ocurrencias, acontecimientos. Si aprendiéramos a prescindir de nombres y de eti-quetamientos, la realidad sería una constante crea-ción, y cada día el primer día, el único día, y cada belleza irrepetible, y cada beso inimitable, y cada felicidad totalmente irreducible a palabras.

6

Génesis y evolución de la Cabalá

Moisés recibió y entregó...

¿Cuándo comenzó el movimiento de ideas llamado Cabalá?

¿Por qué causas, con qué influencias, bajo qué con-diciones?

Entre las múltiples respuestas, interpretaciones, exégesis, procuraremos desbrozar una mínima línea media y objeti-va, siguiendo los estudios del erudito Gershom Scholem.

Tiempo es de detenernos en la palabra Cabalá.

En hebreo se dice cabalá, con acento agudo.

Significa tradición. Se basa en el comienzo del talmúdi-co tratado de Avot (de los principios): «Moisés recibió la Torá de Sinaí y la entregó a Josué, Josué a los ancianos...»

Recibió está escrito kibel. De ahí kabalá, literal-mente recepción.

¿Qué recibió Moisés?

La Torá.

¿Y no lo sabíamos? ¿Qué novedad nos cuenta el tra-tado de Avot?

Nos cuenta —analizan los hermeneutas— que amén de la Torá escrita (la exotérica) recibió la Torá oral, el se-creto de la lectura de la anterior (la esotérica).

Se produce la dialéctica evolutiva entre lo institucio-nal —Torá, que es la Ley, el Pentateuco, primera parte de la Biblia, escrita, a disposición de todo el mundo— y la experiencia privada, el momento místico de la recepción en el alma de uno y en la situación de encuentro con la divinidad, rozando la gnosis de su misterio.

El judaismo consideraba que el ascenso místico esta-ba reservado a pocos individuos, quienes debían pasar previamente por todas las gradas del saber y de las cien-cias para llegar finalmente aptos. Ya no toda ciencia tras-cendiendo, sino, al contrario, con toda ciencia aseen-diendo, y quien no disponga de esa preparación intelec-tual y anímica más vale que no ingrese.

De todos modos el misticismo brota como pasión del alma, y es una de las más radicales y más universales del hombre: saber qué somos, qué sentido tiene la existen-cia, y si hay tal sentido dónde culmina. Cada religión utiliza la metodología que su credo le autoriza para res-ponder a esos interrogantes eternos del hombre.

La Cabalá no es una teoría; es una postura de análisis de los textos bíblicos donde se encuentra la verdad divina y la verdad acerca de lo divino y de ellas habrá de despren-derse la verdad acerca del mundo y de uno mismo.

Esa verdad está a la vista, escrita, impresa en la Torá. Lo que está a la vista, es el significante. De él emergen los significados convencionales, que son propiedad de todo el pueblo. Luego cabe bucear en busca del significado esotérico, el más oculto, el más auténtico.

El significante es limitado, finito, concluso.

El significado es infinito.

Dice el salmista: «La voz de Dios está en la fuerza.»

Se interpretó: «Está en la fuerza del oído que la capta.»

Es el oído el que determina el significado en las fron-teras de su capacidad receptiva.

Al ser el judaismo una religión normativa, indica qué hacer pero no señala qué pensar. Consecuentemente el místico puede volar libremente en torno a Dios, su esen-cia y sus manifestaciones.

Jamás cometerá herejía. Puede ser platónico, aristoté-lico, plotiniano, panteísta.

No hay un corpus místico y bajo el común denomi-nador Cabalá, se conjugaron los puntos de vista más contradictorios.

La tradición consagra un texto base, el Zohar que manifiesta dentro de sí toda esa heterogeneidad-no-organizada de fragmentos o intuiciones místicas di-versos. Se atribuye la autoría del libro al Rabí Shimon bar Iojai, discípulo de Rabí Akiva, quien, en la época de la dominación romana en Judea, escondióse en una

cueva y allí compuso el libro que trata de la luz oculta, la del primer día de la creación y lo llamó Zohar, que significa esplendor.

Los sabios estamparon la frase: «Moisés recibió la Torá en el Sinaí y la entregó a Josué...».

Así cada generación fue recibiendo de la anterior y entregando a la siguiente.

Este proceso configura lo que se denomina tradición. Durante la Edad Media, y sin relación con el misticismo, la palabra Cabalá pasó a ser sinónimo de tradición, es decir el compendio de valores, verdades y creencias derivados de la Ley de Moisés y actualizado por los tonos del Talmud.

La palabra Cabalá como designación específica del movimiento esotérico-místico-teosófico se oficializó con la cristalización de esta corriente en el siglo XIII europeo.

¿Por qué justamente llamarla Cabalá, palabra que significa tradición?

1. Para afirmar e integrar lo nuevo dentro de lo antiguo y señalar, de esta manera, que la sabiduría oculta (jojmá nistará, su sigla es jen, que significa gracia) forma parte radical del corpus del judaismo clásico y, en consecuencia, no es nueva sino que fué entregada a Moisés en Sinaí y, por lo tanto, siempre existió aunque revelada a pocos iniciados.

2. Para defender que los elementos perceptibles como rebeldes puedan aparecer en calidad de repristina-ción de viejos textos. Así lo veían los propios portadores de esa sabiduría.

Distintos y controversiales son los puntos de vista de los historiadores. El historiador Henrich Graetz consideraba que la Cabalá nació como reacción contra el extremo racionalismo que culminaba en Maimómi-des (1135-1204). Los místicos eran oscurantistas, rechazaban la fría luz de la razón y preferían cobijarse en mitos y concepciones mágicas tomados de otros pueblos. Según Graetz la Cabalá representaba un movimiento de origen no judío y de ninguna manera se apoyaba en las fuentes originales del judaismo.

David Neumark, en su libro Historia de la filosofía en Israel, opina que el esoterismo místico nació y se desarrolló conjunta y paralelamente con la filosofía judía, alternándose con ella en momentos de apogeo y decadencia de cada corriente, reflejándose la una en la otra.

Gershom Scholem acentúa la faceta de renovación religiosa que la cabalística implicó. Entre los siglos XII y XIII el misticismo judío cobró fuerza de movimiento cristalizado en Provence. Creció en un marco de inquietudes provocadas por grupos cristianos que velada y abiertamente manifestaban su descontento ante el es-tablishment religioso de la Iglesia. Del mismo modo el cabalista asume posiciones inéditas frente a la tradición religiosa judaica pero procura envolverla en mantos de tradicionalismo. «Esta es la doble faz de la Cabalá como fuerza conservadora y fuerza renovadora» (Los comienzos de la Cabalá).

Atendamos a ambas facetas: la tradicional y la revolucionaria. Dos son los temas capitales que movilizarán todo el pensamiento y el accionar cabalístico:

1.    Maasé bereshit.

2.    Maasé merkavá.

El primero se refiere, literalmente, al «comienzo», es decir la Creación. Está radicado en los capítulos iniciales del Génesis. El libro bíblico no explica; narra, describe. Pero detrás de esa narración late el misterio divino del cómo y el por qué. Sobre todo quedó un resabio de cuestionamiento en cuanto la Creación es a partir de la Nada, planteo que evade las marcas de toda lógica y comprensión racional.

El segundo alude al «relato del carruaje» que emerge de los capítulos I y II del libro de Ezequiel. El profeta transmite al lector su feérica visión de un carruaje, compuesto de figuras humanas-animales-angélicas, que representa a Dios o a la apariencia de lo divino.

Hay pues, en la Biblia misma, momentos que invitan a la reflexión esotérica, sugiriendo la existencia de dos planos: el visible y el invisible. Sobre el primer plano, principalmente, se desarrolló el judaismo consolidando la Ley escrita (la Biblia) y luego la Ley oral (el

Talmud, entre los siglos I y Vi). Sin embargo chispazos esotéricos abren brechas en los distintos textos, sobre todo en la línea del midrash (exégesis narrativa, alegórica) donde brotan y cobran cuerpo en forma de leyenda dudas y escepticismos para explicar míticamente lo aparentemente inexplicable.

En efecto, el judaismo, basado en seiscientos trece preceptos (mitzvot), quiere entender la razón de ser de esos preceptos. Algunos son racionales, otros, no. Ahí nace el límite de lo misterioso: debe existir alguna razón oculta y esa razón radica en Dios mismo. La ley enseña a caminar y a conservar el ritmo del camino y las fronteras del mismo. Más que una necesidad divina, es una necesidad humana. En el contrafrente está el relato exegético para el pueblo todo, para soñar, para huir en alas de la fantasía hacia mesiánicos encuentros entre Dios, hombre, universo. Quiere saber y superar toda limitación para arribar al misterio.

El Huerto del Misterio

Resumiendo: el esoterismo hubo de ser una corriente subterránea e informal en el judaismo más antiguo y en toda su evolución posterior. El siguiente texto talmúdico así lo demuestra:

«Cuatro entraron al pardés.

Shimón ben Azai contempló y murió.

Ben Zoma contempló y resultó dañado.

Elishá ben Avuiá rompió las plantaciones.

Rabí Akiva entró en paz y salió en paz».

En el texto está escrito pardés. Esa voz significa huer-to, jardín o plantación de árboles frutales.

El texto talmúdico nos habla de cuatro sabios que en-traron al jardín.

Uno «contempló y murió».

Otro «contempló y resultó dañado», es decir enlo-queció.

El tercero se desvió de la buena senda.

Rabí Akiva «entró en paz y salió en paz». Fue el úni-co que no sufrió daño alguno.

Mucho ha dado que decir y teorizar el menciona-do texto.

¿Qué es el misterioso jardín que tanto daño provo-có a los que en él entraron? Tradicionalmente se supo-ne que la palabra «Pardés» (PRDS - P(a)RD(e)S) es en realidad una sigla:
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De acuerdo con esta interpretación los cuatro se internaron en el mundo del secreto o de la sabiduría oculta. Fueron en pos de la llamada luz oculta, luz del primer día de la creación, y enceguecieron. En términos más explícitos: se internaron en el mundo de la Cabalá, del misticismo, y no estaban suficientemente preparados para tal aventura y, por lo tanto, salieron dañados. Sólo Rabí Akiva entró y salió en paz, conservando el sano juicio y la mente clara.

Sabios y maestros

Rabí significa en hebreo maestro, superior, comparable en latín, con magíster, de magis, que implica más. Rabí era el título máximo al cual podía aspirar un hombre en el pueblo de Israel. Era el sabio, el gran sabio, pero no se lo denominaba así, sino Rab (Rabino), Rabí «maestro».

En la tradición greco-latina se consolidó el ideal del hombre sabio, sophos. Sabio era el hombre que se apartaba de la sociedad y de los intereses mundanos para recluirse en su impasible torre de marfil, en un mundo de conceptos sin pasiones.

Luis de León expresó este ideal en los versos del poema denominado «Vida retirada».

«Qué descansada vida la del que huye del mundanal ruido y sigue la escondida senda por donde han ido los pocos sabios que en el mundo han sido.»

El sabio pues es aquel que transita «la escondida senda».

En contraste con este ideal y esta concepción se yergue el rabí. Es un sabio, sí, pero maestro. Su sabiduría está al servicio de los hombres, de la sociedad, de la vida. Trasciende el ámbito reducido de la escuela y se vuelca hacia sus congéneres en la praxis vital. Es el guía espiritual de su generación. En calidad de auténtico maestro sabe que su función es misión, misión de conducción, de esclarecimiento en continuo y vigil diálogo con la actualidad y sus problemas más palpitantes. Por lo tanto niega el ideal de la vida retirada y establece en su lugar el ideal de la vida compartida, del ser-para-el-prójimo.

Rabí Akiva., maestro de su generación

Nos transportamos al segundo siglo de la era común. Todo gran maestro, en su generación esculpe, en su imagen, un modelo prototípico para las generaciones posteriores. Éste es el caso de Rabí Akiva. Es la dimensión de futuricidad la que mide la grandeza de los hombres del pasado. Cuando un hombre desea contemplar sus propias raíces no puede sino apelar al pasado.

La historia de los grandes hombres suele comenzar a narrarse desde sus orígenes más remotos, desde su nacimiento, infancia, crecimiento. Respecto de Rabí Akiva esta fórmula metodológica resulta inútil. La tradición conservó la imagen plena del gran maestro, sin preocuparse de los pequeños y fútiles datos cronológicos.

Historia no es acumulación de datos; historia es sentido, existencia potenciada en un ideal humano. Esa historia la poseemos. El resto no ha llegado a nosotros.

Sabemos que se llamaba Akiva, hijo de Iosef y era de muy humilde origen, pobre y analfabeto. En este punto, sensu stricto, comienza la historia.

Rabí Akiva en sus comienzos

Cuenta el midrash: En sus comienzos era Akiva pastor de Kalba Savua. Vio Rajel, la hija de Kalba Savua, que Akiva era hombre sencillo pero digno, y le dijo:

—Si me caso contigo, ¿irás a estudiar la Torá?

—Sí —contestó el pastor.

Se comprometieron en secreto. Cuando Kalba Savua se enteró, expulsó a su hija de la casa e hizo un voto de desheredarla. Rajel y Akiva se casaron. En el invierno dormían en un pajar.

Akiva le dijo: —Si pudiera, te regalaría una medalla de Jerusalén, de oro.

—Es tiempo de que vayas a estudiar —le dijo, cierto día, Rajel a su esposo.

Fue Akiva y estudió con los grandes maestros de aquella generación. Doce años más tarde volvió Rabí Akiva a su casa, acompañado por centenares de discípulos.

Cuando el pueblo supo que un gran sabio venía a visitarlos, salieron todos a su encuentro, y también Rajel.

Las vecinas dijeron a Rajel:

—Toma prestadas ropas finas para engalanarte delante de tu esposo.

Ella les respondió:

—«Conoce el justo el alma de su animal doméstico» (Proverbios 12, 10).

Rajel se acercó y cayó al suelo para besarle sus pies. Los discípulos del maestro quisieron alejarla.

Rabí Akiva les dijo: —¡Dejadla! Lo mío y lo vuestro a ella lo debemos...

Por amor a Rajel

Analizando los relatos semihistóricos, que refieren los comienzos de Rabí Akiva, encontramos distintos puntos de partida que parecen superponerse y completarse. Detrás de las inexactitudes y aproximaciones se perfila una verdad indudable: Akiva contaba aproximadamente cuarenta años y nada había estudiado.

El amor impulsó a Akiva hacia el estudio.

El amor de Rajel.

El amor descubre al hombre.

Rajel descubrió a Akiva.

Rajel fue desheredada por su encolerizado padre.

Rajel no quería bienes, quería a Akiva.

Eran dos desheredados.

Pero poseían la riqueza que —según el Rey Salomón— es incomprable: el amor.

El amor los unió.

El amor los separó.

Akiva se separó de su mujer y se fue a estudiar.

Pasaron los años. Se fue Akiva y volvió Rabí Akiva.

Cuando las vecinas le recomendaron a Rajel que se embelleciera para salir al encuentro de su esposo, ella les respondió con un versículo. Quería significar que ellos se conocían y «conocer» en hebreo implica también «amar» profundamente.

Akiva reconoce que su sabiduría y la de sus discípulos, se debían al amor de Rajel.

Ésa era la verdad, la verdad del amor.

No podía olvidarlo. No quería olvidarlo.

Reflexión y autoanálisis

Fueron el amor y la confianza de Rajel en Akiva los que impulsaron al humilde pastor hacia el estudio y la sabiduría. Pero la tradición añade otro factor, interno, inspirador, revelador.

Un acontecimiento natural, que abrió sus ojos e introdujo en su alma el anhelo espiritual.

Un día, caminando Akiva detrás de su rebaño, se detuvo a descansar y a refrescar su cuerpo junto a una fuente.

Contemplaba el hombre el curso del agua. Veía las piedras redondeadas y esculpidas por el continuo curso del agua, curso lento, límpido; persistente, infatigable.

Preguntó ingenuamente: «¿Quién imprime esas formas caprichosas a las piedras en la fuente?».

Le respondieron invocando un expreso versículo del libro de Job: «Las aguas desgastan a la piedra».

Fue como una revelación. Esa sencilla verdad lo deslumbró. Akiva reflexionó: la piedra, que es un elemento sumamente duro, es labrada por el agua, que es un elemento sumamente blando. ¿Acaso el alma, la mente es más dura que la piedra? ¿No podrá ella también ser labrada y domeñada por las palabras de la Torá, es decir del estudio?

Akiva descubrió la gran verdad de la existencia. Nunca es tarde para el hombre.

Nunca es el alma tan dura y resistente, que no pueda ser cultivada y enaltecida por el espíritu, que se desliza suave, blando, límpido, como el agua.

Nunca es tarde. Conmovido por su descubrimiento partió Akiva a labrar su alma con el agua de la Ley.

¿Importa la estricta veracidad arqueológica del acontecimiento narrado?

Lo que sí importa es la estricta veracidad humanamente significativa.

El agua y la piedra.

El hombre y su destino, reducir y someter las vallas de lo imposible. El hombre es potencia, fuente inagotable de posibilidades creativas. Donde está el hombre está la fuente.

Por eso mismo, Dios es denominado por los profetas:

«Fuente de agua viva»,

«Fuente de salvación».

Desde las profundidades.

Hay que estar en el fondo del pozo para valorar la luz. Ahí fue donde se encontró Shimón cuando los romanos lo persiguieron porque estudiaba la palabra de Dios y la transmitía.

Se ocultó en una cueva. Con su hijo Elazar.

—¿Para qué llevas contigo al muchacho? —le reprochó la mujer.

—Un hombre no puede estar solo. Termina delirando. Lo necesito para dialogar para no perder la cordura ni la humanidad. Un hombre no es hombre sin otro otro.

Largos meses estuvieron encerrados.

En la oscuridad, padre e hijo recitaban los versículos de la Ley de Dios.

Ahí se les encendía la luz, vibraba entre ellos.

Ahí nació el Zohar\ el libro del esplendor, en la cueva, en el misterio de la oscuridad.

Desde las profundidades te llame Dios.

Si no son profundidades, no te llame.

Y si te llame, no eras Dios, eras algún interés momentáneo.
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Cabalá: un recorrido histórico

Obras y contenidos

El Sefer Yetzirá (Libro de la Creación) pertenece al período talmúdico. Es uno de los grandes textos en los basamentos de la futura Cabalá. Aparece por vez primera el decisivo concepto de las Sefirot. Diez en su número, son esferas o estructuras emanadas de la esencia divina y que median entre Dios y el universo.

Las primeras cuatro representan los cuatro elementos:

1.    El espíritu divino.

2.    El aire.

3.    El fuego.

4.    El agua.

Las seis restantes aluden a seis dimensiones del espacio.

El proceso creacionista está totalmente fundamentado en las ocultas combinaciones entre las letras del alfabeto hebraico (ya que fue la palabra de Dios la que hizo el mundo). El secreto de la existencia reposa en el secreto de esas combinaciones. Esta concepción es capital para el futuro desarrollo del misticismo, sugiriendo el gran reto que habrá de obsesionar a todos los cabalistas: conocer las combinaciones de las letras del oculto nombre de Dios. Quien esto lograra, llegaría a obtener un poder divino para operar cualquier tipo de maravillas. Sobre este libro se compusieron comentarios. El más importante, por su influencia, fue el de Saadiá Gaón (882-942), a quien se le atribuye el siguiente comentario: «No se trata de un libro común, y mucha gente ha sido descuidada cambiando o trasponiendo el texto».

Entramos a la Edad Media. El judaismo se traslada de Oriente a Occidente. En Europa se producen las grandes síntesis entre religión y filosofía. Platón y Aristóteles ingresan tanto en el cristianismo cuanto en el islamismo para satisfacer a la fides quaerens intellectum (la fe que busca a la razón). En este mismo proceso espiritual se integra la cristalización de una filosofía del judaismo centrada, geográficamente, en España cuya cumbre más alta será Maimónides. Los elementos místicos en el filosofar medieval son indudables. Dios es el objeto primero y último de la reflexión. Platón y Aristóteles son las grandes autoridades filtradas a través de prismas alejandrinos, gnósticos. Amor Dei intellectualis (amor intelectual a Dios) es la fórmula ideal que guía esa reflexión.

Amor es concepto místico y el propio Maimónides no puede evitarlo. Se oficializa la posibilidad para que el esoterismo judío encuentre vías de expresión y de manifestación en una atmósfera espiritual inquieta e inquietante. El misterioso pardés aflora a la conciencia y cultura de una época que ya está dispuesta a asimilarlo e incorporarlo en su seno institucional.

Los Piadosos de Ashkenaz

Ashkenaz es término hebreo que hace referencia a Alemania, involucrando indirectamente a Francia (y más tarde cobrará una connotación que cubrirá a toda la Europa Oriental judía). Jasidsignifica piadoso, hombre relacionado con el «jesed» (gracia, caridad) de Dios. En consecuencia el movimiento jasídico, que se inicia en el siglo XVIII, bajo la inspiración de Rabí Israel Baal Shem Tov, es, de alguna forma, heredero y repristinador de un movimiento jasídico que le antecedió en los siglos XI y XII.

El jasid no era un simple piadoso. Tenía profundas tendencias místicas y ascéticas. El amor a Dios implicaba ciertas consecuencias prácticas y éticas. Contemplación, meditación y ascetismo son sus tres coordenadas vitales, derivaciones mágicas y ocultistas que todo movimiento esotérico no puede evitar. Figura central es Judá Jasid y su libro Sefer Jasidim (siglo XIII).

Sefer Hajaim (el libro de la vida), de autor anónimo, es uno de los documentos más lúcidos en lo que hace a la expresión teosófica del movimiento. La esencia de Dios es absolutamente oculta e inasequible. Sólo puede arribarse al kavod (gloria, que equivale al concepto she-jina en los cabalistas; es la presencia o proyección de lo divino dentro de la Creación; no Dios mismo) que es el aspecto revelado del Creador.

Elazar de Worms, el intelectual de los jasidim, escribió como obra central Sodei razaia (Secretos de lo oculto). Parte de la misma está dedicada al nombre de Dios y las infinitas potencialidades que residen en las combinaciones de las letras del Santo Nombre. Elazar habla de la posibilidad de hacer un golem, es decir crear un ser humano con materia terrenal adhiriéndole el oculto nombre de Dios.

Estos temas exigían un rito de iniciación. Elazar explica que el misterio del nombre de Dios lo transmitirá el maestro a un alumno cuidadosamente seleccionado. Está escrito en Salmos XXIX, 3: «La voz de Dios es sobre el agua». En consecuencia el agua tendrá un lugar primordial en este rito. Primero maestro y alumno deben practicar inmersiones de purificación en una fuente. Luego estarán parados con el agua hasta los tobillos, mientras rezan bendiciones, que mencionan el agua. Regresan a la sinagoga o a la casa de estudios donde se detienen junto a un recipiente que contiene agua. Se produce el acto de transmisión del secreto.

En el terreno de la filosofía judía, las leyes de la naturaleza señalan la presencia de un Legislador, es decir Dios. La posición de los jasidim de Ashkenaz era radicalmente opuesta: hay que buscar a Dios en lo no-natural, en lo extraordinario, lo mágico, incluso lo demonológi-co. La naturaleza es determinista. Dios es lo no-natural, lo indeterminado, lo milagroso.

El centro en Provence

En Provence comienza la sistematización de la Cabalá. Ahí aparece el Sefer Habahir (libro claro o de la claridad) en el siglo XII y se vuelve uno de los documentos básicos del esoterismo judío en Europa.

Itzjak Saguí Nehor (el ciego) es la figura más representativa del misticismo en el sur de Francia. Desarrolla la teoría acerca de la kavaná (intención) que hay que aplicar en las oraciones para ir ascendiendo a través de la escala de las Sefirot, que median entre Dios y el mundo.

Por primera vez se denomina al Dios oculto como Ein-sof(in-finito). La vía contemplativa del pensamiento conduce hasta el estrato más alto asequible que es la majshavá (pensamiento) emanada de Dios. En ese punto ya no hay contemplación sino un proceso superracional que Itzjak lo denomina Ienika (succión).

Toda la realidad se compara con un árbol ilimitado, cuya raíz es divina, y a esa raíz aspira el cabalista. Nada está desprendido de esa raíz original, incluso lo más bajo depende de ella. La contemplación conduce a la dve-kut (adherencia), unión con la fuente del Todo. Pero cuando se da la adherencia cesa ya el proceso contemplativo y se entra en la zona mística de la succión.

Sobre Itzjak hay un cúmulo de leyendas admirativas. Era ciego y tenía particularmente desarrollado el «sexto sentido». En el aire que rodeaba a una persona intuía si tenía larga o corta vida. También era capaz de saber si la persona poseía un alma nueva, que no había sufrido transmigraciones anteriores (guilgul) o un alma muchas veces transmigrada.

Un concepto trascendental, que emerge de las enseñanzas de Itzjak el Ciego, es el relativo a la Nada. El Pensamiento divino es Nada, porque ahí se nadifica el pensamiento humano y porque, por otra parte, no tiene contenidos específicos. Esta idea encuentra apoyo en el versículo de Job, XXVIII, 12: «Y la sabiduría se encontrará de la nada».

Así lo entiende el cabalista, aunque clásicamente el versículo era leído con signo de pregunta y la voz en hebreo meain,, no se interpretaba como «de la nada» sino «de dónde», esto es: «¿De dónde se encontrará la sabiduría?».

El cabalista le da forma afirmativa y hace nacer la Nada como idea primordial, que luego facilitará la explicación de la Creación en cuanto creación «de la Nada» como creación a partir de Dios mismo puesto que equivale a esa Nada.

En ese contorno espiritual surge y crece un raudal de literatura seudoepigráfica. El cabalista teme expresar sus ideas en su propio nombre. En consecuencia se componen libros que se atribuyen a autores de remotos pasados, para conservar la continuidad histórica y la inserción de la Cabalá dentro de la tradición rabínica.

«El libro del Zohar no es sino el documento más importante pero no el único de esta literatura pseudoepi-gráfica», dice Gershom Sholem en su libro Las grandes tendencias en la mística judía.

La Cabalá en España

España se dice en hebreo sefarad-sfrd. De ahí la denominación de sefaradí al judío oriundo de España.

Sfrd    fue    la tierra del pardes = prds UT1D

(p=f en hebreo).

Desde Provence se expande el esoterismo judío hacia España. Najmánides (Rabí Moshé ben Najmán; en sigla Rambán, 1194-1270) era la máxima autoridad religiosa y rabínica en su generación. Estaba fuertemente ligado al movimiento cabalístico. Según Najmánides, la naturaleza como tal no existe, puesto que nada es natural. Al contrario todo es milagro y fruto de milagro y «el que no cree en esto, no cree en la Torá de Moisés».

A través de la autoridad intelectual de Najmánides, la Cabalá se asienta oficialmente entre los judíos españoles. La ciudad de Gerona se convierte en centro de efervescencia mística. En ese círculo nace Sefer Hatemund (libro de la imagen, figura, cuadro). Alude a la imagen de las letras que componen misteriosamente la imagen de Dios acorde con el versículo que dice: «Y contempla la imagen de Dios» (Números XII, 8).

El libro da lugar a una teoría de los ciclos cósmicos llamados shemitot. Son ciclos de siete mil años cada uno. Cada día de los días de la Creación representaría uno de estos ciclos. Cada uno manifiesta un aspecto de Dios, una perspectiva de lo divino. En consecuencia la revelación de Dios es siempre parcial y se va completando a

través de la historia. Estas revelaciones se deben al cambio estructural en las combinaciones de las letras, que configuran la esencia del Todopoderoso.

La Torá original no es la entregada a Moisés en Sinaí. La original contenía las letras esenciales en estado puro. Para transmitirla, Moisés hubo de armar con las letras palabras para que el entendimiento humano las captara. Es tarea del místico remontar el curso de las palabras para arribar a las letras fundamentales.

El ciclo anterior fue de pura luz. El actual llega todo mezclado: luz y sombras, pureza y bestialidad, cuerpo y alma, lo divino y lo satánico. De ahí las múltiples prohibiciones y preceptos que rigen en la Torá para controlar al hombre y mantenerlo en sendas éticas.

Pero vendrá otro futuro ciclo, el de la redención. Se dará entonces el trueque de valores. Las normas anteriores caducarán e incluso podrán surgir normas contrarias. Éste es el elemento antinomista que aparecerá y reaparecerá en distintos momentos de la Cabalá. Se pasará del ciclo del din (ley, justicia, dureza) al ciclo del jesed (caridad, bondad, piedad). Esta teoría implica una concepción dialéctica de la historia, en el paso de tesis a antítesis y certifica el concepto revolucionario que lleva adherido la Cabalá.

En otros términos y siguiendo al Sefer Hatemuná, las letras originales podrán recomponerse en otros moldes, en otras palabras, en otros preceptos, que formarán otra Torá.

En España creció y se desarrolló el esoterismo, ora como vehículo de lucha contra el extremo racional-filosófico encarnado en Guía de los Perplejos de Maimónides, ora como corriente autónoma de mística, con conexiones latentes y patentes, halladas en desarrollos similares en los campos cristianos e islámicos.

En este marco aparece el libro que ha de ser canonizado por el movimiento cabalístico y luego santificado por el judaismo todo: el Zohar, libro del esplendor, de la luminosidad, de la propia esencia del divino Creador y de la Creación.

El libro se impuso como texto supremo y autoridad inconmovible —de fecunda inspiración-— para la Cabalá de ésa y las sucesivas generaciones.

En el amplísimo espectro de la creatividad esotérica en España mencionemos los nombres de Abraham Abu-lafia y su discípulo Iosef Gikatilla, amigo íntimo de Moisés de León, y autor de Guinat Egoz (Jardín del Nogal).

Una obra importante del siglo XIV es Menorat Ha-maor de Israel Al-Nakawa de Toledo. Significa el candelabro de la luminosidad. El título se debe a la particular inspiración que motivó la obra. El autor tuvo una visión del candelabro de siete brazos y de un rollo, y recibió la orden de componer un tratado con el título citado. Se trata de un manual de judaismo, que procura compendiar lo nuevo con lo viejo, el esoterismo con la ley mo-saica-talmudista, la leyenda con la razón, la filosofía con la ética práctica de todos los días.

De esta manera el misticismo se integra como elemento dado naturalmente dentro de la trama mayor de la tradición. El Zohar estaba escrito en arameo. Se supone que la versión hebraica, que empezó a difundirse en la Europa renacentista, se debe a Al-Nakawa.

España es definitivamente el gran centro cabalístico. De ahí se irradia al resto de Europa y más tarde hacia Oriente. En el siglo XIV se destaca en Italia el cabalista Menajem Recanati. También en Alemania se van configurando centros de creatividad esotérica que se basan, fundamentalmente, en la autoridad del Zohar.

El Zohar

Es libro fundamental del esoterismo, santificado por las generaciones sucesivas aunque nada tuvieran que ver directamente con la Cabalá misma. Se volvió libro central del judaismo como totalidad, más allá de cualquier corriente de pensamiento específico. No es una unidad. Es un conglomerado de temas, metodologías, enfoques que van de lo mitológico a lo metafísico, de la crudeza de imágenes materiales a las sutilezas del pensamiento abstracto, de lo más tradicional a lo más revolucionario, de lo más claro y evidente a lo más oscuro y hermético.

Se trata de un compendio de varios libros. Como el libro era atribuido a Shimón bar Iojai, para salvar su autenticidad y fidelidad al cuerpo judaico, gran parte del mismo está dedicado a ese antiguo personaje. Hebreo y arameo se intercalan y mezclan en la composición de la obra.

Según los estudios realizados por Scholem el libro fue escrito por Moisés de León, en Guadalajara, entre los años 128CM286. El citado cabalista distribuía y vendía fragmentos del libro como antiquísimos y los atribuía a la autoría de Shimón bar Iojai, de la época del dominio romano. De esta manera garantizaba la autoridad del libro y —según confesión de su mujer— se aseguraba la venta de los fragmentos que ofrecía. Lenta y progresivamente esos fragmentos captaron y fascinaron las mentes ávidas de nutrición esotérica. La imprenta lo popularizó a mediados del siglo XVI. Resultó ser el tercer libro canónico junto a La Biblia y el Talmud.

Empero es de destacar que ya contenía elementos que podrían ser considerados en confrontación con el mundo de la halajd (la ley). El Talmud representaría el cuerpo de los preceptos divinos, su faz exterior e, incluso, mecánica. El Zohar, en cambio, pretende insuflar espíritu en la letra, ir más allá, buscar el alma que anida en ese cuerpo. Si lo importante es el alma, el cuerpo corre peligro de ser desechado. De alguna manera se insinúa que los preceptos son apariencia y hay que buscar detrás de la apariencia para alcanzar la auténtica esencia.

En consecuencia muchos (sobre todo en la interpretación cristiana) podían ver en el Zohar un contrincante del Talmud. Por eso mismo Iosef Caro (1488-1575) autor del Shuljan Aruj («mesa servida»; resumen de todos los preceptos y costumbres del judaismo clásico) sostiene que no hay que atender al Zohar cuando éste contradice las determinaciones del Talmud. En la otra línea está el movimiento de Jacob Frank (1726-1791), que, en 1757, en asamblea pública, declaró la validez absoluta del Zohar y la total caducidad del Talmud.

Cuando surgió el movimiento iluminista judío en Europa, partiendo de Alemania, para encumbrar a la diosa razón contra toda afición irracional y legendaria, el Zohar fue denostado y denigrado como elemento foráneo dentro del judaismo, en cuanto portador de imaginerías mágicas y hechiceras que tergiversan los principios del monoteísmo ético de Moisés.

Más acá de las pasiones controversiales es evidente que el Zohar fue durante largos siglos —y lo sigue siendo en círculos reducidos— el libro de los libros en relación con la inspiración mística y la comprensión del ser judaico en la historia.

Rabí Shimón bar Iojai, El padre de la Cabalá

Cuenta la leyenda en el Talmúdico Tratado Shabat 33, que Rabí Shimón bar Iojai, en su forzada reclusión del mundo, buscó el misterio de Dios y del Universo fundando así el misticismo judío.

«Estaban sentados los maestros Iehudá, hijo de Ilai, Iosi y rabí Shimón, hijo de Iojai.

Hablaban acerca de los logros de la civilización romana.

Dijo rabí Iehudá: —Qué bellas son las obras de este pueblo. Hicieron ferias, puentes, baños.

Rabí Iosi nada comentó.

Rabí Shimón expresó:

—Todo lo que hicieron no tiene sino la función de satisfacer bajos intereses. Las ferias, para fomentar la prostitución. Los baños, para servir a la sensualidad. Los puentes, para cobrar impuestos.

Enteróse el gobierno de este diálogo y ordenó:

Iehudá, que pronunció nuestro elogio, será elogiado.

Iosi, que permaneció callado, saldrá a exilio.

Shimón, que atacó nuestras obras, será condenado a muerte.

Enteróse Shimón y fue a esconderse en la casa de estudios, con su hijo Eliezer. Día a día venía la mujer y los alimentaba. Pero el peligro era inminente y decidieron cambiar de escondite. Se fue al campo con su hijo y se ocultaron en una cueva.

Se quitaron las ropas y permanecieron sentados, hundidos hasta el cuello en la arena, y estudiaban todo el día las Escrituras. Así vivieron doce años en la cueva.

Cuando supieron que las autoridades que los perseguían ya no estaban, decidieron salir.

Salieron de la cueva y no toleraban las acciones de la gente que se dedicaba a trabajar, construir, acumular bienes materiales.

Todo lo que veían lo castigaban con sus encendidos ojos.

Intervino el cielo y dijo: —¿Para eso habéis salido de la cueva? ¿Para destruir Mi mundo? ¡Volved a la cueva!

Volvieron y permanecieron un año más, hasta que aprendieron a reconciliarse con el mundo.»

El tema muestra dos aspectos. Rabí Shimón, hijo de Iojai simboliza la tendencia al ascetismo, el desprecio por el mundo material y todas sus implicancias. La leyenda de la cueva sirvió de apoyo para una teoría hecha luego tradición. Durante esos años subterráneos, el maestro compuso el libro Zohar, fundamento del misticismo judío, de la espiritualidad que reniega de la materia.

El otro aspecto señala la reacción del cielo contra el extremismo espiritualista de rabí Shimón. El cielo lo obliga a reconciliarse con el mundo. El cielo no aprueba el ataque contra toda civilización técnica en sí y por sí. El hecho que los romanos hubieran aplicado «ferias, puentes, baños» a menesteres inmorales, no significa que esas obras sean malas en sí y combatibles.

La cueva alude a la fuga de la realidad comprometedora para recluirse en un espacio de evasión espiritual. Shimón bar Iojai reniega de ese mundo. Fue imposible no ocultarse en cuevas imaginarias. El misticismo era una salida, un respiro, en busca del otro esplendor, el que no depende de edificios, riquezas, poder, gobiernos.

Esta leyenda sugiere que el misticismo es antiguo y estalló cuando el hombre, en este caso el judío, percibió su situación de desamparo y exilio en el universo. Cuando falta el mundo es menester apelar a lo metafísico.

En la cueva, en el colmo de la oscuridad se hizo la luz del Zohar,; el libro del esplendor.

«El pueblo que anda en la oscuridad vio una gran luz», dice el profeta Isaías.

La vena mística tuvo múltiples adherentes. En el judaismo la visión mística es el grado superior y supremo del intelecto. Shimón bar Iojai, el padre de la

Cabalá según la tradición, no tuvo intuiciones mágicas ni revelaciones estremecedoras mientras estaba en la cueva. Estudió, meditó, pensó. Al misterio se ingresa siempre desde abajo, escalando.

Vio Jacob en su sueño (Génesis 28) una escalera que unía tierra y cielo y «en su cabeza estaba Dios». Dice el texto que los ángeles del Señor «subían y bajaban».

Se infiere que el camino de ascenso ha de realizarse peldaño por peldaño y desde abajo.

La expulsión de los judíos de España

Los siglos X al XIV del judaismo español constituyeron la edad de oro en cuanto a florescencia cultural-espi-ritual. En este marco la Cabalá conquistó sus máximos y definitivos logros. El anhelo de lo divino progresaba en las vías de la contemplación, meditación, especulación. Siempre hubo problemas religioso-políticos con el medio ajeno. Pero aún se podía respirar en la paz del pensamiento abstraído de la realidad inmediata.

De pronto todo cambió. Sobrevino en 1492 la expulsión de los judíos de España. Ya no era uno entre tantos problemas. Ni siquiera una expulsión más en las sendas europeas. Era una catástrofe nacional. Y frente a esa catástrofe era menester responder en la reflexión.

¿Por qué? El por qué radical del destino e historia de los descendientes de Abraham afloraba con tonos de apremiante angustia. Si no se respondía al por qué, podía desmoronarse todo el edificio de la fe y de la existencia futura.

La Cabalá debía cambiar de rumbo. La Cabalá debía interpretar la historia y dotarla de algún sentido redentor para huir del abismo nihilizante. Sólo un contrapeso podría reestablecer el equilibrio: la idea del Mesías. Idea que, por supuesto, siempre flotó teóricamente en todo divagar judaico. Ahora la idea debía penetrar en la carne y conmover al alma hacia una superación, una sublimación. Los grandes sufrimientos deben anunciar un parto mesiánico.

Recordemos que en esa época, de profunda efervescencia en pos de una solución metafísica y apocalíptica para el problema judío, se juegan tanto teorías filosóficas cuanto medios mágicos para apurar la llegada del Mesías. Un caso de lo segundo está representado por la leyenda de Iosef de la Reina, hombre de fantasía desbordante, quien resolvió por cuenta propia encontrar el antídoto de todos los males, luchando con el Mal mismo, Satanás. A ese efecto, cuentan, procuró «encontrarse» con el Genio Maligno, y en las esferas de lo diabólico se perdió. La leyenda tenía un fin didáctico: prevenir a la gente contra el ocultismo y contra el fervor desmesurado de apresurar la llegada del Mesías por vía mágica.

El gigante de la Cabalá, Itzjak Luria, de quien hablaremos más adelante, reconoció el alma de Iosef en un perro negro. La versión más completa de la leyenda la presentó Salomón Navarro en el siglo XVII: Iosef de la Reina se volvió aliado de Satanás y amante de la diabólica Lilit. La leyenda revela el espíritu, las contradicciones, y las pasiones mágico-mesiánicas surgidas después de la expulsión de los judíos de España.

Va creciendo la comunidad judía en Israel. Salomón Alkabetz y su discípulo Moisés Cordobero emigran a la tierra de los patriarcas. En Safed brota un centro cabalístico. Cordobero es el gran maestro. Pardes rimonim (Huertos de granadas) se denominó su obra mayor.

En este huerto del misticismo se procura conservar la idea bíblica de un Dios completamente trascendente y ajeno a la Creación ya producida, con la sensación cabalística de que «Dios está en todo», la inmanencia, la presencia de la shejiná, de la proyección de Dios en el mundo.

Necesito resquebrajar tanta cáscara dura.

La Luz está aquí, entre nosotros,

pero está apresada por las vasijas,

que son las formas de la materia que la envuelven,

la asfixian y le impiden la salida.

Es que no sale sola.

Hay que rescatar la luz. Hay que hacerla salir.

Hay que parirla, hacerla nacer, romper las vasijas, resquebrajar la cáscara.

La cáscara es todo este saber, la información, este mundo superficial que me tiene apresado.

Cuando la luz se da, cuando yo la doy a luz, entonces es el primer día, aquel en que dijo Dios, —¡Acontezca la luz!

El león de la Cabalá

Itzjak Luria Ashkenazi

Nutrido de las enseñanzas de Moisés Cordobero, se yergue la figura de Itzjak Luria Ashkenazi, cuyos nombres forman la sigla ARI, Ashkenazi Rabi Itzjak, que en hebreo significa león.

Gracias a él cobra Safed un sello místico que perdurará en la ciudad hasta hoy. Lo llamaban «el divino Rabi Itzjak». Vivió entre los años 1534 -1572. Su familia provenía de Alemania, de ahí el sobrenombre Ashkenazi.

El joven Luria se crió en Egipto, donde realizó profundos estudios rabínicos y se inició en estudios cabalísticos. En 1569 se estableció en Safed y estudió con Cordobero.

Jaim Vital fue su principal discípulo, quien transmitió a la posteridad sus enseñanzas a través del libro Etz Hajaim (el árbol de la vida) que alude al nombre del autor ya que jaim significa vidas.

En los alrededores de Safed caminaba Luria con sus alumnos y les revelaba sus inspiraciones místicas. No era un mero maestro. La chispa esotérica encendía su rostro, su cuerpo, sus palabras. Se decía que era un «iluminado» por fuerza y obra del «espíritu divino». Llegó a sugerir al círculo de sus amistades más cercanas que era el Mesías, hijo de Iosef (que habrá de preceder al Mesías, hijo de David). Su avasallante personalidad daba pábulo a tal creencia. La intensidad de su pensamiento y de su vida lo transformaron en un fascinante personaje de leyenda.

La tensión mesiánica de la época encontró su mejor y suprema expresión en la Cabalá luriense. Su reflexión gira en torno del mundo que debe restituir (tikún) la imagen de Dios. En el mundo, las chispas divinas (nitzotzot) están ahogadas por las klipot (cáscaras, materia bruta e impura). Hay que arrancar las cáscaras y liberar las chispas para restituir y recomponer el rostro del Todopoderoso y, de esa manera, llegará la redención del hombre en la historia como portador de ese rostro, puesto que a su semejanza fue creado.

Según Luria, el Ein-Sof(infinito) para crear el mundo, tuvo que contraerse y de esa manera dejar lugar para la otre-dad, el cosmos. Es decir, Dios se contrae y luego se expande en energía creativa. Es un doble movimiento que explica la dialéctica de toda la existencia: contracción-expansión.

Así cada una de las Sefirot (emanaciones).

Así el hombre.

Así el instante creativo de todo ser, hacia adentro y después hacia afuera.

La luz original de la energía divina ingresó en vasijas, receptáculos materiales. Pero las vasijas, demasiado endebles para contener la fuerza divina, se resquebrajaron. La luz huyó, se perdió, y remembranzas de esa luminosidad primigenia quedaron ligadas a los restos materiales que son klipot (cáscaras).

En esta crisis, estrictamente ruptura y rompimiento, surge el mal.

El mal es la contradicción entre espíritu no materializado y materia no espiritualizada. La Luz está en el exilio; está fuera; fuera de su Origen y fuera de su Finalidad.

Exilio es la categoría que define a la historia del hombre, fuera-de-sí, y esta historia, a su vez, encuentra su espejo testimonial en el exilio del pueblo de Israel que no es accidente, sino metáfora esencial para revelar al hombre su situación de imperfección y su tarea a cumplir.

El exilio de Dios y el exilio del hombre son anverso y reverso de la misma situación.

El Mal es el exilio y la tarea, que compete a la humanidad, consiste en canalizar la historia en la lucha contra las klipot, las cáscaras que pretenden reemplazar a la Luz. Tikún se llama la tarea humana de corregir, recomponer las rotas vasijas y restituirles la luz perdida.

El dolor es dolor de parto.

El sufrimiento es sufrimiento creativo.

Así veían los cabalistas el drama nacional, insertado en pleno drama cósmico, donde todos los hombres, sin fronteras, sin distinciones, deben o pueden tomar parte en el mesianismo que es redención. Ya no se trata de un Dios inmóvil al cual el hombre podría retornar. Ahora el enfoque implica hacer retornar a Dios, sacarlo de su exilio y hacer de este mundo —valga la paradoja— Su patria.

El problema del mal

Si todo parte del Ein-Sof, si todo —directa o indirectamente— está ligado a Dios, ¿cómo puede existir el mal? En otros términos el planteo es evidente: el mal no puede ser ajeno a Dios. Entonces surge el gran problema: ¿cómo se concibe el mal dentro de la estructura divina?

Se considera que la sefirá llamada Guevurá (que está ubicada a la «izquierda» de Dios (véase diagrama página 163) es el punto donde nace la sitra ajra (el otro lado, el izquierdo), término que se hace sinónimo de mal, Satán.

Según el Zohar esta sitra ajra, a su vez, produce la emanación de diez esferas propias que constituyen el mundo del mal, de lo negativo.

Esta interpretación liga dos conceptos:

1.    El mal nace en el contexto de las esferas.

2.    El mal se independiza y configura su propio mundo.

Otra corriente desliga al mal de Dios y lo hace radicar exclusivamente en el actuar humano. En el Comienzo no hubo mal. Era la armonía perfecta simbolizada por la coexistencia edénica, del árbol de la Vida y el árbol del Conocimiento. Apareció el Hombre y practicó la escisión entre ambos árboles. Ese fue su pecado. De esa partición nació el mal. El mal, en consecuencia, es relativo al hombre y nada tiene que ver con lo divino.
[image: ]
Las manos son un símbolo cósmico: contienen las letras de los misterios divinos


Cosmología e historia en la Cabalá Luriana

Itzjak Luria fue quien logró ubicar al problema del mal dentro de una concepción cosmológica histórica, que analizaremos a continuación.

Repasemos sus meditaciones y sus preguntas. El cabalista se cuestiona: ¿cómo se produce la Creación a partir del interior de Dios?, ¿cómo se pasa de esfera en esfera?

Para poder crear el Ein-Sof debe contraerse (tzimt-zum)y autolimitarse para poder dar lugar al cosmos que ha de nacer. La contracción de Dios deja espacio para una creación exterior. El espacio metafórico que resta para el mundo a ser creado se denomina tehiru (luminosidad-pureza). En él quedan «residuos» de la divinidad contraída, huellas que se denominan reshimu (impronta).

Ahora puede comenzar el proceso creativo. La esencia divina restante se canaliza, como vimos anteriormente, a través de kelim, vasijas, recipientes que formarán las estructuras cósmicas.

Dios entra dentro de sí y se contrae, se condensa. Hacia afuera se expande en la labor creativa. Este doble movimiento dialéctico es el secreto del proceso en general.

Cada esfera de la emanación cae en el doble movimiento: se contrae para poder expandirse en otra esfera que nace de ella. Todo lo existente funciona en este doble juego. El ser vivo para existir debe inspirar y expirar el aire. En la Cabalá Luriana, la divinidad es una especie de infinito ser orgánico que se contrae y se despliega sucesiva y eternamente.

La luz original entra en las vasijas para construir el mundo. Las vasijas se rompen. La luz se escapa y apenas si quedan algunas chispas ahogadas entre las cáscaras materiales. Esta mixtura, esta pérdida de luz, es el origen del mal y aquí nace el sitra ajra antes explicado.

Según Luria, las siete esferas inferiores fueron las que sufrieron esta fractura. El enfoque luriano dramatiza e introduce una tensión angustiante dentro de la Creación y de la Divinidad misma. La rotura de las vasijas implica una imperfección cósmica y, en consecuencia, la idea de una Creación aún no terminada.

La conclusión es lo que llamamos historia. Y depende ya no de Dios sino del hombre.

Al romperse las vasijas la luz original quedó en el exilio. El exilio del pueblo de Israel se vuelve parte del exilio cósmico universal, se torna categoría cosmológica.

¿Qué cabe hacer?

Luchar contra el mal, contra las klipot para lograr el tikún, la corrección, la restitución de la luz original a la totalidad. A través de la purificación, la meditación, la elevación por encima de las fuerzas de las cáscaras, que pretenden asfixiarlo, apresarlo.

Todo hombre, en toda generación, carga con este deber místico de restituir la imagen dañada de Dios. Aquí se da la culminación de la especulación esotérica en una sistematización que comienza en Dios, pasa por el hombre en general, interpreta el destino y arriba a la idea me-siánica como suprema meta de la historia universal, en la que se incluye la propia esencia divina.

El lurianismo, dentro de la Cabalá, fue una reconfortante luz para las masas judaicas del mundo. La expulsión de los judíos de España, más el marco de vibración renacentista que producía revoluciones espirituales al estilo de Giordano Bruno, configuraban un horizonte totalizador de anhelo de infinito, en el cual se estremecían judíos y no-judíos. Distintos cálculos de guimatria, basándose en versículos y profecías, permitían esbozar teorías sobre el año del advenimiento del Mesías, que muchos círculos coincidieron en definirlo como 1666.

Crecen las comunidades judías en Europa Oriental y en ellas la levadura cabalística de raíz Luriana.

Ser o no ser.

El ser es. Eso lo sabemos.

Al ser le basta con ser, y no necesita tener razón de ser. Importa, en cambio, saber qué sentido tiene que yo sea.

O soy un mero accidente de la naturaleza.

A menos que la creación exista, no tengo salvación. La creación es el comienzo, es Dios, es el milagro. Soy por milagro.

Aún no termino de justificarme.

Ni concluyo, tampoco, de saber definitivamente mi sentido.

Sé que nada sabré definitivamente.

Pero intuyo que mi sentido está ligado al milagro.

Ser como Dios.

Ser. Ser necesario. Ser llamado.

Ser amado. Dios y yo. Soy la conclusión de Dios.

Necesito salvar el sentido de mis días.

El ser me remonta al comienzo de la expresión:

Fue la luz y la luz se derramó sobre el mundo, y dicen que además de la luz revelada hubo otra luz, la luz oculta, el manantial de toda luz interior.
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La Cabalá: ideas y conceptos

En el comienzo

No hay un corpus de la Cabalá. Ni siquiera el Zohar, como libro santificado, señala un sistema de concepciones sino una multiplicidad de conceptos, teorías, leyendas, intuiciones, símbolos, sugestiones.

La Cabalá es un mar en el que confluyen ríos de distinto caudal y profundidad. No obstante, siguiendo a Scholem —y con ánimo didáctico— procuraremos decentar algunas ideas que se consagraron como centrales y radicales dentro del movimiento en su devenir histórico.

Dios está en el comienzo del mundo. Indudablemente esta idea del comienzo ha fascinado a todas las mentes en todos los tiempos. La Cabalá pretende ingresar en ese misterio tan primero, raíz de todos los misterios, que el árbol de la vida despliega. Porque en el comienzo debe hallarse la esencia.

En griego el vocablo arjé tiene esta multívoca semántica de comienzo, principio, gobierno. El comienzo es la fuente y el origen de todo significado. Si supiéramos saber qué-cómo-de qué manera fue el comienzo, sabríamos acerca del «Comenzador», del Creador del comienzo. También del significado de esta existencia, que tarde o temprano, buscándose a sí misma, no puede detenerse en el mero inicio biológico del nacimiento personal sino que busca insertarse en un marco significativo, mucho más amplio, el único que puede representar un sentido, y que es el todo del comienzo, el comienzo del todo.

El comienzo ha de contener la Huella de Dios. Quien se busque deberá enmarcarse en un Todo que le preste valor. El Todo tiene un Comienzo, el Comienzo tiene un Creador. Así se encadenan las ideas del sentido, y no hay más alternativa que superar las barreras del entendimiento para ir a indagar en la Palabra que dio comienzo al Comienzo.

La ciencia provee datos.

Nosotros necesitamos valores.

El relato de la Creación no tiene por objetivo explicarnos cómo se hizo el mundo, sino en qué consiste y qué lugar nos toca ocupar en el mismo.

La Creación significa orden versus caos, luz versus tinieblas.

Génesis, capítulo I

En el comienzo creó Dios los cielos y la tierra. La tierra era caos y oscuridad sobre las fases del abismo y el viento de Dios temblaba sobre las aguas.

Dijo Dios:

¡Sea la luz!

Fue la luz. Vio Dios que la luz era buena y separó Dios entre la luz y la oscuridad. Llamó Dios a la luz día y a la oscuridad llamó noche.

Fue el atardecer, fue el amanecer, un día.

Dijo Dios:

Sea el firmamento dentro de las aguas y será separador entre unas y otras aguas. Hizo Dios el firmamento y separó entre las aguas que estaban debajo del firmamento y las que estaban por encima del firmamento. Así fue. Llamó Dios al firmamento cielos.

Fue el atardecer, fue el amanecer, segundo día.

Dijo Dios:

Retírense las aguas debajo de los cielos a un solo lugar, para que sea visible la sequedad. Así fue. Llamó Dios a la sequedad tierra, y a la reunión de aguas llamó mares. Vio Dios que era bueno.

Dijo Dios:

Produzca la tierra hierbas, cada una con su simiente, árboles frutales que dan frutos en su especie, que contienen dentro de sí la simiente. Vio Dios que era bueno.

Fue el atardecer, fue el amanecer, tercer día.

Dijo Dios:

Sean luminarias en el firmamento del cielo, para separar entre el día y la noche, y que sirvan de signos y marcas temporales, días, años. Y serán luminarias en el firmamento del cielo para iluminar la tierra. Así fue.

Hizo Dios las dos grandes luminarias, la mayor para gobernar de día, y la menor para gobernar de noche, y las estrellas. Las colocó Dios en el firmamento del cielo para iluminar sobre la tierra. Para gobernar de día y de noche, y para separar entre la luz y la oscuridad. Y vio Dios que era bueno.

Fue el atardecer, fue el amanecer, cuarto día.

Dios dijo:

Produzcan las aguas seres vivientes y aves volarán sobre la tierra, por encima del firmamento del cielo. Creó Dios los grandes monstruos marinos y todo ser viviente que las aguas proliferaron, y toda ave con alas de su especie. Vio Dios que era bueno. Los bendijo diciendo: Fecundaos y multiplicaos, y llenad las aguas en los mares y que las aves abunden en la tierra.

Fue el atardecer, fue el amanecer, quinto día.

Dios dijo:

Extraiga la tierra seres vivientes, animales domésticos, reptiles y bestias de la tierra de varias especies. Así fue. Hizo Dios a las bestias de la tierra, en sus especies, y a los animales en su especie, y los reptiles de la tierra en su especie.

Vio Dios que era bueno.

Dijo Dios:

Hagamos un hombre con nuestra imagen y como nuestra semejanza. Y que dominen en los peces del mar y las aves del cielo y los animales y en toda la tierra, y en todo lo que camina sobre la tierra. Creó Dios al hombre, con su imagen, con imagen de Dios lo creó, varón y hembra los creó. Dios los bendijo y les dijo Dios: Fecundaos y multiplicaos y llenad la tierra, y conquistadla, y dominad los peces del mar y las aves del cielo y todo animal que camina sobre la tierra.

Dijo Dios:

He aquí que os di toda hierba que produce simiente sobre la tierra y todo árbol que contiene simiente de fruto, para vosotros servirán de alimento. Y para todo animal de la tierra y toda ave del cielo y todo lo que camina que tiene alma viviente, las pasturas naturales servirán de comida. Así fue.

Vio Dios todo lo que hizo.

He aquí que era muy bueno.

Fue el atardecer, fue el amanecer, sexto día.

Los cielos y la tierra

«En el comienzo creó Dios los cielos y la tierra.»

El comienzo del ser, la sustancia de la realidad es cielos y tierra.

¿Qué es antes, qué vale más?

Los sabios del Midrash Rabá desplegarán ante nosotros todas las posibilidades interpretativas.

Discuten en torno al tema dos escuelas: la de Shamai y la de Hilel.

Los de Shamai opinan que primero fueron creados los cielos, después la tierra.

Los de Hilel sostienen que fue la tierra creada primero, luego los cielos.

Los de Shamai dicen: Es como el caso del rey que hace trono primero, y luego un banquillo para los pies. En efecto, dice Dios (en Isaías LXVI, 1): «Los cielos son Mi trono, y la tierra banquillo para Mis pies».

La gente de Hilel, en cambio, imagina: Érase un rey que construyó un palacio, primero hace la planta baja, luego la alta; es por eso que está escrito «El día en que Dios hizo tierra y cielos» (Génesis II, 4).

Según Rabí Iehuda, hijo de Rabí Ilai, hay apoyatura para la tesis de Hilel en el versículo que dice «Desde antiguo fundaste la tierra, y son obra de tus manos los cielos» (primero tierra; después cielos; en Salmos CII, 26).

Rabí Janiná comenta que el texto apoya a Hilel: «La tierra estaba...» (Génesis I, 2); es decir que ya estaba.

Rabí Iojanán, en nombre de otros sabios, expresó: En cuanto a la creación, primero fueron los cielos. En cuanto al perfeccionamiento (de los detalles), fu.e primera la tierra.

Rabí Tanjuma está a favor de esa consideración y explica: el primer versículo habla de la creación; en cambio cuando Génesis II, 4 dice «El día en que Dios hizo tierra y cielo», habla del perfeccionamiento (hacer como perfeccionar, poner a punto de funcionamiento).

Dijo Rabí Shimón, hijo de Iojai:

—Me admiro de la polémica de esos grandes que fueron Hilel y Shamai. Ambos, cielos y tierras, fueron creados al unísono, como un recipiente y su tapa, como está escrito: «Los convoco (a cielos y tierra) para que se yergan juntos» (Isaías XLVIII, 13).

Según Rabí Elazar, hijo de Rabí Shimón, el hecho de que los versículos una vez coloquen antes a los cielos y otras veces antepongan a la tierra es para demostrar que unos y otra equivalen y no hay primacía de uno sobre otro.

No hay cielos sin tierra; no hay tierra sin cielos.

El todo armónico y conjunto es la Creación.

El hombre debe cuidarse de parcializar esa realidad y sobrevalorar un aspecto en detrimento de otro.

Cielos y tierra coexisten dentro de la estructura humana.

Adán fue hecho con polvo de la tierra y alma de hálito vital.

La tierra alude a la materia, la carne.

El alma, soplo divino, al espíritu.

Integrados, en un mundo integrado.

Esa integración se denomina nefesh.

El Rabí de Guer entendió en ese vocablo una sigla: N(e)F(e)SH

3 n: ner: vela D f: petild: mecha sh: shemen: aceite

Vivir es encenderse, en alma y cuerpo, carne y espíritu.

Por eso está escrito: «Vela de Dios es el alma» (Proverbios XX, 27).

Bereshit

Bereshit es la palabra inicial del libro de la Torá, que narra la gesta del Creador. Nos internaremos en las páginas del Zohar, para ver cómo la Cabalá procura desentrañar entre letras, palabras, puntos, ecos y resonancias, aquel fundamental misterio.

Ante todo recordemos que el hebreo bíblico admite, a veces, diferentes lecturas interpretativas, sin tener que forzar el orden normal del concatenamiento de las palabras en una frase.

El primer versículo de la Torá dice: «Bereshit bará Elo-him et hashamaim ve-et haaretz».

Veamos el significado de las palabras:

Res hit = comienzo.

Be-Reshit = en el comienzo; o con el comienzo, o por intermedio del comienzo.

Bará = creó.

Elohim = apelativo de Dios.

Et = partícula que indica el objeto directo del verbo.

Hashamaim = los cielos

Ve = Y

Haaretz = la tierra; o el mundo; o quizá el cosmos.

Podríamos leer: En el comienzo creó Dios los cielos y la tierra.

Es la lectura más usual; pero como en hebreo puede darse un objeto directo sin la partícula et, Bereshit bará

Elohim podría transformar a Elohim-DIOS en objeto directo de bará\ es decir que podríamos leer «Por medio del comienzo creó a Elohim».

Elohim - DIOS, deja de ser sujeto de la oración y se torna lo creado.

Primero, nos explica el Zohar, fue el esplendor. De ese esplendor brotó «una simiente para su gloria, exactamente como el gusano de seda se encierra en un palacio de su propia producción que es a la vez útil y hermosa... Este palacio es llamado Elohim.»

Entramos en el versículo 2: Y la tierra era vacía y sin forma, y oscuridad sobre la faz del abismo.

Y el viento, espíritu de Dios, soplaba sobre las aguas.

Viento, espíritu se dice ruaj y alude al nombre de las cuatro letras YHWH.

Aquí nos recuerda el Zohar el relato en I Reyes XIX. El profeta Elias percibió un viento fuerte que rajaba montañas. Pero en el viento no estaba Dios. Luego, un temblor de tierra: tampoco ello implicaba a Dios. Finalmente oyó una voz de silencio fino, era YHWH.

Con respecto a lo expresado: «y dijo Dios que sea la luz» no ha de entenderse como voz, sino como expresión de silencio, que es el Entendimiento de YHWH.
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Nótese que las dos primeras palabras -bereshit bard comienzan con b; alef hace, su aparición al comienzo de la tercera y cuarta -Elohim et-.

בראשית ברא אלהימ את

«Asistiremos ahora al desfile mítico de las letras de-lante de Dios. La Tav vino a plantear sus reclamos delan-te del Creador. Dijo que ella era el final de emet = ver-dad, que es el sello de Dios, como está escrito en Jere-mías X, 10: «Dios, Elohim, es emet=verdad». En conse-cuencia correspondía iniciar el Comienzo con ella. Dios le responde que la letra Tav, representa a la palabra Ma-vet =muerte (final de este vocablo).

El desfile comienza con la última letra, la Tav, y va en orden regresivo, de delante atrás. La shin reclamó sus de-rechos. Dijo que era el comienzo de ShadJii que es apela-tivo del Todopoderoso. Fue rechazada porque es el co-mienzo de sheker = mentira.

La tzadi dijo que merecía iniciar al mundo porque es el comienzo de la voz tzadik - justo, y Dios ama al hombre que es tzadik,  como consta en Salmos XI, 7. A lo cual res-pondió Dios que es función del tzadik, del hombre verda-deramente justo y piadoso, permanecer oculto y no mani-festarse en orgullo. (En efecto, la tradición sostiene que los verdaderos justos son treinta y seis en toda generación, y es-tán ocultos, es decir desconocidos en su vera magnitud.)

Así sucesivamente. La b fue aceptada porque es signo de bendición, berajd, y el mundo ha de ser bendito y mo-tivo para bendecir a su Creador.

La alef permaneció retraída. Nada alegó. Entendía que ya fue elegida la b y no debía reclamar. Dios le retribuyó: ella será el comienzo del alfabeto y de los números (las letras valen numéricamente; la alef=l, la b=2, etc.).

Vuelve la pregunta inicial, ¿por qué con la letra bet (que significa, numéricamente, dos)?

—Para indicar que hay dos mundos, el presente y el venidero (después de la muerte).

Otra versión dice: —Porque es bendición (beraja). No fue creado el mundo con la letra alef porque es la que inicia el vocablo arur (maldito). Dios lo quiso crear con bendición, no con maldición.

Otra versión: —La bet tiene dos puntas, una arriba, otra abajo, detrás. Se le pregunta:

¿Quién fue tu creador? Y ella indica con la primera punta hacia arriba y con la otra, el nombre de Dios, que es uno (uno es la alef y está detrás-antes de la bet, como el dos que viene después del uno).

De todos modos la letra alefhiz compensada ya que con ella se inician los Diez Mandamientos, que no es la historia del mundo pero sí la historia del desenvolvimiento de la Ley de Dios entregada al mundo.

Ahora bien, esta Torá, si bien fue entregada a los hebreos, y a la humanidad toda, en cierto momento histórico, después de la salida de Egipto, no obstante, precedió al mundo. Aparece tardíamente pero su esencia pree-xistía a la Creación y fue modelo de la creación.

Por otra vía retornamos al vocablo bereshit, una de cuyas acepciones es «con el comienzo». La Torá, justamente, es denominada reshit. Be es equivalente a la preposición en, con. Ergo be-reshit significaría el mundo fue creado con reshit.

«Be-Reshit con el Reshit, con el comienzo creó Dios.

¿Qué es reshit?

Es la Torá, que se llama Reshit Jojmá, comienzo de sabiduría.

Estaba el Santo Bendito, como el arquitecto que contempla el plano y sobre esa base realiza su construcción, que miraba y leía en la Torá la confección del Universo.

A la construcción antecede un plano. Al universo antecede un sentido.

El universo es la plasmación de ese sentido.

Y yo, La Torá, tengo mi lugar en él, mi función.»

En el libro Tikunei Zohar (Correcciones del Zohar) se practican setenta exégesis en torno de ese término primordial, be-reshit. ¿Por qué setenta? Porque es lo que numéricamente vale el vocablo hebraico sod (secreto, misterio). «Hay setenta puertas que, por distintas sendas y direcciones, llevan a la fuente del agua viva oculta en las profundidades del versículo.»

La amada y su amante

La Torá que es reshit, comienzo de todo ser, fue el modelo en que contempló Dios para hacer su Creación. Esta concepción es mucho más que un mito, como los platónicos, según los cuales hay una realidad

trascendente, inteligible, que es modelo de esta realidad material del mundo. Lo que se trata de establecer es la lo-gica de una Torá, que es base del mundo, y de un mun-do que tiene a la Torá, por tanto, como última finalidad.

Así es que reshit= comienzo, también, cambiando el orden de sus letras da lugar a sheerit-resto, remanente.

ראשית שארית

Dios es el principio y Dios sobra, es decir va más allá, permanece después de la Creación. Como está escrito: «Yo soy primero y yo soy último» (Isaías XLVIII, 12).

Nuevamente el vocablo bereshit podemos dividirlo en dos partes: bara shit, es decir creó un fundamento.

בראשית ברא־שית

Desde otro ángulo, shit, en arameo, significa seis. Se alude a los seis días de la creación, que simbolizan seis etapas en la existencia del mundo, seis ciclos.

Al cambiar de nuevo el orden de las letras tendremos otros dos término: brit esh = alianza de fuego.

בראשית ברית אש

Pero esh a su vez contiene a los dos principios de los vocablos eretz = tierra y shamaim = cielos.

אש ארצ שמימ

El pacto entre cielo y tierra.

El pacto con el cielo y la tierra y la eternidad.

¿En qué momento del año fue creado el mundo?

Según los cabalistas puede ser desentrañado de la pala-bra bereshit dando lugar a ba tishrei: «vino el mes de tishrí».

בראשית בא תשרי

De ahí la tradición que hace de este mes el prime-ro del año hebraico, y su comienzo es día del juicio, puesto que el Creador reclama saber qué han hecho los hombres con su mundo.

En Isaías XL, 26 encontramos la exhortación del profe-ta: «Alzad a la altura vuestros ojos y ved quién creó a estos». En hebreo los vocablos mi bard ele (quién creó a éstos) dan lugar a varias combinaciones de letras y de significados.

Tómese el término bard y la primera letra de mi y la última de ele y se tendrá el nombre: Abraham.

מי ברא אלה אברהמ

Juntemos mi con ele y tendremos: Elokim, es decir uno de los apelativos de Dios.

מי אלה אלהימ

Abraham, el primer hebreo, es colocado como cabe-za de la ciencia oculta de Dios, el primer cabalista y por tanto quien inicia el estudio del misterio de Dios y de la Creación. Dios necesita de Abraham para ser sabido, re-velado, descubierto.

El mundo es producto y continente de la Torá. En las letras de la Torá se oculta el sod, que hay que develar, el secreto. Sod, enseñase, es setenta, y setenta son las puer-tas para ingresar en el santuario del misterio.

«Todas las cosas ocultas que Dios hace las incorpora a la Torá, y todo se halla en la Torá, y lo oculto se revela en la Torá, pero de inmediato se viste con otro vestido y así se guarda y no queda al descubierto. Pero los sabios que tienen muchos ojos, aunque esa cosa está envuelta en vestimenta, saben vislumbrarla a través del vestido. Y en el momento en que la cosa se revela, hasta que vuelve a eclipsarse bajo ropaje, alcanzan a verla aquellos que tie-nen los ojos bien abiertos, aunque rápidamente se tapa, pero sin embargo no se pierde ya de sus ojos.»

En el citado párrafo apreciamos la dialéctica de la ciencia de lo oculto. Es paradójico, cuando no absurdo, hablar de una sabiduría oculta. Si es sabiduría trata de algo visible, asequible, alcanzable. Si, empero, la esencia de lo oculto es permanecer cubierto, tapado, ¿cómo pue-de saberse lo que no está disponible para ser alcanzado?

La respuesta la da el texto precedente. La Torá es al mismo tiempo receptáculo y cobertura del misterio divi־ no. Los sabios alcanzan a atisbar, en algunos esplendores, que se muestran y vuelven a encubrirse. Hay aquí un ir y venir de lo oculto que se hace visible, y de lo visible que se torna invisible. Son chispazos los que se perciben y los que dan al cabalista pautas y sustento para continuar su acción meditativa.

¿A qué se parece?

A una amada, que es hermosa y está totalmente ence-rrada en su palacio, y tiene un solo amante, a quien los hombres no conocen, porque es oculto. Este amante pa-sa diariamente frente al portón de su casa y alza la vista a todos lados, buscándola. Ella sabe que es su amante quien da vueltas cerca del portón constantemente.

¿Qué hace ella?

Abre una pequeña abertura en ese palacio secreto y muestra su rostro a su amante, pero de inmediato se oculta. Todos los que estaban cerca del amante nada su-pieron de lo ocurrido, pero el amante solamente la vio, y todo su interior y su alma salían de amor por ella, y ade-más sabía él que la amada, en acto de amor, se le reveló, por un instante, para despertar en él amor mayor.

¿Quién es la amada?

La Torá y sus secretos.

El amante es el estudioso, pero místico en cuanto un impulso de amor lo vuelca a atisbar la belleza de la ama-da. Parcialmente se satisface con lo que alcanza a perci-bir; el ocultamiento inmediato tiene como función pro-fundizar ese amor, despertarlo.

Quien lea el Cantar de los cantares podrá comprender esta paradoja del movimiento místico del alma entre amante y Amada.

La revelación a través de la pequeña abertura que se ma-nifiesta es momentánea y dada a todos, pero los que están junto al amante no ven nada, porque no tienen el alma despierta para captar ese refulgir de la verdad divina.

«Así es la palabra de la Torá, no se muestra sino a su amante: Sabe la Torá que ese sabio de corazón da vueltas en torno a su puerta diariamente.

¿Y qué hace ella? Le muestra su rostro desde el pala-ció y se le insinúa, y luego, de inmediato, vuelve a su lu-gar y se oculta. Todos los ignaros ni se fijan ni ven; tan sólo él (el amante) siente su alma vibrar hacia ella. De es-te modo la Torá se muestra y se oculta y trata con amor a su amante, para despertar en él mayor amor.»

Depende del hombre y de su evolución espiritual el que tenga acceso a la puerta de la Torá y sus secretos. Ella lo busca pero no siempre lo encuentra. Se abre pero no siempre tiene él ojos para mirar a través de la abertura.

La Cabalá, la ciencia de lo oculto, no desciende gra-tuitamente sobre él; él debe ascender hacia ella. A tal efecto debe cultivar la pasión por encontrarla y por des-cubrir lo velado y revelarlo.

«Fíjate, éste es el camino de la Torá. Al comienzo, cuan-do ella principia a revelarse al hombre, le insinúa (remez); si entendió, bien; si no entendió, ella envía por él y le dice: ¡Tonto! Y manda a comunicarle: Decidle a ese tonto que se acerque a mí que tengo que hablarle.

Como está escrito en Proverbios: «El que sea tonto, que se acerque aquí».

Si se aproxima, ella le habla a través de una cortina en términos que él pueda captar, hasta que aprenda a fijar la mirada.

Es lo que se llama drash. Luego le habla a través de fi-nos velos en forma de acertijos o fábulas. Cuando él se habitúa a estar junto a ella, se le revela cara a cara y le cuenta todos sus misterios ocultos que desde siempre es-tuvieron escondidos en el corazón de ella. Entonces él arriba a la perfección...»

Se trata, por tanto de un aprendizaje que se simboli-zaba antiguamente en la voz pardés = huerto, que hemos mencionado previamente.

Como el ciervo y la gacela

El cabalista busca a Dios porque lo necesita en su te-rrenal existencia, que es compartida con otros hombres. Quiere ser redimido por Dios. Se está jugando el senti-do de su vida, pero no en soledad egoísta.

El cabalista no renuncia jamás a su condición his-tórica a su identidad y, por tanto, tiene que ver con los otros hombres, los pasados, los contemporáneos, los futuros. No se deshumaniza. Por eso busca a Dios pa-ra proveer de algún sentido —alguna redención— a toda la humanidad.

Quien supiera en qué consistió realmente el co-mienzo, el bereshity podría avizorar algo del ajarit, del final de los tiempos, del rumbo de la historia y de su oculto significado.

El hombre es responsable. La suma presencia de Dios y el sumo anhelo de saberlo no hacen más que ratificar esta responsabilidad. Son los hombres los que no ven, y no Dios que no se muestra. La mayoría están encegueci-dos, como sus ídolos: «Ojos tienen pero no ven; oídos tienen pero no oyen» (Jeremías V, 21).

El eclipse de Dios tiene motivos en la propia interio-ridad de lo divino, que se manifiesta para ocultarse, pe-ro, fundamentalmente, está causado por la actitud histó-rica de los hombres que lo ocultan con sus acciones. Así se interpreta el versículo:

«Huye, amado mío, y parécete al ciervo o a la gacela» (Cantar, VIII, 14).

¿Por qué el ciervo, la gacela?

«Porque cuando huye camina hacia delante, pero de tiempo en tiempo vuelve su cabeza hacia atrás, hacia el lugar que abandonó.

Así decimos: Señor del mundo, si es que nosotros causamos que te alejes de nosotros, ojalá sea tu fuga co-mo la del ciervo o la gacela, que cuando se va vuelve su cabeza y mira el lugar que dejó.»

El cabalista se siente en la necesidad de activar el re-torno de Dios, puesto que ha sido el factor humano que produjo el alejamiento de Dios. En el colmo del misti-cismo y del arrebato amoroso, tiene la Cabalá como ele-mentó definitorio, y que la separa de cualquier otro sis-tema místico, el de la responsabilidad histórica y el de que hay que hacer algo, hombro a hombro, hombre a hombre, para la redención de Dios, que sería paralela a la salvación humana.

Justamente el llamado pecado original, aquel que surge como consecuencia de que Adán y Eva hubieran comido del árbol del Saber, trae consigo la consecuen-cia de la muerte.

Está escrito: «El día que de él comieres, morirás» (Gé-nesis II, 17).

¿Por qué esta idea de la muerte como consecuencia del conocimiento?

Precisamente porque se trata de un conocimiento es-téril, que en sí lleva la muerte, en cuanto prescinde de otro árbol que junto a él existía, el árbol de la vida.

El Zohar dice, con precisión, que la muerte está con-tenida en ese árbol del saber, puesto que no supo unirse con el otro árbol y lo desechó. Desechó la vida. En efec-to, si se relee el relato del Génesis se hallará que Dios di-jo: «De todos los árboles del jardín comer comerás...»

Pero se prohibió que se comiera solamente del ár-bol del conocimiento; a solas acarrea la muerte, por-que aleja de la vida.

El cabalista tiene, pues, por misión, deber, finalidad recuperar la unión original (contra el pecado original) aquella que hacía de vida y conocimiento un paraíso.

«Elegirás la vida» enseña Moisés (en Deuteronomio XXX, 19).

Sólo que el alejamiento ha sido tan portentoso que, para acortar las distancias, dióse la Torá y en ella hay que reaprender a vivir. De aprendizaje y educación se trata.

Lo místico, en la Cabalá al menos, no es milagro. Es trabajo, esfuerzo, estudio, todo ello inflamado de amor jamás satisfecho.

Torá significa Ley, aprendizaje, enseñanza, luz. Y no son acepciones que se descartan entre sí. Es una misma idea que comprende tanto el camino como la meta, tanto el método como su objetivo, tanto el medio cuanto el fin.

El hombre, el humano, se hace, no nace. Biológica-mente nace. Humanamente se va haciendo durante toda la existencia. Este hacerse es una educación perpetua, inexorable, que no admite evasiones. Lo que cabe elegir es la senda de lo superficial, o el camino que conduce a las honduras del ser y su sentido.

¿ Cómo recuperar lo perdido?

Educándonos en los métodos del «pardés», responde-rá el cabalista.

Esto es, aprendiendo a agudizar y profundizar la visión.

Está la Torá que aguarda al hombre para conducirlo.

Claro que una primera aproximación a la Torá nos la muestra tan aparentemente terrenal, cotidiana, que nos asombra incluso que la palabra divina se preste a conté-nidos ora vulgares, ora insustanciales. Historias, cuentos, amores y odios, inquinas y celos, violaciones sexuales y hombres desesperanzados.

¿Qué hace todo eso en la Torá?

La Cabalá presupone que toda realidad, y sobre todo la de las letras que forman la Torá, tiene superficies que encubren abismos, cáscaras que hay que romper para arribar a preciosos granos de luz.

Éste ha de ser el punto de partida esencial. Sin él nos quedaremos fuera del huerto, en la reposada seguridad de la nada, del nadie.

Leamos en el Zohar:

«Ay del hombre que dice que la Torá sólo se interesa por contarnos simples y vulgares historias; de éstas no faltan en otras literaturas, e incluso mejores. O los que dicen que nos instruye en cosas del mundo; hay otros textos incluso superiores. ¿Acaso iremos detrás de ellos y los denominaremos Torá? No. Las palabras de la Torá son sublimes y contienen elevados secretos».

Esto es importantísimo, y sobre todo para el hombre contemporáneo tan embelesado con sonidos que huelen a «ciencia». Lo científico en sí, por cierto, merece el ma-yor respeto. No es en cambio respetable la actitud para-científica, seudocientífica, aquella, por ejemplo, que en-frenta a las Escrituras con ojos aparentemente dotados de microscopios y que en términos de «saber» vuelcan raí-dos conceptos sobre historia, fuentes, influencias y de-más divagaciones en torno de la Biblia.

Es admirable que en el siglo XIII ya se haya respondí-do a estos que en pasión defensiva y apologética buscan en las Escrituras lo que en ellas no hay.

Buscan, por ejemplo, «bellezas literarias», y el Zohar responde:

Hay mejores libros de cuentos.

Buscan «apreciaciones científicas», y el Zohar contesta:

Hay libros de ciencia superiores.

Cabe la pregunta:

—«¿Acaso iremos detrás de ellos y los denominare-mos Torá?»

No, desde luego. La Torá, pues, trae un mensaje que esos otros libros, cada uno perfecto quizá en su conteni-do o estilo o temática, no anuncian.

Debe buscarse y hallarse.

«Fíjate: Hay un ropaje que todos pueden ver (porque es exterior), y los necios, cuando ven a un hombre vestido con ropa bella no prestan mayor atención (a la persona, solo a su ropa). Pero la importancia de la ropa reside en el cuerpo (que envuelve) y la del cuerpo en el alma (que contiene). Así también es la Torá que tiene cuerpo, es decir los precep-tos y leyes que se llaman cuerpos de la Torá’.»

Este cuerpo está vestido con ropajes que son las narra-ciones acerca de este mundo (los relatos bíblicos). Los ne-cios no miran sino esa ropa, los relatos, y más no quieren saber ni se preocupan por averiguar qué hay debajo de esa vestimenta. Los sabios, en cambio, los siervos del Rey Su-premo, estos que estuvieron parados en el monte de Sinaí
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Cobertura de un secreto mayor, vestimenta de otro cuerpo, cuerpo de un alma más recóndita. Solo así pue-de delinearse realmente un camino hacia Dios.

En el Cantar de los Cantares está escrito:

«Descendí al huerto de la nuez» (Cantar VI, 11).

El comentario Cabalístico acota:

«Las palabras de la Torá se parecen a una nuez.

¿Cómo es?

La nuez tiene una dura cáscara por fuera y el blando fruto por dentro. Así está construida la Torá con relatos y secretos, unos dentro de los otros».

Releamos nuestra biografía

En el comienzo fue el paraíso. Gan: jardín, Edén: placer.

El jardín es físicamente posible si Adán está solo. En cuan-to Edén, placer, y dicha, no es factible si Adán está solo.

Falta un elemento para completar la imagen ideal del hombre y su jardín.

Falta alguien más. En plena contemplación del hom-bre y su jardín reconoce el Hacedor lo NO BUENO:

«No es bueno que el hombre esté solo...».

No falta algo, falta alguien.

El jardín es para trabajar, para conservar y para com-partir. Veamos la reseña de «lo bueno» desde el comien-zo del Génesis hasta aquí:

a.«Bueno» es llamado el quehacer del Hacedor cuando va completando diariamente su obra. «Y vio Dios que era bueno». Ahí significa «perfec-to», coincidencia entre voluntad y fruto de la vo-luntad. El artista contempla su obra: es lo que quería; es buena.

b. El segundo «bueno» es de un orden —por ahora— desconocido; se presenta en un árbol que es de lo bueno y de lo malo. Un bueno pendiente de lo ma-lo y que, de todos modos, es malo puesto que aca-rrea alguna consecuencia nefasta llamada «muerte».

c) El tercer «bueno» lo pronuncia nuevamente Dios después de haber casi concluido los elementos de la escenificación del jardín del Edén; naturaleza, ríos, belleza, frutos abundantes, dos árboles muy parti-culares, y un hombre para hacer de todo esto un perdurable jardín. Dios, que hasta ahora todo lo hacía y de inmediato lo consideraba bueno, de pronto practica una franca crítica: eso no es bueno.

El hombre solo es lo no-bueno.

Aparece ella. Como de un sueño.

Aquí juega la libertad. Nada está predeterminado, salvo la existencia de los ríos, la fecundidad de la tierra, la belle-za. El y ella. Hacer y contemplar son las dos tareas básicas del Dios. Contemplar qué se está haciendo con los elemen-tos por Él hechos. A veces interviene no para modificar por obra directa el curso del devenir de los acontecimientos, si-no para reflejarlo, hacerlo ver y hacer ver sus consecuencias.

Una vez hecho, el mundo se hace contemplándose en la mirada del Contemplador.

La libertad es la que interviene y cosecha sus frutos. Es cualidad de los árboles tener frutos.

Hay frutos de vida, hay frutos de saber. El árbol, por cierto, es metáfora; pero la comprensión de la imagen, «algo que da frutos», esto es, que provoca consecuencias, es real, verdadera, verificable.

El bien y el mal son los frutos del árbol del saber.

Serpiente nunca engañó. Fue dialéctico (en hebreo es de género masculino), sofista, enredador, astuto, enga-ñoso es su estilo, pero no mintió.

Dijo que el árbol serviría —si se comía su fruto— para ser «como dioses» (o como Dios; el hebreo Elo-him tiene forma de plural, pero, en otras ocasiones, sentido de singular).

¿Y qué es Dios? Hace, crea, domina. Saber es dominar.

Es bueno saber. Pero el que domina se queda solo.

Conocemos la definición de Dios:

«No es bueno

que el hombre esté solo».

El fruto de ese árbol es bueno en cuanto potencia las fuerzas del individuo para hacer-crear y conocer-con-templar. Pero al mismo tiempo lo cerca la soledad, de no-bueno, de malo. Por eso es bueno y malo a la vez.

Serpiente habla con la mujer sola. La vuelve sola: La tentación, es la posibilidad de ser-sin-el-otro, sin Adán.

Para que la tentación hacia el misterioso árbol funcione, la astucia de Serpiente apela al aislamiento de Eva.

Para saber hay que estar solo. Y sólo estando solo se sabe. Sabiendo uno se siente Dios. Es bueno. Pero malo, sin el otro, Adán.

Esto es lo que tiene el pensamiento: una vez desata-do no se frena, llega hasta el final. El final es la muerte. Saber es saber la muerte.

El texto dice: «en el día que comas, morirás».

Es cierto. Una natural consecuencia, simplemente. Un fruto.

Eva tiene que elegir: Adán o el árbol; la vida compar-tida o la soledad todopoderosa-divina del saber, y que luego resultará también la miseria del saberse solo y para la muerte, para nada. Eva se deja llevar por la primera apariencia, la sensual.

La Torá es sumamente precisa en este punto. «Y vio la mujer que era bueno el árbol para la comida y que era pa-sión para los ojos y deseable era el árbol para aprender...»

Lo bueno, nada más que lo bueno aparece.

Una relación erótica entre la persona y el fruto.

El amor al saber, desplaza el amor al otro, al hombre. Lo sacrifica.

No es que lo haga conscientemente, pero lo hace. Cuando toma conciencia ya es tarde; el sacrificio está consumado, la traición realizada, el lazo roto.

Después se toma nota de la soledad.

Conocemos las reacciones de Eva antes de comer.

No las que acontecen después de comer.

Sabemos que se alejó de su pareja o, en nuestros tér-minos, momentáneamente la abandonó.

¿Qué experimenta al comer ya?

No se describe su mundo interior, sólo lo que hace.

Ahora busca a su esposo.

Deducimos: que está sola, y mal.

Va hacia Adán. No quiere estar sola. Quiere que él coma.

¿Quiere dejar de estar sola o quiere que también él es-té solo, y de este modo que cada uno pueda consolarse en el espejo del otro desolado?

Éste será el otro producto, el no buscado. Diría-mos, por la expresión del texto hebraico, que la mujer anhela superar ese mal e —irónicamente, trágicamen-te— lo transfiere a su esposo. «Y dio también a su va-ron con ella y él comió».

Las palabras más tristes: con ella.

Tenía frío, el del miedo, el de la culpa, la mayor de las soledades.

Ironía: para estar juntos le da el fruto que tiene como principal consecuencia el que estén separados, cada uno con su respectiva y respetable soledad.

El fruto de la otra desnudez.

«Y se abrieron los ojos de ambos y vieron que esta-ban desnudos y cosieron hojas de higuera para hacer-se vestidos.»

Es lo que hacemos siempre.

Vestirlo y revestirlo, infatigablemente.

El saber desnuda. Luego hay que encubrirlo.

Se hicieron vestidos. No era el frío, era la intemperie, la desnudez.

Constatemos: así como el vocablo «bueno» va cam-biando de apariencias desde el comienzo hasta transfor-marse en un bueno que es malo, de idéntica manera el «desnudos» pasó de positivo a negativo.

Desnudos estuvieron siempre. La escena del acto del paraíso propiamente dicho (Génesis II) concluye dicien־ do que «Estaban ambos desnudos y no se avergonzaban».

Hay vergüenza cuando hay culpa.

Vergüenza es igual a mal.

El desnudo de ambos -de uno con-el-otro- los ligaba, los unía y no permitía una mirada contempladora —siem-pre ajena— de uno sobre el otro.

Eran juntos y no necesitaban contemplarse, alejarse para ver, para juzgar. No conocían, pues, primigenia-mente la soledad, el no-bueno.

Ahora nada cambia, salvo la mirada que aparece co-mo nuevo elemento a instalarse entre ellos.

Ahora comparten la actitud contemplativa.

Juntos ven, pero ahora están desnudos por separado. Tie-nen en común, pues, la capacidad de mirar, y con ella des-cubren su soledad manchada de culpa. Culpa frente a Dios.

Culpa entre ellos. Los vestidos encubren, tapan, pero no eliminan la culpa.


La voz que llama

Dios hace aflorar la culpa al máximo en cuanto obra como conciencia. Pregunta.

El hombre responde. Debe responder. Dios es la pre-gunta exigente.

Esa conciencia, esa voz que llama, la sienten ambos, «Y oyeron la Voz...» —está escrito—.

Por un instante nuevamente juntos. Luego, de in-mediato: «Y se ocultó el hombre y su mujer» Uno y después el otro.

a.    La mujer come. El hombre detrás de ella.

b.    El hombre y la mujer conviven la culpa a través de la Voz que oyen.

c.    El se esconde. Ella detrás de él.

En otros términos:

a.    Soledad

b.    Convivencia

c.    Soledad

Y    luego será la soledad, soledad, soledad.

Y    la acentuación de la frase sartreana: El otro es mi infierno.

Deja de haber paraíso —simplemente— cuando co-mienza a haber infierno.

En Midrash Rabá dijo un sabio: El infierno no es un lugar; está dentro de cada uno.

El nombre Eva (en hebreo Javá) aparece tan solo cuando dejó de ser ella de él y él de ella. Cuando ya ha-bía la suficiente distancia como para ver, contemplar, de-finir, él la mira, la ve cosa, y considera que debe tener un nombre, una definición, la califica JAVÁ (Eva), es decir —explica la Torá— de la palabra y¿/: viviente; la «madre de todo lo viviente».

No es la misma mujer que había nacido para acom-pañar al hombre y remediar su soledad, y él la de ella. Ahora es un objeto que tiene una finalidad meramente biológica: producir seres vivientes, parir hijos.

Así es como nos salimos del paraíso.

Cada uno a lo suyo. Él a trabajar; ella a parir.

Solos.

¿No había dicho Dios que el árbol ése produce la muerte? Tenía razón.

No sólo de muerte se muere. También de vida malo-grada, culpable.

Según el Zohar, el pecado consistió en que comieran solamente del árbol del saber.

Había otro árbol, el de la vida.

De él no quisimos comer.

Ése fue el pecado, dice el Zohar.

Separar el saber de la vida.

Quítame a Serpiente

Quítame a serpiente, te lo ruego.

La tengo incrustada en el torrente sanguíneo.

Serpiente me impide disfrutar, fluir.

El fruto de serpiente no es para la fruición, es para la fricción, y para la fracción. Arbol del saber. Ya lo tengo, no lo quiero. Quiero el árbol del sabor. Serpiente quiere que sea un árbol que dé frutos, que produzca, que alean-ce metas, que atesore objetivos, que devore el mundo.

Que sea yo mismo.

Todo el mundo clama: —¡Sé tú mismo!

Me someto.

A mitad de camino me despierto, y quiero regresar a casa, abandonar el mundanal ruido, la competencia, la guerra, la superación, más, y más, y más.

El veneno de serpiente viene dentro del árbol del sa-ber, el que produce el bien de la verdad, y el mal de la ansiedad, de la codicia.

El poder.

Serpiente enseña el saber del poder. Poder saber es un poder supremo. ¿Que importa qué características toma la superioridad?

—Seréis como dioses —dijo serpiente.

Superiores. No como Dios, sino como dioses, lu-chando por parcelas de superioridad.

No importa cómo, dónde. Serpiente es amplia de es-píritu, no establece jurisdicciones ni metodologías.

Desde un monasterio se puede ser superior.

Desde el yermo, desde el suplicio, desde la angustia, y no solo desde la riqueza y el poder consagrado.

La oración de mis padres decía:

—Bendito sea Dios día a día.

Cada vez la saboreo más, a medida que los días pasan. Que no bendigas a Dios para siempre.

No hay siempre. La eternidad no es siempre, es ahora, y solamente ahora, sin antes, ni después, sin proyectos, sin memoria, sin igual, sin analogía, sin comparación.

Bendito Dios día a día.

Recuerda el sabor, pero no santifiques el saber.

Eso es idolatría, es negación de la vivencia y del acontecimiento.

No pretendas repetir esos detalles.

No los petrifiques.

Vete, vete al exilio.

Que cada exilio conduzca a otro exilio, cada llegada a otra salida, cada arribo a otra partida.

El Ein-Sof y sus emanaciones: las Sefirot

El Ein-Sof

El mayor problema que se le presenta a quien medi-ta en Dios y, consecuentemente, en Dios Creador, es có-mo mediar entre ambos conceptos.

¿Cómo cubrir ese abismo que se presenta a la con-ciencia reflexiva?

Dios creó al mundo. Pero no bien la mente se aplica a meditar con precisión estos conceptos necesita recurrir a puentes o argamasas que puedan ligar de algún modo lo Infinito con lo finito, lo Oculto con lo visible, el Es-píritu con la materia.

Se podría cerrar los ojos con aparente aire piadoso y decir no preguntemos.

El auténtico religioso es aquel que pregunta, el que indaga, el que no se somete pasivamente a Dios sino que activamente lo busca.

En versos de Iehudá Haleví: «Al salir a Tu encuentro, a mi encuentro Te hallé».

No esperar.

Salir al encuentro.

Si entre Dios y mundo no hay relación ni puede ha-berla, por definición de cada uno de esos conceptos, re-clama la lógica una serie de grados que, escalonadamen-te, puedan conducir del Uno al otro.

Así nace la teoría de las Sefirot.

Diez esferas producen ese escalonamiento. El planteo puede realizarse en coherencia de términos lógicos. La res-puesta se torna mitológica, es decir una lógica que se expre-sa en forma de narración, parábola, poesía, fábula, puesto que anhela decir lo inefable, expresar el silencio, volcar en términos de finitud la proyección del In-finito.

Ése es el apelativo para Dios-Oculto: EIN SOF. Sin fin. In-finito.

Las esferas son las revelaciones de lo oculto.

O su reflejo. O la luz que emana del foco inextricable.

Gracias a la presencia de la luz sabemos de la existen-cia de la fuente de esa luminosidad.

Este saber es doble:

a.    saber de la irradiación.

b.    saber que la irradiación tiene una fuente -Ein Sof que jamás alcanzaremos a conocer.

Vivir con la conciencia de ese no-saber es eje del pen-samiento cabalístico. Es elemento movilizador de todo el proceso cognoscitivo.

Lo Oculto o Ein Sof lanza de sí proyecciones o emanaciones, que permiten una revelación de la divi-nidad de ese Dios nunca asequible. Por tanto todo lo que en la Torá se dice acerca de Dios, no habla de Su

Esencia Infinita, sino de sus irradiaciones a través del sistema de las Sefirot.

Podrán compaginarse dos teorías que, a lo largo de la historia de la humanidad, luchan entre sí. Una conside-ra a Dios como no-personal; es la más aceptada entre los filósofos, a decir de Aristóteles, el motor inmóvil.

La otra, la de la religión, particularmente la hebraica y luego la cristiana, enfoca a Dios como Persona. Habla, hace, se comunica, a Él se reza.

Desde luego que un mínimo de raciocinio habrá de apoyar la concepción aristotélica: ¿qué loca fantasía pue-de imaginar una relación entre Dios y yo? Pero la afirma-ción de la existencia de Dios no es para los hombres un hecho más del cual se toma nota; el hombre requiere a Dios como persona.

Empero, dijimos, esto es absurdo.

En la Cabalá tal absurdo se diluye puesto que ambas concepciones tienen cabida.

Ein Sof, en efecto la esencia de Dios, lo Oculto e In-finito, nada tiene que ver conmigo ni con el mundo, ni admite calificativo de ningún orden, puesto que rechaza toda posibilidad de acceso al conocimiento.

El Dios-Persona, con Quien hablamos, es la última de las esferas, la posterior y ulterior emanación que del Infinito brota. Ése es el Dios «cercano».

Hay que tener cuidado de las trampas politeístas. De-cimos «el Dios» pero aludimos a Su rostro, Su manifes-tación, Su revelación, ya que todas las esferas son mo-

mentos dentro de la divinidad, y algunos, los más «bajos», son los que podemos atisbar.

Difícil de expresar y fácil de malinterpretar si no se profundiza en el carácter metafórico de los términos: «Fíjate: Dios ha extraído (de Sí) diez coronas, santas tiaras con las que se adorna, y Él es ellas, y ellas son Él, como la llama que está ligada a la brasa, sin división alguna.» (Zohar)

La llama y la brasa

Lo mismo pero otro. Otro pero lo mismo. El «misterio de la Unidad».

La llama es parte de la brasa, aunque se desprende de ella; pero si se desprende es de ella. Así se desprenden las Sefirot emanadas del Ein sof.

«En la llama que surge de una brasa ardiente o una vela hay dos luces: una blanca y luminosa, la otra negra o azulada. La luz blanca es la más alta y se eleva en forma constante. Ambas están inseparablemente ligadas; la blanca descansa en la negra y en ella se entroniza. La base negra o azul, a su vez, se halla adherida a algo por debajo de ella, que la mantiene encendida y la impele a aferrarse a la luz blanca de arriba. El impulso mediante el cual la base azul se inflama procede del hombre...» {Zohar)

Traducimos Sefirot como esferas para mejor comprensión del lector y porque pensamos que los términos podrían ser correlativos. No obstante, G. Scholem disiente y sostiene que la raíz del vocablo es sapir, zafiro, y que era el aspecto que mostró Dios en varias revelaciones. No hay que dar a ninguno de estos vocablos denotación material. Son momentos de presentificación de lo divino en diversas escalas. O fuerzas. También llamadas coronas o vestimentas (levushim) puesto que si bien manifiestan a Dios, por otra parte ocultan al Ein Sof

Preferimos la concepción de potencias que coincide con la idea activista de la Cabalá.

En el siguiente texto nos hace ver Ishaiau Tishbi que, sin embargo, ambas imágenes son diferentes: «Las luces que se ven de lejos como distintos resplandores de la llama de la vela, no existen en general; son no más que una ilusión óptica. Esto vendría a decirnos que las Sefirot en sí mismas no tienen una realidad ontológica. Desde la sustancia divina existe tan sólo el ser del Ein Sof, y la separación entre lo Oculto que proyecta y las emanaciones que se revelan, y la diferenciación entre los momentos, no es más que el reflejo de lo Divino en el espejo de lo humano que por causa de su finitud y su carencia de unidad no están capacitados para percibir lo Infinito y lo Uno absoluto».

En esta trascendental observación de Tisbhí cabe pensar que el mundo de las diez Sefirot, que tiene por función lógica mediar el abismo entre lo Infinito y lo finito, el Creador y la creación, no es sino apariencia o imaginación del hombre, fruto de su incapacidad de ver a la vela en calidad de vela y sólo de captar, en cuanto último residuo de esplendores, que el hombre produce dentro de tantas ilusiones ópticas.

El mundo cabalístico no es homogéneo ni dogmático. El tema de las Sefirot admite contemplaciones diversas.

a.    Puede ser —siguiendo las agudas reflexiones de Tishbí— metodología y manera que el hombre tiene para poder ver lo invisible.

b.    Las esferas son de Dios, y de Él emergen para manifestarlo.

No entraremos en detalles historiográficos para enmarcar las diferencias y sus representantes. Hay algo en común para todos los cabalistas: las Sefirot se tornan puente y senda de Dios hacia el hombre y del hombre hacia Dios.

No es que estén estáticamente fijas en algún espacio. Su estar es una presencia que hay que presentificar, realizar, recorrer. Ascendiendo van creciendo los escalones bajo los pies. El místico debe movilizar las esferas para que lo divino se vuelque en el mundo. En lugar de que la luz se retraiga al Ein Sofi es pasión del místico afluiría hacia la realidad, acrecentarla, traerla, extraerla.

En el Sefer Habahir (libro de la claridad) se organizan las Sefirot en forma de árbol. Esta imagen alude a un crecimiento, un despliegue.

El Ein Sofi plegado dentro de sí, se despliega y da lugar al árbol que tiene raíces básicas hasta ramificaciones lejanas de esas raíces pero dependientes de las mismas. Las aguas que las riegan son las de la Sabiduría primordial.

Las Sefirot y su ordenamiento

A modo de síntesis:

a.    Dios es el Ein-Sof lo que no tiene fin, lo que no tiene límites ni determinaciones de ninguna especie. El Ein-Sof como tal es incognoscible, puesto que el espíritu humano, incluso en sus facetas más supremas, quiere aferrarse a algo, y Dios, como naturaleza, nunca puede ser algo, puesto que ello implicaría alguna determinación y, en consecuencia, dejaría de ser infinito.

b.    Decir Ein-Sof es, pues, decir Ain -Nada (Ein y Ain son en hebreo el mismo término con diferente función gramatical). Es lo que los filósofos cristianos denominaran como Deus absconditus (Dios oculto), basándose la expresión en un texto de Isaías: «Es cierto que Tú eres un Dios que se oculta». (Isaías XLV, 15.)

La salida de lo divino del Ein-S(£ hacia la manifestación exterior, en forma de Creación, se produce a través de diez sucesivas emanaciones o Sefirot, que van en orden descendente, de la mayor altura celestial a la materia más baja.

Sus nombres son:

Keter. corona

Jojma: sabiduría

Bina: entendimiento

Jesed: benevolencia

Guevurá: fortaleza Tiferet. hermosura Netzaj\ victoria Hod: gloria Iesod: fundamento Maljut. realeza
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Descripción de las Sefirot

1.    La primera de las Sefirot es Keter. Significa corona. En ella se deposita la pura voluntad de lo divino, sin forma ni contenido. Es denominada corona porque es el punto superior, supremo del Ser. A través de ella el Ein Sof tiende a mostrarse hacia la realidad. Está en el límite entre lo oculto y el comienzo de la manifestación.

También merece el apelativo de Ehyé, tomado de la fórmula con que Dios se define a Sí Mismo cuando Moisés lo interroga por su esencia, en 'Éxodo III, 14. Dios se autodenomina en ese contexto Ehyé asher Ehyé. Seré el que Seré. Absoluta potencia, absoluta posibilidad de ser sin limitaciones.

El término corona tiene una rica semántica que implica diversos sentidos. Si las Sefirot se ordenan en la figura de un cuerpo, la corona es la cúspide de esa figura. Por otra parte la circularidad de ella es típica de la idea que se tenía de la perfección, ni comienzo ni fin.

Es el círculo que todo lo envuelve.

2.    De la corona emana la Jojmá que significa sabiduría. Con ella comienza a realizarse el ser, a partir del pensamiento divino. Frente a su compañera Biná representa el elemento activo, masculino. Aquí tiene lugar la planificación de toda existencia. En este caso el objeto del saber es creado por el mismo saber y se integra en el mismo.

3.    Biná significa entendimiento o Inteligencia. Es consecuencia inmediata de la anterior; principio femenino, pasivo. La anterior suele ser calificada como «padre», y ésta como «madre». En esta sefirá se produce la separación y diferenciación de los seres, las formas. En cuanto femenina es como una matriz donde se gestan las formas múltiples. La Jojmá (padre) procrea dentro de la Biná (madre). De aquí emanarán las siete Sefirot ulteriores que configuran la realidad.

4.    Jesed. Significa Benevolencia, Piedad. Ingresamos en otro orden de carácter ético. El plan de la existencia acarrea una finalidad: el bien. Se origina en Dios, se liga con la Luz y es visto como un torrente que aspira a cubrirlo todo. También se lo llama Guedulá = Grandeza o Magnificencia. Pero no está solo. Tiene su par. La próxima sefirá.

5.    Guevurá significa fortaleza. Otros le dicen Din juicio. La generosidad de Jesed se equilibra aquí con Din, Justicia o Severidad. El Bien que fluye sin límites de Dios, es sin embargo, limitado por la Justicia que ordena al mundo con severidad. La justicia controla la disciplina moral de la existencia precisamente para que haya lugar para el Bien.

6.    Tiferet significa Hermosura. Dialécticamente la cuarta y la quinta se funden en la sexta, Tiferet, Belleza. Si pensamos que este concepto tiene como idea de base la proporción, trátase pues de la proporción ética entre la Gracia y el Rigor.

Tiferet es el centro neurálgico de esta estructura de las Sefirot. Es el gran eje que une a lo superior con lo inferior. Es el punto de apoyo donde se controla la extralimitación a la cual tienden los lados izquierdo y derecho, negativo y positivo, femenino y masculino, receptividad y fluencia.

7.    Netzaj. Significa victoria. Sigue alineada dentro de la perspectiva del principio masculino.

8.    Hod. Significa Gloria. Es la pareja de Hod. Se traduce como gloria; hermosura, u honor.

Son consideradas Netzaj y Hod «las columnas del Templo». En la presentación del cuerpo de las Sefirot, se ubican a los costados, en los muslos. Por otra parte, se las enfoca como las constituyentes del Tiempo y del Espacio, categorías en las que la realidad ha de desplegarse.

9.    Iesod. Significa fundamento. En el Zohar es denominada matriz universal. En esta matriz desemboca el torrente de todas las Sefirot que le preceden, puesto que tiene carácter femenino, pasivo. Potencialmente posee dentro de sí al mundo a ser creado.

En la figura del cuerpo, es el órgano reproductor masculino.

En el Génesis II, 10 está escrito «Y un río sale del Edén para irrigar el jardín». Este es Iesod. Se llama Iesod, fundamento, ya que sobre ella se apoya todo el edificio de los mundos superiores. El hombre justo es quien se liga a esta sefirá, porque está escrito «Y el justo es el fundamento -Iesod- del mundo» (Proverbios X, 25).

10. Maljut significa realeza. Es el punto inferior de ese edificio y señala a la calidad de Dios en cuanto Rey que da lugar al mundo y lo gobierna. Todo lo que hasta ahora era potencia, se torna acto, se revela y se contacta con la realidad que crea. Dios-Creador-Emperador.

Según el cabalista Moshé Cordobero, las tres primeras Sefirot componen una unidad triádica en la cual ciencia, conocimiento, objeto de conocimiento son facetas de una sola esencia. Explica: «Conviene saber que la ciencia del Creador no es como las de las criaturas. En el caso de éstas la Ciencia es distinta del sujeto del conocimiento y del objeto del conocimiento. Dios, en cambio, es Saber, y sujeto del saber, y lo que es sabido. Puesto que su manera de conocer no consiste en aplicar el pensamiento a cosas exteriores; conociéndose es que conoce. Nada existe que no esté en Él, en su propia sustancia. Todas las existencias, pues, están en Él en la forma más pura y más perfecta; la perfección de las criaturas depende, por tanto, de su unión con esta Fuente de todo ser; a medida que se alejan de ella, abandonando esta situación de perfección y sublimidad».

Este grado de la primera tríada también suele ser llamado Ain, la Nada, y tiene asidero en el versículo «Y la sabiduría de la Nada se hallará». Pero no es la nada que anula al ser sino, al contrario, la pureza del entendimiento del cual el ser crecerá en su multiplicidad de formas y contenidos.

En esta perspectiva podría enfocarse el versículo del Eclesiastés III, 19 que afirma «y se diferencia el hombre del animal en Nada...». Esto es que sí hay diferencia y es la Nada la que produce esta diferencia y la posibilidad dada al hombre —no al animal— de ascender hacia esa Nada creadora.

Geométricamente distribuidas las Sefirot puede verse que el flanco derecho incluye las emanaciones de gracia y bondad; en cambio, el flanco izquierdo es la línea de las vías rigurosas, severas, duras. La derecha se torna signo y símbolo de lo positivo; la contraria, de lo negativo; las del medio son las mediadoras entre ambos flancos y sus sintetizadores.

La Belleza, pues, es la Piedad; y atenúa la justicia y abre compuertas para el Jesed. Si no fuera por este puente el mundo no tendría consistencia; estaría en permanente destrucción.

De la Izquierda —el Din, la Justicia, el rigor de la severidad— salió el fuego de la cólera y luego el Guehena (Infierno) o Guehinom.

El Puro Bien no podría mantener a un mundo cuya finalidad es ética. Requiere de la Justicia. Pero la Justicia es extremista y exterminadora. Entra a mediar la Belleza, o, en otro término, la Piedad (Rajamim), y de esta manera se mantiene el delicado equilibrio entre estas fuerzas opuestas.

Los nombres de Dios y las Sefirot

Las Sefirot también fueron concebidas como la manifestación progresiva de la esencia de Dios, a través de sus distintos nombres. A cada una de las Sefirot corresponde uno de los apelativos conocidos de Dios tal cual aparecen en las Escrituras.
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La menorá: símbolo de la santidad del bien

Cuatro elementos centrales había, según la Biblia, en el Santuario.

La menorá, candelabro de siete brazos.

El Arca de la Ley o del Testimonio.

El altar.

La mesa.

La Menorá representa la perfección de la creación, los seis días con el tiempo santificado, Shabat, incluido. También simboliza a las emanaciones salidas del Ein-Sof.

Candelabro o menorá
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Véase la imagen del candelabro o menorá. Debe ser hecho de un solo bloque, como lo expresa Éxodo XXV, 33. Siete brazos, cada uno independiente del otro. Pero interligados, salidos y entrados en el bloque común.

Tres de un lado, tres del otro. El lado derecho es el la-do de los atributos de la benevolencia divina llamada Je-sed. El lado izquierdo es el lado del rigor y de la justicia de Dios, llamado Din o Guevurd.

La benevolencia sola produciría el caos del relaja-miento.

La justicia y el rigor, solos, darían lugar a un mundo cruel, sin piedad, totalmente estructurado.

La benevolencia da alas a la fantasía, a la indulgencia, a lo imprevisto.

El otro lado cuida que haya un cauce, una Ley.

Cada uno solo es el mal. Unidos por el séptimo bra-zo, el del medio, producen el equilibrio del bien, porque el bien es equilibrio.

Tov טוב bien, vale 17.

Como la altura, 17 palmos, de la menorá.

Como las primeras 17 palabras del primer versículo de Números, bemidbar = en el desierto, que también sig-nifica bamedaber, en el que habla.

En el desierto, en el exilio del mundo de las cosas y de las cosificaciones, en el retiro hacia el sí mismo sim-bolizado en ese séptimo brazo, en el del medio, se da el número 17, el del bien. Que equivale a la letra I, cuyo número es 10, y que representa a Dios, y a su primera se-fird del lado derecho, Jojmd.

Y siete, la perfección.

Así la explicó el Rabí Eliahu de Vilna: La menorá te-nía siete brazos —alude al primer versículo del Génesis, que tiene siete palabras.

La ornamentaban once botones —son las once pala-bras del primer versículo de Exodo.

También nueve flores —las nueve palabras del primer versículo de Levítico.

Su altura era de 17 palmos —las 17 palabras del pri-mer versículo de Números.

La embellecían 22 copas —las 22 palabras del primer versículo de Deuteronomio.

Tenemos así los comienzos de los cinco libros de la Tora.

La menorá simboliza a la Torá.

La Torá es menorá,, fuente de luz.

En el comienzo fue la luz.

El comienzo es el objetivo.

El hombre microcosmos

Otra manera de representación busca en el cuerpo del hombre una manera de ordenar la estructura de las Sefirot. En lo humano anida lo divino. Es el llamado ADAMHAKADMON, «Hombre primordial».

El hombre, como todo lo existente, tiene en sí in-fluencias de las diez esferas. Pero el hombre se particu-lariza no sólo por ser receptor de esas luces sino por su poder de transformarlas y devolverlas a su primero ori-gen. El hombre se torna microcosmos. En una de las

descripciones fantásticas las esferas se estructuran co-mo si constituyeran el cuerpo humano.

En la simbología cabalística las Sefirot se dan en el microcosmos del cuerpo humano.

(1)(2)(3) ־ Las tres cavidades del cerebro (4) (5) - Los brazos

(6)    ־ El torso

(7)    (8) -Las piernas

(9) -Los órganos sexuales 10) ־ La imagen total.
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Esta armonía microcósmica representada en el hom-bre fue rota por el pecado. El pecado liberó al mal y lo introdujo al mundo. La finalidad de la existencia consis־ te en recuperar esa prístina armonía.

El alma, siguiendo al aristotelismo alejandrino, está compuesta de tres elementos o estamentos o potencias:

NÉFESH es la vida en sí.

RUAJ es la superación de lo meramente vegetativo.

NESHAMÁ es la potencia superior, espiritual, la que le permite elevarse a las más altas verdades hasta la apre-hensión de lo divino propiamente dicho. La neshamá proviene directamente de las esferas, sobre todo de la lia-mada bina (comprensión, inteligencia) y en ella se con-tiene la «chispa divina».

Esta parte precede a la existencia corporal-terrena, y en su inmortalidad, la sobrevive. Incluso hay lugar, en ciertas corrientes cabalísticas, para una teoría transmigracionista. Lo que importa es que en este sector de su existencia pue-de el hombre unirse, adherirse a Dios. Algunos la describen como unión nupcial. La relación Dios-hombre, vista en metáforas amorosas-eróticas no era nueva; figuraba amplia-mente ejemplificada en los textos proféticos. El cristianis-mo, por su parte, le dio particular realce.

La función y la misión del cabalista es la redención particular y la redención universal. Más allá del mitolo-gismo, de las posibilidades mágicas, de la demonología, la Cabalá implica fundamentalmente una postura ética y un compromiso.

Hay mal en el mundo, cualquiera sea su origen, su categorización. El mal debe ser erradicado. El hombre debe volver a su origen divino. Redimir al hombre es re-dimir a la divinidad presa o reprimida en la existencia.

No sabemos qué es Dios, pero sabemos dónde está Dios.

No hay lengua que pueda describir Su esencia, pero toda alma puede compartir Su presencia y sentir la angustia de Su pavorosa ausencia.

Abraham J. Heschel

Cabalá: temas y variaciones

Utopia, mesianismo, revolución: Schabetai Zeví

El movimiento encabezado por Schabetai Zeví pro-vocó la mayor convulsión y conmoción del mundo judío desde la destrucción del segundo Templo en el siglo I.

El ámbito espiritual, emocional, intelectual de media-dos de siglo XVII era propicio para un movimiento mesiá-nico. En Schabetai Zeví los fundamentos de la Cabalá Lu-riana pretenden cobrar cuerpo práctico e inmediato.

Nació en Esmirna, el 9 del hebraico mes Av, de 1626. Ese día memora la destrucción sucesiva del primero y se-gundo Templo jerosolimitano. Día aciago en el recuerdo judío. La leyenda popular tejía la esperanza en torno a que de las cenizas debía surgir la salvación. En ese día de-bía nacer el futuro Mesías. Schabetai se sumergió en el esoterismo y misticismo de su pueblo. Fue un asceta. Se recluía en largos períodos de soledad y meditación. Era caracterológicamente un ciclotímico, tenía momentos de gran depresión y otros de máxima exaltación. A estos úl-timos los consideraba momentos de iluminación místi-ca, acompañados de visiones e intuiciones metafísicas.

En 1648 las hordas de Bohdan Chmielnicki masacra-ron diversas poblaciones de Europa Oriental. Una vez más el sufrimiento judío clamaba al cielo por consuelo. Los cabalistas lo interpretaron como síntomas del «parto mesiánico». El Mesías estaba a punto de aparecer.

Con este trasfondo, exterior-histórico e interior-mis-tico-extático, la imagen de Schabetai Zeví fue asumien-do características de persona extraordinaria. Viajó por el mundo judío. Los rabinos lo combatían. No obstante se fue imponiendo con sus extraños actos y círculos de ad-miradores fueron creciendo en torno de él.

Entre cuentos, leyendas y rumores, se entera de una mujer llamada Sara, visionaria, que decía estar en busca de su esposo, el Mesías. Sara era una muchacha sobreviviente de las matanzas de Chmielnicki. Schabetai Zeví recorre el mundo para encontrarla y casarse con ella. La tal Sara era de livianas costumbres, pero no fue óbice para el matrimo-nio. Al contrario, creía emular al profeta que, por orden de Dios, se había casado con una prostituta.

El mundo se enardece. Fantasías, éxtasis, premoni-ciones recorren todas las latitudes. Schabetai Zeví se pro-clamó Mesías. Consigue un profeta que ha de ser el maestro especulativo del movimiento: Natán de Gaza.

Gran parte de las resistencias rabínicas comienza a ceder. El movimiento no sólo arrastra a las masas populares. Inte-lectuales y sabios judíos lo apoyan incondicionalmente. Son tiempos de revolución. Elementos apenas insinuados en la

Cabalá toman preponderancia. En la época mesiánica, los clásicos preceptos del judaismo podrán ser anulados y susti-tuidos por nuevos valores, por una nueva Torá. El pecado puede volverse virtud. Promiscuidad y aberraciones eróticas pueden ser nuevos caminos de fusión con lo divino.

Aunque él mismo, según sus biógrafos, no era sexual-mente apasionado y tendía más bien a la castidad, profe-saba por el eterno femenino un aprecio especial, a tal punto que innovó y ordenó (inaudito en el judaismo clá-sico) que las mujeres debían ser llamadas a participar en la lectura de la Torá en la sinagoga. Entendía que el true-que de valores era una consecuencia directa y lógica del propio movimiento mesiánico.

El pueblo, masivamente, comenzó a prepararse para cumplimentar la redención mesiánica: retornar a Sion, a la tierra de Israel. Muchos liquidaban sus negocios, ven-dían sus bienes, aprestaban sus baúles. Políticamente, pa-ra lograr el anterior cometido, visitó Schabetai Zeví al Sultán en Constantinopla. Su figura era, a ojos vistas, re-volucionaria. Así 10 entendieron las autoridades y lo en-carcelaron. Nada, sin embargo, podía destruir la fe enar-decida. La prisión era un paso necesario dentro de la ca-rrera redentora. Lejos de negarlo, confirmaba al Mesías.

El 16 de setiembre de 1666, para salvar su vida, Scha-betai Zeví se convirtió al islamismo. Los fieles siguieron viendo en ese acto la «mano de Dios». No obstante, el movimiento entró en plena decadencia y en progresiva agonía. La muerte del falso Mesías no destruyó, sin em-bargo, filamentos de corrientes mesiánicas que buscaron nuevas vías. Y las encontraron en Jacob Frank, quien dio rienda suelta al «trueque de valores» para concluir en el más extremo punto de liberalización de costumbres y anulación de toda moral como senda mística para llegar a Dios. La santidad a través del cieno.

Schabetai Zeví representa la inserción de la Cabalá en la historia como factor revolucionario. Los detalles, las concreciones, son anecdóticos y accidentales y entran en el campo universal de grandes ideas tergiversadas por pe-queños actos y de revoluciones inspiradas en nobles ideas y frustradas en la realización material.

El Golem

Gocemos con la belleza de las leyendas, de la magia, de los milagros. Viejo sueño de los cabalistas fue el de co-nocer el nombre oculto de Dios para operar con él ma-ravillas. Y de todas las maravillas, la mayor sería hacer un cuerpo de arcilla y adherirle el nombre de Dios para que cobrara vida. Crear un hombre y, de esa manera, equipa-rarse al mismo creador.

El Rabí Leib (o Leiva o Loow), conocido con la sigla de Maharal, caminaba por las calles de Praga a comienzos del siglo XVI, meditando en torno del oculto nombre de Dios. Era un gran cabalista. Reflexionaba sobre el triste destino judaico, siempre colmado de persecuciones y matanzas. Si pudiera crear un hombre, un gigante, un ser de fuerza so-brenatural que estuviera a su servicio y ayudara a su comu-nidad en momentos de apuro, soñaba el rabino.

Un día decidió realizar su sueño. Armó un golem (cuer-po de materia bruta) y le dio vida adhiriéndole a la lengua el oculto y todopoderoso nombre de Dios. La materia iner-te se movió, respiró, nació. Se llamó Golem para la posteri-dad. Pero su padre alquímico le denominó, con cariño, lo-sele. El hijo sintético del Maharal sirvió físicamente a sus intereses y a la causa del pueblo. Cumplía las órdenes de su maestro. No era capaz de pensamiento y decisión propios.

Pero, dicen, un día despertó lósele de su sueño vege-tativo y se rebeló contra su dueño. Entonces el Rabí vio en él un tremendo peligro y le quitó el nombre de Dios y volvió a convertirlo en barro inerte.

Así nació y así murió lósele, el Golem, fruto de largos años de meditación cabalística.

Jorge Luis Borges, en un poema dedicado a este tema, revivió la historia, con dulzura y suave ironía.

Así describe la impotencia del nuevo ser venido al mundo:

«Tal vez hubo un error en la grafía o en la articulación del sacro nombre; a pesar de tan alta hechicería no aprendió a hablar el aprendiz de hombre».

Pero Borges utiliza la leyenda para dar un paso más lejos. El Golem es juguete, títere, robot en manos del he-chicero viejo rabino de la misteriosa Praga.

Pero, el rabino mismo ¿qué es?

«En la hora de angustia y de luz vaga, en su Golem los ojos detenía.

Quién nos dirá las cosas que sentía Dios al mirar a su rabino en Praga.»

Precioso final. El rabino mismo es un Golem, un ju-guete en manos de Dios.

Más allá de la leyenda, la imagen del Golem y del ma-go rabino fascinó a sucesivas generaciones.

En los tecnológicos tiempos actuales, Golem es sinó-nimo de robot, autómata. Norbert Wiener, padre de la teoría cibernética, escribió un opúsculo titulado, precisa-mente, Dios, Golem y Cía. Se concluye que el Golem po-drá ser técnicamente perfecto pero nunca podrá reem-plazar al endeble, emotivo y pensante hombre.

La Cabala y el cristianismo

El cristianismo tiene, evidentemente, sus fuentes pro-pias de mística, gnosis y esoterismo que arrancan del punto de partida mismo, la figura de Jesús, concebida como mixtura de divinidad y Humanidad.

En pleno Renacimiento, la Cabalá ingresa por distin-tas vías al seno de la meditación cristiana e, incluso, sur-ge una corriente conocida como Cabalá cristiana.

Los círculos florentinos de filósofos ligados a los Médi-cis hallaron en el misticismo judío una fuente de antigua sabiduría. En su devoción ante lo antiguo y clásico hubie-ron de asomarse a esos misterios de los hijos de Abraham. El que colocó los cimientos para estos estudios fue el gran Giovanni Pico della Mirándola (1463-94), inspirado en el itálico cabalista Menajem Recanati. Pico consideraba que las disquisiciones judías le servían para probar e interpretar el misterio de la Trinidad y de la Encarnación.

Continuó a Pico en esta línea el gran humanista Jo-hannes Reuchlin, quien compuso dos libros en latín so-bre el tema, el más famoso De arte Cabalística. A modo de los que buscan el misterio del nombre divino, busca Reuchlin el misterio del nombre de Jesús, siguiendo de esta manera —y analógicamente— las disquisiciones de los rabinos de Worms y Provence en el siglo XIII.

Guillaume Postel traduce, en el siglo XVI, el Zohar al latín, y le añade un largo comentario teosófico. En el si-guiente siglo la obra de Christian Knorr von Rosenroths llamada Kabbala Denudata ayuda a difundir entre los cristianos las ideas básicas del Zohar, más las ideas del movimiento Luriano de Safed.

Esta breve reseña pretende indicar tan sólo cómo el rico mundo de la Cabalá pudo trascender al cristianismo, justa-mente en los momentos más estelares del Renacimiento.

Esta influencia del judaismo sobre el cristianismo su-giere, además, una cierta identidad en las fuentes más profundas del misticismo monoteísta. También cabe ob-servar el otro punto de vista que sugiere —e incluso de-muestra— la influencia primera del cristianismo sobre el Judaismo en el propio nacimiento de la Cabalá, y entre los detractores de este movimiento, dentro del pueblo de Israel, uno de los argumentos esenciales es la peligrosa proximidad con concepciones cristianas.

Difícil será dirimir este pleito. Que no es pleito. Es mucho más sencillo comprender que los movimientos espirituales se dan en pleno diálogo con otros movimien-tos y si las capas de los altos árboles divergen radicalmen-te entre sí, las raíces, en cambio, pueden llegar a tocarse cuando no a confundirse.

Teoría y praxis

Se suele distinguir entre una Cabalá especulativa y otra práctica.

La praxis cabalística no puede desgajarse de la espe-culación que le presta fundamentos y orientaciones.

En un principio distinguimos entre esoterismo y mis-ticismo. El esoterismo es, precisamente, especulativo, meditativo, reflexivo y tiene profundas conexiones con la filosofía. El misticismo es existencial, es «razón de cora-zón», tendencia afectiva a vivir con Dios.

Ahora bien, lo que se expresa en el molde lingüístico popular de «Cabalá práctica», no es la ascensión mística del alma, sino la práctica ocultista que tiene que ver con magia, hechicería, demonología y derivados. El tema forma parte del universo cabalístico.

Todas las operaciones mágicas parten de un elemen-to básico: el sacro y secreto todopoderoso Nombre de Dios. Con él pueden ser superadas las leyes de la natura-leza para ingresar en el plano de lo extraordinario. La es-cisión entre especulación y praxis —en el sentido expli-cado— es del siglo XV.

Las dos corrientes no sólo no se complementan entre sí sino que incluso llegan a combatirse. Los puristas de la reflexión se oponen a los esfuerzos mágicos, amuletos, curaciones milagrosas. Sin embargo fue el aspecto de la Cabalá que más se popularizó. Así surgieron personas que tenían el título de baal-shem, es decir dueño del Nombre (de Dios), gestadoras de maravillas.

Esta vía produjo una profusa literatura en niveles sofis-ticados para especialistas y también, en niveles de leyenda

e historias acerca de exorcismos, luchas contra el mal de ojo, encuentros con Satán y su cohorte, y la bella y enlo-quecedora Lilit, encantamiento, transmigraciones.

Un compendio de Cabalá práctica es el libro Toldot Adam de Ioel Baal Schem (1720). Samuel, hijo de Jaim Vi-tal (el gran discípulo de Itzjak Luria) compuso un léxico en orden alfabético para todos estos temas llamado Taalumot Shorschei Hashemot («las raíces de los Nombres»).

Hay relaciones entre el esoterismo judío y la astrolo-gía en un viejo y anónimo libro medieval Sefer Halevaná («el libro de la luna»). En el siglo XVII aparece un texto que incorpora la alquimia al universo cabalístico, Esh Metzaref(«fuego purificador»).

La literatura universal registra este mundo mágico, detrás del cual anida el metafísico anhelo humano de in-tervenir y cambiar ciertos cursos naturales, anhelo de ser «como Dios». Mencionemos, a mero título ejemplifica-tivo: El Golem, de Gustav Meyrink, Satán en Goray, de Isaac Bashevis Singer, y la obra más clásica como plasma-ción espiritual que va más allá de la cáscara demonológi-ca en busca de lo metafísico, Der Dibuk, drama de Sh. An-ski, quien además realizó a comienzos del siglo XX una expedición etnográfica y folklorista en Europa Oriental para hallar profusión de elementos de práctica cabalista entre las masas del pueblo en remotas aldeas.

Cabalá y jasidismo

El esoterismo judío comenzó siendo un movimien-to de iniciados, de pocos elegidos que en su soledad

existencial procuraron encontrar vías de comunicación con la esencia divina y los misterios cósmicos, en los mar-eos establecidos por la tradición rabínica. Cuando la Cabalá se desarrolló y logró en el Zohar una expresión oficial, que todo el pueblo absorbía como capital de la cultura y pensamientos hebreos, debido a su intelectualis-mo por una parte y a su hermetismo por otra, continuó siendo propiedad de pocos espíritus aristocratizantes.

El mekubal (cabalista) se sabía alejado de la masa po-pular. Conviene recordar que el término maskilim (por-tadores de la inteligencia; racionalistas) aplicado en el si-glo XIX a los nuevos intelectuales que intentaron fusionar judaismo con europeísmo, se refería en tiempos antiguos precisamente a los cabalistas.

Esta concepción acerca del status de aristocracia caba-lista llega a su cumbre en la cosmovisión mesiánica del Lu-rianismo. Entre los años 1560 1570 ־ aparece en Safed un opúsculo de Salomón Turiel sobre la redención y en él se explica que el Mesías vendrá para el pueblo, para la masa inculta que sólo aprecia la apariencia de la realidad.

Los cabalistas, estrictamente, no necesitarán del Me-sías ni se someterán a él. Ellos viven en otro plano, pro-fundo, «y el Mesías de ellos es el maestro Moisés», por-que están por encima del Mesías, hijo de David, y ade-más se contactan directamente con Dios.

La aparición de Schabetai Zeví encendió los ánimos populares con afanes místico-mesiánicos. Luego sobrevi-no la gran decepción.

Sobre esta base comenzó a germinar un movimiento, derivado de la Cabalá, que continuaría mirando hacia Dios, pero también hacia el pueblo y que encontrará en el siglo XVIII a su figura magistral e inspiradora: Rabí Is-rael Baal Shem Tov.

Hablamos del jasidismo. El mismo concepto átjasid, según vimos en páginas anteriores, es de origen esotéri-co, siglo XIII, Alemania.

El ideario es idéntico, pero con una radical diferen-cia: la nueva doctrina enseña que todos —y no sólo los privilegiados intelectuales— tienen abiertas las puertas del cielo y la posibilidad de unirse personal y existencial-mente a Dios. Y si bien el intelecto sigue siendo factor indeclinable, no es conditio sine qua non para la relación con lo trascendente. Además esa relación cambia de orientación: ya no se trata de ascender individualmente a las alturas del misterio divino, sino de introducir colec-tivamente el cielo en la tierra.

En el jasidismo hay corrientes más o menos impreg-nadas de la teoría y praxis cabalística. Jasidismo hubo siempre. En el siglo XVIII los individuos se congregan en multitudes, el éxtasis personal se vuelca y se torna entu-siasmo y dvekut (adherencia a Dios) de miles.

El jasidismo arranca a Dios de los libros, de las es-peculaciones, de la casuística. Y lo devuelve viviente, palpitante, anhelante a los hombres que no quieren pensarlo sino vivirlo.

Era el día de la feria en el pueblo.

El Rabí Najmán de Braslav estaba en su casa, junto a la ventana.

Contemplaba el fluir de la gente en la calle.

Vio a Jaikel, un buen hombre, que corría desalenta-do a sus negocios en la gran feria.

Llamó el Rabí a Jaikel y le pidió que entrara. Accedió Jaikel, aunque estaba algo molesto porque temía llegar tarde a las importantes transacciones que lo esperaban en la calle.

—Ven, Jaikel —dijo el Rabí—, y dime ¿hoy alean-zaste a mirar al cielo?

—No— respondió Jaikel.

—Ven, amigo, ven y párate junto a mí, aquí, fren-te a la ventana, y procura mirar a través del vidrio, y dime qué ves.

—Veo carros, caballos y muchos hombres que co-rren de un lado a otro.

—Fíjate, Jaikel, también dentro de cincuenta años habrá aquí una feria, y habrá carros, y caballos, y hombres, y mercancías.

Pero yo no estaré. Tampoco tú, Jaikel, estarás ya. Te pregunto, entonces: ¿qué es lo que tanto te ur-ge, tanto te apremia?

¿Qué has ganado con todos los bienes que tienes acumulados si, en realidad, no tienes un minuto libre para contemplar el cielo?

El Jasidismo

Con Dios entre los hombres

El jasidismo se inició en el siglo XVIII con la figura de Israel Baal Shem Tov.

En el siglo XX Martin Buber se inspiró en aquellas fuentes para construir su filosofía del diálogo. Escribe Buber: «Veintitrés años antes de que naciera Rabí Israel Baal Shem Tov, murieron, uno detrás del otro, dos gran-des judíos. Ambos se alejaron de la comunidad; el uno, es el filósofo Baruch Spinoza, a quien excomulgaron los rabinos de Amsterdam; el otro, es el falso mesías, Scha-betai Zeví, que se convirtió finalmente al Islam... Ambos señalaron procesos revolucionarios cuyo comienzo radi-ca en la figura de Jesús Nazareno. Como respuesta a am-bas corrientes y su rectificación aparece un nuevo proce־ so, con la presencia del Baal Shem Tov».

El judaismo fue, nos dice Buber, no tanto el descu-brimiento de la unicidad divina, cuanto la posibilidad de estar en contacto directo con esa divinidad, hablarle en calidad de Tú, hablar y ser hablado, comunicarse.

Jesús, el del cristianismo y de la tradición cristiana, reclama, en cambio, que la comunicación con Dios sea a través y por medio del Hijo, de Cristo. Así se produ-ce un primer gran alejamiento del origen judaico: Yo y Tú sin mediadores.

Jesús mediatiza la comunicación.

Spinoza la anula. El filósofo de Amsterdam anula el habla en sí referente a Dios, con Dios, de Dios. De esta manera pretendía purificar la idea de la divinidad, colo-cándola más allá de cualquier antropomorfismo.

Martin Buber replica: «Algo de aquel judaismo origi-nal, aunque con desviaciones, penetró en el mundo por intermedio del cristianismo; y es sumamente significad-vo que sólo un judío fue capaz de arrancarlo.»

Resumiendo: Un judío, Jesús, introduce la imagen del Dios dialógico en el mundo. Otro judío, Spinoza, la arranca del mundo. El tercero, el que responde a la tesis de Spinoza y el que retrotrae la concepción de la divini-dad a su origen, es Baal Shem Tov, padre del jasidismo.

El intento de Spinoza fue devolver a Dios a todo el mundo. Deus sive natura: Dios o la naturaleza, dice su fórmula. El jasidismo, en cambio, usa el mismo camino, pero en vía inversa: no es la naturaleza el lugar de Dios, sino Dios, llamado por la tradición hamakom «el lugar», «el lugar del mundo».

Lo sagrado está en la manera de relacionarse con el mundo, las cosas.

En otros términos, mientras que para Spinoza se da au-tomáticamente la fusión Dios=mundo, en el jasidismo esa unión es tarea y misión a ser encarada por cada existencia personal. El hombre se vuelve catalizador de la santidad, de la divinidad. La santidad no es un regalo sino una conquis-ta; no es acto —en términos aristotélicos— sino potencia.

Este hacer humano lo integra en Dios, produce la re-dención que la Cabalá entendía, como salvar las «chis-pas» de la divinidad hundidas o agobiadas por «cáscaras» de la materia. A cada instante. En cada momento se jue-ga la creación y la redención. Este tiempo presente, en el jasidismo, forma parte del final de los tiempos.

El tzadik y la comunidad

¿En qué consiste la novedad del jasidismo?

No en sus ideas ya que éstas derivan de los últimos des-tellos de la Cabalá y de diversas fuentes de la tradición.

La enseñanza del Baal Shem consistía en un modelo personal de existencia, una manera de ser más que una manera de pensar.

La función del tzadik es la de dirigir una comuni-dad en el sentido más sencillo y profundo del vocablo: vida en común.

La palabra se vuelve comentario de la vida, su conse-cuencia. El jasidismo no se presenta como una teoría o una filosofía, sino que va recogiendo tradiciones, relatos, frases, comentarios, cuentos, que crecen en la propia vi-da y su fluir cotidiano.

El jasidismo fue una respuesta provocada por la de-cepción del seudomesías Schabetai Zeví. El jasidismo responde con la enseñanza que dispersa al mesianismo en cada una de las almas como potencia creativa de lo divino. De ahí también la necesidad correlativa de crear una pluralidad de jefes espirituales, tzadikim, rompien-do la exclusividad del liderazgo en una sola persona.

Los tzadikim son muchos y cada generación tiene los su-yos. De la misma manera, la gran comunidad se fragmenta en pequeñas comunidades con un dirigente espiritual.

El tzadik vive con sus fieles, con ellos come, baila, ora y canta. La totalidad hace del jasidismo un programa existencial de vida total. La fe mesiánica hace del presen-te un mero corredor hacia el futuro, el mundo venidero que se establecerá en la historia en el final de los tiempos.

El jasidismo reivindica al presente dándole valor de absoluto, sin que por ello rehúse al tiempo como proyec-ción hacia el futuro del arribo mesiánico. Sólo que un presente vivido con plenitud traerá aparejado consigo un atisbo de lo mesiánico, la redención del hombre. Este presente así vivido colabora en la preparación de ese fu-turo, activándose, no negándose o hundiéndose en la piadosa pasividad de los que esperan.

Originalmente el término tzadik significaba el justo, el íntegro. En el jasidismo al gran maestro, al guía, al modelo humano que ha de conducir a la comunidad ha-cia aquella meta de mesianismo en el presente y del pre-sente hacia el mesianismo, se le aplicó ese término, tza-dik. Sus seguidores se llaman jasidim (piadosos), partici-pantes en el jesed gracia de Dios, bondad, amor.

¿Qué puede hacer el tzadik por sus discípulos?

Ayudarlos, educarlos. Ésta es la función del tzadik. Que dentro del movimiento jasídico esta función haya sido ter-giversada tanto por algunos maestros cuanto por grandes masas de seguidores, en el sentido de que el tzadik se vol-vió él mismo figura de adoración, como si de algún modo fuera mediador entre el pueblo y Dios, no hace más que enmarcar la decadencia y desviación del jasidismo.

En el jasidismo originario y en la verdad del mismo, el tzadik existe para ayudar al hombre a escalar la acci-dentada escala del contacto personal y comprometido con lo divino, sin mediaciones. Para que el pueblo as-cienda es menester que el tzadik descienda al pueblo.

Rabí Israel Baal ShemTov, padre del movimiento ja-sídico, decía al respecto: Si alguien cae en el lodo, y otro quiere asistirlo para que salga de esa situación, no tendrá más remedio sino enlodarse un poco.

Israel Baal Shem Tov

Quien inició el jasidismo fue Israel, hijo de Eliezer de Meziboz (1700-1760). Baal Shem Tov. Literalmente el apodo significa el dueño del Nombre bueno. Había una tradición de «dueños del Nombre», es decir poseedores del Nombre Oculto de Dios, con el cual operaban mila-gros en situaciones de emergencia crítica. Pero a Rabí Is-rael se le añadió el adjetivo Tov. Este adjetivo viene a qui-tar el aspecto mágico de la personalidad para radicaría completamente en 10 mítico.

Buber cita el caso de otro rabí que reprochó a Rabí Israel que apelara a recursos mágicos, distribuyendo amuletos en los que se contenían fórmulas relativas al Nombre de Dios. Rabí Israel abrió uno de sus amuletos y le mostró qué había escrito en él: «Israel hijo de Sará». Es decir, su propio y humilde nombre. Con ello, dice Buber, se demuestra que el milagro era función de la fe en la persona del Rabí y en la influencia recíproca que esa fe proyectaba sobre el individuo creyente. Fe en el sentido de confianza y adherencia al maestro.

Esa adherencia (devekut) interpersonal, y que en otra perspectiva es pacto entre cielo y tierra, es la que hace nacer el milagro del entusiasmo, de la unión, de la transformación espiritual.

La mayor capacidad de Rabí Israel Baal Shem Tov era la de procurar la vivencia integradora del hombre en sí mismo, con el otro, con Dios, tres dimensiones que el ja-sidismo envuelve en una sola y exclusiva realidad.

Lo que se impone de la figura del tzadik es su perso-nalidad, su ser mismo en cuanto ser que influye, que flu-ye dentro del otro y lo arrastra hacia lo alto.

Israel Baal Shem Tov nació cuando sus padres eran ya ancianos y tempranamente quedó huérfano. Cuando Eliézer, su padre, sintió que se aproximaba el fin de sus días lo llamó y le dijo: Israel, hijo querido, nunca debes temer de nada, de nadie. Cuando seas huérfano no esta-rás abandonado, porque sigues teniendo a Dios, que es Padre de todos los huérfanos.

Palabras que se grabaron profundamente en el alma del pequeño Israel. La gente del pueblo se ocupó del niño y lo entregó en manos de un maestro. Pero Israel no toleraba el encierro de la escuela de estudios primarios y huía a los bosques, donde gustaba estar a solas en el reino de la natu-raleza. Hasta que, finalmente, se cansaron y consideraron que el niño ya no podría ser corregido. Creció y estudió parte en la escuela, parte a solas y se compenetró con el es-píritu de los vientos y las melodías de los árboles.

Para sustentarse trabajó de tutor de pequeños, les ense-ñaba a rezar, salía con ellos y les cantaba viejas plegarias.

«Baal Shem» significa «el dueño del nombre».

¿De qué nombre?

En esta primera y más popular versión «del nombre de Dios».

Desde remotas épocas —y las leyendas se remontan al siglo V— existían personas que alcanzaron a introdu-cirse en el misterio de las combinaciones de letras, que producían el oculto nombre de Dios. Quien tal conoci-miento poseyera tendría a su cargo fuerzas extraordina-rias con las cuales podría producir milagros. Estos pocos y raros hombres recibían el apelativo de «baal shem», dueño o poseedor del Nombre.

Cuentan que Israel fue nombrado, en su juventud, bedel de la sinagoga, que también era casa de estudios. Ahí pasaba día y noche, sirviendo a la gente, sin que na-die supiera de su mística condición.

Dicen que en esa época vivía un hombre llamado Adam, que operaba maravillas porque era un baal shem. Poco antes de morir convocó a su hijo, que era muy estu-dioso y temeroso del cielo y le dijo: Irás a la ciudad Okop,

allí verás a un joven llamado Israel hijo de Eliézer, actual-mente de catorce años de edad, y le entregarás mis escritos.

Aprestóse el hijo a cumplir con esa misión. Fue a la ci-tada ciudad y buscó al mentado joven Israel. Cuando dio con él, no pudo creer que ese pobre y aparentemente igno-rante bedel fuera el destinatario de los secretos de su padre. Largos días lo estuvo observando hasta descubrir que, en efecto, el muchacho era distinto a todos y un halo de san-ta religiosidad envolvía todos sus actos. Entonces le dijo quién era y a qué venía y estableció con él un pacto: le en-tregaría los escritos siempre y cuando los estudiaran juntos.

Y así se hizo. Estudiaron e Israel le ayudó a interpre-tar gran parte de aquellos escritos. Finalmente, el hijo de Adam le rogó e hizo jurar que pondría a prueba el poder que esos estudios le otorgaban y obraría alguna maravi-lia. Israel no pudo rehusar. Ayunaron toda esa semana y practicaron baños de purificación. El día de la prueba oraron y el hijo de Adam se durmió, parado como esta-ba, e Israel ya no pudo despertarlo.

Así obtuvo Israel el poder que lo volvió Baal Shem.

Tiempos más tarde, se fue esparciendo la noticia acerca de su persona y vinieron a visitarlo de cerca y de lejos menesterosos, pobres, enfermos, desesperados. A todos ayudaba. Y donde fracasaba la ciencia de los médi-eos, la fe del Baal Shem procuraba salvación.

Le decían Tov> era la bondad su mayor distinción.

¿Por qué le decían Baal Shem?

Enseñó Rabí Pinjás de Koritz: Antes que aparecie-ra Rabí Israel, los tiempos eran aciagos. Grande era la

angustia debida a las persecuciones y matanzas. Los corazones estaban comprimidos por el dolor y las al-mas dormitaban para eludir el sufrimiento.

Tristeza, desesperanza, abandono, desmayo.

¿Qué se hace cuando un hombre enferma, pierde el conocimiento y cae en un estado de vago sueño?

Hay que acercarse a él y suavemente despertarlo, su-surrándole su nombre en el oído. Cuando el hombre oye su propio nombre, al sentir que alguien lo llama, abre los ojos y comienza a recuperarse.

Ello fue lo que hizo Rabí Israel.

Se comunicaba con cada individuo para rescatarlo de la modorra, lo llamaba por su nombre y le decía: Hom-bre, despierta, y vuelve a Dios.

El hombre abría los ojos, veía la luz de la vida que brillaba sobre su cabeza, se levantaba y retomaba el sen-tido de su existencia.

Por eso le decían Baal Shem., dueño del nombre, due-ño del nombre de cada hombre.

Los caminos de la fe

Antes que apareciera Rabí Israel prevalecía, entre los doctos, la idea de que la fe requiere del entendimiento para poder sostenerse. Después de Rabí Israel tomó pro-yecciones la tendencia hacia una fe fundada en lo emoti-vo, sin necesidades intelectuales.

Rabí Israel, sin embargo, enseñó a sus discípulos que hay dos tipos de creyentes en Dios.

El uno cree por tradición recibida de sus padres. El otro llega a través de la meditación, reflexión.

La fe del primero es inconmovible y ningún argu-mentó del mundo podrá contradecirla. Pero tiene un de-fecto ya que esa creencia carece de significado y se vuel-ve automación.

La virtud del segundo consiste en que halla significado en lo que cree porque lo entiende, pero es pasible de des-moronarse ante argumentos que lo suman en la duda.

La perfección consiste en ser dueño de ambos tipos de fe, apoyarse en la herencia de los antepasados pero añadir-le el significado propio logrado en la reflexión. Así, explicó el maestro, nosotros decimos en nuestras oraciones: «Núes-tro Dios y Dios de nuestros antepasados».

Nuestro Dios: en cuanto lo hacemos nuestro a través del pensamiento personal.

De nuestros antepasados: en cuanto se continúa en la misma fe de nuestros antecesores.

También ése es el motivo por el cual decimos: «Dios de Abraham, Dios de Isaac, Dios de Jacob». Si bien Isaac y Jacob recibieron y aceptaron la fe de Abraham, cada uno hizo de Dios su propio Dios por el camino de la propia reflexión.

El Relato jasídico y su pedagogía

En el mundo jasídico el pensamiento es pedagogía y ésta, vida de relación, de comunicación. De ahí que nun-ca se formaliza en sistemas. La lección del maestro es con-vivencia, influencia y, por tanto, está configurada de chis-pazos que tienden a despertar en cada uno de los oyentes su luz interior, «encenderle las velas de su alma propia».

No se impone la verdad sino que se le ayuda al indi-viduo a darla a luz.

Cada uno a su manera, con su estilo y dentro de sus aptitudes personales.

Lo posible

Narraba Jaim de Zanz: Cuando era joven decidí co-rregir a todo el mundo y acercarlo a Dios. Más tarde, cuando percibí que no podía enfrentar tamaña empresa, opté por educar e influir en la gente de mi ciudad. Años después me dije: «Ojalá pudieras lograr que tu familia sea justa, temerosa del cielo». Al final me di cuenta de que también era pretender demasiado y me dije: «Jaim, corrígete a ti mismo». Confieso que aún no lo logré.

Mientras arde la vela

El sol se ponía detrás de legendarios bosques. El Rabí caminaba lentamente hacia su casa. El zapatero estaba sentado junto a su ventana. Frente al zapatero ardía una pequeña vela. El zapatero estaba encorvado sobre sus zapatos y tenía los ojos completamente ab-sortos en la labor remendadora.

Se acercó su mujer y le dijo que abandonara el traba-jo pues ya había oscurecido. El zapatero levantó la vista y la suspendió en la trémula llama de la vela y respondió: Mientras arde la vela hay tiempo para remendar.

El Rabí se había detenido junto a la ventana y ha-bía presenciado la escena y el diálogo. El Rabí tornó a caminar: su alma se agitaba ahora en grandes conmo-ciones cósmicas. La verdad lo había deslumbrado. De inmediato fue y transmitió la nueva gran verdad a sus discípulos y les dijo textuales palabras:

«Mientras arde la vela hay tiempo para remendar».

Y ellos comprendieron. Y también ellos se estreme־ cieron ante tamaña y sencilla verdad. Comprendieron que mientras la vida late en venas y sienes nada está per-dido, todo es remendable, todo es perfeccionable.

Era la gran lección aprendida de un sencillo zapatero.

Mientras arde la vela arde el tiempo.

Consumir la luz para dar a luz. Consumar la luz.

Mientras arde la vela cabe arder frente a ella.

Arder en el ardor. Velar el tiempo y el paso de las sombras.

Vivir encorvado sobre zapatos y pies gastados por el tiempo.

Remendar, enmendar.

¿Podrá acaso recuperarse la piel? ¿Podrá acaso rena-cerse en vida?

¿Habrá luz que no arda? ¿Habrá calor que no consuma?

¿Habrá amor que no hiera?

Mientras arde la vela todo es posible.

Mientras se estremece la luz se puede ser gusano, cri-sálida, mariposa.

¿Qué resta del ardor de la vela?

Gotas cerúleas al pie de la vela; resabios arenosos al pie de los pies.

Pero, ¿por qué pensar en el resto? Iluminar, iluminar-se, sin restos, sin residuos, sin balances. Recoge las rosas. Hay tiempo, siempre hay tiempo.

Yemas que arden no perciben espinas. Mientras arde la vela.

Mientras arde la vela, la vela está a la sombra.

Está asombrada. Sucesión de remiendos. Superar va-cíos intermitentes.

Mientras arde la vela, la puesta del sol es un nimio ac-cidente que puede rezumar belleza. Como puede rezu-mar belleza esta existencia hecha de remiendos.

Dadme una ventana y se iluminará el mundo en mis ojos.

Mientras arde la vela un hombre puede ir rumbo a su casa y desviarse del rumbo preestablecido para hallar el rumbo de lo inesperado y verdadero.

Un hombre sigue su rumbo pero ya sabe la verdad, y sa-be que la verdad es propiamente lo inesperado. El azar se torna destino. Los ojos ya están estrechamente hermanados con todas las ventanas y con todas las velas del mundo.

Ya no hay ponientes, ya no hay bosques, ya no hay re-miendos. Porque en cualquier frase puede ser hallada la verdad suprema y última.

Un hombre camina absorto. Hay tiempo, un tiempo fuera del tiempo, un tiempo que es incienso de maripo-sas consumadas en luz.

Un tiempo con aire de alas y vientos tersos.

Mientras arde la vela es factible descubrir el ardor del ser uno mismo luz, calor, fuego, agonía, rumbo, desvío, amor, herida, consumación.

Caminar siempre junto a una ventana, que mientras ardan los ojos el mundo jamás dejará de ser un incendio de inesperanzas.

Para que te presten atención

Así contaba el Rabí de Apta: Un día noté que desde el cielo no me prestaban atención. Sentí que desfallecía y me apené profundamente. En pleno proceso de tristeza fui observando que tampoco en la tierra se me presta atención. Ni las aldeas cercanas a mi ciudad. Ni la gente de mi ciudad. Descubrí que la gente de mi casa tampo-co sabe de mí. Largo tiempo reflexioné sobre este dolo-roso tema. ¿Qué hice? Procuré que mi mujer se acercara a mí. Después me congracié con mi hijo. Noté que el res-to de la gente de mi casa comenzaba a atenderme. Más tarde resultó que los hombres de mi ciudad ya me sim-patizaban. Luego, las aldeas cercanas. Así conquisté ami-gos en toda la tierra. Cuando la tierra toda me prestó atención, entonces supe que también el cielo lo hacía.

Rabí Mendl de Kotzk, un grande del jasidismo

La relevancia del individuo se dio en Kotzk, con Rabí Mendl. Este Rabí explicaba: en el Génesis está escrito que Dios creó al hombre «a su imagen, a imagen de Dios».

A su imagen, a imagen personal del individuo, en primera instancia.

En segunda instancia, a imagen general de Dios.

Ser, pues, uno mismo al máximo. No procurar ser otro, como otro. No imitar. Ni imitarse.

Presentóse un hombre delante de Rabí Mendl. Le pre-guntó el maestro: «Quién eres». «Soy el nieto del llamado

Judío Santo». «Yo no te pregunté —replicó el Rabí encole-rizado— por tu abuelo. Te pregunté por ti mismo».

No hay más alternativa que ser uno mismo. Inútil es derivar de alguien importante. El individuo no puede ne-gar su propio ser y alienarse. Ni siquiera está permitido alienarse en la repetición de sí mismo, reiterando automá-ticamente ciertos actos, ciertas posturas, ciertos pensamien-tos, por más propios que otrora hubieran sido.

Esto, enseñaba, el Rabí, es o puede ser idolatría.

La peor de las imitaciones es la autoimitación. Ex-hortaba Rabí Mendl: «El que reza hoy porque rezó ayer, está desvirtuando la oración. Es menester reno-varse en todo momento».

Recuperar la virginidad del instante que nunca se re-pite. Cada oración, cada acto, debe ser un génesis, un principio sin antecedente, sin modelo previo.

Dicen que en Kotzk se rezaba en pocos minutos. Lo que más duraba eran los preparativos para la oración, la consolidación del nuevo estado de ánimo para producir una nueva e inédita expresión.

En Kotzk se explora el alma. Saber a Dios es saberse delante de Dios.

Saberse en todas las dimensiones.

Israel Baal Shem Tov transmitía mensajes de beatitud.

Rabí Mendl de Kotzk transmitía mensajes de tor-menta.

Rabí Israel se pasó siete años, ermitaño, en el reino de la naturaleza, y allí vio y descubrió la belleza de la flor en ciernes, el canto del pájaro con alas desplegadas, la creación que se renueva segundo a segundo. De allí sus prédicas que exaltan la maravilla de la existencia.

Distinta fue la circunstancia de Rabí Mendl. Más que la belleza de las flores, vio su pasajeridad, su transición al ser marchito y pisoteado. Más que los soles en oriente, los vio declinando, tristes, incontenibles, en ríos de san-gre en poniente.

El amor, como el conocimiento, tiene sus grados.

Rabí Israel enseñó un amor más inmediato, espontá-neo, redentor de las penurias cotidianas.

Rabí Mendl quiso un amor más extremado, en las alturas.

Hay amor de panacea y hay amor de elevación. Rabí Israel contemplaba al pueblo, depositaba sobre él el tem-blor y la piedad y la tibieza de sus ojos.

Rabí Mendl miraba hacia las cimas, para que el pueblo mirase detrás de él. Que otros se adhirieran a él, para que cuando él ascienda, los otros también marchasen hacia lo alto.

Muchos rabíes jasídicos claudicaron, y empezaron ayudando al prójimo pero concluyeron sometiéndose a las estrechas necesidades y mentalidades. Eso produjo la decadencia del jasidismo. De movimiento popular pasó a movimiento de masas y de masificación. De creer en Dios pasó a creer en el Rabí y sus fuerzas milagrosas. Y de ahí a la lucha y competencia entre los rabíes.

Jabad

Jojmá.

Biná.

Daat.

Sabiduría, Entendimiento, Conocimiento.

Tres letras, que comienzan tres palabras, dan lugar al nuevo concepto de Jabad.

Jabad es una de las variaciones más importantes del jasidismo. Jabad analiza las raíces más auténticas y más filosóficas del jasidismo. Es el primer gran intento de ha-cer del jasidismo una doctrina, una teoría.

Mientras el jasidismo en sus niveles populares mani-festaba un menosprecio por 10 intelectual, Jabad reivin-dica la razón y la incluye dentro del jasidismo, como la posibilidad más alta y más sublime del ser humano. De esta manera procura una síntesis entre los seguidores del Baal Shem y el intelecto. Pero busca, al mismo tiempo, no desvirtuar al movimiento jasídico y sigue apoyando al pobre, al ignaro, al huérfano.

Piedad más conocimiento; corazón más sabiduría; afecto más racionalidad.

Es evidente, también, que Jabad no aspira a lograr adeptos masivos. En calidad de conocimiento superior se imparte a individuos que están plenamente inmersos en la comunidad pero nunca pierden su calidad personalista.

El maestro de esta tendencia se llamó Rabí Shneiur Zalmán de Liadi. Fue quien concilio el poder de la lógica con el fuego del éxtasis patético. Estaba adentrado en el mundo cabalístico y de allí extrajo portentosas ideas. Pero nunca permitió que la idea lo dominara completamente. La ética era uno de los principios básicos de su enseñanza.

Acentuó el quehacer cotidiano y dentro de él ubicó sus torres racionalistas. Hizo suyo el versículo: «Desde mi car-ne veré a Dios». Visión que compromete a todo el ser, tan-to al espíritu como al cuerpo. Desde la carne, desde la to-talidad del ser. Se le preguntó qué antecedía a qué, el amor al prójimo o el amor a Dios. Concluyó que era el prime-ro el primordial, puesto que conducía al amor a Dios. De-cía que el amor al prójimo abre las puertas para comuni-carse con el cielo. Racionalidad preñada de amor.

Está escrito: «Cuando un hombre sacrifique de usté-des, sacrifico a Dios». Explicó: debería estar escrito «cuando un hombre de ustedes sacrifique» ya que la for-ma original denota que primero debe sacrificarse a uno de ustedes, es decir aprender a sacrificar al animal que en cada uno de ustedes se oculta. Es el primer y más impor-tante sacrificio que se pueda realizar.

La existencia de Rabí Shneiur Zalmán fue dramática-mente novelesca. Los enemigos del jasidismo, sus pro-pios hermanos, lo delataron ante las autoridades rusas en calidad de agitador y dos veces fue encarcelado. Se com-prometió políticamente y predicó contra Napoleón, considerándolo enviado de la apostasía universal. Cuan-do las fuerzas napoleónicas ingresaron en Rusia blanca, hubo de huir con su familia.

Jasidismo significa la santidad jugada y volcada en cada instante de esta existencia terrenal. Se trata de la misma idea cabalística, pero abierta a todos los espíritus, sabios e ignorantes, filósofos y proletarios. Tampoco conviene exa-gerar esta descripción popularizante y democratizante del jasidismo. A pesar de todo el hombre de la calle no está ca-pacitado por sus propios medios de llegar a Dios e incor-porar la santidad en su vida. Por eso existe el líder, el Rabí jasídico. Su función —a diferencia del cabalista clásico— no es encerrarse entre libros y combinaciones de letras ocultas, sino tomar a ese hombre de la calle, guiarlo, inspi-rarlo, insuflar en él lirismo místico, conducirlo de la mano hasta que aprenda a caminar por sus propios medios.

El cabalista se ligaba directamente a Dios.

El Rabí jasídico hace lo propio, pero acompañado de una masa de jasidim.

Rabí Menajem Mendl de Kotzk solía utilizar la si-guiente alegoría: Un hombre vio un pájaro en la copa de un alto árbol. Quiso tomarlo, se unió con unos amigos e hicieron una escalera humana. Se paró uno sobre los hombros del otro y así fue como nuestro primer hombre alcanzó con su mano al pájaro. Lo mismo ocurre con el Rabí jasídico. Él está parado sobre una escala humana que le permite arribar al cielo. Si cualquier eslabón infe-rior de esa escala fallara, se frustraría toda la operación y el Rabí caería al suelo.

Las masas populares llegan al cielo gracias al Rabí que las conduce. El Rabí llega al cielo gracias a las masas po-pulares que lo sostienen en el extremo superior de la es-cala. A través del jasidismo, las ideas más decantadas de la Cabalá ingresaron en el pensamiento contemporáneo, sobre todo en el canal filosófico de Martín Buber.

Quitados los velos mágicos y ocultistas, el esoterismo judío aún tiene posibilidades de resignificarse ya que su idea central es la de un mesianismo activo, en pos de la redención universal. Mientras el hombre siga buscando a Dios en las tinieblas —como dice Machado— para en-contrarse a sí mismo, no podrá eludir el destello de cier-tos esplendores, que rasgan parcial y pasajeramente los velos de los últimos y radicales misterios. Entonces la prosa de la vida se quiebra y afloran aromas del pardés, el huerto del secreto.


Múltiples voces

Llamarse Israel, tutearse con el Nombre de Dios, y ser Bueno, he aquí todo un símbolo para representar al hombre y a su movimiento, el jasidismo.

Así como la Cabalá es una revolución pero se cobija bajo un nombre que significa tradición, jasid es un hom-bre nuevo que se oculta bajo una vieja denominación.

Anteriormente jasid era el piadoso, de exacerbada religión, ascético, alejado del mundanal ruido, entrega-do a Dios y a Su servicio. Con Israel Baal Shem Tov, ja-sid es el hombre que tiene rabí, que dispone de guía y maestro, alguien querido por alguien, alguien conduci-do por alguien y con alguien.

Porque no hay —en la nueva versión—jasid e.n so-ledad. Jasidismo es nosotros, yo y tú, comunidad, afecto, y se canta, porque el canto requiere de múlti-pies voces, y se baila.

Ya no es menester que el pueblo sepa con precisión en qué se oponen Hilel y Shamai, Ishmael y Akiva. Ya no es indispensable dominar la cita talmúdica.

El alma que la Cabalá rescató como idea, ahora el jasidismo la practica.

Vivir es una dicha y si el alma existe, llegará a Dios a través de la alegría, del énfasis, del uno con el otro, del hombre bueno.

Eso era. Eso quería ser el jasidismo. Parcialmente lo fue.

Como toda revolución lleva en su seno su propia distorsión. El rabí-tzadik guía al jasid-hijo para que éste crezca y luego prescinda de todo guía. El pueblo, en cambio, prefirió permanecer adherido al maestro-padre y terminó, a veces, endiosándolo y tergiversando sus propias enseñanzas.

La Cabalá y el jasidismo proporcionan ese toque de espiritualidad, indispensable al hombre preso en las redes de la sociedad de consumo, para que, en ciertos instantes, se identifique con algún cuento jasídico, alguna metáfora cabalística, y desde ahí espíe su anhelada libertad.

Partir, partirse, desmembrarse.

Sacrificar lo sabido y consabido,

si quieres buscar sentido

para volcarlo en moldes de destino.

Hay que vivir.

Vivir es abandonar para amar.

Jugarse por lo incierto.

Lo incierto no tiene nombre, como Dios. Es lo que puede sobrevenir.

Dios es la voz que quita el sueño la sombra que te acompaña, que va hilvanando el hilo de tus días y va trazando con él figuras, imágenes, horizontes, milagros.

Ser hombre es atreverse a tener fe.

Ser hombre es saber

que nada es poseído totalmente.

Ni siquiera Dios.

Vivir para creer.

Créer para vivir.

Mesías, el final de los tiempos

Simiente y cimientos

En las oscuridades, en los subsuelos de la existencia, en tenebrosos trasfondos de tiempos letales, comenzó a nacer y desarrollarse la luminosa idea de un futuro me-siánico. En las entrañas mismas del pueblo, que había vivido multiplicidad de penurias, en esas mismas entrañas doloridas y desgarradas, se fue concibiendo la imagen fulgurante del Mesías.

Los profetas colocaron la simiente y los cimientos de ese edificio, que debía culminar en una armonía cósmica regida por el Rey-Mesías. El resto lo hizo la imaginación popular.

Dios creó en el primer día la luz. En el cuarto día fueron creadas las luminarias celestiales. Y se interpretó que la luz del primer día no es la misma que irradian el sol, la luna, las estrellas. Es otra luz. La del primer día es la luminosidad oculta, la del futuro, la de la apoteosis de la historia y el humanismo que es, precisamente, el profe-tismo: la luz absoluta.

El Mesías quitará los velos de esa oculta luz y la traerá al mundo y la derramará sobre todos los seres.

¿ Quién es el Mesías?

Es un hombre. Es de esta tierra. El Mesías es el hombre futuro, el-que-vendrá, la cima más alta de lo humano, pero humano al fin. Es la concreción más pura del profetismo. Nace de la desesperación, cuando todo se pierde, cuando ya no caben esperanzas.

Entonces brota, germina la idea de que todo se recuperará. Cuando la guerra destroza y aniquila, se eleva el sueño de los tiempos de paz y armonía cósmicas. Cuando el hombre es bestia carnívora u oveja sin escapatoria, se erige el ideal del lobo y del cordero, que morarán juntos sin ejercer roles de víctimas y victimarios.

Los profetas hablaron del final de los tiempos. Confiaban en una compensación histórica, en una justicia final, en un retorno absoluto a lo Absoluto. Sería el reino de Dios. Es decir de la justicia, de la confraternidad, de la unicidad del ser. La figura del Mesías se representaba como la figura de un hombre-profeta, hombre de espíritu que también sería hombre de poder. El poder espiritual se impondría en el mundo.

La idea del Mesías concluyó engarzándose en la misma carne existencial del pueblo. Y si bien la figura del Mesías iba creciendo en almácigos de fantasía, en cuanto hombre era real de esta tierra y de este mundo, hermano de todos los hombres.

Mesías hijo de David

Tendría estirpe, ascendencia, radicación en esta tierra y en esta historia natural-humana. Tomó preponderancia, en este respecto, el nombre de David. David era una figura gloriosa, era el gran rey, plenamente humano, amasijo de sufrimiento, amor y pasión. El que venció a Goliat, el que amó desesperada y pecaminosamente a Betsabé, el que lloró como pequeño niño delante de Dios y su profeta Nathán, el que fuera traicionado por sus propios hijos, el que volcó su alma en plegarias y poemas salmísticos.

David, el hombre en todas sus dimensiones. Unos sostenían que sería el mismo David.

Otros opinaban que sería de la estirpe de David, su descendiente.

Mashiaj, en hebreo, es el ungido, el rey. Renovaría el reinado de Judá, donde imperó siempre la familia de David. Ese fue el primer eslabón de la idea mesiánica. Pero iría más lejos, mucho más lejos. De la constitución de un reino, de la restauración de la independencia de la nación, se da un salto a la idea universalista-humanista-total.

El final de los tiempos será el tiempo de un solo rey: el Rey, el Rey de todos los reyes, Dios.

Unidad humana bajo unidad divina.

Unidad universal de todas las criaturas que alzan sus ojos a un solo Creador.

De la idea de Mesías-Individuo se evolucionó hacia el concepto del Mesías-Época, culminación de la historia, paz y justicia:

«Y romperán sus espadas y de ellas

harán instrumentos de labranza...

No alzará espada un pueblo contra otro

ni aprenderán más las artes guerreras».

La visión profética combina al Mesías-Individuo-Rey con la época mesiánica. Será obra de hombres. Y los hombres se manejan con política, naciones, líderes, ideologías.

Isaías, en el capítulo XI de su libro, imagina al Mesías como un Rey Educador que gobierna educando al pueblo en la vía de la rectitud, de la no-violencia, del no-crimen, del no-holocausto. El lobo y el cordero pacerán juntos, y el niño jugará junto al hoyo donde anida la serpiente.

Eso. No más.

Lo mesiánico consiste, en términos de historia, en la negación de la negación: la supresión de las inquisiciones, la innecesariedad de los campos de concentración, la asunción del diferente y del distinto.

La dicha no es programable.

Es la libertad. Es la no-esclavitud.

El Talmud lo dice: «Entre este mundo y el de los tiempos mesiánicos no hay diferencia alguna; únicamente dejará de existir el dominio de unos pueblos sobre otros».

Mesías es la resalida de Egipto.

La liberación del hombre.

La revolución

El autor bíblico muestra reticencia hacia los políticos y el poder público manejado por individuos llamados reyes. El mayor alegato contra ese poder que, en calidad de fin en sí, es perverso y dañino, lo encontramos en el libro Jueces IX, en forma de parábola:

«Los árboles fueron un día a coronar a un rey. Se dirigieron a la higuera y le expresaron:

—Reina sobre nosotros.

La higuera les respondió:

—¿Es que cesé de producir mi fruto y mi dulzura, que heme de ir a reinar entre los árboles?

Fueron a hablar con la vid:

—Reina sobre nosotros.

—¿Es que cesé de producir mi vino que alegra a dioses y hombres, que heme de ir a pasear entre los árboles?».

Sarcasmo horrendo. El que tiene qué hacer, qué producir, no se dedica a la política; no se dedica a ser rey. El poder es para los que no pueden, es decir no pueden hacer otra cosa. El poder es el poder de la Nada.

En la fábula que comentamos, todos los árboles productivos se rehúsan a aceptar el cargo. Finalmente se dirigen al espinillo, que no produce frutos ni sombra y quien se le acerque, habrá de salir dolido. ¿Qué puede dar el espinillo? Dolor y fuego.

Mesías significa revolución.

Acentuamos ese vocablo en la plenitud semántica que le corresponde, según explica Hanna Arendt:

«En el siglo XVII, cuando por primera vez encontramos la palabra empleada en sentido poético, su contenido metafórico estaba aún más cerca del significado original del término, ya que servía para designar un movimiento de retroceso a un punto del término, ya establecido y, por extensión, de retrogresión a un orden preordenado».

Esta puntualización es sumamente sugestiva. Ir hacia adelante significaba volver atrás, revolución. Retomar un camino perdido, olvidado. Regresar.

La revolución mesiánica contempla varios regresos:

1.    Volver a los tiempos de autonomía política en su mayor expresión, los tiempos de David.

2.    Volver al paraíso perdido de la humanidad, radicado en la Creación y en el Creador. Hacia el futuro se llama olam habá, el mundo venidero, pero se nutre de la luz del Primer Día.

Denominamos al mesianismo revolución y al Mesías, rey-anti-rey.

Y a su estado como antiestado.

No hay dos morales, una de la calle y otra de la casa, claman los profetas.

No hay dos verdades, una del individuo y otra del estado.

Verdad y moral son una sola e indiscernible unidad, que se nutre en la Unidad de Dios.

El Mesías se moverá en esa verdad, sin pasiones de intereses privados por el solo placer de conservar el poder.

Ése es su sometimiento a Dios. A Dios y no a las pasiones.
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A Dios y no a las coyunturas y conveniencias momentáneas.

Mesías es el héroe de los profetas. El Mesías es siervo de Dios.

«He aquí que se elevará Mi siervo...»

El siervo de Dios está al servicio de la ley de Dios.

Domina pero dominado por aquella Ley que no rinde pleitesía sino a la grandeza de la justicia. Ser grande es estar al servicio de la Grandeza.

Los tiempos mesiánicos

¿Cuál es la función de los tiempos mesiánicos? ¿Para qué sirven?

Rabí Moshé ben Maimón, Maimónides, era un intelectual y por lo tanto sostiene que el último y supremo ideal del hombre es la razón, la verdad.

Los tiempos mesiánicos han de estar al servicio de una meta mayor.

«Los sabios y los profetas anhelaron los tiempos mesiánicos no para gobernar sobre el mundo, no para arribar a cumbres de honor entre los pueblos, no para comer, beber y estar contentos, sino para estar libres para el estudio de la Ley y su sabiduría y que nadie los tiranice, y así podrán arribar a la vida del mundo venidero... Y en ese tiempo no habrá hambre ni guerra, ni envidia ni competencia. El bien estará diseminado por todos lados como el polvo. Por lo tanto no habrá

necesidad de ocuparse del sustento, y todos podrán dedicarse al conocimiento de Dios...»

Esto es lo máximo que puede imaginar Maimónides. Ni la paz, ni la libertad, ni la abundancia son fines en sí mismos. Apenas son medios para que el hombre deje de vivir preocupado y pueda, consecuentemente, ocuparse de lo único valioso: el conocimiento que culmina con el conocimiento de Dios. Así, para Maimónides, es la felicidad.

El mesianismo equivale, moralmente, a la Creación.

El final va paralelo con el comienzo.

En el comienzo fue la unidad de todas las criaturas bajo un solo Creador.

En el final se recuperará esa unidad.

La historia tiene sentido como esquema de generaciones que buscan ese final, esa finalidad. Por ello vale la pena vivir.

De esta fe en aportar el grano propio al devenir histórico, en sus elementos más reales, más cotidianos, nos habla el siguiente midrash:

«Cierta vez iba Joni por un camino.

Vio a un hombre que plantaba un algarrobo. Le dijo:

—    Ese árbol, ¿dentro de cuántos años dará frutos?

—    Dentro de setenta años —respondió el hombre.

—    ¿Acaso piensas que vivirás setenta años más para comer de esos frutos?

—    Cuando yo vine al mundo ya encontré en él algarrobos. Así como mis antepasados plantaron árboles para mí, así también plantaré yo para mis hijos.

Luego Joni se sentó a comer. Un pesado sueño lo envolvió y se durmió.

Durante setenta años durmió. Cuando despertó vio a un hombre que recogía frutos de aquel algarrobo.

—    ¿Eres tú quien lo plantó? —preguntó Joni.

—    No. Mi abuelo lo plantó —contestó el individuo.»

Plantar un árbol. Dejar algo para alguien. Recrear. Proyectarse hacia el futuro y de ese modo, hacer que esta existencia, la mía, la tuya, se torne indispensable.

Este renacimiento nos falta.

Mesías es tiempo de plantar árboles, de rehacerse en la recreación del puesto del hombre frente al hombre, de las costumbres, de la vida cotidiana.

La revolución de la prosa diaria. Un árbol.

Mesianismo sería reescribir la historia.

Sabemos que es mucho más realizable el proyecto de establecer colonias en Marte.

Por eso el Mesías no llega; porque nadie lo trae.

Mesianismo es un esfuerzo terco, una voluntad de modificar el rumbo del mundo, por un cambio que descubra fuentes y anule petrificaciones.

A modo de cierre

Lá Cabalá es la teoría del misterio.

¿Qué misterio?

El de nuestra existencia.

¿Por qué? ¿Para qué? ¿De dónde? ¿Hacia dónde?

El hombre es el animal imperfecto.

Está siempre en tránsito de ser y de interrogarse.

El jasídico Rabí Najmán de Braslav, compuso esta gema: «Erase un hombre que dejó la casa paterna, viajó a un lejano país donde permaneció varios años, estudió todas las ramas de la ciencia, luego regresó al hogar de su padre.

—¿Qué aprendiste durante tu ausencia, hijo?

—Aprendí a hacer una hermosa lámpara que alumbraría a todo un largo y ancho salón. Te ruego padre que reúnas a los artesanos y artistas de esta tierra para que contemplen mi trabajo. Y así se hizo.

El padre convocó a las más relevantes personalidades de esta tierra para que juzgasen la obra de su hijo. Cuando todos estuvieron reunidos, presentó el hijo su fina lámpara. Diversas expresiones hicieron notar que la obra no les agradaba. Preguntó el padre qué opinaban. Uno a uno fueron ratificando que la lámpara estaba llena de defectos.

Cuando se retiraron, el padre se dirigió a su hijo, enfadado y le manifestó:

—Hijo mío ¿qué sabiduría has adquirido si todos re-prueban tu lámpara?

Respondió el hijo:

—Ésta precisamente es la sabiduría. En la lámpara hice constar todos los defectos en que suelen incurrir los que practican este arte. Ocurre que cada artesano cuida cierta parte de su obra y descuida otras. ¿Qué hice? Reuní en una lámpara los defectos de todos. Y la intención era ésta: que la vieran y cada uno descubriera en ella su defecto personal.

Comentó el Rabí: No siempre somos capaces de acceder a la perfección, pero a través de la conciencia de nuestros defectos podemos, lentamente, ascender hacia lo perfecto.»

La pregunta por el misterio y el afán de alcanzar la perfección caracterizan al hombre desde que apareció en el tablado de la historia universal.

Al misterio no se puede acceder a través de textos codificados sino personalmente, en un compromiso individual, de cuerpo y alma y por vías de la experiencia mística que es intransferible.

La tradición es oral. Va de persona a persona, de maestro a alumno, en un diálogo de total compenetración de iniciados.

Por eso existe la Torá escrita, la que Moisés entregó al

Es el cuerpo.

Se le añade la Torá oral o Cabalá, que es comunicación privada del misterio que anida en la Torá escrita.

Es el alma.

Siempre hubo Cabalá, reflexión metafísica, análisis esotérico, contactos entre iluminados por la luz oculta.

Pero el hombre es él y sus circunstancias —como decía Ortega y Gasset.

Las circunstancias históricas nos obligan a repensarnos.

Uno no piensa cuando quiere ni lo que quiere.

Uno piensa cuando lo obligan a pensar.

Uno piensa cuando cae, cuando la tierra bajo los pies se quiebra entre abismos varios.

Ya no se trataba de yo y mi circunstancia, sino de nosotros, de nuestro ser con los otros.

«Dios mío, ¿por qué me has abandonado?» —preguntó el salmista.

Idéntica interrogación planteó Jesús.

La solución no podría ser particular, debía ser de orden cósmico.

Todo empezó con Dios. En el misterio está Dios. Hay que volver a Dios. De su misterio depende el nuestro.

La pregunta que Dios le planteara a Adán, el cabalista la revierte: «¿dónde estás?».

En el comienzo no hubo mal. Eran la armonía perfecta, simbolizada por la coexistencia edénica del Árbol

de la vida y el Árbol del Conocimiento. Apareció el Hombre y practicó la escisión. Ése fue su pecado. De esa partición nació el mal. El mal, en consecuencia, es relativo al hombre y nada tiene que ver con lo divino.

Como dijimos, Luria, Rabí Itzjak Ashkenazi, era maestro. -

¿Qué enseñaba?

Que no hay que esperar al Mesías. Que hay que traerlo.

Un día reunió a sus alumnos y les dijo: —¡Hoy mismo, si así lo decidimos, vendrá el Mesías!

No respondieron. No estaban dispuestos.

Hoy mismo es cada día.

Adán es cada hombre.

Mesías es la revolución que cada hombre produce hoy mismo, en sí mismo, si se contempla en la lámpara de los defectos.

Cuenta Martín Buber en sus memorias que de pequeño escuchaba fascinado las historias acerca del Mesías que le narraba su maestro.

En cierta ocasión preguntó:

—Maestro, ¿por qué no viene el Mesías? ¿A quién espera?

—A ti te espera, ¡a ti!

Está escrito: «Amarás a tu prójimo como a ti mismo».

Rabí laakov Itzjak de Pshisja solía analizar: ¿Qué significa «como a ti mismo»?

El mismo amor que practicas con tu cuerpo, con tu persona.

No todos los miembros de tu cuerpo revisten la misma importancia.

Es distinto el cariño que le deparas a tu corazón en comparación con tus dedos. Distinto es el cuidado que prestas a tu cabeza en comparación con tu codo. De la misma manera, distinguiendo valores, amarás a tus prójimos.»

Amor sí, pero con inteligencia.

Fe sí, pero con meditación.

Oración sí, pero con sentimiento.

Perpetuo movimiento es la vida humana hacia la perfección que nunca se alcanza totalmente.

La Cabalá es la respuesta producida por el judaismo referente al tema de la esencia Divina, del cual ha de desprenderse el problema de la esencia humana y de las maneras de intercomunicación entre ambas esencias.

Esta respuesta no se produce en un día ni en un siglo.

Se va gestando desde los comienzos del ser.

Preguntando las eternas preguntas de la humanidad.

Nuestro tiempo es tiempo de incertidumbres y búsqueda de sentido de vida.

Nuestro tiempo es tiempo de Cabalá.
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Cómo ser padres en tiempos de incertidumbre

Estos tiempos son de incertidumbre. Los muros del autoritarismo cayeron pero aún no supimos construir el mundo de la libertad. Todo se nos ha vuelto un interrogante, hasta el ser padres.

Nacen los hijos, los contemplamos perplejos y emocionados y nos preguntamos en calidad de progenitores en estreno: cómo los educaremos, qué haremos con ellos, qué significa ser padres, el rol, ¿es instinto amoroso o conducta adquirida?

Barylko propone analizar mitos y discursos modernistas que, con un halo de falso psicologismo, nos han alejado como padres del camino del sentido común. Su propuesta es revisar juntos cómo nos está yendo en este aprendizaje, tomando en cuenta que amamos con el corazón, pero estamos obligados a vivir en la razón.

Cómo ser padres en tiempos de incertidumbre es una obra para reflexionar, compartir y comentar dado que hasta en el diálogo en apariencia más irrelevante también estamos educando a nuestros hijos.
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Exigencia y alas

Educar en valores

“Una educación sin exigencias no es educación"

Este libro de Jaime Barylko se centra en un tema de absoluta actualidad pero que, al mismo tiempo, es el núcleo de la permanente evolución del hombre: cómo educar.

La carencia de referentes éticos por un lado, y la permisividad extrema por el otro, conforman un cuadro en que la educación corre el riesgo de ser una cómoda adecuación al modelo social reinante.

El autor diferencia el verdadero proceso educativo de la mera acumulación de conocimientos: “Informar es aportar datos, formar es proporcionar identidad, educar es conferirle sentido a la vida”.

Barylko sostiene que la educación debe darse como diálogo constante entre el ser y los otros, que la disciplina y la libertad son coordenadas indispensables para que el proceso educativo se realice.

En dos palabras: Exigencia y Alas.

NOTA FINAL

Le recordamos que este libro ha sido prestado gratuitamente para uso exclusivamente educacional bajo condición de ser destruido una vez leído. Si es así, destrúyalo en forma inmediata.
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Barylko

Temas urgentes

De la palabra a la acción

Los Temas Urgentes son temas que nos hacen pensar, soñar, desear un mundo diferente para nosotros y para nuestros seres queridos.

Estos Temas Urgentes posibilitan el debate, invitan a tomar posición, a respetar opiniones diferentes, a aunar criterios.

A tener temas en común.

Jaime Barylko sentía la obligación de plantearlos a la sociedad.

De ofrecer su estilo y su pensamiento.

Creía en la profunda capacidad del hombre para producir cambios.

Pasar de la palabra a la acción.

Este libro, resultado de una compilación inédita de artículos del autor, propone ser un espejo de confrontación y análisis, un espacio de reconocimiento de uno mismo.

Decir Temas Urgentes es aludir a la problemática existencial del hombre.

Barylko

CABALÁ

para todos

La Cabalá es teoría y arte de la vida en pos de la eternidad y la trascendencia. Su metodología contempla llegar, a través de un libro finito, al Infinito. Para ello apela a la hermenéutica, la leyenda, la parábola, la analogía y la simbología de las letras con el fin de hacer asequibles ideas fundamentales y ubicar interrogantes capitales al alcance de todos.

De forma clara y precisa, Jaime Barylko analiza qué es la Cabalá, sus orígenes, evolución y contenidos. Explica que no tiene reglas fijas ni escrituras codificadas. Cada cual puede «hacer Cabalá» a su manera, sin fronteras impuestas a la creatividad personal.

Este libro pretende mostrar que la Cabalá no es una teoría: es una postura de análisis de los textos bíblicos, es ciencia de individuos, es un juego dialéctico dentro de la norma de la autoridad que libera la interpretación en el universo de los símbolos, la imagen, la fantasía, la madera de los sueños y los mitos.

Nuestro tiempo es tiempo de incertidumbres y búsqueda de sentido de la vida. Nuestro tiempo es tiempo de espíritu.

Es tiempo de Cabalá para todos.
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Ahf estd Dios. MY
Dios=IHWH

Las letras suman 10+5+6+5= 26
26=13+13

Dios es dos veces amor.
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P = peshat (interpretacién simplista y liceral).

R = remez (interpretacién analégica).

D= drash (interpretacién homilética).

S = sod (interpretacién del misterio, esoterismo).

daow

Cuatro maneras, cnfoques, metodologfas para enca-
rar los textos biblicos. "lambién se sugiere que la cuarta
manera, Ia del sod (secreto) existia, aunque sélo hombres
excepeionales podfan arribar a ella sin riesgo.
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Sulam equivale numéricamente a Sinaf.

Mostréle Dios a Jacob la entrega de la Ley en el
Monte Sinai.

Sinai = YO = NIV = SLM (Sulam Escalera)
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«Significa que ¢l antes mencivnado palacio generé de
la sana simicnte con la que estaba encinta. Mientras
produjo en silencio, lo que porraba s¢ ofa afuera. Lo que
porcaba, portado en silencio, era, sin hacer un sonida,
pero cuando lo que salié de ello y que hizo salir, s¢ vol-
vi6 una voz ofda afuera, es decir gue sea la bz~

N Or =luz, pucde leerse VN Avir = aire.

La luz sale del aire, del éter primigenio que es Kin Sof;
el infinira.

Obsérvese que el vocablo o7 tiene un puntito,

e ese puntito salieron sicte letras del alfabeto. Luego
surgieron las restantes que se grabaron e el firmamento
solidificado. Con las letras se compone el misterio de a rea-
lidad. Lil mundo es el sentido oculto en las letas.

Ll misterio de las letras puede ser vislumbrado de es-
A manera:

El mundo fuc armado con 42 letras (las que van, cn
el texto hebraico de la Biblis, desdc la & de bereshi hasta
la b de boku, v csta cifta de Jorras cs 2 que arma el nom-
bre completo y secreto de Dios.

TN DIDUN NN PNIR NI TPYRID
121 NN NTPN ¥INY NN

El misterio de Ia realidad creada equivale al misterio
de la realidad de la escnia divina.

Se plantca un arduo problema y de ancigua data cn-
re los sabios: ;Por qué dl texro de las Escriruras comicn-
2acon by 1o con la primera letea del sbecedario, wlef?
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Imagen del Hombre Primordial (ADM Kadmén)
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(es decir: cuyas almas provienen de aquella ocasién y, por
tanto, percibieron Ia presencia de Dios) no se jan sino en
el aliua, que es principio de todo, 1a cscncia de la Tord. Fs-

a5 imigenics son preciosas para entender el mundo cabalis

0 0 la concepeién cabalistica del inundo.
Ropas

A
Cucrpo

¥
Alma

Ciscaras y fondos; superficies y granos; envoluras y
esencias. Fota es la rextu de la realidad. Cada elementa
sugiere otxo, més profundo. B verdad nada «es» cuetpo o
alima, vestimenta o cuerpo. Depende del lugar que ocupa
enn mi escala ascendence al saber, De la cdscara voy al pra-
10, del vestido al cucrpo, del cucrpo al alma; pero una vez
que arribo, una vcz que toco el grana se me torna cdscara
de otro grano tucho nids hondo; uia vez alcatzada el al-
ma que busco, se torna cuerpo de otra alma, o vesimenta
de otro cuerpa, puesta que k dinamicidad de un mundo
lecho de envalturas y sscreres asi Io posnla.

Fl cabalista esrd, pues, siempre en camino.
Na hay reposo. La funcién es des-entrafiar, esto cs, it
en busea siempre de nuevas eacrafias, nucvas almas.
Todo cncubre algo: dute podia set ol loma.
Revelado lo encubicreo, lo secreto jqué cs?
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Dios Ain - N , nada.

Al cambiar el orden de las letras surge Ani - YN, que
significa yo.

Dios es la nada que genera el todo. Yo quiero ser al-
go, me afirmo como pequeiio dios en el universo, con las
mismas letras de la nada y vivo la ilusién de ser alguien.

Sélo descubriéndote en calidad de nada alcanzas la
realidad, el ain.

Observemos el orden de las letras.
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N m=40; Nalef=1; y i=10; J n=50.

En total: 101.

La vera sabiduria ¢s 101, cicn veces de estudio y cf
Uno, Dios.

En el mundo cabalistico Ain, traduccién Nada, signi-
fica Dios. Es asi llamado en cuanto es el infinite que no
puede ser comprendido por nada.

En consecuencia se interpreta el versiculo citado: «Ve-
Jojma Meain... La sabiduria de la Nada se encontrard»,
sélo El es fuente de la Jojmd, (Sabidurfa), una de las es-
feras (Sefirot) del 4rbol de la vida.
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Las dos palabras en hebreo tienen en comtin la alefy
la shin. YN

A Ih le sobra la letra 1, en sus elementos comunes
con la mujer.

A la mujer e sobra 12 letra H, en sus elementos co-
munes con El varén.

sQué letras tienen en comuin?

Lsh, que significa tuego.

3Qué letras sobran?





