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Introduccf,6n 

Toda investigación responde a un interés por algo que, 

en principio, no se deja captar en su complejidad y que sin 

embarco atrae porque sugiere velSdamente relaciones que 

antes no se i•acinaban. Nos seduce aquello que no podemos 

nombrar ni describir con todos aua contornos¡ nos seduce 

aquello que puede ser abordado desde diversos én&uloa sin 

agotar su sentido, sin poder llegar a definirse de una vez y 

pera siempre. 

11 interés de este trabajo surge de los problemas que 

plantea la critica contempor6nea y sus oscuras relaciones 

con un pasado remoto que cira alrededor del pensamiento 

exegético cabalista de la Espafta del siclo XIII. Si bien 

esta curiosidad inicial partia de la critica, el desarrollo 

de eate trabajo implicaba, en primer lucar, un acercamiento 

~és directo a la hermenéutica judia medieval y, en 

particular, a loa conceptos centrales sobre loa que ee 

construia la teoria cabalista del Texto Biblico como texto 

interpretable. Ciertamente, la critica y la literatura 

fueron de principio a fin el cuadro que me permitió enmarcar 

los conceptos de esta exégesis miatica. Y sin embargo, como 

deacribe %ta1o Ca1v.t.no a1 viajero, qui.en "a1 11e8ar a cada 

nueva ciudad encuentra un pasado' suyo que ya no sabia que 

tenia", el recorrido por ese momento importante del 

pensamiento mistico me hizo desviar mi rumbo. Mi punto de 



partida se convirtió entonces sólo en un claro telón de 

Eondo y no llec6 a ocupar nunca el lusar central del 

escenario. De ahi que el capitulo Cinal, aquél que en 

principio tuviera el propósito de mostrar un punto de 

llegada al final del camino, sea únicamente un posible 

eeftelamiento para continuar este recorrido. He he propuesto 

a6lo entonces apuntar hacia algunas direcciones viables que 

pudieran arrojar luz sobre los conceptos centrales en el 

pensamiento critico moderno. 
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De la Cébala, en cambio, puedo decir que fue el lugar 

donde me vi obligada a detenerme por ser aquel territorio 

extrano y no poseido que planteaba mAs preguntas y que, 

paradOJicamente, ceneraba siempre mAs y mAs dudas, más 

1nc6gnitae. De ahi también que la mayoria de los ensayos que 

componen este trabajo estén dedicados a abordar desde 

diversas perspectivas el fenómeno del misticismo cabalista 

espaftol. Debo aclarar sin embarco que al tratar un problema 

~an complejo como el de la C6bala he dejado de lado, 

intencionalmente, el fenómeno de la experiencia propiamente 

mistica y he concentrado mi interés. por el contrario. en la 

C6bala como fenómeno exegético. Esto, por supuesto. no 

quiere decir que el aspecto de la pr6ctica no tenga que ver 

con 1os p1anteamientos teóricos da esta mistica 1 sino que 

precisamente, en función de un propósito inicial - la 

·relación de la cabala con la critica moderna - 1 este 

elemento, medular para toda mistica que se quiera tal, podia 
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quedar sólo apuntado en términos cenerales. 

Por otra parte, no todos los ensayos que aqui aparecen 

se refieren directamente al problema de la exégesis ni a loe 

conceptos que ciran en torno a ésta como los de escritura, 

lectura, texto, etc. En esta sentido, me ha parecido 

importante resaltar la relación que guarda la hermenéutica 

cabalista con la cosmoviai6n mitica y c6mo esta relación 

conlleva, indefectiblemente, una pr6ctica, ya sea de manera 

concreta la de la escritura o, en términos aparentemente més 

simples, más cotidianos, una acción, es decir, el 

cumplimiento de ciertos Preceptos. Es por·esta razón que el 

ensayo inicial est6 dedicado al peso de la tradición y la 

memoria como ejes que enmarcan la interpretación cabalista. 

Ahora bien, en nincan momento he pretendido acotar un 

tema tan complejo como es el de la teoria y préctica 

execéticae cabalistas. Huy por el contrario, a medida que 

avanzaba en el trabajo de investigación, el panorama Se iba 

abriendo cada vez més, reapondiendo en ocasiones a algunas 

de mis precuntas iniciales pero al mismo tiempo imponiendo 

aiempre nuevas incóanitas. De ahi que los ensayos que aqui 

presento no sean "definitivos" ni tengan la intención de ser 

exhaustivos; ea decir, no proponen una solución final al 

problema de la interpretación sino que se conforman s61o con 

ser uno de los tantos y posibles acercamientoa a tan 

compleja materia. Por supuesto, asumo todas las 

consecuencias teóricas de una lectura tal como la que se 



expone, pero al mismo tiempo no puedo negar que ésta no es 

sino una méa dentro del espectro infinito de lecturas que 

suscita una propuesta interpretativa tan compleja y oscura 

como la de la Cébala. 

Una de las preguntas que podrian surgir a lo largo de 

esta serie de ensayos pudiera ser precisamente la que ae 

refiere al eslab6n que une al pensamiento cabalista con la 

critica moderna. También aqui, debo decir, mi proyecto se 

detiene. Si bien es cierto que la relaci6n entre embae 

aparece como el fondo mismo de este trabajo, no ha sido en 

ningún momento mi intención elaborar de manera més concreta 

el problema de las "inCluencias". Es asi que he decidido. 

limitarme a eeHalar directrices mas que a describir con 

detenimiento el curao temporal de las ideas y conceptos. 

Reconozco en eate sentido loa limites de esta investigaci6n 

que deja apuntados s6lo ciertos lineamientos bibliogréficos 

cenerales para 1a profundizaci6n de este tema, que por otra 

parte me proponco continuar en un futuro próximo. 
' 

El orden de loa capitulo& sigue la lógica de una 
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propuesta de lectura que parte de lo méa general, o sea, de• 

una amplia visi6n de la cosmolog:la cabalista y que desemboca 

en los aspecto• particulares de la exégesis, como es el caso 

del ensayo "El laberinto", que se refiere a laa cuatro 

técnicas de interpretaci6n miat~co-cabaliat:lca. Loa dos 

ensayos intermedios son, en esta propuesta, loe puentes que 

posibilitan la mediación entre lo abstracto y lo concreto en 
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este tipo especifico de exégesis. De esta manera. tantó "~l 

misticismo cabalista:¿una teoria de lectura?", como "La 

palabra escrita y 1a gestación de la historia" intentan 

ofrecer los elementos analíticos necesarios para abordar el 

problema de la obra abierta tanto en la Cábala medieval como 

en la critica moderna. 

Por último, me parece importante hacer mención aquí de 

los recientes estudios que ponen en entredicho algunas de 

las ideas generales acerca de la Cábala como un movimiento o 

una serie de textos de ruptura o revisionistas. Debo decir 

que si bien la obra del destacado estudioso Moshe Idel 

realmente arroja luz sobre el carácter "fiel" y no desviado 

de la tradición cabalista, este estudio se inscribe en gran 

medida en un marco que pretende. con Scholem. destacar la 

11 0:tra parte". Creo. definitivamente. que ambas posiciones no 

se contraponen de1 todo y. sin embargo. he preferido 

sostener hasta donde me ha sido posible 1a idea de que 1a 

Cábala, a pesar de su 1azo indestructible con la tradición 

hegemónica judia, no deja de ir siempre un paso más allá; la 

idea de que e1 misticismo de la Cábala, al llevar hasta sus 

últimas consecuencias el paradigma de la interpretación 

infinita, nos acerca más al corazón mismo del carácter 

exi1ico de lo judío, que es al mismo tiempo reflejo de su 

concepción del mundo y motor de su praxis cotidiana. En este 

sentido, reinterpretando las recientes posturas de Moshe 

!del e incorporéndolas a la perspectiva de este trabajo, 

podria decir también que es quizás a través de este 

5 
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acercamiento "torcido" a la Cébala como se puede llegar a la 

revelación de que es esencialmente la mistica la que da 

cuenta de la profunda dimenai6n de la eapiritualidad Judia. 

Esta nueva historia eat' empezando a escribirse. 



Lo larga guere11a del pasado 

"Cette longue querelle de 
la tredition et de 
l'invention, de l'ordre et 
de l'aventure" Apollinaire 

La mistica judia reco1e y pone en el centro de su exégesis la 

herencia de uno de los aspectos més importantes que conciernen a 

la cultura hebrea: su lengua. El misticismo judio se apoya, al 

igual que otras manifestaciones interpretativas Judaicas, en la 

concepción central de una lengua consonéntica o, para ser més 

exactos, en una escritura consonAntica que carece de vocales y 

que adquiere sentido s6lo en el momento en que se articula 

verbalmente, o bien, dentro de un contexto que permite al lector 

descifrar a partir de ciertos marcos los sentidos virtuales de 

una palabra o de une frase. La mistica ve la escritura, no 

precisamente como una instancia que procede a la lenaua, sino 

como el correlato directo de ésta, no como una copla o mera 

representación de la lengua, sino como ese otro lado de la moneda 

que permite recortar de igual manera una realidad histórica y, en 

consecuencia, modelar y configurar una visión del _mundo. La 

lencua y la escritura son las unicas instancias simb6licas 

icualmente capaces de expresar o de contener en su propia 

estructura el a:ermen da la historia y de la cultura .. La ley 

eacrita, aunque temporalmente posterior a la ley oral, corre 

paralela a 6sta última en la medida en que ambas configuran el 

continuo manifestarse de la divinidad en sus dos modalidades. 

Emile Benveniste sostiene que "la lengua re-produce la 



realidad. Esto hay que entenderlo de la manera mAs literal: la 

realidad es producida de nuevo por mediación del lencuaJe" 
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(Benveniste, 19751 26) Pero para entender la concepción que 

subyace a la mistica Judia y, especificament0 a la Cábala como 

parte determinante de esta tradición, y, por supuesto con ella, a 

toda la cultura hebraica, habria quizés que ir més allé de este 

planteamiento y subvertir en cierta medida los términos. Habria 

que ver en qué sentido la escritura, al correr paralela a la 

lengua, a su vez la piensa, la articula, la estructura y la 

produce. (Cf"r. Barthes y Marty, 1980:67) Habria, en este mismo 

sentido,que pensar en la escritura, no en su relación de 

subordinación sino b&sica y p~imordialmente co1no un modo de 

producción de la lensua misma •. La percepciOn mistico-

cabal~stica de la Biblia se da en el marco de una reflexión 

profunda acerca del fenómeno de la escritura. y de su relaciOn con 

el acontecer histórico y cultural de un pueblo. La Cébala, en su 

1 Un caso ejemplar seria el de la escritura china. R. Barthes, en 
su ensayo "orale/scritto'', que aparece en la En~~ 
linaudi, escribe: "L'ideogramma, per esempio, non era per 
l'eciziano un blocco compatto da pronunziare realmente, bensi uno 
scheletro consonantico che si presteva a vocalizzazioni di varia 
natura. Un eimile rapporto ambiguo suono/graCia esiste nella 
escrittura cinese, nel eenso che essa poteva ricorrere a prestiti 
ronetici, poiché certi segni erano utliz2ati per 11 loro suono 
indipendentemente dal loro secno-originario. Tuttavia 
queat'impiego fonetico dei segni non ha mai assunto dimensioni 
teli da alterare i principi fondamentali della scrittura cinese e 
da indiriz2arla verso la notazione fonetica ... Dal momento che la 
ecrlttura, in Clna, non ha portato a un•anal1s1 Conetica del 
lincuac•io, essa non 6 mai atata vista come una rJ.produzione piO 
o meno fedele del discorso orale e, propio per questo, 11 secno 
crafico, simbolo di una realté altrettanto unica e singolare, vi 
ha conservato buona parte del suo prestigio primitivo 
(d'altronde, é proprio in Cina che la m~tologia della scrittura é 
piU importante). Non c'é ragione di credere che la parola non 
abbia avuto anticamente, in Cina, la stessa eficacia della 
scrittura, ma la sua potenza é ateta parzialmente eclissata da 
qualla dello scritto."(Barthes y Marty,1980: 68) 
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primera etapa. es un movimiento mistico-exegético que se produce 

alrededor del EenOmeno de la escritura y que se construye 'y 

configura a partir de una reflexión sobre el vinculo entre la 

lengua y la escritura y su cerécter determinante en la CormaciOn 

de una identidad. La oposición oral/escrito marca definitivamente 

en la mistica judia una tensión irreductible. En el misticismo 

cabalista. por ejemplo, "la serpiente huye ante las palabras: 

osy.oeya. oev, pero no se diga que esto se debe sólo al ruido, 

ya que si lo escribes, la serpiente huirá de la misma manera" 

(Barthes y Marty, 1980182) Esta idea ea, en pocas palabras, la 

clave de este misticismo en la que la ley escrita adquiere su 

fuerza y su dinamismo a través de su permanente actuelizaci6n en 

la ley oral. Es decir, lengua y escritura corren paralelas en la 

conformac10n de una cultura, asi como en el modo peculiar en que 

se recibe una tradición. 

Tradición-traición-ruptura 

La Cábala, que no es sino una de las formas, quizás la más 

importante, en que se manifiesta la mistica Judia, es un fenómeno 

de escritura que parte del texto escrito, la Biblia, y que viene 

a desembocar, finalmente y después de un larco o lar•o• 

recorridos interpretativos, en el mismo texto ahora reformado y 

reinterpretado. La Cébala es un fenómeno, en principio, 

execético. El concepto de tradición resulta un concepto central 

alrededor del cual gira toda la mistica judia. Este complejo 

concepto genera lo que podriamos considerar el núcleo más 
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controvertido de la Cébala: la tradición como traditio, es decir, 

como "entrega", 11enseflenzei" o "neirraci6n". En estas tres ideas se 

encierra lo que podria abarcar una amplia definición del fenómeno 

cabalístico. La traditio, en este sentido, no es e61o o 

únicamente la entrega de mano a mano o de boca a boca de una ley, 

de ciertas prescripciones o de ciertos relatos, no es sólo la 

"entre~a 11 fiel, exacta y certera de una verdad perteneciente a la 

historia, sino que su propia etimología contempla la idea de una 

tradición que distorsiona, que deja de ser fiel a su pasado, que 

coquetea con la hereJia, que "entreca" finalmente pero no en un 

sentido positivo. Entrega al enemigo y a lo contendiente: 

desapego, oposición, enfrentamiento. 

En algún momento de su historia, la Cábala fue considerada 

como una práctica peligrosa que explotaba el texto biblico en 

desacuerdo con las interpretaciones rabinicaB y que conducia a 

prácticas an6micaa. Es quizás aqui, en esta doble connotación del 

término tradición donde podemos encontrar esa actitud ambiva1ente 

da los cabalistas frente al Texto. Una narración o ensefianza que 

se recibe de1 pasado (Cébala viene del verbo lekabe1 y significa 

recibir), y una entrega que no siempre es la entrega deseada por 

la ortodoxia y que, en este sentido, se acerca m6s a la 

deslealtad y a la distorsión. Paro tranaíigurar ea para 1a Céba1a 

también un acto que contribuye a dar1e íorma a una tradición, 

porque este concepto en la mistica deja de reíerirse sólo al 

pasado para dar un salto, a través de la escritura consonéntica, 

hacia el futuro. Las vocales que no aparecen en la pégina 

impresa- caracteristica ésta de la lengua hebrea -, son el 
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impulso de lo imacinario que hace posible este salto, y a su vez, 

la11 que desempenan un papel importantiaimo ·en la i11terpretac1.ón 

"infiel" o en la entrega "desleal". Como dice Habermas en su 

ensayo sobre Scholem, "esta teoria de la verdad no cuenta con un 

concepto de tradiciOn vuelto únicamente hacia atrlls. La tradiciOn 

no se considera ya como continuación y renovación de las viejas 

verdades; lo mismo que irrumpe en la iluminación mistica, la 

verdad puede irrumpir también en la tradición haciendo saltar su 

continuidad. La tradición no se funda ya en un conocimiento 

inequivoco y evidente, sino en la idea de un conocimiento cuya 

resolución mesillnica esté pendiente todavia, de ahi que viva de 

la tensión entre aua contenidos conservadores y sus contenidos 

utópicos. Este concepto de tradición puede dar cobijo lo mismo a 

revoluciones que a restauraciones; despoja a lo que en otro 

tiempo llamAbamos tradición de su ear6.cter d_ogmético." (Habermas, 

1975: 340) 

La C6bala, en efecto, hace saltar la continuidad de la 

tradición remitiéndose parad6Jicamente siempre y fielmente a 

ella. La CAbala-. y quisiera en este caso circunscribirla 

especificamente al •arco de la EspaHa del siclo KIII, ya que 

dentro de este misticismo encontramos uns variedad de 

manife•tacionea que aparecen bajo el mi.amo no1abre- como 

interpretación del texto biblico, como un comentar~o m6• dentro 

de la larca serie de comentarios biblicos, se apoya de manera 

total y Ciel en lo• comentarios añteriores como el Talmud o el 

l!.DJlhJ... Y sin embarco, bajo este apoyo y mediante una mirada 

peculiar sobre la traditio como tranaCormaci6n es que se cobijan 
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las revoluciones y las restauraciones que se dan en su inter~or. 

Es cierto que el mismo texto sin vocales da oricen a la tradición 

hecem6nica y después a la ortodoxa, pero recibir los testimonios 

del pasado no implica acatar de manera ciega sus órdenes. Se 

recibe para transmitir de modo que aquello que sea inteligible en 

el presente se f'iltre a través de la mirada del hombre, del 

estudioso. Las verdades que una vez fueron aceptadas contri~uyen 

al eran bagaje de la tradición, pero ésta, finalmente, no est6 

conformada por un nQmero cerrado de posibilidades, sino que se 

construye cada dia, se llena "de la tensión entre sus contenidos 

conservadores y sus contenidos ut6picos 11
• Estos contenidos 

ut6picos hablar1.an de aquello que el pasado .ha callado y que el 

presente o el futuro sacan a flote. Estos contenidos utópicos o 

revolucior1arios tienen cabida en la Cábala, de algu11a manera, en 

la medida en que el Texto carece de vocales que darian una 

direccionalidad Cija a la obra. 2 La Calta de vocales en este caso 

se traduce en un suplemento de posibilidades sin rumbo fijado de 

antemano. La escritura conson6ntica contiene, en cierto sentido, 

el germen de la tradit~o como traici6n-transEormaci6n. Se ejerce 

2 Hoshe Idel, en su reciente libro ~lab: New Perepect~, 
profundiza en este aspecto concreto de la hermenéutica cabalista 
y cita un pasaje del Rabino Bahya ben Asher, escrito en Barcelona 
alrededor de 1290, quien tuvo una gran influencia de la Cébala de 
castilla y cuyos planteamientos acerca de la ausencia de vocales 
en la escritura hebrea asemeja a aquello• propueetoa por el 
ZS2b.Ac1 ºThe Seroll oC the Torah is Cwritten] without vowels, in 
order to enable man to interpret it however he wishea -as the 
conaonants without the vowels bear several interpretations and 
[may be) divided into several sparks. This is the reason why we 
do not write the vowels of the scroll of the Torah, for the 
eicnificance of each word is in accordance with its vocalization, 
but when it is vocalized it has but one single signif:l:c11nce1 but 
without vowels man may interpret it [extrapolating from it] 
several [differentl things, many, marvelous and sublime." (Jdel, 
1988: 214) 
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la infidelidad porque el Texto ofrece, por su misma estructura 

escrituraria, una libertad de elección, libertad que no obstante 

darse de manera realada o reculada, hace posible recorridos 

inéditos del Texto. De ahi la tradición que no se conforma con la 

palabra del pasado, la tradición que necesita de lo imaginario 

para mantenerse viva, aunque sea esa multiplicidad de voces del 

pasado la que la constituya en su parte medular. Como escribe 

Gadamer: ºLo que llena nuestra conc~encia histórica es siempre 

una multiplicidad de voces en las cuales resuena el pasado. Sólo 

en la multiplicidad de tales voces el pasado existe: esto 

constituye la esencia de la tradición". (Gadamer cit. en Prandi, 

1900: 442) 

Pero la tradición, como bien dice Técito, es también una 

narración, un relato que se preserva y que pasa de generación en 

generación hasta confundirse con la historia. El relato, en la 

medida en que se elabora a partir de una libertad que ofrece la 

ausencia de vocales en la escritura, no obstante tener los ojos 

vueltos al pasado, se interna siempre en un futuro brumoso, en un 

mafiana alejado y escondido entre selvas y follajes. Ahi, entre la 

mesi6nica espesura donde habita la verdad del presente - o sea en 

el futuro-, surge de nueva cuenta el afén inagotable del 

cabalieta por inventar el mundo, por abr~rse paso entre la •elva, 

por surcar nuevos caminos y, por qué no, por traicionar al pasado 

tersiverséndolo, viéndolo con renovados ojos. Narrar es entonces 

internarse en la multiplicidad de voces del pasado y frente a esa 

eco o ese rumor sordo, optar, elegir el propio destino, ea decir, 

la propia interpretación, sin importar que ésta, a su vez, pase 
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con el tiempo a formar parte de lo establecido, a fundirse con la 

. inatituci6n. La tradición se va configurando aai a partir de 

sus narraciones, de sua relatos que no hacen sino hablar de 

manera con frecuencia alterada de si mismos. Con frecuencia, 

también, la tradición calla, y a pesar de esto, los silencios la 

conforman. Y los silencios, en la Cébala judia, ocupan un lugar 

de primordial importancia; son las arrugas del pasado y las 

marcas del porvenir a través de las cuales se trata de ver m6s 

allA, de reconocer la propia historia, de leer entre lineas. 

Porque esas arrucas son las lineas de la tradición y la traici6n

transformaci6n 1 son sus huellas. Aprender a crear, en los 

espacios en blanco que separan una palabra de la otra, una letra 

de otra, un universo simbólico que rebase toda literalidad es un 

objetivo central del cabalista. Inventar no es, sin embargo, 

partir de la nada, ni construir en el aire, .sino seguir las 

huellas con imaginación creativa; recrearse entre los 

intersticios de la lengua y de la escritura. 

Al hablar de la tradición como la quere1le entre antiguos y 

modernos no decimos nada nuevo; es quizés ésta la forma 

especifica en que la modernidad la concibe. Sin embargo, habria 

que hacer notar que la C6bala a la que nos referimos· se sitüa en 

la Bdad Hedia. concretamente en el siclo XIII, es decir, en un 

momento histórico en el que salirse de loa cauces no representa 

el lugar común, donde en especial en el émbito de la religión, el 

acatamiento y la sumisión a los principios oricinarioa es una 

condición de partida, una restricción o una barrera que más vale 

no romper si no se desea hundirse en la noche de las herejias. Y 



a pesar de esto, la Edad Media esté plagada de herejes y 

marginadol!I. 

"Ese mi'!ldo - dice Le ooff - a los individuos o a los grupos 
peligrosos se cristalizaba alrededor de algunas obsesiones: 

a) la Leligión. la cual dilataba el campo de la hereJia y 
convertia a los herejes en marginados y, es más aún, en los 
excluidos por excelencia¡ 

b) la ~medad v el cu~t:l!Q, lugar de encarnación del pecado; 
esto transforma autométicamente a los enfermos o impedidos en 
pobres, hace de los leprosos la imagen viviente del pecado y 
lleva a condenar severamente a las prostitutas; 

c) la 14ft!l1!.l!ru1, de ahi la fobia por loa judios y los 
extranjeros; 

d) el repudio por todo lo que se manifestaba contranatural; 
(sodomitas, monstruos) • 11 (Le Goff, 19B6a 132) 

La Cábala Judia se inscribe en este contexto medieval 

15 

descrito por Le Goff y, en ciertos aspectos, toca los limites de 

la heterodoxia en relación con el cuerpo y la religión. No es que 

el cabalista se propueiera abiertamente un enfrentamiento directo 

con la autoridad religiosa, como pudo haber sucedido, por 

ejemplo, en el caso del movimiento cétaro en el siglo XII. Huy 

por el contrario, la Cábala espafiola medieval pretende, por todos 

los medios, permanecer dentro del marco de lo nómico, de la ley, 

aunque a veces su peculiar lectura del texto biblico lo llevaban 

a colocarse en una posición "fuera de lugar". La tradición, en 

particular en el Medioevo, exige aer institucionalizada. La voz 

de la autoridad, en este caso reli•iosa, debe ser respetada, 

nunca cuestionada o puesta en duda, ni siquiera rebasada o 

completada. Y, paradójicamente, toda la historia medieval est6 

plagada de indisciplina y transgresión, particularmente en el 

campo de lo religioso. Sin embargo, pocos movimientos de ruptura 



16 

logran convertirse en verdaderos "clllsicos" de la tradición; son 

contado11 lo.s textos producidos por cl!ltos movimientos los que 

logran.trascender eu momento e influir en el "reacomodo" general 

de una concepci6n religiosa ortodoxa. Esto sucede con la C6bala 

medieval y, particularmente, con uno de los textos escritos en la 

Espafta de las tres religiones: El ~ o el Libro del Esplendor. 

Escrito en las últimas décadas del siclo XXII, este extensisimo 

comentario biblico se convertiré en un libro clésico de la 

religión Judaica y muchas de sus concepciones ejercerén una 

influencia més allé de toda predicción sobre el comportamiento 

ritual de la comunidad, asi como, en especial, sobre la forma 

caracterietica de interpretar las Escriturae.4 En este caso, 

podria plantearse la pregunta que se hace Octavio Paz en su 

ensayo sobre la "Tradi.ci6n de la ruptura": "¿Puede llamarse 

tradición a aquello que rompe el vinculo e 1.nterrumpe la 

continuidad? Y hay més: 'inclusive si se aceptase que la negación 

de la tradición a la larga podria, por la repetición del acto a 

través de generaciones de iconoclastas, constituir una tradición, 

lc6mo llegaria a serlo realmente sin negarse a si misma, quiero 

4 Este aspecto nos hace volver los ojos a las recientes y 
controvertidas tesis del agudo estudioso de Cébala, Hoshe ldel. 
En sus nuevos tres libros, apenas publicados por la Yale 
University Presa y la State University of New York (ver 
bibliocrafia final), Idel se arrieega a plantear, en oposición a 
la versión heeem6nica de G. Scholem, que la tradici6n cabaliata 
no ee propone 1a ruptura, ni mucho menos 1a traición de los 
principios religiosos ortodoxos. lllcluso, ee podri.a decir, que la 
intención central del trabajo de Idel es le. reubicación o la 
revaloración de la Cébala, no como una manifestación tangencial 
de la cultura hebrea, sino básicamente como el corazón de la 
misma. De ahi que la supuesta reapropiee~6n de la C&bala por 
parte de la ortodoxia no sea més que la aceptación de la Cébala 
como eje y clave para entender la mistica y la cultura judias en 
general. En este sentido, la tradición cabalista podria verse 
desde la perspectiva de una continuidad sin violentas rupturas. 
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decir, sin afirmar en un momento dado, no la interrupción, sino 

la continuidad?" (Octavio· Paz, 1985: 17) 

Volvemos aqui al mismo problema de la ambigüedad o de la 

contradicción que se planteaba al inicio de eete ensayo. ¿cómo 

hacer coincidir en un mismo plano la continuidad con la ruptura?, 

lc6mo recuperar y asimilar en la ruptura aquello que hay de 

continuo y de imperecedero? La respuesta no esté dada, pero seré 

éste uno de los objetivos de este trabajo, al menos en relación 

con alaunos aspectos, en particular, el de la lectura y la 

interpretación. lCómo lee el Z2htt las Sa¡:radas Escrituras? l.En 

qué lugar se coloca la Cébala {rente a su pesado y a su futuro, 

frente a la tradición de los clAsicos y frente a su propia 

modernidad? 

Como veremos, alrededor de este ~ltimo punto giraré mucho de 

lo que se diga aqui. Moderno frente a sus antecesores y sus 

contemporáneos, pero moderno en gran medida frente a nuestra 

modernidad, el l&hR plantea un concepto dinémico del. Texto que 

lleva en su interior el germen de la.traneCormaci6n, del 

movimiento y del cambio. En este sentido, l.a Cébala, sin dejar de 

rendirle culto al pasado, seré critica frente a éste y frente a 

ai misma. La verdad que busca, si bien aspira a una coherencia 

indeetructib1e como toda búsqueds medievs1, no es una verdad 

definitiva que transporte el tiempo y que se col.oque en l.a cima 

de la tradición, aino una verdad que adquiere la movilidad misma 

de la transformación. Tan es asi que, no obstante su carActer 

netamente medieval, podria en cierta medida dascribirsela en los 
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términos en que octavio Paz expresa los rasgos de la modernidad: 

"La modernidad es sin6nimo de critica y se identJ.fica con el 

cambioa no es la afirmación de un principio atemporal, sino el 

despliegue de la razón critica que sin cesar se interroga, se 

examina y se destruye para renacer de nuevo ... El principio que 

funda a nuestro tiempo no es una verdad eterna, sino la verdad 

del cambio" (Octavio Paz, 1985: SO) 

La Cébala, y en particular la Cébala simbólica, para 

utilizar las palabras con laa que Hoahe Idel se refiere al Zohar, 

se centra en procesos y esto implica de manera inmediata una 

movilidad y un dinamismo textuales de los que hablaremos con 

detenimiento mbs adelante. Sin embargo, es importante senalar que 

una de las actitudes básicas de este misticismo es el 

interrogarse sin cesar, el ponerse a prueba casi de manera 

obsesiva y obstinada frente a ese espejo que·les devuelve su 

propia imagen y que no ea sino el Libro por excelencia. 

Interrogar al pasado miréndolo con los ojos del presente, recoger 

pero a su vez cuestionar las interpretaciones anteriores, 

aquellas que han dado vida y conformado la tradición hasta ese 

momento, es el objetivo central de este tipo especifico de 

mistica. Pero interrocar e interrogarse no es une actividad 

exenta de riescos que cuente de antemano con una reapue•ta Ju•t•, 

Batiefaetoria y, sobre todo, salvadora. Huy por el contrario, 

interrogarse es ponerse en duda, situarse en un lugar que tiene 

que ver més con un terreno are11oso y movedizo que con la tierra 

firme de la letra escrita concebida como letra inerte. Y, al 

mi11mo tie1npo. significa cuestionarse sobre las raices más 
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profundas del ser, del comportamiento humano que abarcan tanto la 

esfera de la psicolosia del hombre como la de la étic8. Pero, 

aobre todo, al menos para el mistico cabalista, el punto nodal 

estaré puesto en el origen: origen del universo, de la 

naturaleza, del hombre y sus pasiones, del hombre y sus 

relaciones con el mundo, origen de las leyes que lo rigen, origen 

de lo que en el orden de lo mitico podriamos llamar el bien y el 

mal. 

Del bien y del •ala del desvio iaaginar~o 

Esta última oposición nos conduce nuevamente al campo de las 

desviaciones. Concebir a la divinidad, como lo hacen los 

cabalistas, como portadora -que no sólo creadora-

simulténeamente del bien y del mal es traicionar al ideal 

supremo: el Dios todo bondad no existe para esta mistica y no 

existe porque, de acuerdo con la muy particu1ar interpretación 

caba1ietica sobre 1a creación. el hombre fue creado libre, ligado 

por supuesto a una ley bésica de obediencia, pero dotado de una 

capacidad para elecir. Si no fuera es~, lpor qué entonces 

introducir la tentación del conocimiento?, lpor qué entonces 

crear el mal encarnado en la serpiente? En este ser andrógino, 

co•o concibe a Dios el cabalista. en este Dio• hombre y mujer 

unido por la espalda se anidan tambien de manera simulténea el 

bien y el mal, su lado derecho. la benevolencia y la sabiduria. 

el izquierdo. el riaor, la mano dura.• 

5 La relación entre la esfera del bien y del mal en todas sus 
manifestaciones es un aspecto de central importancia para 
entender la cosmoloaia cabalista. Ell~ot R. Wolfson. en su ensayo 
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Es precisamente en esta idea de la ambivalencia de la 

naturaleza de Dios donde se genera lo desviado y donde a su vez 

viene a desembocar toda una imaginación "desviada" medieval que 

concierne de manera general al cuerpo y, especiCicamente, al 

cuerpo femenino. El lado siniestro de lo divino aparece asi 

caracterizado, no sólo como el 6ngulo severo e inclemente de su 

més profundo ser, sino que, de manera muy particular, se ve 

encarnado e11 un cuerpo de •UJer rrovocativo. te••ti!u.101"' y, en 

momentos, casi demoniaco. A través de este cuerpo femenino que 

excita y perturba al cabalista, lo desviado se desliza 

sigilosamente. El mal se localiza de manera particular en esa 

figura en la q1:1e vienen a confluir lo que podr:iamos llamar los 

fantasmas internos de una sociedad. Habria que recordar aqui lo 

que dice Le Ooffi"ICuéntoe caminos, aun dentro del occidente 

medieval van a desembocar en la mujerl En muchos aspectos, la 

historia de l.ae hereJias es una historia de la mujer en la 

sociedad y en la religión." (Le Ooff, 1986: 141). Eete cuerpo ea 

antes que nada un sexo ambiguo, que si bien cargado de un 

erotismo con frecuencia enloquecedor, no deja de ser un sexo que 

da vida y que produce un placer celebrado ya desde los tiempos 

remotos de la Biblia. ¿No es acaso el Cantar de los Cantares una 

loa a ese cuerpo en su parte no maldita? • 

ºLight through derk.neee; the ideal of human perfect.1.on in the 
Zohar", desarrolla empliamente esta idea y pone al descubierto 
este doble cara de la perfección humana que el ZQ.h.D.r. propone: 
"The incorporation of the "other Side" in the religtous life is 
unequivocably affirmed by the Zohar in many contente. There is 
first or all, the Zoharic claim that the path of the epiritual 
adept is one of descent followed by ascent, that is, bef'ore one 
achievee the status of holiness one must descend into the realm 
of evil."(Wolfson, 1988: 04) 
S EstA eacri. to en el ~Q.h§.t:,t "Rabi .José preguntó a Rabi. Isaac i 
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Pareciere, sin embargo, que la Edad Media no fuera capaz de 

deslindar, en el émbito de lo relisioso al cuerpo como el lugar 

de encarnación del pecado. La sexualidad por si misma no es, al 

menos dentro del contexto Judaico, un motivo de persecución y 

temor. De hecho, una de las caracteristicas de la Cábala, y me 

atreveria a decir de toda mística, es e1 alto grado de erotismo 

con el que se experimente, o en su caso se expresa, la relación 

entre el hombre y la divinidad. En el caso concreto del Zohar, no 

lPor qué razón encontramos el poder ·mAgico sólo entre las 
mujeres? Rabi Iesac le respondió: Esto es lo que yo he aprendido. 
cuando la serpiente tuvo relaciones criminales con Eva, le 
inyectó un veneno, pero este veneno no toc6 al marido de Eva. 
Rsbi José, abrazando a Rabi Isaac, le dijo: En verdad tus 
palabras son ciertas ... Pero lo cierto es que el veneno de la 
mujer se borra con mayor dificultad que el del hombre porque las 
mujeres emanan del lado izquierdo, de manera que el rigor y el 
espiritu impuro tienen més fuerza en ellas que en el hombre. Es 
por esto que la mujer es méa apta para la magia que el hombre ... 
Es por esta razón que el hombre debe mantenerse alejado de su 
mujer durante la menstruación ya que durante esta época el 
espiritu impuro se adhiere a la mujer; si la mujer es maga, todos 
loa actos mágicos que realiza durante este periodo producen 
efectos certeros, cosa que no sucede siempre durante el resto del 
n1es, ya que no es sino durante la menstruación que el espiri tu 
impuro se vincula estrechamente a ella. Es por esto que la mujer 
mancha todo lo que toca durante esta época y con mayor razón al 
hombre que se le acerca. (Zohar, 1995: I- 126a). Sin embargo, es 
importante hacer notar el otro lado de la moneda. La mujer, no 
obstante ser la encarnación del mal, ea la Onica puerta de acceso 
a la bondad y misericordia divinas; de ahi su carécter ambigUo en 
la tradición cabalista. Baste citar otro pasaje del Z2.h!t...i: para 
ver con claridad eeta sorprendente oposición: "Cuando el hombre 
regresa a casa debe procurar placer a su mujer, ya que es ella la 
que le pemite la unión con la compafiera de arriba. Cuando el 
hombre regresa para estar con su esposa, debe procurarle placer 
por doe razonesr primero, porque el p1acer de 1as re1aciones 
conyugales al regreso de un viaje ea una buena obra, y todo 
placer que proviene de una buena obra es compartido por la 
Shejinéh (la parte femenina de Dios). Decimos que este placer 
const~tuye una buena obra porque este placer contribuye a la paz 
de la casa. (~J:., 1906: I-SOa) Y aún més: "Cuando llega el 
Shabat, los doctos de la ley deben procurar este placer a sus 
esposas para glorificar asi a la compafiera celeste; pero el 
hombre y la mujer deben inspirarse en este único pensamiento: el 
cumplir a través de la relación la voluntad de su SeHor, asi como 
ha sido escrito." (Z2lliu:, 1906: I-SOa) 
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sólo nos encontramos con una erotizac'l6n de la divin~dad sino, 

mAs allA de esto, con una divinización de .la se~ualidad humana. 

Este fenómeno. proviene quizé de las raices més primitivas no sólo 

del judaismo sino de la humanidad que tiene que ver Con las 

creencias en una magia simpática. Tener relaciones sexuales para 

el cabalista no es algo que se realice única y exclusivamente en 

el mundo terrenal, sino que es una acción que ejerce una 

influencia vital en el universo divino. una actividad que tiene 

una influencia cósmica. Unirse a la pareja es promover la unión 

de Dios con su parte femenina -la Shejináh - y viceversa. Esta 

concepción y estas précticas, no obstante ser comunes durante las 

épocas biblica y talmúdica. adquieren un tinte atrevido e 

irreverente en algunos casos de la mistica judeo-caballstica: 

rebasan la frontera de la tradición como fiel entrega, tocan 

cuerdas que rozan y hacen que se quiebre esa fibra fina y sutil 

que separa el bien del mal. Esta oposición pareciera construirse 

sobre el concepto de frontera, noción frégil y de dificil 

definición que se rompe en los momentos más inesperados. La 

frontera que divide la esfera del bien de aquella del mal es una 

frontera móvil, sostenida por el tiempo histórico y por una 

determinada ideologia. De ahí que el tan temido pensamiento 

herético medieval brote precisamente en aquellos lugares en 

donde, a pesar y a partir de la tradición. la frontera se 

adelgaza y sus limites se desvanecen dando lugar a una confusa 

mezcla de principios. a la desviación, o a la barbarie. "JamAs se 

da un documento de cultura sin que lo sea a su vez de la 

barbarie. E igual que él mismo no estA libre de barbarie, tampoco 
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lo esté el proceso de trasmisión.en el que pasa de uno a otro" 

_(Benj&min, 1973r1B2) 1 escribe Walter Senjamin. 

La introducción del concepto del mal como inherente a la 

divinidad hace de la Cébala una préctica en cierta medida 

sospechosa¡ y aun asi, la riqueza de las imégenes con las que en 

particular el Zohar expresa la relación del hombre con el Texto, 

que no es sino la Corma peculiar en la que Dios se manifiesta al 

mundo, son imécenes de un exacerbado erotismo que hacen que la 

propia ortodoxia oscile en sus juicios y se incline 

respetuosamente frente a un texto que rebasa las fronteras del 

mero comentar_io sobrio e inteligente. 

Lo que resulta importante destacar es la asociaci6n 

perturbadora inmediata que se establece durante la Edad Hedia 

entre el émbito de la herejia religiosa y la sexualidad referida 

casi siempre a un cuerpo de mujer como cuerpo de la desviación. • 

Esta concepción pudiera tener sus origenes en un universo mitico-

mácico que otorga a la mujer ciertos poderes que la sitúan 

paradójicamente en un esp!lcio inaccesible para el hombre. La 

mujer, entendida en un contexto mitico primitivo tiene algo de 

bruja, de hechicera dotada de facultades sobrenaturales que 

atraen a las sombras del mal. De ehi también que· lo herético se 

encuentre tan relacionado en la mistica con lo erótico. Pero de 

6 Elliot R. Wolfson apunta acertadatnente a la relación que 
establece el Z.2bAJ: entre lo demoniaco y lo divino, que se da 
primordialmente a través de la figura femenina de la Shejinéh¡ ea 
decir, esa parte femenina del ser andrógino que ee la divinidad: 
"Huch of the struggle between the demonic and divine is played 
out with respect to the §hekhinah for She is the divine power 
that bordare on the demonio, indeed is a bridge between light and 
darknesa." (Wolfeon, 1989: 95-6) 



24 

ahi también que en la simbologia cabalista, el erotismo desempefte 

Utl papel de primerisi1na importancia en cuanto a la f'orma de 

concebir y de significar las relaciones entre el hombre y la 

divinidad, entre el lector de la Biblia y la Biblia misma, que no 

es sino la amante doncella asediada por el lector enamorado. 

Esta simbologia alcanzaré niveles insospechados e 

imprevisibles en lo que serén los epigonos del movimiento 

religioso cabalista: el movimiento Jasidico. En éste, el cuerpo 

aparentemente cancelado para lograr la verdadera unión mistica. 

se transforma de manera violenta en un cuerpo vital, lleno de 

vida, en los casos m6s extremos, en el ritual profano y sensual 

més atrevido de la mistica judia: "La plegaria - .diré un autor 

Jasidico - es la cópula con la SheJinéh. De la misma manera en 

que se da un balanceo en la cópula, asi también un hombre debe 

balancearse al principio y después puede perinanecer in1n6vil y 

entregado a la Shejinéh con gran devoción. Como resultado de este 

balanceo, el hombre es capaz de obtener un estado poderoso de 

excitación. Ya que él se preguntaré: lPor qué balanceo mi cuerpo? 

Probablemente se debe a que la Shejinéh esté Crente a mi. Y como 

resultado, él alcanzará un estado de gran entusiasmo." (copia 

inédita) 

Por supuesto, estamos aqu~ Crente a un caso radice1 de 

frontera que permite ver hasta qué punto la l~nea que separa lo 

permitido de lo subversivo puede ensancharse hasta el punto de 

abrazar la desviación y el culto al amor divino como dos extremos 

que comparten un mismo espacio. 



25 

La insistencia en el carécter desviado del movimiento 

ca.balista pudiera parecer arbitraria. No se trata. con excepción 

del movimiento Seibateano •, de un movimiento en total y absoluto 

enfrentamiento con la tradición hegemónica. Se podria incluso 

arcUir en su favor diciendo que la mayoria de estos cabalistas 

medievales eran profundos conocedores de la Biblia y.el Talmud y 

en muchos aspectos, obedientes seguidores de las leyes y 

prescripciones judaicas. En todo caso, las formas peculiares en 

las que estos misticos desbordan los limites de lo prescrito, de 

lo permitido, no hacen tampoco de ellos unos apóstatas de la 

religión judaica. Llevado hasta sus extremos, podriamoa incluso 

decir, que es precisamente en el apartarse, en la toma de 

distancia y en el e1tpuje, aunque a veces errado, para inventar e 

inventarse donde se genera y regenera la propia ~radic16n. 

Traicionar pareciera ser en muchos momentos de la historia la 

única manera de sobrevivir y, en especial, de seguir creando, 

aunque a lo largo del camino no se deje de tropezar con el 

pasado, con aquello que se ha traicionado; en pocas palabras, 

como si paradójicamente, avanzando críticamente hacia el futuro, 

7 Este fue el movimiento mesiénico més importante en la historia 
del Judaisrno, qua 11urci6 en Polonia en 1665 y fue aplastado un 
afto después cuando Sabetai Zevi se proclama Mesías del pueblo 
judio. No obstante esta derrota del movimiento por parte de las 
autoridades rabinicaa, éste vuelve a adquirir Cuerza en el aislo 
XVIII con el rranquismo, que lleva hasta sua Oltimas 
consecuencias alaunos de los postulados sabateanos y, en este 
sentido, cabalistas. El Cranquismo postulaba que la Onica forma 
de prop~ciar la llegada del Mesías era a través del bien o a 
través del mal. En el momento en que todos los fieles fueran 
buenos o todos malos el Mesias llegaría. Como lo primero era aleo 
caai imposible, el franquismo propone la degradación, el pecado y 
la lujuria como formas de comportamiento que aceleren la llegada 
del Salvedor.·Eete movimiento, a su vez, fue aplastado e, 
incluso, parte de au historia ha quedado enterrada. 
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en términos cabalistas, la meta fuera siempre y obstinadamente el 

oricen. Lo que resulta central. en esta concepción es el riesgo y 

el albur a los que se enfrenta el mistico. Este sabe que 

internarse en la tradición, o sea en la .i..Q.t:A, es una iniciativa 

pelicrosa pero. en última instancia, la única que le permite 

colocarse cara a cara frente a su propia identidad. Arriesgarse, 

en todos los terrenos que conciernen al Libro, es la herencia més 

antigua que conservan y siguen al pie de la letra los cabalistas, 

y al mismo tiempo, es la piedra de toque que los hace diferentes 

y les da una especiCicidad propia frente a ese intenso y profundo 

pasado. La luz, en todo caso, no llega sino desde la oscuridad, 

como acertadamente lo plantea E. Wolfson al citar un pasaje del 

&.2.b.iu:.. donde esta idea aparece claramente expresada: "Las 

palabras de la TorA residen sólo ahi. ya que no exi~te luz sino 

en la medida en que ésta emerge de la oscuridad. Cuando esa 

(Otra) Parte ea dominada, el Santo, Bendito Sea, se eleva Y es 

glorificado. Y no existe la adoración divina si no es medio de 1a 

oscuridad, ni el bien sino dentro del mal. cuando una persona se 

interna en el camino del mal y renuncia a él, entonces, el Santo, 

Bendito Sea, se eleva en su gloria. Por lo tanto, la perfección 

de todo es la uni6n del bien y del mal y posteriormente, ascender 

al bien ... Esta es la adoración completa." (~, II: 184a cit. 

en Wo1f'son, 1988: 07) 

Pero el riesgo como via de innovación es aquello que a su 

vez define no sólo la historia de la mistica sino concretamente 

la misma historia de la literatura. Y podria pensarse en Kafka 

cuya vida y obra concebidas a menudo en términos ascéticos que 
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tienen mucho más que ver con una mistica cristiana, contienen sin 

embar1:0 este germen del riesgo y de 18 aventura. Y no 

precisamente porque sus personajes se caractericen por el 

dinamismo y el afán de atravesar Cronteras; muy por el contrari.o, 

casi todos ellos permanecen pasivos o se paralizan ante el primer 

obstAculo. Baste recordar la parábola de la ley donde el 

campesino se detiene frente al primer guardián que cuida de el.la 

y ahi permanece el resto de su vida. Para un cabalista, esta 

ectitud seria impensable, inconcebible; un ce.balista se 

obstinaria en penetrar el misterio de esa ley oculta; un 

caballete, llevado hasta sus últimos extremos, como en el caso 

del movimiento jasidico, diria: ya que no tene1nos la llave del 

misterio, tiremos la puerta. Lo Unico que se necesita para 

hacerlo es un corazón roto. El campesino de la parábola kafkiana 

se detiene, inmóvil, con el corazón roto, ante la l~y. Kafka, sin 

embargo, y no habria que confundir al autor con sus personajes, 

asu1ne el riesgo en su propio terreno: en la escritura, en la 

ruptura con una concepción anterior de "lo literario" y de sus 

personajes. Habria que ir a fondo para ver en Kafka a uno de los 

grandes "traidores", en el sentido aqui expuesto, de la 

literatura de nuestro aiglo. Pero més allé de esto, Kafka 

pertenece también, indudablemente, a la tradición mistica Judaica 

precisamente, quiz6s, porque la niega mediante la actitud pasiva 

de sus personajes y pone en duda, en este sentido, su 

pertenencia. También la negación crea lazos, muchas veces més 

fuertes y desgarradores, y por lo mismo, con frecuencia mAe 
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proCundos, creativos y transformadores. e 

La magia y la teurgia. Deecifrar/experimentar 

Ahora bien, hasta aqui no hemos hablado de la Cábala más que 

en un sentido cenera! como una parte de la mistica· jud~a. Habria 

sin embargo que hacer algunas consideraciones concretas acerca de 

este movimiento religioso que debe ser definido de manera 

especifica en cada una de sus manifestaciones particulares. En 

este sentido, seria necesario aclarar que el movimiento cabalista 

no es un movimiento uniCor1ne que nos permita referirnos a él de 

1nanera clobal. En términos muy ampl1.os se puede decir que aparece 

contemporáneamente al surgimiento del cristianismo y que sigue 

una trayectoria irresular aunque constante hasta la actualidad. 

Pero. ciertamente, hay momentos de su historia que marcan de 

manera def ini ti va 1a evolución de este movimiento. ·uno de ellos. 

e Michael Ltswy, en su reciente libro B..é.il!l:'..mP...:t.i...Qn et U.tQI?ig, 
plantea este mismo problema en la obra de Kafka en términos de 
una teología negativa. Y para esto, se sirve particularmente de 
una cita de Scholem, aparecida en ~~¡:_8~Qj.l!J!lj.¡L)L!ilL~~: 
"Benjemin découvre dans le n1onde de Kafka 1 'inversion négative 
(nesativen U•achlag) de catégoriee juivee. Plus de doctrine 
positive. Seule subsiste ... une promese strictement utopique, 
qu'on ne saurait encore formuler ... Benjamin savait que l'on 
trouve deos Kafka la theologia negativa d'un judal:sme qui a perdu 
le sena positif de la Révélation, mais qui n'a rien perdu de son 
intensi té"'. ( ... ) Aussi bien Scholem, BenJamin qu' Adorno 
per~oivent done dana 18 r6dempt1on measianique -sous sa forme 
11écative ou inversa - une dimension eseentielle des écrf.ts de 
KaCka. (L6wy, 1998: 102) Por otra parte, en su carta a Scholem 
del 11 de agosto de 1934, Benjamin escribe acerca de la categoria 
1nes1.énica y, en este sentido, judi.a que aparece en la obra de 
l<afka: "S) Il mio non negare l'aspetto della rivelazione per 
!'opera di Kafka rieulta gié dal fatto che -dichiriandola 
"enaturata,. -le riconosco quello messianico. La categoría 
messianica di Kafka é il ''rovesciamento'' o lo ''studio''. 
(8enjamin, 1978: 258) 
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quizés el més.rico a lo largo de su extensa vida, es la llamada 

época de oro espanola en el siglo XIII, que da a la luz el libro 

més importante y el més comentado de la mistica judia hasta 

nuestros días: el kQhJu: o el L;SJ2..ro del Esplendor. Pero para 

referirnos ya de manera més concreta a este texto, resulta 

conveniente ubicarlo en el amplio contexto del movimiento 

cabalistico. 

Podriamos decir, en un primer momento, que toda la 

historia de 111 1Distica Judia es una permanente e intermitente 

oscilación entre el polo teosófico-teúrgico, por un lado, y el 

polo extático, por otro. El primero, como su propio nombre lo 

indica, esté básicamente interesado por la idea de Dios, asi como 

por la manera ¡:ieculiar de aplicar la energía ei la divinidad. En 

este aspecto, su tendencia es mucho més mental y racional que 

propiamente mistica. Este tipo de Cábala tiene pue19ta su atención 

en los aspectos simbólicos del texto biblico y. consecuentemente, 

en ciertas técnicas hermenéuticas capaces de dar respuesta a ese 

continuo cuestionamiento sobre el origen de la divinidad. o como 

lo plantea Moshe Idel, "El simbolismo se convierte en algo 

determinante siempre que se intenta explicar la realidad 

exterior: Dios, el mal. la naturaleza de la Toré, de la historia 

o del cosmos en ceneral,º (Idel, 199Bs 205) Se trata de un 

misticismo nOmico, ea decir, un misticismo que pretende lleaar a 

la comprensión de la ley y, por lo tanto, internarse en un 

universo que legitime un mundo de prescripciones, Existe 

indudablemente un Angulo mégico, més propiamente dicho teúrgico, 
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cosmogonia ceneral que concibe al universo como el efecto de 

interacciones o de influencias de cierto tipo de energias. El 
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car6cter peculiar del lenguaje, no obstante sus caracteristicas 

mágicas, es ante todo un lenguaje simbólico que intenta 

describir, a menudo a partir de los impulsos irracionales del 

hombre, la razón por la cual Oioe se manifiesta y crea el mundo. 

Es por ello que la eHégesis teos6fica cabalista se apoya en 

versos o en párrafos extensos. 

La Cébala extética, por otro lado, aspira primordialmente a 

la experiencia de la divinidad a través de la atomizaci6n radical 

del lenguaje. Este tipo de mistica aparece simulténeamente a la 

anterior, pero difiere b6sicamente de aquella en que su interés, 

si bien p~sa por el lenguaje, no se detiene en él para entender o 

comprender los proceaos creativos de Dios, sino de manera 

central, para experimentarlos. La desintegración del lenguaje que 

9 Utilizo la palabra teurgia en loe termines en que Moshe Idel ae 
refiere a las operaciones que tienen como objetivo causar cierta 
inf'luencia en la Divinideid, principalmente en relación con su 
est&do dinámico interior. Para Idel, existe una diferencia 
radical entre la magia y la teurgia y sostiene que: 11 In contrast 
to the magician, the ancient and medieval Jewish theurgian 
focused his activity on accepted religious values." (Idel, 1989: 
157) Esta diferencia es uno de los elementos fundamentales de loa 
que se sirve Idel para demostrar la existencia de una antiquisima 
tradición teúrgica que determina no sólo al misticismo sino a 
toda la tradición rabínica. 
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opera la Cébala eKtética se dirige més hacia un aprendizaje de 

téc11icas que conducen las m6s de las vece!!I a una eJCperimentación 

anérquica de Dios y 9US manifestaciones. 

La frase que en la C6bala teosófica sirve de apoyo a largas 

interpretaciones se desintegra y desvanece quedando de ella sólo 

la huella: la letra. A través de esta unidad sin sentido, el 

cabalista logra penetrar la esfera de lo divino y, de esta 

manera, ejercer una influencia sobre la divinidad que se revierta 

eli el mundo de los hombres. En esta perspectiva, la Cébala 

extética se mueve en ámbitos que conciernen méa de cerca a la 

magia que a los procesos de desciframiento o deseodificaci6n de 

los textos canónicos. Y, en particular, se podria sefialar que el 

éKtaais y la magia mitigan la concepción simbólica del TeKto, al 

mismo tiempo que hacen de esta práctica un dominio popular y no 

necesariamente erudito. No se trata més de interrogar a Dios y a 

su creación, sino de vivirlo experimenténdolo mediante técnicas 

aprendidas. Esta pr6ctica, como escribe Moshe Idel, ºnos recuerda 

uno de los modernos métodos surrealistas de creación artistica¡ 

con Breton, el cabalista extético diria: El lenguBje ha sido dado 

al hombre para que haga un uso surrealista de él." (Idel, 1988: 

236) ªº 

El interés de este ensayo estaré. sin embargo, puesto 

primordialmente en el primer tipo de Cábala: es decir, aquella 

que se propone desciCrar dentro de ciertos marcos convencionales 

10 En relación con la Cábala extética y, principalmente, con uno 
de sus mayores representantes -Abraham Abulafia -, véanse los 
recientes libros de Hoshe Idel, citados en la bibliograCia final. 
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e1 sentido de la. Escritura. Pero seré necesario tener presente 

que este misticismo teosófico no ee manifiesta en u11 estado puro, 

es decir, que algunas de las concepcionee propiam~nte n1Agicas y 

extéticas eJercerén una influencia central en el modo de concebir 

tanto el universo como de manera especifica, el. Texto y su 

1.nterpretaci6n. Es ta oscilación en la historia de la tnistica 

judia no plantea de ninguna manera una polarización radical entre 

ambas tendencias.¡ més bien habría que discernir en qué medida una 

y otra se cruzan y se interrelacionan y en qué grado, en el caso 

especifico al que nos referiremos - el ZQ.héll'.. -, el éxtasis, la 

teurgia y 1a macia se11an 1a producción de este mistica. 

DesciCrar la palabra divina no es una actividad "objetiva" 

que se realice al margen de una concepción general del mundo, al 

margen de una Welta11achauunc particular que en gran medida marca 

1a direcciona1idad de1 sentido. E1 concepto de texto y de 

comentario que elabora la Cébala teosófica queda englobado en 

términos niuy generales, no obstante sus premisas lingUieticas, 

dentro de los principios de una magia si1npáitica. No se trata para 

el i..2.b.su: sólo de descifrar, comprender o aprehender el sentido 

divino, sino concretamente de imitarlo, de recrearlo y parodiarlo 

en su movimiento. Como intentaremos ver a lo largo de este 

ensayo, la exéaesia durante la Edad Media, de la misma manera que 

en la actualidad, ee una actividad siempre mediada 

primordialmente por la autoridad, mas no por esto menos 

determinada por el contexto social y cultural, por la hietoria, 

por la lengua y la escritura y, de manera més especifica, por la 

mirada del hombre, que siendo subjetiva esté a su vez atravesada 
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por todas estaS instancias. La tarea del exégeta mistico 

par~cier~ coinCidir con la del critico de nuestras sociedades, al 

menos en los términos en los que se expresa Roland B8rthes: "Lo 

que toda mi vida me ha apasionado es la manera en que los hombres 

hacen inteligible su mundo." (Barthes. 1983: 16) 

Hacer inteligible el mundo judeo-español del siglo XXII a través 

del enredado tejido de la escritura biblica es quizés la tarea y 

el objetivo final que se deja leer entre lineas a lo largo del 

Zohar. independientemente de la voluntad consciente del autor. 

Esta visión general sobre el concepto del bien y del mal, de 

la tradición o del papel que ocupa la mujer en la concepción 

mística no es un error de presentación o un exceso de quien 

escribe¡ más bien, es un propósito voluntario que aspira a ser un 

apresurado trazo, tenue y sutil aunque no por esto menos firme, 

de los mérgenes cosmológicos dentro de los cuales surge y se 

desarrolla un tipo especifico de mística judia: la Cábala. 

~laborar un método de lectura y de interpretación involucra 

siempre y necesariamente una visión global del mundo, un visión 

sobre la cual se construya aquello que se hace inteligible al 

hombre en su tiempo. Describir la teoría y práctica exegéticas 

cabalistas es uno de los objetivos de este ensayo, pero ¿como 

describirlas justamente sin hacer referencia a los marcos 

culturales, en el que éstas se producen? Leer e interpretar para 

el Medioevo judaico, no habría que olvidarlo, son las actividades 

sagradas por excelencia y, a su vez, formas vitales que el judio 
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encuentra para su re:producc16n como individuo y como ente social. 

Es por esta razón qu'e 1a lectura abarca otros dominios de lo 

social que no pueden ser reducidos a meras técnicas elaboradas 

exclusivamente dentr'o de los lineamientos de la exegética o de la 

hermenéutica. Por supuesto, no se trata tampoco de subordinar la 

interpretación a especulaciones generales y a veces abstractas 

sobre el contexto en que se producen estos trabajos. La 

interpretación que hace el Zohar de algan pasaje bíblico no 

responde automáticamente a este esbozo panorámico del universo 

mitico-cultural del misticismo cabalista, pero este esbozo, se 

espera. dar~ cuenta de manera más completa y penetrante de los 

procedimientos peculiares que guian al místico en su búsqueda de 

sentido, del sentido divino. 

Este horizonte periférico que nos permite introducir el tema 

de 1a Cábala de manera muy general, conduce sin embargo a 

detenerse y fijar la atención en algunos puntos centrales de la 

Cábala espafiola. A veces, pienso, los cabalistas no se 

equivocaban al esquivar con frecuencia el Texto frente a frente o 

cara a cara. No obstante su obsesivo afán de exploración y su 

práctica textual "descuartizadora" 1 estos místicos se protegen de 

la luz que irradian las palabras, intentando abordarlas desde sus 

ángulos·menos enceguecedores, tomando atajos. observándolas a 

distancia para luego fijar la mira y con mayor fuerza. acercarse 

a ellas e imaginar penetrarlas. Quisiera que este mismo 

recorrido, fuese la lógica misma de este ensayo. Decía Borges en 

una entrevista. "Lo que me atrae es la impresión de que los 

cabalistas no escribieron para facilitar la verdad, para darla 
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ser.vida, s-ino para insinu~rla y estimular su bíasqueda. . . no dicen 

abiertamente, sugieren el 'cam.ino." (Sorges, cit. en Sosnowski, 

1976:16) La Cábala espaHola y concretamente el Z.2hftr, se 

inscriben en estas lineas ·borgianas que definen en toda su 

complejidad la teoría textual cabalista, una teoría que no se 

pretende completa ni acabada, sino precisamente en constante 

estado de construcción y, por lo tanto, nunca dispuesta a asumir 

la última palabra, siempre preparada para poner en boca de otros, 

por lo general en boca de autoridades, las verdades del momento y 

siempre hAbil para jugar a la Borges al laberinto de pasajes sin 

interpretación de salida o a la cita de autores ficticios. De ahi 

entonces que el Zohar se sirva del pseudoepigrafe para armar su 

proyecto de lectura y exégesis bíblica. El autor, Moisés de León 

(1240, León - 1305 1 Arévalo) utiliza los nombres de diez grandes 

rabinos, no todos pertenecientes a la misma época, ni todos seres 

de carne y hueso, algunos de ellos sólo figuras legendarias, como 

Simón B. Yohai, su hijo Eleazar, Abba, Judah, Yosé, Isaac, etc., 

Y los coloca en una Palestina mAs ficticia que real, cuyos 

paisajes se asemejan mas a la Castilla de1 siglo XIII que a 1a 

tierra prometida que nunca vio aunque sin duda.siempre imaginó. 

Estos "personajes" estarén permanentemente en viaje, recorriendo 

e1 territorio sagrado que es al mismo tiempo tierra y texto, 

intercambiarán puntos de vista sobre una infinidad de pasajes 

biblicos e interpretarán hasta el cansancio el Libro Sagrado. Asi 

podríamos resumir en pocas palabras el argumento de 1o que 

Scholem llama esta "novela mistica". E1 hecho de que el autor 

como tal no aparezca en la trama, hizo creer a muchos estudiosos, 
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durante siglos, ijue este texto ~abia sido realmente escrito por 

el rabino Simón b. Yohai en los 'primeros siglos de esta era. Este 

no es un m"ero dato anecdótico, sino que de manera aguda apunta 

haci.a una de las caracteristicas' estratégicas más sensibles del 

ZQh!u:: un autor que se oculta detrAs de la palabra de otro y 

detrés del movimiento de otros para hacer participe al lector de 

una reriexión o de una concepción del mundo es un autor 

consciente del Juego, de la invención y la creación literarias. 

Por algo el mismo Scholem la define como una novela mistica. No 

importa que sus rabinos no lleguen a adquirir los contornos o la 

fuerza suficiente para hacer de ellos verdaderos personajes 

literarios. Lo que sí importa es que el autor ha concebido una 

estructura narrativa tal que le permite introducir, no una ~nica 

y certera voz que conduzca al lector por un camino seguro o 

unilateral, o que lo implique directamente como el autor-narrador 

del texto, sino que justamente ha optado por la multiplicidad de 

voces que, en términos estratégicos, le confiere- aparentemente

una mayor libertad de expresión. Supongo que esta opción 

narrativa tiene mucho que ver con el movimiento constante de sus 

personajes. Se mueven, nos deja ver el ~. porque interpretan 

eludiendo últimas palabras o juicios definitivos, se mueven 

porque sus interpretaciones asumen el pasado nómada como su 

estructura y marco de referencia, son diez las voces porque de 

esta manera la contradicción puede deslizarse sigilosamente sin 

que su aparición implique inconsistencia o desequilibrio. Adoptar 

esta estrategia narrativa en donde el autor no se hace cargo 

directamente de su palabra tiene resonancias tanto en el método 
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de lectura que .propone-como en la forma en que el lector es 

inducido a cooperar en el desciframiento del texto. En este 

punto, creo yo. "reside una de las cla~es més importantes de la 

lectura del Zohar . La forma particular en que el Zohar lee la 

Biblia ofrece a su vez las claves que ,indican cómo debe 

descifrase este texto. Si rabinos y estudiosos leen e interpretan 

desplazándose, y si aquello que se dice viene descodificado a la 

luz de este movimiento perpetuo, la lectura que se puede hacer 

del Zohar, partiendo de estas premisas, deberia seguir la misma 

lógica. Para el cabalista. el problema no es sólo la comprensión 

del carActer simbólico de la escritura, sino su imitación a 

través de la escritura misma¡ y esto es lo que de alguna manera 

propone el Zohar a sus virtuales lectores. La revelación en el 

Monte Sina~ corre paralela a una revelación más antigua que 

convive con la anterior. La TorA oral precede a la IQr.t. escrita, 

pero una vez_ fijada por la letra, la primera no desaparece. El 

cabalista recupera la segunda como huella y clave para entender 

la primera, la utiliza abiertamente para hacer frente a un 

presente que debe ser llenado con la propia escritura, pero no 

por esto deja de lado la ~oral, ya que es aquella que le 

posibilita la multiplicidad de lecturas y la apropiación de su 

propio destino. Escribir es ante todo, aunque resulte paradójico, 

inclinarse por la revelación oral. Respetar esta revelación es 

·seguir la huella con la que Dios ha marcado la racionalidad de 

occidente:la escritura. "Los cabalistas tienen un lógico interés 

por revalorizar la Torá oral frente a la Biblia. Atribuyen un 

alto rango a los comenta~ios con los que cada generación se 
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aprop:l.a de la revelación. No identifican-ya la revelació:n con la 

Tor.é. escrita. Para ellos la verdad no está f'ijada, no es'té 

positivamente expresada en un conj'unto bien delim.itado d.e 

enunciados, que hiciera que la trad:1ci6n pudiera agotars'e en una 

reproducción hecha de la forma más fiel posible. Como revelación 

se considera más bien el proceso mismo de la tradición; la 

revelación se ve remitida al comentar:1o creador. La Torli escrita 

sólo queda completa con la oral." (Habermas, 1975:338) 

En este último punto viene a desembocar lo que seri.a otra de 

las caracteristicas centrales del Zohar: la. creatividad del 

comentario que en este caso implica una imaginación desbordante, 

a veces poco coherente, confusa e inc1uso obsesiva. El texto 

bib11co para esta mística es una madeja que debe ser desenredada 

de principio a fin, sin dejar un so1o nudo. La madeja puede ser 

tejida y destejida infinidad de veces, pero este proceso debe 

siempre acompafiarse de un trabajo minucioso que ofrezca cada vez 

un disefto distinto, una faceta oculta. Como veremos, este es uno· 

de 1os puntos más fuertes y simultáneamente mas vulnerables de la 

concepción cabalista sobre la lectura y la interpretación. Más 

fuertes en el sentido en que cada una de sus "lecturas" esté 

cargada de un rico universo imaginario que a su vez requiere del 

lector un esfuerzo y un trabajo imaginativo-para descifrarlo. Mas 

vulnerable porque, en efecto, sus métodos y procedimientos de 

descodificación e interpretación textuales carecen, a pesar de la 

constante utilización de ciertas técnicas, de rigor metodológico. 

Para quien considera el problema de la interpretación como una 

actividad que deba realizarse dentro de marcos "científicos" 
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rigurosos, la Cábala deja mucho que desear. Si bien utiliza 

técnicas bien definidas con las que aborda el protilema del 

sentido en el texto, este misticismo no acata ni ~!quiera sus 

propias imposiciones metodológicas y hace de ellas un ejercicio 

de estira y afloja. && Finalmente, la práctica de.estas técnicas 

es con frecuencia arbitraria. El método funciona asi como mera 

plataforma desde donde el cabalista se sumerge en el abismo del 

sentido; es un instrumento de apoyo. una lente oscura que le 

permite transitar por los enceguecedoress caminos que conducen a 

la divinidad. 

En este punto, el Zohar se inscribe totalmente en la 

concepción neoplatónica de Dios, en particular en los té'rminos en 

que éste es descrito por el Seudo Dionisio comó la máxima 

luminosidad: "Dios es una luz tan deslumbradora. que no podemos 

verla, lo mismo que si f'uese la más completa tiniebla-." (De 

Bruyne, 1963: 251) Este oscuro resplandor es otro de los 

principios que guian la interpretación cabalista. Si Dios es 

indescriptible porque "su luz deslumbra y al mismo tiempo sumerge 

en tinieblas", la labor del mistico debe apoyarse no sólo en lo 

que es capaz de vislumbrar a través de la luz de la oscuridad, 

sino en su propio instinto, en aquello que lo visible despierta 

en sus sentidos. De la misma manera en que la catedral gótica en 

la Edad Media es entendida místicamente como la imagen del cielo, 

el Texto para el cabalista es visto como la imagen 

geométricamente perf'ecta del universo divino. Quizés por estas 

11 Véase el ejemplo que aparece en el capitulo "El laberinto" con 
respecto de la interpretación simbólica de la edad de Sara en el 
momento de su muerte. 
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dos razones - la luminosidad y 1a perfección -~el Zohar sólo ~e 

sirve y no se cifie al método. Acepta p~r principio que el sentido 

con mayúsculas es inalcanzable porque siendo, como dice Borges, 

.. un texto redactado por una inteligencia infinita, un texto 

redactado por el Espiritu santo, lcómo suponer un 

desfallecimiento, una grieta?" (Borges, 1980: 131),¿una grieta 

por. donde pudiera escabu1lirse la voz o la mirada profana del 

hombre? Lo Onico que éste puede permitirse, entonces, es la 

imitación de un gesto, no de uno entre otros, sino del gesto 

creador por excelencia, aquél que le da la posibilidad de 

dibujar, aunque sólo a distancia, los contornos y los pliegues 

que conforman el universo divino en todo lo que éste tiene de 

significante. La búsqueda del sentido, pues, parte de la 

conciencia de su dificultad y se despliega m~s bien en dirección 

de la hipótesis, de la lucubración, de la sospecha, del 

comentario obsesivo y aventurado que propone el asedio al Texto 

siempre a través del rodeo y la imaginación. 

Del medioevo a 1a •odernidad: 1a cr~tica 

¿cuál seria, desde esta perspectiva, aque11o que har~a 

posible establecer una relación entre la exegética medieva1 

cabalista y algunas de las propuestas teóricas y metodológicas de 

la critica y la teoria literaria modernas? ¿Es válido establecer 

1azos entre dos concepciones del texto tan distantes en el tiempo 

y, aparentemente, tan alejadas una de otra en cuanto a su objeto 

y objetivos de estudio? 
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Tanto la critica como la teoria 11 ter Sri a modernas, i'ncluida 

la llamada cieñcia de los signos, t:ian visto en los Oltimos' afies 

un enriquecimiento de sus métodos y de sus instrumentos de 

análisis a partir de un regreso y una revaloraci6n de los 'métodos 

exegéticos medievales. Este redescubrimiento de la Edad Media en 

varios campos ha hecho que un gran número de estudiosos de la 

literatura vuelva los ojos a ese pasado y Cundamente sus trabajos 

en técnicas escolésticas de interpretación, o en teorias 

generales sobre las formas de concebir los procesos de 

significación medievales. Baste citar a Umberto Eco o a Harold 

Bloom para darse cuenta de la importancia y el peso que ha 

adquirido en nuestros dias este renacimiento medieval. Conceptos 

como los de "obra abierta", "obra en movimiento" ""work in 

progresa", o la teoria de la influencia elaborada a partir del 

con~epto cabalista de emanación o sefiré, no son sino huellBs que 

nos permiten seguirle el rastro a ese otro pensamiento, a ese 

modo de vivir, de experimentar y de expresar la relación de1 

hombre con lo divino y con el universo, del lector con el texto, 

del lector con el mundo de la ficción. El interés por este 

estudio responde, en primer lugar, y me atrevo a entrar en el 

dominio de los cabalistas, a un impulso absolutamente subjetivo, 

a una curiosidad muy personal por un movimiento místico capaz de 

devolver la imagen de un mundo tan contradictorio como unitario y 

por eso mismo tan apasionante. El ojo místico del destierro mira 

a la Escritura, y con ese ojo construye su historia, la dibuja 

compleja, laberintica, sin remordimientos ni culpas, en un 

devenir constante que se sustenta siempre sobre los andamios del 
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desciframiento creativo. El ojo de la-Cábala ve las p~labras, las 

letras, la puntuación como si .fuera siempr~ la p_rimer8 vez, como 

si hubiera que inventar el mundo y su sentido cada vez que se le 

mira. Y sin embargo, al igual que el ángel de Klee dei que habla 

Walter Benjamin, con las alas extendidas y sus ojos 

desmesuradamente abiertos, vuelve el rostro hacia el pasado; 

ºdesde el paraiso sopla un huracán que se ha enredado en sus alas 

Y que es tan fuerte que el ángel ya no puede cerrarlaB. Este 

huracán lo empuja irreteniblemente hacia el futuro, al cual da la 

espalda, mientras los montones de ruinas crecen ante él hasta el 

cielo".(BenJamin, 1973: 183) El ángel del Zohar, el cabalista que 

lee y se hace cargo de ese montón de ruinas introduce una 

diferencia: en su arrastre se defiende del viento huracSnado que 

viene del paraíso para no acabar estrellándose en él. sin 

siquiera verlo de frente. Asi construye su mundo. Asi se mueve 

hacia el mafiana: observando detenidamente el pasado. que a final 

de cuentas lo coloca en el lugar de su propio presente. 

Esta curiosidad inicial asi como la forma en la que se fue 

construyendo este trabajo me fueron llevando poco a poco a un 

abierto interés por una mistica. que apoyándose en el destierro 

como visión del mundo.- y aqui surge mi interés en relación con 

la critica-. construye su concepto de interpretación múltiple 

como la única manera de dar forma a ese espacio y a ese tiempo 

del desterrado. Identificar en un texto tan complejo como el 

Zohar los diversos niveles y las diferentes instancias que 

participan en el proceso de desciframiento y recreación de las 

Escrituras. me condujo finalmente a la reflexión sobre las 
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caracteristicas de la critica en ñuestra época. ~areciera que 

todo trabajo critico involucrase algo más q':le el "texto y su 

lector particular, que la lectura no fuera sólo el encuentro cara 

a cara de un sujeto con su objeto, en este caso 1'iterario, sino 

el acercamiento de dos universos discursivos que .plantean siempre 

en el centro de su discusión la relación de ese objeto terminado, 

y que por lo tanto ocupa un lugar en el tiempo pasado - la obra -

y su actualización por un sujeto que se sitúa siempre en un 

presente Crente a su objeto de observación y estudio. Mirar, con 

todo lo que esto conlleva de atrevimiento en la tradición judía, 

y me refiero a la mirada critica, es fijar los ojos en el t~empo, 

más allá del espacio de1 objeto que se avizora. E1 enfrentamiento 

a1 que se somete todo 1ector no se 1imita a1 des1iZarse dentro de 

un espacio - lo que básicamente define a toda escritura-. es 

también y ante todo, un enfrentamiento con e1 devenir histórico. 

Colocarse en un espacio que le permita introducirse po~ las 

grietas del texto y ocuparlo de la misma manera en que se ocupa 

un territorio implica necesariamente, al menos ésta es una de las 

lecciones del Zohar, confrontarse permanentemente con un pasado 

que es historia: tiempo. 





E1 Comentario 

Hasta el momento en que Esdras y Nehemias empiezan la 

recopilación de los textos bib1icos -no e~ accidental que 

esto suceda en un periodo en que se permite a los judios 

reconstruir el Segundo Templo ª-, la lectura e 

interpretación de la ley divina quedaba en manos de los 

profetas. Ellos eran los intérpretes orales de la palabra 

divina, encargados de transmitirla al resto del pueblo. El 

pueblo, a su vez, no sólo recibia y aceptaba la revelación a 

travé~ de sus profetas, sino que "leia" y descifraba en la 

realidad los sienes a través de los cuales Dios se mostraba 

al mundo, ai&nos indiscutibles de la existencia divina: el 

maná, las aguas del mar que se dividen para abrirles paso, 

el agua que emana de las rocas. Pero llega un momento en que 

la profecia se convierte en aleo peligroso; a pesar de su 

voz institucionalizada, ésta se vuelve una amenaza al orden, 

ya que por su.propia naturaleza, la profecia puede escapar a 

las redes inatitucionales; lcómo reconocer entonces a los 

verdaderos interlocutores de la palabra divina cuando la 

falta de una autoridad predisponen al caos Y a la anarquia, 

1 El primer Templo fue construido por el rey Salomón en el 
siclo X A.e.y fue destru~do por los babilonios en el afto 586 
A.C. El se•undo Templo se construyó entre el afto 520 y el 
516 A.C. y fue destruido por los romanos en el afto 70 o.e. 
Eate hecho no es accidental porque en cierta medida, la 
construcción del Templo consolida de nueva cuenta la unión 
de un pueblo y le proporciona los cimientos fisico~ para la 
reconstrucción de su propio relato como_ pueblo. 



cuando en cada individuo se anida un nuevo y virtual 

profeta? 
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El Templo consolida, cohesiona. Es el momento de la 

reconstrucciOn cuando surge el impulso de consolidar le vida 

de un pueblo a través de una ley única y definitiva. Esdras 

y Nehemiae son loa que se encargan de recoger los 

testimonios y documentos de la historia de su pueblo, de 

eleborar la interpretación definitiva del mandato divino y, 

con ello, de clausurar la vida profética. 

A partir del afio 400 A.C., en que se cierra 

definitivamente el canon biblico, se instaura una nueva era, 

la era de la escritura y se abren las puertas a una nueva 

cultura, la cultura del comentario. Y sin embargo, "no hay 

nada absolutamente primario para interpretar porque en el 

fondo ya todo es interpretación, cada signo es en si mismo 

no la cosa que se ofrece a la interpretación, sino la 

interpretación de otros signos." CFoucault, 1981: 35-6) Ya 

no es 1a &poca de 1os profetas sino 1a de los escribas, los 

le&isladores y loa sabios. De los profetas como mediadores 

de la palabra. divina se pasa ahora, a través del Texto, del 

Libro, al nuevo aspirante al conocimiento religioso, al 

nuevo lector que 1ee e interpreta.la escritura divina. El 

Texto es reconocido como la Ultima y verdadera revelación de 

Dios. A partir de 1a escritura, el objeto de conocimiento se 

desplaza: de la voz a 1a palabra escrita. La revelación 

ocupa asi, por primera vez, un espacio material concreto, el 

Dios que se manifiesta es, como dice Gerehom Scholem, el 
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Dios que se expresa¡ es decir, el Dios que se escribe y se 

inscribe. La escritura como gesto de revelación inaugura la 

tradición de la lectura y el comentario como gestos de 

reconocimiento. Leer y comentar implican actualizar un 

orden, repetirlo y refundarlo. La lectura se convierte en la 

actividad religiosa por excelencia en la medida en que pone 

en contacto al hombre con la materialidad divina: el 

lencuaje. El misticismo como una práctica especifica de 

lectura adquiere de esta manera una importancia central en 

el desarrollo de la cultura judeo-cristiana ya que se ocupa, 

ni més ni menos, del proceso intimo por el cual cada 

individuo (y no sólo loa profetas, como oourrria en la época 

biblica) establece el contacto h~mano con 1a divinidad. La 

mistica surge as~ con la liquidación del profetismo. 

No obstante la apertura generalizada del Texto a la 

lectura individual que propone esta modalidad de la 

revelación escrita, las mediaciones rabinica y eclesiéstica 

en la Edad Media influirén de manera decisiva en el 

acercamiento interpretativo. El estatuto de comentario 

queda, como en la época de los profetas, reservado a la 

autoridad, eea ésta la de la Iglesia o la de loe Sanedrim, 

que constituyen el consejo legislativo que decide sobre la 

correcta ~nterpretaci6n de la ley judia. Rabinos Y 

sacerdotes heredan la estafeta de la interpretación de manos 

de los profetas. El acto de apertura que engendra la 

escritura queda parcialmente suspendido por la intervención 

sabia de los "conocedores". Son ellos los que recogen la 



revelación escrita y la ofrecen al mundo a través del 

comentario, a través de una mirada particularizada. Este es 

el caso del Talmud, primer comentario escrito que se 

convierte en la lectura por excelencia de las Sagradas 

Escrituras y que influiré en la actividad interpretativa de 

los futuros comentarios biblicos. Pero, simultAneamente, la 

mística, como experiencia esencialmente personal, serA la 

contraparte de la lectura institucionalizada. 

Lectura y comentario se confunden en un primer momento, 

paro ya desde el primer comentario escrito - el Talmud - el 

carActer mediador que éste adquiere entre el Texto y el 

auJeto lector queda en evidencia. De ahora en adelante, la 

mirada sobre el Texto empezaré a construirse a partir de 

otras miradas, la interpretación se levantar~ sobre otras 

interpretac~ones. Durante siglos, este primer comentario 

delinear& e1 rumbo de la interpretación, no sólo en 1as 

coaunidades Judias sino en las cristianas y musulmanas. 

Dentro de la tradición judia, no seré sino hasta el 

"otofto de la Edad Media" cuando algunos movimientos 

importantes 11e rebelen en contra de esta "lectura impuesta". 

A partir de1 aielo IX serén cada vez mayores los intentos 

por romper con esta imposición, reclamando en primer término 

el resreao a las Cuentes, es decir. al contacto directo con 

la revelación escrita: la Biblia. Los caraitas, por ejemplo, 

puanaron por una lectura histórica del Texto, por una 

lectura capaz de dar cuenta, no de una verdad última y 

definitiva de las Escrituras, un sentido final, sino de 
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recuperar la apertura inicial que engendraba la propia 

escritura. En este sentido, el Talmud, en tanto que primera 

préetica escrituraria, respondia a esta provocación textual. 

Comentar (por escrito) fue, en esta perspectiva, realizar el 

Texto: cerrarlo. 2 

El Texto narra un principio, da orden al relato de la 

creación y confisura en su interior a sus virtuales 

destinatarios. ya que narrar es organizar, conferirle una 

identidad estructural a lo narrado, en este caso el 

nacimiento de un pueblo y su lento crecimiento hasta 

convertirse en un grupo étnico-religioso pequefto pero 

cohesivo. En este sentido, la narración crea a sus propios 

lectores (narratarios), loa fija, los delinea, los sugiere. 

Estos, a su vez, imponen su propia marca en el Texto, la 

mirada no es neutra ni inocente, leer es reconocer (se), 

pero también conocer (se). y todo conocimiento implica una 

transCormaci6n tanto del sujeto como del objeto que se 

conoce. En esta primera etapa, la escritura como pr&ctica de 

revelación y e1 Texto como realización (encarnación) 

2 León Poliakov, en su libro Historia del anti~emitiemo: slg 
Hahomo a loa marranos, escribe: ºEn lo referente a los 
movimientos sectarios Judios, debemos mencionar 
especialmente a 109 caraitas. que rechazaban por completo el 
Taimud, con•iderando que 1• interpretación tradicional del 
Antiguo Testamento ya no era v&lida en la era islámica. Los 
caraita• aostenian que en adelante los textos sa•rados 
debian ser interpretados de una manera diferente, a través 
de una nueva y atenta lectura (de alli el nombre de la 
secta, karo• leer) ... El éxito de la doctrina caraita fue tan 
srande que provocó un verdadero cisma - el único de su 
historia - dentro del Judaismo. Durante siclos floreció en 
Persia, Palestina y Egipto; más tarde se propagó a Espafia y 
Polonia,.y todavia hoy cuenta con adeptos." (Poliakov, 
1982:87-8) 
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lincUistica de un discurso constituyen el punto de partida 

para el desarrollo de esta nueva cultura. El Texto "hace

hacer'' y en la medida en que prescribe, la lectura y el 

infinito comentario se convierten en su verdadera 

realización. Dios como productor y el lector como 

actualizador de lo divino en lo humano se encuentran en un 

espacio llamado escritura que les confiere su respectiva 

identidad. Como dice Edmond Jabés: "Si Dios existe es porque 

se encuentra en el libro; si los sabios, los santos y los 

profetas existen, si los conocedores y los poetas, si el 

hombre y el insecto existen es porque encontramos sus 

nombres en el libro. El mundo existe porque el libro existe, 

ya que existir es crecer con su nombre."(Edmond Jabés, 

1984: 32) 

Reconocer (se), conocer (se), es un trabajo de orden 

lingUistico, es reflexionar sobre el carácter verba1 de 1a 

manifestación divina. Si Dios se "escribe" en el mundo, 

habrA que descifrar, que describir los mecanismos a través 

de los cuales esta escritura se hace posible. La lectura se 

convierte de.esta manera en una profunda reflexión sobre el 

lencuaje. El comentario, en consecuencia. tendré este 

carécter. 

La ~masen/la palabra 

"Bayeji. or, bejaya or"'. "Haya luz y hubo luz". ~a luz 

es uno de lo• elementos simb6licos por excelencia'durante la 

_Edad Media. ,La creación del universo vista como efecto de 
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luz que se remonta al proceso mismo de enunciación -"bayeji 

or"- ser& una y mil veces interpretada y comentada. La luz 

como efecto de un acto de enunciación divina, como la forma 

primaria de su manifestarse en el mundo, adquiere una 

importancia meduiar no s61o en ia interpretación bib1ica 

si.no que se coloca en el centro de toda producción artistica 

en el medioevo. El arte es, ante todo, como dice Santo 

Tom6s, construcción, un saber hacer. Se trata de reproducir 

las operaciones mediante las cuales Dios ha creado, se trata 

de producir y construir efectos de creación, efectos de luz. 

De ahi que surja el problema del color. Se trata de imitar 

la creación divina, de actualizar y refundar permanente1nente 

un acto primigenio; en este sentido, producir efectos de luz 

a través del arte, en pintura, en escu1tura, en arquitectura 

es, de alguna manera, interpretar y comentar el acto mismo 

de la creaci6n. 

Es asi que la Edad Media ve desarrollarse una gran 

sensibilidad por todo lo que es luz y esplendor. En el 

terreno del arte se da el mayor florecimiento de las artes 

f'i&urativas; .la imacen y el color responden, por un lado, a 

un impulso mimético relicioso, al deseo de imitar la obra de 

la creación, y por otro, no menos importante, a la necesidad 

desenfrenada da dar forma fisurativa a las cosas sasradas, 

necesidad de C~jar el objeto de cu~to, de dotarlo de un 

orden exterior. Es el cristianismo, como cultura abierta al 

mundo, el que ee hace careo de una de las mayores 

explosiones artisticaa de todos los tiempos. La doctrina 



cristiana no se ci~rra en el Libro, ~urge de él para abrirse 

en sus iglesias, en sus monumentales catedrales, en la 

representación pictórica. El cristianismo se cons_truye y se 

constituye a partir de la palabra escrita pero se extiende a 

través del color, de la figura, de la imagen. 

Paralelamente a esta explosión artística, a este auge 

de la imagen como prolongación o extensión del Libro, como 

instrumento privilegiado de mimesis pero también de poder, 

el judaísmo se consolida como una religión hermética, 

concentrada en el culto de un único objeto susceptible de 

ser santificado: la Biblia. "Delante de la Toré, los Judíos 

deben pararse; un rollo inutilizable no puede ser tirado, 

sino que debe ser enterrado o guardado. Los cueros, la 

tinta. la escritura, y naturalmente el deletreo de los 

ro.llos eran regulados ritualmente; la omisión de una letra 

era suficiente para anular un rollo entero para usos 

sinagoga les.•• ( Gerson cohen, 1965: 1 70) 

La interpretación del segundo mandamiento de la ley 

mosaica abre caminos diferentes para estas culturas. La 

prohibición "'no te haré.s escultura ni imagen alguna ni de lo 

que hay arriba en los cielos, ni de lo que hay abajo en la 

tierra, ni de lo que hay en las aguas debajo de la tierra"' 

(Génesis 1975: 90-1). clausura, para la cultura judía, las 

posibilidades de desarrollo del arte en este campo, y la 

mantiene al margen de toda actividad artística. Para la 

cultura cristiana, por el contrario, una interpretación 
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interpretación (traducción) particular de esta prohibición, 

modiEica el rumbo de la creación artistica.~ 

Mientras que las grandiosas catedrales s6ticas se 

imponen como potencias divinas que abren sus .Puertas para 

recibir a sus Cieles, un misticismo incipiente y hermético 
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comienza a abrirse camino entre la oscuridad que reina en la 

Edad Media fuera del émbito del arte. La cultura judeo-

cristiana nacida del Libro se desarrolla en diversas 

direcciones. En un caso, en el cristianismo, la palabra se 

extiende a la imaaen, al color, a la figura. Como dice 

Huizinsa: "La necesidad de adorar bajo simbolos visibles 

todo lo que no podia ser contenido en palabras, creaba 

continuamente figuras nuevas." (Huizinga, 1978: 281) En el 

otro, en el judaismo, la prohibición de no representar la 

ima•en divina bajo ningún concepto, limita posibilidades de 

desarrollo visual. hace de la escritura un refugio y 

potencia una mistica de la lectura. Es asi que la 

interpretación de un mismo texto da lugar a actividades 

culturales de orden diverso. El imperio de la imagen en el 

arte del cristianismo corre paralelo al desarrollo de una 

actividad miatica ceñida al Texto. a la Escritura. 

Es indiscutible el hecho de que esta doble 

interpretación abre caminos diversos y apunta hacia 

3 Northrop Frye plantea en términos similares esta 
oposici6n: "Jewish commentary and scho1arship. whether 
Talmudic or Kabbalistic in direction 1 have always. 
inevitably, dealt with the purely lincuistic features of the 
Hebrew text of the Old Testament. In contrast. while 
Christian scholarship is naturally no less aware of the 
importance of languace, Christianity as a religion has been 
from the becinninc dependent on translation." (Frye, 1983:3) 
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objetivos diferentes en el caso de la cultura judeo

cristiana. Seria obvio decir que estas dos visiones del 

Texto no son fortuitas ni casuales, sino que responden a 

proyectos ideológicos bien definidos. AdemAs, habría que 

tomar en cuenta el papel económico y social que desempeftaban 

cada uno de estos grupos religiosos. Sin embargo, lo que 

interesa destacar en este momento ee el carécter ambiguo y 

polisémico del Texto que permite actualizar distintos 

niveles de sentido y cuya interpretación ejerce una 

influencia definitiva en el desarrollo de la cultura 

occidental. 

Es a partir de esto que se puede considerar el problema· 

de la interpretación como central para el desarrolllo del 

arte. El arte como tal no surge sino como apéndice de lo 

reli&ioso, toda interpretación artistica pasa a integrarse 

al émbito de la religión; el goce estético es, ante todo, un 

coce mistico, y este goce mistico est~ representado 

fundamentalmente y en un primer momento por la lectura del 

Texto, por e1 placer de 1a lectura dificil que connlleva la 

escritura simb6lica, por el goce de la lectura de enicmas. 

Este goce, sin embarco, se reservar6 més adelante a las 

autoridades eclesi6sticaa y el culto a la imagen pasaré a 

ocupar el lugar que correspondia al placer del Texto. La 

catedral y el triptico en el cristianismo se convierten en 

la fuente de goce mistico para el pueblo. De manera 

paralela, la lectura como única alternativa de actualizar 

constantemente un orden, de dotar de sentido a una comunidad 



dispersa, se concentra en el interior de las murallas de un 

templo destruido y se dedica a reconstruirlo en y a través 

del Texto. El placer no puede ser otro que el placer de la 

lectura mística. El arte como tal no tiene cabida. 

Aventurado seria decir que la imagen, en la cultura 

cristiana, sustituya a la palabra. Lo que resulta importante 

subrayar es cómo la exacerbación del culto a la palabra 

escrita impide o bloquea otras formas de desarrollo en el 

terreno del arte, mientras que la apertura del Texto a 

representaciones de carécter plástico y pictórico atenúa y 

diluye el efecto de la palabra escrita a pesar de que la 

fortalece en otro sentido al exteriorizarla. Nos interesa, 

sobre todo, reflexionar sobre el efecto que esta apertura 

del Texto a la imagen tiene sobre la exégesis biblica. De 

manera especifica. nos interesa una prActica exeeética 

medieval: la pr6ctica de lectura cabalista. 
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Tanto la teoria interpretativa cristiana como la judeo

cabalista responden a situaciones económicas y sociales muy 

especificas. La primera da cuenta, en cierta medida, del 

auae del cris~ianismo y de su irrefrenable expansión en los 

primeros siclos de la Edad Media. Por aleo se considera a 

San Acustin como uno de los Padres de la Iglesia. La secunda 

se plantea a si misma como heredera de una trádici6n 

rab~nica y talmúdica de interpretación y surge de un momento 

de reflexión religiosa, que modifica e introduce nuevas 

técnicas en el hacer interpretativo hacia fines del siclo 

XIII. 



Como ya se ha dicho, la actividad exegética durante la 

Edad Media era, en e1 fondo, una profunda reflexión sobre el 

lenguaje, reflexión sobre el carécter lingUistico de la 

revelación divina. Lo que quedaba en el centro de toda 

interpretación no era sólo la divinidad sino el lenguaje 

mediante el cual Dios se manifestaba en el mundo. Es desde 

esta perspectiva desde donde intentaremos abordar el 

problema de la interpretación en la Cébala judeo-espaftola. 

La 1ectura desde e1 exi1io 

55 

Considerar al misticismo cabalista como una práctica de 

la lectura ea nuestra hipótesis de partida. Sin embargo, 

resultaria dificil y casi artificioso trasladar o aplicar 

una serie de conceptos actuales, elaborados claramente a 

partir de experiencias históricas y culturales concretas, a 

los trabajos de exégesis biblica producidos siglos atrés, 

específicamente durante la Edad Media. Pese a la dificultad, 

éste será en parte nuestro propósito, aunque inviertiendo 1a 

perspectiva. Nos ·interesa ver, desde la modernidad, qué tipo 

de elementos ·en relación con lo que llamamos actualmente 

teoria de la escritura y la lectura se encontraban ya 

presentes en los escritos esotéricos de los cabalistas del 

eíclo XIII. 

Esta tendencia de pensamiento contenia ya desde sus 

inicios una idea clara de la textualidad, a la que 

consideraba como una red constituida por elementos que se 



interrelacionan entre si, dando lugar a lo que llamamos 

ºtexto". La corrrecta o verdadera interpretación de las 

Sasradas Escrituras consistía entonces en el esclarecimiento 

de estas relaciones a partir del análisis de loa diferentes 

estratos o niveles de sentido que constituyen la realidad 

del texto. 
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Ciertamente, tanto para la tradición exegética 

cristiana como para la judeo-cabalista, el estudio y 

análisis del lenguaje como generador de todo sentido se 

colocaba en el centro de sus reflexiones en la medida en que 

el lencuaje provenía de Dios y era, correlativamente, el 

puente necesario y prodigioso para acercarse y llegar a El. 

Tanto en el caso de la teoria agustiniana acerca de la 

interpretación como en el caso de los cabalistas del siglo 

XIII en Eapafta, se trata de reflexiones surgidas en 

situaciones socio-culturales de una cierta estabilidad. Se 

podria decir, ademés, que se trata en el primer caso de la 

expresión més alta y acabada del auge y expansión de la 

cultura cristiana, y en el segundo, del avanzado desarrollo 

del razonamiento filosófico judio en la Espana medieval. 

Dicho de otro modo, dos momentos que favorecen el 

sursimien~o, respectivamente, de dos configuraciones 

te6rico-teol6cicas particulares acerca de la materia 

especifica, la escritura, a trav6s de la cual Dios ae 

manifiesta en el mundo. 
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Lo tierra / la palabra 

El misticismo judio, desde sus inicios, queda 

indisolublemente ligado al distanciamiento de su propia 

tierra y queda marcado por uno de los acontecimientos 

neeativos més importantes de su historia: la destrucción del 

seaundo Templo (70 D.C.) y su exilio oblisado. La mística 

aparece asi como el resultado de un descarramiento que 

implica la conciencia, esta vez no s6lo religiosa, sino 

histórica y material, del abismo que separa al hombre de la 

divinidad, al hombre de sus raíces, abismo que se 

interioriza en la nueva vida del Judio errante, la vida del 

~- La tierra y el templo dejan de ser los elementos 

cohesivos de un pueblo: el Libro y la palabra abren el 

camino para reestructurar una sociedad, y profundizando en 

el sentido o sentidos de la Torá, poner orden en las 

enseftanzas divinas. La palabra es la ünica capaz de explicar 

el propio fenómeno del exilio, sostener la moral y fe 

reliCiosas de un pueblo y, ante todo, de otorgarle esa 

identidad que el despojo de su tierra inevitablemente pone 

en duda, niega. El Talmyd, como comentario hegemónico 

durante el exilio babilónico, cumple esta función¡ en torno 

a sus enseftanzas y leyes Girará la vida ritual y religiosa 

de todo el pueblo de la di&spora. 

Sin embarco, y paralelamente a las leyes talmúdicas, 

auraen primero en Palestina e inmediatamente después en el 

exilio, movimientos misticos que intentan comprender la 



relación que existe entre Dios y el hombre. En su libro 

Haior Trends in Jewish Mvsticism. Gershom Scho1em divide la 

historia del misticismo judio en seis etapas: la primera. 

que él llama MerkavA y gnosticismo judio, va del siglo I al 

siglo X; el Jasidismo medieval alemén, desde 1150 hasta el 

siclo XVI; la Cábala española. de 1200 a 1500¡ ia Cébala 

posterior palestina, de 1500 a 1650¡ el movimiento 

sabatiano, de 1665 a 1800 y el Jasidismo de europa oriental, 

a partir de 1750. 

Se trata de abordar el misticismo considerándolo como 

un fenómeno histórico concreto circunscrito a un 

acontecimiento especifico que le da vida, el despojo de la 

tierra, y desde ahi, percibir su desarrollo a través de los 

aisles para comprender en toda su complejidad el mito del 

exilio que se constituye como el elemento estructurador de 

la cosmolo&ia cabalistica. Ahora bien, el mito que aparece 

en los trabajos de estos misticos cubre elaboraciones 

diversas acordes con las circunstancias históricas 

particulares en las que las respectivas obras se inscriben. 
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El binomio tierra-palabra deja de ser una relaciOn de 

complementariadad, en el sentido de una identidad textual 

que expresa una identidad nacional, para convertirse en una 

relación de sustitución simbólica e incluso de oposición. El 

mito del exilio •urge asi de una realidad histórica concreta 

y se va confi~urando, secún lo concebian los neoplatOnicoa, 

como una f.2rJn.a que expresa, a trav~s de la alegoria, 

verdades profundas y ensefianzas morales. 



El desplazamiento temporal y espacial de las raíces 

profundas, de la tierra, otorga al mito del exilio un lugar 

cada vez m6a importante en la concepción del mundo judaico 

y, lo que es más importante aún, este mito se convierte en 

el ojo a través del cual se ve la propia historia, se mira 

la propia identidad y se leen de manera renovada las propias 

leyes, las Sagradas Escrituras. En este sentido, el mito es 

un lenguaje, un tipo de lenguaje específico que surge del 

dato, de la historia, pero que va más allé al configurarse a 

través de la escritura como el lugar o el espacio 

cosmológico de una territorializac16n. Ese leneuaJe 

recupera, mediante la narración del mito, el territorio 

perdido y de esta manera confiere a todo un pueblo segregado 

una identidad religiosa y cultural. El mito, como dice Lévi

Strauss, "se refiere siempre a acontecimientos pasados, 

"antes de la creación del mundo" o "durante l.as primeras 

edades", o en todo caso, "hace mucho tiemi:>o". Pero el. valor 

intrinseco atribuido al mito proviene de que estos 

acontecimientos, que se suponen ocurridos en un momento del 

tiempo, forman también una estructura permanente. Ella se 

refiere simul t6neamente al pasado, al presente y al futuro." 

(Lévi-Strauss, 1977: 189). 

Es asi como lo que fue un acontecimiento de vio1enta 

ruptura adqu~ere, con el paso del t~empo y con el 

constru~rse del mito, un estatuto diverso, una estructura de 

permanencia. La mirada, en todos los trabajos cabalistas a 

partir del siclo I, estar6 puesta sobre Palestina; en sus 
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escritos de eKégesis biblica. la tierra prometida, la tierra 

de la leche y la miel será siempre el destino último del 

judio errante. Y, paradójicamente, a través de esta mirada 

dirigida al oriente y con los pies bien puestos en 

occidente, se construye el mito que da vida a toda esta rica 

"literatura cabalística. 

Trece siclos han pasado desde la expulsión de los 

Judíos de Palestina cuando se escribe el ~ o el blbFa 

del-Aapien~QF. La tierra ha sido, desde tiempo atr6s, 

sustituida por el mito y por la escritura. Incluso, como 

escribe Scholem: "Lo primero que nos impresiona al analizar 

la Corma literaria del verdadero Zohar es el peculiar 

escenario. La Palestina que se describe en todas sus partes 

no ea el verdadero pais tal y como existe o como existió, 

sino un pais imaginario ... el autor nunca ha puesto un pie 

en Palestina y su conocimiento del pais se deriva 

completamente de fuentes literarias." (G. Scholem, 19&1: 

168) 

Jerusalem, desde el exilio, sigue siendo la tierra, el 

centro virtual, lejano y mitico. Lo cercano, lo tangible, es 

la Escritura, verdadero territorio en el que es necesario 

internarse, aventurarse, que exige ser explicado y recorrido 

y, ante todo, un territorio donde poder reconocerse. Y en 

este punto nos introducimos de lleno en el tema que nos 

ocupa: el interés y desarrollo de técnicas de.interpretación 

cabalistica que surgen de la necesidad imprescindible e 



impostergable de explicarse, como pueblo y como 

individuos.su ser en el. mundo. 
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Los caminos que llevan al centro, a la tierra 

prometida, son infinitos o por lo menos numerosos. El pueblo 

se encuentra disperso por todo Oriente, la Francia 

meridional, Alemania y España. No existe una sola y 

definitiva via de retorno. Las alternativas son múltiples, 

pero, al parecer, ninguna de ellas es inmediatamente 

viable. Este ex111o ailenario parece perpetuarse, a través 

del mito, en 1os innumerables "proyectos" de construcción 

te6rica y teo16cica que intentan descifrar las Sagradas 

Escrituras, el único espacio donde es posible 

territorializarae. Pero la Escritura no es clara ni 

transparente, aei como no es uno el. camino que lleva a 

Palestina. Existe el constante peligro de desviarse, de 

perderse, los caminos se bifurcan, estén llenos de cruces, 

de atajos; a veces se asemejan a los laberintos. Así 

entendido, el Texto es un territorio virgen, inexplorado, o 

mejor dicho, infinitamente explorable. Es cierto, detr6s de 

él est6 siempre el Otro, el creador, pero el recorrido para 

llegar a El no es uno ni definitivo. 

De este modo, mito del exilio e interpretación 

incesante de la palabra sagrada son dos caras de la misma 

moneda. Laer ae in•cribe, ante todo, en la experiencia 

fideista de lo religioso, es rendirle culto a la palabra 

escrita; pero leer siempre el mismo libro con loe ojos del 

mito instaura otra dimensión: la de la reflexión y el 
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cuestionamiento. Como dice Barthes: "El mito tiene carácter 

imperativo, de interpelación: salido de un concepto 

histórico, surgido directamente de la contingencia, me viene 

a buscar a mi: se vuelve hacia mi, siento su fuerza 

intencional, me conmina a recibir su ambigüedad expansiva." 

(Barthes, 1983: 216-7) La concepción del Texto y, por 

consiguiente, la de su interpretación se construyen en el 

interior de estas murallas: la falta de tierra, el mito del 

exilio, el ritual de la lectura y el territorio de la 

palabra escrita. 

Se ha hablado de encrucijadas, de atajos y de 

laberintos. La Escritura, y por supµesto nos referimos al· 

Texto con mayúsculas, no es un lugar acabado o dicho de otro 

modo, una obra cerrada cuyo sentido altimo esté ya dado, 

sino una "entidad viva, un organismo dotado de vida secreta 

que emana constantemente luz nueva y cuyas letras y 

configuraciones simbolizan ciertos aspectos de la potencia 

divina." (Enciclopedia Judaica, 1948: 553) 

En esta medida, la Escritura se constituye como el 

lugar donde confluyen todo tipo de textos, ni unidad ni 

homogeneidad, sino en efecto cruce, intersección y tejido. 

La exé~esis biblica se ubica en este contexto. La 

interpretación, como préctica escrituraría, comparte a su 

vez este car6cter ~ntertextual que def~ne a todo texto. La 

Cébala espaftola no sólo se inscribe dentro de las murallas 

que hemos seftalado, sino que se encuentra expuesta al 

contacto con doctrinas filosóficas medievales, tales como el 
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neoplatonismo, de donde toma el concepto central de 

emanación divina, y el gnosticismo, del que extrae la noción 

de iluminación reservado a pocos iniciados. Igualmente, el 

simbolismo de la luz que domina gran parte de la producción 

artistica de la Edad Media, influye de manera definitiva en 

las interpretaciones de estos misticos. No es por lo tanto 

un hecho casual que sus trabajos estén dedicados b~sicamente 

a la lectura del Pentateuco y en especial a los capítulos 

sobre el Génesis, los Salmos y el cantar de los Cantares, 

capitulas, todos ellos, de una gran riqueza simbólica. 

Pero si hemos hablado de entrecruzamiento, de roce, es 

porque queremos llegar al punto central que nos interesa: el 

concepto de lectura y de exégesis o interpretación. 

Dilucidar el sentido secreto del Texto. como lo llaman los 

cabalistas. esté indefectiblemente ligado a un trabajo de 

descripción minuciosa, a veces cargada de una gran fantasia, 

de los diferentes niveles o elementos que concurren en la 

producción textual. Es cierto, el Texto es uno, pero su paso 

por el tiempo queda sellado por el mito del exilio y por la 

propia historia. De esta manera. así como el pueblo migra de 

un lucar a otro, el sentido de la Escritura pareciera estar 

destinado a errar con la propia historia. Como escribe 

Blanchot al referirse a Kafka: " .•. en esta tierra del error, 

uno no •e encuentra· Jam6a 'aqui', sino siempre '1ejoa de 

aqui." (Blanchot, 1978: 68) De ahí que el errar se entienda 

en un doble plano: como error y como arrancia. El lugar del 

error es ante todo un no-lugar, un estar siempre sin la 



tierra bajo los pies; el equivoco es, precisamente, el lugar 

del no-sentido, o más bien, del sentido alterado y 

distorsionado. El sentido no es aprehensible de manera 

inmediata; la mediación la constituye el mito a partir del 

cual se elaboran una serie de elementos simbólicos que, 

paradójicamente, generan oscuridad en un mundo de esplendor. 

Porque se trata de llegar al sentido con may~sculas, pero 

éste siempre parece huir ante los ojos del místico. 

La introducción, por primera vez en la historia del 

pensamiento Judío, de elementos miticos en los trabajos de 

exéaesis bíblica cabalista modificia sustancialmente la 

relación del hombre con la lectura y, sobre todo, su 

relación con la escritura. Asi como para los griegos la 

mitolog~a era básicamente una mitografia, para el 

pensamiento cabalista la escritura adquiere un estatuto, no 

sólo de mediación interpretativa, sino de creación y 

producción textuales propiamente dichas. 
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A partir de esto, quizá, podamos entender lo que dice 

Barthes cuando pregunta: "¿Qué es lo especifico del mito? Es 

transformar un sentido en forma." (Barthes, 1983: 225) El 

sentido de la Escritura para estos cabalistas es infinito 

por dos razones fundamentalmente. La primera es el carácter 

de En-Sof divino, o sea, la incapacidad del ser humano para 

aprehender la 'infinitud' o literalmente el 'Sin-fin' de 

Dios, incluida su manifestación material, y en segundo 

lugar, porque el carácter mismo del mito del exilio, como un 

tipo especifico de lenguaje, sella la producción exeeética 



que no se detiene en los limites materiales del texto. sino 

que se define cada vez m6s por la forma en que este mito 

concreto aparece y reaparece elaborado o construido en las 

diversas narraciones -formas de escritura- que componen el 

corpus de los textos cabalistas. 
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Es asi como el concepto de exégesis se liga cada vez 

més a la préctica de la escritura. Interpretar es, ·en 

principio. desciCrar los signos que dan vida al texto, 

desmontarlo para penetrar en ese organismo del que emana 

permanentemente luz nueva, para luego, actividad no menos 

importante, elaborar y narrar de nueva cuenta y con recursos 

'poéticos' propios, la génesis de la Escritura y, por lo 

tanto, la &éneai~ del universo. 



Karo Antonio, 

Kyero eskr~v~rte en djudyo 
antes ke no keda nada de1 , 
av1ar de mis padres: No saves. 
Antonio. 1o ke es morirse en 
su 1ingua. Es komo kedarse 
so1iko en·e1 si1ensyo kada dya 
ke Dyo da, komo ser sik11eoso 
sin saver porke. 

Harcel Cohen 



Lª-.t:!fiJ_ª-.~ra eec,;_rJ._ta y l~_g__eetaci6n de la historia 

Cébala significa tradición, Zohar esplendor. Ambos, 

doctrina y texto, se inscriben en la historia ancestral de 

le escritura bíblica al recibir y poner en práctica la 

herencia exegética mAs importante de la concepción 

elohistica: la idea del texto ambiguo, oscuro e inacabado y, 

en este sentido, abierto. El esplendor del ~ se hace 

cargo de recoger esta noción y, parad6jic3mente, de 

intervenir en la oscuridad del texto, a la luz de la 

historia y a la sombra del relato. 

En las primeras páginas de su libro Mimesis, Auerbach 

hac~ unn i nt.er~s~nte y F.lgur:la d:tst:inri.ón ~nf:rf"! d0s t~'~t0~. 

u11•,1 l1u111'1!1·lcrJ y el C•L1·0 blbllco, ...:.011s.i.J·~1·a11do que so11 estos 

los dos estilos que de alguna manera han ejercido una 

influencia decisiva en la representación europea de la 

realidad. En el primer caso, nos dice Auerbach, nos 

encontramos con una "descripción perfiladora, iluminación 

uniforme, ligazón sin lagunas, parlamento desembarazado, 

primeros planos, univocidad, limitación en cuanto al 

desarrollo histórico y a lo humanamente problemático", 

mientras que en el segundo caso vemos un "realce de unas 

partes y oscurecimiento de otras. falta de conexión, efecto 

eugeativo de lo tácito, trasfondo, pluralidad de sentidos y 

necesidad de interpretación, pretensión de universalidad 



histórica, desarrollo de la representación del devenir 

hiotórJco y ahondp,miento en lo problemé.tico." (/\uerbach, 

1975: 29) 
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Desde esta perspetiva y no obstante su carécter sagrado 

y, por tanto, perfecto, el texto biblico, con sus espacios 

vacíos, sus grietas y fisuras es el que potencia la 

actividad creativa de la lectura al interpelar 

permanentemente a ese lector que se ve obligado a seguirle 

las huellas a un sentido construido de "silencios y de 

medias palabras", a un sentido sugerido y sutilmente 

insinuado. Esta caracterización del estilo biblico que 

ofrece Auerbach, resume de manera general el principio que 

guia toda interpretación judaica, ya sea talmúdica o 

caballeta y, por supuesto, la interpretación del ~- Ahi 

donde el Libro se abre o se agrieta, el lector, e1 mistico 

es 1lamado a intervenir e interpretar porque el Texto y la 

c1·e;-,ción no son s:l.no proce~0s ininterrumpidos de lectura y 

esr.::ritura. /\Si, y casi como declaración de pri11ciplos, el 

autor del Z.9...blll..X: escribe en el Prólogo: "La Escritura no dice 

'que yo he creado' , en el pasado, sino 'que yo creo' 0 , ya 

que la creación continúa y la renovación de ia tierra es 

i11interrumpida, gracias a las palabras pronunciadas por el 

hombre, que encierran las concepciones nuevas relacionadas 

con la doctrina." <i....9-®J:, 1906: I-Sa) La forma en que la 

Cébala poncibe su propio trabajo de interpretación muestra 

de qué manera se hece cargo total y absolutamente de las 

implicaciones que plantea la estrategia textual biblica. 



Tanto la CAbala espaflola del siglo KIII como la Cébala 

posterior coinciden en este punto central: es en y a través 

de la palabra donde se cesta la historia de un pueblo, es 

esta palabra la herencia más preciada: tierra, padre e 

identidad. El Texto, ciertamente, es un tejido orgánico que 

posee su propia estructura, que dicta sus propias leyes de 

desciframiento, que dirige y sugiere determinadas lecturas, 

pero al fin y al cabo en la concepción mistico-cabalista, 

este Texto no deja de ser un .organismo vivo y, por tanto, 

susceptible de ser modificado o moldeado por la historia y 

sus protagonistas. De esta manera, la movilidad de la 

palabra, su continuo desplazarse adquieren un estatuto de 

verdad primaria a partir de la cual es posible aproximarse 

al Texto y proponer una metodologia que permita desmontar 

uno e uno los diferentes estratos de sentido que concurren 

en ese texto en movimiento. 
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De alguna manera, podr~a considerarse al misticismo 

judea-español d~l siglo XIII como un antecedente potencial, 

y aunque no de manera directa, de ciertas tendencias 

criticas de la modernidad. Esta preocupación por definir y 

elaborar una teot·ia exegética (a través de una práctica) que 

dé cuenta de los mecanismos por medio de los cuales se 

producen los llamados efectos de sentido, y que al mismo 

tiempo reconozca el carácter histórico de toda lectura, 

sitúa a la CAbala en un lugar privilegiado dentro de lo que 

podriamos catalogar como las fuentes de la critica 

postestructuralista moderna. 



Esta primer.!11 a.proximaci6n al Texto como algo móvil, 

dinérnico y abierto hace del místico caba1ista, no sólo un 

posible precedente mediato y lejano del critico moderno, 

sino el lector y el estudioso que rompe por vez primera con 

toda una concepción estética de la realidad que domina el 

pensamiento de la Edad Media. Como dice J.luizinga: "la 

concepción del mundo se habia convertido en algo tan 

inmóvil, tan rígido como una catedral adormecida bajo la luz 

de la luna." (Hu.:lzinga, 1978: 298) Es precisamente en este 

punto, en esta noción de texto en movimiento donde radica la 

ruptur8 epistemológica més importante que se opera en la 

exegética medieval. El conocimiento del Texto y por 

extensión, el conocimiento del mundo, no es algo acabado, 

fijo o est6tíco. Por el contrario, leer el Texto y descifrar 

el universo son operaciones de orden ininterrumpido e 

ilimitado. Un trabajo de desciframiento, sostienen 

audazmente los cabalistas, infinito. 

Este carác·ter "inconcluso" y desplazado del Texto se 

convierte asi, para el místico, en el eje medular que rige 

toda lectura y, por supuesto, toda escritura que se 

conSidere heredera de la cultura biblica. Esta concepción no 

implica. sin embargo, que la Biblia deje de ser considerada 

como el trabajo perfecto de un ser perfecto, la creación 

divina concebida como una totalidad coherente y 

perfectamente organizada. Aquí radica justamente el enigma 

de la interpretación. 
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"Del mismo modo que existen miembros y articulaciones 
en el cuerpo del hombre y que hay también órganos que 
son mas o menos necesarios para la vida, otro tanto 
ocurre sin duda con la TorA. A aquel que no comprende 
su sentido oculto. algunos textos y versiculos 
eolamente le parecen dignos de ser arrojados al fuego; 
pero quien ha conseguido llegar a un punto de verdadera 
comprensión los considera como componentes esenciales 
de la Toré. Por eso, aquél que omite por si mismo una 
letra o punto de la Toré es semejante al que extrae una 
pieza de una obra perfecta. De lo que resulta que, por 
lo que toca a su carActer divino, no hay ninguna 
diferencia esencial entre el capitulo 36 del Génesis, 
que enumera a los antepasados de la casa de Esaú (o 
sea, un trabajo en apariencia totalmente superf1uo) y 
los diez Mandamientos, "porque todo ello es un so1o 
cuerpo y una ª-º-1.ll co~strucción." ( Scholern, 1978: 49) 

En esta cita tomada de Azriel de Gerona, Perús aggadot, 

puede verse precisamente eeta aparente contradicción entre 

la perfección de la obra divina, cuya verdad pareciera ser 

única y definit~va, y la necesaria intervención de 1a 

palabra del hombre para completar la obra "inconc1usa" y 

desp1azada de 1a Creación. Se trata de incidir y participar 

activamente en e1 proceso creativo. Con Hermes, podria 

decirse que el trabajo hermenéutico es un arte de la 

interpretación como transformación y no una teoria como 

contemplación. (Cfr. Ferraris, 1988: 5) El imperativo 
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bíblico es para esta mística la acción como interpretación y 

no como mero reconocimiento. 

Dos son hasta ahora los puntos de partida para la 

lectura, declaraciones de principio a partir de 1as cuales 

se construye un modelo de análisis interpretativo. La 

palabra (escrita) como protagonista central de la historia y 

la noción de texto en movimiento son el marco general dentro 



del cual el místico delimita con n1ayor exactitud el concepto 

de texto. 

La To.r..&!. es decir, e1 Pentateuco, el texto por 

antonomasia, será una y cientos de veces definida 

metafóricamente. Los cinco libros de la l:.Q.J:_~, como cinco son 

los libros que componen el Z2bJu:., adquieren la forma de una 

estructura orgAnica, ya sea al ser comparados con el cuerpo 

humano, ya sea con la eetructura de un árbol. Son estas dos 

las metaCoras a las que el Z2.b.ª1:. recurre con mayor 

insistencia. 

Aquel que se ocupa en el estudio de la Toré 
mantiene el mundo en movimiento y da a cada elemento 
la posibilidad de realizar su función. Porque no hay 
miembro en el cuerpo humano que no tenga su 
correspondiente en el mundo concebido en su totalidad. 
Asi como el cuerpo esté compuesto de miembros y 
articulaciones de diferente rango que accionan y 
reaccionan recíprocamente y forman un organismo, lo 
mismo ocurre en el mundo: todas las criaturas están 
ordenadas en él a manera de miembros que se encuentran 
en mutua relación JerArquica ¡ y si están bien 
ordenados (o si se encuentran en un acuerdo armonioso) 
forman un organismo propiamente dicho. Y todo está 
ordenado 8egún e1 prototipo de la Toré, pues 1a Torá 
se compone en su totalidad de miembros y 
articulaciones que se encuentran en relación 
Jerérquica precisa y cuando están correctamente 
ordenados forman un solo organismo. ( Scholem, 1979: 
50-1, 7&llill: I, 134b) 

Una antieua creencia judía sostiene que m:Lentraa haya 

un hombre en el mundo que l.ea. la Tc;>r~. el judaísmo no 

desaparecerá. La Cábala del ioha._r 11eva hasta sus últimos 

limites esta vieja creencia: el movimiento del mundo no se 

detendrá mientras exista un lector que ponga en marcha 1a 

vida de un texto, es decir, que actualice 1a creación del 

71 



universo a través de la actividad de la lectura. La lectura, 

por lo tanto, está relacionada di.rectamente con la gestación 

de la historia. Escritura-lectura forman de esta manera 

parte de un mismo proceso. Es necesario entonces precisar la 

especificidad de cada una, ver cuáles son sus puntos de 

contacto, dJnde se entrecruzan y delimitar las fronteras que 

las mantienen separadas una de otra. 

Es por tal razón que el Z!2b.Lu" apunte reiteradamente 

esta noción de texto. Definirlo ea la condición de 

posibilidad que le permite ir más allá co11 respecto del 

binomio escritura-lectura. Sola1uente a través de una idea 

clara de las caracteristicas de este organismo 

jerttrquicamente articulado, el misticismo podrá convertirse 
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en una verdadera y propia teoria y préctica de l.a lectura. A 

lo largo de todo el corpus de escritos cabalioticos, la 

~ como concepto que engloba la percepción del universo 

aparece casi proteicamente simbolizada en un gran número de 

metéforas, el cuerpo humano es tan sólo una. Está el Arbol., 1 

e1 nombre mistico de Dios, la nuez, la relación entre dos 

amantes, etc. Cada una de estas representaciones de la Torá 

~ "Porque la Taré es denominada Árbol de la Vida ... Al. igual 
que éste ee compone de ramas, hojas, corteza, médula y 
ra~cee, y c~da uno de estos e1ementos componentes puede ser 
lla1nado parte constituyente del árbol, sin que formen 
rea1idades sustencialmente separadas unas de otras, también 
veróe que la Taré contiene muchas cosas interiores y 
exteriores y todas forman una sola Toré y un solo árbol, sin 
que se den diferencias. Y aunque se encuentra en las 
palabras de los sabios del Talmud que el uno prohibe lo que 
el otro autoriza, que el uno explica como virtualmente puro 
lo que el otro tiene por no permitido, que el uno dice esto 
y el otro aquello, es necesario saber que todo constituye 
una unidad." (Scholem, 1978: 51} 



73 

agrega algo al concepto y va enriqueciendo cada vez rnés la 

idea del Texto como tejido vivo y en permanente movimiento, 

cuya lectura poeibilita el devenir de la humanidad. 

¿Hasta dónde seria posible asociar esta idea general 

de texto como organismo y la de lectura como motor de la 

historia con un concepto bastante sugerente de la crítica 

moderna: el concepto bajtiniano de dialogismo? Escribe Julia 

Kristeva que, "el dialogismo bajtiniano designa la escritura 

a la vez como subjetividad y como comunicabilidad. Ante este 

dialogismo, la noción de persona-sujeto de la escritura 

e1npieza a borrarse para dar paso a otra: la de ambivalencia 

de la escritura. El término 'ambivalencia' implica la 

inserción de la historia (de la sociedad) en el texto, y del 

teKto en la. historia." (Kristeva, 1974: 124) 2 No seria 

erra.do ver en la noción cabalista del texto un planteamiento 

similar. La implicita dificultad que se presenta al concebir 

a la Biblia como un libro por donde se cuela la historia, no 

debiera impedirnos ver hasta qué punto esta mística propone, 

desde el lejano medioevo. otra forma, otra manera de 

aproximarse a la materialidad de la escritura y a su 

ambivalencia. Pero retomemos de nueva cuenta otra de las 

metAf oras de las que se sirve el autor del Z..OJlP..Y: para 

describir con mayor precisión, aunque sin desmedro de la 

3 Para mayor información sobre el tema del dialogismo, véase 
Mijail Bajtin,1986: eJ:..Q_~mas d~_J.._sL.J:o~.J;.ica de Oostoiev§.ki, 
México: Fondo de Cultura Económica; Tatiana Bubnova, 1900: 
"El Espacio de Mijail Bajtin: Filosofía del Lenguaje, 
Filosofía de la Novela", en HRE.H, México: El Colegio de 
México. 



fantasia, la riqueza y la complejidad que encierra su visi6n 

del Texto y la lectura. 

La Toré puede compararse con una bellisima y 
majestuosa doncella que esté recluida en una recémara 
aislada de pnlacio, y tiene un amante cuya existencia 
sólo ella conoce. Por amor a ella, él pasa por su reja 
incesantemente y voltea los ojos en todas direcciones 
para descubrirla. Ella sabe muy bien que él esté por 
siempre rondando el palacio y, ¿qué hacer al respecto? 
Abre de par en par una pequefia puerta en su recámara 
secreta, por un instante revela su rostro al amante y 
luego ré.pidamente se retira. Sólo él, nadie mAs, se da 
cuenta; pero él sabe .-¡ue es por amor a él que ella se 
le ha revelado por un instante, y el corazón, el alma 
y todo en el interior de él se dirigen hacia ella. 

Asi sucede con la Torá, que descubre sus més 
prof'undos secretos sólo a aquellos que la aman. Ella 
sabe que aquel que sea sabio de corazón ronda las 
rejas de su morada dia tras día. Y. ¿qué hace ella? 
Desde su palacio le muestra su rostro a él, y le da 
una seí\al de au amor y luego se retira a su oculta 
1no1~ada. Sólo él recibe su mensaje y se ve atraido 
hacia ella con todo su alma y todo su corazón y con 
todo su ser. De esta manera, la Torá, por un momento 
se descubre por amor a los que la aman, para hacer que 
ellos renueven su amor. E:Cl.tos son los caminos de la 
Torá. En el principio, cuando apenas se le revela a un 
hombre, le da alguna sefial. Si él la comprende, está 
muy bien; pero si no es capaz, entonces ella lo hace 
venir y lo llama ''simplón'', y die~ a sus mensajeros: 
Vayan a decirle a aquel slmplón que venga a mi './ 
converse -como esté escrito: "Aquel que sea un 
simplón, que se vue1 va y venga acá (Prov. 9: 4) . Y 
cuando llega, ella comienza a conversar con él, al 
principio desde atrés del velo que ha puesto a sus 
palabras, para que él pueda acomodar su manera de 
entendimiento y pueda progresar gradualmente. Esto se 
conoce como g~~ Después ella le habla cubierta 
con un delgado velo de tul muy fino, le habla con 
enigmas y alegorias y a éstos se les llarna haggadah 

Cuando por f'in esté en términos cercanos a ella, le 
descubre su rostro y sostiene una conversación con él 
acerca de todos sus misterios secretos y todos los 
caminos secretos que han estado ocultos en su corazón 
desde tiempo iñmernorial. Asi un hombre se hace un 
verdadero adepto a la TorA, un "señor de la casa". 
pues a él, ella le ha descubierto todos sus misterios 
sin guardar ni esconder uno solo. Ella le dice: lVes 
la señal, la pista, que te di en un principio? lVes 
cuéntos misterios· encierra? El entonces cae en la 
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cuenta de que no se puede añadir una sola cosa a las 
palahras de la TorA, ni se les puede quitar tampoco 
ningún símbolo, ni una letra. /\si deberian los 
hombres seguir a la Torá, con todas sus fuerzas, y 
convertirse en sus amantes, como hemos visto. <i---º..l.uu:. 
1984: 82-4) 

Una vez más estamos frente al texto en movimiento que, 

en esta ocasiOn, muestra sus mecanistnos de funcionamiento. 

De nuevo nos enfrentamos con el binomio escritura-lectura, 

con esa escritura "ambivalente" como <liria 8ajtin, que hace 
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guifios al lector y que desde la oscuridad de su palacio deja 

escapar pequef'ios rayos de luz. Pero ademtis, y este es un 

punto central en el mencionado concepto de dialogismo, nos 

pone cara a cara con la historia, con toda una tradición 

ca.ballereaca del amor cortés que dirige· la lectura __ , con una 

especie de "ara &•nndi. 11 que encuadra la rel.ación entre e1 

mistico y la Biblia, entre el lector y el Texto. La lectura 

adquie1·e en este pasaje un carActer de ritual l.údico y de 

juego erótico. El lector corteja, enamora, seduce; la 

escritura le halila al oido, lo atrae abriéndole sus puertas: 

doble juego de seducción que implica a ambos por igual. 

Esta elaboración fantástica del complejo 111eca11is1110 que 

caracteriza todo anélieis textual lleva la impronta de la 

cultura amorosa de la Edad Media. La mirada para el mistico 

cabalista es un filtro por donde se desl:l7.a la cultura de la 

época, la tradici6r1 filos6C!ca, la 111~tologia p1·i1nitiva 1 la 

simbol.ogia sexual: es a fin de cuentas, el lugar de pasaje 

por donde se desliza la l1istoria en todas sus facetas. La 

figura de los amantes habla. no sólo d"? estas reglas de 

comportamiento noble y pasional que sellan todo Ufl estilo de 



conducta erótica, sino del placer que conlleva este vinculo 

amoroso. He aqui concentrados en una figura dos conceptos 

tan llevados y t1~a1dos por la critica moderna: el dialogismo 

y el placer del texto. 
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El placer del Juego erótico pareciera, a su vez, estar 

puesto en el ojo, en la mirada que vaga de un lado a otro 

del palacio, en esa mirada que imaeina a la amada a través 

del velo de tul muy fino, para después enfrentarse a ella 

cara a cara. La subordinación de todo conocimiento y toda 

representación a la imagen visual. tan caracteristica del 

medioevo, deja una profunda huella en el pensamiento 

cabalista, heredero paradójicamente del tabú a la imagen. 

Sin embargo, es importante sefialar que la prohibición de 

repreeentnr la imagen divino para la cultura Judia no 

excluye la posibilidad de recoger una tradición de 

pensamiento que invade su propia historia, siempr_e y cuando, 

y en el caso concreto que nos ocupa, este 'pedazo de 

medioevo' se incorpore a la tradición rnilenar1a del l'exto y 

la Escritura y actúe en el interior da esas murallas. Es asi 

como el vitral luminoso de la catedral medieval por donde 

pasa la mirada divina, se filtra en la escritura y adquiere 

la dimensión del ojo. En este sentido, no es casual que esta 

obra de exégesis biblica lleve el nombre de ZQluu: o ~ 

~s2lendoe,, luminosidad que interpela la vista interna en 

forma deslumbrante. 

De este fugaz descubrirse del velo que deja entrever el 

rostro de la amada parece surgir el placer de la lectura, un 
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placer ligado, podriamos decir, a una actividad de búsqueda, 

de exploración y de desciframiento de ciertas señales o, 

para decir1o en términos modernos, de cooperación textual. 

Quizá sea este sutil descubrirse el que pone en movimiento 

el Texto, el que posibilita la lectura como una modalidad de 

le. escriture, porque: "El texto no es una cosa, por lo 

tanto.la otra conciencia. la del que lo recibe, no puede ser 

eliminada ni neutralizada.'' (Bajtin, 1984: 298) 

El pliegue en el texto asegura el encuentro del lector 

con los misterios que guarda la escritura desde el principio 

de todos los tiempos. El descubrirse el rostro es la marca 

del lector en la estructura del texto, la marca del amante 

en la vida de la amada,3 

3 Aunque pudiera resultar extrano, la noción de dialogismo 
plantea una nueva dimensión en lo que respecta al Texto 
Sagrado. Esta noción que implica de entrada la conciencia 
por parte del emisor (escritor) de la otredad discursiva del 
receptor (lector), implicaría a su vez, en el caso concreto 
de la Biblia. que Dios, el Inefable, el Incognocible, se 
coloca en una situación discursiva vulnerable; es decir, su 
discurso deja de ser monológico en la 111edida en que acepta e 
incluye en su Obra al "otro". La palabra sagrada, entendida 
en términos convencionales, no podria dejar espacio a la 
palabra profana del hombre. Y sin embargo, la Cábala 
sugiere, a pesar de que cae a menudo en contradicciones que 
surgen de un pensamiento tan audaz y atrevido, que la 
otredad es el fundamento mismo sobre la cual Dios construye 
los ci111ientos de su Creación. Si el imperativo es actuar y 
transformar, el mundo no es una obra acabada y el hombre es 
el "otro" que debe, necesariamente, responder. Es en este 
sentido en el que la palabra divina adquiere las 
caracteristicas que atribuye BaJtín a la palabra dialógica, 
no obstante la Jerarquia que se impone al hablar del 
discurso divino: "la palabra no es una cosa sino el medio 
eternamente mOvil y cambiante de la comunicación dialógica, 
nunca tiende a una sola conciencia, a una sola voz, su vida 
consiste en pasar de boca en boca, de un contexto a otro, de 
una colectividad social a otra, de una a otra generación. De 
este modo la palabra no olvida su camino y no puede librarse 
hasta el final del poder de los contextos concretos de los 
CUl!lles había formado :parte." (Bajtin, 1986: 282-3) 
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Esta ricura que enriquece aún més la noción de texto 

como se ha visto hasta ahora, se inserta en una tradición 

simbolice de carécter sexua1 y erótico que caracteriza todo 

el corpus de escritos cabalistas. La relación amorosa y el 

vinculo sexual se convierten en figuras centrales para la 

Oébala, ya que son las que mejor dan cuenta del complejo 

mecanismo por medio del cual lector y texto se implican 

rnutuamente. Ademé.e, éstas son las figuras mAs l.ogradas del 

Z&blu:. que 'hablan' e ilustran el exilio de Dios con respecto 

~ su alma: la amada Israel. 

No obstante lo afortunado de estas im~genes, las 

autoridades rabinicas desaprobaron esta interpretación de lo 

que para ellas representaba lo sagrado por excelencia. La 

J:2tl no podia ser sujeta a procesos de simbolización de 

carácter sexual; el amor del mistico no podia ser, como lo 

era para los cabalistas, el amor de la carne. Sin embargo, 

la mistica judeo-espanola tuvo una influencia definitiva en 

la cultura judaica posterior. La festividad que lleva el 

nombre de ~JA_¡_<U:.á ( la alegria de la I.2i:.A> recoge esta 

antigua tradición de venerar al TeKto como si se cortejara a 

la amada. La gente baila y canta poniendo en alto los rollos 

de la I21:1!; a todos los fieles les es permitido tomarla en 

brazos, bailar con ella, incluso besarla. Ese dia se cierra 

el ciclo de lectura del Pentateuco que se extiende a lo 

largo de un ano. Dia con dia, y a través del inagotable 

ritual de la lectura, se avanza en el conocimiento del 

Libro: a cada semana.del a~o le corresponde un pasaje 
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diferente, asi hasta llegar al último dia cuando fe~z~.P<ftl' 

se ea "duen.o de la casa" y la novia se descubre el rostr~ 
Este es el placer del Texto que se festeja en Simjé TorA. Al 

d~a siguiente, el ciclo recomienza de nuevo, el proceso de 

develamiento no se detiene. 

Desde esta perspectiva, el lector no es un sujeto pleno 

que preexista al texto, sino el resultado de un proceso de 

construcción que se lleva a cabo en su interior, un proceso, 

podriamos llamarlo, de adquisición de competencia y, por 

tanto, de identidad. De la misma manera, el Texto tampoco es 

una entidad plena puesto que se ve permanentemente sometido 

a un proceso de lectura que interviene y responde en forma 

activa a las "provocaciones" o a los pequeñ.os destellos de 

luz que el Texto deja pasar. En este sentido, es su propia 

estructura la que posibilita su transformación a través de 

la actividad de la lectura. 

No hay que olvidar que el Texto no es sólo una serie de 

prescripciones o de n~rraciones sobre la propia historia, 

sino que es, en primera instancia, un corpus simbólico 

medi.ante el cual Dios se ha manifestado a los hombres. Esta 

mediación, dado el carácter de su "autor", no podia ser otra 

que una mediación de tipo simbólico, cuya estructura 

comprende e implica necesariamente la noción misma de 

lectura como trabajo de interpretación. Habria que subrayar. 

de la misma manera, que el carécter simbólico del Texto esté 

dado a partir de las letras mismas con las que esta escrito, 

ya que son conCiguraciones de la luz divina. De aquí que lo 



que queda en el centro de toda lectura sea, no sólo la 

divinidad, sino su lenguaje, no sólo su carácter de En-So(, 

sino el caréoter infinito de la escritura. 

La movilidad de la escritura derivada de la naturaleza 

simbólica de la .TQc.l!. y de su apertura, conduce a otro 

concepto básico en la concepción cabalista del Texto: el 

concepto de Texto como objeto sagrado susceptible de una 

multiplicidad de interpre·taciones. Se trota. sostiene el 

Z.ohar, de un texto plural; es decir, un texto que admite o 

da aeceso a una serie casi infinita de lecturas. Es, en la 

mayoría de los casos, la subjetividad del lector la que 

imprime un sello original a las Sagradas Escrituras. En este 

punto, quizés, los cabalistas podrían considerarse como 

precursores en potencia de una teori4' propiamente dicha 

acerca del lector como sujeto de conocimiento, cuya 

subjetividad desempefia una función productiva en el proceso 

de construcción o de actualización textual. La lectura y la 

interpretación, sosti~nen, son D.ctividades que se llevan a 

cabo, "todo esto se dice solo desde nuestra perspectiva, y 

todo se ref'iere a nuestro conocimiento". ( ZQW.x:, 1908: II-

176a) 

·roda lectura lleva en este sentido la impronta del 

sujeto que lee, de esa subjeti. vid ad que hace siempre del 

texto algo único y se1neJante a si mismo, pero que, a su vez, 

lo convierte en el lugar donde se producen las dif'erencias. 

De ahi que en ocasiones lleguen al punto de considerar que 

exist8n tantas interpretaciones posibles como fieles capaces 
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de llevar a cabo la lectura sagrada. Sin embargo. y con 

frecuencia, el Z&ho..i: restringe a 70 el número de 

interpretaciones posibles. Ciertamente, en la simbología 

cabalista este número adquiere propiedades que lo acercan 

más a una idea de infinitud que a la de restricción o 

limite. 

Ayin (setenta) es la letra sim.PQl.kst de la forma de 
interpretar las palabras de la Escritura, susceptibles 
de 70 interpretaciones, todas ellas alimentadas de 
este Espiritu que surge de la boca de Dios. A estas 
setenta interpretaciones corresponden los setenta 
nombres del Santo, bendito sea. asi como las setenta 
categorias de almas que existen en la tierra. Ch2.hru:, 
1908: II-123a) 

Rabi Simón dijo: Cada palabra que sale de la 
boca de Dios encierra todas las interpretaciones de 
las que es susceptible, asi como todos los misterios. 
Asi como un Arbol está provisto de setenta ramas, cada 
palabra que sale de la boca de Dios es susceptible de 
setenta interpretaciones ... EB precisamente a causa de 
la diversidad de interpretaciones de las que es 
susceptible cada palabra de Dios, por lo que la 
Escritura compara la Palabra de Dios con un martillo 
que corta la piedra ... (Zoh~r, 1909: II-83a) 
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De esta manera, lo múltiple tiene limites, aunque estos 

no sean sino los que marca el carécter infinito de la letra 

Ay in ( 1J ) · 4 El simbolismo del número setenta, que 

encierra el concepto de interpretación limite, aparece como 

una pura abstracción, en la medida que es un número que 

simboliza el infinito; en otro plano, podriamos considerar 

que se trata, de la misma manera, de la ausencia de 

fronteras en la vida de la diáspora. Si los mérgenes dentro 

4 La letra Ayin es una de las letras con las que se nombra a 
la divinidad, de ahi.su carécter infinito. 
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de los cuales se construye el concepto de texto son, como lo 

dijimos antes, la falta de tierra, el mi to del exilio, el 

ritual de la lectura y el territorio de la palabra escrita, 

el número setenta, que representa lo infinito de la 

divinidad, se circunscribe a estos bordes como presencia 

limite que encuadra todo. intei-pretaci6n pero que, al mismo 

tiempo, y dado su carécter de símbolo inagotable, remite 

permanentemente a fronteras siempre diferidas, 

précticamentea inalcanzables. 

No obstante esta aparente libertad para ver en el Texto 

cualquier sentido por artificioso o aberrante que sea, el 

Z2b.AI: elabora una metodolocia concreta que se cille al 'fexto 

proponiendo, a través de una préctica de lectura, criterios 

especi.ficoG de desci.Crarniento apegados a un exhaustivo 

anAlisis lingUistico, criterios que en realidad son las 

únicas barreras que impiden el desbo~damiento del Texto. 

Asi, para el autor del ZQ.b.ª1:., ya no se trata sólo de una 

glosa de las Escrituras, sino de un trabajo de deecripción 

de los mecanismos a través de los cuales éstas habian sido 

puestas ante los ojos del hombre. En este sentido 1 la CAbala 

espaflola, una vez mé.s, se adelanta en cierta 1nedida a la 

racionalidad de su época. En ke..EL-P-;;i__~s v las cosaQ, 

Michel Foucaul t advierte un cambio en la exégesis de los 

textos religiosos a partir del siglo XVIII. Sostiene que "en 

efecto, ya no se trataba de repetir lo que ya se dacia en 

ellos, sino de definir a través de qué figuras e imágenes, 

en qué orden, con qué. fines expresivcs y para decir qué 



verdad. tal discurso habia sido dado por Dios o por los 

Profetas en la forma en que nos ha sido trasmitido." 

CFoucault, 1986: 86) De ahi que para estos exégetas, el 

esoterismo adquiera las características de una doctrina 

oculta en la medida en que el secreto del que se suponen 

poseedores tiene que ver más con el desarrollo de técnicas 

apropiadas que les posibilitan el acceso a éste, que con la 

mera veneración de loe iniciados al secreto en cuanto tal_, 

sin considerar la posibilidad de penetrar en él. e 

A partir de esto, habria que reconocer al ocultismo 

como una forma particular de esoterismo y considerar a la 

Cébala, y més concretamente al ~como un ejemplo 

altamente representativo de una doctrina que se acerca m~s a 

una, llamémosle en términos modernos, teoria del texto, que 

a una teoria de la n1agia. Hay que tomar en cuenta, sin 

embargo, que cuando hablamos de es ta doct'rina, nos referimos 

exclusivamente a la Cábala teórica, preocupada por develar 

5 El término ocultismo se utiliza a menudo como sinónimo de 
esoterismo. Sin embargo, resulta importante subrayar una 
diferencia esencial entre ambos y considerar al ocultismo 
sólo como una forma particular de esoterismo. Si bien ambas 
doct1-1nas colocon en el centro el carácter secreto de los 
mecanismos ocultos del universo, cognocibles o no por sus 
iniciados, en el caso del ocultismo, el énfasis está puesto, 
no en el secreto mismo ni en el ocultamiento de éste frente 
a los no iniciados, sino precisamente en la capacidad de 
unos cuantos para descifrar estre secreto a partir de 
técnicas apropiadas y especificas. Sin embargo. habria que 
señalar al mismo tiempo la existencia de un esoterismo 
exegético que se dio de manera discontinua aunque 
determinante dentro de las grandes tradiciones religiosas 
del cristianismo y el judaiamo. Se trataba, básicamente, de 
superar e ir m~s allé del sentido literal de las Sagradas 
Escrituras para penetrar en el ámbito de lo oculto y lo 
esotérico¡ es decir, descubrir un misterio más profundo al 
que sólo los iniciados podian tener acceso. Dos ejemplos 
importantes serian 18 C!ibala y el Hermetismo. 
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los misterios de la Escritura, y no de la CAbala préctica, 

cuyos principios, aunque extraidos de la anterior, 

desembocan en ejercicios de magia y alquimia. 
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Es asi como el ocultismo judio se convierte, hacia 

fines de la Edad Media, en una especie de teoria del texto 

que va més all6 de la mera exégesis tradicional al proponer 

con eepiritu ''riguroso" métodos y procedimientos de anAlisis 

critico que posibilitan el develamiento de los misterios del 

Texto y, con ello, el acercamiento a la divinidad. Ante 

todo, y este es un aspecto central, se trata para la Cábala 

de la preocupación no sólo por las Escrituras sino, y su 

trabajo lo muestra, por la eacriturn con minúsculas, es 

decir, se trota de la preocupación por el lenguaje como 

vehiculo y centro mismo de la CreaciOn. El concepto de 

emanación, como la Corma especJfica a través de la cual Dios 

ha creado el mundo, manifest~ndose, sirve a los cabalistas 

de fuente simbólica inagotable que viene interpretada como 

figura(s) del lenguaje. Todo el acto de la Creación parece 

ser entonces un acto de elaboraciOn retórica, un despliegue 

del lenguaje en el que las 22 letras del alfabeto 

constituyen el ropl!!lllje o la carroza divina: 11 Es entonces 

cuando de esta luz surgieron los grandes érboles del Libano 

y las veintidos letras se convirtieron en l.a carroza de 

J;U_o.Ja.." <Z.2hsu:., 1906: I, 29a) 

En efecto 1 esta idea de las letras como vehiculo divino 

Yl!!lil habia dado luuar en los primeros siglos de la Edad Media 

al misticismo llamado de la Merkabé, o del Carruaje. El 



carruaje divino, o see el alfabeto hebreo con todas sus 

combinacionel!I pos.ibles, fue para estos mil!'I ticoe el simbolo 

central en torno al que concentraron sus lecturas de los 

textos biblicos. Los cabalistos espa~oles se hacen cargo de 

esta herencia incorporando de manera original este concepto 

y el destacar el ra11co disti.ntivo del carruaje - ·eu 

movilidad - en relac16~ con el continuo desplazarse de Dios, 

de ou sentido, Sin embi.rco, laa letras posib~litan el 

acercamiento a Ía divinidad, nunca su encuentro o su 

enfrentamiento cara a cara. 
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Se trata nueve.menente del texto en Jnovimiento, que no 

es otra cosa Sino la expresión ntAs completa y coinpleja de la 

historia concebida por un pueblo siempre como devenir, Y que 

se nieca a aceptar el fin de los tie1npoe m in 111aflana • 

.rrocritura que no deja de ser escrita, historia que no 

permite el final de la historie. El propio Melmónides decie: 

ºEl Mestas, después de haber co1lgregado a los exiliados en 

Israel en la Tierra Santa y eeteiblecido la (laz en el mundo, 

morir& de muerte natural como todo hombre y, después de él, 

el mundo continuarfl viviendo de acuerdo c.on las leyes 

naturale" de su historia."' (Neher, 1903: 200) Ni siquiera el 

t·tesiaa seré capaz de poner f'in al 1~1esgo de .la Escritura, de 

la. Génesis, ni de detener el devenir del Éxodo, del exilio. 

Porqu~ no hay cabida en esta concepción a un sentido final, 

o un encuentro pleno y tot~l. con le\ verdad Ul t1ma de la 

f)olabra <livlnai. Kl hombre que lee, que escribe, que 

interpretn y que por lo tanto ha.cr:t la hi.storia, sabe desde 

·. 
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los tiempos biblicos que estos encuentros estén condenados a 

ser actos fallidos. que el éxodo y el exilio son riesgos 

eternos y que no obstante. es necesario y vital errar tras 

ese texto eternamente desplazado para no dejar morir a la 

historia. El imperativo es, desde la vida del desierto, 

"naasé benishm""• "haremos y escucharemos". Es la voz de un 

pueblo que acepta ante todo el reto de la acción antes de 

escuchar, antes de saber o conocer. Las tablas de la ley 

acompafladas de "truenos, re16mpagos y una densa nube'" son la 

única huella de esa verdad última da la palabra divina. 

Abram cae "rostro en tierra" cuando Yavéh le habla, Moisés 

se cubre el rostro porque temia ver a Dios, los hombres del 

pueblo piden a Moisés "Habla tú con nosotros, que podremos 

entenderte, pero que no hable Dios con nosotros, no sea que 

muramos. Y Dios certifica e Moisés "Pero mi rostro no podrás 

verlo: porque no puede verme el hombre y seguir viviendo." 

(Génesis, 1975: 107) Y esto, de tantas maneras, lo dicen los 

cabalistas, lo escribe el ZP.Jlitx.. No existe un grado cero de 

la historia, como no existe un grado cero de la Escritura. 

Toda lectura es sólo un aproximarse a esa imagen vedada, un 

rodeo, un trabajo de desciframiento aunque también de 

imaginación, que cubre con la palabra el vacio que deja la 

divinidad sin rostro. 





"Ne néglige pas 1 'écho, 
car c'est d'échos que 
tu vis". E. Ja~s 

Una leyenda talntúdica nos relata la historia de cuatro 

rabinos que en el siglo II o.e. e interesados en los 

estudios esotéricos inician un viaje al llamado Pardea, es 

decir, un viaje al Paraiso o Centro de las Sagradas 

Escrituras a través del accidentado camino de la 

interpretación. Se trataba para estos rabinos de llegar al 

misterio último del.Texto. Sólo uno de ellos logra llegar 

hasta él y volver: "Simón B. Azzai vió y murió, Ben Zoma vió 

y enloqueci6 1 Ajer esterilizó a las jóvenes plantaciones (es 

decir, apostató y sedujo a la juventud). Sólo Rabi Akiva 

entró en paz y salio en paz." (Scholem, 1978: 62} 

Pardea ee el acróstico del que se sirve la Cábala para 

nombrar los diferentes niveles de interpretación en el 

Texto. ~.J2...b.P....:t.... ~..A.. Qgr_p._§h y ;;;_oct. corresponden a los mismos 

cuatro niveles de la. exegética medieval cristiana: el 

literal, el alegórico, el hermenéu.tico, el ético o moral y 

el mi.stico. En esta perspectiva habria que entender la 

leyenda talmúdica como una meté.f ora clara de lo que para 



estos misticos representa el estudio de las Sagradas 

Escrituras, o sea, de la Torá. Leer e interpretar implican, 

ante todo, un 'desplazamiento' , un 'ponerse en marcha' 

recorrer el Texto es atravesar sus diferentes etapas, 

detenerse en cada una de ellas. La lectura es un ritual 

iniciático y el mistico es el viajante astuto que busca 

incansablemente aproximarse a una verdad, a un misterio. 
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Al mismo tiempo, Pardea significa literalmente paraiso, 

el "lugar" por excelencia. Hacia él tiende la historia que 

avanza hacia sus propios orígenes. Todo territorio - y el 

Texto es un territorio contiene y delimita sus espacios 

sagrados, sus centros. Llegar al final de un recorido 

iniciático a través de loa· cuatro niveles de interpretación 

en el Texto representa para el misticismo cabalista la 

posibilidad de alcanzar finalmente ese centro deseado: el 

paraiso. Pero se sabe que el acceso a ese centro está lleno 

de obstáculos. Pardee es el acróstico-fortaleza que 

resguarda el misterio de la divinidad sin rostro. Internarse 

en el Texto no es una actividad carente de peligro, leer e 

interpretar es para el cabalista arriesgar aquello que se 

estima más valioso: la propia identidad. Para el Z..WE..r:. la 

estructura del Texto sugiere el laberinto, esa figura 

mitica: un centro protegido por un arduo camino lleno de 

enigmas y cuya fascinación reside propiamente en esto, en su 

llamado a la exploración y a la búsqueda. Asi se inicia el 

~q_U_~_L: 



Rabi Hizquiyá inició una de sus conferencias 
por el exordio siguiente: Está escrito: "Asi como la 
rosa entre las espinas, asi se encuentra 1ui bien amada 
entre las ·dpncellas". ¿aué designa la palabra rosa? 
Esta designa la"comunidad de Israel". De la misma 
manera que la rosa es roja y blanca, la comunidad de 
Israel soporta tanto el rigor como la clemencia, y de 
la misma manera que la rosa esta provista de trece 
pétalos, la comunidad de Israel est~ rodeado por trece 
caminos de misericordia. (ll.Qha~. 1906: !-la) 

La Cábala espaiíola hace suyo otro simbol.o caro a la 

cultura medieval: la rosa. Esta rosa protegida por espinas 

sugiere desde las primeras páginas del ~~ha~ un espacio 

separado, privilegiado y de difícil acceso. A lo largo de 

las diversas exégesis. la rosa amada, 1a rosa comunidad de 

Israel se extender~. a través de una sucesiva cadena de 

procesos de simbolización, a la rosa tex~o y a la rosa 
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divinidad. Como la leyenda talmúdica, el l&hitl: también habl." 

de un viaje, un recorrido imaginario por Palestina en el que 

varios rabinos y sus discipulos intercambian sus comentarios 

acerca de diferentes pasajes del texto biblico. La 

estructura clásica del diálogo permite al autor del Z-2.h<il..r.. 

poner en boca de sus "personajes•• largas disertaciones, que 

a manera de los d!Alogos platónicos va construyendo paso a 

paso y cada vez con mayor profundidad una teoria de la 

interpretación. asi como una concepción del mundo. Este 

viaje simbólico tendrá como objetivo de principio a fin 

llegar al centro de la rosa. Pero, ¿qué designa la palabra 

rosa?, se pregunta Rabí Hizquiyá. Y en su respuesta hab1a de 

los trece pétalos que la rodean. De esta manera, l.a rosa 

queda protegida, no sól.o por las espinas, sino por sus 
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propios pétalos. ¿pero qué queda de la rosa si la 

deshojamos? lNo es acaso 1a roaa sus trece pétalos? He aqui. 

quizAs, la base del misterio. Un centro al que tiende el 

cabalista, y un recorrido o peregrinaje que se convierte a 

su vez en un verdadero y propio enigma. LLegar al centro 

explorando astutamente, entrar y sal.ir con Rabi Akiva, no 

perderse: éste es el objetivo. 

De la rosa como simbolo sensu<1.l y como aquello 

inalcanzable, el z.~ pasa nuevamente a la figura del 

palacio-fortaleza. a la construcción laberíntica que 

esconde, esta vez no a la amada que cubre su rostro sino los 

secretos más oscuros de la creación. 

Rabi Hiyá y Rabi Yosef viajaban Juntos. 
Cuando llegaron a una casa de campo, Rabi Hiyé dijo 
a Rabi Yosef: La interpretación Dará shit esté 
ciertamente bien fundamentada, ya que encontramos 
en el Génesis las obras creadas durante seis dias, 
no més: existen otras obras escondidas de las que 
se habla en un J;.r~.t.ado s_Q_l;:i.rg los misterios del 
Génesis. El Santo Misterioso grabó un punto, y en 
este punto encerró todo bajo una llave y esta llave 
lo encierra todo¡ es la llave lo esencial, es ésta 
la que abre y la que cierra. Este palacio encierra 
misterios unos més grandes que otros. El palacio ~g 
l._t;t~_t_fi!_ªcj_,_~Jl. cuenta con cincuenta puertas. Diez 
puertas dan a cada uno de los cuatro puntos 
cardinales: !.g __ gy~--c!ª cuarenta puertas. Nueve 
puertas º--ª.!!___-ª.!.__c_:t.~J.Q y una puerta, Q!J.§ no se sabe 
si da acceso a lo alto o a lo bajo, por eso es 
misteriosa. Todas estas puertas tienen una única 
cerradura. Hay un lugar donde cabe la llave; ~fLt.~ 
h.Qg?.J:. lleva la huella de la llave, no podemos 
conocer.la si no es por la llave. He aqui a 1o que 
hace alusión e.l"Bereshit bará E1ohim", Bereshit es 
la llave que lo encierra todo, es ella la que abre 
y la que cierra las seis puertas g@ __ c,la__n__g~cgso a 
l-ª-ª-J;-ªis d:l_¡:g~_.i.QD~-ª. y que, ª_I)__i:;_o_nJ~J..e~-\J~.ng_j._-ª., las 



contiene en el1a. Bereshit contiene un 
abierto, ~ecir. fecundo: shi t, a1 mismo 
que un nombre cerrado, es decir. estéril: 
(z.qJ:¡_¡i_x:, 1906: I-3b) 

nombre 
tiempo 
bará. 

El viaje iniciático se produce en cadena; Rabi Hiyá y 

Rabi. Yosef, ambos en viaje por una imaginaria Palestina, 

llevan a cabo paralelamente un recorrido textual. Los 

palacios enci.erran misterios, unos más grandes que otros; se 

trata del palacio de la creación que no es más, a fin de 

cuentas, que el propio Texto. La Cábala española se sirve de 

esta figura para construir su modelo ritual de un "centro". 

En este caso, el palacio es una pura const1~ucci6n mental que 

desempeña el papel de soporte de la interpretación y en 

algunos casos de la meditación. Son las innumerables puertas 

del palacio J.as encrucijadas del sentido que se abren hacia 

los cuatro puntos cardinales, hacia lo alto y hacia lo bajo; 

la puerta no ea sino un acceso a la revelaci6n 1 a una 

realidad superior, es, en cierta medida, un "vehiculo de 

tránsito", (CCr. Van Gennep, 1981) Pero traspasar esas 

puertas, esos espacios que comunican al mundo inferior con 

el superior no es tarea fácil; es más podria parecer a los 

ojos de la modernidad como una tarea imposibl.e. La llave es 

lo esencial, es la clave secreta de todas las cerraduras, 

pero es precisamente ésta·l.a que se desconoce, es 

precisamente ésta la que se encuentra en el "centro", por 

algo es ella la que abre Y la que cierra. ¿cómo entonces 

acceder al misterio si la misma clave de acceso se localiza 
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Justo en ese lugar inaccesible? Es éste el problema de 

interpretación central de toda la exégesis cabalista. Una 

búsqueda incansable, podriamos decir, casi obsesiva, de la 

clave o claves de descodificación del Texto, pero al mismo 

tiempo. un "ajuste", una construcción propia del universo 

textual o mejor dicho, del funcionamiento simbólico del 

Texto, La interpretación de los diversos pasajes biblicoe 

responderá entonces a una necesidad interna de. adecuación 
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simbólica. No teniendo las llaves de las puertas del palacio 

ni el mapa del recorrido, el mistico se ve obligado a 

construir su propio laberinto, a colocarlo sobre el otro, el 

desconocido. De ahí las reglas de interpretación. 

Al. autor del ZQb1u: no parece interesarle los t1·es 
1 

primeros niveles de interpretación; su interés se concentra 

de manera especia1 en el último, S.m;l, el nivel mistico o 

propiamente cabalistico como ellos lo llaman. Es a éste que 

dedica casi la totalidad de sus trabajos. El comentario al. 

Génesis de RaShi de Troyes, que marca de manera definitiva 

una de las mayores influencias en la exegética Judaica, 

ponia el acento en el concepto de P...~§J19_t., es decir, 

privilegiaba el sentido literal del Texto. Rashi retoma en 

el siglo X.I, como lo harén después los cabalistas, la frase 

de l.a IPL~ que di.ce: .. Laa palabras de l.a Tora son como un 

martillo que golpea l.a roca: éstas se dividen en muchos 

significados" ( Sanhedrim 34a) , y declara, "En lo que a mi 

respecta, yo me ocupo de definir el se11tido literal. (peshat) 

del texto." (Rashl..... 198S:X.VII) Rashi acepta plenamente el 



principio de la multiplicidad de sentidos y sin embargo 

sostendré que si bien es cierto que "Dios ha hablado una 

vez, dos veces lo he oído" { Salmo 62, 1975: 12), es decir, 

que todo texto.contiene més de un significado. es aún más 

cierto que al final, ningún texto puede prescindir de su 

sentido literal: "Esta expresión se convierte para Rashi en 

un verdadero axioma exegético, stgnificando asi que· todo 

texto de las Escrituras, a pesar de ser susceptible de 

infinitas interpretaciones, todas igualmente legitimas, 

posee sin embargo un primer y permanente significado que 

debe ser definido." (Rashi, 1985: XVIII) 
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El método exegético de Raehi, si bien no se oponía de 

manera absolutA al método talmúdico de exégesis midrashica, 

planteaba en cierta medida un cambio importante en la 

tradición interpretativa. El J!Li....clr.:afilt definido en términos 

generales se basaba en una interpretación detallada de todos 

y cada uno de loa elementos del Texto. asi co1110 de las 

ensei1anzas que cada pasaje bíblico pudiera aportar al 

comportamiento ritual. de la comunidad. El m.J,Q.J'"-ª_f?.l! es en 

cierta medida una búsqueda de los diversos significados de 

la ¡_QJ"_ª que pretende ir más allá del sentido literal y, de 

cata manera, lograr la comprensión del sentido o sentidos 

mAs profundos del Texto, es decir, de sus misterios. 

El ZQ.!1ªr, ya en la tardía Edad Media, surge y se 

alimenta de esta fuerte tradición Judaica de exégesis 

bíblica. El 1-ª.lPJ.!U! por un lado, como basica autoridad en el 



método del 1t1J._g.r_a_sJl, guiará tnuchae de sus interpretacio11es 

partiendo del exhaustivo análisis de cada una de las 

palabras que conforman la Escritura. Pero no menos 
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importante será. el peso de Rashi en sus trabajos de 

exégesis. No hay que olvidar que si bien el ~.-º.b.e.r.. considera 

el último nivel como el propiamente cabalistico -mistico y 

misterioso - • no deja de lado el primero, el E.e..élli\..t. , ese 

sentido literal del texto que es ni más ni menos la puerta y 

posibilidad de acceso al mundo de la revelación divina; en 

otros términos, al mundo del sentido. Para la Cabala como 

doctrina ocultista, la lectura del texto biblico conlleva 

necesariamente una serie de pruebas "iniciáticas". Se trata 

para e.l Zr.s;i..b.a.x:. de llegar al sentido misterioso y e11igméitico 

de la Escritura pasando por sus diferentes niveles; las 

puertas del pa1acio est6n ahi para ser abiertas, para ser 

traspasadas. Estas puertas, su mera presencia, hablan del 

enigma, lo construyen. Finalmente, la llave que no se tiene 

es lo menos importante. La puerta. e1 sentido literal o el 

cuerpo de la Escritura son los elementos performativos - si 

ai. podemos llamarlos - del discurso. Las puertas cerradas 

del palacio son. paradójicamente. los elementos dinámicos de 

la Escritura, aquellos que "hacen hacer" en la medida en que 

invitan a la acción: por un lodo, desencadenan el relato y 

por otro, abren todo un proceso de interpretación. De esta 

manera, ~-~J.m..t. y §.9..rt, es decir. sentido literal y mistico 1 

no pueden desligarse; el primero lleva al lector a la 

büsqueda del segundo, pero, ¿acaso el misterio se resuelve 



de manera absoluta, o queda siempre ese último umbral que no 

es posible traspasar totalmente? Si se parte, como hacen los 

cabalistas, de una concepciOn del texto abierto, es decir, 

de una posibilidad abierta de interpretaciones en las que, a 

pesar del esfuerzo por cubrirlas todas,el centro o el 

s~ntido último queda siempre desplazado, al final del 

camino, el miatico se encuentra 11uevamente en el lugar de 

partida: en el sentido literal, frente a la puerta cerrada. 

Las puertas en el Z-2.bª-1: estén sujetas a procesos de 

simbolización múltiples; abrirlas no es tener acceso al 

enigma, el sentido no es una incógnita que pueda despejarse, 

sino como en un juego de espejos, es iniciar un proceso en 

algunos casos infinito de repetición de ese gesto o 

movimiento inicii!il. Una palabra significa de mil maneras, 

abrir esa palabra a uno de sus significados es sólo el 

primer paso. Detrás' de éste vendrán muchos otros. Dentro de 

esta perspectiva, y aunque en un dominio estrictamente 

literario, ¿no apareceria Kafka como un indirecto heredero 

de esta tradici6n? Un castillo con múltiples entradas, una 

puerta que divide a Gregario Samsa del mundo, del padre, de 

la madre 1 ·un hotel con innumerables puertas, un campesino 

que se detiene ante la ley porque 1as innumerables puertas 

que conducen hacia ésta implican peligros unos mayores que 

otros~ "Si tanto es tu deseo, .le dice el guardián, haz la 

prueba de entrar a pesar de mi prohibición. Pero recuerda 

que soy poderoso. Y sólo soy el Ultimo de los guardianes. 
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Entre salón y salón también hay guardianes, cada uno mas 

poderoso que el otro. Ya el tercer guardiAn es tan terrible 

que no puedo soportar su aspecto." ( t<afka, 1961: 79-BO) 1 

La puerta en l.a obra de Kafka es un elemento enigma que 

desencadena el relato de la misma manera en que tnoviliza la 

exécesis en l.a CA bala, y pone a su vez en marcha la 

narración misma del discurso cabal~stico. De esta manera, el 

interés por descubrir el funcionamiento simbólico del Texto 

conduce al cabalista a plantearse el problema del relato, 

construir técnicas para descifrar el Texto Sagrado implica 

necesariamente el problemma de la repetición de ese acto 

primordial., de ese primer gesto divino: el de la escritura. 

Se ha dicho que el ~-e_ se alimenta de la tradición 

exegética medieval: :ra.l.m.u..d_y JlfJeh;l como las concepciones mas 

importantes dentro de la ortodoxia judaica. Pero el 

misticismo cabalista ocupa, al mismo tiempo, un lugar aparte 

1 El carácter simbólico y enigmático de la puerta es, sin 
duda, universal. Véase, entre otros, Mircea Eliade, LQ 
i;i.-ª_gr,p~_lo profano, en donde se hace expl.i.cito el aspecto 
simbólico de la puerta, del umbral y del puente: 11 El um.Q.:r...ª1.. 
concreti:!a tanto la delimitaci6n entre el "fuera" y el 
.. dentro" como la posibilidad de paso de una zona a la otra 
(de lo profano a lo sagrado; cfr. cap. 1). Pero son 
esencia 11nente las imágenes del E-'-H~_ote y de la puer_!:.-ª 
~~~e.s;.hª las que sugieren la idea de pasaje peligroso y las 
que, por esta razón, abundan en los rituales y las 
mitologi.as iniciéticas y funerarias. La iniciación, como la 
muerte, como el exta!lis místico, como el conocimiento 
absoluto. como. en el judeo-criatianismo, la f'e , equivalen 
a un tránsito de un 1nodo de ser a otro y operan una 
verdadera mutación ontológica. Para sugerir este tránsito 
paradójico (implica siempre una ruptura y una 
trascendencia), las diversas tradiciones religiosas han 
utilizado copiosamente el simbolismo del Puente peligroso o 
el de la Puerta estrecha." (Eliade, 1973: 152-3) Véase, 
además, A. van Gennep, JU, ti di passaggj.J2..J.. 



en esta tradición. El Z.9_lLa_i;: se inscribe particularmente en 

una corriente de pensamiento mistica que transgrede en 

cierta medida el Ambito de la ortodoxia al p1antear 
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problemas no permitidos por l.as autoridades rabinicas: la 

demonologia, el problema del mal, etc. El término cábala 

(tradición} apunta entonces hacia dos direcciones opuestas. 

una llamada rabinica y otra especificamente mJ.etíca; doble 

señalamiento que pone en relación dos términos de un 

problema bien conocido para el medioevo: el de la autoridad 

y sus limites, el del poder y la desviación. Esta tensión, 

que por otra parte resulta significativa para comp1'ender 

esta ruptura en el interior de una inisma tradición, sera 1a 

que genere una rica y abundante literatura cabalística. Una 

concepción del mundo que parte del principio de la 

multiplicidad de sentidos, que se funda sobre la idea de 

historia como proceso no acabado, que llev~ hasta sus 

últimos limites el tabú de la imagen y que, sobre todo, se 

elabora en el molde del desierto. del exilio y del 

desarraigo no debe ni puede aceptar un único principio de 

autoridad,con excepción, ciertamente, de aquella del "Otro" 

por excelencia, de ese "Otro" siempre ausente. ¿cómo aceptar 

entonces el Talmuct. como el comentario hegemónico?, lCómo 

doblegarse ante un principio de significación múltiple pero 

siempre controlado por una autoridad? Importante nos parece 

señalar, además, una diferencia que consideramos básica 

entre estas dos "metodologias" de interpretación. En el caso 

del I.a....J.mud no se trata de la ob1·a de un so1o hombre, de un 



solo "genio"; este trabajo es el producto de un grupo de 

sabios, de estudiosos amoreos de varias generaciones; en 

cambi.o, en el misticismo nos encontramos frente a un 

fenómeno 1nuy particular que coloca en primer plano la 

relación individual del hombre con la divinidad, que se 

impone la escritura o la meditación como único medio para / 

salvar el abismo que lo separa de lo divino. Desterrado y 

arrojado del Templo, el místico se propone la recuperación 

de la unidad a partir de su propia individualidad, ya sea 

mediante la unión mística o la escritura: la era de los 

profetas y de los caudillos hace mucho tiempo que ha 

terminado. 
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Es asi que debemos considerar a la Cábala española en 

el cruce de dos tradiciones, de dos concepciones que no 

obstante la cercania de su fuentes originales, son 

divergentes, y al Z&tlª-!: como la encrucijada de tantos 

senderos y atajos entre los cuales el T_aJ.J.TIJ.J_ct. y el misticismo 

son los dos caminos a los que siernpre, de una manera o de 

otra, van a dese1nbocar los demás. En es te vasto desierto del 

sentido es donde aparece el ~-ºl!ªL· 

Uno de los primeros textos misticos, que se calcula 

escrito en el siglo III o.e. es ei Sefey Yetzirª. Este 

trabajo marca definitivamente los estudios cabalistas 

posteriores; en él aparece por primera vez desarrollada 

clara y contundentemente la idea de la creación como un acto 

lingUistico que más adelante ampliarán sus seguidores, 



especialmente Moisés de León en el ~L Nada más claro 

que el fragmento inicial de este texto: 

Con 32 Vi as Maravillosas de Sabiduría, 
Yavéh Dios de los Ejércitos, Sefior Viviente y Rey 
del Universo, Dios Omnipotente y 
Misericordioso,Clemente y Excelso y que reside en 
lo Al. to y cuyo Nombre es Sagrado, grabó y cre6 Su 
mundo • 

. . . . Con diez Sefirot y 22 letras .Fundamentales 
las grab6 las plasmó, las co1nbin6, las sopesó, las 
permutó y formo con ellas todo lo Creado y todo 
aquello que ha de formarse en el futuro. <S&e.r. 
Yetzira', Libro della For_n¡~2ione, 1981: 19-29) 

El ~-~(_~r Yetzir~- sintetiza en este breve parágrafo el 

pensamiento mistico cabalista acerca de la creación. Las 

diez Sefirot o emanaciones divinas y las veintidos letras 

del alfabeto hebr1:0 0 que se plasman, combinan, sopesan y 

permutan para formar, dar lugar a lo creado: he aqui el 

punto de partida de toda la especulación mistica. El hombre 

y su mundo no son sino efectos del lenguaje y, más 

concretamente, efectos de escritura. Si todo lo creado no es 

más que efecto de una construcción lingüística, el objeto de 

estudio y anAlisis no podré ser otro que el propio lenguaje: 

Dios, el universo y el ho1nbre son todos lenguaje. Las diez 

Sefirot son las diez emanaciones o atributos divinos que 

despliegan el prqceeo de creación, las veintidoa letras son 

el ropaje con el que este proceso viene recubierto. 
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El !ll.M~ como técnica talmúdica de interpretación, 

como método exhaustivo de descodificación textual echa 

raices en el misticismo cabalista y encuentra un terreno 

fértil para su desarrollo. La mistica judia del siglo II 

recoge asi los frutos de un trabajo de exégesis que aún no 

cierra su ciclo, que continuará ampliéndose hasta el cierre 

definitivo del canon talmúdico hacia principios del año 500 

D. C. No cabe duda, a pesar de que se desconozca con 

precisión el lugar y la fecha de composición, que el S~_f_e.t 

YetzirA está empapado de las fuentes talmúdicas tanto de 

Babilonia como de Palestina. Se cree, incluso, que haya sido 

escrito en uno de estos dos lugares. Sin embargo, podemos 

ver desde estos primeros textos cabalistas cómo la mistica, 

a diferencia de 1a tradición rabinica se lanza más allá ·de 

las fronteras de la ortodoxia, llevando hasta sus últimas 

consecuencias la idea central de que el lenguaje es la 

misteriosa estructura de la creación y del ordenamiento del 

cosmos. 
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Dificil resulta pensar cual.quier manifestación social y 

cultural de la Edad Media despojada del elemento figurativo, 

invulnerable al arte gótico y a la imagen religiosa, ajena a 

esa explosión visual que fue la vida social y religiosa del 

medioevo. y a ese mundo imaginario ordenado alrededor de la 

apelación a un sentido: el de la vista. (Cfr. Le Goff, 1986) 

En relación con esto, la Cábala toca un pu11to medular en la 

columna del pensamiento judaico en general. Ante una imagen 

vedada, ante un _vacio que sólo llena la palabra, ¿como 
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salvar este abismo que la aisla de todo un contexto cultural. 

e imaginario del que en gran parte se alimenta? Misticos y 

cabal1eros, ¿acaso no comparten un mismo lenguaje, un 1nisrno 

fervor por el rostro de la figura amada? Hemos visto cómo el 

h.Qh.ªL se inscribe en esta tradición¡ su concepto de lectura 

e interpretación del Texto Sagrado se apoyan en más de un 

elemento en la gestualidad y formas de comportamiento 

corteses; como el amor cortés, la lectura es una estrategia. 

La lectura, como el amor del caballero por su dama, es como 

dice Ouby "un juego suJeto a reglas, que divierte, pero que 

se conduce con honor. Es decir, respetando estriQtamente un 

código." {Ouby, 1983: 265) Acechar a la donce.lla del 

palacio, es decir, al Texto, es un acto que se lleva a cabo 

siguiendo paso a paso las diversas etapas. solo al final la 

doncella se desprende del velo y el mistico-caballero-lector 

se convierte en amo de la casa. 

Pero no es sólo e11 este sentido que la Cábala española 

se nutre de este ambiente cultural. Figuras como el 

laberinto y la rosa, como el palacio y la llave la ponen en 

contacto con un universo que trasciende J.as fronteras del 

pensamiento judaico y la sitúan en una esfera universal que 

pertenece al ambiente cultural e imaginario de toda una 

época, claro está, con sus propias características que le 

dan su especificidad, que hablan de su diferencia con 

respecto al resto de las manifestaciones artísticas y 

culturales del medioevo. 



Si como hemos visto, y como veremos más adelante, el 

Zoha...r. no es un texto extático sino, como dice Kristeva, un 

"'s;.1:.v_cg__o:;tg_e_u..Q..erí..i.Q:~ textuales, un diálogo entre varias 

escrituras: la del escritor, la del destinatario (o 

personaje), la del contexto cultural actual o anterior", 

CKristeva, 1978: 119) no se podria dejar de lado un aspecto 

tan importante para la cultura de la Edad Media y 

concretamente para la Espafia del siglo XIIl. 

Eje de esta civilización es quizés en muchos aspectos 

la imagen visual. En la simbologia que cont"orma lo 

imaginario de la sociedad medieval, la luz y el relato 

narrado plásticamente ocupan !JO espacio significativo. Todo 

aquello que se inscribe en lo llamado "medieval" pasa, 

necesariamente, por los ojos¡ aquello que no incluye este 

sentido - la mirada - queda fuera del sentido - de la 

significación - . ¿cómo entonces considerar a la Cábala como 

un producto netamente medieval cuando sobre sus espaldas 

pesa el fardo incolmable de un tabú ancestral'? 

Nombrar ha sido el primer gesto creativo. Pero Dios 

e.rea, dice el ~~L_Yetz..iJ:ª-, y con él el resto del 

misticismo cabalista, no sólo combinando y permutando, es 

decir, nombrando, sino grabando y plasmando. Para la Cábala 

entonces, e.l tabú de la imagen pareciera suspenderse para 

dar cabida a una historia y una cultura sin fronteras: l.a 

letra, una de las pocas imágenes permitidas, será la figura 

que inscriba este producto cultural en ese amplio universo 
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de discurso llamado "lo medieval••. Lo visual en la Escritura 

adquiere para estos mis ticos un nuevo es ta tu to, la 

configuración de la letra se convierte en una unidad 

significante portadora de sentido: única huella del rostro 

divino que es posible adorar. 2 De ahJ. que el misticismo 

haga de esta imagen el objeto central de culto y, al mismo 

tiempo, el centro de su teoria. La letra adquiere en su 

nivel más proíundo y misterioso su máximo carácter 

simbólico: seré número, icono, lugar, ropaje y rostro 

divinos. 

"Muchas luces brillan en cada palabra y en cada letra", 

escribe Scholem. De este punto de partida surge la necesidad 

para el mistico de construir un complejo aparato 

metodológico que permita mostrar el funcionamiento simbólico 

del Texto, sus múltiples caras. De esta manera, para la 

Cabala, a cada letra del ali abeto hebreo corresponderá un 

valor numérico; a este procedimiento se le llama ~matri.a. 

Este uso particular que considera la rel.ación l~tra-número 

como fuente de sentido era ya conocido entre loa babilonios 

y loa griegos. La literatura talmúdica, a su vez, se servia 

de esta técnica con fines primordialmente mnemónicos. Sin 

embargo, es la tradición cabalista la que explota esta regla 

2 1-fabria que aclarar que para la tradición hebrea, .la 
representación de imágenes en general no es una prohibición 
total y absoluta. Bastaria ver la cantidad de Biblias 
ilustradas que han sido publicadas desde la Edad Media hasta 
nuestros dias. Se pueden representar ciertas imágenes, 
siempre y cuando éstas no a.ludan directamente a la divinidad 
y, ante todo, siempre y cuando e.l hombre no se postre ante 
ellas adorando1as. 
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hermenéutica.con fines netamente interpretativos. El valor 

numérico de una palabra guardaré siempre una relación 

estrecha con l.a cifra del Tetragrama Yavéh o nombre divino 

del que, sostienen los cabalistas, derivan todas las 

palabras que aparecen en la :r_Qr-"· Así, por ejempl.OTIJ rJ 
(makom), que significa lugar y ~1'11, (Yavéh), que es 

el nombre de Dios, cornpa1·ten el mism va.lor numérico: 186 

(Yavéh= 10121+ 5121 + 6(21 + 5121= 186 = MakomJ, 

estableciéndose de esta manera un primer nivel de 

significación simbólica. Lo mismo sucede con otro de los 

nombres divinos, Adonai, cuyo valor 11umérico ea equivalente 

al de la palabra 1J Jlílque significa palacio. La red de 

relaciones se extiende en varios sentidos, QC y ~..Z. , luz y 

misterio se significan mutuamente en el. 207; sil.encio ~ jJ W 
y UnolnNcomparten el nllmero 13. El cálculo numérico se 

realiza desde diversas perspectivas¡ en algunos casos se 

considera la suma del valor de cada una de las letras y se 

pone en relación con otra que sume la misma cifra. En otros, 

como es el caso de mako111 y Yavéh, la cifra final es el 

resultado de la suma del valor de cada una de las letras 

elevada al cuadrado. 

Esta técnlca. de interpretación alcanza niveles 

rea1mente sofisticados en la Cébala posterior al exilio 

español. En el i_Q~r. sin embargo. éeta sirve especialmente 

para reforzar muchas de las interpretaciones y en general va 

ligada a otras técnicas cabalistas. Pero, sobre todo, la 

gematria se utiliza dentro de contextos amplios en los que 



el número adquiere un sentido especifico que pone en 

relación simbólica. ya sea dos términos de un pasaje biblico 

o, como en el caso siguiente, hace explicito el valor 

simbólico de una palabra en función de todo un contexto. 

~té escrito: 11 Y la duración de la vida de 
Sara fue de cien años y veinte años y siete años. 
La repetición de la palabra "años" nos indica que 
todos los afios que Sara vivió fueron colmados de 
manera santa, ella vivió cien años santamente, y 
veinte años santamente y, ademas, siete años 
santamente. Rabi Simón dijo: Observen que la 
Escritura emplea el singular ''shana" para la 
palabra cien y lo mismo para la palabra veinte, 
mientras que se sirve del. plural "shanim" para la 
palabra siete. 3 Esta ano1nalia encierra un 
misterio. Los cien años corresponden al Santo. 
Bendito sea, que es la sintesis de todas las 
Sefirot, que son e11as mismas el diezmo de todas 
las santidades ce1estes. Es por esta razón que, de 
acuerdo con la tradición, e1 hombre debe pronunciar 
cada dia cien bendiciones. Los veinte años 
corresponden a las diez vias de misericordia y a 
las diez vias de rigor. Y como el rigor debe 
siempre estar unido a la misericordia, las diez 
vías de la segunda junto con las diez vias de la 
primera no cuentan sino por una sola. Es por esta 
razón que, para la palabra cien, lo mismo que para 
la palabra veinte. la Escritura emplea el singular 
"shaná", ya que sin importar lo numerosos que sean 
los grados de la esencia divina, Dios no es més que 
Uno; y no importa lo numerosas que sean las vias de 
misericordia y de rigor, no hay más que un solo 
camino. Pero la pa.labra siete corresponde a loa 
siete grados inferiores que engloban las legiones 
celestes asi como el universo. Como éstas son 
realmente múltiples, la Escritura emplea el plural 
"shanlm". Rabi Hiyá dijo a Rabi S.im6n: lle aqui como 
las palabras: ''Y la vida de Sara ... '' han sido 
explicadas: Isaac tenia treinta y siete años cuando 
su padre lo ató para ofrecerlo en sacrificio. Fue 
durante este mismo acontecimiento que Sara moría, 

3 Para comprender este pasaje habria que remitirse 
directa1nente al texto hebreo que dice: "bayiJiyu jayei Sara 
meah shaná beesdrim shaná besheba shanim". El texto en 
español sólo registra la edad de Sara con una única cifra: 
"Sara vivió ciento veintisiete años.º (tlénesis: 23} 
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ya que esté. escrito: "Y Abraham regreso para 
1lorarla." ¿oe dónde había regresado? Mabía 
regresado de la montaña de Moriya en la que había 
atado ei. Isaac para ofrecerlo en sacrificio. Ahora 
bien, el- único periodo en el que Sara vivió es el 
espacio de tiempo entre el nacimiento de Isaac y el 
dia en que Abraham quiso ofrecerlo en sacrificio. 
La palabra "vayijiyü" representa, en efecto. el 
valor numérico de treinta y siete, ya que no fue 
sino durante treinta y siete años que Sara gozó de 
la vida: desde el nacimiento de Isaac hasta el día 
en que fue atado para ser ofrecido en sacrificio." 
(¡/;91J;u:. 1985: l-122b, 123aJ 

El valor numérico d~ la palabra "vayijiyú" viene a 

rematar, por así decirlo, el carácter simbólico del pasaje 

1nismo. La explicación que da el Z_Q.b.P.i: sobre el singular y el 
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plura1 que acompaña 1a edad de Sara puede parecer arbitraria 

y, sin embargo, resulta un buen ejemp1o del análisis textual 

que 11eva a cabo este n1isticismo. Para 1a Cábala, ninguna 

alteración gramatical por minima que ésta sea, ni siquiera 

una falla en la puntuación son arbitrarios ni casuales. 1'odo 

significa, incluido los espacios en blanco. todo en el texto 

es susceptible de convertirse en signo. Las respuestas 

pueden ser múltiples; de hecho, es la construcción de un 

1netalenguaje el que permite llegar a ellas ya que la llave, 

a fin de cuentas, se desconoce. Es precisamente este 

desconocimiento lo que posibilita una lectura más compleja 

que pretende trascender las fronteras meramente 

gramaticales. De aquí el mérito de•un trabajo corno el de 

estos misticos. T1 J VI shaná y tJ • .J VJ shanim no sólo se 

oponen gramaticalmente sino que funcionan como palanca para 
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poner en movimiento una oposición más radical que toca a 

fondo ese carácter simbolico y misterioso del Texto: lo alto 

y lo bajo, lo divino y J.o humano. Si la lectura del pasaje 

descrito llega a esta oposición, no podria dejarse de lado 

la primera palabra que abre una afirmación tal. 11 Vayijiyú", 

que no significa más que "fueron", adquiere entonces, por 

necesidad, un valor simbólico transportado a través del 

número. La cifra 37, suma final del valor de cada una de las 

letras, viene a confirmar el carácter revelador de esa 

antitesis universal, de esa estructura profunda del Texto. 

Como dice .Jan Kott, "Los dioses están arriba, J.os hombres 

abajo'' (Kott, 1977: 13 > .• y sin embargo pareciera haber un 

punto donde estos dos extremos se tocan, donde el hombre y 

la divinidad comparten un mismo espacio. Los treinta y siete 

años felices de Sara, de los que habla el valor numérico de 

"vayijiyú", conforman finalmente ese espacio de fusión en 

donde lo sagrado toca un vientre ya estéril para fecundarlo: 

Yitzjak, esa ee la felicidad de este encuentro: 

Yaveh visitó a Sara co1no lo habia dicho, 
e hizo Yaveh por Sara lo que ha bia prometido. 
Concibió Sara y dio a AL·raham un hijo en su vejez, 
en el plazo predicho por Dj os. Abraham puso al 
hijo que le habia nacido y que le trajo Sara el 
nombre de Issac. Abrahan1 circuncidó a su hijo 
Isaac a loe ocho días ... Ab1~aham era de cien años 
cuando l.e nació su hijo Issac. Y dijo Sara: "Dios 
1ne ha dado de qué reir; todo el que lo oiga reir#\ 
conmigo. (Génesis, 1975: 21) 

Es importante sefialar la amplia red de relaciones que 

desencadena una lectura mediante este tipo de operación que 



es 1a gematría. El número treinta y siete no sólo pone al 

descubierto una relación entre -los dos mundos -inferior y 

superior-, sino· que pone en 111archa una reacción en cadena de 

asociaciones que arrojan luz sobre el funcionamiento 

simbólico del Texto y, en consecuencia, sobre la compleja y 

articulada concepción del mundo de la mistica española. 

nEl pri1nitivo impulso religioso del judaísmo, que ha 

encontrado su expresión válida en el monoteismo ético de los 

profetas israelitas y su formulación ideológica en la 

filosofía de .la religión Judia de la Edad Media, ha sido 

considerada desde siempre como una fuerza antitética al 

inundo del mito ... El culto sin imégenes del pueblo judío 

contenía -precisamente en esta postura- una clara negativa, 

incluso más, una repulsa pol.émica al ststema de imágenes y 

si1nbolos en el que halla su expresión el mundo del mi to." 

(Scl1olem, 1978: 96). El pensamiento cabalista, sin embargo, 
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a pesar de i11scribirse en esta tradic.Lón, la transgrede 

introduciendo un sinnúmero de imllgenes y sirnbolos miticos, 

"a1imentados por fuentes t:1ubterráneas de muy probable origen 

oriental . 11 (J;_Qj._A: 98) Un misticismo "estético" como el del. 

~t: no podria cancel.ar toda una concepción mítica del 

origen a pesar de las imposiciones tanto internas como 

ex.ternas a la propia interpretación. /\Sí como no es caaua1 

el recurso ~ figuras como el .laberinto y e.l árbol, a 

elaboraciones narrativas que se superponen como códigos a 

todo relato biblico, de la n1isma manera el filtro de la 

censura religiosa es lo suficientemente fino como para dejar 
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pa~~r ~l~unb~ ~!~~tUM~do~ ~l~m~"to~ mitico~ que van 

configurando un mundo felizmente contaminado por una 

imaginación y una fantasia ahistóricas, un universo en e1 

que se cuela subrepticiamente ese origen cosido con fábulas: 

el mito. Uno de los elementos que nos remiten a tal 

concepción fabulada del mundo nos habla de ese hombre 

"primitivo" que considera e1 nombre propio como parte vital 

del i.ndividuo y que, como dice el mismo 2.&..biu::., "La Escritura 

nos quiere enseñar que el nombre influye g_l]_],_ci!__~~c;l_a~Q§!..l. 

bQrnbre". (Z:Qbn:, 1906: I-6a) El nombre propio es de alguna 

manera el molde que contiene al alma pero, sobre todo, éste 

se vincula estrechamente con el futuro del hombre, en él 

queda inscrito su destino. La Biblia comparte esta 

fascinación por el nombre propio¡ todos sus "personajes" 

llevan en su nombre el sello de un destino particular. La 

Cébala no hace sino recoger y hacer explicita esta 

concepción mágica del nombre propio. Issac, forma abreviada 

de Isjq - El, que significa "sonría Dios, sea propicio o ha 

sonreido", es la hue.lla del feliz encuentro entre el cielo y 

la tierra, la marca de ese nacimiento milagroso que ha hecho 

aonreir a Abraham, a Sara y al mismo Dios. Como podemos 

observar. la gematria como técnica destinada a una cierta 

descodificación textual se entrelaza y actúa como soporte de 

interpretaciones de carácter muy diverso que incluyen 

concepciones miticas o mágicas. La geinatria, como el resto 

de las técnicas cabalistas, es sólo una posible puerta de 

acceso; abre, como lo hemos dicho, un proceso de semiosis 



ilimitada, un juego de reflejos en el que el número 

significa, pero a su vez, es sólo parte de la cadena, un 

espejo més de un gran caleidoscopio. La originalidad del 

~Q~ radica precisamente en este permanente entrelazarse de 

técnicas que aspiran a una "precisión" interpretativa y de 

nociones que pertenecen a un universo de discurso magico-
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mi. tico. Lo poético de ciertas imágenes de este último 

imprime a los escrito~ exegéticos un sell.o muy 

característico que quizáis resulte familiar al critico 

literario moderno. Pero esto se verá más adelante. Lo que 

considero importante señalar es el procedimiento cabaliatico 

de aná1isis textual en el que el discurso resulta de un 

movimiento continuo que va desde lo pretendidamente 

"objetivo o riguroso" hasta lo propiamente mágico e 

imaginario. 

Pero el sentido no se agota en el número ni en las 

relaciones que éste tiende hacia el exterior; se trata de 

hacer hablar a la letra desde todos sus ángulos,¿ acaso 

desde todas sus fronteras? La letra hebrea se verá sujeta a 

procesos de simbolización de carácter múltiple. Crear, no 

hay que olvidarlo, ha sido un acto ,_:·~ combinación y 

permutación. Y de esta premisa surge otra de las técnicas de 

deecodificaciOn textua1: la 1..§!.mµr~: intercambio de letras de 

acuerdo con reglas definidas que dan como resultado palabras 

que se transforman en otras. En algunos casos, no se_ trata 

más que de la deacomposici6n de palabras compuestas¡ en 

otros, la permutación se da de manera más compleja, pero en 



ambos casos esta posibil.idad de "trueque" seméntico pr~viene 

en parte del carácter consonántico de la 1engua ntisma. :La 

ausencia de vocales es, en eCecto, lo que permite un mayor 

libre juego de significaciones. Esta ausencia, t"uente de 

ambigüedad, apunta paradójicamente a la profundidad del 

Texto y a sus múltiples sentidos. Como dice Spinoza, "las 

vaca.les son el alma de las letras", Es así que P~e.:ftllil , 

primera palabra con la que se inicia la creación, no s6lo 

equivale "al comienzo" o "en el principio", sino que 

mediante una cierta combinación w Nl Crosh), que' 

significa cabeza o Jefe yn~ Cbait), que significa 

casa. se construye una nueva figura en la que el principio 

aparece con10 la casa de Dios. El. ?_Qb_ª..1:. dedica páginas 

enteras a1 estudio e interpretación de este primer término 

que inaugura todo el proceso de creación. Para la mistica 

del ioha..r., º~_r._~sh~. es la clave secreta que abre y que 

cierra las puertas del palacio; en esta primera palabra de 

la creación se encuentra el verdadero misterio de las 

puertas cerradas: cerraduras herméticas del sentido. Es 

quizAs por esta razón que merezca ser sujeta a procesos de 

significación y simbolización múltiples¡ en otro momento y 

en otro contexto, P...e~t. se descompone en 

(bará=creól y n1 w (shit=seisl. y dice 
NIJ. 

el Zl2hi>.J:: 

"Bares hit" g9~_{.QZ:H! ... ~LQ_Q_g~:i..ª_a_let_ra_a_g_y.s;:_ 
constituyen las pal.abr~Ji "bara shit" (creó seis), 
para hacer alusión a1 misterio que se encierra en 
.l_~ª.bras de l.P~.s::..rJ.j:JJ_r:..ª: ''desde una 
extremidad del cielo oasta la otra extremidad cte1 
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cielo". 'i?_qu_~ existen seis direcciones celestes a 
las que corresponden las seis direccio11es de aqui 
abajo; todas convergen en los tres puntos que 
representan la esencia divina, que ~-._s_y_y_~_;; no son 
más que una. Es este misterio el que se encuentra 
encerrado en el nombre 9_iv;i.._1_19 que tiene cuarenta y 
dos letras. tiPJlflJ."'_, 1906: I-15b) 

De esta manera, el comien:;:o se extenderá desde sus 

inicios hacia los seis puntos cardinales del universo, 

estableciéndose desde este primer momento los ejes 

estructurales de la significación profunda de la creación y, 

por lo tanto, del Texto. Se trata de las seis direcciones 

que indican las puertas cerradas del palacio; seis 

dit•ecciones d~l sentido: norte, sur, este, oest•.;? y, por 

supuesto, ese eje paradigmático a partir del cual se 

construye el sentido hegemónico: lo alto, lo bajo, Dios y el 

hombre. 

/\hora bien, esta combinación que da corno resultado la 

creaclón de seis direcciones queda ciertumente inc.luida en 

otra combinatoria que considera el "comienzo" en términos 

mas general.es. 

Y la Escritura agrega: "En la puerta del 
senor"; ya que quienquiera que pase por la puerta. 
no llegai·á nunca frente al Rey celes te qu·~ está 
eacvndido y es misterioso. P~ra llegar hasta ahi, 
es necesario a travesar muchos palacios, ~.l,§?.Y_ª_99.f! 
unos sc•bre otros, prc•via tos de un gran numero de 
puertas con sus cerraduras, ~13'-!1!4[1~1:;=1 ___ . __ gµe, pa1·a 
llegar a la "Sabidurj.a suprema", es necesa1·io 
pas~r por el temor de Dios, que es lñ puerta que 
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da acceso a El. lle a qui el sigllif icado de '"Be 
Reshi t: Existen dos ( 8et= dos J Reshi t, dos 
comienzos unidos. Ex is ten dos puntos. uno 
escondido, el otro visible y conocido. f'.lo !lay una 
sepacion entre ellos: es por el.lo que se emrlea el 
singular "reshit" <Z9_f.i;;ir_, 1906: I-7bJ 

Los criterios de a11~lisis e i11terpretaci611 cabalisticos 

no aon siempre ordenados ni previsibles. ERte ejemplo en 
' 

particular pone en movi111ientc1 simultáneamente dos técnicas: 

la gematria y la temurá. En este caso, el c1·iter.io de 

descomposición es doble. Por un lado, lo que se toma en 

cuenta en la separación de la letra i ( bet) es su valor 

numérico, mientras que por otro, lo que interesa es su valor 

aem.tn1ti.co: reshit=comienzo. g1 resultado de esta i"orma de 

combinatoria particular, mas compleja que las dos anteriores 

como procedimiento de descodificación, remite igualmente a 

esa visión global del mundo caracteristica de todo el 

111edJoevo, a esa forma (es tilo) dL: pens<lm.i.e11to analógico en 

el que se apoya todo conocimiento del universo. El mundo 

terrenal no es más que ese comienzo visibJ.e de la Cábala-; el 

otro, el oculto, es aquél d_e_l. :que podemos ha~lar sólo por 

qu~J •.::..:Ollt:>•:-:::111os deJ. 
_,-. . 

segundo co111ienzo. 

Pero este núme.ro doB -que ·apúi-ita el un doble p~inC_ipio, 

queda i11disolublemente lig:clo : •la .l.~~ra _j_< bet} que lo 

designa. Si bei:_e_.i;¡J __ )j._t;. ·como la prii11ér-a le~i·a: de- J.a Biblia 

concentra todos los secretos de la creación divina, 

(bet), la letra que abre definitivamente este proceso 
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cr·ea ti vo adquiere una singular importanci.;i:. Si bien la 

rniGtica no plantea de manera e>:plícita el carácter "poético" 

del te>:to bíblico, es dificil no proyecta1· una visión 

estética de este enorme relato. Un texto artístico. dice 

Lotman, puede s~r visto corno "un texto codif"icado de manera 

mú 1 tiple. Esta es la característica que tenemos en mente 

cu'1.ndo hablamos de la polisemia de lü palab1·a arL.istica . ., 

{L0tman, 1982: 59) Y, lqué es si no este exllaustivo trabajo 

de exégesis que realiza la Cábala sobre este primer relato 

bi blico de la creación? ¿Acaso no ea precisamente esta idea 

central la que sostiene e.l complejo aparato metodológico 

critico del 111.isticismo cabalista? Nr.1da en el texto puede ni 

debe pasrtr desap""rcibido; se trata de poner en ma1·cha. como 

dice Ricoeur, una práctica de la sospecha. Y tanto es así 

que si en el Texto todo es significante, la configuración de 

la .letra también lo es . .:J._ (bet), primer·a letra del 

Génesis, la que inaugura la creación, adc1uiere un valor 

simbólico de vital i1nportancia. Al ser fuente y orige11 de 

todo lo creado,]_ debe, necesariamente ser un signo 

ab!erto, la creación es ante todo un acto de apcrtura.i 

( bet} , además, alude, sugj.ere los seis puntos hacia los 

cuales se extiende toda la creación: cuatro puntos 

cardinales, lo alto y lo bajo. El espacio abierto es la 

p.....,sibilidad de comunicación entre el cieJ,o._y la tierra, Dios 

y el hombre. La apertura de:J._(betJ esté en dirección del 

oriente, de esa tierra dejada atrás pero a .la que se mira 

hacia adelante.i (bet)es la inicial que sirve para 
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bendecir a Dios en lo alto y en lo bajo: 

en cierto sentido el diagrama del mundo, 

Ba1•uJ. -:i_debe 

el modelo del 

texto: la representación de todo lo ci·eado. Un diagrama 

sobre el cual se escriban y se registre11 los dlversos 

ser 

niveles de significación, el icono como lugar de pasaje. "El 

Santo, bl3ndito sea, respondió: Ef"ectivamente, me serviré de 

ti para realizar la creación del llllJndo, y l:t1 ne1·bs como la 

base de la obra de la creación." <i.9.ltª-C.• 1906: I-3a) Modelo, 

estructura, diagrama:.=I_ es la puerta de acceso inicial al 

universo del sentido. 

Borges cuenta la historia de un rey babilonio que hizo 
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construir un "laberinto ton perplejo y sutil que los varones 

in~e prudentes no se aventuraban a entrar, y los que entraban 

se perdian". Un dia llegó a su corte un rey árabe y 10 hizo 

entrar en é1. Después de eufrir el tormento del ex travio, 

finalmente encontró la puerta de salida. Y esta vez, ea el 

rey érabe quien lo invita y lo fuerza a conocer ese otro 

laberinto en Arabia. 11 IOh, rey del tiempo y substancia y 

cifra del siglo 1 , en Babilonia me quisiste perder en un 

laberinto de bronce con muchas escaleras, puerta e y muros¡ 

ahora el Poderoso ha tenido a bien que te muestre el mio, 

donde no hay escaleras que subir, ni puertas que forzar, ni 

fatigosas galeri.as 9ue recorrer, ni n1uroa que te veden el 

paso. 



Luego le desa~ó las ligaduras y lo abandono en mitad 

del desierto, donde murió de hambre y de sed~ La Gloria sea 

con Aquel que· no muere. " (Sor ges, 1961: 135-6) 

Este relato nos introduce en la geografia cultural de 

la Cábala española, una geografia que se gesta en los 

comienzos de la era biblica y que no obstante los breves 

paréntesis de vida sedentaria, conforma esa otra geografia 

imaginaria que da cuenta a su vez de la fuente del entorno 

que la ha gestado. Pero frente al nomadismo de las antiguas 

tribus bíblicas, el cabalista, al fin y al cabo nómada o en 

permanente y consciente destierro, no es el ocupante de un 

espacio abierto, de una geograf~a desértica: es un 

cartógrafo que ha aprendido el arte del trazo, que ha sabido 

penetrar en el. vasto l.aberinto de arena y pal.abra "sin morir 

de hambre, sin morir de sed". El. cabalista es un l.ector que 

hace de l.a cartografía una brújul.a en el desierto, es un 

l.ector astuto y desconfiado que se sabe en peligro: sabe que 

la palabra tiene que ver con ese laberinto de escal.eras, de 

puertas, de fatigosas galerías y de muros que vedan el paso, 

pero sabe también, y aquí radica la verdadera pel.igrosidad, 

que l.a palabra tiene mucho de arena blanca, frágil y 

movediza, arena desl.umbrante y enceguecedora inundada por el 

sol del desierto. Y éste es el peor de los laberintos, el 

resbaloso pasaje al mundo del mal y de .lo demoniaco: "toda 

palabra que surge de la boca de un hombre no iniciado en la 

doctrina, se escapa si es inexacta. Entonces, el demonio 

J.lamado el "astuto en palabras engafiosas" se dirige a ella 
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desde el fondo del abismo y avanza quinientos lugares para 

encontrarse con ella, se apodera de ella y desciende 

nuevame11te al fondo del abismo y alii crea. con l.a ayuda de 

esta palabra. un cielo de mentir~s llamado '1 Tohu". l:Z9hª_:[., 

1906: 1- Sa) 

Múmeros, intercambio de letrils, iconos: toda.a és taa son 

lineas que el cartógrato traza para no perderse, para 
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obtener la "Gloria de Aquel que no 1nuere". lleredero del 

desierto, el mis tic o se aproxi111a a la ciudad; descendiente 

de nómadas y deat<'.."'rrados, el cabalista aprende el difícil 

oficio cle.l detenerse: del desierto de l.os padres -geografia 

imagi nari., de SUR Ascritos - , ,....~tos nuevos lectores extraen 

la fuerza y la astucia para edificar teorlas y practicas 

interpretativas, para levantar piedra tras palabra, no sólo 

el Templo, sino la ciudad y el entorno que los alberga. Es 

asi que alrededor de lo que ruera el TeJcto-territorio, el 

Texto-Templo, se gesta un nuevo binomio que alude igual.mente 

a un referer1te espacial: .la inte1·pretaci6n~·esc1·itura -- la 

construcci611 de un espacio cultivado y habitable. El. 

desierto funge asi como estimulo que acciona sobre la 

imaginación cabalistlca, ¡Jero he aqul que este esti111ulo 

vivo, mitico y leg-=ndario encuentra e11 ellos su contraparte 

en la a1·quitectu1·a, en l~ cartograf1a, e11 loe cast1i1os y e1·1 

.Las aldeas. Del desierto sin márgenes o del margen puro del 

desierto, r.:!l cabalista se desliza hacia el universo opuesto 

de lo fragmentado, al mundo con limites trazados, al. espacio 

segmentado, construido y huma11izado. Y siguiendo la lógica 



del Te:xto-te1·ritorio, interpretar o recorre1~ it1definidarnente: 

este bl11011tio es una de las formas de seguir vivos e 

idé11ticos a s~ mismos. Interpretar t1·azando, 1n~diendo, 

calculando, levantando muros o dej~11do caer frases es para 

el mistico del Zg_h_c'l;t: la üni.ca man~ra de sc.•brevivir al vas to 

laberinto de arena y palabra. 

-Rabi Ychudti y Rabi IGaac se fuerc•n u11a 
vez de viaje juntos. Rabi 'iehudá díJo a f{abi 
Isaac: Atravesemos este campo que aco1·tará nuestro 
camino. En el camino, Rabi Yehudá di Jo: ..• t AQJJ.?_'t., 
1985' I-238b) 

-Rabi Yosef y Rabi liizquiyá llegaron u11a 
vez a Cappadoce pa1·a ver a Rabi Simón. f.:.abi 
Hizquiyá dijo a su compañero de viaje .... (.ZQb~.1:, 
1995, l-243b) 

-Rabi Hiyá y Rabi Yosef viajaban Juntos. 
Cuando llegaron a una casa de campo, R~bl Hiyá 
dijo a Rabí Yosef ... {h_Q.b_ª"r:, 1906: I-3b} 

Siempre e11 viaje, en un recorr~do que i·esulta 

dobJ.emente simbólico porque apunta tanto a un regreso a la 

m1tica Palestina como a un peregrinaje por las Sagradas 

Escr.i.turas, ea tos rabinos, "emisarios", "personajes", como 

se quiera 11an1arlos. mantienen un ínter1nínable díé1ogo a 1o 

J.argo de los ci11co tOlllOG de.l z_oJJ.ar:. Un diálogo en 

movimie11to, éste si no rneta~6r1co, que va co11f~gurando paso 

a paso un universo de sentido capaz de dar abrigo a estos 

ca111inantes sin techo, a estos viajantes sin destino 
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aparente. Porque nunca sabemos con precisión hacia dónde se 

dirigen; sólo sabemos que e9tón permnnentement:e en viaJe, 

f")Ue van de un punto a ot1·0, que a veces se detienen en una 

casa de can1po, que j11tentan con frecue11cia acortar ca111inos, 

pocas veces incluso, nos dan a conocer Jos nombres de los 

lugares a donde se dirigen, donde se detienen. Porque lo que 

import:n del. viaje no es precioamente un dcstl110 fi11nl. Si 

bien es cierto que y_a, se encuentran imaginariamente en la 

Tierra Pt·ometida, esa Tierra en la que, como b!en seiiala 

Scholem, no han puesto nunca un pie, estos rabinos que 

comentan e interpretan mi11uciosa111e11te y l1as ta el ú 1 timo 

signo de las Escrituras, saben que ese territorio no se da 

como el maná del desierto, ni como el mi.la.groso abrirse de 

las aguas del Mar Rojo. Este territorio no se ofrece, se 

conquista piedra por piedra y se co11st1·uye palabra t1·aa 

palabra, signo tras signo: puntos y espacios en bl.a11co 

inc.luidos. ¿por qué si no recorrer infatigablement:e ese 

espacio l1istórico, geográfico y si1nbólico pasando y 

repasando sieml)re por los mismos caminos, recortando por 

recorridos similares, to1nando los 111ismos a tajos o 

desconfiando de los mismos senderos·? ¿por qué si no esa 

necesidad de hacer suyas toda palabra, toda -letra. todo 

signo de puntuación, poseer en una palabra .. todas sus 

facetas, sus posibles caras? 
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Si para referirse al Texto utilfzaban,._.la metáfora del. 

castillo y la an1ada, al descubrir los diversbs Anguios de la 

letra y de la palabra, no hacen .sino despr._ende~- -uno .a uno 
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los velos que cubren ese rostro amado. Esta minuciosidad en 

la descripción. esta curiosidad obsesiva por llegar hasta 

los mas recónditos parajes del sentido, esta inquietante 

seducción por los mas ocultos secretos del alma de la lengua 

sugieren de manera ambivalente la conquista de un espacio 

que la memoria recupera como ultrajado, pero al mismo 

1 -, "' 
,. -. ' ,, . -,~.:-

L.:1.::cj11.-i11L·..! d·~ l.oi Lii;u1,.1 ... 111 •. uJ,,•, •I•.: 1.-.i muj-·1· ._1, __ ·;_·•::,v.I 

sea aqui, en este punto aparentemente tan alejado de lo 

amoroso y de lo pasional donde echa raices la poesia 

mistica. Descripción detallada y exhaustiva del sentido que, 

en un sentido opuesto, se acercaria más a una teoria 

estructura.! o semiótica¡ minuciosidad casi maniática que 

podria sugerir más una lingUistica descriptiva. Y sin 

embargo, ambas son correlatos indirectos de esta cabala 

mistica. He aquí s~ riqueza, su modernidad: San Juan de la 

Cruz, Sor Juana, pero también Barthes, Eco, Bloom y, por qué 

no, el mismo Borges. 

l..UlllLQ!Lll~. 
Del. alma en le intima comunicación de unión de amor de 

Dios. 

1. IOh llama de amor viva 
que tiernamente hieres 
de mi alma en el mas profundo centro! 
pues ya no eres esquiva, 
acaba ya si quieres, 
rompe la tela de eate dulce encuentro. 



2. IOh cautiverio suavel 
loh relada llaga!, 
1 oh mano blanda 1 , 1 oh toque delicado, 
que a vida eterna sabe, 
y toda deuda pagar 
Matando, muerte en vida la has trocado. 

3. iOh lámparas de fuego, 
en cuyos resplandores, 
las profundas cavernas del sentido 
que estaba oscuro y ciego, 
con extraños primores 
color y luz dan ju11to a su querido! 

4. i Cuán manso y amoroso 
recuerdas en mi seno, 
donde secretamente solo moras¡ 
y en tu aspirar sabroso, 
de bien y gloria lleno, 
cuAn delicadamente me enamoras! 
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( San Juan de la Cruz, 1976: 37-8) 

Amar y desear es ante todo descifrar al otro, no 

i111porta que ese otro sea la propia divinidad, entender eso 

que llamamos su yo, .atosigarlo. desnudarlo, apropiarse de 

las ºprofund.:is cavernas del sentido" ocupando los pequeños 

trozos de vida, de sueftos, de fantasiaa, de proyectos y 

Cracasos de los que se ha estado ausente. Dar nombre a esos 

pedazos de identidad es una forma de reconstruir al "otro", 

de poseerlo crelindolo, pero al mismo tiempo, de 

reconstruirse como amante con 1:·umbo, como "suave" explorador 

de laberintos y "cautiverios". Porque el cuerpo y el alma de 

la mujer a1nada (de la eacri tura}, ¿no son acaso un blanco 

desierto que se puebla y se habita: vacíos que el amante 

obsesivarnente necesita llenar. Como escribe Borges: 



What can I hold you with? 

I offer you explanations of yourself, theories 
about yourself, authentic and surprising 
news oí yourself. 

I can give you my loneliness, my darkness, 
the hunger of rny heart; I arn trying to bribe 
you with uncertainty, with danger, with defeat. 

(Borges, 1975, 124) 

El territorio, entonces, que ea texto, tierra, templo, 

que es escritura, , laberinto, es también siempre y ante todo 

cuerpo: un cuerpo que hay que recorrer con el mismo impulso 

y cuidado con que se recorre el espacio de ese laberinto 

lingilistico. Porque e.l pl.acer del conocimiento esotérico es 

abiertamente y sin ambigüedades un placer sensual que toca 

con las cuerdas de la analogía ese otro placer de la 

divinidad en donde nuevamente y como en el caso de Sara, el 

goce carnal hace vibrar el lecho celeste. 

Cuando llega e1 Shabat, los doctos de ·1a 
ley deben procurar este placer a sus esposas para 
glorificar así a la compañera celeste; pero g¡_ 
}lombre v 1a mu 1er deben inspirarse en este único 
pensamiento: el cumplir a través de la relación la 
voluntad de eu Señor, asi como ya ha sido dicho ... 
Y cuando la mujer se ha purificado, debe 
procurársela este placer que constituye una obra 
meritoria, placer celeste. (Zq_Qru..:, 1906: l- SOa) 

El placer, punto nodal de toda interpretación 

cabaJ.istica, viene a desembocar en este figura l.aberintica 

de la que hemos hablado. Ambas, interPretación y seducción, 
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palabra y cuerpo comparten 1a fascinación por lo 

inextricable, por lo explorable. Ambas llevan al goce del 

desciframiento y del descubrimiento. Pero esta homologación 

no lleva sino al desvio, a una transgresión con historia que 

se remonta a los limites temporales del paraiso, comer de la 

manzana ha sido descubrir el doble placer, el del 

conocimiento del bien y del mal, pero también el del cuerpo 

sensual del hombre y de la mujer: "Y Adán conoció a Eva", 

dice la Biblia. 

La introducción de metáforn8 como la del cuerpo-
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escri tura, procedimientos de simbolización que proyectan 

hacia l_o divino relaciones carnales que sólo tocan a los 

hombres y que hacen coincidir en el sexo {no solo con fines 

de procreación) aquella oposición hegemónica sobre .la que se 

sustenta todo el pensamiento medieval: lo al to y lo bajo; 

todo esto sitúa a la Cábala espaiiola en los márgenes de lo 

profano y de lo desviado. Para repetir una cita de Le Goff: 

" iCué.ntos caminos, aun dentro del Occidente medieva1 van a 

desembocar en la mujer 1 En muchos aspectos, la historia de 

las herejías es una historia de la mujer en la sociedad y en 

la religión. 11 (Le Goff', 1986: 141) Y qué mejor ejemplo que 

el recurrente motivo de la amante, d~ eu belleza y del 

placer que su desnudez otorga. Si las Escrituras son 

sinónimo de tierra y de cuerpo 1 pero si éstas a su vez 

contienen una estructura 1aberintica y secreta, todo fonema 

es ya por principio un nombre que descifrar, un cruce de 

caminos por el que optar y un encabalgamiento de 
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ext1·avlo y la locu1·a, des1no11ta1·se. 

El acróstico o notarikon es una más de las técnicas-

instrumento para desglosar transitando. o transitar 

desglosando el cuerpo-texto de la Escritura. De la misma 

manera en que la ~.I:.1-ª. y la te!I!!:!)"'J! imponian sobre la 

palabra una marca del sentido, el not~..r...!kQn, o sea la 

"interpretación de las letras de una pal.abra como 

abreviaturas de palabras o de frasesº ( K_ncicl_opedia Judaica, 

1948: 562), da acceso a otras direcciones secretas de 

sentido. Esta técnica, tomada de los griegos y utilizada en 

la Biblia, es difundida en la Europa Medieval y más adelante 

en la España de los Siglos de Oro. (Cfr. Beristáin, 1986) 4 

Los acrósticos pueden ser de diversos tipos; en algunos 

casos puede ser una composición en la que las letras 

iniciales de cada línea tengan un significado particular 

cuando ae leen de arriba hacia abajo, en otras, un mismo 

nombre puede contener en cada una de sus letras consonantes 

la inicial de otro nombre igualmente importante. Por 

ejemplo,Ot_N Adam, compuesto por N CAlef) ., 

(Oalet) y o (Mem) se refiere al propio Adam, a Qavid el 

rey de Israel y al Mesias, que vendria a cerrar el ciclo de 

la historia. Lo que resul.ta interesante en relación con la 

4 Johann Reuchlin, en su libro Lg_.Kpbb-R1....~. is;tg__a_r__t_g 
!;...Bba.l..i_s.t_.t_cq_}_, también hace alusión a esta técnica en los 
siguientes términos: "Mais si de chacune des lettres d'un 
mot quelconque on tire des symbol.es particuliers, nous les 
appelons du mot grec Notarikon." 
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idea inicial de·la escritura-cuerpo, es que este tipo de 

procedimientos de descodificación se transforme y pase a ser 

con el tiempo un recurso poético mas a través del cual se 

alaba y canta a la amada. 

Durante la Edad Media e inmediatamente después, estas 

composiciones en forma de acróstico revelaban en ocasiones 

de igual manera el nombre de un santo o del propio autor. E1 

caso del acrostico inicial de ~P-º.~_i:J.nª. construido de 

manera que las iniciales de cada verso dan lugar a: "El 

Bachiller Fernando de Rojas acab6 la comedia de Calysto y 

Melybea y fue nascido en la Puebla de Montalbán", es un 

clásico ejemplo de este tipo de composiciones. 

Sin embargo, el caso extremo de este tipo de 

procedimientos retóricos es el del nombre propio divino, 

impronunciable para todo fiel de religión judaica - el 

famoso tetragrama YHVH del que, de acuerdo con los 

cabalistas, deriva la I.21:.ª- en su totalidad. "La Torá en su 

conjunto es un solo nombre místico sagrado", dice el ~_¡:_._ 

iZ&b-ª-I:, 1906: I-36a) En este sentido, "Dios - comenta 

ScholenÍ - ea a los ojos de loa cabalistas el nombre mtss 

breve y al mismo tiempo el no1nbre más largo. " l Scholem, 
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1983: 76}. si· el desciframiento del texto codificado de 

manera múltiple y variada exige al ojo del lector un arduo 

trabajo de exploración e iniciativa, el acceso a esta 

síntesis máxima que propone esta técnica de la cabala es aún 

más dificil y peligrosa. lC61110 llegar a una simplificación 
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tal. que desemboque en el Nombre por excelencia cuando frente 

a éste no existe sino un abso.luto tabú; pronunciar el 

Tetragrama de cuyas consonantes derivan los cinco l.ibros de 

la Torá es la prohibición, quizás, más contradictoria de las 

leyes Judaicas. Es cierto. como hemos visto, que el. tabü de 

la imagen determina toda creación cultural y artística en el 

judaísmo, que .la letra es la única figura de posible 

adoración, pero es cierto también que "en la enseñanza de la 

sinagoga, la revelación es un proceso acústico y no visual•• 

(Scholem, 1983: 56), que como dice la J:PJ"á: "Yaveh os habló 

de en medio del fuego; vosotros oíais rumor de palabras, 

pero no percibíais figura al.guna sino s6.lo una voz" 

(Deuteronomio, 197S: 4-12,). ¿por qué· entonces no ape1ar a 

esa boca y a e~e rumor de la misma manera, por qué no 

invocar a esa voz llamAndola por su nombre? ¿será acaso que 

el sonido del nombre, como io vive el pensamiento mitico, 

tiene que ver con lo mAs profundo del ser y que la 

vulnerabilidad de su alma radica Justamente en este espejo 

sonoro, en este eco do::? humano retorno? En última instancia, 

el NOMBRE es quizás metafóricamente el centro del laberinto, 

el sentido Cinal, secreto y oculto de la Escritura. Pero el 

nombre divino como nombre propio es más que eso, es un 

"signo siempre cargad·,. de espesor pleno de sentido que 

ningún uso puede reducir, aplastar ... •• l Barthes, 1983: 177-

8). "En efecto -dirá Barthes - el Nombre es cata liza ble; se 

lo puede llenar, dilatarlo, colmar los intersticios de su 

armadura sémica con una infinidad de agregados. esta 



dilación sémica del nombre propio puede ser definida de otra 

forma: cada nombre contiene varias "escenas" surgidas 

primeramente de una manera discontinua, errática, pero que 

sólo solicitan federarse y formar asi un pequeño relato, 

pues contar no es más que ligar entre ellas por un proceso 

metonimico un número reducido de unidades plenas." ( Barthea, 

1983: 180) 

Los cabalistas trabajan con nombres y para ellos todo 

nombre de la Escritura es siempre y sin excepción, un nombre 

propio, porque todos forman parte de ese gran cuerpo que da 

vida al espíritu divino. Existen, por supuesto, jerarquías; 

algunas se dilatan en un mayor número de sentidos; otros son 

puro intersticio que nunca se colma como el propio nombre 

Yavéh. De esta forma última de descodificación -el 

acróstico- fluye el relato en la Cábali\española, porque 

descomponer cada nombre diluyéndolo en explicaciones, en 

números, figuras y tansformacionea no es sino narrar en el 

sentido al que se refiere Barthes. Si cada nombre en la TuJ:_~ 

es una dirección en el camino, una señal con flechas que 

apuntan a múltiples rumbos y que abren las más diversas Y 

variadas virtualidades de sentido, ¿cómo imaginar siquiera 

la cercani.a del nombre que es, como él. mismo se define "Yo 

eoy quien soy". un ser sin rostro, temible aunque 

misericordioso? 

Todo nombre y específicamente el Nombre son puertas del 

sentido de la manera en que son descritas en el pasaje 
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citado sobre el castillo de múltipl.es puertas y de llaves 

intercambiables. Puertas que conducen al discurso, nombres 

que desencadenan el relato al poner en movimiento un mundo 

imaginario. i En cuántos aspectos los cabal is tas tocan la 

sensibilidad contemporánea!, ien cuántos sentidos la Cábala 

del ~9har se acerca no sólo a lo que podriamoe considerar 

como la critica y hermenéutica modernas, sino a la 

vanguardia literaria de nuestro siglo! Baste citar un pasaje 

de Proust para ver la rel.ación tan semejante que existe 

entre la concepción del nombre en este escritor y la forma 

en que la Cábala concibe el nombre propio de la divinidad: 

ambos coinciden en el punto central del nombre como 

desencadenante del relato: " ... J.os nombres tienen en si 

mismos una forma, un relieve, una luz, sin embargo 

modificada, quizá, a nuestro pesar, por algunas asociaciones 

con determinadas palabraG (como Parma, en la violeta de 

Parma) que, cuando pensamos en un lugar del que sólo 

conocemos el nombre, nos lo hace i111aginar precisamente con 

las dimensiones. este aspecto integro o fragmentado, este 

color cabal del nombre." {Proust, 1985: 323) 

"Algunas veces", escribe Proust. y en esto se acerca en 

más de un sentido a la sensibiliad del. mistico, "nuestro 

deseo viene aoiamente de aquello que se sabe realizable; 

imaginamos a partir de la posibilidad que nos han dicho mil 

rostros, al igual que en el rostro imaginábamos 

posibilidades, etc., una vida." ( Proust, 1985: 301) 



Para el cabalista, la arbitrariedad del nombre en la 

J:..QJ'_~ queda fuera de todo cues tionamien to. Nada en ella es 

aleatorio o de cada una de sus letras fluyen interp1~etaciones 

y relatos y este proceso llamémosle narrativo es de alguna 

manera una miniatura del gran flujo creativo de la divinidad 

que brota de sus propias emanaciones y que se va conformando 

al bifurcarse en ríos y canales. "Esta es la signif"icación 

~Le ].as pª~-ª de la Eacri tura: "'i un rio brotará del Edén 

para regar e.l jardín". La Escritura agrega: Y de ahí, e.l río 

se divide en cuatro canales. 11 <Z9.hªL' 1906: 26b) Ese rostro 

sin rostro que se despliega inundando el Edén da lugar al. 

§l'ilfl rala to bíblico y éste, como en cadena, produce a su vez 

este otro rel.ato cabalístico del que nos ocupan1os. 

Ahora bien, ai todos estos procesos de simbolización 

que van desde el Texto-territorio hasta el l'exto-cuerpo 

pasando por el obligado laberinto nos conduce a la idea 

central del kQ.htt en relación con el problema de la exégesis 

o de la interpretación; estos procesos van a desembocar en 

la misma pregunta y en el mismo cuestionamiento: ¿es 

entonces la Escritura un texto cuyos sentidos est.én f"ijados 

de antemano de manera estática, o son acaso efectos de 

oentido a los que se llega a través de diferentes 

recorridos? ¿existe un ~~n_t;l__~Q de la palabra, o acaso, como 

dice Levinas al re.ferirse a Martin Suber, "la esencia de la 

palabra no consiste, entonces, originalmente en su 

signiCicado y en su poder narrativo, sino en la respuesta 

que suscita." ( Levinas, 1984: 31} En este caso, se trata ria 
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entonces de 1as opciones del explorador, de la astucia con 

la que cada lector pueda responder a su textual cautiverio. 

Y quizés, e11 esta perspectiva, la critica no seria. co100 

propone Barthes, "un homenaje a la verdad del pasado, o a la 

verdad del "otro", sino que es construcción de lo 

inteligible de nuestro tiempo." (Barthes, 1973: 397) 

No se trataría, pues, de descubrir los hoyos negros de 

la Escritura, sino de cubrirlos con la imaginación y la 

historia. Y habria que ser cuidadosos, cubrir no ea sinónimo 

de inventar: cubrir es Justamente caminar por el mismo 

sendero una y otra vez, dejando huellas y abriendo puertas, 

arriesgando, deseando y temiendo extraviarse, pero sin 

abandonar nunca esa tierra peligrosa de carnales tentaciones 

y de laberintos. Y aqui, de forma atrevida y como juego de 

asociación a la manera de los mismos cabalistas, o como la 

que Prouat establece entre el nombre y la narraciOn, 

quisiera concluir esta parte citando un fragmento de 

Rqyj,.i.eJ._q, donde Cortázar llega a través de la descripción de 

un rostro de mujer a lo que la Cábala española, de acuerdo 

con la visión muy particular de quien escribe, propone 

frente al texto amado de la Escritura: recrearla o crearla, 

no importa si esta actividad se lleva a cabo mediante el 

ojo, l.a escritura o una mano que recorre sus contornos. 
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Toco tu boca, con un dedo toco el borde 
de tu boca, voy dibujt.ndola como si saliera de mi 
mano, como si por primera vez tu boca se 
entreabriera, y .me basta cerrar los ojos para 
deshacer1o todo y recomenzar, hago nacer cada vez 
1a boca que deseo, la boca que mi mano elige y te 
dibuja en la cara. una boca elegida entre todas, 
con soberana l.ibertad elegida por mi para 
dibujarla con mi mano en tu cara, y que por un 
azar que no busco comprender coincide con tu boca 
que sonrie por debajo de la que mi mano te dibuja. 

Me miras, de cerca me miras, cada vez más 
de cerca y entonces jugamos al cíclope, nos 
miramos cada vez más de cerca y los oJoS se 
agrandan, se acercan entre si, se superponen y los 
cíclopes se miran, respirando confundidos, l.as 
bocas se encuentran y luchan tibiamente, 
rnordiéndose con los labios, apoyando apenas la 
lengua en los dientes, jugando en sus recintos 
donde un aire pesado va y viene con un perfume 
viejo y un silencio. Entonces mis 1nanos buscan 
hundirse en tu pelo mientras nos besamos como si 
tuviéramos la boca llena de flores o de peces, de 
movimientos vivos, de fragancia oscura. Y si nos 
mordemos el dolor es dulce, y si nos ahogamos en 
un breve y terrible absorber simultáneo del 
aliento, esa instantánea muerte es bella. Y hay 
una sola saliva y un solo sabor a fruta madura, y 
yo te siento tentblar contra mí como una luna en el 
agua. (Cortázar, 1974: 48) 

131 

J 





• 

A la sombra del re1nto 

"Toute la modernité est fournie 
par le lecteur" Hal.1aruié 

"Esté. escrito: 'En el principio'. Rab Hammenuna el 
viejo dijo: Encontramos en el princlpio del 
Génesis un camblo de orden alfabético en las 
letras iniciales. Asi, las dos primeras palabras 
del Génesis tienen como inicial la letra Bet 

:J.: Bereshit (en el principio), nart.i. (creó}. y las 
. dos pal.abras siguientes tienen como iniciales la 
letra Alef" ( N ) : Elohim (Dios) , Et (el) . He aquí 
la razón de esta intervención: Dos mil afíos antes 

· de la creación del mundo, las letras se 
·encontraban ocultas y el Santo, bendito sea, las 
contemplaba y hacia de ellas un placer. Cuando 
quiso crear el 111undo, todas las letras, pero en el 
orden inverso. se presentaron ante t:l. Fue la 
letra Tav ( n ) la primera que Ge presentó. Amo de 
los mundos -dijo ella- si fuera tu deseo servirte 
de mi para llevar a cabo lo creación del mundo, ya 

·que yo formo la letra C.lnal de l.a palabra Emet 
(Verdad), convendría al Rey <:omenzar por la letra 

1 final de la palabra Emet y servlrte de ella para 
. realizar la creación del mundo. El Santo, bendito 
sea, le respondió: Tú eres en efecto digna, pero 

. no es conveniente que me sirva de ti paro realizar 
la creación del mundo porque tU estás destinada a 

, aparecer sobre la f"re11te de los hombrea fieles que 
: han observado la ley desde la /\lef hasta la l'av, 
pero por otro lado, estás destinada a ser 
relacionada cun la muerte porque constituyes la 

'.letra final de la palabra 1uavet (111uerte). Por 
'estas razones no me conviene servirme de ti para 
realizar la creación del mundo. t..a l.etra Tav salió 
inmediatamente. La letra Shin ( W ) entró entonces 
y después de formular la misma pJ·egunta defendió 
el valor de la inicial de la palabra divina 

·Shadai, que es una Shin; es conveniente, dijo 
ella, que se util.ice la inicial del nombre sagrado 
Shadai para llevar a cabo la creación del mundo. 
Dios le respondió: En efecto, tü eres digna, buena 
y honesta. Pero los fals.:.irios se servirán de ti 
para afirmar sus mentiras asociándote a l.as letras 
Kof" ( (l ) y Resh ( "l l para formar así la palabra 
Shéquex (mentira). De estas palabras resul.ta que 
para hacer creer sus mentiras, los n1entirosos se 
ven obligados ·a mezclar también un principio de 



verdad. Es por esto que la palabra Shéquer 
(mentira) es el anagrama de la palabra Késher 
(nudo), porque para hacer creer las mentiras, el 
mentiroso estA obligado a comenzar diciendo una 
verdad (Sh) a la que después agrega una mentira (K 
y R) de manera que las ponga en relación. 1 Además, 
aunque tú seas honesta, i oh letra Shin 1 , ya que 
los tres patriarcas se reunirán en ti 2 ,no 
conviene que te utilice para real.izar la creación 
del mundo, puesto que serás a menudo asociada a 
las dos letras Kof y Resh que pertenecen al lado 
del mal, al lado del de1nonio. Cuando la l.etra Shi.,n.. 
escuchó estas palnbras salió[ ... ] La letra Mem '..-1 

hizo saber que ella era la inicial de la palabra 
Melej (Rey). Es verdad 1 le respondió Dios, pero yo 
no me serviré de ti para realizar la creación del 
mundo, ya que el mundo necesita un Rey; permanece 
entonces en tu lugar junto con las otras letras 
que form~ la palabra Melej 1 es decir, con la 
Lamed ( ":J ) y con la letra Caf C ::> ) , ya que no 
debe el mundo permanecer sin Rey. En ese mome11to 1 

la letra Caf, profundamente impreaionada. 
descendió del trono glorioso y exclamó: J\mo del 
universo, si fuera tu deseo servirte de mi para 
realizar la creación del mundo, ya que yo soy la 
inicial de la palabra que expresa tu gloria 
(cabod: gloria). Cuando la letra Caf abandonó el 
trono. 200000 mundos así como el trono mismo se 
estremecieron; l.a sacudida fue tan viol.enta que 
amenazó con derrumbar todos los mundos. El Sa11 to. 
bendito sea 1 dijo entonces a esta letra: Oh letra 
car, car. lpor qué persistes en quedarte aqui? 
Regresa a tu l.ugar porque no me serviré de ti para 
realizar la creación del. mundo, porque tú eres la 
inicial de la palabra que expresa l.a extermi11aci6n 
(Calé: exterminar), Regresa pues a tu trono y 
perrnanece ehi. La letra salió y regresó a su 
lugar.( ... ] La letra Bet (.:l.) entró enseguida 
diciendo: Amo del Universo, si fuera tu deseo 
servirte de mi para realizar la creación del 
mundo. ya que yo soy la ini.cial de la palabra que 
sirve para bendecirte (Baruj: Bendito sea) en lo 
alto y en lo bajo. El Santo, bendito sea, le 
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1 Es importante hacer notar, ademas, que la palabra késher 
(nudo) tiene relación con la disposición misma de las letras 
en el alfabeto hebreo. El nudo se establece porque las 
letras l<.of, Resh y Shin aparecen en ese orden alfabético, 
hecho que da lugar a una interpretación tal que las concibe 
como ligadas o anudadas entre si. 
2 Aqui se hace alusión al valor ic6nico de la letra, que 
contiene tres lineas, cada una equivalente a /\braham, Isaac 
y Jacobo ( \J) ). En otro contexto se dice que a la letra Shin 
se le agregarA una linea mAs. 



respondió: Es efectivamente de ti de quien me 
serviré para realizar la creación del mundo y tú 
seras asi la bnse de la obr~ de la creación. La 
letra Alef ( N ) permaneció en su lugar sin 
presentarse ante ~l. El Santo, bendito sea. le 
dijo: Alef, Alef, ¿por qué no te has presentado 
ante mi al igual que todas las letras? Ella 
respondió: 1\1110 del Universo, al. ver que todas las 
letras se presentaron ante ti inútilmente, ¿para 
qué habria yo de presentarme también? Además, como 
vi que ya has otorgado a la letra Bet est9 don 
precioso, comprendí QU'.:! no era posible que el Rey 
celeste arrebatara un don de tal magnitud a uno de 
Sus servidores para dárselo a otro. El Santo, 
bendito sea, le respondió: Oh Alef, l\lef, no 
obstante que me serviré de la letra Bet para 
realizar la creación del mundo, tú tendrás tu 
compensación, ya que tú serás la primera de todas 
las letras y yo no encontraré la unidad sino en 
ti; tú sertls la base de todos los cálculos, de 
todos los actos que se realicen en el mundo, y no 
se podrá encontrar la unidad en ninguna parte si 
no es en la letra Alef. De lo ar1terior resulta que 
el Santo, bendito sea, creó las formas de las 
grandes letras de aqui-abaJo. Es por esto que las 
dos primeras palabras de la Escritura tienen por 
~nicial dos Bet ( Bereshi t y Bará) i't' las dos 
palabras siguientes, dos Alef ( Elohim y Et) , con 
el fin de 1.ndicar las letras celestes y las letras 
de este mund•:i de abajo, las que no son en realidad 
més que las mismas letras con la ayuda de las 
cuales se realiza todo en el mundo celeste y en el 
mundo de aqui abajo," (~P.h .. ~_r.., 1906: I-2b-3a-3b) 

Las Palabras de la !._q_:rp_ son ante todo nombres propios3 

que es necesario narrativizar, de la misma manera en que 

ésta -la ¡_9_r..A- ea el relato narrado del. nombre de Dios. 

(Cfr. Esther Cohen, 1987) MAs aün, las letr.3.3 adquieren a 

los ojos del mistico también un estatuto púrticular de 

3 .. l<now that the Yod is a Name an YM is a name and YH.V is a 
name. 'l'he Yod by itaelC is a name to inform you that each 
and every letter is a na me in and of i tself" Abraham 
A.bu1af1a. cabalista contemporáneo de Moisés de León, citado 
en M. !del, k..ªngy_ªg!'L-]'or_~!:Lª-!tc;:l_l-le_~ruJ.j:._i_~s_:l,.n AQ__~f!l1ªm 
Ab.....~i-ª.. 102. Véase también el articulo de Claude 
Gandelman, "La Bibbia come "firma di Dio": l 'in~erpretazione 
cabbalistica della Scrittura e del mito della "caduta delle 
lingue"". 
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nombres propios; se sujetan a procesos virt~ales de 

narración: son como pequeños relatos en potencla. En el 

pasaje citado, el alfabeto hebreo ocupa el l.ugar del 

"personaje" de esta novela mística. La antropomorfización de 

la letra, dotada a su vez de capacidad lingüistica, ya desde 

las Pl"'.imeras páginas del ¡:_q_b~_c. in traduce al lector en un 

univer_so fantástico donde la necesidad de adecuar un modelo 

cri tic'o o exegético a una realidad concreta, o sea, la 

realidad del. texto, se logra sólo a través de un ejercicio 

de la imaginación. Un tal desfile imaginario de letras que 

respaldan el proceso creativo de Dios col.oca al l.ector en 

una posición ambigua frente al texto exegético. Por un lado, 

lo hace participe de una cierta lógica basada en criterios 

de homologación de contrarios, como en la palabra ,E'_ffi.l;?_'I;., cuya 

letra final toca tanto a la vida como a la muerte, o en un 

razonamiento que pone en operación la técnica de la 

per1nu tación de las letras, como en las palabras S.b~_qygt:, y 

K~R~r , o incluso en el valor icónico de una letra, como es 

el caso de Shin. Pero por otro, sl.túa a su lector en un 

lugar que desborda las fronteras del mero reconocimiento y 

comprensión de una lógica determ.lnada. Un texto como el 

arriba citado exige de su lector la apreciación de un 

universo fantéstico y mitico en donde el comentario deja de 

referirse sólo al texto original del que depende y del. que 

habla, pa1·a crear al mismo t.iempo un relato propio sobre la 

Creación. En esta cadena de texto-exégesis, texto-comentario 

o texto-critica. pareciera que la propuesta inicial del 
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~o});u: oscilara permanentemente entre una noción de Inétodo 

ligado profundamente a una lógico linguistica y a una 

concepción no arbitraria del signo y, por otro 1 a ulla 

arbitraria asociación de imágenes que se perfila n1ás dentro 

de la noción libre de relato. 
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Dice Freud que el único acceso posible al sueño es a 

través del relato del propio sueño. Ciertamente. el texto de 

la A9.!:.~ no puede ser en este sentido comparado con el sueño 

en virtud de su materialidad y por lo tanto, sus condiciones 

de legibilidad. Y sin embargo, existe un elemento en el que 

la concepción cabalista del ~-º.W~c se asemeja a esta 

descripción que Freud hace del suello. La '.J.'..QI:.á., desde la 

perspectiva de su lector cabalista, en este caso Moisés de 

León, se convierte en un texto •inalcanzable' y cuya única 

posibilidad de lectura se ejercita a partir de una 

metanarración que se independiza de cierta manera del texto 

origin~l. La exégesis cabalistn, en otras palabras, no es 

sino el relato de un acontecimiento indescrlptible de manera 

objetiva: la escritura del Libro. 

Una doble concepción del signo lingUistico se deja 

vislumbrar en este pasaje inicial del i_Q_bDX.· Si bien el acto 

divir~o de nombro.r re1nite a una palabra plena, a la palabra 

unida indefecti blen1ente a la naturaleza y, por lo tanto, a 

la natural.idad del signo, el proceso que inaugura la 

Creación y el co1nentario toma otro rumbo; no se trata rnAs de 

nombrar sino de superdeno1ninar, se trata de un exceso de 

denominación, de seguir las huellas de esa palabra plena, 



aunque no sea sino mediante el lenguaje humano que es capaz 

de hablar sólo a través de la arbitrariedad del signo. La 

concepción del lenguaje en Walter DenJamin apunta en buena 

medida a esta doble y contradictoria categoría del signo. 

"La Caida, según Benjamin, es ante todo la caida del 

lenguaje. Ca ida del nombre divino y, al mis1no tiempo, l.a 

hora natal de la palabra humana ... La caida es la caida del 

nombre en la arbitrariedad del signo (Irving Wolfarth, 1981: 

141) .• Si Dios crea e1 mundo haciendo uso de una palabra en 

absoluta coincidencia con la naturaleza (la letra Caf debe 

regresar a su trono para no desequilibrar el universo), al 

hombre no le resta méa que la palabra minúscula, el exceso 

de producción de signos que intenta :tncansablemente llenor 
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4 Resulta interesante subrayar además que para Abraham 
Abulafia, uno de los més importantes representantes de 1a 
Cébala extática en el siglo XIII. todo J~nguaje, excluído el 
hebreo, es convencional. Esta idea, sin embargo, no es del 
todo clara y algunos de sus escritos muestran algunas 
contradicciones, al menos aparentes, en relación con el 
carácter natural o convencional de la lengua hebrea. En 
~-1,J!;J~µt~_~l~H.n.i~ .• Abulafia escribe: "Rnow that the mother of 
al.l conventional languages is the natural hebrew language. 
For i t is only by mea ns of a natural language tha t all. the 
conventional languages arose. /\nd tllis served as the 
elementary mattí::r for all of tl1em." Cldel, 1988c: 15) En 
este caso, /\bulafia opone lo convencional de todo lenguaje a 
la naturalidad de la lengua hebrea. Pero no obstante au 
insistencia sobre este punto, lo natural d.e esta l.engua 
queda siempre ensombrecida por el ex1 lio, y en este sentido, 
por lo arbitrario. De ahi la necesidad de quebrar el 
lenguaje atomizéndolo para llegar a su verdadera naturaleza: 
"only by breaking apart the conventional forrn of words can 
one attain a h1gher 1evel of knowledge¡ i.e. knowledge of 
the Narne of God." (JJ¿i..d.: 27) En otro texto, /\bulafia enfatiza 
el hecho de que "the dispersion of the Jews was the result 
of a "Divine cause"; i.e., it has the intention far return, 
and when the time comes, lar "returning the quali ty of 
speech to i ts former glory". ( .I.PJ .. d_: 23) Hablar de la gloria 
pasada de la única lengua natural, a pesar de su carácter 
divino es, 9~_(_91_q.~g, hablar de una ca ida del lenguaje, como 
dice BenJamin, en la arbitrariedad del signo. 



el espacio vacio que ha dejado la pnlab1~.:a divina al legarla 

como herencia al hombre. Lo Cf.tb<>la busca el misterio que 

encierra el nombre propio como nombre pleno y di vi no; ve en 

cada palabra o en cada letra la huella de esa mayúscula 

aunque, y de est:o el cabalista es suficientemente 

consciente, sabe bien que la revelación escrita es ya por su 

misma naturaleza una caida en lo arbitrario del signo y por 

lo tanto en el universo de la errancia nómada del lenguaje. 

Al expresarse, Dios ha descendido al mundo de los hombres, y 

al otorgarle al hombre la capacidad de nombrar ha hecho del 

lenguaje un objeto profano: caldo. 

El Z.Q.IJp_,r., en su intento por recrear el proceso 

creativo. se hace portador de esta conciencia. Ante la 

pérdida del Jardín del Edén, del signif lcado pleno de la 

palabra divina, J.a alternativa es apelar al laberinto del 

significante. A través del recorrido imaginario por las 

motivaciones divinas que lo llevan a la creación y del 

fantástico relato que el autor se construye sobre la lógica 

que subyace al primer párrafo del Génesis. el autor. Moisés 

de León, intenta reconstruir el Jnrdin edénicO, con sus 

márgenes y fronteras, imponiendo al Texto una lógica propia 

o sometiéndolo en otras palabras a su muy particular mapa 

imaginario, en donde el mundo de abajo recibe, aunque 

quebrada o desf'igurada, la imagen que proyecta el espejo 

donde se reflejan las letras del mundo celeste. 
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La J,"or4., ocupa, en este sentido, un lugar ambiguo: lugar 

de frontera donde se vislumbra a un mismo tiempo el Paraiso 

y la Caida, el Paraiso y la Catéstrofe. e 

En este contexto se sitúa el lector frente al Texto 

Sagrado. Conciencia de la pérdida de la palabra plena capaz, 

en última instancia, de traducir un texto hasta el final: 

pero n au vez, conciencia de tocar aunque aólo de manera 

lejana lo paradisíaco y siempre paradójicamente con el 

instrumento primario de la catastrofe: el lenguaje. Una 

linea en espiral que pareciera, a medida que avan:.:.a, 

alejarse cada vez más de su centro, pero que por una razón 

que no se alcanza a precisar, revierte su movimiento y logra 

entrever por momentos su punto de origen. Frente a la 

imposibilidad de una respuesta total y absoluta a la 

interrogación que e1 Texto plantea, la ú.nica forma de evadir 

la catástrofe. corno <liria BenJamin, es a pesa~ de todo el 

lenguaje, O en palabras de un poeta con10 Edmond Jabés, 

inscrito en 1a tradición del Libro y que no escapa a la 

cosmovisión cabal.is ta, "le mot será en effet, la seule facon 

de rompre le silence de la page blanche. Le mot est une 

victoire sur la mort, dont il provient d'ailleurs, puisque 

e' est en elevant la "r" de la mort que nous obtenons le 

mot". (Jabé:s cit. en Cohn, 1985: 36) e Jabés juega con la 

5 Al Paraiso corresponderia la palabra plena del 
significado. mientras que el devenir del significante seria 
la herencia de la Caida, de la Catastrofe, el principio de 
la palabra quebrada. 
6 He preferido mantener la cita en el idioma original. ya 
que es la única manera de comprender el juego de las 
palabras mot y mort que significan, respectivamente, palabra 
y muerte. 



palabra de la mismo. nlanera en que el rabino Loew juega con 

el. golem. Pero ambos saben, para segulr con las palabras de 

Jabés, que de l.o que se trata en "ele asumir las 

contradicciones y con el fin de evitar el fracaso, renunciar 

de prínclpio a toda idea de victoria." ( ¡_t;>.J...Q.: 39) 

¿Qué le resta entonces al misti.co como lector? 

Reconstruir, aunque imaginariGmente, el Jardín del 

Edén, el sentido C•'."ln mayúsculas, la palabra plena, el mundo 

mágico-mi tico, construyendo esta vez, no un nuevo "Jardin", 

sino un laberinto de sentido que sea al mismo tiempo la 

posibilidad de recrear una tierra perdlrJa y un templo 

derruido: s61.o la concienci¿. de la pérdid.:i conduce a 

vislumbrar a lo le Jos el Paraíso, aunque, como Moisés, i=:e 

esté condenado a mirar1o únicamente desdr~ e1 monte Nebo: 
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.. s61o de leJos verás 1a tierra. pero no entrarás en ella, en 

esa tierra que yo doy a los israelitas." (Deuteronomio, 

1975: 32) 

"Esparcir el texto en lug.'l.r de recogerlo", dice Barthes 

en SLZ .• (Barthes 1980: 9) Y con esta declaración deja de 

1ado una buena parte de la concepción artística y exegética 

n1edieval que concibe el mundo como una estructura cerrada y 

1nonocéntrica. basada en una idea JerArquico y ordeno.da del 

n1undo y, por supuesto. del Texto. Sin embargo, se ha visto 

cómo la concepción cabalis·tica acerca de la interpretación 

se plantea en un nivel como una ruptura epistentológica con 

el unive1·so medieval del que en bueno medida B'3 nutre. Si 
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cuando nos referiamos a la CAbala se pensaba en términos de 

ruptura con lo medieval y apertura a un nuevo horizonte de 

discurso, con Barthes se pisa en toda su complejidad el 

terreno de la llamada critica moderna: atomización del 

sentido, desintegración del sujeto como inmanencia. 

afloramiento de códigos, devenir constante del sentido que 

escapa a la palabra monárquica, autoritaria y finalmente 

rev~ladora. "La critica -dlce Barthe;! en un t~xto ,:-r-.•·::rif)r -

no es una traducción sino una perif.raR5 s. Mo puede pri;?t~nder 

encontrar de nuevo el 'fondo' de la obra, porque ese fondo 

es el sujeto mismo, es decir una ausencia." (Barthes, 1972: 

72). La critica. como una vez lo fue la exégesis 

cabalistica, pretende en la perspectiva barthesiana penetrar 

al texto por sus bordes, no enfrentarse a lo que Rashi 

llamaba el E~~bllt del texto, el sentido literal, el más 

inmediato, el que tradujera con mayor fidelidad el sentido 

intencional del texto, sino lo que el. cabalista reconoce 

como las diversas caras de la l.etra, las diferentes entradas 

que conducen a la divinidad sin rostro, a S.s:isl y su misterio. 

A Barthes le importa hacer sal.tara la palabra, revelar de 

pronto sus sentidos mas recónditos, descubrir lo que él 

llama el "espesor del nombre". Barthes se declara 

abiertamente a favor de una poétJca mallarmiana y, en 

,, 1, " 
í 11• 1 

lo muestra en su ensayo critico sobre :;;_~l:..-_a_E?.in.~. de Balzac: 



"s_ar.r_ª--?_i_.n_~: de acuerdo con las costumbres de la 
onomé.stica francesa, era de esperar ~-ªJ:.@~;i,D_~.: al 
pasar al patronintico del sujeto, la Z ha caido en 
una trampa. Al1ora bien, z es la letra de la 
mutilación: fonéticamente z resalta como un létigo 
castigacior. como un insecto erinlco; gr~ficamente 
lanzada al sesgo por la mano a través de la 
blancura igual de la página, entre las redondeces 
del alfabeto, como un hilo oblicuo e ilegal, 
corta, tacha, raya; desde un punto de vista 
balzaciano, esta Z (que esté en el nombre de 
Balzac) es la letra del desvlo; fina.1111e11te, aqui 
mismo. Z es la letra inaugural de la Zambinella, 
la inicial de la castración, de manera qll~ 
mediante esta falta de ortografia instalada en el 
corazón de su nombre, en e.l centro de su cuerpo, 
Sarrasine recibe la Z Zambine1liana segUn su 
verdadera naturaleza: l.a herida de la carencia. 
Més aún: s y z estén en una 1·elación de inversión 
gréfica: es la misma letra vista desde el otro 
lado del espejo; Sarrasine contempla en 
Zambinellla su propia castración. Por eso la barra 
( /) que opone la s de Sarrasine a .la Z de la 
Zambinella tine una función pánica: es la barra de 
la censura, la superficie especular, el muro de la 
alucinación, el filo de la antitesis, la 
abstracción del limite, la oblicuidad del 
signif !cante, el indice del paradigma y, por 
tanto, del sentido." (Barthes, 1980: 89} 

El nombre desencadena una serie de asociaciones que 

part0n de una irregular1 ctnd grnmatical concreta <un nombre 

que de acuerdo C"On la onomástica francesa debiera escr:ibirse 

con z) , pero que a medidil que se avanzi't en este recorrido 

asociativo, el criterio de interpretación da un giro y se 

aventura en un espacio que va más allá de la mera 

descripción de un eJ.·ror gi~ama tical.. Par· a Barthes. l.a S de 

Sarra~tine es el signo certero de una nuscncia, la velada 

presencia de la castración en el interior mismo del nombre, 

el lugar donde se oculta el propio Balzac y. asimismo, la 

fuente de su propio discurso, la letra mayúscula que hace 
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posible el desenc8denarniento de la critica. Barthes aspira 

en este párrafo a desenredar todos y cada uno de los hilos 

que construyen este nombre propio, encontrar en él un micro 

relato de vid~ que explique y dé cuenta de la totalidad del 

"relato relatado". Barthes intenta explorar todas las 

posibilidades del nombre y fiJ~ toda su atención en la forma 

de una letra, que no es sino ella misma vista desde el otro 

lado del espejo, Y en este esfuerzo por agotarla, el critico 

se ve lanzado a su vez a la blancura de la pági1"\a y al. 

espacio de la escritura. La redondez de la s, su valor 

ic6nico, se enfrenta a una Z que aunque fonéticamente 

descrita en oposición a la primera, der.borda los limites de 

la l.lamada critica para caer en el dominio del relato, o de1 

comentario como literatura . ....,. La l.etra s que aparece 

intencionalmente en lugar de la Z ocupa, en la perspectiva 

de este razonamiento_. un lugar privilegl.ado en relación con 

el sentido. Para Barthes, como para el cobal.ista, el sentido 

debe buscarse en los lugares más inesperados: en el espacio 

en blanco que rodea a la palabra ("gráficamente lanzada al 

sesgo por la mano a través de la blancura de la póglna") , en 

el Juego tipogrAfico ("corta, tacha, raya"), en la imagen 

que la fornla de la letra o la palabra sugieren (''como un 

insecto erinico"), en el despliegue del.o imaginario que un 

7 G. llartman, en su .ensayo"El comentario literario como 
1 itera tura" { l.\.G.t.a_E.Q~.t:J .. c.~ 9. 1989) , sos tien~ que "el 
comentario literario puede cruzar los limites y volverse tan 
exigente corno la literatura. Es un género impredecible e 
inestable que no puede subordinarse a priori a su función 
referencial de come11tar. •• 



texto o una palabra suscita en el lector (la letra del 

desvio en el centro de su cuerpo). 

Por arbitraria que parezca esta relación, el 

procedimiento interpretativo seguido por Elarthes hai::.e penE,tar 

de manera inmediata en algunos de los procedimientos 

cabalisticos de exégesis. Cito un párrafo del .$_E;?f~.c_e.ahJJ:., 

escrito en Provenza en el siglo XII, donde .la letra se 

sujeta a procesos asociativos similares a los que sigue 

Ba.rthes y en donde el valor ic6nlco de la letra conduce a 

una Olí ti ca concepción del género de la letra misma. 

"¿y qué significa t-iem? 
No debe leerse (1_gm s5.no t1€t:l:B! (aguo). De la misma 
manera en que las aguas son húmedas, el Vi'3ntre 
es té siempre húmedo. 
¿y por qué la Mem abierta 
mal y lo femenino cuondo 
n1asculina? 

está compuesta por el 
l/J Mem cerrada es 

Para enseiiarte que el fundamento de M'em es el 
principio masculino y que la apertura de la letra 
Mem simboliza el principio femenino. De la misma 
manera en que el mal no ¡:iuede engendrar sin 
abrirse, la Mem no puede dar vida si no se abre~ 
igual que lo femenino da vida abriéndose para 
después cerrarse de nuevo, la Mém permanece a 
veces cerrada, a veces abiet•ta. •• C~~L~r __ 12E_hJ.r.. 
1983: 70) 

La diferencia se establece a partir de un crlterio de 

valor ic6nico. La letra 11em que va siempre al final de una 

palabra es cerrada C o ) , la Mem que se utiliza al 

principio o en medio de una palabra ea una letra que tiene 

una pequena apertura ( rJ ) . 
Finalmente, Barthes revierte en cierta medida la 

.estrategia de la critica. Su interés queda centrado en 

l.44 

1 
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aquello que a primera vista resulta marginal e, el ojo de 

este lector "voyeur" se detiene en los rasgos mas sutiles 

del texto. en el det.alle menos elocuente para hacerlo 

explotar en una nueva y diseminada dimensión; "todo 
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significa sin cesar y varias veces" (Barthes, 1990: B), dice 

el crítico en ~LZ,." De ahi que los cinco códigos que utiliza 

para acercarse a SJ~ .. cr-~~-iJ~. no sean slno diversas entradas 

que permiten abrir el texto y eviten estructurarlo 

demasiado. Estos códigos son para Barthes los bloques que 

impiden a su vez el irrefrenable desbordamiento del te>:to o 

su indiscriminada interpretación. La actitud interpretativa 

se realiza así a partir de un doble criterio; por un lado se 

trata de trazar zonas de lecturas, de imponer al. tex. to, como 

toda actividad estructuralista, un criterio interpretativo 

m.~JL..Q-1!~JlQ§. riguroso y, por otro, de permitir en el lector 

una ~-~tlª- libertad, s_iempre dentro de esos márgenes 

tra:o:.o.dos. 51 he subrayado estas palabras es porque considero 

que precisamente la mAs o menos rigurosidad y la cierta 

libertad imaginativa son los puntos nodales donde se juega 

el rumbo de la critica moderna e incluso, me atreveria a 

decir, de la exegética medieval, tanto cristiana como 

judaica. En el medioevo, la teorin del alegorismo lCfr. 

Umberto Eco, 1986a: 7-39) concebia la posibilidad de leer 

las Sagradas Escrituras, no sól.o en un sentido l.ite1~a1 sino 

en otros tres sentidos: alegórico, moral y anag6gico. Sin 

--------------
a "Un detalle arrAstra toda mi lectura, es una viva mutación 
de mi interés, una Culguraci611 11

, dice Barthes C Barthes, 
1986, 96. 



embargo, y a pesar de esta 9_:le.tl~ª apertura del texto, las 

claves para su descodif icación estaban blen definidas por 

las .. enciclopedias, por los bestiarios y por 1os lapidarios 

de la época; su interpretación era objetiva e 

institucional.." Esta poética de lo univoco y .J_o necesario -

como sugiere Umberto Eco en su QbLCL.9J;i.is:.t:...t_a_- supone un 

cosn1os ordenado, una jerarquia de entes y de leyes que el 

discurso poético puede aclarar en varios niveles, pero que 

cada uno debe entender en el único modo posible, que es el 

instituido por el l_Qg9_t:t creador." (Eco, 1905:68) 
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Paralelamente a esta teoria agustiniana del texto, 

surge durante este mismo periodo, como se ha visto, una 

forn1a de pensar la apertura en otros términos; si bien 

partiendo de los mismos cuatro niveles de interpretación, la 

Cábala otorga una mayor libertad interpretativa al lector de 

las Escrituras. y de esta manera hace de1 intérprete no sólo 

un lector que descifra o descodifica. sino un sujeto que al 

supercodificar, produce y crea. La referencia a estos dos 

modos de concebir la actividad exegética durante la Edad 

Media hace posible el trazo de una trayectoria pendular en 

el marco de la critica que oacilaria entre el primer modelo 

-abierto pero institucional -, y el seg11ndo, abierto. aunque 

por su misma naturaleza. con riesgos de caer en la lectura 

totalmente subjetiva o anérquica. 

Alguna vez, en sus lecciones sobre historia de la 

semiótica, Umberto Eco expresó en términos humorísticos J.a 

diferencia entre estos dos filones de la exegética medieval: 
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san Agustin y sus secuaces no eran sino unos 

socialdemócratas, mientras que los cnbalistas eran los 

anarquistas del medioevo. Por graciosa que parezca, esta 

definición sintetiza con agudeza la~ dos concepciones mAs 

importantes de la interpretación medieval que la crítica 

moderna hereda por diferentes vias. La historia de la 

critica podría leerse, en este sentido, dentro de los 

mérgenPr:t que proponen estas dos alternativas de lectura. De 

la misma manera en que Auerbach clasifica l.a historia de 1a 

literatura a p~rtir de dos textos, que proponen en realidad 

dos estrategias textuales completamente opuestas -la Biblia 

y la Q_Q_i,_f;l_e_ª· - , se podría aventurar que la crítica literaria 

como tal desde sus inicios hereda esta concepción binaria de 

la exegética n1edieval y que su desarrollo aparece enmarcado 

dentro de los márgenes de un supuesto rigor 1netodológlco por 

un lado, o del desvio, por 9tro. Los enfoques histórico, 

sociológico, psicoló~lco, etc. de la literatura pretendlan y 

pretenden todos y cada uno de ellos en su propio dominio, 

perfilarse dentro de una ai;tividad rigurosa de anélisis 

critico, aunque no se puede dejar de lado el hecho de que 

esta actividad se du. siempre a p:':lrtir de sus propios 

instrumentos interpretativos, cosa que pone en entredicho el 

concepto mismo de ri~or. Sin 1"'11\bare:o, poi· otra parte, la 

ci·itica con pretensiones de cientificidad su1·ge con fuerza 

en .las primeras décadas de este siglo, es retomada en los 

anos sesenta y hace inclinar la balanza de la interpretación 

definitlvamente hacia el lado del rigor y, sobre todo, de la 



fidelidad absoluta a la estructura subyacente al texto 

li terarj.o. 
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Esta tendencia llamada estructuralista se encuentra 

desmembrada desde sus inicios y antes de que logre 

consolidarse como una propuesta anal:ltica coherente; la 

mayoria de sus seguidores o creadores se ven 

irremediablemente arrojados en l.as redes del ''post". De esta 

manera, aunque surgidos de un momento común en diversos 

dominios del conocimiento y de algunos textos bé.sicos que 

marcan le direccionalidad de esta tendencia (Saussure, Lévl

Strauss), la critica anoderna en términos generales se 

disemina. No se l'labla mti.s de escuelas, de enfoques 

totalizadores que den cuenta del sentido unívoco de un 

texto. Más bien nos enfrentamos a una critica hecha por 

individuos particulares que proponen diversos acercamientos 

al texto y que no obstante la utilización o influencia de 

algunos de sus conceptos por parte del resto de la comunidad 

critica, no constituyen de manera alguna una tendencia 

unif."orme y orgánica. No se puede hablar realmente de una 

escuela barthesiana, a pesar de que su concepto de escritura 

marque un momento importante de la historia critica moderna; 

tampoco seria justo hablar de un enfoque que siga los 

lineamientos generales de la teoria de Umberto Eco sobre la 

literatura o el arte en general, no obstante que un concepto 

como el de obra abierta haya puesto al descubierto un 

elemento tan explotado por l.a critica y tan poco explicitado 

dentro del ámbito de la producción artlstica misma. Por otra 



parte y dentro del mismo émbito del "post", tampoco podría 

considerarse al deconstruccionismo americano como una 

tendencia uniforme; sus propios iniciadores se manifiestan, 

cada uno, como un intérprete muy particular del concepto 

derridiano de deconst1·ucciOn. Marold Bloom se opone 

abiertamente a ser clasificado por la. etiqueta de una 

escuela. antes que nade, dice el. teórico de la '' lnf .luencia' 

Y de la "lectura errada" (misreadlng), soy un critico 

cabalista, y en este sentido poco me une a otros autores de 

la llamada Escuela de Yale. 

Sin embargo, hay ülgunos eleme11tos en estos tres 

auto rea, por no citar otros más C el caso de Blanchot o de 

Bachelard ameritaría todo un trabajo aparte). que los hace 

participes de una misma racionalidad que podríamos llamar 

moderna y que los coloca en un plano que posib.lli ta la 

puesta en relación de algunaa de r;us propuestas central.es. 

Regresando a los dos filones principales de la 

exegética medieval y a la mayor o 11\enor apertura del texto 

frente a sus lectores, se podria decir en un amplio sentido 

que tanto Barth-:a como Ec,., v A 1.nom se Gl túan dentro de lo 

que propondría lla1nar una "estética clel desvío". 

149 

Ciertamente-, habría que preclsar en qué medida cada uno de 

estos autores plantea su propio concepto de la desviación, 

entendiendo por esto toda critica que de una u otra forma 

impr lma su propio sello en el texto, toda critica que 

pretenda superar la mera actividad explicativa y referencial 
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para erigirse ella misma en "otro" texto. '="' En este sentido, 

la obra de Umberto Eco, quien podría considerarse como el. 

mas moderado o agustiniano de los tres críticos, es sin 

embargo la que abre el camino a la idea del lector como co-

productor del texto. Su Qb.J:.P_ª_pJ..g.rtª, publicada en 1960, 

representa en muchos aspectos un punto de párticular interés 

en la historia de la critica contemporánea, en la medida en 

que construye una teoría critica a partir de una poética de 

la apertura: Stockhausen, Serio, Boulez, Joyce, Mal.larmé: 

todos ellos artistas que rompen con la tradición anterior 

son los modelos en l.os que se apoya Eco para romper a su 

vez, como crítico y teórico de l.a lite1·atura y del arte en 

general, con la tradición anterior a la que no obstante 

seguirá atado a lo largo de toda su obra, incluida su 

producción propiamente literaria. El valor de este concepto 

no radica precisamente en su originalidad. Como se ha visto. 

la apertura en mayor o menor grado de un teatv frente a la 

interpretación es un problema que ha preocupado a más de una 

época desde la Edad Media. Incluso un critico de la es ta tura 

de Auerbach habia apuntado ya desde 1950 la diferencia entre 

dos modelos textuales paradigmáticos que constituyen en su 

razonamiento las dos estrategias textuales que han marcado 

la historia de la l.íteratura, asi como la de su 

controvertida interpretación. Y, aunque sin llegar a la 

elaboración de un concepto explícito de obra abierta en los 

9 De alguna manera, toda interpretación es una desviación 
del texto, pero en este caso se trata, quizás, de un desvío 
mAs consciente. 



términos en que Eco . la plantea, Aue1·bach seftala en la 

narración biblica los caracteristicas de una estrategia 

textual de apertura interpretativa. Describe el autor: "Y 

puesto que de hecho contiene tanto de oscuro e inconcluso y 

puesto que sabe que Dios es un Dios "escondido", su afán 

interpretativo hall.a siempre nuevo alimento. La doctrina y 

el anhelo de interpretación se encuentran 1ntimamente unidos 

a la materialidad del relato, el cual es mucho más que mera 

"realidad" y está pcrpetuomcnte en riesgo de perder su 

propia realidad, corno ocurrió más tarde cuando la 

interpretación dominó de tal modo que llegó a disloverse lo 

_real.'' (Auerbach, 1975: 21) 
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La materialidad del relato moderno y la música 

dodecafónica son las dos manifestaciones artisticas o través 

de las cuales Eco pone al descubierto su concepto de obra 

abierto, y así se inclina por una modernidad que en mucho 

resulta heredera de un pasado biblico más que de una 

tradicí6n griega. para decirlo en términos de Auerbach, ya 

que como escribe el propio Eco, "la poética de la obra 

'abierta' tiende a promover en el intérprete actos de 

libertad consciente ... Tal conciencia está presente sobre 

todo en el artis la, el cual, en vez de sufrir la 'apertura• 

corno dato de hecho inevitable, la elige como programa 

productivo e incluso ofrece su obra para promover la máixima 

apertura posible." (Eco, 1985: 66) La i1nportancia de un 

texto como el de 9J>..:i:~--ª-Q_i~--~j:_o;\_ no sólo está en la lucidez con 

que detecta y describe el sello que carncteriza la 



producción artística de nuestra época, sino en cómo al 

hace1·lo, Eco abre el paso a la revaloración del lector y a 

su papel de "reescri tor" o coproductor del .. te:nto. 

Ciertamente, sus obras posteriores lntentarán descr1b1r 

inet6dicamente esta apertura, cerrando a su vez o al menos 

demarcando con mayor precisión los limites dentro de los 

cuales el lector puede funcionar como productor. Poi· el 

1nome11to, sin embargo, resulta interesante ver cómo durante 

l.os afi.os sesenta, Justo en el •apogeo' del llilmado 

estru(,..turalismo y escrito por uno de sus "seg11idores", Eco 

se hace participe como crítico de una poética de la apertura 

o de la sugerencia mallnrmiana y deja f'lltra1· en ésta un 

elemento tan peligroso y desviado de la "cientificidad" 

critica como es el de la libre interpre·tación o, para 

decirlo en el lenguaje cabalistico, de la i1nagi11aci611. ''La 

obra qu~ 'sugiere' se real.lza siempre cargada de las 

ap1)rtaciones emotivas e imagina ti vas del intérprete." C Eco, 

1.905: 71) Injusto, sin embargo, serí.a decir que EcO:se 

declara abiertamente a favor de una interpt•etaC·i6_11 ::· 

indiscr:l.mlnada donde al lector 1~ sea p-~r1;;1--tid:6·:·Í1:~cer _decir 

al texto cualquier cosa , por aberrante ciue---~~--t~;:sea·. ·l-lás 

bien, la poética de la sugerencia es el punto :de· partida 

para la conStrucción de una teoria basada-_ en. la _apertura 

"dcmocrá.t.lca", para usar sus propias palabras, ~unque, y a 

pesar de su insistencia en la ''inte1·venci61~ or~e11tada'', 

dicha apertura se vea a menudo amenazada por el dominio de 

la a11arquin; e11 pocas palabi·os, de la desviación subjetiva: 
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"toda obra de arte, _v_1.tnque se pi.·ciduzca s:l:gulcndo una -

explí.cita o f1_~_pl"i<?i-t~ -poéÍ:!~a de la nécesi.-jD.cí >.-está 

sustarlciolm_en~e;i abler:ta 'a·: Una serie·:Vi~~t~-~-i·¡;;'é~~~:.:,infini ta 
~--;;-• ·~ ~'.•!. e·' 1'.>f.•:c0,~··.·; 

de 

lec t:uraa·----P.?Sible~ ;_ ··cB~t'~-- Ul1a:.'_¡-,-e--'.:áas; 'i;;:'ú~~i~S);i'te:Va ;~- -io obra a 

::::::: i.seg::c~'~ª1:::: P:;r1"f.· .. ·Y·.~·;~ii~~t:tiFf ~'€Jecuc16,, 
Es ta concepción del ~~~t~~~¡.~¡~l1~.~ji.,;~~~~v'~~ .•una ldea muy 

pai· ticulor del proces_.o de,. :::1eCtUl··i,t:. !AQlfél\--qlt'e __ ~lee un texto en 
:. ,. .. :'Y:}" ;.'~h~ -:,~-:>- _,,-_ .. ":: 

ge11e1·a 1 y, en par ticu-lát, ··:,:~~;~~~-~~-~-~~S~~f~3~/~~~- '.csO-me tldo a 

exigencias que involucr·an .-nO):_r.fól'O::_:::a,1:\:0_bje·to por descifrar 
.. ::-. '_, ~ 

sino al sujeto específiCo. --Cjú18n-;:o-bfie1:::vaílC10 desde un _l_uga_x:, 

rc~crea y recons t ruy'1 la (1 ' 

como escribe Calvlno: 

•. aquello que buscaba era slempre a leo que 
es taba delante de él, y aunque se tra tora del 
pasado erü un pasodo que camb:laba a 11\<':!dldn que 
avanzaba en su vlaJe, porque el. pasado del viajero 
cambia según el itinerario cumpl.ido, 110 dJ.gamos: el 
pasado próxlmo ol que coda d~a que pasa anade un 
dia, sJ.no el pas~do más remot.o. 1\ l l.le~ar a cada 
nueva ciudad el viajero encuentra un pasado suyo 
que ya no sabj.a que tenia: la extrañeza de lo que 
eres o no poseos más to espern al paso en los 
lugares extrafios y no posej dos.'' ( rta.lo Calv!110, 
Las ___ cJufJad·-.n_. :lnv.i.ELibJe:;) 

La lec tura y cor1secuent•;mente lr.\ ci·i tic a se conciben 

cc•mo D•:tivj_d;otd~s eRl:r·~cl1a111e11l:8 cr-..1v?c:t:a1.loR q11e pone11 e11 

contacto un unlv~ri:::o mriter-iái fln- obr8) cOtl Uit- sujeto (el. 

1ector) que al ar::.tua1iznr uno o más' de_ sus sentidos, dibuja 

una figura diferente ery cE\da:- te>tto~ .O, 

"el ~Co1.~i:ecl.1í;~~;1~'--~·~· palabras de B_aJ:tin·, 

teN_to, es decir; SU '3seJié:fa. :.\rel:cia°dé.I'a 
- •// 

pa_ra deci.rJ.o en 

en -18 vld.-::t' de- un 
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(Bajtin, 1982• 297) 

El problema, sin embargo, sigue siendo efectivamente 

el concepto de limite o frontera. 1-Jasta d6nde Y a partir de 

qué criterios es posibl.e abordar "libremente" una obra 

literaria, y cuáles son concretamente aquellos elementos que 

hacen posible una lectura abierta del texto artistico. Al 

referirse especif'ican1ente al fenómeno de la música 

dodecatónica y a la li.bertad que el autor confiere a la 

ejecución de una partitura dada, Eco ofrece al. lector una 

respuesta que acJ.ara en cierta medida es te concepto de 

limite en donde el ejecutor participa activamente en 1a 

"creación" musical.ªº Pero el aspecto central en la 

discusión sobre la apertura en los textos literarios, no 

obstante su intento por llegar a un punto de equilibrio 

entre las dos fuerzas que se convocan en una obra. queda a 

su vez abierta y vagamente incierta. "La obra en movim:f.en·to 

10 Eco cita algunos ejemplos: "1) En el. ~-:t-ª.~~~r_s_j:._y_9_~_XJ_ de 
l(arlheinz Stockhausen, el autor propone al ejecutante, -en 
una grande y única hoja, una serie de grupos entre los 
cuales éste escoger~ primero aquél con que empezaré, y 
después, de manera sucesiva, el que se vincule al grupo 
precedente; en esta ejecución, la libertad del inté1~prete 
actúa sobre la estructura "combinatoria" de la pieza, 
"montando" autónomamcnte la sucesión de las frases 
u1usicales. 2) En la Sequenza per flauta solo de Luclano 
Elerio, el. intérprete tiene ante si una parte que le propone 
un tejido musical donde se dan la sucesión de los sonidos y 
su intensidad, 1nien tras que la duración de cada una de las 
notas depende del valor que el ejecutante quiet•a conf"erirles 
en el contexto de las constantes cantidades de espacio, 
correspondientes a constantes pulsaciones de metrónomo." 
{Eco, 1985:63) Un ejemplo literario que se acercaria en 
cierta medida a esta concepción abierta de ''ejecución" 
podria ser la .lectura "libre'' que propone Cortázar en 
Rayuela. 
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-como caracteriza Eco al o.rte moderno - es posibilidad de 

una multiplicidad de intervenciones personales, pero no una 

invitación amorfa a la intervención i11discriminada: es la 

invitación no necesaria ni univoca a la intervención 

orientada 1 a insertarnos libremente en un mundo que, sin 

embargo, es siempre el deseado por el autor. El autor ofrece 

a1 usuario, en suma, una obra por acabar". (Eco, 1985: 95) 

Una obra por acabar: he aqui el problema de la 

ambigüedad del término. Nada más completo, podría decirse, 

que el U l_.:!_$.§t!i de J~mes Joyce, de la mlsma manera en que no 

podria pensarse en ninguna obra más compl.eta que la Biblia 

misma. ¿Acaso Dios, en el úl ti.mo caso, hubiera sido capaz, 

por su propia naturaleza, de ofrecer al mundo un texto 

imperfecto con sus implicitaa debilidades y sus 

incalculables desfallecimientos? En todo caso, l.a pregunta 

iinplici ta en esta idc-~a de apertura orientada pone en 

cuestión algunas categorías que definen la concepcl6n del 

texto literario abierto en función de su lugar en un tiempo 

determinado. ¿cómo seria posible ent:onces describir a partir 

de un mismo concepto -el de apertura - dos obras tan 

distantes en el tiempo y en el espacio como lo son la Biblia 

y el V_l_i __ s_e_s_ de Joyce? lC6mo leer en Kafka el principio del 

devenir constante del sentido sobre el que la lectura 

cabalistica se construye? .... ¿cómo, en efecto, pensar en la 

11 Habria que recordar de nuevo el planteamiento inicial del 
i_9J.l.~C que dice: "La Eser! tura no dice •que yo he creado' en 
el pasado, sino que yo creo, ya que la creación conti.núa y 
.la renovación de la tierra es ininterrumpida." ( Zohar, 1906: 
I-Sa) 



J'...Pll como un organismo perfectantente estructurado y al 

mismo tiempo como el i_Q_ltar lo define?, "no existe ni una 

sola palabra en 1-a Torb. que no contenga muchos secretos, 

muchos razonamientos, muchas raíces y muchas ramas." {kQbªJ:, 

1906:1- 79b) lC6mo puede una obra tan complejamente 

hermética y completa como la de Joyce?, o lcómo puede la 
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obra de Rafka generar paradójicamente una infinita 

multiplicidad de lecturas e interpretaciones virtuales? 

Podria pensarse que entre más cerrada una obra se presenta 

al lector, mayor actividad interpretativa exige de su parte, 

mientras mé.s "perfecto" es un texto, un mayor esfuerzo es 

necesario para abordarlo y, en este sentido, para 

''acabarlo", como si aquell.o que fuera definible o traducible 

en términos simples cayera en el émbito del mero 

reconocimiento de un sentido claro, transparente y al 

descubierto, mientras que, como dice Barthes, "es lo que no 

puedo nombrar lo que me a trapa. " { Barthes, 1986: l.00) ¿No es 

éste acaso el principio que domina a la irracionalidad 

hermética? ¿No es precisamente la oscuridad del texto, tanto 

en la Edad Media como en la época modernn, la !"uente que 

genera innumerables lecturas arrojando siempre luz nueva 

sobre la especificidad del texto? La idea de obra abierta, 

¿no podria a su vez surgir de una concepci6n paradójicamente 

hermética del Libro, del "oscuro resplandor" que domina la 

teologia mistica? 

Si bien es cierto que el concepto de apertura tal y 

como lo utiliza Eco es el resultado de un estudio sobre la 
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vanguardia artística de nuestro siglo, es importante 

subrayar que este concepto puede aplicarse a textos muy 

ant~riores en la historia de la literatura o de la teologia, 

asi como a las exégesis a las que dieron lugar. La obra 

abierta (o hermética) induce a su lector a una práctica 

exacerbada de la sospecha y por lo mismo, a un despliegue de 

la propia imaginación que lo conduce a la recreación de un 

texto mAs allá. de su puro e inmaculado reconocimiento, o 

descripción en el caso de la lectura real.lzada por el 

critico. 1.~ 

El aspecto central al que apunta el concepto de 

apertura es en realidad el de .la ~i..Q.n entre dos entidades 

-la del texto y la del. l.ector - y la manera especifica en 

que esta tensión encuentra su forma expresiva en la 

escritura critica o, en su c~so, en la exégesis bíblica. 

Tanto en el caso de l~ CAbala - baste para esto el ejentplo 

12 Es curioso hacer notar que el concepto de obra abierta 
desarrollado por Eco tiene una serie de correspondencias con 
el pensamiento neoplatónico y hermético del que la Cábala a 
su vez se nutre. La apertura en más de un sentido se revela 
en inmediata relación, no precisamente co11 lo "inacabado" 
del texto, sino con la oscuridad que se plantea como el 
cent1~0 de su lectura y desciframiento. Kn muchos monlcntos, 
cuando Eco hace referencia explicita a las fuentes 
artísticas de donde extrae la idea de obra abierta, l~ 

asociación que SUf;Cita en el lector es la del "oscuro 
resplandor" neoplatónico. No se trata de una obra inacabada, 
sino de una obra que exige de su lector una competencia 
particular para "penetrar"' en ese mundo tan deslumbrante que 
asemeja a "la més perfG?cta tiniebla". Ciertamente, debemos 
señalar una diferencia radical en relación con las 
caracteristicas de esta "oscuridad", ya que en el primer 
caso se presupone siempre la existencia de una divinidad o 
demiurgo que se oculta detr~s del simbolo, mientras que en 
el caso del arte moderno, la oscuridad tiene una implicación 
que quizás tendría que ver con el desvaneclmiento de los 
contornos del sujeto. 



de la cita inicial de este ensayo-, como en el de la 

critica literaria - la cita de Barthes sobre §_6-._r:r~asin~ de 

Balzac ea clara en este sentido -, el probl.ema de la 

apertura es una cuestión de central importancia ya que en 

ésta convergen las dos fuerzas de esta tensión; lCl apertura 

es el lugor en el que dos lenguajes se dlsputan 1.1. jerarquía 

con respecto al texto, un lenguaje "critico", subordinado a 

la "verdad" del texto, y otro lenguaje que tiene que ver más 

con la expresión misma de una subjetividad o, para decirlo 

en términos cabalísticos, con la dimensión imaginativa del 

sujeto receptor quien, en este caso, se convierte en un 

sujeto totalmente activo, capaz de generor a su vez, si no 

un texto total, al menos uno parcialmente nuevo.• 3 

Roland Barthes expresa con toda claridad esta idea 

cuando habla concretamente acerca de su interés por l.a 

fotografía: º'Me dije entonces que ese desorden y ese dilema 

sacados a la luz por el deseo de escribir sobre la 

Fotografia reflejaban perfectamente una especie de 

incomodidad que siempre habia experimentado: la de ser un 

sujeto que se bambolea entre dos lenguajes, explosivo el 

uno. i:r.ltico el otro; y en el seno de este último, entre 

varios discursos, los de !a sociolog~a. de la se111iologia y 

del pslcoané.lisis - pero que, por la insatisfacción en que 

me encontraba finalmente de unos y de otros, yo evidenciaba 

13 "God is known and comprehended according to what one 
imagines in one's mind, each one according to one's 
capability of comprehending with the spirit of wisdom." 
<Z..9.b.a.r.. I, 103lt, citado por Elliot.Wolfson, 1989. 
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lo único que habia de seguro en mi {por ingenuo que fuese): 

la resistencia furibunda a todo sistema 1~eductor." CBarthes. 

1982, 36-7) J.,a tensión entre esos dos lenguajes. uno 

la préctica de una escritura que deja de reducirse a 

lenguajes "prestados" y que tampoco acepta Ja existencia de 

una realidad ún'lca en la vida de un texto. La pr·~ctica misma 

de la escritura es la única vía de salida posible frente al 

reduccionismo de la crítica literaria, la puesta e11 acción 

de un concepto de obra nbier ta 1 levad a a sus extremos. 

Cuando 8arthes se defiende frente n las autoridades de la 

Academia Francesa,. su punto de apoyo es, por forzada que 

parezca esta asociación, un 1.9-P-ºª· común del pensarniento 

cabalista medieval: la palabra desdoblada. Y yendo más allá 

del planteamiento general de Eco, el cr.tt!co francés se 

aventura y en este sc~1tido se enpone mayormente al ataque de 

sus opositores, en la tarea de hacer explicita la idea. no 

sólo de una semi os is ilimitada, sino la del texto que lleva 

en su propj.a naturaleza el ger1nen del desvio y que por la 

m.ls111a rn::.611 l11Uuce ü su .Let:-l.•:11· él p1·or:Ju1: i.1- 1_1 ¡__;~~nr=r¿1r pc~r 

J.tu.i.J.:_ª-.~,i_g, otro lengua Je que ofl'ezca 1 en cadena, un Juego 

infinito del slgoificante. "La palabra desdoblada -dice 

Barthes en defensa de esta crítica - es objeto de una 

especial vigi.lancia por parte de las instituciones, que la 

mantienen por lo común sometida a un estrecho código: en el 

Estado literario, la critica debe ser tan 'disciplinada' 

como una policia; liberar a aquella no seria 1n~nos 
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'peligroso' que popularizar a ésta: seria poner en Juicio el 

poder del poder, el lenguaje del lenguaje. Hacer una segunda 

escritura con la primera escritura de la obra es en efecto 

abrir el camino a márgenes imprevisibles, suscitar el juego 

iníini to de los espejos, y es este des vio lo sospechoso." 

(Barthes, 1972: 13) 
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La sospecha .del desvío es la sospecha grabada en el 

propio término ;t_r_~_Q_:l_1;j._Q., que entre sus diversas acepciones, 

l.a de narración es la que más se aproxima a su carácter no 

subordinado. Al menos para la Cábala teosófica, la 

utilización de una serie de elernentos mi to lógicos sella en 

gran medida su originalidad con respecto a la producción 

exegética anterior, asi como lo especificamente "narrativo" 

de esta exégesis y casi por implicación directa. lo 

'"desviado" de esta tradición. Narrar, quebrar la palabra que 

se pretende -ambiguamente- plena. es penetrar en terreno 

proh:thido, o al menos en terreno pantanoso. donde la palabra 

quebrada pone en peligro a la primera a1 dejar al 

descubierto lo que Barthes llama nel juego infinito de los 

espejos"; es decir, el juego infinito del significante que 

nunca devuelve la misma e idéntica itn<lgen, que provee 

siempr'3 al lector de una multiplicidad de sentidos que son 

en realidad las diversas caras del. mismo rostro. El texto 

para B:irthes, as:i. como para l.a Cábala, ae asemeja a la 

catedral gótica medieval: sus paredes son porosas, "la luz 

se filtra a través de ella permeándola. corarundiéndose con 

ella, tra11sfigurándola". (O. Von Simpson, 1981: 3) En este 



sentido, nada mas permeable a la vista que los muros de esta 

catedral, donde la luz participa como un elemento activo 

desde el exterior que viene a trasfigurar su imagen. En esta 

misma perspectiva, escribir en el amplio sentido que Barthes 

otorga a esta palabra -literatura o critica - es una 

actividad que comparte en muchos aspectos la concepció11 

judeo-cabalistica de la escritura así como nu permanente 

búsqueda de la palabra en armonia cot1 lo historia, o por lo 

menos, en una cerco.na relación con el su Jeto y su mundo: 

,.Porque escribir es Y-~. pensar ... Es pues inútil {y sin 

embargo en ello se obstina lo verosimlJ. critico) pedir al 

otro que se re-escriba, ai no está decidido a re-pensarse," 

( Barthes, 1972; 33) 
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De la misma manera en que ln literatura construye -no 

recrea- mundos al organizarlos, la llamada critica lilerar.ia 

también "se aposta a l.il ventana". no para reproducir, copiar 

o describir ese mundo que se despliega ante su vista, sino 

para crear de nueva cuenta lo que ve a través del marco que 

le brinda una perspectiva sobre el universo que observa. La 

concepción barthesiana de la escritura sugiere asi J i'."-::::os, 

aunque sutiles. con la tradición Judeo-cabol.istica de la 

lectura que plantea ante todo la re1uci6n inquebrantabl.e 

entre el devenir de l.a historia y el proceso ininterrumpido 

de lectura. Leer e interpretar, que en la tradición judaica 

conlleva también la actividad escrituraria, es mantener el 

mundo en movimiento, no sólo pensar y repensar .la historia a 



través del Texto. sino reescribirla, reinterpretándola y 

reinterpretándose. 

1&2 

r-ioshe Idel, en su reciente 1.1.bro }SabQ._~_lah: Ne}! 

E..~specj.j.ves, se aproxima a este problema de central 

importancia para el pensamiento cabalista medieval, tonto en 

su manifestación teosófica como extática, y explicita con 

mayor amplitud y claridad algo que Gershom Scholem habia ya 

señalado aunque de manera ciertamente velada en su libro 

M.~k:r_Tr~_n_d_lLJ_~JJ....JVl.sti_QcJ,_lfilll. En el capitulo dedicado a 

la hermenéutica cabalista, Idel apunta con especial. agudeza 

el aspecto distintivo de esta exégesis, d~stacando esta vez 

no solo el carácter misterioso u oscuro de la divinidad. o 

sea su ser "indescriptible'' como señala Scholem, sino su 

dinamismo y movilidad. 'ºPara entender la estructura y la 

dinámica superiores, el cabalista es llamado, lncluso 

obliga.do a participar en el 111isterio divino. no a través de 

1a comprensión, 1a fe y la iluminación, sino principa.lmente 

a través de la j.JILiJ;.9j;_.1,.Q. de su dinámica. La transparencia del 

mundo divino a través de sus simbolos ocupa un lugar 

secundario frente al papel pedagógico de conducir a algulen 

a la acci611. (!del, 1988: 232} Inducir a la acción podr~a 

traducirse en términos de la critica barthesiana en la 

imilacl6n de una gestualidad, que no es sino la de la propia 

escritura. De la mima manera en que el cabalista es llamado, 

incluso obligado a tomar parte en el misterio divino, el 

critico, Barthes, se ve obligado a someter su "visión" a una 

práctica. El texto solicita de su lector una participar:i6n 



activa en e1 proceso de su desciframient:o; exige de éste, su 

lector. una respuesta. "La palabra. como escribe BaJtin, 

quiere ser oida, comprendida, contestada y contestar a su 

vez a la respuesta, y así ª-º-i.11._.{'_;l._nlll!J!!·" (Bajtín, 1982: 

319) o en palabras de Levinas: ".,.ningún discurso se 

presentn como autónomo, sino por el contrario, siempre como 

un discurso recibido."(Levinas, 1968:68). Barthes va más 

allé en su idea de respuesta y ol hacerlo se aproxima 

siempre més a la hermenéutica cabalistica en los términos 

expresados por !del. "Leer, insiste Barthes en ~_¡_z_, 

(percibir lo legible diel texto) es ir de nombre en nombre, 

de pliegue en pl:f.r:-gue, es pl•..:..~nr bajo un nombre y luego 

desplegar el texto según los nuevos pliegues de ese 

nombre ... " ( Barthes, 1980: 68) Y continúo, "proceso de 

nominación que es la actividad misma del. lector: 1eer ee 

luchar por nombrar, es hacer sufrir a las frases del texto 

una transfiguración semántica. Esta tra11sforrnaclun es 

veleidosa; consiste en vacilar entre varios nombres." C_IJ;::i...J._tj_: 

7G) 
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La Cábala, como hemos vlsto, en su vacilación recurre 

al uso de més de un nombre, de més de un sentido; ataca a la 

letra por todos sus bordes para no dejar cerrada posibilidad 

alguna. Todos J.os nombres atribuidos a una frase, sin 

importar su posible contradicción, son igualmente válidos; 

ante la vacilación, la superdenominaci6n. La occión de la 

que habla !del no es sino la imitación de una dinémlca 

divina y, por lo tanto, referida a la préctica de una 



escritura, de un proceso de nominación constonte que impide 

el final de los tiempos, o que en otro sentido elaborado por 

Walter BenJamin, es un proceso que certifica la caida del 

hombre y del lenguaje. Ambos, el Texto con mayúsculas Y el 

texto con minúsculas exigen siempre una respuesta, nunca una 

solución. Plegar y desplegar es el Juego al que conduce la 

obra explicita.mente abierta o la obra que viene sometida a 

esta apertura. Las preguntas que surgen de un texto no son 

siempre contestadas. el texto juega con su lector 

obligándolo a responder ~n sus propios términos, dentro de 

su propio terreno: e1 de la eser! tura. Tanto en uno como en 

el otro caso, el lector es casi siempre por excelencia un 

c~itico, un exégeta: un escritor. Escribir ea ante todo 

responder a una pregunta, o preguntar y obligarse a dar una 

respuesta. 

"También las ciudades creen que son obra de la 
mente o del azar, pero ni la una ni la otra bastan 
para tener en pie sus muros. De una ciudad no 
disfrutas las siete o las setenta y aie:te 
1naravillas, sino la res pues ta que da a una 
pregunta tuya. 

o la pregunta que te hace obligándote a 
responder como Tebas por boca de la Esfinge." 
( I talo Cal vino. i...ªJL.c;i.lJQ_¡;:i~_a_J,_1J.Y..in..1Ql._e_!;!) 
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Responder implica necesariamente nornbrar y 

nombrar. como ya bien lo decia Benjamin, es ser cómplice de 

la Caida y por lo tanto, de lo arbitrario del. signo. Imitar 

el gesto divino no es sólo participar de ese influjo 

creativo sino n.leJarse siempre más del mundo de la redención 

y de la Verdad, a través del permanente "significar" de las 

cosas y las palabras. Doble implicación del proceso excesivo 

de superden.ominación: heroico en Ldnto sagrado, crl1ninal en 

tanto reproductor incansable de una falta que es herida, 

fractura y decadencia. Porque dar nombre a las cosas es 

también despojarlRs de su misterio y dt: su :imagen más 
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íntima, aunque y afortunadamente, este proceso no tiene un 

punto final que termine por 'significar' al inundo de una vez 

por todas. Lo que queda de ese universo perfecto y sagrado 

no es más que la huella, 1a diCerancia en términos de 

Derrida• quien escribe en e9J¡;_i_j;j...Q.D.~-'- ""existen sola1uente, 

por todas partes, diCerencias y huellas de huellas." (Cit. 

en Culler, 1987: 37-8) La escritura es, pues, al mismo 

tiempo mal y remedio, es la caída en tanto que pérdida de un 

sentido originario e irremediablemente el único medio 

posible de salvación a pesar de su car~cter profano. El 

estatus o carácter de la escritura adquieren en un filósofo 

como Derrida un lugar de primordial importancia. El 

concepto de huella (trace) y de deconstrucción interesa en 

este momento porque una serie de críticos pertenecientes a 

la llamada Escuela de Vale, entre ellos Marold Bloom, los 

colocan en el centro de su ·teoria y práctica criticas. 



J-labría que subrayar, ndemás. que el propio Derrida extrae 

gran parte de :::u teoria "diferencial•' del pensamletYto 

mistico judio, en particular la Cábala. Esa huella es la 

misma que los cabalistas persiguen hasto. el cansancio sin 

lograr desenmascarar lo que ésta encubre. La historia para 

el filósofo es prácticamente en términos caba1isticos "el 

texto original'', el texto que el hombre no deja JamAs de 

interpretar. ¿aué sucede - escribe Derrida- "si el sentido 

del sentldo (en el sentido genei·al de sentido y no de 

significación) fuera la imp.licaci6n infinita? ¿El envío 

indefinido de significante a significante?". Si su fuerza es 

una cierta ambiguedad pura.e infinita que no deja ninguna 

tregua, ningún reposo al sentido significado, obligándolo, 

en su propia economla. a hac•E?r signo y ª-...9_1...fS?..!::l.J:.. Con 

excepción del J.,J,Ja:.Q.....,i_r....t:~\:-tJJ .. z_ad_Q. por Hall armé. no ex is te una 

identidad en si misma .de lo esc1·i to." (Derrida, 1967: 42) 

Este envio infinito de significante a 

significante, esta incapacidad del hombre para detenerse 

ante la huella de otra huella. es el núcl~o mismo de la 

teori.a de la influencia en Ho.rold Bloom. La implicación 

infinita de la que habla Derrida, y por supuesto la Cébala, 

viene a configurar una de las teorías criticas que más 

fuerza han adquirido en la actualidad, particularmente en 

Estados Unidos. Ciertamente este "texto f:!n movimiento" que 

no acepta últimos términos es escrit:.ura, que si bien es 

huella, es a su vez el móvil que la persigue. 
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Rastrear 1.a ºinfluenc;:.ia" directa o indirecta de ciertos 

conceptos cabalisticos en la teoria y préctica criticas 

modernas no es propósito de este ensayo. Configurar el 

recorrido que éstos han seguido a través de la historia de 

las ideas es tarea que amerita una mayor profundización en 

el problema. Sin embargo, no seria atrevido plantear esta 

trayectoria siguiendo las huellas de la C~bala cristiana y 

su determinante influencia en el pensamiento renacentista. 

asi como posteriormente, en el romanticismo alemán y el 

movimiento surrealista14 

El caso concreto de Harold Bloom nos evita, sin 

embargo, este complejo recorrido que permitirla esclarecer 

en qué forma y en qué sentido el pensamiento caballeta 

pudiera estar presente en los trabajos de Umberto Eco o de 

Roland Barthea, por citar sólo los dos casos a los que he1nos 

aludido aquí. Al elaborar su teoria sobre la influencia y la 

tradición critica, Bloom hace referencia explicita y sin 

rodeos de ningún tipo a 1a herencia directa de la miatica 

judía. Ya sea recuperando los conceptos de deconstrucción o 

de huella derrldianos, ya sea parafraseando abiertamente 1a 

obra de Gerahom Scholem, el critico de '{ale acepta de 

principio el impacto que de 1nanera especifica ha provocado 

en él la cosmovisión neoplatónica cabalista y cómo la teoria 

de las emanaciones divinas puede recuperarse de manera fiel 

para comprender el problema de la tradición poética y el de 

14 Cfr. Frances A. Yates, 9:i.Q!'..d_EJ)_Q_~.LlJJJ_Q._y_j._ª_T..r_a.Qj,_c_i.Qn 
'1gDJ1§.t),~.ª-, f\ 1 bert Begu in , E.l_l\.l.m_~_RQ!!J.c!.!D-.t.:l..P.~--.L~_l_S_t,t_~jjQ. y 
Marcel Raymond, p~_a.~~d~)..a_i"x:_e_a_)._~µ_x:.r:~-~-1.i.l?_nJQ. 
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la ansiedad de l.a influencia, que finalmente no es sino el 

móvil de l.a tradición misma. Una <Je las f.lguras cabalistas 

centrales de las que Bloom echa mano es la de la inf:l.ni tud 

de la divinidad. El J!:.Jl=R.9_( es. por su naturaleza, totalmente 

i11cognocible. y en este mismo sentldo se encue11tra més allá 

de t;.oda representación: "todas las imágenes que se puedan 

hacer de El son meras hipérboles". escribe Bloom. (Bloom 

l.984: 24-5) Y continúa: "Ya que ~!);::-_-?_q_( no tiene atributos, 

su primera manifee;tat;i6n --~a fl+'3:•:esuriame11te como AY.;iJl 

("nada") . En el Génesis se do:""?cia que l)ios hobia cread.o el. 

munUo di;? l<:i nada. La Cábala tomó es ta afirmación a l.a letra, 

pero la interp1~et6 revisionistamente como sl significara 

exacta1nente lo opuesto de lo que decia. Dios, siendo ayin, 

habia creado el. mundo de "ayin", había por lo tanto creado 

l.a nada y su correlato en ·términos cabal.istas, el. 

inf.inito, cont-luyen paradójicamente en la manifestación 

pronominal 111l•B concre!_a: el );'_o_.__/)_y).n. (nada) y !).n:l (yo) 

comparten en hebreo las mlsm.;i.s conr;onant~s; son anagramas 

un•:i del. otro. El pasaje de AY.J-n a 8tú r:::lmboliza el. proceso 

de transfor111acl6n a través del cunl Dios pasc1 de su ser 

incon111ensurobla, o sea. de la nada, a su ser m~s concreto 

que se manifiesta en y por el leng1.t"Je, su "yo". Este 

desencadenamiento de la subjetividad divina se do. n través 

de las diez emanaciones, que son en cierta medida sus 

atributos ctivinos.15 

15 Dado que la divinidad· es un ser incognocible, es fü1-§.Q(, 
l.a única posibilidad humana de aproxin1arse a t:l se da 



La figura de la emanación, que cJesde la perspectiva de 

Plotino venía a colmar el ab.lsmo que separaba al hombre y su 

universo del ámbito de lo divino, es utilizada por 8100111 

para colmar a su vez los abismos que se imponen o se 

interponen en la tradición poética. De la misma manera en 

que para el cabalista el conocimiento d•3 O.los no es sino un 

proceso siempre aproximativo, nunca total - imposible 

conocer la nada la comprensión de la p0~sla para el 

critico no se lleva a cabo sino mediante ese reducto que es 

la poesia que le antecede, es decir, su huella. Y asi como 

la huella en Derrida es el origen absoluto del sentido (Cfr. 

mediante el despliegue de sus atributos, es decir sus 
emanaciones. Este concepto neoplat611lco sirve a la Cábala 
para construir su propia cosmogonía. Las diez emanaciones o 
Sefirot son los diez atributos divinos a través de los 
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cuales Dios se manifiesta en el inundo; éstas. por lo tanto, 
vienen concebidas a su vez como figuras linguísticas o, en 
términos de Harold Bloom, poéticas. Las Seflrot tienen una 
existencia propia, forman combinaciones y se iluminan unas a 
otras. El Dios escondido en el .l!;n.-§_q_( y las cliez emanaciones 
son uno y lo mismo visto desde diversos ángulos. La doctrina 
de las Se!irot fue el elemento principal que marcó la 
diferencia entre la ntistica y la íllosofia Judias. Las diez 
emanaciones son: 1} ~J;,,g..r., la corona suprema de Dic.os; 2) 
J.9JJ~\E.h. l.a sabiduría o idea primordial de Dios; 3) l,~in.é._h, la 
inteligencia divina; 4) J.~ª--'ªº·· el amor o la misericordia de 
Dios; 5) G~.Y\l_;t:.$Jt o Q..ln. la 111erza de Dios que se manifiesta 
principalinente en la fuerza de Juicio y castigo; 6) 8._ªJ..QJJLÍ,O., 
la compasión de fJios; 7) l'!~j;;:ªJJ., la paciencia i11finl ta de 
D.ios; O) ;J_Q_Q_, la majestad de Dios: 9) )'_e_f;.,_9_Q •• la base de 
todas las fue1·zas activas de Dios; 10) 1~1-~}j_;_µ_t_, el reinado de 
Dios. descrito generalmente como la comunidad de Israel o 
como 1.a SheJin~h. 1\1 identif"lcar 1a última emanación con una 
figura f'?.mentna, la Cábala pr-:opone que el conocimiento y 
acceso a la divinidad so11 procesos de carácter erótico. ya 
que es ésta la puerta d~ entrada que corir;luce a Keter. Se ha 
visto también en la última Sefirá un símbolo del exilio 
interior de Dios, ya que ésta queda s~parada de su 
contraparte masculino que es la corona suprema. La palabra 
ser irá viene del hebreo ~.QRJ_r. saf iro, aludJ ende asi a la 
lu1ninosidad divl11a. 
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Derrida, 19&7). el significado de la poesia en Bloom no es 

sino la huella de otro sign:lficado. se tr.?lta de nueva cuenta 

de un sentido desp1a:o:ado, "dlferldo". El significado de un 

texto -poesia o prosa - no radica en sí mismo. "No creo" -

escribe Bloom- "que el significado se produzca .~lJ o 12.Q!: los 

poem.nn, si no súlo ~_1_1t_1:~ los poa111"'s." ( lllciom, 19Bl1: E.H3) Er.t lo 

tradición mis1na entonces la que da un sentido a .la poesía, a 

la literatura en general. Un poema sólo adquiere fuerza en 

el momento en que forma parte de una cadena, en el momento 

en que participa de manera activo y se inserta en el pasado 

y la histor.ia. 

CJ.ertamente, habria que cuestionar, tanto en Derrida 

como en Bloom. el concer.ito de huella que deja sin resolver 

la inc6g11ita del ori.gen. Pero lo que resulta lnteresant•~ en 

el planteamiento general sobre el problema de la inrluencia 

en la tradición poética es precisan!~nte la forma en que 

Harold Bloom logra "ajustar" en 1_:érminos cri tices, una 

representación cosmog6ni.ca caballa te. Las diez Sefirot o 

emanaciones divinas, imagen abstracta del /\_ctª-'!!---K~Qm.9J.l (el 

hombre primordial), se convlerten en J.a figura que proyecta 

en su movi1nie11to. el rlujo y conotant~ t1·anscurrir de la 

historia poétici'l. Porque la poesia tiene -una hist-oria que se 

inicia en la nada, en el f:_n-so_f' •• y cuyo final ~10 se acompaña 

sin el final mismo del hombre. Toda er::critura, en esta 

perspectiva, es comentario de una escr_i tur·a-, anteri6r, no hay 

nada mbs que comentario del comenta1·io; e-1 _origen -queda 

fuera del alcance del hombre. Lo que no impl,iÓa el proceso 



vital de toda historia, que es volver siempre .los ojos al 

pasado, releyendo y reescribiendo, aunque estas dos 

actividades, por su propio carácter de aproximaci<'.Jn 

inagotable, no sean más que como propone llarold Bloom, 

lecturas erradas (misreadings) o escrituras erradas 

(miswrltings). No hay una verdad inmanente que le,sitJ111e el 

valor de un texto literario¡ su "verdad .. estll 

permanentemente puesta en Juego a partir de las relaciones e 

interacciones, en lenguaje cabalistico, de las Serirot; es 

decir, el sentido siempre errado - en su doble connotación 

surge sólo de los particu.la1~es vinculas que la poesia 

establece con los diferentes momentos de su trad.ic.lón 

pasada. Y de esta manera, a su vez, la historia de la poesía 

viene reescrita a la luz de lo nuevo, porque es la poeaia en 

su permanente reflejarse en el interior de sus 111(11 tiples 

1nanifestaciunes la que propone un sentido a cada u110 de sus 

momentos. "La gran lección que l.:i Cábala puede dDl" a la 

interpretación contempocánea es que el slgnificado en los 

textos tardíos es siempre un significado errante, justo como 

los judios antiguos eran un pueblo errante. El sign:if"ic<"do 

erra, como el sufrimiento humano o como el pecado, -de ·teXto 

en texto y ~n el interior de un t:e>rto, de figura en figura.· 

Lo que gobierna este errar, est~ p~rmanecer en el error, es 

la defensa, la estupenda necesidad de la def"ensa. Ya que no 

sólo la interpretacil1n es una defensa, sino que el 

signi ficodo mismo es una def'enaa, y de es ta manera, el 

signiíicado erra para protegerse. (Bloom, 198L1: 92) 
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Escribir entonces.es defenderse de 1a influe11cia, es el 

imperativo de toda historia. Dios. la Verdad con mayúsculas, 

el Sentido total y absoluto, son al 1nismo tie1npo /\usencia y 

Pres~ncia; presentes en tanto escritura, ri.u~entes en la 

medida en que se trata de marcas sin su Jeto; la palabra 

(escrita} como continente de opot"licic1nc~:;: m.-\scaro qui:? cubre 

el vacio que han dejado las grandes divinidades sin rostro. 

Esta paradójica idea la extrae Bloom de una teoria 

cabalistica posterior al Z.91.t .. At.:.: la Cábala luriénica. Isaac 

Luria, siguiendo los pasos de su maestro Moisés Cordovero, 

elabora y propone una idea original. acerca de la creac.ión. 
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Ell oposición al i_oJ1ªJ.: qL1e ve e11 1a creación un dee:plegarse 

hacia el exterior de la fuerza divina y una manifestación 

linguístlca de su ser 1nás profundo, Lurin. consideru que este 

despliegue no es sino contracción de Dios en si mismo: 

Z.J-..Ln.;:_uJU. Para c~ear, la divinidad ha tenido que contraerse 

para dejar espacio al hombre y su universo. El acto 

primordial no es entonces un acto de reve1ac1.ón sino de 

limitación, y s61.o en un segundo momento 1-a. emanación 

lumi.nosa divina cr~a al A«;.\~JJLJ~Q!)Jll..Qn.. Dios, desde estn 

perspectiva. crea desde su propio eJ:ilio, su verdad es una 

verdad de principio desterrada de si misma; sólo asi puede 

dar paso n la Creación, salir de su exilio interior. Esta 

figura de contracción o concentración da cuenta claramente 

de 1a huella derridlnna y de la necesidad cabal.ista del 

proceso infinito de interpr"3'tac16n. "Ln imagen de Su 

ausencia se convierte en una de las mejores imágen'3s jamás 



encontradas para hablar de Su presencia. 11 (J..:.bJ._d_: 74} 7_~_j.,)!L<-"t.!-J.m .• 

como tropo poético de li111i taci6n implica en esta 

perspectiva. una pérdida progresiva de significado. una 

carestia de sentido, que impone sin embargo un exceso de 

interpretación y de escritura. Defenderse permanentemente de 

la influencia es la ünica manern dü l1acer frente al V<!\Ci.t..""l 
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que deja un exilio anterior a ;La Creación. Si Dios ha 

contenido el aliento, negando parte de Gl mismo, para abrir 

un espacio al hombre 1 éste no puede asp:lrar al sentido pleno 

puesto que ni él ni su Creador lo conocen; no puede aspirar 

a más de lo que su propio Creador ha sido capaz de darse a 

si mismo. Queda sólo o::-1 sentido sie111p1-e desplDzudo y lo 

ansiedad de lo que Bloom llama la influencia. l\ns.ledad de 

saber de antemano que no existe un único Centro, que el 

Origen es una nebulosa y que Dios no es sino una 

interrogación de su propio Ser. En este sentido, toda la 

historia y la tradición poética en partic1Jlar poUrlan 

sintetizarse en una frase de Hietzsche que dice: "toda 

nuestr,,,, llamada conciencia no es más que un comentario más o 

menos fantástico de un e.ex.to desconocido, un texto quizás 

incognocible, y sin e111bargo, percibido." (Nietzsche, 1983: 

1011) 



Era el. a1ba cua11do dijo-: Sir, 
ahora te ho 110.bl.ado de todos J.as 
ciudades que cor1ozco. 
-Quedo uno de 1a que no hab1es 
Jaméa. 
Marco Poio incl.inó 1a cabeza. 
-Venecia - dijo el Kan. 
Marco sonrió. -¿y de qué otra cosa 
cree::J que te l1abl.a.ba? ( .•. ) Ceda 
vez que describo una ciudad digo 
al.go de Ven.ecio. ( ... ) 
- Las i111égenes de l.a memoria. una 
vez fijodae por 1as pal.abras. se 
borran -dijo Pol.o-. auizé a 
Vcnecio. tengo tni.edo de perderla 
toda de una vez, si habl.o de el.la. 
o qu1z6 hab1ando de otras ciudades 
la he perdido ya poco a poco. 

Xta1o Cal.v:lno 

.· 
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