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Introduccidn

Toda investigacién responda & un interés por algo que,
en principic, no se deja captar en su complejidad y que sin
ambargo atrae porque sugiere valadamente rglaciones que
antes no se imaginaban. Nos seduce agquello que no podemos
nombrar ni describir con todos sue contornos; nos seduce
aquelloc que puede ser abordado desde diversos angulos sin
agotar su sentido, min poder llegar a definirse de una vez y
para siempre.

El interés de este trabajo surge de los problemas que
plantea la critica contemporasnea y sus oBcuras relaciones
con un pasado remoto que gira alrededor del pensamiento
aexegatico cabalieta de la Espafia del siglo XIII. Si bien
esta curioeidad inicilal partisa de la critica, el desarrcllo
de este trabajo implicaba, en primer 1ugar; un acercamiento
més directo a la hermenéutica judia medieval y, en
particular, a loms conceptos centrales sobre los que mse
construia la teoria cabalista del Texto Biblico como texto
interpretable. Ciertamente, la critica y la literatura
fuercon de principio a fin el cuadro que me permitidé¢ enmarcar
los conceptos da esta exégesls mimtica. Y sin embargo, como
describe italo Calvino al viajero, guien "al llegar a cada
nueva ciudad encuentra un pasado’ suyo que ya no sabia que
tenia', el recorridc por ese momento importante del

pensamiento mistico me hizo desviar mi rumbo. Mi punto de



partida se convirtié entonces s6lo en un claro telén de
fondo ¥y no llegd a ocupar nunca el lugar cantral dal
escanario. De ahi que el capitulo final, aquél que en
pPrincipio tuviera el propémito de mostrar un punto de
llegada al final del camino, sea UGnicamente un posible
seflalamiento para continuar este recorrido. Me he propuesto
84lo entonces apuntar hacia algunas direcclones viables que
pudieran arrojar luz sobre los conceptos centrales en el
pensamiento critico moderno. _

De la Cabala, en cambio, puedo decir que fue el lugar
donde me vi obligada a detenerme por ser aquel territorio
extrailo vy no poseido que planteaba mAs preguntas y que,
paradéiicamente, generaba siempre mas y més dudas, mas
incdgnitas, Pe ahi también que la mayoria de los ensayogs que
componen este trabajo estén dedicados a abordar desade
diversas perspectivas el fenémeno del misticismo cabalista
eapaficl. Debo aclarar sin embargo qua al tratar un problema
- tan complejo como al de la CAbala he dejado de lado,
intencionalmenta, el fendmaeno de la experiencia propiamentae
migtica v he concentrado mi interés, por el contrario, en la
C&bala como fendmeno exegético, Esto, por supuasto, no
quiere decir que el aspecto de la praActica no tenga que ver
con los planteamientos tedricos de esta mistica, sino que
precimamente, en funcién de un propésito inicialr - 1la
relacién de la Cabala con la critica moderna -, este

elemento, medular para toda mistica que se quiera tal, podia



quedar sdlo apuntado en términos generales.

Por otra parte, no todos los ensayos que aqui aparecen
s5e refieren directamente al problema de la exépesis nl a los
conceptos que giran en torno a ésta como los de escritura,
lectura, texto, etc. En este sentido, me ha parecido
importante resaltar la relacién que guarda la hermenéutica
cabalista con la cosmovision mitica y coémo esta relacién
conlleva, indefectiblemente, una practica, ya sea de manera
concreta la de la escritura o, en términos aparentemente mas
simplesa, mAs cotidianom, una acclén, es decir, el
cumplimiento de ciertos preceptos. Es por-esta razédn que el
ensayo inicial estd dedicado al peso de la tradicidén y 1la
memoria como ejes que enmarcan la interpretacion cabalista.

Ahora bien, en ningan momento he pretendido agotar un
tema tan complejo como éﬁ el de 1la teoria y practica
exegéticans cabalistas. Muy por el contrario, a medida que
avanzaba en el trabajo de investigacién, el panorama se iba
abriendo cada vez més, respondiendo en ocassiocnes a algunas
de nis preguntas iniciales pero al mismo tiempo imponiendo
aiempre nueves incédgnitas. De ahi que los ensayos que aqui -
presento no sean "definitivos' ni tengan la intencién de ser
exhaugtivos; es decir, no proponen una solucién final al
problema de la interpretacién seino que se conforman sdlo con

ser uno de los tantos y posibles acercamientos a tan

complela materia. Por supuesto, asumo todas las

consecuencias teéricas de una lectura tal cono la que se



exXpone, pero al mismo tilempo no puedo negar que ésgta no es
Bino una mias dentro del espectro infinito de lecturas que
suscita una propuesta interpretativa tan compleja y ocecura
como la de 1la Cébala.

Una de las preguntas que podrian surgir a ioc largo de
aepta perie de ensayos pudiera ser precisamente la que se
refiere al eslabdn que une al pensamiento cabalista con la
. critica moderna. Tamblén aqui, debo decir, mi proyecto se
detiene. Si bien es cierto que la relacién entre ambas
aparece como el fondo mismo de este trabajo, no ha sido en
ningun momento mi intencién elaborar de manera mas concreta
el problema de las "influencias"”. Eas ami que he decidido.
limitarme a sBefialar directrices mas que a describir con
deteniniento el curso temporal de las ideas y conceptos.
Raeconozco en este sentido los limites da esta investigacidén
que deja apuntados s86l1lo ciertcs lineamientos bibliograficos
generales para la profundizacién de este tema, que por otra
parte me propongo continuar en un futuro proximo. -

El orden de los capitulos sigue la légica de una
propuesta de lectura que parte de lo maAs general, o sea, de:.
una amplia visién de la cosmologia cabalista y que desemboca
en los aspectos particulares de la exégesis, como es el caso
del ensayo "El laberinto', que se raefiere s las cuatro
técnicas de interpretaciédn mistico-cabalistica. Los dos
ensaycs intermedios son, en esta propuesta, los puentes que

posibilitan 1a mediacién entre lo abstracto y lo concreto en



este tipo especifico de exégesis. De esta manera, tantd "El
misticismo cabalista:éiuna teoria de lectura?", como '"La
palabra escrita v la gestacién de la historia™ intentan-
ofrecer los elementos analiticos necesarios para abordar el
problema de la obra abierta tanto en la Cabala medieval como
en la critica moderna.

Por dltimo, me parece importante hacer mencién agqui de
loe recientes estudios que ponhen en entredicho algunas de
las ideas generales acerca de la Cabala como un movimiento o
una serie de textos de ruptura o revisionistas. ﬁebo decir
que si bien la obra del destacado estudioso Moshe Idel
-realmente arrcja ifuz sobre el caracter "fiel" y no desviado
de la tradicién cabalista, este estudioc se inscribe en gran
medida en un marco que pretende, con Scholem, destacar la
"otra parte'". Crec. definitivamente, que ambas posicicnes no
se contraponen del todo y, sin embargo, he preferido
sostener hasta donde me ha sido posible la idea de que la
Cabala, a pesar.de su lazo indestructible con la tradicién
hegemndnica judia, no deja de ir siempre un paso mas alléa; la'
idea de gque el misticismo de la Cabala, al llevar hasta sus
vltimas consecuencias el paradigma de la interpretacién
infinita, nos acerca mas al corazén mismo del caracter
exilico de lo judio, que es al mismo tiempo reflejo de su
concepcién del mundo ¥y motor de su praxis cotidiana. En este
sentido, reinterpretando las recientes posturas de Moshe
idel e incorporandolas a la perspectiva de este trabaljo,

podria decir también que es quizés a través de este



acercamiento "torcido”™ a la CAbala
revelaci6tn de que es esencialmente
cuenta de la profunda dimensién de

Esta nueva historia est& empezando

6 .

como sSe puede llegar a la

la mistica la que da

la espiritualidad judia,

a esacribirse,



"Caette iongue querelle de

la tradition et de

1l'invention, de 1l'ordre et

de 1l'aventure" Apollinaire

La mistica judia recoge v pone en el centro de su exégenis la

herencia de uno de los aspectos méAs importantes que conciernen a
la cultura hebrea: su lengua. El misticismo judio me apoya, al
igual que otras manifestaciones interpretativas judaices, en 1la
concepciétdn central de una lengua conschantica o, para ser nas
exactos, en una escritura consonAntica que carece de vocales y
que adquiere sentido sélo en el momento en que se articula
verbalmente, o bien, dentro de un contexto qQue permite al lector
descifrar a partir de ciertos marcos los sentidos virtuales de
una palabra o de una frase, La nmistica ve la escritura, no
precisamente como una instancia que procede a la lengua, sino
como el correlato directo de ésta, no como una copia © mera
reprasentacién de la lengua, sinoc como ege otro lado de la moneda
qQque permite recortar de igual manera una realidad histérica y, en
consacuencia, modelar y configurar una visién del mundo. La
lengua y 1a escritura son las unicas instancias simbélicas
igualmente capaces de expresar o de contener en su propia

estructura el gormen de la historia y de la cultura. La ley
ascrita, aunque temporalmante popteriocor a la ley oral, corre

paralaela a asta Ultima 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 mediacién del lenguaje”
{Benveniste, 1975: 26) Pero para entender la concepclién que
subyace a la mistica judia V. especificamente a la CAbala como
parte determinante de esta tradicién, y, por supuesto con ella, a
toda la cultura hebraica, habria quizas que ir mis alla 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, 1la articula, la estructura y 1la
produce. (Cfr. Barthes y Marty, 1980:67) Habria, en este mismo
sentido,que pensar en la escritura, no en su relacién de
aubordinacién sino basica y primordialmente como un modo de
produccién de la langua misma . La percepcién mistico-
cabalistica de la Biblia se da en el marco de una reflexiédn
profunda acerca del fendmeno de la escritura y de su relacidén con

el acontecer histérico y cultural de un pueblo. La Cabala, en su

3 Un caso ejemplar seria el de la escritura china. R. Barthes, en
sy ensayc ‘'corale/acritto', que aparece en la Enciclopedia

, escribe;: "L'ideogramma, per esemplo, non era per
l’egizianc un blocco compatto da pronunziare realmente, bensi uno
gscheletro consonantico che s8i prestava a vecalizzaszioni di varia
natura. Un simile rapporto ambiguo suono/grafia esiste nella
escrittura cinese, nel senso che essa poteva ricorrere a prestiti
fonetici, poiché certi segni erano utlizzatl per il loro suono
indipendentemente dal loro segno-originario. Tuttavia
quest'impiego fonetico del msegni non ha mai assunto dimensioni
tell da alterere i principi fondamentali della scrittura cinese e
da indirizzarla verso la notazione fonetica.,.. Dal momento cha la
scrittura, in Cina, non ha portato a un'analisil fonetica del
linguaggio, essa non & mal stata vista come una riproduzione pia
0 meno fedele del discorso orale e, proplo per questo, 1l seghno
grafico, simbolo di una realtd altrettanto unica e singolare, vi
ha conservato buona parte del suoc prestiglo primitivo
{d'altronde, ¢ propric in Cina che la mitologia della scrittura &
Pl 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 & stata parzialmente eclissata da
qualla dello scritto."{(Barthes y Marty,1980: 68)
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primera etapa, e8 un movimiento mistico-exegético que se produce
alrededor del fenémeno de la escritura y que se construye y
configura a partir de una reflexién sobre el vinculo entre la
lengua y la escritura y su caracter determinante en la formacion
de una ldentidad. La coposicliédn oral/escrito marca definitivamente
en la mistica judia una tensién irreductible, En el misticismo
cabalista, por ejemplo, "la serpiente huye ante las palabras:
eBY.oaya, OBV, pPero no se diga que esto se debe séle al ruido,
vya que 81 lo escribes, la serpiente huira de la misma manera"
{Barthes y Harty, 1980:82) Easta idea e8, 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 actualizacidon en
la ley oral. Es decir, lengua y escritura corren paralelas en la
conformacién de una cultura, asi como en el modo peculiar en que

f#e recibe una tradicién,

Tradiclon-traicién-ruptura

La Cabala, que no es 8ino una de las formas, quiz4s la mas
importante. en que se manifiesta la mistica judia, es un fenémeno
de egcritura que parte del texto escrito, la Biblia, y que viene
a desembocar, finalmente y después de un largo o largos
raecorridos interpretativos, en el mismo texte ahora reformado ¥
reinterpretado. La CAbala es un fendmeno, en principilo,
exegético. El concepto de tradicién resulta un concepto central

alrededor del cual gira toda la mistica judia. Este compleljo

cohcepto genera lo que podriamog considerar el nidcleo mias
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controvertido de la Cabala: la tradicién como traditio, es decir,
come “entrega", "ensefianza" o "“narracién”. En estas tres ldeas se
encierra lo que podria abarcar una amplia definicidn del fendmeno
cabalistico. La traditio, en este gentido, no es sélo o
inicamente la entrega de mano a mano o de boca a boca de una ley,
de ciertas prescripciones o de ciertos relatos, no es sélo la
"entrega" fiel, exacta y certera de una verdad perteneciente a la
historia, sino que su propia etimologia contempla la idea de una
tradicién que distorsiona, que deja de ser fiel a su pasado, que
coquetea con la heredia, que "entrega'" finalmente pero no en un
sentido positivo. Entrege al enenigo ¥y a lo contendiente:

desapego, oposliciédn, enfrentamiento.

En algan momento de su historia, la Cébala fue considerada
como una practica peligrosa que explotaba el texto biblico en
desacuerdo con las interpretaciones rabinicas y que conduéia a
préacticas anémicas. Es quizads aqui, en esta doble connotacién del
término tradicién donde podemos encontrar esa actitud amblvalente
da los cabalistas frente al Texto. Una narracién o enseilanza que
se recibe del pasado {CAbala viena del verbo lekabel y gignifica
recibiri. ¥y una entrega que no siempre es la entrega deseada por
la ortodoxia ¥ que, en este sentido, se acerca mas a la
daeglealtad y a la digtorsién. Pare tranafigurar es para la Cabala
también un acto qua contribuye a darle forma a una tradicidn,
porque este concepto en la mistica deja de referirse sdlo al
pasado para dar un salto, a través de la escritura consonantica,
'hacia el futuro. Las vocaleg que no aparecen en la pagina

impresa- caracteristica ésta de la lengua hebrea -, son el
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impulso de lo imaginario que hace pesible este salto, v a su vez,
‘lau que desempeflan un papel importantisimo en la interpretacidon
"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 tradicidn vuelto unicamente hacia atrAs. La tradicién
no se considera ya como continuacién y renovacién de las viejas
verdades; lo mismo que irrumpe en la iluminacién mistica, la
verdad puede irrumpir también en la tradicién haciendo ealtar su
continuidad. La tradicién no se funda va en un conocimiento
inequivoco y evidente, sino en la idea de un conccimiento cuya
resolucién mesiénica esta pendiente todavia, de ahi que viva de
la tensidn entre sus contenidos conservadores y sus contenidos
ﬁtépicos. Este concepto de trﬁdicibn puede dar ccobijo lo mismo a
ravoluciones que a restauraciones; despoja a 1o que en otro

tiempo llaméAbamos tradicién de su caracter dogmatico." (Habermas,
1975: 340)

.La CAbala, en efecto, hace saltar la continuidad de ia
tradicién remitiéndose paradéjicamente slempre y fielmente a
ella. La CaAbala-, ¥y quislera en este caso circunscribirla
especificamente al marco de la Espafia del siglo XIII, ya que
dentro de este misticismo encontramos una variedad de
nanifaestacicnes que aparecen bajo el mismo nombr;— como
interpratacion deal texto biblico, como un comentario mAs dentro
de la large serie de comentarios biblicos, se apoya des manera
total y fiel en los comentarios anteriores como el Talmud o el
Rashi. Y sin embargo, bajJo este apovo y mediante una mirada

peculiar sobre la traditio como transformacién es que se cobijan
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las revoluciones y las restauraciones que se dan en su interior.
Es cierto que el mismo texto sin vocales da origen a la tradicion
hegeménica y después a la ortodoxa, pero racibir los testimonios
del pasado no implica acatar de manera ciega suas dérdenes. Se
recibe para transmitir de modo que aquello que sea inteligible en
el presente se filtre a traves de la mirada del hombre, del
estudioso., Las verdades que una vez fuerén aceptadas contribuyen
al gran bagaje de la tradicién, pero ésta, finalmente, no esté
conformada por un numero cerrado de posibilidades, sino que ge
construye cada dia, se llena "de la tensidn entre sus contenidos
conservadorés y sus contenidos utopicos". Estos contenidos
utépilcos hablarian de aquello que el pasado ha callado y que el
presente o el futuro sacan a flote. Estos contenidos utépicos o
revolucionarios tienen cabida en la Cabala, de alguna manera, en
la medida en qQue al Texto carece de vocales que darian una
direccionali&ad fija a la obra.® La falta de vocales en este caso
se traduce en un suplemento de posibilidades sin rumbo fijado de
antemano. La escritura consonaAntica contiene, en'cierto sentido,
el germen de la traditio como traicién-traneformacién. Se ejerce
2 Momhe Idel, en su reciente libro Kabbalgh: HNeuw Perspectives,
profundiza en este aspecto concreto de la hermenéutica cabalista
y cita un pasaje del Rabino Bahya ben Asher, escrito en Barcelona
slrededor de 1290, quien tuvo una gran influencia de 1la Cabala de

Castilla y cuvos planteamientos acerca de la ausencia de vocales
en la escritura hebrea asemeja a aquellos propuestos por el
Zehar: "The Scroll of the Torah is [written} without vowels, in
order to enable man to interpret it however he wishes -as the
conmsohants without the vowels bear several interpretations and
[may be] divided into peveral eparks. This is the reason why we
do not write the vowels of the scroll of the Torah, for the
significance of each word is 1in accordance with its vocalization,
but when it is vocalized it has but one eingle significance; but
without vowels man may interpret it [extrapolating from it])
several [different] things, many, marvelous and sublime." (1del,
1988: 214)
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la infidelidad porque el Texto ofrece, por su miema estructura
escrituraria, una libertad de elaeccidén, libertad que no obstante
darse de manera reglada o regulada, hace posible recorridos
inéditon del Texto. De ahi la tradicién que no se conforma con la
palabra del pasado, la tradicién que necesita de lo imaglinario
para mantenerse viva, aunque sea esa nultiplicidad de voces del
pasado la qua 1a constituya en su parte medular. Como escribe
Gadamer: "Lo que llena nuestra concilencia histérica es siempre
una multiplicidad de voces en las cuales resuena el pasado., S6lo
en la multiplicidad de tales voces el pasado existe:; esto

constituye la esencia de la tradicléon'. (Gadamer cit. en Prandi,

1980: 442)

Pero la tradicién, como bien dice Tacite, es también una
narracién, un relato que se preserva y que pasa de generacién en
generacién hamta 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 eBcritura, no obstante tener los ojos
vueltos al pasado, se interna silempre en un futuro brumoso, en un
mafiana alejado y escondido entre selvas y follales. Ahi, entre la
mesianica espesura donde habita la verdad del presente - o Bea en
el futuro-, surge de nueva cuenta el afén inagotable del
cabalista por inventar el munde, por sbrirse pasoc entre la selva,
por surcar nueves caminos y, por qué no, por traicionar al pasado
tergiversadndolo, viéndolo con renovados ojos. Narrar es antonces
internarse en la multiplicidad de vocee del pasado y frente a ese
e8¢0 o esé rumor sordo, optar, elegiy el proplio destino, es decir,

la propia interpretacisén, 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
dnstitucidén. La tradicién se va configurando asi a partir de
sus nariraciones, de sus relatos que no hacen sinc hablar de
manera con frecuencia alterada de pi mismos. Con frecuencia,
también, la tradicién calla, Y a pesar de esto, los silencios la
conforman. Y los silencioe, en la CaAbala judia, ocupan un lugar
de primordial importancia; son las arrugas del pasado y las
marcas del porvenir a través de las cuales se trates de ver mas
alla, de reconocer la propia historis, dea leer entre lineas.
Porque esas arrugas son lams lineas de la tradicion y la traicion-
transformaclén; eson sus huellas. Aprender a crear, en los
espacios en blanco que separan una palabra de la otra, una letra
de otra, un universo simbélico que rebase toda literalidad es un
objetivo central del cabalista. Inventar no em, Bin embargo,
partir de la nada, ni conatruir en el aire, sino seguir las
huellas con imaginaclién creativa; recrearse entre los

intersticios de la lengua y da la escritura.

Al hablar de la tradicién como la querelle entre antiguos y
modernos no decimos nada nuevo; es quizas ésta la forma
especifica en que la modernidad la concibe. Sin embargo, habria
que hacer notar que la CAbala a la que nos referimos se sitdaa en
la Edad Media, concretamente en ei siglo XIIl, es decir, en un
momento histédrico en al qua smalirse de los caucesa no representa
el lugar comian, donde en especial en el aAmbito de la reiigién, el
acataniento y la sumisién a los principios originarios es una
condicién de partida, una restriccién o una barrera que mas vale

no romper si no se depea hundirse en la noche de las herejias. Y
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a peear de esto, la Edad Media est& plagada de herejes ¥y
marginados.

“Ese miedo - dice Le Goff - a los individuos o a los grupos
peliegrosos se cristalizaba alrededor de algunas obsesiones:

a) la relirién. la cual dilataba el campo de 1la herejia y

convertia a loe herejes en marginados y, es mas aun, en los
excluidos por excelencia;

b) 1la enfermedad v el cuerpo, lugar de encarnacién del pecado;
esto transforma automAticamente a los enfermeos o 1lmpedidos eh
pobres, hace de los leproscs la imagen viviente del pecado y
lleva a condenar severamente a las prostitutas;

c) la identidad, de ahi la fobia por los judios y los
extranjeros;

d) el repudjo _por todo lo que se manifestaba contranatural;
(sodomitas, monstruos)." (Le Goff, 1986:; 132)

La Cibala judia se inscribe en este contexto medieval
descrito por Le Goff y, en clertos aspectos, toca los limites de
la heterodoxia en relacién con el cuerpc y la religidn. No e8 que
el cabalista se propusiera ablertamente un enfrentamiento directo
con la autoridad religiosa, como pudo haber sucedido, por
ejemplo, en el caso del movimiento cAtaro en el siglo XII. Muy
por el contrario, la cabqla espaliola medieval pretende, por todos
los medios, permanecer dentro del marco de lo némico, de'la ley,
sunque a veces Eu peculiar lectura del texto biblico lo llevaban
a colocarse en una posicién “fuera de lugar'. La tradicisén, en
particular en el Mediovevo, esxige ser institucionalizada. La voz
de la autoridad, en este caso religiosa, debe ser respetada,
nunca cuestionada o puesta en duda, ni sigquiera rebasada o
completada. Y, paradéjicamente, toda la historia medieval esta
pPlagada de indisciplina y transgresién, particularmente en el

campo de le religioso. Sin embargo, pocos movimientos de ruptura
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logran convertirse en verdaderos "clasicos™ de 1a tradicilén; son

contados los textos producidos por eston movimientes los que
logran trascender su momento e influir en el "reacomodo" general
de una concepcidén religicsa ortodoxa, Esto sucede con la Cabala

medieval y, particularmente, con uno de los textos escritos en la
Espafila de las tres religiones: El Zohar o el Libro del Esplendor.
Escrite en las ultimas décadas del siglo XIII, este extensisimo
comentario biblico se convertird en un libro clasico de 1la
relipién judaica y muchas de sus concepciones ejercerén una
influencia més alld de toda prediccién sobre el comportamiento
ritual de la comunidad, asi como, en especial, sobre la forma
caracteristica de interpretar las Escrituras.#* En este caso,
podria plantearse la pregunta que ee hace Qctavic Paz en su
ensayo sobre la "Tradicién de la ruptura": "iPuede llamarse
tradicidén a aquello que rompe el vinculo e ;nterrumpe 1a
continuidad? Y hay mas: inclusive Bi Be aceptaBe que la negacién
de la tradicion a la larga podria, por la repeticién del acto a
través de generaciocnes de iconoclastas, constituir una tradicién,

dcomo llegaria a Berlo realmente ein neparse a si misma, auiero

4 Este appecto nos hace volver los ojos a las recientes y
controvertidas tesis del pgudo estudioso de Cabala, Moshe Idel.
En sus nuevos tres libros, apenas publicados por la Yale
University Press y la State University of Hew York (ver
biblicgrafia final), lIdel se arriesga a plantear, en oposicién a
la versién hegemédnica de G. Scholem, que 1la tradicién cabalista
no se propone la ruptura, ni mucho mencs la traicidén de los
principices religilosos ortodoxeos. Incluso, se podria decir, que la
intencién central del trabajo de Idel es la reubicacién o la
revaloracioén de 1a CAbala, no como una manifestacién tangencial
de 1la cultura hebrea, sino baAsicamente como el corazédn de la
misma. De ahi que la supuesta reaproplacién de la Cabala por
parte de la ortodoxia no sea mas que la aceptaciédédn de la Cabala
., como aje y clave para entender la mistica y la cultura judias en
general. En este gentido, la tradicién cabalista podria verse
desde 1la perspectiva de una continuidad sin violentas rupturas,
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decir, sin afirmar en un momento dade, no la interrupcién, sino

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

Volvemos aqui al mismo problema de la ambigliedad o de la
contradiceciédn que ma planteaba al inicio de este ensayo. 4COmo
hacer coincidir en un mismo plano la continuidad con la ruptura?,
4cémo recuperar y asimilar en la ruptura aquello que hay de
continuo y de imperecedero? La respuesta no ests dada, pero sera
éste uno de los objetivos de este trabajo, al menos en relacidn
con algunos aspectos, en particular, el de la lectura ¥y la
interpretacién. 4Como lee el Zohar las Sagradas Escrituras? <En
qué lugar se coloca la Cabala frente a su pasado y a su futuro,
frente a la tradiclién de los clasicos y frente a gu propia

modernidad?

Come verenmos, alrededor de este Ultimo punto girara mucho de
lo que se diga aqui. Moderno frente a sums antecesores y SUS
contemporaneos, pero modernv en gran medida frente a nuestra
modernidad, el Zohar plantea un concepto dinamico del Texto que
lleva en su interior el germen de la traneformacién, del
movimiento y del cambio. En este sentido, la CAbala, sin dejar de
rendirle culto al pasado, serA critica frente a éste y frente a
Bi migma. La verdad que busca, sl bien aspira a una coherencila
indestructible como toda biusqueda medieval, no &8 una verdad
définitiva que transporte el tiempo y que se cologque en la cima
de la tradicién, sino una verdad que adquiere la movilidad misma
da la transformacidén. Tan es asi que, no obstante su caracter

netamente medieval, podria en clerta medida describirsela en los
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términos en que Octavio Paz expresa los rasgos de la modernidad:
“La modernidad es sindtnimo de critica y se identifica con el
cambio; no es la afirmecién de un principio atemporal, sino el
despliegue de la razén critica que sin cesar se interroga, se
examina y me destruye para renacer de nuevo... El1l principio que

funda a nuestro tiempo n® es una verdad eterna, sino la verdad

del cambio" (Octavio Paz,1985: 50)

La Cabala, y en particular la Cabala simbélica, para
utilizar las palabras con las que Moshe 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 miés adelante. Sin embargo, es importante sefialar que
una de las actitudes bisicas de este misticismo es el
interrogarse sin cesar, el ponerse a prueba casi de manera
obsesiva y obatinada frente a ese esBpejo que les davualve su
propia imagen y que no &8s sino el Libro por excelencia.
Interrogar al pasado mirandolo con los ojlos del presente, recoger
pero a su vez cueaticonar las interpreteciones anteriores,
aquellas que han dado vida y conformado la tradicién hasta ese
momanto, es el objetivo central de este tipo especifico de
mistica. Pero interrogar e interrogarse no es una actividad

exaenta de riesgos que cuente de antemanc ¢on una respuesta Jusmta,

ﬁatiafactoria y. Bobre todo, salvadora. Muy por el contrario,
interrogarse es ponerse en duda, situarse en un lugar que tiene
que ver mAs con un terreno arenoso y movediZo que con la tierra
firme de la letra escrita concebida como letra inerte. Y; al

miamo tiempo, significa cuestionarse sobre las rajices mas
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profundas del ser, del comportamiente humano que abarcan tanto la
esfera de la psicologia del hombre como la de la ética, Pero,
scbre todo, al menos para sl mistico cabalista, el punto nodal
estara puesto en el origen: origen del universc, 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 mal: del desvio imaginario

Esta ultima oposiclién nos conduce nuevamente al campo de las
desviaciones. Concebir a la divinidad, como lo hacen los
cabalistas, como portadora -que no sélo creadora-
8imultaneamente del bien y del mal es traicionar al ideal
supremo; el Dios todo bondad no existe para esta mistica y no
exigte porque, de acuerdo con la muy particular interpretacién
cabalistica sobre la creaciédn, el hombre fue creado libre, ligado
por supuesto a una ley béasica de cbediencia, pero dotado de una
capacidad para elegir. S1 no fuera asi, <Jdpor qué entonces
introducir la tentacioén del conocimiento?, ipor qué entonces
crear el mal encarnado en la serpiente? En este ser andrégino,
como concibe a Dios el cabalista, en este Dios hombre y mujer
unido por la espalda =a anidan tﬁmbién de manera simultanea el
bien y el mal, su lado derecho, la benevolencia y la sabiduria,

al izquierdo, el rigor, la mano dura.®=

S La relacién entre la esfera del bien y del mal en teodas sus
manifestaciones esg un aspecto de central importancia para
entender la cosmologia caballsta. Elliot R. Wolfson, en su ensayo
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Es precisamente en esta idea de la ambivalencia de 1la
naturaleza de Dios donde me genera lo desyviado y donde a su vez
viene a desembocar toda una imaginacién “desviada" medieval que
conclerne de manera general al cuerpo y, especificamente, al
cuerpo femenino. El1 ladc siniestro de lo divino aparece asi
caracterizadeo, no sdlo como el a&ngulo mevero e inclemente de su
mas profundo Zer, sino que, de manera muy particular, se ve
encarnado en un cuerpo de mujer provocative, tentador y, en
momentos, casl demoniaco. A través de este cuerpo femenino que
excita y perturba al cabalista, lo desviado se desliza
sigilosamente. El1l mal se localiza de manera particular en esa
figura en la que vienen a confluir lo que podriamos llamar los
fantasmas internos de una socledad. Habria gue recordar aqui lo
que dice Le Goff:"|ICuantos caminos, aun dentro del Qccidente
medieval van a desembocar en la mujer! En muchos aspectos, la
historia de las herejias es una historia de la mujer en la
sociedad vy en 1la religidn.” (La Goff, 1986: 141). Este cuerpo es
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 celebrade 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 malditar? ®=

"Light through derkness: the i1deal of human perfection in the
Zohar", desarrolla ampliamente esta idea y pone al descubierto
esta doble cara de la perfecciédn humana que el Zohar propone:
"The incorporation of the "Other Side" in the religious life is
unequivocably affirmed by the Zochar in many contents. There is
first of all, the Zoharic claim that the path of the spiritual
adept is one of descent followed by ascent, that is, before one
achieves the statusm of holiness one must descend into the realm
of evil.,"(Wolfson, 1588: B84)

S EstA escrito en el Zohar: “Rabi Jomé preguntd a Rabi Ieaac:
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Pareciera, sin embargo, que la Edad Medla no fuera capaz'de
deslindar, en el ambito de lo reiigioso al cuerpo como el lugar
da encarnacién del pecado. La senuaslidad por si miema no es, al
menos dentro del contexto Jjudaico, un motivo de persecucidn y
tenor. De hecho, una de las caracteristicas de la Cébala, y me
atreveria a decir de toda mistica, es el alto grado de erotismo
con el que se experimenta, o en Bu caso sBe expresa, la relacidén

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

4{Por qué razén encontramog el poder magico sdlo entre las
mujeres? Rabi Issac le respondié: Esto es lo que yo he aprendido.
Cuando la serpiente tuvo relaciones criminales con Eva, le
inyectd un veneno, pero este veneno no tocd al marido de Eva.
Rabi Jomsé, pbrazando a Rabi Isaac, le dijo: En verdad tus
palabras son clertas..,. 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 mas fuerza en ellas que en el hombre. Es
por esto que la mujer es mag apta para 1a magia que el hombre,. ..
Es por esta razéon que el hombre debe mantenerse alelado de su
mujer durante la menstruacién ya que durante esta época el
espiritu impuro pe adhiere a la mujer: si 1la mujer es maga, todos
los actos magicos que realiza durante este periodo producen
efectos certeros, coma que no pucede siempre durante el resto del
mes, ya que no es sino durante la menstruacién que el espiritu
impuro se vincula estrechamente a ella. Es por esto que la mujer
mancha todo lo que toca durante esta época y con mayor razén al
hombre que se le acerca. (Zohar, 1985: I- 126a). Sin embargo, es
importante hacer notar el otro lado de la moneda. La mujer, no
obstante ser la encarnacién del mal, es la dYnica puerta de acceso
a la bondad y misgericordia divinas; de ahi su caracter ambigiic en
la tradicién cabalista. Bapte citar otro pasaje del Zohar para
ver con claridad esta sorprendente oposicién: "Cuando el hombre
regresa a casa debe procurar placer a su mujer, ya que es ella la
que le pemite la unidén con la compaliera de arriba. Cuando el
hombre regresa para estar con su esposa, debe procurarle placer
por dos razones: primero, porque el placer de las relaclones
conyugales al regresio de un viaje es una buena obra, y todo
placer que proviene de una buena cbra es compartido per 1la
Shetinadh (la parte femenina de Dios). Decimos que este placer
constituye una buena obra porque este placer contribuye a la paz
de la casa. {(Zchapr, 1906: I-50a}) ¥ aun més: "Cuando llega el
Shabat, los doctos de la ley deben procurar este placer a sus
espopas para glorificar asi a la compafiera celeste; pero el
hombre y la mujer deben inspirarse en este Unico pensamiento: el
cumplir a través de 1la relacion la voluntad de su Sefior, asi como
ha Bido eBcrito." (Zohar, 1906: I-50a)
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s4lo nos encontramos con una erogizadlén de la divinidad sino,
mas allad de esto, con una divinizacién de la sexuaiidad humana.
Este fendtneno proviene quiza dé las raices mas primitivés no sbélo
del judaismo sino de la humanidad que tiene que ver éon las
creencias en una magia simpatica. Tener relaciones sexudales para
el cabalisté no es algo que se realice unica y exclusivamente en
el mundo terrenal, sino que es una acclén que ejerce una
influencia vital en el universo divino, una actividad que tiene
una influencia coésmica. Unirse a la pareja es promover la uniodn
de Dios con su parte feﬁenina -la Sheljinadh - y viceversa. Esta
concepcion v estas précticas, no obstante ser comunes durante las
épocas biblica y talmidica, adquieren un tinte atrevido e
irreverente en algunos casos de la mistica judeo~cabalistica;
rebasan la frontera de la tradicién como fiel entrega, tocan
cuerdas que rozan y hacen que se quiebre esa fibra fina ? sutil
que separa el bien del mal. Esta oposicidn pareciera construirse
sobre el concepto de frontera, nocidén fragil y de dificil
definicién que se rompe en los momenteos mas inesperados. La
frontera que divide la esfera del bien de aquella del mal es una
frontera mévil, sostenida por el tiempo histérico y por una
determinada ideclogia. De ahi que el tan temido pensamiento
herétice medieval brote precisamente en équellos lugares en
donde, a pesar v a partir de la tradicién, la frontera se
adelgaza ¥y sus limites se desvanecen dando lugar a una confusa
mezcla de principlos, a l1la desviacién, o a la barbarie. "Jamés se
da un documento de cultura sin que lo sea a Bu vez de la

barbarie. E igual que &1 mismo no estia libre de barbarie, tampoco
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lo esté el proceso de trasmisién.en el que pasa de uno a otro”

(Benjamin, 1973:182}, escribe Walter Bapnjamin.

La introduccién del concepto del mal como 1nhe;ente a la
divinidad hace de la Cabala una practica en cierta medida
sospechosa; v aun asi, la riqueza de las imAgenes con las que en
particular el Zghar expresa la relacion del hombre con el Texto,
que no es sino la forma peculiar en la que bios se manifiesta al
mundo, son imaAgenes de un exacerbado ercotismo que hacen que la
propia ortodoxia osclile en sus juiclios y se incline
respetuosamente frente a un texto que rebasa las fronteras del

merc comentario sobrio e inteligente.

Lo que resulta importante destacar es la asoclacién
perturbadora inmediata que se establece durante la Edad tledia
entre el Ambito de la herejia religiosa y la sexualidad referida
cagl siempre a un cuerpo de mujer como cuerpo de la desviaclién. =
Esta concepcién pudiera tener sue origenes en un universo mitico-
magico qQque oteorega a la mujer ciertos poderes que la situan
paradéjicamente en un espacio inaccesible para el hombre. La
mujer, entendida en un contexto mitico primitiveo tiene algo de
bruja, de hechicera dotadas de facultades sobrenaturales que
atraen a las sombras del mal. be ahi también que lo herético se

encuantre tan relacionado en la mistica con lo erético. Pero de

6 Elliot R. Wolfson apunta acertadamente a la relacién que
establece el Zohar entre lo demoniace y 1lo divino, que Be da
primordialmente a través de la figura femenina de la Sheiinéh; es
decir, ess parte femanina del ser andrégino que er la divinidad:
“Much of the Btruggle between the demonic and divine is plaved
out with respect to the sShekhinash for She is the divine power
that borders on the demonic, indeed is a bridge betweaen light and
darkness." (Wolfson, 1988: B5-6)
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ahi también que en la simbologia cabaliasta, el erotismo desempeﬁe‘
un papal da primerisima inportancia en cuanto a la forma de
concebir y de significar las relaciones entre el hombre y la
divinidad, entre el lector de la Biblia y l1la Biblia misma, que no

es ginc la amante deoncella asediada por el lector enameorado.

Esta simbologia alcangzarad niveles ingospechados e
imprevisibles en lo que seran los epigonos del movimiento
religioso cabalista: el movimiento jasidico. En éste, el cuerpo.
aparentemente cancelado para lograr la verdadéra unién mistica,
ge transforma de manera violenta en un cuerpo vital, lleno de
vida, en los casos més extremos, en el ritual profano y sensual
mas atrevido de 1a mistica judia: "La plegaria - .dira un autor
Jasidico -~ es la c6pulas con la Shejinidh. De la misma manera en
que s& da un balanceo en 1la cépula, asi también un hombre debe
balancearsa al principio y después puede permanecer inmévil vy
entregado a la ShejinaAh con gran devocidn. Como resultado de este
balanceo, el hombre es capaz de obtener un estado poderoso de
excltaclidon. Ya que €1 se preguntara: éPor qué balanceo mi cuerpo?
Probablemente e debe a que la Shajindh esta frente a mi. Y como

resultade, €1 alcanzara un estado de gran entusiasmo.” (copila

inédita)

Por supuesto, estamos aqui frente a un caso radical de
frontera qQue permite ver hasta qué punto la linea que SBepara lo
permitido de lo subversivo puede ensancharse hasta el punto de
abrazar la desviaclén y el culto al amor divino como dos extremos

que comparten un miBmo espacio.
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La insistencia en el caracter desviado del movimiento

cabalista pudiera parecer arbitraria. No se trata, con excepcion

del movimiento Sabateano ®, da un movimiento en total y absoluto

enfrentamiento con la tradicién hegemédnica. Se podria incluso
argiir en su favor diciendo que la mayoria de estos cabalistas
medievales eran profundos conocedoreg de la Biblia y .el Talmud v
en muchos aspectos, cbedientes seguidores de las leyes vy
prascripciones judaices. En todo caso, les formas peculiares en
las que estos misticos desbordan los limites de lo prescrito, de
lo permitido, no hacen tampoco de ellos unos aptstatas de la
religion judaica. Llevado hasta sus extremos, podriames incluso
decir, que es precisamente en el apartarse! en la toma de
distancia vy en el empuje, aunque a veces errado, para inventar e
inventarse donde pe genera y regehera la proplia tradicion,
Traicionar pareciera ser en muchos momentos de la historia la
unica manera de sobrevivir vy, en especial, de seguir creando,
aunque & lo largo del camino no se deje de tropezar con el
pasado, con aquelloc que se ha tralcionado; en pocas palabras,

como 81 paradédticamente, avanzando criticamente hacila el futuro,

7 Este fue el movimiento mesianico mas importante en la historia
del judaisno, que surgidé en Polonia en 1665 y fue aplastado un
aflo después cuando Sabetail Zevl se proclama Mesias del pueblo
Judio. No obstante esta derrota del movimliento por parte de las
autoridades rabinicams, éste vuelve a adquirir fuerza en el siglo
XVIII con el frangquismo, que lleva hasta sus Ultimam
consecuencias algunos de los postulados sabateancos y, en este
sentido, cabalistas. El franquismo postulaba que la unica forma
de propiciar la liegads del Mesias era a través del bien o a
través del mal. En el momento en que todos los fieles fueran
buenos o todes malos el Mesias llegaria. Como lo primero era algo
casi imposible, el franquismo propone la degradacién, el pecado y
la lujuria como formas de comportamiento que aceleren la llegada
del Salvador.:GEste movimiento, a su vez, fue aplastado e,
incluso, parte de mu historia ha quedado enterrada,
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en términos cabalistas, la meta fuera siempre y obatinadamente el
origen. Lo que resulta central en esta concepcidén es el riesgo y
el albur a los que sea enfrenta el mistico. Este sabe que
internarse en la tradicién, o sea en la Fora, es una iniciativa
peligrosa pero, en ultima instancia, la unica que le permite
colocarse cara a cara frente a su propia identidad. Arriesgarse,
en todos los terrenos que conciernen al Libro, es la herencia mas
antigua que conservan y siguen al ple de la letra los cabalistas,
y al mismo tiempo, e&s la piadra de toque que los hace diferentes
v les da una especificidad propia frente a ese intensc y profunde
pasado. La luz, en todo caso, no llega mino desde la oecuridad,
como acertadamente lo plantea E. Wolfson al citar un pasalje del
Zohar, donde esta l1dea aparece claramente expresada: '"Las
palabras de la Tora residen B6lo ahi, ya que no exigte luz sino
en la medida en que ésta emerge de la oscuridad. Cuando esa
(Otra) Parte es dominada, el Santo, Bendito Sea, Be eleva y es
glorificado. ¥ no existe la adoracién divina si no es medio de la
oscuridad, ni el bien sino dentro del mal. Cuando una persona se
interna en el camino del mal y renuncia a é¢l, entonces, el Santo,
Bendito Sea, se eleva en sBu gloria. Por lo tanto, 1a perfeccién
de todo ez la unién del bien y del mal y posteriormente, ascender

al blen... Esta e la adoracién completa.” (Zohar, II: 184a cit.
en Wolfson, 1988: 87)

Pero el riesgo como via de innovacién es aquello que a sy
vaz define no mdlo la historia de la nistica 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 mas que ver con una mistica c¢ristiana, contienen Bin
~embargo este germen del riesgo ¥y de la aventura. Y no
precisamente porque sus perscnajes se caractericen por el
dinamisme y el afAn de atravesar fronteras; muy por o1 contrario,
casi todos ellos permanecen pasivos o se paralizan ante el primer
obstaculo. Baste recordar la parabela de la ley donde el
canpesino se detiene frente al primer guardian que cuida de ella
y ahi permanece el rento de su vida. Para un cabalista, esta
actitud seria impensable, inconcebible; un cabalista se
obstinaria en penetrar el misterio de esa ley cculta:; un
cabalista, llevado hasta sus ultimos extremos, como €n €l cago
del movimiento jasidico, airia: vya que no tenemos la llave del
misterio, tiremos la puerta. Lo tnico que Be necesita para
hacerlo es un corazén roto, El campesino de la parabola kafkiana
se detiene, inmévil, con el corazédn roto, ante la ley. Kafka, Bin
embargo, v no habria que confundir al autor con sus personajes,
asume el riesgo en su propio terreno: en la escritura, en la
ruptura con una concepcidédn 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 siglo., Fero mas allaA de esto, Kafka
pertenece también, indudablemente, a la tradicién mistica judaica
precisamente, quizaAs, porque la niepga mediante la actitud pasiva
de sus personajes y pone en duda, en este sentido, sBu
pertenencia. Tamblén la negacldn crea lazos, muchas veces mig

fuertes y desgarradores, y por lo mismo, con frecuencia mas
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profundos, creativos y transformadores. =

La magla y la teurpia. Desclfirar/experimentar

Ahora bien,.haata aqui no hemos hablado de la CAbala mas que
en un sentido general como una parte de 1la mistica judia. Habria
8in embargo que hacer algunae consideraciones concretas acerca de
este movimiento religioso que debe mer definido de manera
egpecifica en cada una de sus manifestaciones particulares. En
este genhtlido, seria necesario aclarar que &€l movimiento cabalista
no es un movimiento uniforme que nos permita referirnos a &1 de
manera global. En tarminos muy amplioe sBe puede decir que aparece
contemnporaneamente al surgimiento del cristianismo y que sigue
una trayectoria irregular aungue constante hasta la actualidad.
Pero, clertamente, hay momentos de su historia que marcan de

manera definitiva 1a evoluclén de este movimianto, ‘Uno de ellos,

8 Michael L8wy, en pu reciente libro Rédemption_ et Utopile,
plantea este mismo problema en la obra de Kafka en términos de
una teologia negativa. Y para esto, se sirve particularmente de
una cita de Scholem, aparecida en HWalter Benjamin v su angel:
"BenJamin découvre dans le mohde de Kafka l'inversion négative
(naegativen Usachlag) de catégories juiven. Plus de doctrine
positive. Seule subsiste...une promese strictement utopique,
qu'on ne saurait encore formuler... Benjamin savait que 1'on
trouve dans Kafka la theologia nepativa d'un judaisme qui a perdu
le sens posltif de la Révélation, mais quil n'a rien perdu de son

intensiteé”, {(...) Aussi bien Scholem, Benjamin qu'Adorno
percoivent donec danes 1la rédemption messianique -sous sa forme
négative ou inverse - une dimension essentielle des écrits de

Kafka. (Lbwy, 1988: 102) Por otra parte, en su carta a Scholem
del 11 de agosto de 1934, Benjamin esacribe acerca de la categoria
mestanica y, en este sentido, judia que aparece en la obra de
Kafka: "5) Il mio non negare l'aspetto della rivelazione per
1'opera di Kafka risulta gia dal fatto che -dichiriandola
"enaturata” -le riconosco quello messianico. La cateporia
messianlca di Kafka & il “rovesciamento" o lo "studio®.
{Benjamin, 1978: 258)
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quizAs el més. rico a lo largo de su extensa vida, es la llamada
época de oro espaflicla en el siglo XIII, que da a la luz el libro
mas importante y al mAs comentado de la mistica Jjudia hasta
nuegtros dias: el Zohar o el Libro del Esplendor.. Pero para
referirnos ya de manera mas concreta a este texto, resulta

conveniente ubicarlo en el amplioc contexto del movimiento

cabalistico.

‘ Podriamos decir, en un primer momento, gque toda la
historia de la mistica judia es una permanente e intermitente
oscllacion entre el polo teoséfico-teurgico, por un lado, y el
polo extatico, por otro. El primereo, come su proplo nombre lo
indica, estA basicamente interesado por la idea de Dieca, asi como
por la manera peculiar de aplicar la energia a la divinidad. En
este aspectc, su tendencia es mucho mads mental ¥y racional que
proplamente mistica. Este tipo de éébala tiene puest? su atencidén
en los aspectos simbédlicos del texto biblico y. c¢onsecuentemente,
en clertas técnicas hermenduticas capaces de dar respuesta a ese
continuo cuegtionamiento sobre el origen de la divinidad, ¢ como
lo plantea Moshe 1ldel, "El simbolismo se convierte en algo
determinante siempre que ge intenta explicar la realidad
eXxterior: Dios, el mal, la naturaleza de la Tora, de la hiatori;
o del comsmes en general,” (Idel, 1988: 205) Se trata de un
mieticismo némico, es decir, un misticismo que pretende llegar a
la comprensién de la ley y, por lo tanto, internarse en un
universo qua legitime un mundo de prescripciones. Existe

indudablemente un Angulo maAgico, mas propiamente dicho tetirgico,
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* en este tipo de mistica, pero este aspecto engloba una

cosmogonia genaral que concibe al universo coemo el afecto de
interacciones o de influencias de cierto tipo de energias. El
carédcter peculiar del lengusaje, no obstante sus caracteristicas
magicas, es ante todo un lenguaje seimb&liceo que intenta
describir, a menudo a partir de los impulsos 1lrracionales del
hombre, la razén por la cual Dics se manifiesta y crea el mundo,
Es por ello que la exégesis teoséfica cabalibBta se apoya en

versos o en paArrafos extensoB.

La Cabala extatica, por otro lado, aspira primordialmente a
la experiencia de 1la divinidad a través de la atomizacidn radical
del lenguaje. Este tipo de mistica sparece simultaneamente a la
anterior, pero difiere bAsicamente de aquella en que su interes,
8l bien pasa por el lenguaje, no se detiene en él1 para entender o
comprender los procesos creativos de Dios, sino de manera

central, para experimentarlos. La desintegracién del lengualje que

9 Utilizo la palabra teurgia en los términos en que Moshe Idel se
refiere a las operaciones que tienen como obletivo caupar clerta
influencia en la Divinidad, principalmente en relacidn con BU
estado dinamico interior. Para Idel, existe una diferencia
radical entre la magia y la teurgia y mostiene que: "In contrast
to the magician, the anclient and medieval Jewish theurgian
focused his activity on accepted religious values." {(Idel, 1988:
157) Esta diferencia es uno de los elementos fundamentales de los
que se sirve Idel para demostrar la existencia de una antiquisima

tradicién teurgica que determina no s86lo el misticisme sino &
toda la tradiclién rabinica.
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cpera la CAbala extatica se dirige mAs hacia un aprendizaje de
técnicas que conducen las mAs de 1las veces a una experimentacion

anArquica de Dics y sus manifestaciones.

La frese que en la CAbala teosgédfica eirve de apoyo a largas
interpretaciones e desintegra y desvanece quedandc de ella sélo
la huella: la letra. A través de esta unidad sin sentide, el
cabalista logra penetrar la esfera de lo divino y, de esta
manera, ejercer una influencia scbre la divinidad que se revierta
en el nundo de los hombres. En esta perspectiva, la Cabala
extaAtica se mueve en a&mbitos que conciernen mas de cerca a la
magia que a los procesos de descifremiento o descodificacién de
los textos canénicos. Y, en particular, se podris seiialar que el
éxtasis y la magia mitigan la concepclén simbodlica del Texto, al
mismo tiempo que hacen de esta practica un dominilo populér v no
necesariamente erudito. No se trata maAs de interrogar a Dios y a
Bu creacion, sino de vivirlo experimentadndolo mediante técnicas
aprendidas. Esta pr&cticé, como escribe Moshe Idel, '"nos recuerda
uno de log modernos métodos surrealiestas de creacidén aréistica;
con Breton, €l cabalista extatico diria: El lenguaje ha sido dado

al hombre para que haga un uso surrealista de ¢l1." (Idel, 1988:

236) 1@

El interés de eate ensayo egtara, sin embargeo, puesto
primordialmente en el primer tipo de CAbala; es decir, aquella

que se propone desclfrar dentro de ciertos marcose convencionalesa

10 En relacidén con la Cabala extatica y, principalmente, con uno
de sus mavores repregsantantes -Abraham Abulafia -, véanse los
reclantes libros de Moshe Idel, citadop en la biblicgrafia final.
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el sentido de la Escritura. Pero seré necesario tener presente

. que este misticismo teosdfico no se manifiesta en un estado puro,
es decir, que algunas dae las concepcicnes propiamente nasgicas vy
extédticas ejerceran una influencia central en el modo de concebir
tanto el universc como de manera especifica, el Texto y su
interpretacién. Eeta oscilacién en la historia de la umigtica
Judia no plantea de ninguna manera una polarizacion radical entre
ambas tendencias; més bien habrié que disgcernir en qué medida una
¥y otra se cruzan ¥ se lnterrelacionan y en qué grado, en el caso
especifico al que nos referiremos - el Zohar -, el éxtasis, 1la

teurgia ¥ la magia sellan la produccion de esta mistica.

Descifrar la palabra divina no es una actividad "objetiva®
que Be raalice al margen de una concepcién general del mundo, al

margen de una Weltanschauung particular que en gran medida marca

la direccionalidad del sentido. El1 concepto de texto y de

comentario que elabora la Cabala teosdfica queda englobado en

términose muy penerales, no obstante sus premisas linpliisticas,

dentro de los principios de una magia simpatica.

el Zohar sélo de descifrar,

No se trata para

conprender o aprehender el sentido

divino, sino concretamente de imitarlo, de recrearlo y parcdiarloe

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

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

ean la actualidad, ems una actividad siempre mediada

primordimslmente por 1a autoridad, mas no por esto menos

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

por la lengua vy la escritura y, de manera mas especifica, por la

wmirada del hombre, que siendo subjetiva esta a su vez atravesada
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por todas estaé instancias, La tarea del:exégeta mistico
pareciera coincidir con la del critico de nuestras sociedades, al
menos en los términos en los que se expresa Roland Barthes: "Lo
que toda mi vi@a me ha apasionado es la manera en qde los hombres

hacen inteligible su mundo.'" (Barthes, 1983: 16}

Hacer inteligible el mundo judeoc-espafiol del siglo XIII a través
del enredado teiido de la escritura biblica es quizas la tarea y
al objetivo final que se deja leer entre lineas a lo largo del

Zohar, 1ndependientemente de la voluntad consclente del autor.

Esta visién generél sobre el concepto del bien y del mal, de
la tradicidén o del papel que ocupa la mujer en la concepciédn
mistica no es un error de presentacié4n o un exceso de quien
esctibe; mas bien: es un propdeito voluntario que aspira a ser un
apresurado tfazo, tenue & sutil aunque no por este menos firme,
de los mArgenes cosmolépicos dentro de los cuales surge y se
desarrolla un tipo especifico de mistica Judia: la Cabala,
Elaborar un método de lectura y de interpretacién invelucra
siempre v necesariamente una visién global del mundo, un visién
sobre la cual se construya aguelle que se hace inteligible al
hombre en su tiempo. Describir la teoria ¥y practica exegéticas
cabalistas es uno de los objetivos de este ensayo, pero dcébmo
describirlas justamente sin hacer referencia a los marcos
culturales, en el qgue éstas se producen? Leer e jinterpretar para

al Medioevo judaico, no habria que olvidarlo, son las actividades

sagradas por excelencia vy, a su vez, formas vitales que el judio
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Fncuéntra para su reproduccién como 1nd1v1duo_y como ente social.
Es por esta razon que 1la lectura abarca otros dominios de leo
social que no puedeé sér reducidos a meras téchicas elaboradas
exclusivamente dentro de los lineamientos de la exegetica o de la
hermenéutica. Por supueste, no se trata tampoco de subordinar la
interpretacién a especulaciones generales y a veces abstractas
sobre el contexto en que se producen estos trabajos. La
interpretaciétn que hace el Zohar de algun pasaje biblico no
responde sutomaticamente a este esbozo panoramico del universo
mitico-cultural del misticismo cabalista, pero este esbozo, se
espera, daréd cuenta dg manera mas completa y penetrante de los
procedimientos peculiares que guian al mistico en su bisqueda de

sentido, del sentido divino.

Este horizonte periférico que nos permite introducir el tema
de la CAbala de manera muy general, conduce sin embargo a
detenerse y fijar la atencién en algunos puntos centrales de la
Cabala espaficla. 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 afaAn de exploracidén y su
practica textual 'descuartizadora'", estos misticos se protegen de
la luz que irradian las palabras, intentando abordarlas desde sus
angules menos enceguecedores, tomande atajoss, observandolas a
distancia para luego fijar la mira y con mayor fuerza, acercarse
a ellas e imaginar penetrarlas. Quisiera que este mismo
recorrido, fuese la légica misma de este ensayo. Decia Borges en
una entrevista, "Lo que me atrae es la impresién de que los

cabalistas no escribieron para facilitar la verdad, para darla
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senviqa. Sino para 1nsinu4r1a y estimular su busqueda... no dicen
ab;ertamente. sugiergn el'camino." (Borges, cit. en Sosnowski,
1976:16) La Cabala'espaﬁoia 9 concretamente el Zohar, se
inscriben en estas lineas borglanas que definen en toda su
complejidad la teoria textual cabalista, una teoria que noc se
pretende completa ni acabéda. sino precisamente en constante
estado de construccilién ¥y, por lo tanto, nunca dispuesta a asumir
la ultima palabra, siempre preparada para poner en boca de otros,
por lo general en boca de autoridades, las verdades del momento y
siempre hibil para Jugar a la Borges al laberinto de pasales sin
interpretacion de salida 6 a la cita de autores ficticios. De ahi
entonces que el Zohar se sirva del pseudoepigrafe para armar su
proyecto de lectura y exégesis biblica. El1 autor, Molsés de Ledn
(1240, Lebtn -~ 1305, Arévalo) utiliza los nombree de diez grandes
rabinos, no todos pertenecientes a la misma época, ni todos seres
de carne y hueso, algunos de éllos 5610 figuras legendarias, como
Simén B. Yohai, su hijo Eleazar, Abba, Judah, Yoszsé, Isaac, etc.,
9 los coloca en una Palestina mas ficticia que real, cuyos
paisajes se asemejan mas a la Castilla del siglo XIII que a la
tierra prometida que nunca vié aunque sin duda,siempre imaginé.
Eétos “personajes" estaran permanentemente en viaje, recorriendo
‘&l territorio sagrado que es al mismo tiempo tierra y texto,
intercambiaraé puntos de vista sobre una infinidad de pasaljes
biblicos e interpretaran hasta el cansancio el Libro Sagradeo. Asi
podriamos resumir en pocas palabras el argumento de lo que
Scholem llama esta "novela mistica™. E1l hecho de gque el autor

como tal no aparezca en la trama, hizo creer a muchos estudiosos,
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durante sig{os. due este texto habia sido realmente escrito por
el rabino Simén b. Yohai en los brimeros siglos de esta era. Este
no es un mero dato anecdético, gind que de manera aguda apunta
hacla una de las caracteristicas estratégicas mas sensibles del
Zohar: un autor que ée oculta détras de la palabra de otro y
detras del movimiento de otros para hacer participe al lector de
una reflexiédn o de una concepcién del mundo es un autor
consciente del juego, de la invenciédn y la creaciédn literarias.
Por algo el mismo Scholem la define como una novela mistica. No
impbrta que sus rabinos no lleguen a adquirir los contornos o la
fuerza suficlente para hacer de éllos verdaderos personajes
literarios. Lo que si importa es que el autor ha concebido una
estructura narrativa tal que le permite introducir, no una unica
Yy certera voz que conhduzca al lector por un camino seguro o
unilateral, o que leo implique directamente como el autor-narrador
del texto, sino que Jjustamente ha optado por la multiplicidad de
vocee que, en términos estratéegicos, le confiere- aparentemente-
una ma&or libertad de expresién. Supongo que esta opcién
narrativa tiene mucho que ver con el movimiento constante de sus
personajes. Se mueven, nos deja ver el Zohar, porque interpretan
eludiendo Ultimas palabras o jJuliclos definitivos, se mueven
porque sus interpretaciones asumen el pasado némada como su
estructura y marco de referencia, son diez las voces porque de
esta manera la contradiccién puede deslizarse sigilosamente sin
que su apariciéon implique inconsistencia ¢ 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~come en la forqa en que el lector es
inducido a cooper;r en el desciframiento del texto. En este
punto, creo yo, reside una‘de las claées'm&s importantes de la
lectura del Zohar . La forma particular en gque el Zohar lee la
Biblia cofrece a su vez las claves que]indican cdmo debe
descifrase este texto. Si rabinos y estudiosos leen e interpretan
desplazandose, ¥ 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
l6gica. Para el cabalista, el problema no es sélo la comprensién
del caracter simbédlico de la escrituré. sino su imitacidn a
través de la escritura misma; y esto es lo éue de alguna manera
propone el Zohar a sus virtuales lectores, La revelacidn en el
Monte Sinai corre paralela a una revelacién mas antigua que

convive con la anterior. La Toré oral precede a ia Torh escrita,

peré una vez fijada por la letra, la primera no desaparece. El
cabalista recupera la segunda como huella y clave para entender
la primera, ia utiliza abiertamente para hacer frente a un
presente que debe ser llenado con la propia escritura, pero no
POT esto deja de lado la IQIi oreal, ya que es aguella que le
posibilita 1a-mu1tip11cidad de lecturas y la aproﬁiacibn de su
proplo destine. Escribir es ante todo, aunque resulte paradéjico,
inclinarse por la revelacibn oral. Respetar esta revelaciédn es
-seguir ia huella con la que Dios ha marcadeo 1a raeionalidad de
occidente:la escritura. "Los cabalistas tienen un légico interés
por revalorizar la Tora oral frente a la Biblia., Atribuyen un

alto rangoe a los comentarios con los que cada generaciéon se
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apropia de la revelacién. No identifican~ya la revelacldn con la
Tora escrita. Para ellos la verdgd no esta fijada._no esta
positivamente expresada en un conjunte bien delimitado dé
enunciados, que hiciera que la tradicién pudiera agotarse en una
reproduccién hecha de la forma més fiel posible. Como re&elacién
se considera mas bien el proceso mismo de la tradicibn;.la
revelacién se ve remltida al comentaric crcador. La ToréA escrita

s6lo queda completa con la oral." (Habermas, 1975:338)

En este ultimo punto viene a desembocar lo que seria otra de
las caracteristicas centrales del Zohar: la creatividad del
comentarioc que en este caso implica una imaginacion desbordante,
a veces poco coherente, confusa e incluso obsesiva. El teﬁto
biblico para esta mistica es una madeja que debe ser desenredada
de principio a fin, sin dejar un solo nudo. La madeja puede ser
tejida y destejida infinidad de veces, pero este proceso debe
siempre acompafiarse de un trabajo minucioso que qfrezca cada vez.
un diseflo distinto, una faceta oculta. Como veremos, este es uno-:
de los puntoB mas fuertes y simultineamente mas vulnerables de la
concepcién cabalista sobre la lectura y la_interpretacién. Mas
fuertes en el sentido en que cada una de sus "lecturas'" est#
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
descodificacién e interpretacién textuales carecen, a pesar de la
constante utilizacién de ciertas técnicas, de rigor metodolégico.
Para quien considera el problema de la interpretacién como una

actividad que deba realizarse dentro de marcos "cientificos"
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rigurosos, la CAbala deja mucho que desear. Si bign utiliza
técnicas bien definidas con las que aborda el problema del
sentide en el texto, este misticismo né acata ni éiquiera sus
proplias imposiciones metodolégicas y hace de ellas un eljercicio
de estira y afloja. ** Finalmente, la practica de:estaa técnicas
es con frecuencia arbitraria. El método funciona asi como mera
pPlataforma desde donde el cabalista se sumerge en el abismo del
sentido; es un instrumento de apoveo, 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
concepclédn neoplatédnica de Diom, en particular en lgs términos en
que éste es descrito por el Seudo Dionisio como la maxima
luminosidad: "Dios es una luz tan deslumbradora, que no podemos
verla, lo mismo qQue si fuese la mas completa tiniebla..* (De
Bruvne, 1963: 251) Este oscuro resplandor es otro de los
principios que guian la interpretacion cabalista. éi_DioB es
indescriptible porque “su luz deslumbra y al mismo tiempo sumerge
en tinieblas', la labor del mistico &ebe apoyarse no sé6lo en lo
que eB capaz de vislumbrar a travées de la luz de la oscuridad,
sino en su propio instinto, en aquello gque lo visible despierta
en sus sentidos. De la misma manera en que la catedral goéotica en
la Edad Media es entendida misticamente como la imagen del cjielo,
el Texto para el cabalista es visto como la imagen

geométricamente perfecta del universo divino. Quizés por estas

11 Véase el ejempleo que aparece en el capitulo "El laberinto” con
respecto de la interpretacién simbédlica de la edad de Sara en el
momento de su muerte. ’
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dos razones - la luminosidad y la perfeccién - el Zohar s6lo se
sirve y no se cifie al método. Acepta por principlo que el sentido
con ﬁayasculas es inalcanzable porque siéndo. como dice Borgea:
"un texto redactado por una inteligencia infinita, un texto
redactado por.el Espiritu Santo, <cdHmo suponer un .
desfallecimiento, una grieta?" (Borges, 1980: 131),<una grieta‘
por. donde pudiera escabullirse la voz o la mirada profana del
hombre? Lo Unico que éste puede permitirse, entonces, es la
imitacién de un gesto, no de uwno entre otros, sino del gesto
creador por excelencia, aquél que le da la posibilidad de
dibujar, aunque sélo a distancia, los contornos y los plieguesr
que conforman el universo divino en tedo lo que éste tiene de
significante. La busqueda del sentideo, pues, parte de la
conciencia de su dificultad vy se despliega més bien en direccioén
de la hipétesis, de la lucubracién, de la sospecha, del
comentarjio obsesivo y aventurado gque propone el asedio al Texto

siempre a través del rodeo y la imaginacién.

Del medioevo a la modernidad: la critica =

&Cual seria, desde esta perspectiva, aquello que haria
posible establecer una relacidn entre la exegética medieval
cabalista y algunas de las propuestas tedricas y metodolédégilcas de
la critica y la teoria ;iteraria modernas? {Es valido establecer
lazos entre dos concepciones del texto tan distantes en el tiempo
¥, aparentemente, tan alejadas una de otra en cuanto a su objeto

v objetivos de estudio?
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Tantc la critic¢a como la teoria ;1tef3ria modernas, incluida
la llamada cieficia de los signos, han visto en los altimoé afios
un enriquecimiento de sus métodos y'de sus instrumentos de
analisis a partir de un regreso ¥y una revaloracién de los @étodoa
exegéticos medievales. Este redescubrimiento de la Edad Media en
varios campos ha hecho que un gran nimero de estudiosos dé la
literatura vuelva los ojos a ese pasado y fundamente sus trabajos
en técnicas escolasticas de interpretacién, o en teorias
generales sobre las formas de concebir los procesos de
significacién medievales. Baéte citar a Umberto Eco © 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
progress"”, o la teoria de la influencia elaborada a partir del
concepto cabalista de emanacidén o sefira, no son sino huellhquue
nes permiten seguirle el rastro a ese otro pensamiento.'a ese
modo de vivir, de experimentar y de expresar la relacién del
hombre con lo divino ¥y con €l universo, del lector con el texto,
del lector con el mundo de la ficecidn. El interés por este
estudioc 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 movimien;o mistico capaz de
devolver la imagen de un mundo tan contradictorio como unitario y
por eso mismo tan apasionante. El ojo mistico del destierro mira
a la Escritura, y con ese ojo construye su historia, la dibuja
conpleja, laberintica, sin remordimientos ni culpas, en un

devenir constante que se sustenta siempre sobre los andamios del
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deséiframiento creativo. El ojo de la Cabala ve las palabras, lam
letras, la puntuaciédn como si fuera siempre la p;imer& vez, como
si hubiera que inventar el mund6 ¥ su sentido céda vez qﬁe se le
mira. Y sin embargo, al igual que el Angel de Klee de; que habla
Walter Benjamin, con las alas extendidas y sus ojos .
desmesuradamente abiertos, vuelve el rostro hacia el ﬁasado;
"desde el paraiso sopla un huracé&n que se ha enredado en sus alas
¥ Que es tan fuerte que el aAngel ya nc puede cerrarlas. Este
huracan lo empuja irreteniblemente hacia el futuro, al cual da la
espalda, mientras los moﬁtones da ruinas crecen ante &l hasta el
cielo”.{BenjJamin, 1973: 183) El &angel del Zghar, el caballsta que
lee ¥ se hace carge de ese montédn de ruinas introduce una
diferencia; en su arrastre se defiende del viento huracanado que
viene del paraiso para no acabar estrellandose en €1, =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 1{ forma en la que se fue
construyendo este trabajo me fueron llevando poco a poco a un
abierto interés por una mistica, que apoyandose en el destierro
como visién del mundo,~- ¥y agqui surge mi interés en relacién con
la critica-, construye su concepto de interpretacién maltiple
como la unica 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 recreacién de las

Escrituras, me condujo finalmente a la reflexién sobre las
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caracteristicas de la critica. en Tiuestra época. Pareclera que
todo trabajo critico involucrase algo mas que el ‘texto y su
lector particular, que la lectura no fuera sélo él éncuentro cara
a cara de un sujeto con su objeto, en este case literario, sino
el acercamiento de dos universos discursivos que plantean siempre
en el centro de su discusién la relacién de ese dbjeto terminado,
¥ que por lo tanto ocupa un lugar en el tiempo pasado ~ 1la obra -
¥ su actualizacién por un sujeto que se situa siempre en un
presente frente a su objeto de observaclién y estudio. Mirar, con
todo lo que esto conlleva de atrevimiento en la tradicién judia,
y me refiero a la mirada critica, es fijar los ojﬁs en el tiempo,
mé&s allad del espacio del obieto que se avizora. El énfrentamiento
al que se somete todo lector no se limita al desliiafse dentro de
un espacio - lo que basicamente define a toda escritura-, es
tainén y ante todo, un enfrentamlento con el devenir histérico.
Colocarse en un espacio que le permita introducirse por las
grietas del texto y ocuparlo de la misma manera en que se ocupa
un territorio implica nécesariamente. al menos ésta es unﬁ de las
lecciones del Zohar, confrontarse permanentemente con un pasado

qQue es historia: tiempo.
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El nmisticiesmo: Juns teoris de lectura?

E] Comentario

Hasta el momento en que Esdras vy Nehemias empiezan la
recopilacion de los textos biblicos -no es accidental que
esto suceda en un pericdo en que se permite a los judios

reconstruir el Segundo Templo *_, 1a lectura &

interpretacion de la ley divina quedaba en mancs 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 sé4lo recibia y aceptaba la revelacion a
través de sus profetas, sino que "leia” y descifraba en la
realidad 1os Bignos a través de los cuales Dios se mostraba
al mundo, signos indiscutibles de la existencla divina: el
mana, las aguas del mar que se dividen para abrirles paso,
el agua que emana de las rocas. Fero llega un momento en que
la profecia Be convierte en algo peligrogo; a pepar de su
vOZ institucionalizadq! ésta se vuelve una amenaza al orden,
‘ya que por su;propia n;turalezé, la profecia puede escapar a
las redes instituclonales; LicOmo reconocer entonces a los
veaerdaderos interlocutores de la palabra divina cuando 1la

falta de una autoridad predisponen al caog ¥ a lq anarquia,

1 El primer Templo fue construido por el rey Salomén en el
siglo X A.C.y fue destruido por los babililonios en el afic 586
A.C. El segunde Templo se construyd entre el aflo 520 y el
516 A.C. y fue demtruido por los romanos en el afio 70 D.C,
Este hecho no es accidental porque en cierta medida, la
" construccién del Templo consolida de nueva cuenta la unién
de un pueblo y le proporciona los cimientos fisicos para la
raconstruccién de su propio relato como pueblo.
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cuando en cada individuo se anida un nuevo ¥y virtual
profeta?

El Templo consolida, cohesiona. Es el momento de 1la
reconstruccion cuando surge el impulso de consolidar la vida
de un pueblo a través de uné ley Gnica y definitiva. Esdras
y Néhenias Bon los que sea encargan de recoger los
testimonios y documentos de la higtoria de su pueblo, de
elaborar la interpretacidédn deflinitiva del mandato divino y,
con ello, de clausurar la vida profética.

A partir del afio 400 A.C., en que se cierra
definitlivamente el canon biblico, se instaura una nueva era,
la era de ;a 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 interpretacién, cada signo es en 8i mismo
no la cosa que ge ofrece a la interpretacion, sino la
interpretacidn de otros signos." (Foucault, 1981: 35-6) Ya
no es la é&poca de los profetas sino la de los escribas, los
legisladores y los sabios. De los profetas como mediadores
de la palabra divina se pasa ahora, a travées del Texto, del
Libéo, al nuevo aspirante al cénocimiento religioso, al
nuavo lector que lee e interpreta.la escritura divina. El
Texto es reconocido como la ultima y verdadera revelacion de
Dios. A partir de la escritura, el objeto de conocimiento se
_desplaza: de la voz é la palabra escrita. La revelacidon
ocupa asi, por primera vez, un espacio material concreto, el

Dios que Be manifiesta es, como dice Gershom Scholem, el
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Dios que se expresa; es decir, el Dios que se escribe y se
inscribe. La escritura como gBesto de revelacidén inaugura la
tradicion de la lectura y el comentario como gestos de
reconocimiento. Leer y comentar implican actualizar un
orden, rebetirlo 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
lenguaje. El misticismo como una practica 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 sbdlo los profetas, como ccurrria en la época
biblica) establece el contacto humano c¢on la divipidad. La
.mistica surge asi con la liquidacidn del profetismo.

No obstante la apertura generalizada del Texto a la
lectura individual que propone esta modalidad de la
revelacisén escrita, las mediaciones rabinlca y eclesiastica
en la Edad Media influiran de manara decisiva en el
acercamianto interpretativo. El estatuto de comentario
qQqueda, como en la época de los profetas, raservado a la
autoridad, sea ésta la da la Iglesia o la de los Sahedrim,
que constituyean el congsejo legislativo que declde sobre la
correcta interpretacion de la ley judia. Rabinos ¥y
sacerdotes heredan la estafeta de la interpretacién de manos
de los profetas. El acto de apertura que engendra la
escritura queda parcialmente suspendido por la intervencion

sabia de los "conocedores". Son ellos los gque recogen la
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revelacién escrita y la ofrecen al mundo a través del
comentario, a travées de una mirada particularizada. Este es
el casg del Talpud, primer comentario escrito que se
convierte en la lectura por excelencia de las $agradas
Escrituras ¥ que influira en la actividad interpretativa de
los futuros comentarios biblicos. Pero, simulténeamente, la
mistica, como experiencia esenclalmente personal, sera la
contraparte de la lectura institucionalizada. '

Lactura y comentarioc se confunden en un primer momento,
paro yva desde el primer comentario escrito - el Talmud - el
caracter mediador gque éste adqulere antre el Texto y el
sujeto lector qued& en evidencia. De ahora en adelante, la
mnirada sobre el Texto empezara a construirse a partir de
otras miradas, la interpretacién spe levantara sobre otras
interpretaciones. Durante siglos, este primer comentario
delineard el rumbo de la interpretacién, no sélo en las
comunidades Judias sino en las cristianas y musulmanas.

Denfro de la tradicién Judia, no Berd sino hasta el
"otoflo de la Edad Media" cuando algunos movimientos
importantes se rebelen en contra de esta "lectura impuesta',
A partir del siglo IX seran cada vez mayeores los intentos
~ por romper con esta imposicion, reclamando en primer término

. el regresc a las fuentes, es decir, al contacto directo con

. 1a revelacién escrita: la Biblia. Los caraitas, por ajemplo,

pugnaron por una lectura histéorica del Texto, por una
lectura capaz de dar cuenta, no de una verdad ultima y

definitiva de las Escrituras, un sentido final, s;no de
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recuperar la apertura inicial que engendraba la propia
escriturg. En este sentido, el Talmud, en tanto que primera
practica escrituraria, respondia a emta provocacion textual,
Comentar (por escrito) fue, en esta perspectiva, realizar el
Texto: cerrarlo. =

El Texto narra un principio, da orden al relato de 1la
creacién y configura en su interior a sus virtuales
destinatarios., ya que narrar es organizar, conferirle una
ldentidad estructural a lo narrado, en este caso el
nacimfente de un pueblo y su lento crecimiento hasta
convertirse en un grupo étniceo-religioso pequefic pero
cohesivo. En este sentido, la narracién crea a s2us propios
lectores (narratarios), loa fija, los delinea, los sugiere.
Estos, a su bez. imponen su propia marca en el Texto, la
mirada no es neutra nli inocente, leer es reconocer (se),
pero también conocer (se), y todo conocimiento implica una
transformacidén tanto del sujeto como del objeto que se
conoce. En esta'primera etapa, la escritura como practica de

revelaclén vy el Texto como realizacién (encarnacién)

2 Ladn Poliakov, en su libro Higtoria del antimemitismo: de

. escribe: "En lo referente a los
novimientos sectarios judios, debemos mencionar
enpecialmente a los caraitas, que rechazaban por completo el
Talmud, considerande que la interpretacién tradicional del
Antiguo Testamento ya no era valida en la era islamica. Los
caraitas sostenian que an adelante los textos sagrados
dabian mer interpretados de una manera diferente, a través
de una nueva y atenta leactura (de alli el nombre de la
secta, karo= lear)...El éxito de la doctrina caraita fue tan
grande que provocd un verdadero ciema - el unico de su
historia ~ dentro del jfudaismo. Durante siglos florecid en
Persia, Palestina y Egipto; mas tarde ge propagd a Espalia y
Polonia, y todavia hoy cuenta con adeptog." (Poliakov,
1982:87-8) '
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lingtiistica de un discurso constituyen el punto de partida
para el desarrollo de esta nueva cultura. El1 Texto "hace~
hacer"™ y en la medida en que prescribe, la lectura y el
infinito comentario se convierten en su verdadera
realizacidn. Dios como productor y el lector como
actualizador de lo divino en lo humano se encuentran en un
espacic llamado escritura gue les confiere su respectiva
identidad. Como dice Edmond Jabés: "Si Dios existe es porque
se encuantra en el libro; s8i los sablios, los santos y los
profetas existen, si los conocedores y los poetam, 51 el
hombre y el insecto eximten es porque encontramos BuS
nonbres en el libro. El mundo existe porque el libro existea,
ya que existir es crecer con su nombre."(Edmond Jabés,
1984: 32)

Reconocer (se), conocer (se), es un trabajlo de orden
lingiistico, es reflexionar sobre el caracter verbal de 1la
manifestacion divina. Si Dios se "escribe” en el nundo,
habra que descifrar, que describir los mecanismos a traveés
de los cuales esta escritura se hace posible., La lectura se
convierte de .esta manera en una profunda reflexién sobre el
lenguaje, E1 comentario, en consecuencia, tendra este

car&cter.
La imagen/la palabra

"Bayeli or, bejaya or". "Haya luz y hubo luz", La luz

as uno de los elamentos simb6licos por excelencia durante la

- . Bdad Media. La creacitn del universo vista como efecto de



luz que se remonta al proceso mismo de enunciacidn -"bayeji
_or"- sers una 9 mil veces interpretada y comentada. La luz
como efecto de un acto de enunciacidn divina, como la forma
primaria de su manifestarse en el mundo, adguiere una
importancia medular no s6lc en la interpretacién biblica
8ino que se coloca en el centro de toda produccién artistica
en el mediocoevo. El arte es, ante todo, como dice Santo
Tomds, construccidon, un saber hacer. Se trata de reproducir
las operaciones mediante las cuales Dlos ha creado, se trata
de producir y construir efectos de creacién, efectos de luz.
De ahi que surja el problema del color. Se trata de imitar
1a creacién divina, de actualizar y refundar permanentenmente
un acto primigenio; en este sentido, producir efectos de luz
a través del arte, en pintura, en escultura, en arquitectura
es, da alguna manera, interpretar y comentar el acto mismo
de la creacidn.

Es asi'que la Edad Media ve desarrollarse una gran
sensibilidad por todo lo que es luz y esplendor. En el
taerrenc del arte se da el mayor florecimiento de las artes
figurativas: la imagen y el color responden, por un lado, a
un impulso mimético religioso, al deseo de imitar la obra de
la creacidn, y por otro, no menos importante, a la necesidad
" desenfrenada de dar forma figurativa a las cosas sagradas,
necesidad de fijar el objeto de culto, de dotarlo de un
orden exterior. Es el cristianismo, como cultura ablerta al
sundo, el que se hace cargo de upa de las mayores

explosiones artisticas de todos lo6 tiempos. La doctrina
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cristiana no se cierra en el Libre, surge de €1 para abrirse
en sus iglesias, en sus monumentales catedrales, en la
representacidn pilctérica. El cristianismo se cons_truye y se
constituye a partir de la palabra escrita pero se extiende a
traves del color, de la figura, de 1a imagen.

Paralelamente a esta explosién artistica, a este auge
de la imagen como prolongacliéon o extensiodn del Libro, como
instrumente privilegiado de mimesis perc también de poder,
el judaismo se consolida c¢omo una religidédn hermética,
concentrada en el culto de un unico objeto susceptible de
ser santificado: la Biblia. "Delante de la Tora, los Jjudios
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
rollos eran regulades ritualmente; la omisién de una letra
era suficiente para anular un rollo enterc para usos
sinagogales."™ (Gerson Cohen, 1965:170)

La interpretacién del segunde mandamiento de la ley
mosaica abre caminos diferentes para estas culturas. La
prohibicién "no te haras escultura ni imagen alguna ni de lo
que hay arriba en los c¢ielos, 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 judia, las
posibilidades de desarrollo del arte en este campo, ¥ la
mantiene al margen de toda actividad artistica. Para 1la

cultura cristiana, por el contrario, una interpretacidn



interpretacion (traduccidn) particular de esta prohibicion,
modifica el rumbo de la creacién artistica.=

Mientram que las grandiosap catedrales géticas Be
imponen como potencias divinas que abren sus puertas para
recibir a sus fieles, un misticismo incipiente y hermético
comienza a abrirse camino entre la oscuridad que reina en la
Edad Media fuera del ambito del arte. La cultura judeo-
cristiana nacida del Libro se desarrolla en diversas
direcciones. gn un caso, en el cristianismo, la palabra se
extiende a 1la imagen, al color, a la figura. Como dice
Hulzinga: "La necesidad de adorar bajo simbolos vieibles
todo lo que no podia ser contenido en palabras, creaba
continuamente figuras nuevas." (Huizinga, 1978: 281) En el
otro, en el judaismo, la prohibicién de no representar la
imagen divina bajo ningun concepto, limita posibilidades de
desarrollo visual, hace de la escritura un refugio y
potencia una mistica de la lectura. Es asi que la
interpretacién de un miesmo texto da lugar a actividades
culturaeles de orden diverso. El imperio de la imagen en el
arte del crigtianismo corre paralelo al degarrollo de una
actividad mistica ceiiida al Texto, a la Escritura.
| Es indiscutible el hecho de que esta doble

interpretacién abre caminos diversos y apunta hacila

3 Northrop Frye plantea en términos similares esta
oposicién: "Jewlsh commentary and scheolarship, whether
Talmudic or Kabbalistic in direction, have always,
inevitably, dealt with the purely linguistic features of the
Hebreu text of the 0ld Testament. 1In contrast, while
Christian scholarship is naturally no less aware of the
importance of language, Christianity as a religion has been

52

from the beginning dependent on translation.” (Frye, 1983:3)
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objetivos diferaentes en el caso de la cultura judeo-
cristiana. Seria obvio decir que estas doB visiones del
Texto no son fortuitas ni casuales, sino que responden a
proyectos ideolégicos bien definidos. Ademas, habria que
tomar en cuenta al papel econdnmico v social que desempefiaban
cada uno de estes grupos religiosos. Sin embargo, le que
interesa destacar en este momento es el caracter ambiguo y
polisémico del Texte que permite actualizar distintos
niveles de sentido ¥ cuya interpretacién elerce una
influencia definitiva en el desarrollc de la cultura
occidental.

Es a partir de esto que se puede considerar el problema
de la interpretacidén como central para el desarrolllo del
arte., El arte como tal ne surge sino como apéndice de lo
religioso, toda interpretacién artistica pasa a integrarse
al ambito de 1a'religién; el goce egstético es, ante todo, un
goce mistico, Yy este goce mistico estad representado
fundamentalmente y en un primer aomento por la lectura del
Texto, por el placer de la lectura dificil que connlleva la
egcritura simbéblica, por el goce de la lectura de enigmas.
Este goce, sin enbargo, Be Treservars nas adelante a lasp
autoridadas eclesissticas y el culto a la imagen pasara a
ocupar el lugar que correspondia al placer del Texto. La
catedral vy el triptico en el cristianismo se convierten en
la fuente de goce mistico para el pueblo. De manera
paralela, la lectura como unica alternativa de actualizar

constantemente un orden, de dotar de sentide a una comunidad



dispersa, Be concentra en el interior de las murallas de un
teaplo destruido y se dedica a reconstruirlo en y a traves
del Texto. El placer no puede ser otro gue el placer de la
lectura mistica. El1 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 como la exacerbacién 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 carActer plastico y pictérico atenda y
diluye el efecto de la palabra escrita a pesar de que la
fortalece en otro sentide al exteriorizarla. Nos interesa,
sobra todo, reflexionar sobre el efecto que esta apertura
del Texto a la imagen tiene sobre la exégesis biblica. De
mnanera especifica, nos interesa una practica exegética
nedieval: la préctica de lectura cabalista.

Tanto la teoria interpretativa cristiana como la judeo-
cabalista responden a situaciones econémicas y socliales muy
espacificasn. La‘primera da cuenta, en cierta medida, del
auge del cristianismo y de su irrefrenable expgnsién en loa
primeros siglos de la Edad Media. Por algo se considera a
San Agustin como uno de los Padresg de la Iglesia. La segunda
se plantea & si misma como heredera de una tradicién
rabinica y talmiudica de interpretacién y surge de un momento

de reflexién religiosa, que modifica e introduce nuevas
técnicas en el hacer interpretativo hacia fines del siglo

XIII.
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Come ya se ha dicho, la ectlividad exegética durante la
Ecdad Media era, en el fondo, una profunda reflexién sobre el
lenguaje, reflexién sobre el car&cter linglistico de la
revelacién divina. Lo que quedaba en el centro de toda
interpretacidén no era sélo la divinidad sBino el lengualje
mnediante el cual Dios se manifestaba en el mundo. Es desde
esta perspectiva desde donde intentaremos abordar el

probiema de la interpretacién en la Cabala judeo-espafiola.
La lectura desde el exilio

Considerar al misticismo cabalista como una practica de
la lectura es nuestra hipétesis dea partida. Sin embargo,
regultaria dificil y casi artificioso trasladar o aplicar
una serie de conceptos actuales, elaborados claramente a
partir de experienclas histéricas y culturales concretas, a
los trabajos de exégesis biblica producidos siglos atras,
especificamente durante la Edad Media. Pese a la dificultad,
énte gera en parte nuestro propésito, aunque inviertiendo la
perspectiva. Nos interesa ver, desde la modernidad, qué tipo
de elementos en relacién con lo que llamamos actualmente
teoria de la escritura y la lectura se encontraban va
presentes en los escritos esotéricos de los cabalistas del
siglo XI1X.

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
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interrelaciconan entre si, dando lugar a lo que llamamcs
"texto"”. La corrrecta o verdadera interpretacién de las
Sagradas Escrituras consistia entonces en el esclarecimiento
de estas relaciones a partir del analisis de los diferentes
estratos o niveles de sentido que constituyen la realidad
del texto.

Clertamente, tanto para la tradiclén exegética
cristiana como para la judeo-cabalista, el estudio ¥y
analieis del lenguajde como generador de todo sentido se
colocaba en el centro de sus reflexiones en la medida en que
el lenguaje provenia de Dios y era, correlativanente, el
pPuente nacesario ¥y prodigliosco para acercarse y llegar a El.

Tanto en el casoc de la teoria agustiniana acerca de la
interpretacién como en el caso de los cabalistas del siglo
XIIX en Espalia, se trata de reflexiones surgidas en
situaciones socio-culturales de una cierta estabilidad. Se
podria decir, ademas, que se trata en el primer caso de la
expresiétn mas alta y acabada del auge y expansiédn de la
cultura cristiana, ¥y en el segundo, del avanzado desarrollo
del razonamiento filoséfico judio en la Espafa medieval.
Dicho de otro modo, dos momentos qua favorecen el
surgimienpo.'respectivamente. de dos configuraciones
tedrico-teolégicas particulares acerca de la materia
especifica, la escritura, a través de la cual Dios se

manifiesta en &l mundo.



La_tierra / la palabra

El misticiemo Jjudio, desde sue inicios, queda
indisolublemente ligado al distanciamiento de su propia
tierra y queda marcado por uno de los acontecimientos
naegativos mas importantes de su historia: la destruccién del
segundo Templo (70 D.C.) ¥y su exilio obligado. La mistica
aparece asi como el resultado de un desgarramiento que‘
implica la conciencia, esta vez no Bélo religiosa, sino
historica y material, del abismo que separa al hombre de la
divinidad, al hombre de sus raices, abismo que Bge
interioriza en la nueva vida del judio errante, la vida del
galut. La tierra y el templo dejan de ser los alementos
cohesivos de un pueblo; el Libro y 1la palabra abren el
camino para reestructurar una socliedad, y profundizando en
el sentido o sentidos de la Tora, peoner orden en las
enseflanzas divinas. La palabra es la unica capaz de explicar
el propic fenémeno del exilio, escstener la moral y fe
religiosas de un pueblo y, ante todo, de otorgarle esa
identidad que el despojo de su tierra inevitablemente pone
en duda, niega. El1 Talmud, como comentarioc hegemdnico
durante el exilio babilénico, cumple esta funcién; en torno
a pus ensefianzas y leyes girara la vida ritual y religiosa
de todo el pueblo de la diéspora.

Sin embargo, vy paralelamente a las leyeg talmudicas,
surgen primero en Palestina e inmediatamente después en el

exilio, movimientos misticos que intentan comprender la
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relaclon gque existe entre Dios y el hombre. En su libro
Major Trends in Jewish Mysticism, Gershom Scholem divide la
historia del nmisticismo judio en geis etapas: la primera,
que &)1 llama MerkavA y gnosticismo judio, va del siglo I al
giglo X; el Jasidismo medieval aleman, desde 1150 hasta el
siglo XQI; la Cabala espaficla, de 1200 a 1500; 1la Cabala
posterior palestina, de 1500 a 1650; el movimiento
sabatianc, de 1665 a 1800 y el Jasidismo de europa coriental,
a partir de 1750.

Se trata de abordar el misticismo considerandolo como
un fentmeno histérico concreto circunscrito a un
acontecimiento especifico que le da vida, el despojo de 1la
tierra, y desde ahi, percibir su desarrcollo a través de los
s8iglos para comprender en toda su complejidad el mito del
exlilioco que me constituye como el elemento estructurador de
la cosmeclogia cabalistica. Ahora bien, el mito que aparece
en los trabajos de estos misticos cubre elaboraciones
diversas acordes con las circunstancias histéricas
particulares en las que las respectivas obras se inscriben.

El binomio tierra-palabra deja de mser upa relacidn de
complementariadad, en el sentido de una identidad textual
que aipresa uﬁa identidad naciconal, para convertirse en una
relacién de mustituciéon asimbélica e incluso de oposiclién. EL
mito del exilio surge asi de una realidad histérica concreta
y se va configurando, segun lo concebian los neoplatonicos,
como una forha que expresa, a trav@s de la alegoria,

vardades profundas y ansefianzas morales.
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El desplazamiento temporal y espacial de las raices
profundams, de la tierra, otorga al mito del exilio un lugar
cada vez mnées importante en la concepcién del munde Judaico
¥, lo que es mas importante aun, este mito se convierte en
el ojJo a través del cual se ve la propia historia, se mira
la propia identidad y se leen de manera rencvada las propias
leyes, las Sagradas Escrituras. En este sentido, el mito es
un lenguaje, un tipo de lenguaje especifico que surge del
dato, de la historia, pero que va mas allA al configurarse a
través de la escritura come el lugar o el espacio
cosmolégico de una territorializacion. Ese lengualje
recupera, mediante la narracién del mito, el territorio .
perdido y de esta manera confiere a tode un pueble segregado
una ildentidad religiosa y cultural. El mito, como dice Lévi-
Strauss, "se rafiere siempre a acontecimientos pasados,
“"antes de la creaciédn del mundo” o "durante las primeras
edaden”™, 0 en todo caso, "“hace mucho tiempo"”. Pero el valor
intrinseco atribuido al mito proviene de que estos
acontecimientos, que se suponen ccurridos en un momento del
tiempc, forman también una estructura permanente. Ella se
reflare simultAneamente al pasado, al presente y al futuro.®
(L&vi-Strauss, 1977: 189).

Es a8i como lo que fue un acontecimiento de vioclenta
ruptura adquiere, con el paso dal tiempo ¥y con el
construlirse del mito, un estatuto diverso, una estructura de
perananencia. La mirada, en todoe los trabajos cabalistas a

partir del siglo I, estar& puesta sobre Palestina; en sus
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escritos de exeégesis biblica, la tierra prometida, la tierra
de la leche y la miel sera siempre el destino Gltimo del
Judio errante. Y, paradéjicamente, a través de esta mirada
dirigida al oriente y con los pies bien puentes en
occldente, se construye el mito que da vida a toda esta rica
‘literatura cabalistica.

Trece giglos han pasado desde ia expuleién de los
Judios de Palestina cuando se escribe el Zohar © el hibre
del-Espliernder. La tierra ha sido, desde tiempo atréas,
sustituida por el mito y por la escritura. Incluso, como
escribe Scholem: "Lo primero que nos impresiona al analizar
la forma literaria del verdadero Zohar es el peculiar
escenario. La Palestina que e describe en todas sus partes
no es el verdadero pais tal y como existe o como existio,
sino un pais imaginario... el autor nunca ha puesto un pie
an Paleatina vy Bu conocimiento del pais se deriva
completamente de fuentes literarias.” (G. Scholem, 1961:
168)

Jerusalem, desde el exilio, sigue giendo la tierra, el
centro virtual, lejano y mitico. Lo cercano, lo tangible, esB
1a Escritura, verdadero territorioc en el que es necesario
internarse, aventurarse, que exige ser explicado y recorrido
vy, ante todo, un territecrioc donde poder reconocarse. Y en
aste punto nos introducimos de lleno en el tema que nos
ocupa: el interés y desarrolle de técnicas de interpretacidn

cabalistlica que surgen dea la necesidad imprescindible e



impostergable de explicarse, como pueblo y cono
individuos,.su ser en el mundo,

Los caminos que llevan al centro, a la tierra
prometida, son infinitos ¢ por lo menos numerosos. E1 pueblo
se encuentra dispersec por todo Oriente, la Francia
meridional, Alemania y Espafia. No existe una sola y
definitiva via de retornof Las alternativas son miltiples,
pero, al parecer, ninguna de ellas es inmediatamente
viable. Este exilio milenaric parece psarpetuarse, a traves
del mito, en los innumerables "proyectos" de construccioéon
tedrica y teolégica gque intentan descifrar las Sagradas
Escrituras, el unico espacio donde es posible
territorializarse. Fero la Escritura no es clara ni
transparente, asei como no es uno el camino que lleva a
Palestina. Existe el constante peligro de desviarse, de
perderse, los caminos se bifurcan, estan llenos de cruces,
de atajos; a veces Ba asemelan a los laberintos. Asi
entendido, el Texto es un territorio virgen, inexplorado, o
nejor dicho, infinitamente explorable. Es cierto, detras de
él estas siempre el Otro, el Creador, pero el recorrido para
llegar a El no es uno ni definitivo.

Pe este modo, wmito del‘exilio e interpretaciéon
incesante de la palabra sagrada son dos caras de la misma
moneda. Lear se inscribe, ante todo, en la experiencia
fideista da 1o religioso, es rendirle culto a la palabra
escrita; pero lear siempre el mismo libro con lo® ojos del

mito instaura otra dimensién: la de la reflexioén y el
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cuestionamiento. Como dice Barthes: “El1l mito tiene caracter
imperativeo, de interpelacién: salido de un concepto
histérico, surgido directamente de 1la contingencia, me viene
a buscar a mi: se vuelve hacia mi, sientc Bu fuerza
intencional, me conmina a recibir su ambigledad expansiva.”
(Barthes, 1983: 216~7) La concepcién del Texto y, por
consiguiente, la de su interpretacién se construyen en el
interior de estas murallas: 1la falta de tierra, el mito del
exlilio, el ritual de la lectura y el territorioc de la
palabra emcrita.

Se ha hablado de encrucijadas, de atajos y de
laberintos. La Escritura, y por supuesto nos referimos al’
Texto con mayusculas, no es un lugar acabado o dicho de otro
modo, una obra cerrada cuyo sentide ultimo esté ya dado,
sino una "entidad viva, un organismo dotado de vida secreta
que emana constantemente luz nuava 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
homogaeneidad, sinc en efecto cruce, intersecclédn y telido.
La exégesis ﬁiblica se ubica en este contexto. La
interpretmcién, como practica emscrituraria, comparte a su
vaz este carédcter intertextual que define a todo texto. La
Cabala espaficla no sdlo se inscribe dentro de las murallas
que hemga sefialado, s8ino que se encuentra expuesta al

contactb con doctrinas filosédficas medievales, tales como el
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necoplatonismo, de donde toma @l concepto central de
emanacién divina, y el gnosticismo, del que extrae la nociédn
de iluminacién reservado a pocos iniciados. Igualmente, el
simboliBsmo de la luz que domina gran parte de la produccién
artistica de la Edad Media, influye de manera definitiva en
las interpretaciones de estos misticos. No es por lo tanto
un hecho camual que sus trahbajos estén dedicados basicamente
a la lectura del Pentateuco y en especial a los capitulos
sobre el Génesis, los Salmos y el Cantar de los Cantares,
capitulos, todos ellos, de una gran riqueza simbédliica.

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 interpretacion.
Dilucidar el sentido secreto del Texto, como lc llaman los
cabalistas, esta indefectiblemente ligado a un trabajo de
descripcién minuciosa, a veces cargada de una gran fantasia,
de los diferentes niveles o elementos que concurren en la
produccidén 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, asi como el pueblo migra de
un lugar 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 se ancuantra jamas ‘aqui’', sino siempre 'lejos de
aqui." (Blanchot, 1978: 88) De ahi que el errar se ehtienda
en un deoble plano: como error y como errancia. E1 lugar del

error €8s ante todo un no-lugar, un oftar siempre sin la



tierra bajo loe ples; el equivoco es, precisamente, el lugar
del no-sentido, o mas bien, del sentido alterado y
distorsionado. El sentido no es aprehensible de manera
inmediata; la mediacién la constituye el mito a partir del
cual se elaboran una Berie de elementos simbélicos que,
paradéjicamente, generan oscuridad en un mundo de esplendor.
Porque sBe trata de llegar al sentido con mayusculas, pero
éste siempre parece huir ante los ojos del mistico.

La intreduccidn, por primera vez en'la historia del
pensamiento judio, de elementos miticos en los trabajos de
exépesin biblica cabalista modificia sustancialmente la
relacion del hombre con la lectura y, sobre todo, su
relacion con la escritura. Asi como para los griegos la
mitologia era basicamente una mitografia, para el
pensamiento cabalista la escritura adquiere un estatuto, ho
860lco de mediacién interpretativa, sino de creacién y
produccion textuales proplianente dichas.

A partir de esto, quizi, podamos entender lo que dice
Barthes cuando pregunta: "4Qué es lo especifico del mito? Es
transformar un gentide en forma." (Barthes, 1983: 225) El
sentido de la Escritura para estos cabalistas es infinito
por dos razones fundamentalmente. La primera es el caricter
de En-Sof divino, o sea, la incapacidad del ser humano para
aprehender la *infinitud' o literalmente el *sSin-fin' de
Pios, incluida su manifestacién material, y en segundo
lugar, porque el caracter mismo del mito del exilio, como un

tipo especifico de lenguaje, sella la produccléodn exegetica
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que no se detiene en 1los limites materiales del texto, sino
que se define cada vez mas 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.

Es asi como el concepto de exégesis se liga cada vez
més a la préctica de la escritura. Interpretar es, ‘en
principio.'deacifrar lca signos que dan vida al texto,
desmontarle para penetrar en ese organiamo del que emana
permanentemente luz nueva, para luego, actividad no menos
importante, elaborar y narrar de nueva cuenta y c¢On recursos

‘poéticons’ propios, la génesis de la Escritura y, por lo

tanto, la génesis del universmo.
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Karo Antqnio.

Kyero eskrivirte en djudyo
antes ke no keda nada del o
avliar de mis padres. No saves,
Antonio, 10 ke es morirse en
su lingua. Es komo kedarse
soliko en el silensyo kada dya
ke Dvo da, komo ser sikileoso
sin saver porke,.

Marcel Cohen



La_palabra escrita v la gegptacion de la historia

Cabala significa tradicién, Zohar esplendor. Ambos,
doctrina y texto, Be inscriben en la historia ancestral de
le escritura biblica al recibir y poner en practica la
herencia exegética mas importante de la concepcidn
elohistica: la idea del texto ambiguo, oscuro e inacabado y,
en este sentido, ablerto. El esplendor del Zohar se hace
cargd de recoger esta nocién y, paradéiicamente, de
intervenir en la oscuridad del texto, a la luz de la
higtoria ¥y a la sombra del relato.

En las primeras paginae de su libro Himesis, Auerbach
hace una interesante y apgucda distinciéon entre dos texton,
e homsrico vy el olro Liblico, considetrando que son eslos
los dos estilorm que de alguna manera han ejercido una
influencia decigiva en la representacidon europea de la
realidad. En el primer caso, nos dice Auerbach, noe
encontramos con una "descripciédn perfiladora, iluminacién
uniforme, ligazdén Bin lagunas, parlamento desembarazado,
primercs planos, univocidad, limitacién en cuanto al
desarrollo histérico vy a 1o humanamente problematico”,
mientras que en el segundo casc vemos un "realce de unasg
partes y oscurecimiento de otras, falta de conexiédn, efecto
augestivo de lo tacito, trasfondo, pluralidad de sentidos vy

necegsidad de interpretacidon, pretension de universalidad
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histofica, desarrollo de la representacién del devenir
. hlﬂtbrico ¥ ahondamiento en lo problematice." (Auerboch,
19?5; 29)

Desde esta perspetiva y no obstante su caracter sagrado
¥, por tanto, perfecto, el texto biblico, con sus espacios
vacioss, sus grletas y fleuras 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 gentido construldo de "silenclos y de
medlias palabras", a un sentide sugerido y sutilmente
insinuade. Esta caracterizacién del estilo biblico que
ofrece Auerbach, resume de manera general el principioc que
guia toda interpretacién judaica, ya sea talmidica o
cabalista v, por supuesto, la interpretacidén del Zohar. ahd
donde el Libro se sbre o se agrleta, el lector, el mistico
es llamado a intervenir e interpretar porque el Textp v la
careacioén no son sino proceros ininterrumpidos de lectura y
escritura. asi, y casl como declaracldn de principios, el
autor del Zohar escribe en el Prélogo: "La Escritura no dice
'‘quea yo he creado', en el pasado, sino ‘'que yo creo''", ya
que la creacién continda y la renovacién de la tierra es
ininterrumpida, gracias a las palabrae pronunciadas por el
homtrre, que encierran lag concepciones nuevas relacionadas
cont la doctrina.”" (Zohar, 1906: I-Ba) La forma en que la
Cabala concibe su propio trabajo de interpretaciéon muestra
de qué manera se hace cargo total y absolutamente de las

implicaciones que plantea la estrategia textual biblica.



Tanto la CAbala espafiola del sipglo XIII como la Cabala
posterior colinclden en este punto central: es en y a través
de la palsbra donde Be gesta la historia de un puebleo, es
esta palabra la herencia wmas preclada: tierra, padre e
identidad. El Texto, clertamente, es un telido organico que
posee su propia estructura, que dicta sus proplas leyes de
desciframlento, que dirige y suglere determinadas lecturas,
pero al fin ¥ al cabo en la concepcion mistico-cabalista,
este Texto no dejia de ser un organismo vive y, por tanto,
susceptible de ger modificado o moldeadeo 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 e3 posible aproximarse
al Texto y proponer una metodologia que permlita desmontar
uno a uno los diferentes estratos de sentido que concurren
en ese texto en movimiento.

De alguna manera, podria considerarse al mistilicismo
Judeo-espaiiol del siglo XKIII como un antecedente potencial,
¥y aunque no de manera directa, de clertas tendencias
criticas de la modernidad. Esta preocupacldén por definir y
. @laborar una teoria exegética {a través de una practica) que
dé¢ cuenta de los mecanismos por medio de los cuales se
producen los llamados efectos de sentideo, ¥ que al mismo
tiempo reconozca el carécter histérico de toda lectura,
sitia a la Cabala en un lugar privilegiado dentro de lo que
podriamos catalogar como las fuentes de la critica

postestructuralista moderna.
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Emta primera aproximacidén al Texto como algo movil,
dinadmico y abierto hace del mistico cabalista, no sélo un
posible precedente nediato y lejano del critico moderno,
sino el lector y el estudioso que rompe por vez primera con
toda una concepclédn estatica de la realidad que domina el
rensamiento de la Edad Media. Como dice Huizinga: "la
concepcion del mundo €@ habia convertido en algo tan
inmévil, tan rigido como una catedral adormecida bajo la luz
de la luna.” (Hulzinga, 1978: 298) Es precisamente en este
punto, en esta nocldén de texto en movimiento donde radica la
ruptura epistemoclégica mae importante que se opera en la
exegatica medieval, El c¢onocimiento del Texto y por
exténsion. el conocimiento del mundo, no es algo acabado,
fijo o estatico. Por el contrario, leer el Texto y descifrar
el universo son operaciones de orden ininterrumpldo e
ilimitado. Un trabAjo de descilframiento, sostienen
audazmentea los cabalistas, infinito,

Este caraActer "inconcluso"” y desplazade del Texto se
convierte asi, para el mistico, en el eje medular que rige
toda lectura ¥y, por supuesto, toda escritura que se
considere heredera de la cultura biblica. Esta concepcidn no
implica, sin embargo, que la Biblia deje de ser considerada
-como el trabajo perfecto de un ser perfecto, la creacidn
divina concebida como una totalidad cocherente y
perfectamente organizada. Aqui radica justamente el enigma

de la interpretaciédn.
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"Del mismo modeo que exlisten miembros y articulaciones
en el cuerpo del hombre y que hay también é6rganos que

son mas o© menos necesarios para la vida, otro tanto
ocurre sin duda con 1la Tora. A agquel que no comprende
su sentido oculto, algunos textos ¥y versiculos

sBolamente le parecen dignos de ser arrolados al fuego;
pero quien ha conseguido llegar a un punto de verdadera
comprensién los considera como componentes esenciales
de 1la Tora, Por es0, aguél gue omite por si mismo una
letra o punto de la Tora es semejante al que extrae una
pleza de una obra perfecta. De lo que resulta que, por
lo que toca a 8u caracter divineo, no hay ninguna
diferencia esencial entre el capitulo 36 del Génesis,
que enumera a les antepasados de la casa de Esau (o
sea, un trabajo en apariencia totalmente superfluc} ¥
los diez Mandamientos, "porque todo ello es un solo
cuerpo y una Bola copstruccibn." (Scholem, 1978: 49)

En esta cita tomada de Azriel de Qerona, Perus a
puerde verge precisamente esta aparente contradiccidn entre
la parfeccién de la obra divina, cuya verdad pareciera ser
vnica v definitiva, ¥ la necesaria intervencién de la
palabra del hombre para completar la obra "inconclusa" y
desplazada de la Creacilén. Se trata de incidir y participar
activamente en el procesc creativo. Con Hermes, podria
decirse que el trabajo hermenéutico es un arte de 1la
interpretacién como transformacidén y no una teoria como
contemplacion. (Cfr. Ferrarisg, 1988: S5) E1 imperativo
biblico es para egta mistica la accidn como interpretacidn y
neo como mero reconocimiento.

Dog son hasta ahora log puntos de partida para la
lectura, declaracicnes de principlo a partir de las cuales
se construye un modelo de analigis interpretativo. La

palabra (escrita) como protagonista central de ia historia y

la nocién de texto en movimiento son el marco general dentro



del cual el mistico delimita con mayor exactitud el concepto

de texto.
La Tora, es decir, el Pentateuco, el texto por

antonomasia, serd una y cientos de veces definida

metaféricamente, Los cinco libros de la Tora, como cinco son
los l1libros que componen el Zghar, adquieren la forma de una
estructura orgaAnica, ya sea al ser comparados con el cuerpo

humano, ya sBea con la estructura de un arbol. Son estas dos

las methAforas a las que el Zohar recurre con mayor

ingistencia.

Aquel que 8e ocupa en el estudio de 1la Tora
mantiene el mundo en movimlento y da a cada elemento
la posibilidad de realizar su funclén. Porque no hay
mliembro en el cuerpo humano que no tenga su
correspondiente en el mundo concebldo en sBu totalidad.
Asi como el cuerpo estaA compuesto de miembros ¥y
articulaciones de diferente rango que accionan ¥y
reaccionan reciprocamente vy forman un organismo, 1lo
misme ocurre en el mnmundo: todas tas criaturas estan
ordenadas en ¢l a manera de miembros gque se encuentran
en mutua relacién Jerarquica; y s8i1 estidn bien
ordenados (o g2i se encuentran en un acuerdo armonioso)
forman un organismoe propiamente dicho. ¥ todo esté
ordenado sepgin el prototipo de la Tora, pues la Tora

se compone en sU totalidad de miembros b4
articulaciones gque sSe enpcuentran en relacién
Jerarquica precisa ¥ cuando estidn correctamente
ordenados forman un s0lo organismo. (Scholem, 1978:

50-1, Zohar I, 134b)

Una antigua creencia Jjudia soptiene que miantras haya

un hombre en el mundo que lea la Tora, el Jjudaismo no
desaparecera. La CAbala del Zohar lleva hasta sus ualtimos
limites esta vieja creencia: el movimiento del mundo no se
detendra wmientrae exista un lector que ponga en marcha la

vida de un texto, es decir, gque actualice la creacién del
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universo a través de la actividad de la lectura. La lectura,
por lo tanto, esté relaclonada directamente con la gestacidn
de 1la historia. Escritura-lectura forman de esta manera
parte de un mismo proceso. Es necesario entonces precisgar la
especificidad de cada una, ver cuales son sus puntos de
contacto, ddnde se entrecruzan y delimitar las fronteras que
las mantienen separadas una de otra,

Es por tal razédn que el Zohar apunta reiteradamente
esta npocidon de texto. Definirlo es la condicidén de
posibilidad que le permite ir mas alla con respecto del
binomio escritura-lectura. Solamente a través de una idea
clara de las caracteristicas de este organismo
Jerarquicamente articulado, el misticismo podra convertirse
en una verdadera y propla teoria vy practica de la lectura. A
lo largo de todo el corpus de escritos cabalioticos, 1la
Toré como concepto que engloba la percepcién del universo
aparece casil proteicanente simbolizada en un gran numero de
metaforas, el cuerpo humano es tan sdlo una. Estad el &rbol,l
el nombre nistice de Dios, la nuez, la relacidén entre dos

amantes, etc. Cada una de estar representaciones de la Toréa

* "porque la Tora es denpominada Arbeol de 1a Vida. .. Al. igual
que éste se compone de ramas, hojas, corteza, médula y
rajices, y cada une de esteos elementos componentes puede ser
llamado parte constituyente del arbol, sin que formen
realidades gustancislmente separadas unas de otras, tambieéen
veras que la Tora contlene muchas cosag interiores vy
exteriores y todas forman una sola TorAd ¥y un soloe arbol, sin
que se den diferencilas. Y aungue Be encuentra en las
palabras de los sablos del Talmud que el uno prohibe lo que
el otro autoriza, gue el unv explica como virtualmente puro
lo que el otro tiene por no permitido, gue el uno dice esto
y el otro aquello, es necesario saber que todo constituye
una unidad."” (Scholem, 1978: 51}
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agrega algo al concepto y va enriqueciendo cada vez mas la
idea del Texto como tejido vivo y en permanente meovimiento,
cuya lectura posibilita el devenir de la humanidad.

{Hagta dénde seria posible asociar esta idea general
de texto como organismo y la de lectura como motor de la.
histeria con un concepto bestante sugerente de la critica
modeina: el concepto bajtinlano de dialogismo? Escribe Julia
Kristeva que, "el dialogismo bajtinianb designa la escritura
a la vez como subjetividad y como comupicablilidad. Ante este
dialogismo, la nocidén de persona-sujeto de la escritura
anpieza a borrarse para dar paso a otra: la de ambivalencia
de la escritura. El términe ‘ambivalencia’ implica la
inmercidon de la historia (de la soclieded) en el texto, y del
texto en la historia." (Kristeva, 1974: 124)2 No seria
errado ver en la nocidtn cabalista del texto un planteamiento
gimilar. La imPILC1t§ dificultad que se presenta al concebir
a2 la Biblia como un libro por donde se cuela la historia, no
debiera impedirnos ver hasta qué punto esta mistlca 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
metaéforas de las que ge sirve el autor del Zohar para

describir con mayor precisisén, aunque sin desmedro de la

* pPara mayor informacién sobre el tema del dialogismo, véase
Mijail Bajtin,1986: Problemas de la Poética de Dostoievski,
Méxlco: Fondo de Cultura Econétmica; Tatiana Bubnova, 1980:
"El Espacio de Mijail Bajltin: Filosofia del Lengualie,

Filosofia de la Novela'", en NRFH, México: El Colegio de
México. ‘
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fantasia, la riqueza y la compleildad que enclerra su visién

del Texto vy la leqtura.

La Tora puede compararse con Juna bellisima v
majestuosa doncella gue esta reclulda en una recAmara
aiglada de palacio, ¥y tlene un amante cuya existencia
8610 ella conoce, Por amor a ella, €l pasa por su reja
incesantemente y voltea los ojos en todas direcciones
para desgcubrirla, LElla sabe muy blen gque &1 estd por
Biempre rondando el palacio vy, dqué hacer al respecto?
Abre de par en par una peguefia puerta en su recamara
secreta, por un instante revela su rostro al amante vy
luego rapidamente se retira. S6lo &1, nadie mas, se da
cuenta; pero @&l gabe que es por amor a ¢l que ella se
le ha revelado por un instante, y el corazétn, el alma
y todo en el interior de ¢l se dirigen hacia ella.

Asl sucede con la Tora, que descubre sus nas
profundos sBecretos s8délo a aquellos que la aman, Ella
sabe que aquel que sea sabio de corazédtn ronda las
rejas de 8u morada dia tras «dia. Y, Lqué hace ella?
Pesde su palacio le muestra su rostro a €l, y le da
una sefial de su amor y luego Be retira a su oculta
morada. S4lo ¢1 recibe su mensaje y se ve atraido
hacim ella con toda Bu alma y todo su corazé4n y con
todo su ser, De esta manera, la Toré&, por un momento
se descubre por amor a los que la aman, para hacer que
elloe renueven su amor., Ertos scn los caminos de la
Torad. En el principio, cuando apenas pe le revela a un
hombre, le da alguna sefial. Si1 ¢1 la comprende, esté
muy bien; pero si no e capaz, entonces ella lo hace
veplr y lo llama "simplén", y dice a sus mensajeros:
Vayan a decirle a aquel slmplén que venga a mi

converse ~como estad escrito: "Aquel que sea un
simplén, que se vuelva y venga acéd (Prov. 9:4), Y
cuando llega, ella comlenza a convergar con &1, al

principio desde atrés del velo que ha puesto a sus
palabras, para que €1 pueda acomodar #su manera de
entendimiento ¥y pueda progresar gradualmente. Esto se
conoce como derashah, Después ella le habla cubierta
con un delgado velo de tul muy fino, le habla con
enigmas y alegorias ¥y & ¢stos s2 les llama haggadah .

Cuando por fin esta en términos cercancs a ella, le
descubre su romtro ¥y sostiene una conversacién con él
acerca de todos sus nmisterios secretos y todos los
caminoe secretons gque han estado ocultos en su corazén
desde tiempo inmemorial. Asi un hombre se hace un
verdadero adepto a2 la Tora, un "sefior de la casa",
pues a €1, ella le ha descublerto todos sus misterios
sin guardar ni esconder uno Bolo. Ella le dice: 4Ves
1a sefial, 1la pista, que te di en un principio? &Ves
cuadntos misterios encierra? El entonces cae en la
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cuenta de que no se puade aliadir una so0la cosa a las
palatras da la Toréa, ni se les puede quitar tampoco
ningun simboleo, nl una letra. Y=%1 debeaerian los

hombres gepuir a la Toré&, con todas sug fuerzes, y

convertirse en sus amantes, como hemos visto. (Zohar,
1984 : B2-4)

Una vez mas estamces frente al texto en movimiento que,
en esta ocasidén, muestra sus inecanismop de funcionamiento.
De nuevo nos enfrentamos con el binomio escritura-lectura,
con esa eescritura "ambivalente" como diria Bajtin, que hace
pguiiios al lector y que desde la osBcuridad de su palacio deja
escapar pequefios rayos de luz. Pero ademas, y este es un
punto central en el menclonado concepto de dialogismo, nos
pone cara b cara con la historia, con toda una tradicidn
caballeresca del amor cortés que dirige. la lectura, con una
especle de "ars amandi" que encuadra la relacién entre el
mistico y la Biblia, entre el lector y el Texto. La lectura
adquiere en este pasaje un caracter de ritual ludico y de
Juege erético. E1 lector corteja, enamora, seduce; la
escritura le habla al oido, lo atrae abriéndole sus puertas:
doble Jjuego de seduccidén que implica a anbous por igual.

Esata elaboracidn fantastica del complejo mecanlismo que
caracteriza todo analieis textual lleva la impronta de la
cultura amorcesa de la Edad Media. La mirada para el mistico
cabalista ea un filtro por donde se desliza la cultura de la
época, la tradicién flloséflca, la mitologia primiciva, la
simbologia sexual! es a fin de cuentas, el lugar de pasalje
por donde ge desliza la historia en todas sus-facetas. La
figura de los amantes habla, no sslo de estas reglas de

comportamiento noble y pasional que sellan todo un estilo de
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conducta erotica, sino del placer que conlleva este vinculo
amorcosc. He aqui concentrados en una figura dos conceptos
tan llevados y tralidos por la critica moderna: el dialogismo
y el placer del texto.

El placer del juego erdtico pareciera, a su vez, estar
puesto en el ojo, en la mirada gue vaga de un lado a otro
del palacio, en esa miradsa que imagina a la amada a través
del velo de tul muy fino, para después enirentarse a ella
cara a cara. La subordinacién de todeo conocilmiento y toda
representacién a la imagen visual, tan caracteristica del
mediocevo, deja una profunda huella en el pensamiento
cabalista, heredero paradédjicamente del tabu a la imagen.
Sin embargo, es importante seiialar que la prohibicion de
representar la imagen divina para la cultura judia no
excluye la poeibilidad de recoger una tradicién de
pensamiento que invade su propla histeria, siempre y cuando,
¥y en el capo concreto que nos ocupa, este 'pedazo de
madioevo' Be incorpore a la tradicién milenaria del Texto ¥
la Escritura y actie en el interior de esas murallas. Es asi
como el vitral luminose de la catedral medieval por donde
pasa la mirada divina, se filtra en la egeritura y adquiere
la dimensién del ojo. En este mentido, no ee casual que esta
obra de exéegesis biblica lleve el nombre de zZohap o Libre
del Esplendor, lumincosidad que interpela la vista internpa en
forma deslumbrante.

De aste fugaz descubrirse del velo gue deja entrever el

rostro de 1la amada parece surgir el placer de la lectura, un
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placer ligado, podriamoes decilr, a una actividad de busqueda,
de axploracion y de desciframiento de clertas sefiales o,
para decirlo en términos modernos, de cooperacién textual.
Quizéd sea este sutll descubrirse el que pone en movimiento
el Texto, el que posibilita la lectura como una modalidad de
1a escritura, porque: "El1 textce no es una cosa, por lo
tanto,la otra conciencia, la del gque lo recibe, no puede ser
eliminada ni neutralizada." (Bajtin, 1984: 298)

El pliegue en el texto asegura el encuentro del lector
con los misterioes que guarda la escritura desde el principio
de todos los tiempos. ELl descqbrirse el rostro es la marca
del lector en la estructura del texto, la marca del amante

en la vida de la amada.s

3 Aungue pudiera resultar extrafio, la nocidn de dialogismo
plantea una nueva dimensién en lo que respecta al Texto
Sagrado. Esta nocidn que implica de entrada la concilencia
por parte del emisor {escritor) de la otredad discursiva del
receptor (lector), implicaria a su vez, en el caso concreto
de 1la Biblia, gque Plos, el Inefable, el Incognocible, se
coloca en una situaciédn discursiva vulnerable; es decir, su
discurso deja de ser monoloéogico en la medida en que acepta e
incluye 2n Bu Obra al 'otro'. La palabra sagrada, entendida
en términos convencionales, no podria dejar espaclo a la
palabra profana del hombre. Y sin embarge, la Cabala
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 mismeo sobre la cual bDios construve
loe cimientos de su Creacidn. Si el imperativo es actuar vy
transformar, €l mundo no es una obra acabada y el hombre es
el "otro" que debe, necesariamente, responder. Es en este
sentido en el gue la palabra divina adquiere las
caracteristicas que atribuye Bajtin a la palabra dialégica,
no obestante la jerarquia que ge impone al hablar del
discurso divino: "la palabra no es una coga sino el medio
eternamente méovil ¥y camblante de la comunicacién dialdgica,
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 soclial a otra, de una a otra generacidén. De
este modo la palabra no olvida su camino y no puede librarse
hasta el final del poder de loe contextos concretos de los
cuales habia formado parte." (Bajtin, 1986: 282-3)}



Esta figura qua enriquece aln mas la nocidén de texto
como se ha visto hasta ahora, se inserta en una tradicidén
sinbdlica de caracter sexual y erdotico que caracteriza todo
el corpus de esgcritos cabalistas. La relacién amorosa y el
vinculo sexual se convierten en flguras centrales para la
Qabala, ya que pon las que mejor dan cuenta del complejo
mecanismo por medio del cual lector vy texto se implican
mutuamente. Ademas, éstas son las fipuras mas logradas del
Zohar que 'hablan’' e ilustran el exilio de Dios con respecto
a eu alma: la amada Israel,

No obstante lo afortunado de estas lnégenes, las
autoridades rabinicas dempaprobaron esta interpretacidn de lo
que para ellas representaba lo sagrado por excelencia. La
fora no podia ger sujeta a procescs de simbolizacidén de
caracter sexual; el.amor del mistlico no podia ser, como lo
era para los cabalistas, el amor de la carne. Sin embargo,
la mistica judeoc-espaficla tuvo una influencia definitiva en
la cultura Judalca posterior. La festividad que lleva el
nombre de Simia _Torada ( la alegria de la Tora) recoge esta
antigua tradicién de venerar al Texto como si se cortejara a
la amada. La gente baila y canta poniendo en alto los rollos
de la Tora: a todos los fieles les es pernitido tomarla en
brazos, ballar con ella, incluso begarla. Ese dia se cierra
el ciclo de lectura del Pentateuco que se extiende a lo
largo de un afio. Dia con dia, y a través del inagotable
ritual de la lectura, ge avanza en el conocimiente del

Libro; a cada semana del affo le corresponde un pasaje
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se ea "duefio de la casa'"™ ¥y la novia se descubre el rostrdézzy

diferente, asi hasta llegar al dltimo dia cuando féng

Este ez el placer del Texte que se festeja en Simia Tora. Al
dia sigulente, el ciclo recomienza de nuevo, el proceso de
develamiento no se detiene.

Pesde esta perspectiva, el lector no es un sujeto plenc
que preexiéta al texto, sino el resultado de un proceso de
construccidn que se lleva a cabo en su interior, un proceso,
podriames llamarlo, de adquisicion 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 lnterviene ¥ responde en forma
activa a lae "provocaciones" o a los pequeiios destellos de
luz que el Texto dela pasar. En este sentido, es su propia
estructura 1la que posibilita su transformacién a través de
la actividad de 1la lectura.

No hay que olvidar que el Texto no es s6lo una serie de
prescripciones o de narraciones sobre la propia historia,
sino que esa, en primera instancia, un corpus simbédliceo
mediante el cual Dios Be ha manifestado a los hombres, Esta
mediacién, dado el carécter de su "autor", no podia ser otra
que una mediacién de tipo simbolice, cuya estructura
comprende e implica necesariamente la nociédn misma de
lectura como trabajo de interpretaciédn. Habria que subrayar.,
de la misma manera, que el carActer simbélico del Texto esta
dado a partir de las letras mismas con las que esta escrito,

ya que gson configuraciones de la luz divina. De aqui que lo
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que queda en el centro de toda lectura sea, no so6lo la
divinidad, sino su lenguaje, no sdéle su caracter de Ep-Sof,
"Blno el carActer infinito de 1la escritura.

La movilidad de la escritura derivada de la naturaleza
simbélica de la Tora y de su apertura, conduce a otro
concepto basico en la concepclén cabalista del Texto: el
concepto de Texto como objeto sagrado susceptible de una
multiplicidad de interpretacicones. Se trata, sostiene el
Zohar, de un texto plural;, es decir, un texto gque admite o
da acceso a una serle casi infinita de lecturas. Es, en la
mayoria de los casos, la subietividad del lector la gque
imprime un sello original a las Sagradas Escrituras. En este
punto, gquizads, los cabalistas podrian considerarse comno
precursores en potencia de una teorios proplamente dicha
acerca del lector como sujeto de conocimiento, cuya
subjetividad desempefia una funcldén productiva en el proceso
de construccion o de actualizacién textual. La lectura y la
interpretacién, sgatienen, son actividades gque se llevan a
cabo, "todo esto se dice s6lo desde nuestra perspectiva, vy
todo Be refiera a nuestro conocimiento". ( Zehar, 1908: II-
176a)

Toda lectura lleva en este sentido la impronta del
sujeto gue lee, de esa subjetividad gue hace siempre del
texto algo unico y Bemejante a s4i mismo, pero que, a suU vez,
lo convierte en el lugar donde se producen las diferencias.
De ahi que en ocasiones lleguen al punto de considerar que

existan tantas interpretaciones posibles como fleles capaces
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de llevar a cabo la lectura sagrada. Sin embargo, vy con
frecuencia, el Zohar restringe a 70 el numero de
interpretaciones posibles. Ciertamente, en la simbologia
cabalista este numero adquiere propliedades gque lo acercan
mas a una idea de infinitud que a la de restriccion o

limite.

Ayin (setenta) es la letra gjimboélica de la forma de
interpretar las palabras de la Escritura, susceptibles
de 70 dinterpretaciones, todas ellas alimentadag de
este Egpiritu que surge de la boca de Digs. A estas
setenta interpretaciones corresponden los setenta
nombres del Santo, bendito sea, asl como las setenta
categorias de almas que existen en la tierra. (Zohar,
1508: II-123a)

Rabi Sim6n dijo: Cada palabra que sale de la
boca de Dios encierra todas las interpretaciones de .
las gque es susceptible, asi como todos los misterios.
Asi como un Arbol esta provisto de setenta ramas, cada
palabra que sale de la boca de Diovs es susceptible de
setenta interpretaciones... EB precisamente a causa de
la diversidad de interpretacicnes de las que es
susceptible cada palabra de Dios, por 1lo que 1la
Escritura compara la Palabra de Dios con un martille
que corta la piedra... (Zohar, 1908: 1I-83a)

De esta manera, lo miltiple tiene limites, aungue estos

no sean sino los que marcae el caracter infinito de la letra

Ayin ( J_J }.* El mimbolismo del numero setenta, que
encierra el concepto de interpretacién limite, aparece como
una pura abstracecién, en la medida que es un namero que
sBimboliza el infinito; en otro plano, podriamos considerar
que se trata, de la misma manera, de la ausencia de

fronteras en la vida de la diaspora. Si los maArgenes dentro

“ La letra Ayin es una de las letras con las que se nombra a
la divinidad, de ahi su caracter infinito,
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de los cualeg s8e construye el concepto de texto son, como lo
dijimoB antes, la falta de tierra. el mito del exilio, el
ritual de la lectura ¥ el territorio de la palabra escrita,
el nimero setenta, que representa lo infinito de la
divinidad, se circunscribe a estos bordes como presencia
limite que aencuadra toda interpretaciéon pero que, al misno
tiempo, y dado su caracter de simbolo inagotable, remite
permanentemente a fronteras slempre diferidas,
practicamentes inalcanzables.

No obstante epta aparente libertad para ver en el Texto
cuelquiler sentido por artificloso o aberrante que sBea, el
Zohar elabora una metodologis concreta que se cifie al Texto
proponiendo, a través de una practica de lectura, criterios
egpecificos de desciframienté apegados a un exhaustivo
anAlisis linglistico, criterios que en realidad son las
anicas barreras que impiden el desbordamiento del Texto,
Agi, para el autor del Zohar, ya no se trata sélc de una
glosa de las Escrituras, sino de un trabajo de depscripciédn
de los wecanismos a través de los cuales éstas habian sido
puestaslante los ojom del hombre. En este sentideo, la CAbala
espafiola, una vez mas, Be adelanta en cierta medida a la
raclonalidad de su época. En LaB balabras ¥ _las cosal,
Michel Foucault advierte un cambio en la exégesls de los
textos religiosos a partir del siglo XVIII. Sostiene que “en
efecto, ya no se trataba de repetir lo que ya se decia en
allos, silno de definir a través de qué figuras e Imagenes,

en gué orden, con qué fines expreslves y para decir queé
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verdad. tal discurso habia sido dado por Dios o por los
Profetas en la forma en que nos ha sido trasmitido."
{Foucault, 1986: 86) De ahi que para estos exégetas, el
esoterismo adquiera las caracteristicas de una doctrina
oculta en la medida en que el secreto del que ge suponen
poseedores tiene gue ver mas con =21 desarrollo de técnicas
apropladas que les posibilitan el acceso a éste, que con la
mera veneracion de los iniciados al secreto en cuanto tal,
8in considerar la posibllidad de penetrar en él,. =

A partir de esto, habria que reconocer al ocultismo
como una forma particular de escterismo y considerar a la
Cabala, y mas concretamente al Zohar como un ejemplo
altamente representativo de una doctrina que se acerca mas a
una, llamémosle en términos modernos, teoria del texto, que
a una teoria de la magia. Hay que tomar en cuenta, ©Bin
embargo, que cuando hablamos de esta doctrina, nos referimos

exclusivamente a la Cabala teérica, preocupada por develar

5 El1 término ocultismo se utiliza a menudo como sindnimo de
egsoterismo. Sin embargo, resulta importante subrayar una
diferencia esencial entre ambeos y considerar al ocultizmo
s6lo como una forma particular de esoterismo. 51 bien ambas
doctrinas colocan en el centro 21 caracter secreto de los
mecanismos ocultog del universo, cognocibles o no por sus
iniciados, en el caso del ocultismo, el énfamis esta puesto,
no en el gecreto mismo nli en el occultamiento de éste frente
a loe no inlciados, sino precisamente en la capacidad de
unos cuantoe para descifrar estre secrete a partir de
técnicas apropiadas y especificas. Sin embarge, habria que
genalar al mismo tiempo la existencia de un esoterisno
exegético que se dio de manera discontinua aungue
determinante dentro de las grandes tradiciones religiosas
del crigtianiemo y el judaismo. Se trataba, basicamente, de
superar e 1ir mas alla del sentide literal de las Sagradas
Escrituras para penetrar en el admbito de lo oculto y lo
esotérico; es declr, descubrir un misterio mas profundo al
que s6lo los iniciados podian tener acceso. Doz ejemplos
importantes serian 18 Cabala y el Hermetismo.
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los misterios de la Escritura, y no de la Cabala practica,
'cuyos principios, aunque extraidos de la anterior,
degembocan en ejlerciclios de magia v alquimia.

Es ezl como el ocultismo judio se convierte, hacla
finee de la Edad Media, en una especie de teoria del texto
que va mas allad de la mera exégesis tradicional al proponer
con egpirituy "riguroso' métodos y procedimientos de analisis
critico que posibilitan el develamiento de los misterios del
Texto ¥, con ello, el acercamiento a la divinidad. Ante
todo, ¥y egte s un aspecto central, se trata para la Cabala
de la preocupacién no sélo por las Escrituras sino, y su
trabajo lo muestra, por la egcritura con minmisculas, e=
decir, se trata de la preccupacién por el lengualje como
vehiculo y centro mismo de la Creacidn. E! concepto de
emanacion, como la forma especifica a través de la cual Dios
ha creado el munde, manifestandose, sirve a los cabalistas
de fuente simbédlica inagotable que viene interpretada como
figura(s) del lenguaje, Todo el acto de la Creacilidn parece
ser entonces un acto de elaboracién retérica, un despliegue
del lenguaile en el que las 22 letras del alfabeto
constituyen el ropaje o la carroza divina: " Es entonces
cuando de esta luz surgleron los grandes aArboles del Libano
v las velintidos letras se convirtieron en la carroza de
Pieg." (Zohar, 1906: I, 29a)

En efecto, esta idea de lae letras como vehiculo divino
ya habia dado lugar en los primeros slglos de la Edad Media

al migticismo llamado de la Merkaba, o del Carruaje. EL
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carruaje divino, ¢ sea el alfabeto hebreo con todae sus
combinaciones posibles, fue pars estos misticom el simbolo

central en tornc al que copcentraron sus lecturas de los

textos biblicor., Los cabalistes espafloles se hacen cargoe de

esta herencla ilncorporande de manera original este concepto
¥ 8l destacar el rasgo distintivo dal carruvaje - - Bu
movilidad - en relaciép con el continuo desplazarse de Dios,
de pu sentido. Sin emb;rgu. lap latras posibllitan el
acercamiento a ia divinidad, nunca su encuentro © su
enfrentamiento éara a cara.

| Se trata nuevamenente del texto en movimiento, gque no
es otra cosa sino la expresién mas completa y compleja de la
historia concebida por un pueblo silempre como devenir., y que
se nlega a acepﬁar al fin de los tiampos mln mafiana.
Focritura que no deja de ger escrita, historia que no
permite el final-devla historia. El1 propic Halwmdénides decia:
"E1l Megias, después de haber congregado a log exiliados en
Isrmsel en la Tierra Santa ¥y establecido la paz en 21 mundo,
morirad de muerte patural como todo hombre y, despues de €1,
el mundeo continuara viviendo de acuerde con las leyes
naturales de su hiamtoria.'" (NHeher, 1983: 200) Nl slqulera el
llepias sera capaz de poner fin al riesgo de la Escritura, de
la Génesie, ni de detener el devenir del éxodo. del exilio.
FPorque no hay cabida en esta concepcldén a un sentido final,
a un encuentro pleno y total con la verdad ultima de la
palabra divina. El hombre que lee, que escribe, gue

interpreta y qua por'lo tanto haca la historia, sabe desde
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los tiempos biblicos que estos encuentros estadn condenados a
ser actos fallidos, que el éxodo vy el exilio son riesgos
eternos v que ho obstante, es necesario y vital errar tras
ege texto eternamente desplézado para no dejar morir a la
historia. El imperativo es, desde la vida del desierto,
"naasé¢ benishma*", "haremos y escucharemos'". Es la voz de un
pueblo que acepta ante todo el reto de la acclon antes ée
escuchar, antes de saber o conocer., Las tablas de la ley
acompanidas de '"truencs, relAmpagos y una densa nube" son la
unica huella de esa verdad Ultima de la palabra divina.
Abram cae "rostro en tlerra" cuando Yavéh le habla, Molseées
se cubre el rostro porque temia ver a Dios, los hombres del
pueblo piden a Molsés "Habla tu con nosotros, gque podremos
entenderte, pero que nc hable Dios con nosotros, ne sea que
muramog. Y Dios certifica a Moisés "Perc mi rostro no podras
verleo; porque no pueae verne el hombre y seguir viviendo."
(Génesis, 1975: 107) Y esto, de tantas maneras, lo dicen los
cabalistamg, lo escribe el Zohar. No existe un grado cero de
la historia, como no existe un grado cero de la Escritura.
Toda lectura es s6lo un aproximarse a esa imagen vedada, un
rodec, un trabajo de desciframiento aunque también de
imaginacién, que cubre con la palabra el vacio gque deja la

divinidad sin rostro.






El_laberinto

"iNa néglige pas 1l'écho,
car ¢'est d'échos que
tu vie". K. Jabas

Una leyenda talmidica nos relata la historia de cuatro
rabinos que en el sigio II D.C. e interesados en los
estudios esotéricos inician un viaje al llamado Pardes, es
decir, un viaje al Paraiso o Centro de las Sagradas
Escrituras a través del accilidentado camino de 1la
interpretacion. Se trataba para estos rabinos de llegar al
misterio ultimo del Texto. So6lo uno de ellos logra llegar
hasta €l y volver: "Simdén B. Azzal vidé y murid, Ben Zoma vio
vy enloquecid, Aler esterilizd a las Jovenes plantaciones (es
decir, apostatd ¥y esedujo a la juventud). S&lo Rabi Akiva

entrd en paz y salié en paz." {Scholem, 1978; 62}

Pardes es el acrdédstico del gque se sirve la Cabala para
nombrar los diferentes nlveles de interpretaclion en el
Texto. Peshat, Remez, Derash y Sod corresponden a los mismos
cuatro niveles de la exegética medleval eristlana: el
literal, el alegédrico, el hermenéutico, el ético o moral y
el mistico. En esta perspectiva habria que entender la

leyenda talmidica como una metafora clara de lo que para
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estos misticos representa el estudio de las Sagradas

Escrituras, o sea, de la Tora. Leer e interpretar implican,
ante todo, un ‘desplazamiente', un ‘ponerse en marcha';
recorrer el Texto es atravesar sup diferentes etapas,

detenerse en cada una de ellas. La lectura es un ritual

iniciatico ¥y el mistico es el viajante astuto que busca

incansablemente aproximarse a una verdad, a un misterio.

Al mismo tiempe, Pardes significa literalmente paraiso,
el "lugar" por excelencia. Hacia é¢l tiende la historia que
avanza hacia sus propios origenes, Todo territorio - y el
Texto es un territorio - contiene y delimita sus espacios
sagrados, sus centros, Llegar al final de un recorido
iniclatico a través de los cuatro niveles de interpretacién
en el Texto representa para el misticismo cabalista la
pogibilidad de alcanzar finalmente ese centro deseado: el
paraiso. Pero se sabe que el acceso a ese centro estd lleno
de obstaculos. Pardes es el acréstico-fortaleza que
resguarda el misterio de la divinidad sin rostro. Internarse
en el Texto no es una actividad carente de peligro, leer e
interpretar ee para el cabalista arriesgar aquello que se
estima mas vallioso: la propila identidad. Para el Zghar, la
estructura del Textoc sugliere el laberinto, esa figura
mitica: un centro protegido por un arduo camino llenco de
enlgnas y cuya fascinaciéon reside proplamente en esto, en su
llamado a la exploracidén y a la busqueda, Asi se inicia el

LZohar:
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Rabi Hizquiya inicld una de sue conferencias
por el exordio siguiente: Esta escrito: "Asi como la
rosa entre las espinas, asil se encuentra mi bien amada
entre las ' doncellas". dGué designa la palabra rosa?
Esta designa la'comunidad de 1Israel". De la misma

manera que la rosa es roja y blanca, la comunidad de
Israel scoporta tanto el rigor como la clemencia, y de
la misma manera que la rosa esta provista de trece
petales, la comunidad de Israel estéd rodeado por trece
caminos de misericordia. (Zchar, 1906: I-1a)

L.a Cabala espafiola hace suyo otro simbolo caro a la

cultura medieval: la roga. Esta rosa protegicda por espinas

sugiere desde las primeras paginas del Zoliaxr un espacio
separado, privileglado y de dificll acceso. A lo largo de

lag diversas exégesnis, la rosa amada, la roga comunidad da

Israel se extendera, a través de una sucesiva cadena de

procesos de simbolizacién, a la rosa texbto y a la rosa

divinidad. Como la levenda talmidica, el Zghar también habla

de un viaje, un recorrido imaginario por Palestina en el qgue

varios rabinos y sus discipuleos intercamblan sus comentarios

acerca de diferentes pasajes del texto biblico. La

estructura clasica del diislogo permite al autor del Zohar

poner en boca de sus “personaljes™ largas disertacionees, que

a manera de loe diAlogos platdnicos va construyendo paso a

paso ¥ cada vez con mayor profundidad una teoria de la

interpretacion, asi como una concepcidn del mundo. Este

vimje simbdlico tendra como objetivo de principio a fin

llegar al centro de la rosa. Pero, &qué designa la palabra

rosa?, se pregunta Rabi Hizquiya. ¥ en su respuesta habla de

los trece pétalos que la rodean. De esta manera, la rosa

queda protepida, no s86lo por las espinas, sSinoc por sus



proplos pétalos. {Pero quéa gqueda de la rosa si la
deshojamos? LNo es acaso la rosa sus trece pétalos? He aqui,
quizas, la base del misterio. Un centro al que tliende 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 salir con Rabi Akiva, no

perderse: éste es el objetivo.

pPa la rosa como simbolo sensual v como aquello
inalcanzable, el Zohar pasa nuevamente a la flgura del
palacio-fortaleza, a la construccidn laberintica que
egconde, esta vez no a la amada gue cubre su rostro sino los

Becraetos mas oscuros de la creaciédn.,

Rabi Hiyad vy Rabi Yosef viajaban Jjuntos.
Cuando llegaron a una casa de campo, Rabi Hiva dijo
a Rabi Yopef: La interpretacién Barid shit esta
clertamente bien fundamentada, yvya que encontramos
en el Génesis las obras creadas durante seis dias,
no méaep; existen otras obras escondidas de las que
se habla en un tratade _sobre los misteriecs del
Génesis. E1 Santo Mistericoso grabd un punto, ¥y en
este punto encerréd todo bajo una llave y esta llave
lo encierra todo; es la llave lo esencial, =B ésta
la que abre y la que cierra. Este palacio encierra
misterlos unos mas grandes que otros. El palacio de
la creacién cuenta con cincuenta puertas. Diez
puertas dan a cada uno de los cuatro puntos

cardinales: lo gue da cuarenta puertas. Nueve
puertas dan___al_cielo y una puerta, gue no se sabe
st da acceso a 1o alto o a lo bajo, por eso es

mistericsa. Todas estas puertae tienen una Unica
cerradura. Hay un lugar donde cabe la llave; esnte
lugar ileva 1la huella de 1la llave, ne podemos
conocerla 8i no ea por la llave. He aqui a lo que
hace alusidn el"Bereshit barsg Elohim'” ., Bereshit es
la llave que lo encierra todo, €8 ella 1la que abre
¥ la <que c¢lerra las sels puertas que dan _accesgo a
las seis  direcciones y que, en__congecuencia, las

Q0



contiena en ella. Bereshit contiene un nombre

abierto, es decir. fecunde: shit, al mismo tiempo

que un nombre cerrado, es declir, esteéril: bara.
(Zohar, 1906: I-3b)

El viaje iniciatico se produce en cadena; Rabi Hiyva y
Rabi Yosef, ambos en viaje por una imaginaria Palestina,
llevan a cabo paralelamente un recorrido textual. Los
palacios encierran misterios, unos mas grandes gue otros; se
trata del palacio de la creacidn que no es mas, a fin de
cuentag, que el propio Texto. La Cabala espaiicla se sirve de
esta figura para construir su modelo ritual de un "centro’™.
En esta caso, el palacio es uha pura conetruccion mental gue
desempefia el papel de soporte de la interpretacién y en
algunos casos de la meditaciédn. Son las innumerables puertas
del palacio las encruciladas del sentido que se abren hacia
loa cuatro puntos cardinales, hacla lo alto y hacia 1o bajo;
la puerta ne es sino un acceso a la revelacidn, a una
realidad superior, es, en cierta medida, un "vehiculg de
transito", (Cfr.Van Gennep, 1981) Pero traspasar esas
puertas, escosB egpaclios que comunican al mundo inferior con
el superior no e tarea facil; es més podria parecer a los
ojos de la modernidad como una tarea imposible. La llave es
lo esencial, es la clave secreta de todas las cerraduras,
pero ea preclsamente ésta-la gque se desconoce, es
precigamente ésta la gue se encuentra en el 'centro', por
algo ez ella la que abre y la que clerra. 4Como entonces

acceder al mnisterio si la misma clave de acceso se localiza
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Justo en ese lugar inaccesible? Es éste el problema de
interpretacién central de toda la exégeeim cabalista. Una

busqueda incansable, podriamos decir, casil obsesiva, de la

clave o claves de descedificacion del Texte, pereo al mismo

tiempo, un "ajuste", una construccidn propia del universo
textual o mejor dicho, del funcionamiento simbéolico del
Texto. La interpretacion de los diversos pasaijes biblicos
respondera entonces a una necesidad interna de adecuacién
simbdélica. No teniendo las llaves de las puertas del palacilo
ni el mapa del recorrido, el mistico se ve obligado a
congtruir su propio laberinto., a colocarlo sobre el otro, el
desconocido. De ahi las reglas de interpretacidn.

Al autor del Zohar no parece interesarle los tres
primeros nivefee de interpretacion; su interés se concentra
de manera especial en el ultimo, Sod, el nivel mistico ©
propiamente cabaligtico como ellos lo llaman. Ee a é&ste que
dedica casi la totalidad de sus trabajos. El comentario al
Génegie de Rashi de Troyes, que marca de manera definitiva
una de las mayores influencise en la exegética judaica,
ponia el acento en el concepto de Peshat, es dec¢ir,
privilegiaba el sentido literal del Texto. Rashi retoma en
el siglo XI, como lo haran después los cabalistas, la frase
de la Tora que dice: ""Las palabras de la Tora son como un

martiilo que golpea la roca: éstas Be dividen en muchos

significados” (Sanhedrim 34a), y declara, "En lo que a mi

respecta, yvo me ocupo de definir el sentido literal (peshat)

del texto." (Raghl, 1985:XVITI) Rashi acepta plenamente el
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principio de la multiplicidad de sentidos y sin embargo
sostendrd que si bien es ciertd que "Dies ha hablado una
vez, dos veces lo he oido" {( Salme 62, 1975: 12), es decir,
que todo texto.contiene mas de un silgnificado, es alun mas
cierto que al final, ningiun texto puede prescindir de su
sentide literal: "“Esta e:ipresién se convierte para Rashi en
un verdadero axioma exegético, significande asi que todo
texto de las Escrituras, a pesar de ser susceptible de
infinitas interpretacionee, todas ipualmente legitimas,

posee sin embargo un primer y permanente sgignificado que

debe sBer definido."™ (Rashi, 1985: XVIIIi)

El método exegético de Rashi, 8i bien no se oponia de
manera absoluta al método talmiudico de exégesis midrashica,
planteaba en cierta medida un cambio importante en la
tradiciéon interpretativa. El1 midrash definido en términos
generales ge basgaba en una interpretacidn detallada de todoe
y cada uno de los elementos del Texto, asi como de las
enseilanzas que cada prasaje biblico pudiera aportar al
comportamiento ritual de la comunidad. El1 pidrash es en
cierta medida una busqueda de los diversos significados de
la Tora que pretende ir mar alla del sentido literal y, de

esta manera, lograr la comprensiéon del sentido o sentidas

mas profuncdos del Texto, es decir, de sug misterios.

El Zohar, vya en la tardia Edad HMedia, surge y se
alimenta de esta fuerte tradicidn Judalca de exépesis

biblica. E1l Talmud por un lado, como basica autoridad en el



metodo del pidrash, guiard muchas de sus interpretaciones
partiende del exhaustivo analisis de cada una de las
palabras que conforman la Escritura. Pero no menos
importante serad el peso de Raghi en sus trabajos de
exégesis. No hay que olvidar que si bien el Zohar considera
el Ultimo nivel como el propiamente cabalistico -mistico vy
misterioso -, no deja de lado el primero, el Feshat , ese
sentido literal del texto que ez ni mas ni wmenos la puerta y
posibilidad de acceso al mundo de la revelaciédn divina; en
otrog términos, al mundo del sentido. Para la Cabala como
doctrina <ocultista, la lectura del texto biblico conlleva
necesarijiamente una eerie de pruebas "inlciaticas". Se trata
para el Zohar de llegar al sentido mlstericso y enigmatico
de la Escritura pasando por sus diferentes niveleg; las
puertas del palacio estidn ahi para ser ablertas, para ser
traspasadas. Estas puertas, su mera presencia, hablan del
enigma, lo construyen. Filnalmente, la llave gque ncec se tiene
eB lo menoe importante. La puerta, el sentido literal o el
cuerpo de la Egcritura son los elementos performatives - si

ail podemos llamarleos - del discureo, Las puertas cerradas
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del palacio son, paradéjicamente, los elementos dinamicos de

la Escritura, aquellos que "hacen hacer" en la medida en que
invitan a la accidn: peor un lado, desencadenan el relato y
por otro, abren todo un proceso de interpretacién, De esta
manera, Peshat y Sod, es decir, sentido literal y mistico,
no pueden desligarsge; el prinero lleva al lector a la

busqueda del segundo, pero, dacaso el nmisterio se resuelve
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de manera absoluta, ¢ queda siempre ese ultimo umbral que no
es posible traspasar totalmente? S1 se parte, como hacen los
cabalistas, de una concepciéon del texto ablerto, es decir,
de una posibilidad abierta de interpretaciones en las que, a
pesar del esfuerzo por cubrirlas todas,el centro o el
sontido Oltime queda siempre desplazado, al final del
camino, el mistilco se encuentra nuevanente en el lugar de

partida: en el sentido literal, frente a la puerta cerrada.

Las puertas en el Zohar estan sujetas a procesos de
gimbolizacién multiples; abrirlas no es tener acceso al
enigma, el pentido no es una incdgnita que pueda despejarse,
gsino como en un Juego de espejoms, es iniciar un proceso en
algunos capos infinito de repeticidén de ese gesto o
movimiento inicial. Una palabra eignifica de mil maneras,
abrir egsa palabra a uno de spus significados es s6lo el
primer paso. Detras de é@ste vendran muchos otrog, Dentro de
esta perspectiva, y aunque en un dominio estrictamente
literario, éno apareceria Kafka como un indirecto herederc
de esta tradicién? Un castillo con multiples entradas, una
puerta que divide a Gregorio Samsa del munde, del padre, de
la madre, un hotel con innumerables puertas, un cawpesino
qgue se detiene ante la ley porque las innumerables puertas
que conducen hacila égsta implican peligros unos mayores que
otrog: '"Si tanto es tuy deseo, le dice el guardian, haz l?
prrueba de entrar a pegar de mi prohibicidédn. Pero recuerda

que 5oy poderoeo. Y s8dlo soy el ultimo de los guardianes.
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Entre saldn y salén también hay puardianes, cada uno mas

poderceo que el otro. Ya el tercer guardian es tan terrible

que no puedo soportar su aspecto." (Rafka, 1961: 79-80)2

La puerta en la obra de Kafka es un elementoc enigma que
desencadena el relato de la misma manera en que moviliza la

exépesis en la Cébala, y pone a sBu vez en marcha 1la

narracién misma del discurso cabalistico. De esta manera, el

interés por descubrir el funclonamiento simbdlico del Texto
conduce al cabaiista a plantearse el problema del relato,
construir técnicas para descifrar el Texto Sagrado implica
necesariamente el problemma de la repeticién de ese acto

primordial, de ese primer gesto divino: el de l1la emcritura.

Se ha dicho que el Zohar 8e alimenta de la tradicion

exegética medleval: Talmud v Bashi como lag concepciones mas

importantes dentro de la ortodoxila judaica. Pero el

misticismo cabalista ocupa, al mismo tiempo, un lugar aparte

1 £l caracter simbdlico y enigmatico de la puerta es, sin
duda, universal. Véase, entre otros, Mircea Eliade, Lo
sagrado v _lo profano, en donde Be hace explicito el aspecto
simbdélico de la puerta, del umbral y del puente:"El umbral
concretiza tanto la delimitacion entre el "fuera" y el
"dentro' come la posibilidad de paso de una zona a la otra
(de lo profanc a lo sagrado; cfr. cap. 1). Fero son
esencialmente las Llmagenes del puente y de la puerta
estrecha las que sugieren la idea de pasaje peligroso y las
que, por esta razdén, abundan en los rituales y las
mlitologias iniciédticae y funerarias. La iniciacidén, como la
myerte, comno el éextasis mistico, como el conocimiento
absoluto, como, en el judeo-cristianisemo, la fe , equivalen
a un transito de un modo de Ber a otro y operan una
verdadera mutacién ontolégica. Para sugerir este transito
paraddjico {implica siempre una ruptura y una
trascendencia), las diversas tradicliones religiosas han
utilizade copiosamente el simbolismo del Puente peligroso o
el de la Puerta estrecha." (Eliade, 1973: 152-3) Veacse,
ademds, A. van Gennep, Ritl di_psssaggio.
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en esta.tradicibn. El Zohar se inscribe particularmente en
una.corriente de penzamiento mistica que transgrede en
cierta medida el ambito de la ortodexia al plantear
problemas no permitidos por las auteridades rabindcas: la
demconologia, el problema del mal, etc. El términoc céabala
{tradicion} apunta entonces hacla dos direcciones opuestas,
una llamada rabinica y otra especificamente mietica; doble
sefialamiento que pone en relacidon dos términos de un
problema bien conocido para el mediocevo: el de la autoridad
y BuE limites, el del poder y la desviacién. Esta tension,
que por otra parte resulta significativa para comprender
esta ruptura en el interior de una misma tradicidn, serad la
que genere una rica y abundante literatura cabalistica. Una
concepclidédn del mundo que parte del principio de 1la
multiplicidad de sentidos, que se funda sobre la idea de
historia com¢ proceso no acabado, que lleva hasta sus
ultimos limites el tabd de la imagen y que, sScobre todo, se
elabora en el molde del deslerto, del exilio v del
degarraigo no debe ni puede aceptar un Unico principio de
autoridad, con excepeidn, ciertamente, de aquella del "Otro®
por excelencia, de ege "Otro" esiempre auvsente. <LCobmo aceptar
entonces el Talmud como el comentario hegemdnico?, LCOHWMO
doblegarse ante un principio de gignificacidon maltiple pero
Sjienpre controlado por una auteridad? lmportante nos parece
geflalar, ademis, una diferencia que consideramos basica
entre estas dos "metodologias" de interpretacion. En el caso

del Talmud no se trata de la obra de un solo hombre, de un
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so0lo "genioe'"; este trabajo es el producto de un grupo de
sabios, de estudiomos amoreos de varias generaciones; en
camblo, en el misticismo nos encontramos frente a un
fenémeno muy particular que coleca en primer plano la
relacion individual del hombre con la divinidad, que se
impone la escritura o la meditacidén como unico medio para ;
salvar el abismo que lo separa de lo divino., Desterrado y
arrojado del Templo, el mistico se propone la recuperacién
de la unidad a partir de su propia individualidad, ya sea
mediante la unidén mietica o 1la escritura: la era de los
profetag y de los caudillos hace mucho tiempo que ha

terminado.

Es asl que debenos considerar a la Cabala espafiola en
el cruce de dos tradiciones, de dos concepciones que no
obstante la cercania de su fuentes originales., son
divergentes, ¥ al Zohar como la encrucijada de tantos
senderos y ataljos entre los cuales el Talmud v el nisticismo
son los dos caminos a los que siémpre. de una manera o de
otra, van a desembocar los demas. En este vasto desierto del

sentido es donde aparece el Zohar.

Uno de los primercs textos misticos, que mBe calcula
escrito en el Biglo III D.C. es el Sefar Yetzira. Este
trabajo marca definitivamente los estudios cabalistas
posteriores; en él aparece por primera vez desarrollada
clara ¥y contundentemente la idea de la creaclién como un acto

linglistico que mas adelante ampliaran sus seguidores,
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egpacialmente Molisés de Letn en el Zohar . Nada mas claro

que el fragmento inicial de este texto:

Con 32 Vias Maravillomas de Sabiduria,
Yavéh Dios de los Ejércitos, Sehor Viviente y Rey
del Universo, Pios omnipotente Yy
Misericordioso,Clemente y Excelse y que reside en
1o Alto ¥y cuyo Nombre es Sagrado, grabé y cred Su
mundo .

....Con diez Sefirot y 22 letras Fundamentales
lae grabd las plasmé¢, las combind, las sopesd, las
permutd ¥y formé con ellas todo 1lo Creado y todo

aquello que ha de formarse en el futuro, (Sefer
Yetzira'. Libro della Formazione, 1981: 19-29)

El Sefer Yetzirad sintetiza en este breve paragrafo el
pensamiento mistico cabalista acerca de la creaciédn., Las
diez Sefirot o emanaciones divinas y las veintidos letras
del alfabeto hebroo.que se plasman, combinan, sopesan y
permutan para formar, dar lugar a lo creado: he agui el
punto de partida de toda la especulacion mistica. El hombre
y su mundo no son sino gefectos del lengualije y, mas
concretamente, efectog de escritura, 5i todo lo creado no es
mas que efecto de una construccién linglistica, el objeto de
estudio y analisis no podra ser otro gue el propio lenguaje:
Pics, el universo ¥y el hombre eon todos lenguaje. Las diez
Sefirot son las diez emanacicnes o atributos divinos que
despliegan el prgceso de creacién, las veintidos letras son

el ropaje con el que este proceso viene recubierto.
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El midrash como técnica talmudica de interpretacion,
como método exhaustivo de descodificacidén textual echa
raices en el misticismo cabalista ¥y encuentra un terrenc
fertil para asu desarrollo., La mistica judia del siglo II
recoge asi los fruteog de un trabajo de exégesis que aun no
clerra su ciclo, que continuarad ampliandoge hasta el cierre
definitivo del canon talmudico hacia principlos del afc 500
D, C. No cabe duda, a pesar de que ge depconozca con
precision el lugar y la fecha de cownposicidén, que el Sefer
Yetzira esta empapado de las fuentes talmudicas tanto de
Babilonia como de Palestina. Se cree, incluso, que haya sido
escrito en uno de eptos dos lugares. Sin embargo, podemos
ver desde estos primeros textos cabalistas cémo la mistica,
a diferencia de la tradicidn rabinica se lanza mas alla .de
las fronteras de la ortodoxia, llevando hasta sus gltimas
consecuencias la idea central de que el lenguaje es la

misteriosa estructura de la creacion y del ordenamiento del

CO8NOS .

Dificil resulta pensar cualquier manifestacién social ¥y
cultural de la Edad Media despojada del elemento figurativo,
invulnerable al arte podtico y a la imagen religiosa, ajena a
esa explosién visual gque fue la vida soclal y religlosa del
nediocevo, y a ese mundo imaginario ordenado alrededor de la
apelacidén a un sentido: el de la vista., (Cfr. Le Goff, 1986)
En relacién con este, la Cabala toca un punto medular en la
columna del pensamiento judaico en general. Ante una imagen

vedada, ante un vacio que s0lo llena la palabra, dcodmo



salvar este abismo que la aiesla de todo un contexto cultural
e imaginario del que en gran parte se alimenta? Misticos y
caballercs, JacaBo no comparten un mismo lenguaje, un misme
fervor por el rostro de 1la figura amada? Hemos visto como el
Zohar se inscfibe en eBta tradicién; su concepto de lectura
e interpretaciédn del Texto Sagrado Be apoyan en mas de un
elenento en la gestualidad y formas de comportamiento
corteses; como el ameor cortés, la lectura es una estrategia.
La lectura, como el amor del caballero por su dama, es comno
dice Duby "un juego sujeto a reglas, que divierte, pero que
B& conduce con honor. Es decir, respetando estrictamente un
codigo." (Duby, 1983: 265) Acechar a la doncella del
palacio, es decir, al Texto, es un acto gque se lleva a cabo
siguiendo paso a paso lae diversas etapag. S6le al final la
doncella se desprende del velo y &1 mistico-caballero-lector

ge convierte en amo de la casa.

Pero no =8 s4lo el este sentido que la Cabala espaliola
s8e 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 las fronterap del
pensamiento judaico y la gituan en una esfera universal que
pertenece al ambiente cultural e imaginario de toda una
éroca, claro esta, con sus propias caracteristicas que le
dan sBu especificidad, que hablan de su diferencia éon

respecto al resto de lasg manifestaciones artisticas y

culturales del medioevo.
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51 como hemos visto, ¥y como veremos mas adelante, el
Zohar no es un texto extatico sino, como dice Kristeva, un
"cruce de superficiles textuales, un diadlogoe entre variae
escrituras: la del escritor, la del destinatario (o
personaje}), la del contexto cultural actual o anterior",
{Kristeva, 1978: 119) no ee podria dejar de lado un aspecto
tan importante para la cultura de la Edad Media y

concretamente para la Espafia del siglo XI1I1l.

Eje de eBta civilizacién es quizas en muchos aspectos
la imagen visual. En la simbologia que conforma lo
imaginario de ia sociedad medieval, la luz ¥y el relato
narrado plasticamente ocupan un espacio gignificativo. Todo
agquello que se inecribe en lo llamado '"medieval"” pasa,
necesariamente, por los ojice; aquello que no incluye este
gentido - la mirada -, gueda fuera del sentido - de la
significaciédn -, éCOHmMO entonces congiderar a la Cabala como
un producte netamente medieval cuando sobre sus espaldas

pesa el fardo incolmable de un tabu ancestral?

Nombrar ha sido el primer gesto creativo. Pero Dios
crea, dice el Sefer Yetzira, v con &l el resto del
misticismo cabalista, no sd¢lo combinando y permutando, es
decir, nombrande, sino grabando y plasmando. Para la Cabala
entonces, el tabu de la imagen pareciera suspenderse para
dar cabida a una historia y una cultura sin fronteras: la
letra, una de las pocas imagenes permitidas, serd la figura

que inscriba este producto cultural en esge amplio universo



de discursc llamado '"lo medieval”. Lo visual en la Escritura
adquiere para estos misticos un nueve estatute, la
configuracion de la letra se convierte en una unidad
significante portadora de sentido: unica huella del rostro
divino que es posible adorar. ® De ahl 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 mas profundo y misteriosc su méximo caracter
simb¢lico: sera ntimero, 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
neteodoldgico que permita mostrar el funcionamiento simbolico
del Texto, sus miltiples caras. De esta manera, para la
Cabala, a cada letra del alfabeto hebreo corresponders un
valor numérico; a este procedimiento se le llama gematria .
Este uso particplar que considera la relacidon letra-numero
cono fuente de gsentido era ya conocido entre los babilonios
Y los griegos. La literatura talmudica, a su vaz, Be servia
de esta técnica con fines primordialmente mnemdnicos. Sin

embargo, es la tradicién cabalista la gque explota esta regla

2 Habria que aclarar que para la tradicidn hebrea, la
representacién de imagenes en general no es una prohibicion
total y absoluta. Bastaria ver la cantidad de Biblias
ilustradas que han Bido publicadas desde la Edad Media hasta
nuestros dias. Se pueden representar ciertas imagenes,
sienpre y cuando égtas no aludan directamente a la divinidad
y, ante todo, siempre y cuando el hombre no se postre ante
ellas adorandolas.
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hermeneutica:qqn fines netamente lnterpretativos. El valor
numérico de una palabra guardara siempre una relacidn
egtrecha con la cifra del Tetragrama Yaveh ¢ nombre divino
del gue, goetienen los cabalistas, derivan todas las

palabras que aparecen en la Igra. Asi, por ejempld, .rl ’I I

(makom}, que significa lugar y 'L T (Yavéh), que es
m

el nombre de Dios, comparten el Jis valor numérico: 186
(Yavéh= 10(2)+ 5(2) + 6(2) + 5(2)= 186 = Makom]),
estableciéndose de esta manera un priner nivel de
sipnificacion simbélica. Lo mismo sucede con otro de los
nombhres divinos, Adonai, cuyoc valor numérico es equivalente

al de la palabra '::]ll Ique gignifica palacio. La red de

relaciones sBe extiende en varios sentidos, or v raz , luz y

misterio se significan mutuamente en el 207; silencio l:]it)l_LJ
y Uné-rr—]?\ecamparten el numerco 13, El calcule numérico se
realiza desde divergas perspectivas; en algunos casoB se
considera la suma del valor de cada una de las letras y se

pone en relaciéon con otra que sume la misma cifra. En otros,

como e8 el caso de makowm y Yavéeh, la cifra final es el

resultado de la suma del valor de cada una de las letras

elevada al cuadrado.

Esta técnica de interpretacidn alcanza niveles
realmente pofilsticados en la Cabala posterior al exilio
espaiiol. En el Zohar, sin embargo, ésta sirve especialmente
para reforzar muchas de las interpretaciones ¥ en g=neral va
ligpada a otras técpicas cabalistas. Pero, sobre todo, la

gematria se utiliza dentro de contextos amplics en loe que



el numero adquiera un sentido especifico que pone en

relacién simbélica, ya sea dos términos de un pasaje biblico
o, como en el caso siguiente, hace explicito el valor

simbolico de una palabra en funciédn de todo un contexto.

Esta escrito: "Y la duracién de la vida de
Sara fue de cien afiorR y veinte ahos y siete afios.
La repeticién de la palabra "aifios™ noe indica gque
todos los afios que Sara vivié fueron colmados de
manera santa, ella vivid cien afios sBantamente,

veinte afos santamnente y, ademéas, siete

santamente, Rabi Simén dijo: Observen gque
Escritura emplea el singular "shana" para
palabra cien ¥y lo mismo para la palabra veinte,
mientras que se sBirve del plural "shanim” para la

palabra siete. = Esta ancimalia encierra

misterio. Los <¢len afics corresponden al Santo,

Bendito Bea, Qque es la 8sintesis de todas

Sefirot, que sBon ellas mismas el diezmo de todas
las pantidades celestes. Es por esta razdén que, de
acuerdo con la tradicién, el hombre debe pronunciar

cada dia cien bendiciones. Los veinte
corresponden a las diez vias de misericordia y a
las diez vias de rigor. Y como el rigor

siempre estar unido a la misericordia, 1las

vias de la segunda Jjunto con las diez vias de la
primera noe cuentan since por una sola. Es por esta
razon gue, para la palabra clen, lo mismo que para
la palabra veinte, la Escritura emplea el singular
"shana'", ya que sin importar lo numeroscs que sean
los gradoe de la esencia divina, Dios no es masg que
Uno; v no importa lo numerosas gue sean las viss de
misericordia y de riger, ne hay més que un solo

camino. Pero la palabra siete corresponde a

siete grados inferiores que engloban las legiones

celegles agi como el universo. Como éstas

realmente mialtiples, la Escritura enplea =1 plural
"ghanim'". Rabi Hiva dijo a Rabi Simén: lle aqui como

las palabras: "Y la vida de Sara...'" han

explicadas: Isaac tenia treinta y siete alfos cuando
8u padre lo até para ofrecerlo en macrificio.
durante este mnismo acontecimiento que Sara moria,

3 Para comprender este pasaje habria que remitirse

directamente al texto hebreo que dice: "baviiiyu jayvel Sara
meah shand beegdrim shanad besheba shanim”. El texto en
espaiiol B0lo registra la edad de Sara con una unica cifra:

"Sara vivié ciento veintisiete afios.! (Uénemis: 23}
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vya que egta escrito: 'Y Abraham regresd¢ para
llorarla." JdDe dénde habia regresado? Habia
regresado de 1la montafia de Moriva en la que habia
atado a IBaac para ofrecerlo en gacrificio. Ahora
bien, el uUnico periode en el que Sara vivié es el
espacio de tiempo entre el nacimiento de Isaac y el
dia en gque Abraham quiso ofrecerlo en sacrificio.
La palabra "vayijiyu" representa, en efecto, el
valor numérico de treinta y siete, vya que no fue
sino durante treinta y siete afoe que Sara gozbd de
la vida: desde 21 nacimiento de Isaac hasta el dia
en que fue atado para gser ofrecido en sacrificio."
{Zohar, 1985: 1I-122b, 123a)

El valor numérico de la palabra "vayijiyau" viene a
rematar, por asi decirle, el caracter simbédlico del pasalje
mipmo. La explicacién que da el Zohar scobre el singular ¥y el
Plural que acompaiia la sdad de Sara puade parecer arbitraria
¥, Bin embargo, resulta un buen ejemplo del analisis textual
que lleva a cabo este mnisticiemo. Para la Cabala, ninguna
alteracién gramatical por minima que ésta sea, ni siquiera
una falla en la puntuacién son arbitrarios ni casuales. Todo
gignifica, incluido los espacics en blanco, todo en el texto
es8 pusceptible de convertirse en signo. Las respuestas
pueden ser multiples; de hecho, es la construccidon de un
metalenguaje el que permite llegar a ellas ya que la llave,
a fin de cuentas, sa desconoce, Es precisamente este
desconocimiento lo gque peosibilita una lectura mas compleja
que pretende trascender las fronteras meramente
gramaticales. De aqui el mérito derun trabajo como el de
estos mimticom., 11Jd ¥ =shana y D‘Jw shanim no sélo se

gponen gramaticalmente sino que funcjionan como palanca para
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poner en movimiento una oposicldédn mas radical gque toca a
fondo ese caracter pimbolico y misterioso del Texto: 1o alto
Yy lo bajo, lo divino y lo humano. 8i la lectura del pasalje
descrito llega a esta coposicidn, no podria dejarse de lado
la primera palabra que abre una afirmaciéon tal. "Vayijiya®,
que no significa méas que "fueron””, adquiere entonces, por
necesidad, un valor simbédlico transportado a traves del
nimero. La cifra 37, suma final del valor de cada una de las
letras, viene a confirmar el caracter revelador de esa
antitesis universal, de esa estructura profunda del Texto.
Como dice Jan Kott, "Los dioses =stan arriba, los hombres
abajo" (Kott, 1977: 13.)0 y sin embargo pareciera haber un
punto donde estos dos extremos se tocan, donde el hombre ¥
la divinidad comparten un mismo espacio. Loe treinpta y siete
aiios felices de.Sara. de los que habla el valor numérico de
"vayijiyu”, conforman finalmente ese espacio de fusiodon en
donde lo sagrado to&a un vientre ya estéril para fecundarlo:

Yitzijak, esa es la felicidad de eBte encuentro:

Yaveh vigitd a Sara como lo habia dicho,
e hizo Yaveh por Sara lo que habia prometido,
Concibié Sara y dio a Al:raham un hijo en su vejez,
en el plazo predicho por Dios. Abraham puso al
hijo que le habia nacido ¥ gque le trajo Sara el
nombre de Igsac. Abraham circuncidé a su hijo
1saac =a los ocho dias... Abraham era de cien afos
cuando le nacid su hijo Iesac. Y dijo Sara: '""Dioes
me ha dado de gqué reir; tode el que lo oiga reira
conmigo. (Génesim, 1975: 21)

Es iwmportante senalar la amplia red de relaciones gue

desencadena una lectura mediante este tipo de operacién que
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ez la gematria, Ei npméro treinta ¥y siete no sélo pone al
descubierto una relacién entre loe deos mundos -inferior y

. Buperior-, Bino'que pone en marcha uha reaccion en cadena de
apociaciones que arrojian luz sobre el funcicnamiento
simbélico del Texto y, en consecuencia, sobre la compleja y

articulada concepcién del mundo de la mistica espanola,

"El primitivo impulso religioso del judaismo, que ha
encontrado su expresion valida en el monoteismo ético de los
profetas israelitas y su formulaclon ideolodgica en la

filosotfia de la religiétn judia de la Edad Media, ha sido

considerada desde eBlempre como una fuerza antiteética al
mundo del mito... El culto sin imagenes del pueblo judio
contenia -precisamente en esta postura- una clara negativa,
incluso mae, una repulsa polémica al sistema de imagenes y
simbolos en el que halla su expreslidn el mundo del mito."
{Scholem, 1978: 96). El pengamiento c¢abalista, =sin embargo,
a pesar de inscribirse en egsta tradicidn, la transgrede
introduciendo un sinnumere de imagenes y simboleos miticos,
"alimentadog por fuentes mubterrianeas de muy probable origen
oriental." (Ibid: 98) Un misticismo "estético" como el del
Zohar no podria cancelar toda una concepciédn mitica del
origen a pesar de las lmposiciones tanto internas como
externas a la propla interpretacion. Asi como no €8 casual
el recurso a figuras como =l laberinto y el arbol, a
elaboraciones narrativas que se superponen como cbdbdigos a
todo relato biblico, de la misma manera el filtro de la

censura religiosa es lo suficientemente {ino como para dejar
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Pagar Rlpgunog afortunadop alamantos miticeosp gue van
configurando un mundo felizmente contamlinadoeo por una
imaginacién ¥y una fantasia ahistéricas, un universo en el
que se cuela subrepticiamente ese origen cogido con féabulas:
el mite. Uno de los elementos que nos remiten a tal
concepciédn fabulada del munde nos habla de ese hombre
“"primitivo" que considera el nombre propio come parte vital
del individuo ¥y que, como dice el wmismo Zohar, "La Eecritura
nos quiliere enseifiar que el nombre influye en_la vida del
honbre”. (Zeohar, 1906: I-6a) El nombre propio es de alguna
manera el molde que contiene al alma pero, sobre todo, éste
se vincula egtrechamente con el futuro del hombre, en &l
queda inscrito su destino. La Biblia comparte esta
fascinacidn por el nombre propio; todos sus “pe}sonajes"
llevan en Bu nombre el Bello de un destino particular. La
Cabala no hace sino recoger y hacer explicita esta
concepciétn magica del nombre propio. Issac, forma abreviada
de Isjq - El, que significa *"sonria Dios, sea propicie ¢ ha
sonreido”™, es la huella del feliz encuentro entre el cielo y
la tierra, la marca de ese nacimiento milagroszo que ha hecho
sonreir a Abraham, a Sara y al miemo Dios. Como podemos
observar, la gematria como téchica destinada a una cierta
descodificacién textual se entrelaza y actua como soporte de
interpretaciones de caracter muy diverso que incluyen
concepcicones miticas o magicas. La gematria, como el resto
de las técnicas cabalistas, es s0lo una posible puerta de

accego; abre, como lo hemos dicho, un procese de gemiosis
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ilimitada, un juego de reflejos en el gque el nunero
gsignifica, pero a Bu vez, e8 solo parte de la cadena, un
espeio mas de un gran caleidoscopio. La originalidad del
Zohar radica precisamente en este permanente entrelazarse de
técnicas que aspiran a una "preclgién" interpretativa y de
nociones que pertenecen a un universo de discurso magico-
mitico. Lo poético de ciertas imagenes de este ultimo
imprime a los escritog exegéticos un sello muy
caracteristico que quizas regsulte familiar al critico-
literario moderno. Fero esto se verad mas adelante., Lo que
consgidero importante sefialar es el procedimiento cabalistico
de analieis textual en el que el discurso resulta de un .
movimientoe continuo que va dasde lo pretendidamenlte
"objetive o riguroso"” hasta lo proplamente magico e

imaginario.

Pero el mentido no se agota en €l numero ni en lae
relaciones que éste tiende hacia el exXterior:; se trata de
hacer hablar a la letra desde todos sug aAngulos,{ acaso

desde todas sus fronteras? La letra hebrea se vera sujeta a
| procesos de simbeolizacién de caracter miltiple. Crear, no
hay que olvidarlo, ha sido upn acto J+ combinacidn ¥
permutacion. Y de eata premisa surge otra de las técnicas de
descodificacion textual: la Temura: intercambio de letras de
acuerdo con reglas definidae que dan como resultado palabras
que se transforman en otras. En algunos casos, ho settrata
mas que de la descomposicién de palabras compuestas; en

otros, la permutacidén se da de manera mas compleja, pero en
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"ambos capos esta posiblilidad de "truegue" esemantico préviene

en parte del cﬁfacter congonantico de la lengua misma.éLa
ausencla c¢e vocalen es, en efecto, lo gque permite un méyor
libre juego de significacicnes. Esta ausencia, fuente de
ambigiiedad, apunta paraddédjicamente a la profundidad dei
Texto v a sus miultiples sentidos. Como dice Spinoza, "las
vocales son el alma de las letras". Es asi que Qg:gghlﬁ R

primera palabra con la que me inicia la creacién, no solo

equivale "al comienzo'" o "en el principio", eino que
mediante una cierta combinacion II ,?\g l (rosh), que’
significa cabeza o lefe y l {bait), que significa

caga, s construye una nueva figura en la que el principio
aparece cono la casa de Dios. E1 Zohar dedica paginas
enteras al estudio e interpretacion de este primer térﬁino
gque inaugura todo e) proceso de creacidén., Para la mistica
del Zohar, gg;ggg;g'eé la clave secreta que abre y que
cierra las puertas del palaclo; en esta primera palabra de
la creacion se encuentra el verdadero misterio de las
puertas cerradas: cerraduras herméticas del sentido. Es
quizas por esta razdén que merezca ser sujeta a procesos de
significacidn y simbolizacién maitiples; en otro momento y
en otro contexto, bereshit ee degcompone en -_]::]‘
(bara=cred) vy ]_1.1L1J (shit=seigl}. ¥ dice el Zohar:

"Bereshit" esta_formado de las_letras que

congtituy bras “"bara shit" (cred seis),
para hacer alusion al nisterio que se encierra en
las palabraps de 1a Epcritura: "desde una

extremidad del ecielo hasta la otra extremidad del
. |
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cielo”, ¥Ya _que existen sels direcciones celestes a
las que corresponden las seiz direcciones de aqui
abajo; todas convergen en los tres puntos que
represantan la esencia divina, que a_su_vezs ne son
mas gue una. Es este misterio =21 que se encuentra
encerrade &n el nounbre diving que tiene cuarenta y
dos letras.{Zohar., 1906: I-15b})

Pe esta manera, el comnienzo se extendera desde sus
inicios hacia los seis puntos cardinales del universo,
astableciéndose desde este primer momento los ejes
estructurales de la gignificacion profunda de la creacidn vy,
por lo tanta, del Texto. Se trata de las seis direcciones.
que indican las puertar cerradas del palacio; seis
direcciones del sentido: norte, sur, este, oestsa y, por
supuesto, ese eje paradigmaticeo a partir del cual se
construye el sentido hegemanico: lo alto, lo bajco, Dios y el

hombre.

Ahora bien, esta combinacidn que da como resultado la
creacidn de seis direcciones queda cliertamente incluida en
obtra combinateoria que considera 1 "comienzo" en términos

mas generales.

Y la Escritura agrega: "Es la puerta del
Sefor™; ya que quienquiera que pase por la puerta,
no llegard nunca frente al Rey celeste que estsh
ggcondido ¥y es misterioso. Para llegar hasta ahi,
e necesario atravesar muchos palacios, elevados
unos sobre otrosg, provistos de un gran numero de
puertas con sus cerraduras, de_mansra__gue, pala

llegar a la "Sabiduria suprema'’, e8 necepario
pasAr por €l temor de Dios, que e8 la puerta que



da acceso a El. He aqui el significade de *"He
Reghit: Existen dos (Ret= des) Reshite, dos
comienzos unidos, Exdisten dos puntos, uno

egcondido, &l otro vipible y conocido. No hay una
sepacion entre ellos;: es por ello que se emplea el
gingular "reshit"” (Zohar, 1906: I-7b)

Log criterios de anadligis e interpretacidn cabalisticos
no Bon siempr? ordenados ni praviaibles..EBte ejemplo en
particular pone en movimiento simul taneamente dos técnicas:
la gematria y la temura. En este caso, el criterio de
descomposicitn es doble, Por un ladeo, lo que se tomna en
cu=snta en la separacion de la letra {bet) es su valor
nunerico, mientras que por otreo, lo que interesa es su valor
semantico: reshit=conienzo. Kl resultadc de esta torma de
combinatoria particular, mas conmpleja que las dos anteriores
como procedimiento de descodificacidn, remite igualmente a
esa vision global del munhdo caracteristica de todo el
nedicevo, a eza forma (estilo)} de pensamiento analdgico en

el gue se apaoya todo conocimiento del uniyerso.'El mundor
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terrenal no es mMas que ese éomieuzo visible de la.Cébala?.el

otro, el oculto, @8 aQﬁel del:quejpédémos hablar sdlo por

pe:l lax joo . ppor annJﬁrin a Lrnv-" 'quﬂ3vunu-nmo -dLj

segundo comienzo.

Peroc este numnro dos queapunt ,unqdoblﬁ_princibio}

queda indisolublemente-ligado __" _(bet) que lo

designa. Si p_g_slnﬁ omo la prlmera leL:a de’ la Blblla ‘

concentra todos los secretos de la creacibn divxna.

{bet), la letra que.abre definitivamentefeste proceso,*




creativeo adquiere upna singular impeortancia. Si bien la
micgtica no plantea de manera eXplicita el caracter "poético"
del texto biblico, e dificil no proyectar una visidn
estética de este enorme relate. Un texlto artistico, dice
Lotman, puede ser viste como '"un texto codificado de manera
multiple. Esta es la caracteristica gque tenewmeos en mente
cuando hablamos de la polisemia de la palabra artistica.”
{Lotman, 1982: 59) Y, dqué es5 si no este exhaustivo trabajo
de exeégesis que realiza la Cabala sobre este primer relato
biblico da la creacidn? dAcaso no es precipamente esta idea
cantral la gue sostiene el complejo aparato metodologico
critico del misticismo cabalista? Nada en el texto puede ni
debe pasar desapercibide; se {rata de poner en marcha, como
dice Ricoeur, uha practica de la sospecha. Y tanto es asi
que =2i en el Texto todo es significante, la configuracién de
la letra tambieéen lo es.;::l.(betJ, primera letra del
Génesis, la que inaugura la creacién, adquiere un valor
simbélico de vital importancia. Al ser fuente y corigen de
todn lo creado,::l-debe, necesarliamente ser un signo
ablierto, la creaclén ez ante todo un acto de apertura,

(bet}, ademas, alude, sugiere loa pels puntors hacia los
cuales se extiende toda la creacién: quaﬁro puntos
cardinales, lo altc ¥y lo bajo. El espa010 ab1erto as la
prsibilidad de comunicacidn entre el_cielo;y'la tierra, Dios
¥ el hombre. La apertura dé::lbet} esta en.direcciOn del
oriente, de esa tierra dejada atras pero.a la que se aira

hacia adelante. l (bet}es la inicial que sirve para
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bendacir a Dios en lo alto y en lo baljo: Barul. debe ser
en cierto gentido el diagrama del mundo, el modeleo del
texto: la representaclén de todo lo creado. Un diagrama
sobre el cual se escriban y se registren los dlversos
niveles de wignificaciétn, el icono como lugar de pasaje. "El
Santo, bendito sBea, respondid: Efectivamente, me serviré de
tl para reallizar la creacldéon del munde, y LU Berasds cowmo la

base de la obra de la creacién.” (Zohar, 1906: I-3a} HModelo,

estructura, diagrama: ] e la puerta de acceso inicilal al

univareo del sentido.

Borges cuenta la histeoria de un rey babilonio que hizo
construir un "labarinto tan perplejo ¥y sutil que lor varones
mas prudentes no se aventuraban a entrar, ¥ loe que entraban
se perdian”. Un dia llegd a su corte un rey arabe y lo hizo
entrar en él. Después de sufrir el tormento del extravio,
finalmente encontré la puerta de salida. ¥ esta vez, es el
rey arabe quien lo invita y lo fuerza a conocer ese otro
laberinto en Arabia, "iQh, rey del tiemnpo y substancia ¥y
cifra del siglo!, en Bablilonia me quisiste perder en un
laberinto de bronce con muchas escelerag, puerta;e y muros;
ahora el Poderogo ha tenido a bien que te nuestre el mio,
donde no hay escaleras que subir, ni puertas que forzar, ni

fatigosas galerias que recorrer, ni muros que te veden el

paso.



Luego le desats las ligaduras y lo abandon6é en mitad

—

del desierto, dondé murié de hambre y de sed. La Gloria sea

con Aquel que no muere." (Borger, 1961: 135-6)

Este relato nos introduce en la geografia cultural de
la Cabala espalicla, 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 biblicas, el cabalista, al fin y al cabo ndémada o en

permanente y consciente destierro, no es el ocupante de un

espaclo abierto, de una geografia desértica: es un

cartéografo que ha aprendido el arte del trazo, que ha sabido

penetrar en el vasto laberinto de arena y palabra "sin morir

ein morir de sed". El1 cabalista es un lector que

.

de hambre,
hace de la cartografia una brujula en el desierto, es un

sabe que

de

lector astuto y desconfiado que se sabe en peligro;
la palabra tiene que ver con ese laberinto de escaleras,
puertas, de fatigosas galerias y de muros que vedan el paso,
peroc sabe también, y aqui radica la verdadera peligrosidad,
que la palabra tiene mucho de arena blanca, fragil y

movediza, arena deslumbrante y enceguecedora inundada por el

50l del desierto. Y éste ez el peor de los laberintos, el

resbaloso pasaje al mundo del mal y de 1lo demoniaco: '"toda
palabra que surge de la boca de un hombre nc iniciado en la

doctrina, se escapa si ez inexacta. Entonces, el demonio

llamado el "“astuto en palabras engafosas" se dirige a ella
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desde el fondo del abismo y avanza quinientos lugares para
encontirarse con 2lla, se apodera de ella y desciende
nuevamente al foncdo del abdi=mo y ahil crea, con la ayuda de

esta palabra, un ciele de mentiras llawmadeo "Tohu®. (Zohar,

1906e: 1~ 5a)

Humeroes, intercambio de letras, iconos: todase éslkas son
lineas que el cartégrafo traza para noe perderse, para
obtener la "Gloria de Aquel que no muere" . lieredero del
desierto, el mistico se aproxima a la ciudad; descendiente
de nobmadas y desterrados, el cabalista aprends el dificil
oficio ¢iel detenerse: del desilerto de les padres -gecgrafia
imaginaria de sus esncritos -, ~atos nueveoes lectaores extraen
la fuerza ¥y la astuclia para edificar teorias y practicas
interpretativas, para levantar_piédra'tras palabra, no sélo
el Templo, sBino la ciudad y el entorno que los alberga. Es
asi que alrededor de lo que fuera el Texto-territorio, el
Texto-Templo, se gesta un nuevo binomwio que alude igualmente
a un referente espaclal: la interpretacién-escritura -- la
construccidn de un espacio cultivade y habltable., E1
degierto funge asi como estimuleo gue acciona sobre la
imaginacidn cabalistica, pero he aqui que éste_estimulo.
vivo, mitico y legendario encuentré an ellos su 6ohtraparte
en la arqultectura, en la qartogfqg;g.'eu ioé caétilios y en
las aldeas. Del desgierto sin margéﬁés'o dei ﬁ;}géa:pﬁfo del
desierto, m]1l cabalista se desliza hacia el-uhivarso opuesto
de lo fragmentado, al wmundo con limites trazades, al espacio

segmnentado, construide y humanizade. ¥ sipguiendo la logica
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del Texto-territerio, interpretar o recorrer indefinidamente
este binomio es una de las formas de sEeguir vivos e
identicos a s1 wismes. lhnterpretar trasando., wmidiendo,
calculando, levantanco wmuros o dejando caer frases es para
2] mistice del Zohar la unica mancera de sobrevivir al vasto

laberinto de arena y palabra,.

-Rabi Yehudd v Rabi Insaac se fueron vna
vez de wviaje juntos. Rabi Yehudada dildo a HRabi
Isaac: Atravesemos egste camnpo gue acortard nuestro

camino, En el camino, Rabi Yehuda dijo:...(Zohar,
1985: I-238Db})

-Rabi Yosef y Rabi HizquiyA llegaron una
vez a Cappadoce para ver a Rabi  Siwmdon. Rabi
Hizquiya dijo a su compafiero de viaje.... (Zohar,
1985: 1-243b)

~Rabi Hivya vy Rabi Yosef viajaban juntos.
Cuando llegaron a una catgEa de campo, Rabi Hiya
dijo a Rabi Yogef..,. (Zochar, 1906: I-3b)

Siempre en viaje, en un recorrido gque resulta
doblemente simbélico porque apunta tanto a un regrese a la
mitica Palestina como a un péregrinaje por las Sagradas
Escrituras, estoe rabinos, "emisarios", 'personajes’, cowmo
pe quiera llamarlos, mantienen un interminable dialogo a lo
largu_de los cinco tomos del Zohar. Un didlego en
movimiénto, éste 84 no metafédérico, que va configurandb ﬁaso

a paso un univerec de sentido capaz de dar abrigo a estos

caminantes sin techo, a estos viajantes sin destino



aparente. Porgue nunca sabemos con preciszion hacia donde se
dirigen; sélo sabemos que estan permanentemente en vialje,
qﬁé van de un punto a otreo, que a veces se detienen en una
casa de campe, que intentan con frecucsncia acortar caminos,
pocag veces inclusc, nos dan a conocer los nombres de losg
lugares a donde e dirigen, donde =se detienen. Porque lo que
importn del viaje nho es precisamente un destlnoe rinanl. gi

bien es cierto que ya se encuentran imaginariamente en la
Tierra Prometida, esa Tierra en la que, como blen seiiala
Scholem, no han puestec nunca un pie, estos rabinos que

S conentan e interpretan minuciosamente ¥y hasta el ultimo
signo de las Egcrituras, saben que es2 territeorio no se da
como el mana del desierto, ni como el milagroso abriése de
las aguas del Mar Rojo. Este territorio ne se ofrece, se
conquista piedra por piedra y se construye palabra trag
palabra, signo tras signo: puntovs y espaciocs en blanco
incluideos, <&Por qué si no recorrer infatigablemnente ege
espaclio histdrico, gsmografico y simbhdlico pasando y
repasande siempre por los mismos caminos, recortando_por
recorridos similares, tomande los mismos atajos o
desconfiando da los mismeos senderog? 4Por quée si no esa
necesidad de hacer suyag toda palabra;.Eodé—letfagftodp-F.
signo de puntuacién, poseer en una palaﬁr#ﬁtodaé'éus-“

facetas, sus posibles caras?

Si para referirse al Texto.utilizaﬁaq“;q_metéfdfa”dél'
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casltillo y la amada, al descubrir loéﬁdivefsas Angulds de la

letra y de la palabra, no hécén,éiﬁb_deéﬁféndef-uhd;a_Qné
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los velos que cubren ese rostro amade. Egsta minuciosidad en
la descripcién, esta curiosidad obsesiva por llegar hasta
los mas reconditos parajes del gentido, esta inquietante
seductidén por loe mas ocultos secretos del alma de la lengua
sugieren de manera ambivalente la conquigta de un espacio
que la memoria recupera como ultrajado, pero al mismo
e, Sl o o a oeemn ceapmirio b mea e begy o | L TR I T T I T RS
tascinaptee e ra pigura omada, e Lo major eczeods ) Lninass
sea aqui, en este punto aparentemente tan alejado de lo
amorose y da lo pasional donde echa raices la poesia
miptica. Descripcion detallada y exhaustiva del sentido que,
en un sentido opuesto, se acercaria mas a una teoria
estructural o semidtica; minuciomidad casi maniatica gque
podria sugerir mas una lingUistlica descriptiva. ¥ ein
embargo, ambas son correlatos indirectos de esta Cabala
mistica. He aqui su riqueza, su modernidad: San Juan de la
Cruz, Sor Juana, pero también Barthes, Eco, Bloom y, por que

no, el mismo Borges.

Llama de Amor Viva

Del alma en lm intima comunicacion de unién de amor de
Dios.

1. ioh l1llama de amor viva
que tiernamente hieres
de mi alma en el maeg profundo centro!
pueg ya nho eres esquiva,
acaba ya si quieres,
rompe la tela de ecte dulce encuentro.
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2. 10h cautiverio suavel
ioh relada llagal,
loh mano blandat, ioh toque delicado,

que a vida eterna sabe,
¥y toda deuda paga!l
Matando, muerte en vida la has trocado.

3. i0h lamparas de fuego,

en cuyos regsplandores,

las profundas cavernas del gentido

que estaba oscuro y ciego,

con ex}xtraifioa primores

color ¥ luz dan junto a su queridotl
4. iICuadn manso y amoroso

recuerdas en mli meno,

donde secretamente solo moras;

y en tu aspirar sabroso,

de bien ¥y glioria lleno,

cuan delicadamente me enaumnoras!

{ San Juan de la Cruz, 1976: 37-8)

Amar y desear es ante todo desacifrar al otro, no
inporta que ese otro sea la propia divinidad, entender eso
que llamamos su yo, atosigarlo, desnudarlo, apropiarse de
las "profundas cavernas del sentido" ocupando los pequeiios
trozos de vida, de puefics, de fantasias, de proyvectos y
fracasos de lor que se ha estado ausente. Dar nombre a esos
pedazos de identidad e una forma de reconstruir al "otro',
de poseerlo creindolo, pero al migmo tiempo, de
reconstruirse como amante con {umbo, cono "suave'" explorador
de laberintos y "cautiverica'. Forque el cuerpo ¥ el alma de
la mujer amada (de la escritura), 4no son acasoc un blance
desierto gque ee puebla y se habita: vacios que el amante

obsesivamente necesita llenar. Como escribe Borges:
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What can I heold you with?

.........................

I offer you explanations of yourself, theories
about yourself, authentic and surprising
news of yourself.

I can give you my loneliness, my darkness,
the hunger of my heart; I am trying to bribe
you with uncertainty, with danger, with defeat.

{Borgee, 1975: 124}

El territorio, entonces, que es texto, tierra, tempio,
que es escritura, laberinto, es también miempre ¥y ante todo
cuerpo: un cuerpo que hay que recorrer con €l mismo impulso
¥ cuidado con que se recorre el espacio de ese laberinto
lingiistico. Porque el placer del conocimiento esotérico es
abiertamente ¥y gin ambigiiedades un placer sensual que toca
con las cuerdas de la analogia ese otro placer de la
divinidad en donde nuevamente y como en el caso de Sara, el

goce carnal hace vibrar el lecho celeste,

Cuande llega <l Shabat, loB doctos de la
ley deben procurar este placer a sus esposas para

glorificar aei a la compafiera celeste; pero el
hombre y 1a mujer deben inspirarse en este unico

pensamiento: el cumplir a traves de la relacidén la
voluntad de su Seifior, asi como ya ha sido dicho...
Y cuando la mujer se ha purificado, debe
procurarsele este placer que constituye una obra
meritoria, placer celeste. (Zohar, 1906: [- S50a)

El placer, punteo nodal de toda interpretacion
cabalistica, viene a desembocar en este figura laberintica

de 1la gue hemos hablado. Ambas, interpretacion y seduccién,



palabra y cuerpo comparten la fascinacién por 1lo
inextricable, por lo explorable, Ambas llevan al goce del
desciframiento y del descubrimiento. FPero esta homologacién
ne lleva sino al desvio, a una transgresiétn con historia que
se remonta a loe limites temporales del paraiso, comer de la
manzana ha sido descubrir el doble placer, el del
conocimiento del bien ¥y del mal, pero tawmlrién el del cuerpo

sensual del hombre y de la mujer: "Y AdAn conocié a Eva',

dice la Biblia.

La introduccion de metaforas como la del cuerpo-
escritura, procedimientos de simbolilzacitn que proyectan
hacia lo divino relaciones carnales que sdlo tocan a los
hombres y que hacen coincidir en el sexo (no s6lo con fines
de procreacién) aquella cposicién hegemédnica sobre la que se
suBtenta todo el pengamiento medieval: lo alto y lo bajo:
todo esto sitila a la Cabala egpaiiocla en lLos margenes de lo
profano y de lo desviade. Para repetir upa cita de Le Goff:
" iCuaAntos caminos, aun dentro del Occidente medieval van a
desembocar en la mujer! En muchos azpectos, la historia de
las herejias es una hiatoria de la mujer en la sociedad y en
la religiétn.” (Le Goff, 1986: 141) Y gué mejor ejemplo que
el recurrente motivo de la amante, de su belleza y del
Placer que su desnudez otorga. Si las Escrituras gson
Bindnino de tierra y de cuerpo, pero Bi éstas a su vegz
contienen una e@structura laberintica y secreta, todo fonema
es ya por principio un nombre gque descifrar, un cruce de

caminos por el que optar y un encabalgamiento de



virtualidadeos aque deben nocersarioamente . cd e eeo cprie e o]

extravico y la locura, desmontarse.

El acrostico o potarikeon es una més de las técnicas-
instrumento para desgleosar transitando, o transitar
desgleosando el cuerpo-texto de la Escritura. De la misma
manhera eh que la gematria ¥y la temura ilmponian sobre la
palabra una marca del sentido, el potarikon, o sea la
"interpretacion de las letras de una palabra como
abreviaturaa de palabras o de frases" (Enciclopedia Judaica,
1948: 562), da acceso a otras direcciones meacretas de
sentido. Esta técnica, tomada de los griegos y utili=ada en
ia Biblia, es difundida en la Europa Medieval y mas adelante

en la Espafia de los Sigloe de Oro. (Cfr. Beristain, 1986} =

Los acrésticos pueden mer de diverson tipoz; en algunos
casos puede ger una compoBicién en la ¢ue las letras
iniciales de cada linea tengan un significacdo particular
cuando Be leen de arriba hacia abajo, en otras, un mismo
nombre puede contener en cada uha de sus letras consconantes
la inicial de otro nombre igualmente importante., Por

ejemplo, Nndam. compuesto por N (Alef), I

(Dalet) ¥y {Mem) Be refiere al propio Adam, a DPavid el

rey de Israel y al Meslas, que vendria a cerrar el ciclo de

la historia. Lo gque resulta interesante en relaciédn con la

4 Johann Reuchlin, en su libro La Kabbale (de_arte
cabaligtica),también hace alusién a esta técnica en los
siguientes términos: "Mais si de chacune des lettres d'un
mot guelcongue on tire des symboles particuliers, nous les
appelons du mot grec Notariken."
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idea inicial della egcritura-cuerpo, es que este tipo de
procedimientoe de descodificacidén se transforme y pase a ser

con el tiempo un recurso poético maBs a traves del cual se

alaba y canta a la amada.

Durante la Edad Medla e inmediatamente después, estas
composiciones en forma de acréstico revelaban en ocasiones
de igual manera el nombre de un santeo o del propio autor. E1
caso del acroetico inicial de La Celeptipna, construido de
manera que lae iniciales de cada verso dan lugar a: "E1
Bachiller Fernapdo de Rojas acabd la comedia de Calysto y
Melybea y fue nascido en la Puebla de HMontalban", es un

clasico ejenmplo de esgte tipo de composiciones.

Sin embargo..el caso extremno de este tipo de
procedimientos retéricoe es el del nombre propio divino,
impronunciable para todo fiel de religion judaica - el
famoso tetragrama YHVH del que, de acuerdo conh los
cabalistas, deriva la Tora en su totalidad. "La Tora en su
conjunto ea un solo nombre mistico sagrado', dice el Zohar.
{2ohar, 1906: I-36a) En este eentido, "Dios - comenta
Scholem - és a los ojoB de losB cabalistas el nombre mas
breve y al miemo tiempo el nombre mas largo.'" (Scholen,
1983: 76}. Si'e; desciframiento del texto codificado de
manera multiple y variada exige al ojo del lector un arduco
trabajo de exploracién e iniciativa, el acceso a esta
sintesis maxima gue propone esta téchica de la (ldbala es aun

mas dificil y peligrosa. 4Cohdmo llegar a una simplificacion
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tal que desemboque en el Nombre por excelencia c¢uando frente
a éste no existe sino un absoluto tabi; pronunciar el
Tetragrama de cuyas consonantes derivan los cinco libros de
la Tord es la prohibicidn, quizés, mas contradictoria de las
leyes judaicas. Es cierto, como hemos visto, que el tabu de
la imagen determina toda creacién cultural y artistica en el
Judajsmo, que la letra es la utnilca figura de posible
adoracidn, pero es cierto también que "en la ensefianza de la
Bipagoga, la revelacidn es un proceso acustico ¥ no visual®™
(Scholem, 1983: 56), gue como dice la Tlora: "Yaveh o8 habld
de en medio del fuego; vosotres oiais rumor de palabras,
pero no percibiais figura alguna sine sdlo una voz"
{Deuteronomio, 1975: 4-12,). dJdPor qué-entonces no apelar a
esa boca ¥y a es2 rumor de la misma manera, por qué no
invocar a esa voz llanandola por su nombre? 4LSera acaso que
el sonido del nombre, como lo vive el pensamiento mitico,
tiene que ver con 16 maes profundo del ser y que la
vulnerabilidad de su alma radica justamente en este espelio
EONOro, en este eco de humano retorne? En ultima instancia,
el NOMBRE es quizas metafédricamente el centro del laberinto,
el sentido final, Eecreteo y oculto de la Escritura. Pero el

nombre divino como nombre propio es mas gque eso, es un

"signo sienpre carga:dl: de espesor pleno de sentido que
ningun uso puede reducir, aplastar...” (Barthes, 1983: 177-
8). "En efecto -dira Barthee - el Nombre es catalizable; se

lo puede llenar, dilatarlo, colmar loe intersticios de su

armadura sémica con una infinidad de agregados. esta
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dilacién sémica del nombre propioc puede ser definida de otra;f
forma: cada nombre contiene varias "escenas" surgidas :
primeramente da uné manera disceontinua, errética, pero que
s0lo solicitan federarse y formar asi un pequefic relato,
pues contar no e8 mas que ligar entre ellas por un procesc
metonimico un numero reducide de unidades plenas.' (Barthes,

1983: 180)

Los cabalilstas trabajan con nombres ¥y para ellos todo
nombre de la Escritura esp siempre y sin excepcidn, un nombre
propico, porque todoe forman parte de ese grahh cuerpo que da
vida al espiritu divino. Existen, por supuesto, Jjerarquias;
algunas se dilatan en un mayor numero de santidos; otros son
puro intersticio gue nunca se colma como el prépio nombre
Yaveh. De esta forma ultima de descodificacién -el
acrégtico~ fluye el relato en la Cabala espanola, porgue
descomponer cada nombre diluyéndolo en explicaciones, en
numneros, figuras y tansformaciones no es sino narrar en el
gsentido al que se refiere Barthes. 5i cada nombre en la Tora
es una direccidén en &l camino, una senfal con flechas que
apuntan a midltiples rumboé ¥y que abren las mas diversas ¥y
variadas virtualidades de sentido, <{coémo imaginar sigquiera
la cercania del nonbre que es, como &l misne ge define "Yo

soy quien sBoy', un ser 8in rostro, temlble aunque

migericordioso?

Tedo nombre y especificamente el Nombre son puertas del

sentido de la manera en que son descritas en el pasaje
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citado sobre el castille de multiples puertas y de llaves
intercambiables. Puertas que conducen al discurso, nombres
" que desencadenan el relato al poner en movimiento un mundo
imaginarie. iEn cuantos aspectos los cabalistas tocan la
sensibilidad contemporaneal, ien cuantos sentidos la Cabala

del Zohar se acerca no sélo a lo que podriameoe considerar

como la critica y hermenédutica modernas, sine a la
vanguardia literaria de nuestro siglo! Baste citar un pasajie
de Proust para ver la relacién tan semejante que existe
entre la concepcion del nombre en este escritor y la forma
en que la CAbala concibe el nombre propic de la divinidad:
ambos coinciden en el punto central del nombre como
desencadenante del relatc: "...los nombres tienen en si
mismos una forma, un relieve, una luz, sin embargo
modificada, quiza, a nuestro pesar, por algunas asociaciones
con determinadas palabras {como Parma, en la violeta de
Parma) que, cuando pensamos €n un lugar del que sdlo
conocemnos €l nombre, nos lo hace imaginar precisamente con
las dimensiones, eate aspecto integro o fragmentado, este

color cabal del nombre." (Proust, 1985; 323)

"Algunas vecesg", escribe Proust, y en esto se acerca en
mas de un sentido a la senzibiliad del mistico, "nuestro
deseo viene polamente de aquello que se abe realizable;
imaginamos a partir de la pogibilidad gue nos han dicho mil
rogtros, al igual que en el reostro imaginabamos

posibilidades, etc., una vida." (Proust, 1985: 301)
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Para el cabalista, la arbitrariedad del nombre en ia
Torad queda fuera de todo cuestionamiento. Nada en ella es
aleatorio; de cada una de sgus letras fluyen interpretaciones
¥y relatos y este procesgo llanémosle narrativo s de alguna
manera una miniatura del gran flujo creativo de la divinidad
que brota de sus propias emanacionas vy que se va conformando
al bifurcarse en rios y canales. "Esta e la significacidn
ce las palabrag de la Escritura: "Y un rio brotara del Edén
para regar el jardin". La Escritura agrega: Y de ahi, el rio
se divide en cuatro canales." {Zohar, 1906: 26b) Ese rostro
8in rostro que se despliega inundando el Eden da lugar al
Eran ralato biblico y éste, como en cadena, produce a su vez

este otro relato cabalistico del que nos ocupanos.

Ahora bien, si todos estos procesos de simbolizacidn
gue van deade el Texto-territoric hasta el Texto-cuerpo
pasando por el obligado laberinto nos conduce a la ildea
‘central del Zghar en relacion con el problema de la exégesis
0 de la interpretacién; estos procesos van a demembocar en
la misma pregunta y en €l mismo cuesgtionamiento: des
entonces la Escritura un texto cuyoes sentidos estan fijadosg
de antemano de manera estatica, o sSon acaso efectos de
sentido a los que ga llega a traves de diferentes
recorridos? 4dExieste un gepntildg de la palabra, o acaso, Ccomo
dice Levinas al referirse a Martin Buber, "la esencia de la
palabra ne consiste, entonces, originalmente en su
significado y en su poder narrativo, sino en la respuesta

que supcita.'(Levinas, 1984: 31} En este caso, ge trataria
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entonces de las opciones del explorador, de la astucia con
la que cada lector pueda respeonder a su textual cautiverio.
Y quizas, en esta perspectiva, la critica no seria, como
propone Barthee, '"un honmenaje a la verdad del pagado, © a la
verdad del "otro", sino gque es construccién de lo

inteligible de nuestro tiempo.' (Barthem, 1973; 397)

No Be trataria, pues, de descubrir los hoyos negros de
la Escritura, sinco de cubrirlos con la imaginacién y la
historia. Y habria que ser cuidadosos, cubrir no es sindnimo
de inventar: cubrir esg justamente caminar por el miemo
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
v de laberintos. Y aqui, de forma atrevida y como juego de
agociacién a la manera de los mismos cabalistas, © como la
que Proust establece entre el nombre y la narracién,
quisiera concluir esta parte citando un fragmento de
Rayuela, donde Cortazar llega a través de la descripcidn de
un rostro de mujer a lo que la Cabala espaficla, de acuerdo
con la visién muy particular de gquien escribe, propone
frente al texto amado de la Escritura: recrearla o crearla,
no importa si esta actividad se lleva a cabo mediante el

ojo, la escritura o una mano que recorre sug contornos.



Toco tu boca, con un dedo toco el borde
de tu boca, voy dibujandola como 821 saliera de mi
manoc, Ccomno i porx primera vez tu boca Ee
entreabrisra, ¥y me basta cerrar los ojos para
deshacerlo todo ¥y recomenzar, hago nacer cada vez
la boca que deseo, la boca que mi mano elige y te
dibuja en 1la cara, una boca elegida entre todas,
con 8Boberana libertad elegida por mi para
dibujarla con mi manc en tu cara, y gue por un
azar que no busco comprender coincide con tu boca
que sonrie por debajo de la que mi mano te dibuia.

Ma miras, de cerca me mirae, cada vez masg
de cerca y entonces jugamos al ciclope, nos
miramos cada vez mae de cerca y los ojos se
agrandan, Be acercan entre 8i, se superponen y los
ciclopes se miran, respirando confundidos, las
bocas se encuentran y luchan tibiamnente,
moerdiéndose con 1los lablos, apoyande apenams la
lengua en 1los dientes, Jugando en sus recintos
donde un aire pesado va y viene con un perfume
viejo ¥y un Bilencio. Entonces miz manog 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 Bi nos
mordemos el dolor es dulce, y s8i nos ahogamos en
un breve y terrible absorber simultineo del

aliento, esa instantanea muerte es bella. ¥ hay
una sola saliva y un sole sabor a fruta madura, vy
yo te siento temblar contra mi como una luna en <l
agua. (Cortazar, 1974: 48)
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A la sombra del relnto

"Toute la medernité est fournie
par le lecteur" Mallarmé

"Esta escrite: 'En el principio’. Rab tHammenuna el
viejo dilo: Encontramos en el princlpio del
Génesis un camwbio de orden alfabético en lase
letras iniciales. Asi, las dos primeras palabras
del Génesis tienen como inicial 1la letra Bet
:—L: Bereshit (en el principlo)., Barad (cred), vy las
‘dos palabras sigulentes tlenen como iniclales la
‘letra Alef (N ): Elohim (Dios), Et (el). He aqui
-la razon de este intervencién: Doz mil afice antes
‘de 1la creaclén del mundo, las letras Be
‘epcontraban ocultaz y el Santo, bendlito sea, las
contemplaba y hacia de ellas un placer. Cuando
‘quisBo crear el nundo, todas las letras, pero en el
orden inverso, se presentaron ante gl. Fue 1la
_letra Tav (J] ) la primera que se presentéd. Amo de
los mundos ~dilijo ella- si fuera tu deseo servirte
de mi para llevar a cabo la creacidn del mundo, va
‘que yo formo la letra final de la palabra Emet
(Verdad), convendria al Rey comenzar por la letra
final de 1la palabra Emet v servirte de ella para
realizar la creaclédn del mundo. El Santo, hendlto
.sea, le respondld: T4 eres en efecto digna, pero
‘no es convenienhite que me sirva de ti para realizar
‘la creacion del mundo porque ta eslLas destinada a
aparecer sobre la frente de los hombres fieles gque
. han observadeo l1la ley desde la Alef haslta la Tav,

'pero por otro ladeo, estAs destinada a ser
relacionada con la muerte porque constituyes la
.letra final de la palabra mavet {muerte). For

estas razones no me conviene servirme de ti para
‘"realizar la creaclédn del mundeo. La letra Tav salid
inmedliatamente. La letra Shin (lU } entréd entonces
vy después de formular la misma pregunta defendid
el valor de 1la inicial de la palabra divina
' Shadal, Qque 8 una Shin; ez c¢onveniente, diljo
ella, que se utilice la inicial del nombre sagrado
-Shadai para llevar a <¢abo la creacidn del mundo.
Dios le respondid: En efecto, tu eres digna, buena
y honesta. Pero los falsurios se serviran de ti
para afirmar sus mentiras asociandote a las letras
Rof ( T] ) ¥ Resh (7] ) para formar asi la palabra
Shéquer (mentira). De estan palabras resulta que
para hacer creer sBus mentiras, los mentirosos se
-ven obligados a mezclar también un principilo de



133

verdad., Es por esto gue la palabra Shéquer
(mentira) es el anagrama de la palabra Késher
{nudo), porque para hacer creer las mentiras, el
mentiroso estd obligado a comenzar diclendo una
verdad {(Sh) a la que después agrega una mentira (K
¥ R) de manera que las ponga enh relacidn.2 pdemas,

aunque tu seas honesta, ioh letra Shint!, va que
los tres patriarcas se reuniridn en ti = po
conviene que te utilice para realizar la creacién
del mundo, puesto que seras a menudo agociada a

las dos letras Kof y Resh que pertenscen al lado
del mal, al lado del demonio. Cuando la letra Shin
escuchd estas palabras salio {...] La letra Mem t]

hizo saber que ella era la inicial de la palabra
Melel (Rey). Es verdad, le respondid Dios, pero yo
no me serviréd de tl para realizar la creacliédn del
mundo, ya que el mundo necesita un Rey; permanece
entonces en tu lugar Junto con las otras letras

que form la palabra Melej, es decir, con  la
Lamed ( ) v con la letra Caf (D), ya que no
debe el mundo permanecer sin Rey. En ese momento,
la letra Caf, profundamente impresionada,

descendiéd del trono glorioso vy exclamb: Amo del
universo, si fueras tu deseo servirte de mi para
realizar la creacidn del nmundo, yva que yo soy la
inicial de 1la palabra que expresa tu gloria
(cabod: gloria)., Cuando la letra Caf abandond el
trono, 200000 mundos asi come el trono mismo se
estremecieron; la sacudida fue tan violenta que
anenazd con derrumbar todos los mundos. El Santo,
bendito sea, dilo entonces a esta letra: Oh letra
caf, Caf, dipor qué persistes en quedarte aqui?
Regresa a tu lugar porque no me serviré de ti para
realizar la creacisn del mundo, porque td eres la
iniclal de la palabra que expresa la exterminacioéon

{Cald: exterminar). Regresa pues a tu tronoc V¥
permanece ahi. La letra salid ¥ represd a su
lugar.{...] La letra Bzt {1 1 entré ensegulda
diciendo: Amo del Universo, g2l fuera tu deseo

pervirte de mi para realizar la creacion del
mundo, ya gque yo soy la inicial de la palabra que
sirve para bendecirte (Baruj: Bendito sea) en lo
altoy en lo baje. El Santo, bendito sea, le

1 Ezs importante hacer notar, ademias, due la palabra késher
{nudo) tiene relacién con lsa disposicién mlzma de las letras
en el alfabeto hebreo. El nudo se establece porgue las
letras Keof, Resh y Shlin aparecen en ese orden alfabético,
hecho que da lugar a una interpretacidn tal qQue las concibe
como ligadas o anudadas entre =i

2 Aqui se hace alusién al valor icénico de la letra, que
contiene tres lineas, cada una equivalente a Abraham, Isaac

y Jacobo (\J ). En otro contexto se dice que a la letra Shin
gse le agrepara una linea mas.



respondld: Es  efectivamente de {1 de gqulen ne
serviré para reallzar la creacidon del mundo y tu
seras asi la base de la obro de la creaclédn. La
letra alef (M ) permanecié en su lugar sin
presenptarse ante £l1. E1 Santo, bendito sea, le
dijo: alef, Alef, 4por qué no te has presentado
ante mi a2l dgual que todas las letras? Ella
respondié: Amo del Universo, al ver que todas las
letras se presentaron ante ti inutilmente, Jpara

qué

habria yo de presentarme también? Ademas, couo

vl que vya has otorgado a la letra Bet ese don
precioso, comprendi que ne era pogible que =1 Rey
celeste arrebatara un don de tal magnitud a uno de

sus servidores para darselo a otro. El Santo,
bendito sea, le respondlié: Ol Alef, Alef, no
obstante quae me serviré dde la letra Bet para
realizar la creacidon del mundo, td tendras tu

compensacidn, ya dque I seras la primera de tedas

las
ti;

letras ¥ yo no encontraré la unidad sino en
tu sersds la bage de todos loe calcules, de

todos los actos que pe realicen en el mundo, y no
fe podréad encontrar la unldad en ninguna parte 51
no es en la letra Alef. De lo anterior resulta que
el Santo, bendito sea, cred ias formas de las
grandes letras de aqui-abalo. Es por esto que las

dos

primeras palabras de la LEscritura tienen por

inicial dos Bet (Bereshit vy Bara) y 1las dos
palabras siguientes, dos Alef (Elohim y Et), con
el fin de indicar las letres celestes y las letras
de cste mundz de abkajo, las que no son en realidad

mas

que las mismas letras c¢on la ayuda de las

cuales se reallza todo en el mundo celeste vy en el
mundo de aqui abajo." (Zohar, 1906: I-2b-3a-3b)

que es5 necesario narrativizar, de la misma manera en que

ésta -la Tora- es el relato narrado del noumbre cde Dios.

{Cfr. Esther Cohen, 1987) Mas aidn, las letras adguieren a

los ojos del mistico también un estatuto partilcular de

3 "Know that the Yod 1s a Name an YH is a name and YHV igs a

name. The
and every
Abulafia,
en M.ldel,
Abulafia,
Gandelman,

Yod by itself is a name to inform you that each
laetter is a name in and of itself”™ Abraham
cabalista contemporanec de HMolgés de Ledn, citado
Language, Torah and Hermenutics in_Abraham
102. Véase también €l articulo de Claude
*La Bibbia comne "firma di Dio":1l'interpretazijione

cabbalistica della 5Scrittura e del mito della "caduta delle

lingue™".
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nombres proplos; sSe sujetan a procesos virtuales de
narraéién: son como pequefios relatos en potenclila. En el
pasaje citado, el alfabeto hebreo ocupa el lugar del
"personaje” de esta novela mistica. La antropomorfizaciédn de
la letra, dotada a su vez de capacidad lingdistica, ya descde
las primeras paginas del Zohar introduce al lector en un
universo fantastico donde la necemidad de adecuar un modelo
critiéo o exegético a una realidad concreta, o sea, la
realidad del texto, e logra soOlo a través de un ejercicilo
de la imaginacién. Un tal desfile imaginario de letras que
respaldan el proceso creativo de Diom coloca al lector en
una posicidén amblgua frente al texto exegético. Por un lado,
lo hace participe de una clerta léglca basada en criterios
de homologacidn de contrarios, como en la palébra Emext., cuya
letra final toca tanto a la vida como a la muerte, o en un
razonamiento que pone en operaclédn la técnica de la
permutacion de las letras, como en las palabras Shéquer y
Kégher . © inclumo en el valor icéonico de una letra, como es
el caso de Shin. Pero por otro, sitia a su lector en un
lugar que desborda las fronteras del merco reconocimiento y
comprension de una légica determinada., Un texto como el
arriba citado exige de su lector la aprecilaciédn de un
universo fantastico y mitico en donde =1 comentario deja de
referirse s6lo al texto original del que depende y del que
habla, para crear al mismo tiempo un relato proplo sobre la
Creacidn. Eh esta cadena de texto-exégesis, texto-comentario

o texto-critica, pareciera que la propuesta 1lnicial del
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Zohar oscllara permansntemente entre una nocidn de metodo
ligado profundamente a una légica lingilistica y a una
concepcibﬁ no arbitraria del signo §. por otro, a uha
arbitreria asoclacién de iméagenes que se perfila mas dentro
de la nocidn libre de relato.

Dice Freud que el dnico acceso posible al suefico es a
traveés del relato del proplo suefio. Ciliertamente, el texto de
la Tora no puede ser en este sentido comparado con el suefio
en virtud de su materialidad y por lo tanto, sus condiclicones
de legibllidad. Y sin embarge, existe un elemento en el gque
la conéepcién cabalista del Zohar se asemela a esta
descripcién que Freud hace del suefio. La Tora, desde la
perepectiva de su lector cabalista, en este capo Molsés de
Ledn, se convierte en un texto ‘*inalcanzable’ y cuya unica
posibilidad de lectura pe ejercita a partir de una
metanarracién que se independiza de cierta manera del texto
original. La exégesis cabalista, en otras palabras, no es
Eino el relato de up acontecinlente indescriptible de manera
objetiva: la escritura del Libro.

Una doble concepcldn del signo linglistico se deja
vislumbrar en este pasalje inicial del Zobhar. Si bien el acto
divino de nombrar remite a una palabra plena, a la palabra
unida indefectiblemente a la naturaleza y, por lo tanto, a
la natgralidad del signo, el procesco qua inaugura la
Qreacidn ¥y el comentario toma otro rumbo; no se trata mas de
nombrar sino de superdenominar, se trata de un exceso de

denominaclén, de seguir las huellas de= esa palabra plena,
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aungque no sea slno nedlante 1 lenguaje humano 4que es capaz
de hablar s6lo a través de la arbitrartedad del signo. La
concepcién del lenguaje en Walter Benjamin apunta en buena
medida a esta doble ¥ contradictoria categoria del signo.
"La Caida, segln Benjamin, es ante todo la caida del
lenguaje. Caida del nombre divine y, al miswmo tiempo, la
hora natal de la palabra humana... La Caida es la caida del
nombre en la arbitrariedad del signo (Irving Wolfarth, 1981:
141).% 5i pios crea el mundo haciendo uso de una palabra en
absoluta coincidencia con la naturaleza (la letra Caf debe
regresar a su tronoc para ne desequilibrar =21 universo), al
hombre no le resta mas que la palabra mintscula, el exceso

de produccidn de signos que intenta incansablemente llenar

4 Resulta interesante subrayar ademds gque para Abraham
Abulafia, uno de los mas importantesg representantes de la
CAbala extatica en el siglo XIII, tode lenguaje, excluido 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 relacién con el
caracter natural o convencional de la lengua hebrea. En
Likkute Hamiz, Abulafia escribe: "Know that the mother of
all conventional languages is the natural hebrew language.
For it is only by means of a natural language that all the
conventional languages arose. And this served as the
elementary matter for all of them." (ldel, 1988c¢c: 15) En
este casc, Abulafia opone lo convencional de todo lenguaje a
la naturalidad de la lengua hebrea. Pero no cbstante su
ingistencia sobre este punto, lo natural de esta lengua
queda sBienpre ensombrecida por el exilio, ¥y en este sentido,
per lo arbitrarico. De ahi la necesidad de quebrar el
lenguaje atomizéndolo para llegar a su verdadera naturaleza:
"only by breaking apart the conventional form of words can
one attain a higher level of knowledge; 1.e. knowledge of
the Name of God.™ (Ibld:27) En otreo texto, Abulafia enfatiza
el hecho de que "the dispersion of the Jews was the result
of a "Divine Cause"; 1.e., 1t has the intention for return,
and when the time comes, for "returning the quality of
speech to its former glory". (Ibid: 23) Hablar de la gloria
pasada de la unica lengua natural, a pesar de su caracter
divino es, de_facto, hablar de una caida del lenguaje, como
dice Benjamin, en la arbitrariedad del signo.
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el espaclo vacio que ha dejado la polabra divina al legarla
como herencia al hombre, La Chbola busca el misterio que
encierra el nombre propio como nombre plenc y divineo; ve en
cada palabra o en cada letra la huella de esa nayuscula
aungque, ¥y de esto el cabalista es suficlentemente
consciente, sabe bien que la revelaciédn escrita es ya por su
misma naturaleza una caida en lo arbitrario del signo y por
lo tanto en el universo de la errancia ndmada del lenguaje.
Al expresarse, DiosB ha cdescendido al mundo de los hombres, ¥y
al otorgarle al hombre la capacidad de nombrar ha hecho del
lenguaje un objeto profano: caido.

El Zohar, en su intento por recrear el proceso
creativo, se hace portador de esta conclencla. Ante la
pérdida del Jardin del Edén, del slgniflcado plenc de la
palabra divina, la alternativa es apelar al laberinto del
slgnificante, A través del recorrido imaginario por las
motivaciones divinas que lo llevan a la creaciédon y del
fantéstico relato que el autor se construye gobre la légica
que subyace al primer parrafo cdel Gédnesis, el autor, toisés
de Leo6n, intenta recenstruir el Jardin edénico, con sus
margenes y fronteras, imponiendo al Texto una légica propia
o sometiéndolo en otras palabras a su muy particular mapa
imaginaria, en donde el mundo de abajo recibe, aunque
quebrada o desfigurada, la imagen que proyecta el espeljo

donde se reflejan las letras del mundo celeste.
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La Toré ocupa, en este sentido, un lugsar ambiguo: lugar
de frontera donde se vislumbra a un mismo tiempo el Paraiso
y la Caida, el Paraiso y la Catastrofe. =

En este contexto se sitda el lector frente al Texto
Sagrado. Conciencia de la pérdida de la palabra plena capaz,
en ultima instancia, de traducir un texto hasta el final;
pero a Bu vez, conciencia de tocar aunque s6lo de manera
lejana lo paradisiaco y silempre paradéilicamente con el
instrumento primarioc de la catastrofe: el lenguaje. Una
linea en espiral que pareciera, a medida que avancza,
alejarse cada vez mas de su centro, pero que por una razon
gue no se alcanza a precisar, revierte su movimiento ¥y logra
entrever por momentos su punto de orilgen. Frente a la
imposibilidad de una respuesta total y absoluta a la
interrogacién quae el Texto plantea, la unlca forma de evadir
la catastrofe, como diria Benjamin., es a pesar de todo el
lenguaje, 0 en palabras de un poeta comno Edmond Jabés,
inecrito en la tradicién del Libro y que no escapa a la
coBnmevigién cabalista, "le wot serd en effet, la seule facon
de rompre le sllence de la page blanche. Le mot est une
victoire sur la mort, dont il provient d'allleurs, puilsque
c'est en elevant la "r" de la mort gue nous obtenonas le

mot"”. (Jabés cit. en Cohin, 1985: 36) © Jabés juega con la

S Al Paraiso corresgponderia la palabra plena del
gignificade, mientras que el devenir del significante seria
la herencia de la Caida, de la Catastrofe, =1 principio de
la palabra quebrada.

6 He preferide mantener la cita en el idiowa original, va
gue es la Unlca manera de comprender el juepo de las

palabras mot y mort que significan, respectivamente, palabra
Y muerte,
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palabra de la misma manera en que el rabino Loew juega con
el golem. Pero ambos saben, para sgegulr con las palabras de
Jabés, que de lo que se trata es "de asumlr las
contradicciones v con €l finh de evitar el fracasgso, renunciar
de principio a toda idea de victoria." (Ibid: 23%)

iLGuéd: le resta entonces al nistico como lector?

Reconstruir, aundgue imaginarlamente, el Jardin del
Edén, el sentido con mayiasculas, la palabra plena, el mundo
magico-mitico, construyendo esta vez, no un nuevo "“Jardin',
sino un laberinto de sentideo gque sea al mismo tiempo la
posibilidad de recrear una tierra perdlida ¥ un templo
derruido: sélc la conclencla de la pérdida conduce a
vislumbrar a lo lejos el Paraisec, aungue, comge Molsés, ==
esté condenado a m}rarlo Gnicamente desde el mnonte Nebo:

"gbdlo de lelos veras la tierra, pero no entraréas en ella, en

esa tierra que yo doy a los israelitas.” (Deuteronomio,
1975: 32)
"Esparcir el texto en lugar de recogerlo”, dice Barthes

en 5/7. {(Parthes 1980: 9) Y con esta declaracion delja de
lado una buena parte de la concepcidn artistica y exegetica
medieval que conclbe el mundo come una estructura cerrada vy
monocéntrica. basada en una idea Jerarquica y ordenadn del
mundo ¥, por supuasto, del Texto., Sin embargo, se ha visto
come la concepcidn cabalistica acerca de la interpretacidn
se plantea en un nivel como una ruptura epistemoldgica con

el universo nedleval del gque en buena medida s2 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 sBe plisa en toda su complejidad el
terreno de la llamada critica moderna: atomizacién del
sentido, desintegracion del sujeto como inmanencia,
afloramiento de cddigos, devenir constante del sentido que
escapa a la palabra monarquica, autoritaria y finalmente
raveladora. "La critica -dice Barthes en un texto artsriliopr -
no es una traduccion sino una perifraris, Mo pueds pretendec
encontrar de nuevo el ‘fondo' de la obra, porque ese fondo
ez el sujeto misme, 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 Rashl
llamaba el Peghat del texto, el sentido literal, el mas
inmediato, el que tradujera con mayor f{idelidad el sentido
intencional del texto, sino lo que el cabalista reconoce
como las diversas caras de la letra, las diferentes entradas
que conducen a la divinidad sin rostro, a Sod v su misterio.
A Barthes le importa hacer saltar a la palabra, revelar de
pronto sus sentidos mas recéndlteos, descubrir lo que é1
llama el "espesor del nombre". Barthes se declara
abiertamente a favor de una poética mallarmiana vy, en

1 R [ SR T ey [N ' [
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lo muestra en su ensayo critico sobre Sarrasine de Balzac:



“sarrasine: de acuerdo con las costumbres de la

onomastica francesa, ara de esperar Sarrazine: al
pasar al patronimico del sujeto, la Z ha caido en
una trampa. Ahora bien, Z es la letra de la

mutilaclion: foneticamente Z resalta como un latigo
castigador, como un insecto erinico; graficamente
lanzada al sesgo por la mano a través de la
blancura igual de la pé&agina, entre las redondeces
del alfabeto, como un hilo oblicuo e ilegal,
corta, tacha, raya; desde un punto de vista
balzaciano, esta 2 (que esta en el nombre de
Balzac) es la letra del desvio; [inalmente, aqui
misme, Z es la letra inaugural de la Zambinella,
la inicial de la castracién, de manera qun
medlante esta falta de ortografia instalada en el
corazédon de su nombre, en el centro de su cuerpo,
Sarrasine recibe 1la 2 Zambinelllana segin suU
verdadera naturaleza: la herida de la carencia.
M&s adn: S y Z estan en una relaclédn de inversidon
grafica: es la misma letra vista desde el otro
lado del aeagpaio; Sarrasine caontempla en
Zambinellla su propia castracién. Por esgo la barra
{/) que opone la S de Sarrasine a la 2 de 1la
Zambinella tine una funclén panlca: es la barra de
la censura, la superf{icie eapecular, el muro de la
alucinacidn, el filo de la antitesis, la
abstraccidn del limite, la oblicuidad del
significante, el iIndice del paradigma y, por
tanto, del sentido." (Barthes, 1980: B89)

El nombre desencadena una serie de asociaclones que
parton de una irregularidad gromatical concreta {(un nombre
gue de acuerde con la onomastica (rancesa debilera escribirse
con Z), pero que a nedida que se avanza en este recorrido
ascocliativo, el criterio de interpretacidn da un giro y se
aventura en un espaclio que va mnag alla de la mera
descripecldn de un error gramatical.. FPara Barthes, la S de
Sarragine es el signo certero de una ausencla, la velada
presaenclia de la castracléon en el interlor mismo del nombre,
el luger donde se oculta el propio Balzac y, asimismo, la

fuente de su propic discurso, la letra mayuscula que hace
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posible el desencadenamiento de la critlca. Barthes aspira
en este parrafo a desenredar todos y cada uno de los hiloes
que construyen.éste nombre proplo., encontrar en &l un micro
relato de vida que explique y dé cuenta de la totallidad del
"relato relatado’”. Barthes intenta explorar todas las
posibilidades del nombre v fila toda sBu atenciéon 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 va lanzado a8 su vaez a la blancura de la pagina y al
espaclo de la escritura. La redondez de la S, su valor
icénico, se enfrenta a una Z que aunque fonaticamente
descrita en oposicidén a la primera, derborda los limites de
la llamada critica para caer en el dominio del relato, o del
comentario comc literatura. * |3 letra S que aparece ‘
intencionalmente en lugar de la Z ocupa, en la persgpectiva
de este razonamiento,un lugar privilegiado en relaclién con
el sentido. Para Barthes, como para el cabalista, el sentido
debe buscarse en los lugares mas inesperados: en el espacio
en blanco que rodea a la palabra ("graficamente lanzada al
sEesgo por la mano a través de la blancura de la paglna™), en
el Jjuego tipografico (“corta, tacha, raya'"}), en la imagen
que la forma de la letra o la palabra sugieren ("como un

insecto erinico"), en el despliegue de lo imaginario gque un

7 G. Hartman, en su ensayo“El comentarle literarlo comeo
literatura" (Acta_FPoetica 9, 1989), sostiene que "el
comentario literario puede cruzar los limites y volverse tan
exigente como la literatura. Es un género inpredecible e
inestable que no puede subordinarse a priori a su funcion
referenclal de comentar."
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texto o una palabra suscita en el lector (la letra del
desvio en el centro de su cuerpol.

Por arbitraria que parezca esta relaciédn, el
procedimiente interpretative segulds por Aarthes hace pengar
de manera inmediata en algunos de los procedimientos
cabalisticos de exégesie. Cito un parrafo del Sefer Bahir,
egcrito en Provenza en el siglo XII, donde la letra se
sujeta a procesos asociativos simlilares a los que sigue
Barthes y en donde el valor icénlico de la letra conduce a J/

una mitica concepcidn del género de la letra misma.

"LY qué aignifica Mem?

No deba leerse Mem t6Bino Malm (agta). De la misna
manera en que las aguas son himedas, el vizntre
estd sienpre hamedo.

iY por «dqué la HMem abierta egtéd conpuesta por el
mal y lo femenine cuande 1la fMem cerrada es
masculina?

Para enseilarte que el fundamento de Mem es el
principio masculinoe vy que la apertura de la letra
Mem sinboliza el principio femenino. De la misma
manera en gque el mal no jpuede engendrar sin
abrirse, la Memn no puede dar vida sl no se abre;
igual que 1lo femeninoe da vida abriéndose para

después cerrarse de nuevo, la HMem permanece a
veces cerrada, a veces abierta." (Sefer _Bahir,
1983: 70) '

La diferencia se establebe a partir de un criterio de

valor jicédnico. La letra Mem que va siempre al final de una

palabra es cerrada ( }, la Mem que se utiliza al

principio o en medio de una palabra es una letra que tiene

una pequefla apertura (' ' ).

Finalmente, Barthes revierte en cierta medida la

.egtrategla de la critica. Su interés queda centirado en
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aquellc que a primera vista resulta marginal ©, gl ojo de
este lector "voyéur" se detiene en los rasgos mas sutiles
del texte, en el detalle menos elocuente para hacerlo
explcoctar en una nueva y diseminada dimensidn; "todo

significa Bin ceear y varias veces" (Barthes, 1980: 8), dice

el critico en 5/%Z. De ahi que ios cinco codipos ¢que utiliza

que permiten abrir el texto y eviten estructurarlo
demasiado. EBtos céddipgos son para Barthes los bloques que
impiden a s8u vez el irrefrenable desbordamiento del texto o
su indiscriminada interpretacién. La actitud interpretativa
g€ realiza asi a partir de un doble criterio; por un lado me
trata de trazar zonas de lecturas, de imponer al texto, como
toda actividad estructuralista, un criteric interpretativo
map_o nmenos riguroso y, por otro, de permitir en el lector
una cierta libertad, siempre dentro de esoB naArgenes
trazados. Si1 he subrayado estas palabras o5 porqgue considero
que precisamente la mas o menoe rigurosidad y la cierta
libertad imaginativa son los puntos nodales donde se Juega
el rumbo de la critica moderna e lncluso, me atreveria a
decir, de la exegética medieval, tanto cristiana como
Judaica. En el medicevo, la teoria del alegorismo (Cfr.
Unberto Eco, 1986a: 7-39) concebia la posibilidad de leer
las Sagradas Escrituras, no s6lo en un sentido literal sino

en otros tres sentidos: alegbdrico, moral vy anagédégico. Sin

8 "Un detalle arrastra toda mi lectura, es una viva mutacién'

de mi interés, unpa fulguracioéon"”, dice Barthes (Barthes,
1986: 96,
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emnbargo, y a pesar de esta ¢ierta apertura del texto, las
claves para su descodificaciodn estaban bien definldas por
las "enciclopedias, por los bestiarios y por los lapidarios
de la época; su interpretacidén era objetiva e
institucional."” Esta peética de lo univoco y lo necesario -
como sugiere Umberto Eco en esu Qbra abierta- supone un
cosmos ordenado, una Jjerarquia de entes y de leyes que el
discurso poético puede aclarar en varios niveles, pero que
cada uno debe entender en el unico modo posible, que es el
institulido por el logos creador.®” (Eco, 1985:68)

Paralelamente a esta teoria aguctiniana del texto,
surge durante este mismo periodo, como se ha visto, una
forma de pensar la apertura en otros términos; si bien
partiendo de los mismos cuatro hiveles de interpretacion, la
Cabala otorga una mayor libertad interpretativa al lector de
las Escrituras, y de esta manera hace del intérprete no sdlo
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 pencdular en
el marco de la critica que oscilaria entre el primer modelo
-abierto pero institucional -, y el segundo, abierto, aunque
por su misma naturaleza, con riesgos de caer en la lectura
totalmente subjetiva o anarguica.

Alguna vez, en sus lecciones sobre historia de la
semidtica, Umberte Eco expresd en términos humoristicos la

diferencia entre estos dos filones de la exegética medieval:



San Agustin v sus'seéuaces noe eran sino unos
socialdemdcratas, mlentras que los calalistas eran los
anarquistas del medicevo. Por graciosa que parezca, esBta
definicidn sintetiza con agudeza las dos concepciones mas
importantes de la interpretacién medieval que la critica
moderna hereda por diferentes vias. La higtoria de la
critica podria leerse, en este sentido, dentro de los
margen~a que proponen estaps dog alternativas de lectura. De
la misma manera en gue Auyerbach clagifica la historia de la
literatura a partlir de dos textos, que proponen en realidad
dos estrategias textuales completamente opueslas -la Biblia
y la @digea -, se podria aventurar que la critica literaria
como tal demde sus iniclos haereda esta concepcién binaria de
la exegética mediaval y que su desarrollo aparece enimarcado
dentro de los margenes de un supuesto rigor metodoléglco por
un lade, o del desvio, por ptro, Los enfoques historico,
soclolopgico, psicolbgice, etc. de 1a literatura pretendian y
pretenden todoe y cada uno de ellos en su proplo dominio,
perfilarse dentro de una actividad rigurosa de analisis
critico, aungue no se puede dejar de lado el hecho de que
esta actividad se da siempre a partir de sus proplios
instrumentos interpreaetativos, cosa que pone en entredicho el
concepto misme de rigor. Sin e~mbargo, por otra parte, la
critica con pretensiones de cientificidad surge con fuerza
en las primeras décadas de este s5iglo, es retomada en los
alos sesenta ¥y hace inclinar la balanza de la interpretacion

definitivamente hacia el lado del rigor y, sobre todo, de la
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fidelidad abscluta & la estructura subyacente al texteo
literario.

Esta tendencis llamada estructuralista se encuentra
desmembrada desde sus lnicios y antes de que logre
consolidarse como una propuesta analitica coherente; 1la
mayoria de sus seguidores o creadores se ven
irremediablemente arrojados en las redes del "post". De esta
manera, aungue surglidos de un momento comun en diversos
dominios del conocimiento y de algunos textos baslcos que
marcan la direccionalidad de esta tendencia (Saussure, Lévi-
Strauss)}, la critica moderna en términos generales se
disemina. No se habla nas de escuelas, de enfoquesn
totalizadores que den cuenta del sentido univoco de un
texto. MAB bien nos enfrentamos a una critica hecha por
individuos particulares que proponen diversos acercamientos
al texto y que no cbstante la utilizaclén o influencia de
algunos de sus conceptos por parte del resto de la comunidad
critica, ne constituyen de manera alguna una tendencia
uniforme y organica. No se puede hablar realmente de una
escuela bartheslilana, 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 la critlca y tan poco explicitado

dentro del ambito de la produccién artistica misma. Por otra
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parte y dentro del mismo ambito del "post'”, tampoco podria
ceonsiderarse al deconstrucclonismo americano como una
tendencia uniformé;.sus prépios inlcladores se manifiestan,
cada uno, como'ﬁn 1ntérpfete muy particular del concepto
derridiano de deconstrucciodn. Harold Bloom se opone
abiertamente a per clasificado por la etiqueta de una
escuela, antes que nada, dice el teérico de la "influencia®
y de la "lectura errada” (misreading), soy un critico
cabalista, ¥ en este sentido poco m2 une a otros autores de
la llamada Escuela de Yale.

Sin embargo, hay algunogs elemnentos en estos tres
autores., por no citar otros mas (el caso de Blanchot o de
Bachelard ameritaria todo un trabaio aparte), que los hace
participes de una misua racionalidad gque podriames llamar
moderna ¥ que loB coloca en un plano que pogibilita la
puesta en relaclién de alpunas de susg propuestes centrales,

Regresando a los dos filones principales de la
exegética medieval y a la mayor o menor apertura del texto
frente a sus lectores, se podria decir en un amplio sentido
que tanto Barthes como Econ v Bloom se cltian dentro de lo
que propondria llamar una "estética del desvio'™.,
Ciertamente, habria que preclsar en qué mnedida cada uno de
estos autores plantea su proplio concepto de la desviacidn,
entendiende por esto toda critica que de una u otra forma
inprilma su propilo sello en el texto, toda critica que

pretenda superar la mera actividad explicativa y referencial
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para erigirse ella nlsma en "otro" texto. * gy este sentido,

la obra de Umberto Eco, quien podria considerarse como el
mas moderado o agustiniano de los tres criticos, es sin
embargo la que abre €l camino a la idea del lector comoe co-
productor del texto. Su Obra ablerta, publicada en 1960,
representa en muchos aspectos un punto de particular interés
en la historia de 1la critica contemporanea, en la medida en
qQue construye una teoria critica a partir de una poética de
la apertura: Stockhausen, Berio, Boulez, Joyce, Mallarmeé:
todeos ellos artistas que rompen con la tradicién anterior
son los modelos en los que sé apoya Eco para romper a su
vez, como critico y tedrico de la literatura y del arte en
general, con la tradicidén anterior a la que no obstante
segulra atado a lo largo de toda su obra, incluida su
produccidn propiamente literaria. El1 valor de este concepto
no radica precisamente en su originalidad. Como se ha visto,
la apertura en mayor o menor grado de un teitoe frente a la
interpretacién es un problema que ha preocupado a mas de una
época desde la Edad Media. Incluso un critico de la estatura
de Auerbacih habia apuntado ya desde 1950 la diferencla entre
dos modelos textuales paradigmaticeoes que constituyen en su
razonamiento las dos estrateglias textuales que han marcado
la historia de ia literatura, asi como la de su
controvertida interpretacidn. ¥, aungque sin llegar a la

elaboracidén de un concepto explicito de obra abierta en los

9 De alguna manéra, toda interpretacion es una desviacién

del texto, pero en este caso ge trata, quizis, de un desvio
mas consciente.



términos en gue Ecotla plantea, Auerbach sefiala en la
narracidn biblica las ﬁaracteristicas de una estrategia
textual de apertura interpretativa., bDescribe el autor: 'Y
puesto gque de hecho conﬁiene tante de oscuro e inconcluso ¥
puesto que sabe que Diog es un Dices "escondldo", Bu afan
interpretativo halla siempre nuevo alimento. La doctrina y
el anhelc de interpretacion se encuentran intimamente unidos
a la materialidad del relato, el cual es nucho mads que mera
"realidad” y esta perpetuanente en riesgo de perder su
propla realidad, como ocurridé mas tarde cuando la
interpretacion donind de tal modo que llegé a disloverse lo
.real.” (Auerbach, 1975: 21)

La materialidad del relato moderno y la musica
dodecafénica son las dos manifestaclones artistlcas a través
de las cuales Eco pone al depcublerto su concepto de obra
abierts, ¥y asi se inclina por una modernidad que en mucho
resulta heredera de un pasade bilzlico mas que de una
tradicién griega., para decirlo en términos de Auerbach, ya
que como escribe el proplo Eco, "la poética de la obra
*abierta' tiende a promover en el intérprete actos de
libertad consciente... Tal conciencla esta presente sobre
todo en el artista, el cual, en vez de sulfrir la 'apertura‘
como dato de hecho inevlitable, la elipe como programa
productive e incluso ofrece su obra para promover la maxima
apertura posible."” (Eco, 1985: 66) La importancia de un
texto como el de ¢bra_abierta no sé¢lo estad en la lucidez con

que detecta y describe el sello gue carncteriza la
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produccisn artistica de huestra época,_s;no'en'cme.él.
hacerlo, Eco abre el paso a la revaloracién-dél lectqr v a
,éﬁ bapél de'"reescritor" o cbproductor”dél;ﬁento;
SCliertamente, sus obras postefiofes inﬁéﬁtéran‘describir
metédicamente esta apertura, cerfandﬁ B Su vez ¢ al menos
demarcando con mayor precision los iimites dentre de los
cuales =1 lector puede funcionar como productor. For el
monento, sin embargo, resulta interesante ver cémo durante
los afios sesenta, Jjusto en el "apogeo' del llamado
estructuralismo y escrito por unoe de sus "segiidores', Eco
se hace participe como critico de una podédtica de la apertura
o de la sugerancia mallarmiana vy deja filtrar en &sta un
elenento tan peligroso y desviado de la "cientificicdad”
critica como es el de la libre interpretacién o, para
decirle en el lenguaje cabalistice, de la imaginacién. 9La'
obra que 'sugiere' se realiza siemnpre cargada de las
aportaciones emotivas e imaginativas del intéfpreﬁé.“ (Eéo;'

1985: 71) Injusto, sin embargo, seria decir que’ Eco se

decléra abiertamente a favor de una interbﬁétééi';
'iﬁdiédrimlnada donde al lector 1e-éeé'ﬁéfﬁiﬁia;:;§gg
 al texto cualquier cosa , por aberranté QQefééﬁa\éééifﬂaé
biqn; la peogtica de la sugerencia éé'ei.ﬁﬁhﬁﬁf&éfﬁafﬁida

"~ para la construccion de una tecria basédalen;ia abeftufa
”democratlca", para uJusar sus proplas palabras,fégane, vy a
pesar de su insistencia en la "intervencion orientada“.
dicha apertura se vea a menudo amenasada por el dominlo de

la anarguia; en pocas palabras, de la desviaciéon subjetivad



153

“toda obra dﬂ"arte, ﬁunQUe_se pfoduzcé_siguichﬁo.una‘?

pliclla o implicita postica neces ldad )

'sustanci lfen: “'3;uj“' '_ff :T%; i ; ‘1‘ :infinita de

‘lECLUFaS;POSiILLS;, ada:una, de:la 2 _ '__obra a

rauivar 'ébﬁ¢16n.

sr=-gun una DEJ.‘SD

ina idea muy
elique lee un Lexto en

geneval y.'en particular é'EOmgpido_a

X objero'por descifrar
ando desdc unh lugar,
rocrea y reconstruyn 1a obra y 2T propla EubJeLivldad o,

como escribe Calvino.

YoLLagquello que  buscaba era  siewnpre algo que
estaba delante de <1, ¥y aunque ge tratara del
pasado era un pasade que cambiaba a medlda que
avanzaba en su vialje, porqua el pasacdo del viajero
cambia segun el itineracvio cuuplido, no digauwes el
pasado préxime al que cada dia que pasa abade un
dia, sino el papado mas remoto. Al llegar a cada
nueva ciudad el viajero aencuentra un pasado suyo
que ya no sabia que tenia: la extrafieza de lo que
eres o 130 pogees mas te espera al paso en los
lugares extrafios y no pogeidos . ([talo Calvino,
lLas_ciudadnz Iinvisibkles)

La lectura y consecuentezmente la critica se conciben
como actividades eslrachamenlea rmnecradnw qup Ponen an

contacto un univbrqo matériéi (la obra) con uh’ queLo (el

lector) que aL artuallaar unolo més dn sug senLido%. dibuja

una Ficura dife:ente en cada LﬂyLo oh para dnrir]o en

palabras de Bajtin._"el acon euimienLo-en;laKVJda de un

texto, ES,dec;r;-su_esenqia ‘se degarrolla
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sobre la frontera entre dos conclencilas, dos sujetos.
{Bajtin, 1982: 297)

El problema, s8in embargo, sigue siendo efectivamente
el concepto de limite o frontera. Hasta donde y a partir de
que criterios es posible abordar '"libremente® una obra
literaria, y cudles son cohcretamente aguellos elementos que
hacen posible una lectura abierta del texto artigstico. Al
referirse especificamente al fendmeno de ia musica
dodecafénica ¥y a la libertad que el autor confiere a la
ejecucidn de una partitura dada, Eco ofrece al lector una
respuesta que aclara en cierta medida este concepto de
limite en donde el ejecutor participa activamente en la
ereacion” musical.*® pero el aspecto central en la
discusién sobre la apertura en los textos literarios, no
obstante su intento por llegar a un punto de equilibrio
entre jas dos fuerzas que e convocan enh una obra, qgueda a

su vez abierta y vagamente incierta. "La obra en movimiento

10 Eco cita algunos ejemplos: "1) En el Klavierstlck XI de
Rarlheinz Stockhausen, el autor propone al ejecutante, en
una grande y unica hoja, una serlie de grupos entre los
cuales éste escogerad primero aguél con que empezara, y
después, de manera sucesiva, el que se vincule al grupo
precedente; en esta ejecucidn, la libertad del intérprete
actda sobre la estructura "combinatoria'" de la pieza,
"montando" auténomamente la sucesidn de las frases
musicales. 2) En la Segquenza per flauto solo de Luclano
Berio, el intérprete tiene ante si una parte que le propone
un tejido musical donde Be dan la sucesidh de los sonidos v
su intensidad, mientras que la duracidén de cada una de las
notas depende del valor que el ejecutante quiera conferirles
en el contexto de las constantes cantidades de espacio,
correspondientes a constantes pulsaciones de metrénomo."
{Eco, 1985:63) Un ejemplo literario que me acercaria en
cierta medida a esta concepcién ablerta de "ejecucidn”
podria ser la lectura "libre" que propone Cortadzar en

Ravuela.



—como caracteriza Eco al arte moderho - es posibllidad de

una multiplicidad de intervenciones personales, pere no una

invitacidn amorfa a la intervencldn indiscriminada: es la
invitacién no necesaria nl univeoca a la intervencion
orientada, a insertarnos libremente en un mundo que, sin
embargo, es siempre el deseado por el autor. EL autor ofrece
al usuvario, en suma, una obra por acabar'". {(Eco, 1985: 85}
Una obra por acabar: he aqui el problema de la
ambigliedad del teérmino. Nada mas completo, podria decirse,
que el Ulises de James Joyce, de la misma manera en que ho
podria pensarse en ninguna obra mis completa gque la Biblia
misma. dAcaso Dios, en el Ultimo caso, hubilera sido capaz,
por su propia naturaleza, de ofrecer al mundo un texto
imperfecto con sus implicitas debilidades y sus
incalculables dezfallecimientos? En todo caso, la pregunta
implicita en esta idea de apertura orientada pone en
cuestidédn algunas categbrias que definen la concepcién del
texto literario ablerto en funcién de su lugar en un tiempo
determinado. 4CoOmo seria pomible entonces describlir a partir
de un mismo concepto -l de apertura - dozs obrasg tan
distantes en el tiempo ¥ en €l esgpacio como lo son la Biblia
y el Ulises de Joyce? 4LCOmo leer en Hafka el principio del
devenir constante del sentido sobre el que la lectura

cabalistica se construye? ** JiC&mo, en efecto, pensar en la

11 Habria que recordar de nuevo 2l planteamiento inicial del

Zohar que dice: "La Esmcritura no dice 'que yo he creado' en
el pasado, Bino que yo creo, ya que la creaciédn continua vy
la renovacién de la tierra es ininterrumpida." (Zohar, 1906:

I-5a)
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Torad como un organismo perfectamente estructurado y al
mismo tiempo como el Zohar lo define?, "no existe ni una
sola palabra en la Toré que no contenga muchos secretos,
muchos razonamientos, muchasg raices y muchas ramas.'" (Zohar,
1906:I- 79b) 4COmMO puede una obra tan couplejamente
hermética v completa como la de Joyce?, o dcémo puede la
obra de Kafka generar paradéiicamente una infinita
multiplicidad de lecturas e interpretaciones virtuales?
Podria pensarse que entre mas cerrada una obra se presenta
al lector, mayor actividad interpretativa exige de su parte,
mientras mas "perfectoe” eg un texto, un mavor esfuerzo es
necesario para abordarle y, en este sentido, para
“acabarlo”, como si aguello que fuera definible o traducible
en términos simples cayera en el ambito del mero
reconccimiento de un sentido clarc, transparente y al
degcubierto, mientras que, como dice Barthes, "es lo que no
puedo nombrar lo qﬁe me atrapa.'" {(Barthes, 1986: 100) {No es
énte acago el principio que domina a la irracionalidad
herméetica? 4iNo es precisamente la oscuridad del texto, tanto
en la Edad Media como en la época moderna, la fuente que
genera innumerables lecturas arrojando siempre luz nueva
sobre la especificidad del texto? La idea de obra ablerta,
4No podria a su vez surgir de una concepclilon paradodjicamente
hermética del Libro, del "oscuro resplandor' que domina la
teologia mistica?

51 bien es clerto que el concepto de apertura tal ¥y

como lo utiliza Eco es el resultado de un estudio sobre 1la
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vanguardia artistica de nuestro siglo, es importante
subravar quaIeate concepto puede aplicarse a textoes muy
anteriores 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 practica
exacerbada de la sospecha y por lo mismo, a un despliegue de
la propilia 1maginacién que lo conduce a la recfeacion cde un
texto més allad de Bu puro e inmaculado reconocimiento, o
descripcién en el caso de la lectura realizada por el
critico.1=

El aspecto central al que apunta el concepbto de
apertura esg en realidad el de la tensidén entre dos entidades
-la del texto y la del lector -, y la manera especifica en
que esta tensidn encuentra su forma expresiva en la
escritura critica o, en su caso, en la exégesls biblica,

Tanto en el caso de la Cabala - baste para esto el ejemplo

12 Es curioso hacer notar que el concepte de obra ablerta
desarrollado por Eco tiene una serie de correspondenclias con
el pensamiento necoplaténico y hermetico del que la Cabala a
Bu vez se nutre. La apertura en mads de un sentido se revela
en inmediata relacildn, no precisamente con lo "Inacabado'
del texto, sino con la ogcuridad que se plantea como el
cantro de sy lectura y descilframiento. En muchos momentos,
cuando Eco hace referencia explicita a las fuentes
artisticas de donde extrae la idea de obra abierta, 1la
asoclacién que suscita en el lector es la del "oscuro
resplandor® neoplaténico. No se trata de una cbra inacalada,
s8ino de una obra que exlige de su lector una competencia
particular para *"penetrar” en ese mundo tan deslumbrante que
asemeja a "l1a mas perfecta tiniebla'". Ciertamente, debemos
sefialar una diferencia radical en relacidn con las
caracteristicas de esta "oscurldad", va que en el primer
caso se presupone siempre la existencia de una divinidad o
demiurgo que se oculta detras del simbolo, mientras gque en
el caso del arte moderno, la oscuridad tiene una implicacién
que quizas tendria gue ver con el desvanecimiento de los
contornes del sujeto.
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de la cita iniclial de este ensayo -, como en el de la
critica literaria - la cita de Barthes sobre Sarrasine de
Balzac e85 clara en este sentide -, el problema de la
apertura es una cuesgtidn de central importancia ya que en
ésta convergen las dos fuerzas de esta tensién; la apertura -
e ¢l lugair =en el que dos lengualjes se dlisputan la Jerarquia
con respecto al texto, un lenguaje "critico", pubordinado a
la "verdad" del texto, y otro lenguaje que tiene que ver mas
con la expresisdn misma de una subjetividad o, para decirlo
en términos cabalisticos, con la dimensidn imaginativa del
sujeto receptor quien, en este caso, se convierte en un
sujeto totalmente activao, capaz de generar 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 la
fotografia: "Me dije entonces que ese desorden y ese dilema
sacados a la luz por el deseo de escribir scobre 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, critico el obro; y en el seno de este dlbtimo, entre.
varios discursos, los de la Bocliologia, de la semiolég;a Yy
del psicoanalisis - pero que, por 1la insatisfaccion:eﬁ'que;

me encontraba finalmente de unos vy de otros, vo evidenciaba

13 "God is known and comprehended acceording to what one
imagines in one's mind, each one according to one's
capability of comprehending with the spirit of wisdom."
(Zohar I, 103bL, citado por Elliot Wolfson, 1989,
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lo unico que habia‘de geguro en mni {por ingenuo gue fuese):
la resistencia furibunda a todo sBistema reductor.' (Barthes,
1982: 36-7) La tensidn entre esos dog lenguajes, uno
explopivo ¥ <ryro crik]nd, na 12 ann doconcadona pata Boarches
la practica de una escritura que deja de reducirse a
lenguajes "prestados' y que tampoco acepta la existencia de
una realidad unica en la vida de un texto., La practica misma
de la escritura es la unica via de salilda posible frente al
- reduccionismeo de la critica literaria, la puesta en acclodn
de un concepto de obra ablerta llevada a sus extremos.
Cuando Barthes se defiende frepte a las autoridades de la
Acadenia Francesa, 85U punto de apoyo es, por forzada que
parezca esta asoclacidn, un topogs comun del pensamiento
cabalista medieval: la palabra desdoblada. Y yendo mas allaé
del planteamiento general de [Eco, 2]l critico frances se
aventura y en este sehtido se expone mayormente al ataque de
sus opositores, en la tarea cde hacer expliclta la idea, no
s¢lo de una semiogies ilimitada, sinc la del texto que lleva
en su propia naturaleza el germen del desvio ¥ que por la
misma razon induce a su lactor a produacinr o goenerar por
dmitatio, otro lengualie que ofrezca, en cadena, un juego
infinito del slgnificante. "La palabra desdoblada -dice
Barthes en defensa de esta critica - es objeto de una
especial vigilancia por parte de las instituciones, que la
mantienen por lo comun sometida a un estrecho cédigo: en el
Estado literario, la critica debe ser tan ‘disciplinada’

como una policia; liberar a aquella no seria menos



160

‘peligrosce' que popularlizar a eésta: seria'poner en Julcio el
poder del poder, el lenguaje del lenguale, Hacer una segunda
escritura con la primera escritura de la obra es en elfecto
abrir el camino a margenes Lfmprevisibles, suscitar el juege
infinito de los espejos, y es este desvio lo sospechoso.”
{Barthes, 1972: 13)

La sospecha del desvie es la sospecha grabada en el
propio término traditio, que entre sus diversasg acepciones,
la de narracién es la que més sEe aproxima a su caracter no
subordinade. Al menos para la Cabala teosédfica, la
utilizacién de uﬁa serie de elementos nitolégicoe sella en
gran nedida su originalidad con respecto a la produccién
exagéatica anterior, asi como lo especificamente "narrativo”
de esta exégepis y casl por implicacién difecta. lo
"desviado'" de esta tradicién. Narrar, quebrar la palabra que
se pretende -ambiguamente- plena, es penetrar en terreno
prohibideo, o al menos en terreno pantanoso, donde la palabra
quebrada pone en peligro a la primera al dejar al
degcubierto lo que Barthes llama “el juego infinito de los
espelos'; es decir, el juego infinito del signiflcante que
nunca devuelve la misma e idéntica imagen, que provee
sienpre al lector de una multiplicidad de sentidos gue son
en realidad las diversas caras del mlsme rostro. El texto
para Barthes, asi como para la Cabala, se asemneja a la
catedral gética medieval: sus paredes son porosas, "la luz
se filtra a través de ella permeindola, confundiéndose con

alla, transfiguréandola’". (0. Von Simpson, 1981: 3} En este



sentido, nada mas permeable a la vista que los wmuros de esta
catedral, donde la luz particlpa como un elemento activo
desde el exterior que viene a trasfigurar su imagen. En esta
misma perspectiva, escribir en el amplio sentide que Barthes
otorga a esta palabra -literatura o critica - es una
actividad que comparte en muchos aspectoes la concepcidn
judeo-cabalistica de la escritura asi como su permanente
btisqueda de la palabra en armonia con la historia, o por lo
menos, en una cercana relacidn con el sujeto y su mundo:
“Porque escribir es ya pensar... Es pues inﬂtil.(y sin
enbarge en ello se obstina lo verosimil critico) pedir al
otro que se rae-escriba, sl no estid decidido a re-pensarse.'
(Barthes, 1972: 33)

De la misma manera en que la literatura conatruye -no
recreh- mundes al organizarles, la llamada c¢ritica lilLeraria
también “se apogta a la ventana", no para reproduclr, copilar
o describir esge mundo gue se despllegs ante su vista, sino
par2 crear de nueva cuenta lo que ve a través del marco que
le brinda una perspectiva sobre el universo gque observa. La
concepcidn barthesiana de la escritura sugiere asi l1n=zos,
aungue sutiles, con la tradiclon judeo-cabalistica de la
lectura que plantea ante todo la relacidn inquebrantable
entre el devenir de l1a historlia y el proceso ininterrumpido
da lectura. Leer e interpretar, que en la tradicién Judaica
conlleva también la actividad escrituraria, es mantener el

mundo en movimiento, no sélo pensar y repensar la historia a

161
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traves del Texto, sino reescribirla, reinterpretandola vy
reinterpretandose,

Moshe Idel, en su reciente libro Kabbalah: New

erspectives, se aproxima a este problema de central

importancia para el pensamiento cabalista medieval, tanto en
su manifestaclén teosdflica como extatica, y explicita con
ﬁayor amnplitud v claridad algo que Gershom Scholem habia vya
sefialado aungque de manera ciertamente velada en su libro
Major Trends in Jewish Mysticism. En el capitulo dedicado a
la hermenéutiéa cabalista, Idel apunta con especial agudeza
el aspecto distintivo de esta exégesis, destacando esta vez
no sdlo el caracter mnisterioso u oscuro de la divinidad, o
sea su ser "indescriptlible” como sefiala Scheolem, sino su
dinamisme y movilidad. "Para entender la estructura y la
dinamica superiores, el cabalista es llamado, Inhcluso
obligado a participar en el misterio divino, no a través de
la conmprensién, la fe y la iluminacidn, sino principalmente
a travezs de la imitatio de su dinamica. La transparencia del
nundoe fdivino a través de sus simbolos ocupa un lugar
pecundario frente al papel pedagdéplico de conducir a alguien
a la accidn. (Idel, 1988: 232) Inducir a la accién podria
traducirse en términos de la critica barthesiana cn la
Imitacidn de una gestualidad, gue no e sino la de la propia
escritura. De la mima manera en que el cabalista es llamado,
incluso oﬁligado a tomar parte en el mnisterio divino, el
critico, Barthes, sBe ve obligado a someter su "visidn” a una

practica. El texto solicita de su lector una participacion
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activa en el proceso de su desclframliento; exige de éste, su
lector, una respuesta. "La palabra, como escribe Béjtin,
quiere ser oida, comprendida, contestada y contestar a su
vez a la respuesta, y asi ad_inflinitum." {(Bajtin, 1982:

319) O en palabras de Levinag: ™.,.ningan discurso se
presenta como autdnomo, sinc por el contrario, siempre coilio
un discurso recibido."(Levinaeg, 1968:68}). HBarthes va nmas
alla en su idea de respuesta y al hacerlo pe aproxima
slempre maés a la hermenéutica cabalistica en lbs térninoes
expresados por ldel. "Leer, insiste Barthes en S5/2,
(percibir lo legible dél texto) es ir de nombre en nombre,
de pliegue en pli~gue, es plogar bajo un nombre ¥y luego
desplegar ¢l texto segun los nuevos pliegues de ese
nombre..." (Barthes, 1980: 68} Y contintta, "proceso de
nominacién gue es la actividad miema del lector: leer es
luchar por nombrar, es hacer sufrir a las [roses del texto
una transfiguraclén semantica. Esta transformacion es
veleidosa; coneiste en vacilar entre varics nombres." (fbid:
76)

La Cabala, como hemos visto, en siu vacilacidn recurre
al uso de mas de un nombre, de mas de un sentido; ataca a la
letra por todos sus bordes para no delar cerrada posibi;idad
alguna. Todos los nombres atribuildos a una frase, sin
importar su posible contradiccidédn, son igualmente validos;
ante la vacilacion, la superdenominaclidn., La accidn de la
que habla Idel no es slno la imitaclidn de una dinamica

divina ¥, por leo tanto, referida a la practica de una
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escritura, de un proceso de nominacién constante gque impilde
el final de los tiempos, © que en otro sentido elaborado por
- Walter Benjamin, es un proceso gue certiflica la caida del
hombre y del lenguaje. Ambos, el Texto con mayusculas ¥ el
texto con mintsculas exlgen slempre una respuesta, nunca una
solucién. Plegar v desplegar es el juego al que conduce la
obra expliclitamente ablerta o la obra que viene sometida a
esta apertura. Las preguntas que surgen de un texto nce son
siempre contestadas, el texto juega con su lector
obligandolo a responder =n sus propios términos, dentro de
51 propio terreno: el de la escritura. Tanto en uno como en
al otro caso, el lector es cagl siempre por excelencia un
eritico, un exégeta: un escritor. Escribir es ante todo

responder a una pregunta, o preguntar y obligarse a dar una

respuesta.

"También las ciudades creen que sonh obra de la
mente o del azar, pero ni la unha ni la otra bastan

para tener en pie sus muros, De una ciudad hno
disfrutas 1las sjlete o las sSetenta y glete
maravillas, Bino la respuesta que da a una

pregunta tuya.

- © la pregunta que te hace obligandote a
responder como Tebas por boca de la Esfinge."
(Italo Calvino, Lag _ciudades invisibles)
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Responder implica necesariamente nombrar v
nombrar. como va blen lo decia Benjamin, o5 ser cOmplice de
la Caijida y por lo tanto, de lo arbltrario del signo. Imitar
el gesto divino no es sblo participar de ese influjo
creativo sino alejarse siempre mas del mundo de la redenciédn
y de la Verdad, a través del permanente "significar” de las
cosag vy las palabras. Doble implicacién del proceso excesivo
de superdenominacién: heroico en Lanto sagrado, criminal en
tanto reproductor incansable de una falta que es herida,
fractura y decadencia. Porque dar nombre a las cosas es
también dezpojarlas de su misterio y de su ilmagen nas
intima, aunque y afortunadamente, este proceso no tiene un
punto final que termine por ‘'‘significar' al mundo de una vezm
por todas. Lo que queda de ese universo perfecto y sagrado
no es maeg que la huella, la diferancia en términcez de
Derrida, quien escribe en pPeositions; ""existen sclamente,
por todas partes, diferencias y huellas de huellas.' {(Cit.
en Culler, 1987: 37-8) La escritura es, pues, al misno
tiempo mal vy remedio, es la caida en tanto que pérdida de un
sentido originario e irremediablemente el unico medio
posible de salvacién a pesar de su caracter profano. EL
estatus o caracter de la escritura adquieren en un fildsofo
como Derrida un lugar de primordial importancia. E1
concepto de huella (trace) y de deconstruccién interesa en
este wmomento porque una serie de criticos pertenecientes a
la llamada Escuela de Yale, entre ellos Harold Bloom, los

colocan en el centro de su teoria ¥y practica criticas.
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Habria que subrayar, ademaAs, quae €l propio Derrida eXtrae
gran parte de u teoria Ydiferancial® del pensamlento
mistico judio, en partlcular la Cabala. Esa huella es la
misma que los cabalistas persiguen hasta el cansancio sin
lograr desenmasicarar lo que ésta encubre. La historia para
el filescfo es practicamente en términos cabalisticoes "el
texto orlginal’, el texto gue el hombre no deja Jamas de
interpretar. <4Qué sucede -~ escribe Derrida-~ "si el sentido
del sentide (en el sentlido general de sentido ¥ no de
significacién}) fuera la implicacién infinita? &E1 envio
indefinido de mignificante a significante?"”. Si su fuerza es
una cierta ambiguedad pura. e infinita que no deja ninguna
tregua, ningun reposo al sentide significado, obligandolo,
en su propia ecconomla, 3 hacer signo v a_diferir. Con
excepcion del Libro irrealizaede por Mallarmé&, no existe una

identidad en si misma de lo escrito." (Derrida, 1967: 42)

Lste envio infinito de significante a
slgnificante, esta incapacldad del hombre para detenerse
ante la huella de otra huella, es el nucleo mlsmo de la
teoria de la influencia en Harold Bloom. La implicacidn
infinita de la que habla Derrida, y por supuesto la Cabala,
viene a configurar una de las teorias criticas que mas 7
fuerza han adquiridce en la actualidad, particularmente en
.Estadoa Unidos. Clertamente este "texto en movimiento" que
no acepta ultimos términos es escritura, que si blien es

huella, es a su vez el movil que la persigue.
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Rastrear la "influencia” directa o indirecta de ciertoes
conceptos cabalisticoz en la teoria vy practica criticas
modernas no es propdésito de este ensayo. Configurar el
recorrido que éstos han segulido a través de la historia de
las ideas es tarea que amerita una mayer profundizacion en
el problema. Sin embargo, no seria atrevide plantear esta
trayectoria siguiendo las huellas de la Cabala cristiana vy
su determinante influencia en el pensamiento renacentista,
asi como poslerlormente, en el romanticismo aleman y el
movimiento surrealistar=

El caso concreto de Harcold Bloom nos evita, sin
embargo, este complejo recorrido que permitiria esclarecer
en qué forma y en qué sentido el pensamiento caballsta
pudiera estar presente en los trabajos de Umberto Eco o de
Roland Barthes, por citar s0lo los dos casos a los que heuos
aludido aqui. Al elabqrar BU teoria sobre la influencia y 1la
tradicion critica, Bloom hace referencia expliclta y sin
rodeos de ningin tipo a la herencia directa de la mistica
judia. Ya Bea recuperando los conceptos de deconstruccidn o
de huella derridianos, va sea parafraseando abiertamente la
obra de Gershom Scholem, el critico de Yale acepta de
principio el impacto que de manera especiflica ha provocado
en €1l la cosmovisidén neoplatdnica cabalista y coOmo la teoria
de las emanaciones divinas puede recuperarse de manera fiel

para comprénder el problema de la tradiciédn poética y el de

14 Cfr, Frances A. Yales, Giordang Bruno_y la Tradiciéon
Hermética, Albert Bepuin, El_Alma_Reomantica ¥ el Suefio ¥
Marcel Raymond, [De_Baudelalre_al_Surrealismo.
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la ansiedad de la influenclia, que finalmente no es sino el

movil de la tradicidn misma. Una de las flguras cabalistas

centrales de las due Bloom echa mano es la de la infinitud

de la divinidad. &l En-Sof es, por su naturaleza, totalmente

incognocible, v en este mismo sentido se encuentra mas allé
de toda representacidn; "todas las lmagenes que se puedan
hacer de £l son meras hipérboles”™, escrlbe Bloom. {(Bloom
1984: 24-%) ¥ continga: "Ya que Epn-Sof no tiene atributos,
su primera manifemtacion =8 necesariamente como ayin
("'nada"}). En el Ganapls s dacla que Dios hobia creado el
mundo de la nacla. La Cabala tomd esta aflrmaciodn a la letra,
pero la interpretd revisionistamente como si significara

erxactamente lo copuesto de lo que decia. Dios, siendo avin,

habia creadeo el nunde de "ayin", habia por leo tanto creado

el mundo extrayéndolo de si mismo. (Ibid: 25)

lLLa nada y Bu correlato en términos cabalistas, el
infinito, confluven paradéilcamente en la manifestaclidn
pronominal mas concreta: el Yo. Avin (nada) y Ani (yo)
ceomparten en hebreo las mlsmas consonantes; Son anagramas
uno del 6tro. El pasaje de Avin a anl =imboliza 2l proceso
de transformaclon a través del cual Dihs pasa de su ser

inconmensurable, o sea, de la nada, a su sel’ mAs concreto

que se manifiesta en y por el lengualje, su "yo', Este
deasencadenamiento de la sublietividad divina mse do a traveés

de las diez emanaciones, que son en cierta medida sus

atribvutos divines.1%

15 Dade gque la divinidad es un ser incognocible, es En-Sof,
la dnica posibilidad humana de aproximarse a £l se da
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La figura de la emanacion, gue desde la perspectiva de
Plotinoe venia a colmar el abismo que separaba al hombre y su
universeo del ambito de lo divino, es utilizada por Bloom
para colmar a sBu vez los abismos que se ilnponen o se
interponen en la tradicién poética. De la misma manera en
que para el cabalista el conocimiento de Dios no e sine un
proceso siempre aproximativeo, nunca total - imposible
conocer la nada -, la comprensién de la poesia 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 abscoluto del sentido (Cfr.

mediante el despliegue de sus atributos, es decir sus
emanaciones., Este concepto neoplatdunico sirve a la Cabala
para construir su propia coswmeogonia. Las dlez emanaclones o
Sefirot son los diez atributes divinos a través de los
cuales Dice se manifiesta en el mundo; éstas, por lo tanto,
vienen concebidas a su vez como figuras linguisticas o, en
términos de Harold Bloom, poéticas. Las Sefirot tienen una
existencia propia, forman combinaciones y se iluminan unas a
otras. El Dlos escondido en el En-Sof y las <iez emanaciones
son uno v lo mismo visto desde diversos adngulos. La doctrina
de las Sefirot fue el elemento principal gue marcd la
diferencia entre la mistica y la filosofia Judias. Las die=z
emanaciones son: 1) Keter, la corona suprema de Diog; 2)
Jojmah, la pabiduria o idea primordial de Dios; 3) Binah, la
inteligencia divina; 4) Jesed, el amor o la misericordia de
Dios; 5) Gevurih o pRin, la fverza de Dios que se manifiesta
principalmente en la fuerza de julcio y castigo; 6) Raijamin.
la compasiodon de Dioe; 7) Netzah, la pacliencia infinita de
Dios; 8) Jod, la majestad de Dics; 9) Yegod, la base de
todas las fuerzas activas de Dies; 10) Hallkut, =1 reinado de
Dics, descrito generalmente como la coumunidad de Israel o
como la Shejindh. Al identiflcar la ultima emanacidn con una
figura femenina, la Cabala prapone que el conocimiento y
acceso a la divinidad son procesos de cardcter erdtico, ya
que eg 4sta la puerta de entrada que conduee a Keter. Se ha
visto también en la dltima Sefirad un simbole del exilio
interior de Dios, va que ésita querda separada de sy
contraparte masculino que es la corona suprema. La palabra
Sefirad viene del hebreo sappir, safiro, aludiendo asi a la
luminosidad divina.



Perrida, 1967), el significado de la poesia en Bloom no es
sino la huella de otro significado. Se trata de nueva cuenta
de uh sentido desplazado, "diferido', El1 siphificado de un
texto -poemia o promsa - no radica en 2i nismo. "No creeo” -
escribe Bloomn- ‘''que el significado se produzca 2n © por los
poemas, sino gdlo eptre les poomas." (Blaow, 1934: 88) Er la
tradicioéon misma entonces la que da un sentido a la poesia, a
la literatura en general., Un poema 5&lo adqguiere fuerza en
el momento en que forma parte de una cadena, en el momento
en que particlpa de manera activa y se inserta en el pasado
v la hilstoria.

Clertamente, habria que cuestionar, tanto en Derrida
como en Bloom, el concepto de huella que dejs sin resolver
la incégnita del origen. Pero lo gque resulta interesante en
el planteamiento general sobre el probLlema de la influencia
en la tradicidn poéetica es precisaqgnte la forma en que
Harold Bloom logra "ajustar" en términos criticos, una
representacion cosnmogdnica cabaliste, Las diez Sefirot o
emnanaciones divinas, imagen abstracta del Adam_Kacdmén (el
‘hombre primordial), se convierten en la figura que proyecta
en su movimiento, el (lujo ¥ conotante tfanscurrir de_la
hisfofia poéﬁica. Porqﬁe la pqésié tiéhgfﬁhé Hisﬁorig §ﬁefse
. inicia en la nada, en el En;;gﬁ._y.¢pyb fiha1quféé:écdmpaﬁa

sin el final mismo del hombre;.Todé_e$¢f1£Uféf en ésta
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perspectiva, es comentarioc de una_esctiﬁufa}anteriér;'no hay

nada mas que comentario del comentqrio;"élfpfiggn-ﬁueda‘

fuera del alcance del hombre. Lo QQe:h§~ihpiiéa él'prQCéSQ
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vital de toda historia, que es volver =siempre los ojos al
pasado, releyendo y reescribiendo, aunque estas dos
actividades, por su propio caracter de aproximacidn
inagotable, no sean mas que como propone ilarold Bloon,
lecturas erradas (misreadings) o escrituras erradas
(miswritings). No hay una verdad inmanente <que legitine el
valor de un texto literario; su "verdad" esta
permanentemente puesta en juego a partir de las relaciones e
interacciones, en lenguaje cabalistico, de las Sefirot; es
decir, el gentido siemnpre errado - en gu doble connotacién -
surge svlo de los particulares vinculos gue la poesia
estalblece con los diferentes momentos de su tradicidan
pasada. Y de esta manera, a su vez, la historlia de la poesia
viene reescrita a la luz de lo nuevo, porque ez la poesia en
Bu permanente reflejarse en el interior de sus mtltiples
manifestaciuvnes la que propone un sentido a cada uno de sus
momentos, "La gran leccidn que la Cabala puede dar a la
interpretacidn contemporanea es que el significado =2n los
textos tardios es siempre un significado errante, justce como
los judios antiguos eran un pueblo ervante. [l BignificaqO,
erra, como el sufrimiento humano o como al'Decadd;"dé té¥t§"ff
en texto ¥y en el interior de un texto, de figura'eﬁgéiéﬁfa}'”
Le que gobierna este errar, este parmanecer eﬁ e1 af?or.:es
la defensa, la estupenda necesidad de la defensa,'¥a éﬁéfnb.
s6lo la interpretacidn es una defensa, sino que el. -
significado mismo es una defensa, ¥y de esta mahera.'él-'f

significado erra para protegerse. (Bloom, 1984: 82)
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Escribir entonces,es defenderse de la influencia, es el
imperativo de toda historia, Dios, la Verdad con mayusculas,
el Sentido total y absoluto, scn al nismno tiempe Ausencia vy
Presencla; presentes en tanto egcritura, ausentes en la
nedida en que se trata de wmarcas sin suleto; la palabra
tescrita) como continente de oposiclones: wmascara quz cubre
el vacio que han dejado las grandes divinidades =sin rostro.
Esta paraddéjica idea la extras Bloom de una tearia
cabalistica posterior al Zohar: la Cabala lurianica. Isaac
Luria, sigulendo los pasos de su maestro Moises qudovero,
elabora y propone una idea original acerca de la creacidn.
En oposicidn al Zohar que ve en la creacisédn un desplegarse
hacia el exterior de la fuerza divina y upa manifestacldon
linguistlica de éu ser més profundoe, Lurips considera que aeste
despliegue no es Bino contraccldodn de Dios en si wismo:
Zimzun. Para crear, la divinidad ha tenido que contraerse
para dejar espacio al hombre ¥y su universo. El acto
primordial noe es entonces un acto de revelaclon since de
limitacidn, y 86lo en un segundo momento la emanacidn
luminoeosa divina crea al Adam NHadpédn. Dlos, desde estn
perspectiva, crea desde su proplo exilio, su verdad es una
verdad de principioc desterrada de si misﬁa;'sﬁlO'asi puede
dar paso a la Creacidén, salir de su exilio interior. Esta
figura de contraccién o concentracién da.ﬁggnta claramente
rdle 1la huella derridinna v de la necesidad cabalista del
proceso infinito de interpretaclidn. "Lao imagen de Su

ausencia se convierte en una de las nejores imagenes jamés



encontradas para hablar de 5u presencla.” (lhjd: 74) Zimzum,
como tropo poético de limltaciédn implica en esta
perepectiva, una pérdida progresiva de significado, una
carestia de sentide, que impone sin embargo un exceso de
interpretacion y de escritura. Defenderse permanentemnente de
la influencia es la unica manera de hacer frente al vacio
que deja un exilio anterior a laCreacién. 5i Dios ha
contenido el aliento, negando parte de si mismo, para abrir
un espacio al hombre, éste no puede aspirar al sentido pleno
puesto que ni ¢l ni su Creador lo counocen; no puede aspirar
a mas de lo que su propio Creador ha sido capaz de darsge a
si mismo. Queda s6lo <l sentido siewpre desplazado y la
ansiedad de lo que Bloom llama la influencia. Ansiedad de
saber de antemano que no existe un tpico Centro, que el
Origen es una nebulosa y que Dios no es sino una
interrogaciéon de su propio Ser, En este sentido, toda la
historia y la tradicién poética en particular podrian
sintetizarse en una frase de NHietzsche gue dice: "toda
nuestra llamada conciencia no €8 mas que un comentario mas o
menos fantéstico de un texto desconocido, un texto quiz=as
incognocible, y =in embargo., percibido.” (Nietzsche, 1983:

104)
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Era el alba cuando dilijo-: sSir,
. ahora te ha hablado de todas las
cludades que conozco.,

—Guedns una de la qQue no  hablas
Jamas.

Marco Polo incllind la cabeza.
—Venecia - ditroc el Kan.

Marco sonrid. =LY de gué otra cosa
cree3d gue te hablaba®? {...) Cada
vez quea describo una ciludad digo
alpo de Venecia. (...)

- Las Lwagenes de la memoria, una
vez fljiadas POr las palabras. e
borran -diljo Polo-—. Quiza a
Veneclia tengo miedo de perderla
toda de una vez, sl hablo de ella.
O qQuiza hablando de otras ciudades
la he perdido ya poco a poco.

Italo Calvino
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