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EXPERIENCIA MISTICA EN EL JUDAISMO
Cabala

Hebreo: 'tradicion’. Nombre que reciben la mistica y la doctrina secreta judias, especialmente en su manifestacion
medieval desde principios del siglo xni. Inicialmente, la palabra «Cabala» designaba todo aquello que no formaba
parte del Pentateuco (los cinco libros de Moisés, Biblia).

La Cabala es una fase en la larga historia de ia mistica judia, cuyo comienzo se remonta al siglo i dC. Durante este
periodo de tiempo hay constancia escrita de doctrinas secretas basadas en especulaciones misticas que
guardaban relacién con el primer capitulo del Génesis (historia de la Creacion) y el Libro de Ezequiel. Una de estas
doctrinas secretas, la «ciencia de las cosas primigenias» (.hebreo: Mdasseh Bereshity, puede definirse como una
especie de cosmogonia mistica. De hecho, quien conoce las etapas de la creacion del mundo y del hombre
tambien posee la sabiduria necesaria para acceder a Dios, fuente de toda existencia. Esta es la orientacion que
sigue el Libro de letzira.

Sin embargo, fue mucho mas influyente la segunda doctrina secreta, la «ciencia del carro de Dios» (hebreo:
Maasseh Merkabd), cuya huella se puede rastrear hasta el siglo xi y que desempefié un papel muy importante en
la formacion de la Cabala. La mistica de -* Merkabd dio lugar a una literatura que describia el camino mistico a
través de los siete palacios (hebreo: Heck-haloth}.

Desde el punto de vista de la historia de las religiones, la mistica de Merkaba puede verse como una forma de la
gnosis judia. Restos de ella se han conservado en el Libro Bahir, el texto cabalistico mas antiguo que se conoce,
que ya contiene la doctrina de las Sefirot. Pero la principal obra de la Cabala es el Sobar (libro del esplendor),
redactado hacia 1275-1293 en Castilla e integrado por 2.400 paginas de densa escritura. Tiene la forma de una Mi-
drash, pues esta compuesto de alocuciones, monélogos y dialogos sobre el Pentateuco, el Cantar de los cantares
y el Libro de Ruth.

De acuerdo con las investigaciones actuales, la aparicion de la Cabala se puede sintetizar asi: la Cabala histérica
estuvo precedida por un movimiento precabalistico (900-1200) que conservo y cultivé la herencia de la gnosis
judia. Mas tarde, este movimiento mistico penetré en Europa en etapas sucesivas. Una importante estacion
intermedia fue el hasidismo. La Cabala adquirié su forma clasica asi que entré en contacto con el neoplatonismo.
Esta penetracion y la consiguiente formulacion de sus doctrinas hicieron que el elemento gnéstico tuviera cada vez
menos peso. Pero, ademas, junto a las variantes tedricas y misticas de la Cabala, existia otra, mas antigua, en la
gue se empleaban los nombres secretos de Dios y de los angeles en el sentido de la magia blanca, es decir, no
para causar dafio a las personas.

Aunque esta division ya era conocida desde el siglo xm, la mayoria de los cabalistas se distanciaron de la
tendencia ocultista, por mas que existan pruebas de que la «Cabala practica» era practicada en el seno del
hasidismo. Aun asi, hay que separarla de la «<magia negra» (hebreo: kishcuf\ corriente internacional que contiene
elementos de la magia arabe, judia y cristiana, aunque predomine la influencia de la primera. Los cabalistas
cristianos relacionaron erroneamente esta forma de la Cabala practica con la mistica judia.

Tras la expulsion de los judios de Espafia el afio 1492 y la constitucién de un centro judio en Safed (norte de
Galilea), la Cabala también experiment6 un cambio, pues aqui surgieron dos sistemas: la Cabala de Jacobo
Cordovero (1522-1570) y la Cabala de Isaac de Luria (1534-1572). En sintesis ia Cabala de Cordovero se podria
definir como una variante tedrica con muchos elementos gnésticos, mientras que la cabala de Luna seria una
mistica practica.

Acerca de la Cabala
Enrique Eskenazi

Barcelona, febrero 2004
La Cabala es la tradicion esotérica del judaismo. La expresién “Cabala” significa “Tradicion.
Esotérico significa, en este contexto, no tanto “escondido”, “secreto”, “reservado para pocos” como “proveniente del
interior” (“eso” en griego indica, justamente, interioridad, como opuesto a “exo”, referido a la exterioridad). La
Céabala es asi la expresién de un movimiento espiritual que fundado en la constante interiorizacion del significado
de la Torah (la Ley), profundiza en sus diversos niveles de significado siempre ocultos detras de la corteza de la
literalidad. Es una mistica, no necesariamente en cuanto aspiracion a una fusion con la divinidad, sino por su
omnipresente sentido de “misterio” por el cual el texto deviene experiencia y lo manifiesto aparece siempre como
autorevelacion de lo inmanifiesto.
La Céabala, como tradicidon que preserva una mistica, una teosofia y una comprension peculiar de la historia
humana como acontecimiento sagrado, es un movimiento en el que se sedimentan las tendencias misticas del
judaismo en multiples y diversas ramificaciones. No es un sistema unitario, sino mas bien un espiritu y modo de
vida que se expresa en multiplicidad de motivos, decantados en sistemas totalmente diferentes y diversos. Es por
ello que no podria hablarse, en rigor, de “la doctrina de la cabala”.
La Cabala nace en el sur de Francia, contemporanea al apogeo de los cataros y el renacimiento del maniqueismo.
Hacia 1180 aparece aqui el primer escrito propiamente cabalistico, el Sepher ha Bahir (El libro de la Claridad).
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Florece en la Espafia del siglo Xl culminando en el Sepher ha Zohar (El Libro de los Esplendores) del rabi Moisés
de Ledn, casi una segunda Biblia para los cabalistas que, con el correr de los tiempos se considera un libro
sagrado y autoritario. Se extiende por Europa, en parte debido a la expulsion de los judios de Espafia en 1492, y
florece en la Palestina del siglo XVI. También prospera en la Europa del Este y vive una enorme crisis cuando
Sabatai Sevi, en el s. XVII, funda un movimiento que suscita una Cabala herética la cual, no obstante, juega un
papel fundamental en el nacimiento del judaismo moderno.

En el Renacimiento, coincidiendo con la expulsién de los judios de Espafia, el redescubrimiento de la filosofia
griega y la divulgacién del Corpus Hermeticum, surge en Italia lo que podria llamarse “Céabala cristiana”,
principalmente con Pico della Mirandola: la aplicacién de los modos de pensamiento e interpretacion de los
cabalistas a los textos cristianos. Es esta “cabala cristiana” la que, recogida por Guillaume Postel, influira
directamente en los movimientos ocultistas del siglo XIX y XX.

El judaismo tiene rasgos Unicos que estan a la raiz del pensamiento cabalistico, y de los que hay que destacar al
menos tres:

a) la insistencia sistematica en el monoteismo, esto es: la Unidad y la Unicidad de Dios. Dios es uno, y no admite
un Segundo.

b) Dios es creador, y no meramente “formador” del universo: creador de todo y del Todo, crea a partir de la nada
(ex nihilo)

c) Dios se revela, es decir: no puede ser “descubierto” ni intelectualmente ni perceptivamente, sino porque El
mismo se muestra. Y su Revelacidn ocurre en palabras, en la Palabra, tal como se plasma en un texto. El judaismo
es ante todo el pueblo del Libro (la Torah, la Ley).

Estas tres caracteristicas son comunes, naturalmente, a las otras religiones que brotan del judaismo: cristianismo e
Islam. Todas pueden caracterizarse como las religiones del Libro.

Pero precisamente el hecho de que Dios se revele en un libro plantea al agudo problema de la “interpretacion” del
texto. Este problema “hermenéutico” (¢,cudl es la interpretacion recta: orto-doxia, correcta, del texto?) agita e
inquieta a los tres pueblos del libro, y encuentra en la Cabala una peculiar “resolucion”:

La Torah tiene multiples niveles de significado, todos verdaderos en su plano, y a su vez ordenados
jerarquicamente.

a) Hay al menos un nivel “literal” (Peshat): la Torah significa lo que manifiestamente cuenta. En este sentido la
Torah es narracion y es historia.

b) Hay otro nivel en el que la letra es como un vestido, y ese vestido esta habitado por un cuerpo. El cuerpo oculto
detras de la vestidura es el significado “alegérico” (Remez) que revela la Torah como una serie de verdades del
alma, no de hechos ni de acontecimientos externos.

c) Pero el cuerpo a su vez es vestidura de un alma, y el alma que se esconde y alienta es la significacion
“filoséfica” (Deraz) de la Torah, que deviene asi mostracion de los aspectos Divinos y Césmicos

d) Pero el alma esta habitada por un espiritu del cual es irradiacion y expresién. De modo que el significado
filosofico recubre una dimension de misterio (Sod) por el cual la Torah es ante todo el Espiritu viviente de Dios mismo.

Las iniciales de estos cuatro niveles de interpretacion forman la palabra “Paradiso” (PRDS), es decir Edén, Jardin.
La Cabala deviene asi el camino para recuperar el Paraiso, la escalera por la cual éste mundo de hechos y
literalidades se revela como el escalén mas bajo a través del cual ascender al mundo primigenio y original. Esta
escalera a través de la cual asciende y desciende el Espiritu divino parte del texto, y el texto esta presente en cada
cosa, cada acontecimiento, cada “hecho”. El “hecho” es asi vestidura de profundos significados que le “completan”
y que le remiten a un origen siempre presente.

Estos cuatro niveles, cuatro mundos, cuatro planos de progresiva revelacion, ocultan asi infinita multiplicidad de
sentidos que no son sino diversos rostros en los que aparece la Unidad de Dios, un Dios con muchos nombres y
en cuyo nombre de creador, Jahveh (YHVH) ya se presenta la cuaternidad fundamental.

La Céabala es asi un ejercicio de unificacion de los mundos a través de la vinculacion de lo mdultiple manifiesto (lo
creado) y lo Uno inmanifiesto (el Creador), que percibe la historia como teofania. Esta manera de leer la historia
“profana” como “historia” sagrada es caracteristica del pensamiento cabalistico, que hace de los azares del pueblo
de Israel un simbolo de los avatares intrinsicos a la Divinidad en su puja por revelarse y hacerse mdltiple a la vez
gue retiene su trascendente y misteriosa unidad.

Puesto que en hebreo cada letra de las veintidds que lo conforman, es también un nimero, las palabras son cifras,
y el andlisis de la Escritura deviene también aritmologia del espiritu. Asi, la Torah expresada en el Pentateuco,
comienza con la letra “B” (Bereschit, “En el comienzo) que es el nimero 2, y acaba con la letra “L", que vale 30.
Pero “LB"” significa corazon, y de alli la afirmacion de que la Torah esta encerrada en el corazén. Corazén es “32”", y
por ello 32 son los senderos de la Sabiduria divina, por medio de los cuales lo Uno se hace miltiple y lo Increado
origina la Creaciéon como un manto que lo inviste y lo revela, ocultandolo.

Es caracteristico del pensamiento cabalistico este intento por vincular trascendencia con inmanencia, Unidad con
multiplicidad, Eternidad con historia. Revelar la presencia de lo Uno en lo mdltiple equivale aqui a mostrar la intima
espiritualidad de lo profano, y re-encontrar la presencia de Dios en lo manifiesto, en tanto que mundo, historia,
circunstancia y hecho no son sino localizaciones, vestiduras, especificaciones del espiritu. La Cébala, cuyo libro
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(Torah) se guarda en el corazon, es la “ciencia” que lee una intimidad (interioridad) en los hechos y los
acontecimientos, una interioridad en la que habita otra interioridad. No es sino la “ciencia” y la “con-ciencia” del
corazén del corazon.

En este jardin (Edén) del cual fue expulsado Adan por comer del fruto del Arbol del Conocimiento, esta ain el Arbol
de la Vida. No es de extrafiar que uno de los simbolos mas importantes de la Cabala se llame, justamente, el Arbol
de la Vida. Es un diagrama en el cual el acto creador aparece como un Arbol cuyas raices estan arriba (en el Cielo
-y mas alla del Cielo) y cuyos frutos estén en la tierra.

IR SACRED TREE OF THE SUPIRCTH

En este diagrama, simbolo césmico y meta-césmico, que tiene diez numeros (sephirot: cifras, esferas, atributos)
vinculados entre si por 22 senderos (que son las 22 de letras del alfabeto), se ofrece la escalera por la cual
desciende el influjo creador y provee la oportunidad de ascender, de regresar de la Tierra al Cielo, como un medio
de reestablecer el Cielo en la Tierra, el significado en el hecho, lo sagrado en lo profano.

La cabala, a través de su método de meditar en letras y en cifras, que no son sélo letras y cifras externas sino que
habitan en los acontecimientos, hace de lo aparente una revelacion del misterio que lo habita, insondablemente, en
el corazén de su corazon.

Y es asi caracteristico de este movimiento espiritual no solo el esfuerzo por abrazar al mundo (en lugar de
renunciar a él o aspirar a trascenderlo o negarlo, como ocurre en tantos movimientos espirituales) sino por
descubrir en lo mundano la presencia del espiritu y re-unir asi la manifestacion con el simbolo. Todos los mundos
estan en éste, del mismo modo que este mundo esta contenido en los demas. La negacion del mundo deviene asi
el olvido de Dios. Y la negacion de Dios no es otra cosa que el olvido del mundo como presencia viviente

Bibliografia en castellano

Alexandre Safran: La Céabala (ed. Martinez Roca)

Leo Schaya: El significado universal de la Cabala (ed. Dedalo)

Gershom Scholem: La Cébala y su simbolismo (ed. Siglo XXI)

Gershom Scholem: Desarrollo histérico e ideas béasicas de la Cabala (ed. Riopiedras)
Gershom Scholem: Grandes temas y personalidades de la Cabala (ed. Riopiedras)

CABALA Y MITO

GERSHOM SCHOLEM: "LA CABALA Y SU SIMBOLISMO", CAPIT ULO 3
Es muy conveniente que tratemos de explicarnos la variada problematica imperante en la Cabala dentro del
expresado resurgimiento del mito, al menos en sus caracteristicas fundamentales. Hemos de aludir
preferentemente, en relacion con las presentes cuestiones, a la lucha entre el pensamiento I6gico-discursivo y el
representativo-simbdlico dentro de la Cabala, a cuya literatura e historia presta un caracter muy particular. Ocurre
gue las creaciones decisivas de la Cabala son, a partir de la primera fijacion literaria, imagenes con frecuencia,
imagenes de un impresionante contenido mitico. Este es, por ejemplo, el caso del Bahir, el de los gnésticos
castellanos del siglo XIlI, el del libro Zéhar y el de Isaac Luria de Safed. Al lado de ello, y casi siempre a la par,
encontramos, sin embargo, una tendencia a la justificacion especulativa y a la interpretacion l6gica de esos
simbolos. Naturalmente, en este proceso se ponen de manifiesto la preponderancia y la naturaleza primaria de los
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simbolos con respecto a los conceptos. Es imposible llegar a disolver verdadera y totalmente los simbolos en los
conceptos que los cabalistas especulativos o filosofantes han intentado poner con bastante frecuencia (y también
con poco sistema) en el lugar de aquéllos. Ciertas concepciones, como la de la Sejina, la del tsimtsum, la de la
rotura de los recipientes, por citar s6lo algunos ejemplos, y de las que trataremos, al menos brevemente, en las
paginas siguientes, son sélo comprensibles como simbolos. El pensamiento discursivo de los cabalistas representa
una especie de proceso asintético: las formulaciones logicas intentan dar de forma aproximativa una interpretacion
filosofante de imagenes plenas de simbolismo, inagotables. Tratan de interpretar esas imagenes como
abreviaturas de complejos conceptuales l6gicos. Pero el manifiesto fracaso de tales intentos prueba que no lo son.
Ademas aqui se produce otra circunstancia importante. Los cabalistas crearon imagenes y simbolos, tal vez
resucitaron en ellos incluso una antiquisima herencia, pero rara vez han tenido el valor de sostener sin reserva y
sans phrase aquellas imagenes que se les habian impuesto, sin duda, de una manera imperiosa

La mayor parte de las veces intentan conciliar: cuanto mas atrevida sea la imagen, tanto mas podemos esperar
gue el que la emplea le acompafie con un «si cabe la expresidn» restrictivo u otra frase semejante de disculpa. No
obstante no podemos olvidar que no son siempre los mismos cabalistas los que crean las imagenes miticas y las
limitan medrosamente de esta manera, o las quieren explicar como abreviaturas atrevidas de complejos
ideoldgicos mas o menos inofensivos, aunque a veces también muy profundos. Los grandes documentos clasicos
de la Cébala, por ejemplo, el libro Bahir, el Z6har y los escritos lurianicos, apenas se puede decir que tengan una
produccion y empleo restringidos de tales imagenes impuras o, si no, altamente problematicas desde el punto de
vista teolégico. No emplean un criterio restrictivo, antes bien podriamos decir que se recrean en las imagenes y las
llevan intencionadamente a su extremo. Otros importantes cabalistas, en los que el impulso puramente mistico es
mas fuerte, evitan a veces la exposicion mitica e intentan transformar los conceptos filosoficos de la tradicién
platénica misma en simbolos misticos. Tal es, en particular, el caso de 'Azriel de Gerona, Abraham Abulafja de
Zaragoza y Moisés Cordovero de Safed. Se puede decir que se reproduce aqui, y de este modo también en el
seno del judaismo, la tensién que siempre ha existido -a pesar de la afinidad que por otro lado les es propia- entre
gnosticismo y platonismo.

Partiendo de estas consideraciones, surge un nuevo problema. No nos queda mas remedio que preguntarnos si
estas imagenes, de las que se sirve la Cabala para describir el mundo secreto y la vida oculta de la divinidad, son
judias autdctonas o constituyen una vieja herencia. En realidad, nos enfrentamos aqui a una situacion muy
complicada, y no es posible dar una respuesta rotunda al problema de la cantidad de este mundo simbdlico, que
constituye un préstamo histérico, si prescindimos de una normal afinidad con materiales mas viejos. Sin embargo,
surge aqui en las imagenes cabalisticas -como un puente tendido hacia el mito y su mundo- el gnosticismo, cuyas
relaciones histdricas y al tiempo metafisicas con la Cabala hay que analizar. No quiero permitirme entrar aqui en el
problema de la filiacion histérica de la Cabala y su posible relacion con tradiciones gnésticas, pues ya lo traté
prolijamente en otro lugar. Digamos solamente, a manera de resumen, que por muy tenues gue nos queramos
representar los hilos que unen -incluso histéricamente- la mas antigua tradicion cabalistica con la herencia
gnostica, yo estoy convencido de la existencia de tales hilos. Claro esta que se puede sostener la tesis de que no
s6lo se trata aqui de un contacto histérico, sino de evoluciones psicolégicas y estructurales paralelas, las cuales
serian de todos modos mas faciles de comprender en los siglos xii y xiii que el contacto historico directo. Pues
incluso la herejia catara estaba relativamente libre de los elementos gndsticos del maniqueismo, y le eran en gran
parte desconocidos. Como resultado de largas investigaciones sobre este problema de los origenes de la Cabala,
creo poder afirmar que, aparte de algunos elementos ciertamente fundamentales, el gnosticismo de la Cabala se
ha desarrollado con una trayectoria interna y en forma autéctona. De modo que no se plantea en relacion con ello
una alternativa entre teorias de origenes histéricas o psicolégicas, sino una adicion de posibilidades. Precisamente
los sistemas cabalisticos de caracter gnostico mas acusadamente marcado, como los del Z6har y de Isaac Luria,
hay que interpretarlos desde su interior y partiendo de supuestos judios.

Esta comprobacion nos introduce aln mas profundamente en la problematica de la Cabala: esto es, que la gnosis
era, al menos en algunos de sus motivos fundamentales, una revuelta -quiza surgida en parte en el mismo pueblo
judio- contra el judaismo antimitico, una explosién de fuerzas tardias y ya disfrazadas con atuendo l4gico, pero
tanto mas intensivas y prefladas de contenido mitico. El judaismo rabinico clasico habia eliminado ya esta forma
herética -a lo que parece de manera definitiva- en el siglo ii de nuestro cémputo cronol6gico; pero en la Cabala, y
con ello alcanzamos el ndcleo de nuestro problema, resurge precisamente esta concepcién césmica de la gnosis
no so6lo como interpretacién teoséfica del monoteismo judio -y esto en medio del periodo dorado de la ilustracién
judia medieval-, sino que acierta a imponerse en el centro del judaismo, como su secreto mas caracteristico. Los
signos gnosticos y semignosticos del Zéhar y de Isaac Luria devienen para el cabalista pio y ortodoxo la expresion
mas profunda de su mundo de creencias judaico. Si la Cabala era en su impulso primero y determinante una
reaccion mitica dentro de las provincias arrancadas con improbo esfuerzo por el pensamiento monoteista al ambito
mitico, quiere esto decir, en otras palabras, que los cabalistas obran y viven en rebeldia con un mundo al que,
conscientemente, no cesan de ratificar por otra parte. Y esto da lugar, desde luego, a profundas ambigiedades.

El mundo del que proceden el estricto monoteismo de la Ley, de la Halaja, aquel viejo judaismo en el que se saben
enraizados, no soporta sin mas tal intromision violenta del mito en su propio ndcleo. Indudablemente, en las
grandes imagenes originales de los cabalistas aun cuando procedan de la hondura de un auténtico y productivo
deseo judio-religioso- tienen participacion universos extrafios de signo mitico. Sin ellos no hubieran conseguido un
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caracter determinado las conmociones de los viejos cabalistas, y alin menos aquél con el que nosotros las
conocemos, y ello les proporciona su discontinuidad. La gnosis, una de las Ultimas grandes manifestaciones del
mito en el pensamiento religioso, al menos concebido parcialmente en la lucha contra sus vencedores judaicos, ha
proporcionado capacidad expresiva a los misticos del judaismo. Es dificil atribuir la importancia que merece al
significado de esta paradoja. El lenguaje de los gnésticos ha de ser transformado de nuevo, porque el objetivo de
aquellas viejas imagenes miticas que los gnésticos habian legado a los redactores del libro Bahir, y de este modo a
toda la Cabala, era en realidad y propiamente la destruccion de una ley que habia violado el orden mitico. Segun
esto, en amplios sectores de la Cabala se puede palpar materialmente la venganza del mito sobre sus vencedores,
y al mismo tiempo la abundancia de contradicciones internas en sus simbolos. El hecho de que en nuestro asunto
se intente construir y describir un mundo perteneciente al mito con los medios propios de un pensamiento que
excluye todo lo mitico, da una nota caracteristica a los ensayos sistematicos de las especulaciones cabalisticas, lo
mismo que ya se la dio a algunos sistemas gnosticos. La contemplacion teoséfica de la vida oculta de la divinidad,
considerada como la mas esencial de las realidades religiosas, ha levantado aqui, en medio del &mbito de la
mistica y de la experiencia mistica, un nuevo universo mitico, una dialéctica que, fuera de la Cabala, tiene pocos
ejemplos més importantes y caracteristicos que sefalar en la historia de la mistica que la religion de Jacob Béhme,
cuya afinidad con el mundo de la Cabala ya llamd la atencién a sus méas antiguos enemigos y a la que la moderna
literatura sobre B6hme ha conseguido, de manera grotesca, relegar al olvido.

Esta readmision de concepciones miticas en el pensamiento de los misticos judios los ligé muy sélidamente desde
un principio con ciertos impulsos de la creencia popular, precisamente con esos méviles primitivos y sumamente
efectivos del miedo a la vida y a la muerte del hombre sencillo, a los cuales la filosofia judia no habia sabido
responder nada de provecho. La filosofia judia ha pagado un alto precio por esa distincién, con la que se ha
apartado de los planos primitivos de la vida humana. No ha sabido hacer problemas con aquellos medios que
suelen ser el impulso de los mitos. Incluso parecié negar la existencia de esa misma problematica. Nada aclara
mejor esta diferencia de comportamiento entre los fildsofos y los cabalistas que su postura ante el problema del
mal y de lo demoniaco en el mundo. Esta cuestion es juzgada en sus rasgos mas esenciales por los filésofos
judios como si fuera un pseudoproblema, mientras que para los cabalistas constituye uno de los grandes motores
de su pensamiento. El sentido de la realidad del mal y del horror de lo demoniaco, con el que intentaron
enfrentarse los cabalistas, en vez de esquivarlo como los filésofos, unié sus esfuerzos en un punto central con los
intereses de la creencia popular y con todas las creaciones de la vida judia en las que tales temores hallaban una
via de expresion. Es bien cierto que los cabalistas en sus ideologias del rito restablecieron con frecuencia -en
contraposicion al alegorismo mas o menos elevado y buscador de pensamientos filoséficos en ellas- el sentido que
aquél tenia, si no originalmente, por lo menos en la conciencia general popular. Si a causa de ello la demonizacién
de la vida ha constituido uno de los factores mas peligrosos y simultdaneamente mas efectivos en la evolucion de la
Cébala, también queda de esta forma legitimado, sin duda, su parentesco con los intereses religiosos de las capas
mas amplias del pueblo. La paradoja de como un grupo de misticos, en el fondo aristocratico, ha podido conseguir
una repercusion tan grande precisamente en el elemento popular, pierde asi gran parte de su rigor. No es facil, a
buen seguro, sefialar muchos usos y costumbres religiosos que hayan debido su nacimiento y desarrollo a
complejos de pensamiento filoséfico. Sin embargo es sabido que es incontable el nimero de tales ritos
procedentes de reflexiones cabalisticas o que deben a éstas el aspecto caracteristico que han tomado, bajo el cual
se han afirmado posteriormente. Es indudable que el pensamiento de los cabalistas ha perdido mucho de su brillo
al descender de estas alturas de la especulacién teoséfica a lo profundo del pensar y hacer populares, aqui tan
estrechamente unidos. Cuando sus palabras se expresaron de forma sensible, corporal, adquirieron un matiz
ligeramente burdo a partir de dicha corporalidad. Los peligros que acechan a la conciencia religiosa en el mito y en
la magia se hacen de nuevo seriamente visibles para la historia de la religion judia en el desarrollo de la Cabala, y
quien intenta sumergirse con profundidad en el pensamiento de los grandes cabalistas no puede evitar una
ambigua sensacion entre la admiracion y la repulsa.

Si volvemos la vista a las explicaciones cabalisticas sobre Dios, encontramos que el punto en el que mejor se pone
de manifiesto el caracter mitico de ellas es en la doctrina de las diez sefirot, las potencias y modos de actuacién del
Dios vivo. La doctrina cabalistica de la unidad dinamica de Dios -tal como aparece en los cabalistas espafioles-
constituye un proceso teogdénico en el que Dios sale de su reserva y de la inefabilidad de su ser y se manifiesta
como creador. Los estadios de este proceso son perceptibles en una infinita multiplicidad de imagenes y simbolos,
cada uno de los cuales enfoca un aspecto de la divinidad en su manifestacién particular. Pero estas imagenes bajo
las que Dios se exterioriza no son otra cosa que las imagenes prototipicas de todo ser. Aquello que confiere su
estructura mitica especial al complejo simbdlico cabalistico es la limitacion de la infinita pluralidad de aspectos bajo
los que Dios puede ser enfocado a diez categorias fundamentales, o0 como quiera que denominemos la concepcion
que sirve de base al concepto de las sefirot. En el Libro de la creacion, del cual procede el término, equivalen éstas
a los diez nimeros arquetipicos (de s.f.r = contar) en cuanto potencias esenciales de todo ser, sin que, no
obstante, se adscriba a cada sefira en el viejo libro una pluralidad de simbolos por medio de los cuales otras
imagenes prototipicas queden unidas a ella, formando una estructura especial. Este paso ha sido realizado sélo
por la teosofia medieval cabalistica, al readoptar -incluso superandolas una serie de exégesis gndsticas sobre el
mundo ednico.
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La suma de estas potencias unificadas en el diez prototipico forma el mundo de las sefirot, de la unidad divina en
su despliegue, que encierra en si los arquetipos de todo ser. Este mundo, que es -nunca lo repetiremos bastante-
un mundo de existencia intradivina, se desborda, no obstante, sin intermitencias sobre los mundos ocultos y
visibles de la creacion, los cuales reproducen y reflejan en si mismos la estructura intradivina de que hemos
hablado. Segun la idea de los cabalistas, ese proceso que se exterioriza con la creacién no es otra cosa que el
aspecto exotérico de una operacion que, en ultimo término, transcurre dentro de Dios mismo, y cuyos diferentes
estadios determinan -en su especial unién de los motivos aqui concurrentes -la particular forma mitica del
pensamiento de las sefirot. En un nuevo plano de experiencia y contemplaciéon misticas reaparecen las estructuras
miticas bajo nuevo aspecto y con frecuencia singularmente concentradas no ya en las personas de los viejos
dioses, sino en el mundo Unico (o al menos contemplado como una unidad) del arbol-sefirot. El andlisis de todas
estas imagenes miticas, en parte viejas y en parte nuevas, que se presentan con tanta profusion en la simbolistica
de la Cabala constituye una de las tareas mas fascinantes de la investigacion cabalistica. Precisamente es esta
simbolistica la que forma el nicleo de los antiguos escritos de los cabalistas, sobre todo durante el periodo
espafiol. Y pocos escritos hay que sean mas atractivos e interesantes -vistos desde este angulo- para el
investigador ocupado de buscar esa vieja herencia contenida en los simbolos misticos, que las homilias gndsticas
del Z6har o el intento de desarrollo sistematico de dicha simbolistica, tal como lo encontramos en forma
insuperable en las «Puertas de la luz» de Yosef Chicatilla.

Veamos ahora, en dos o tres ejemplos, hasta qué punto nos estamos enfrentando aqui con la reaparicién del mito
tan intolerablemente «liquidado» por la teologia judia.

Pienso que es representativa de toda la problematica que aqui se cierne sobre nosotros la remitificacién -y con ello
la liquidacion- operada en la Cabala de forma superpraddjica de la férmula de la «creacion de la nada». Es sabido
que fue precisamente en esta concepcion de la creacion a partir de la nada, en contraposicion al dominio del caos
por un Dios creador, donde sobrepasando incluso el theologoumenon biblico la llamada teologia racional del
rabinismo tardio pensaba efectuar la ruptura definitiva con todos los residuos miticos. Sustituyendo el caos por la
nada, se pensé encontrar la garantia para esa libertad despegada de todo determinismo mitico del Dios creador,
cuya creacion ya no debe ser considerada como una lucha o una crisis, sino como un libre acto de amor. Nada de
esto ha permanecido en la Cabala aparte de la pura y desnuda férmula en si, la cual era tanto méas publicada y -por
asi decir- presentada a manera de estandarte, cuanto que si verdadero contenido habia sufrido una conversion
diametral. Tal como se puede deducir implicitamente de las observaciones hechas anteriormente sobre el sentido
de las sefirot y del arbol sefirético, no hay lugar posible en este mundo para una nada entendida en el sentido de la
concepcion teoldgica. Saliendo d su posicion oculta, Dios se manifiesta en sus potencias en e tronco y las ramas
del «arbol» teogdnico-cosmogonico, y hace repercutir su poder en nuevas esferas continuamente. Por toda partes
nos encontramos con transiciones ininterrumpidas, de modo que si apareciera una ruptura, un vacio del principio
absoluto, sdélo podria localizarse en la esencia de Dios mismo. Esta es precisamente la consecuencia que han
sacado los misticos judios, dejando a salvo la vieja formula. El caos, que habia sido eliminado en la teologia de la
«creacion a partir de la nada», resurge en una nueva metamorfosis. Dicha nada existia en Dios desde siempre, no
fuera de él o causada por él. Aquello que se domina en el proceso de la creacion es el abismo era Dios, que
coexiste con su infinita plenitud, y la expresion de los cabalistas sobre Dios, que habita en «las profundidades de la
nada», tan en boga desde el siglo xiii, se sirve para expresa esta sensacién de una imagen tanto mas extrafia
cuanto que se refleja sirviéndose de un concepto no gréafico. Podemos hablar de un malentendido productivo, que
redescubre imagenes miticas en el corazén de conceptos filoséficos. Es caracteristica de este «malentendido» la
reinterpretacion a partir de Azriel de Gerona de la steresis aristotélica en el sentido de dicha nada mistica, que
junto a la materia y la forma se presenta como el tercer principio de todo ser.

Claro que esta nada, que constituye una supraexistencia en el interior de Dios mismo, no aparece siempre en la
simbolistica de la Cébala citada con este nombre. Tomemos, por ejemplo las primeras lineas de un pasaje famoso
del Zohar, en las que se describe el comienzo absoluto de la creacion en Dios mismo:

Al principio, cuando la voluntad del rey empez0 a actuar, grabo unas sefiales en el aura celestial. Una oscura llama
surgi6é en el ambito mas recondito del secreto del Infinito, como una niebla que se forma en lo amorfo, penetrando
en el circulo [de aquella aura], ni blanca ni negra, ni roja ni verde ni de ningun color en absoluto. S6lo cuando dicha
llama adopté dimensiones y extensidn hizo brotar brillantes colores. En lo mas interior de la llama surgi6é una
fuente, de la que se vertian colores sobre todo lo inferior, oculto en los mas profundos secretos del Infinito. La
fuente atravesaba y no atravesaba, sin embargo, el éter que la rodeaba y era totalmente irreconocible, hasta que,
debido a la fuerza de su penetracion, resplandecié un punto maximo oculto. Mas alla de este punto no hay nada
reconocible, y por ello se llama Reschit, la primera palabra de la creacion entre aquellas diez de las que esta hecho
el universo. (I, 15 a.)

Por ninguna parte de este mito cosmogoénico, que se prolonga todavia largamente y con significativas imagenes en
el citado pasaje del Zéhar, se encuentra mencionado el término nada. Su lugar ha sido ocupado -bajo un aspecto
totalmente diferente por el aura de luz que rodea al En-sof, lo infinito, sin principio ni creacion. En los otros lugares
en que el Zéhar menciona expresamente la nada lo hace siempre en el sentido de esa forma de existencia
localizada en la mas profunda interioridad de Dios que se exterioriza creadoramente en la emanacioén de las sefirot.
Esta nada es a su vez la primera y mas elevada de todas las sefirot. Constituye en cuanto simbolo cabalistico la
«raiz de las raices», de la que el arbol se alimenta. Nada mas equivocado que suponer que esta misma raiz ha
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sido producida en un libre acto creador. Unicamente la Cabala posterior ha reinstaurado en el curso de profundas
especulaciones tal acto creador, sobre todo con Moisés Cordovero y, bajo una figura diferente, con Isaac Luria.

El punto primitivo del que se ha hablado en el pasaje del Z6har que acabamos de citar es considerado como
segunda sefira, como un primer principio de la nada divina presupuesta también en realidad por la imagen de dicho
punto. Es la semilla universal que, como maxima potencia formadora paternal-masculina, se halla sembrada en el
seno primitivo -que por un lado se ha desplegado, procedente de aquélla, y por otro se le contrapone- de la «madre
suprema» y que, al cobrar en él fertilidad, engendra de ella las otras siete potencias, que no sélo son interpretadas
minuciosamente por los cabalistas como los auténticos arquetipos de toda creacion, sino que también son
considerados al tiempo, expresamente, como los siete «dias primitivos», o estadios primitivos del devenir
intradivino (Gén. 1.). La calidad particular de cada una de esas siete potencias o dias primitivos es representada
con imagenes de la naturaleza elemental, pero no menos también con imagenes de la vida humana.

El contenido mitico de estos simbolos es infinitamente rico; pero en nada se manifiesta mas claramente que en la
simbolistica segln la cual este Dios que se revela en el mundo de las sefirot es precisamente el hombre en su
formacién mas pura, Adam Cadmaén, el hombre prototipico. El Dios que puede ser contemplado por el hombre se
representa precisamente a si mismo como hombre prototipico. El gran nombre de Dios en su despliegue creador
es Adan, tal como explican los cabalistas, basandose en una guematria (isopsefia) verdaderamente asombrosa. Ya
en el libro Bahir son conocidas las «siete formas sagradas de Dios», todas las cuales tienen su correspondencia en
los miembros del hombre, y a partir de aqui sélo habia un paso hasta la formacion del concepto de Adam Cadmon;
la doctrina antropomorfica y mitica de Dios obtuvo de esta idea legitimacién y alimento. El mundo original del
hombre, tanto del creatural como del no creado, sino simplemente evolucionado en Adam Cadmaén, es el ambito al
que se refiere -tal como no deja de repetirnos continuamente el Zéhar- toda su doctrina esotérica. Porque ese
mundo secreto del Dios que se manifiesta en el simbolo del hombre es ambas cosas a la vez: es, por una parte, el
mundo del hombre «interior», pero también es el ambito que so6lo se manifiesta al espiritu creyente en la
contemplacion, y al que el Zéhar nos presenta como «secreto de la fex.

El momento en el que mas claramente se pone de manifiesto el factor mitico de tales concepciones surge en la
separacién que se hace entre potencias generadoras y conceptivas en Dios. Tras repetirse de manera ascendente
en varios pares de sefirot, cobra su maxima expresion en la simbolistica de las dos ultimas. La novena sefira,
Yesod, es la potencia de la generacion, tantas veces descrita en simbolos claramente falicos, del «fundamento» de
todo lo viviente, por medio del cual se garantiza y consuma el hieros gamos, la uniéon sagrada de las potencias
masculina y femenina. Esta doctrina de las potencias femeninas en Dios, las cuales hallan su mas cabal expresion
particularmente en la décima y Ultima sefira, contiene en realidad, para la conciencia judia, la mas asombrosa
repristinacion del mito, y juzgo necesario hacer algunas observaciones sobre la concepcién cabalistica de la idea
de la Sejina, que sobrepasa con mucho los limites de la del antiguo rabinismo. En relacion con este asunto quiero
resaltar solamente algunos motivos centrales que son esenciales para la comprensién de tan fundamental
concepcion, pero sin olvidar que existen otros complejos teméaticos totalmente diferentes, imposibles de tratar aqui,
gue se relacionan con ella en la literatura cabalistica.

En la literatura talmudica y en el judaismo rabinico no cabalista, lo que se entiende por el término Sejina -al pie de
la letra 'residencia’, pero residencia de Dios en el mundo- no es sino Dios mismo en su omnipresencia y actividad
en el mundo y en particular en Israel. La presencia de Dios, lo que en la Biblia se denomina su «faz», equivale en
el uso idiomatico rabinico a su Sejina. En ningan pasaje de la antigua literatura se encuentra una separacién entre
Dios mismo y su Sejina en el sentido de una hipéstasis especial auténticamente diferenciable de Dios Algo muy
distinto ocurre con el acervo expresivo de la Cabala a partir del Bahir, el cual contiene ya casi todas las
proposiciones esenciales sobre la Sejina. En él ésta es considerada como un aspecto divino, dotada de un caracter
femenino y, podemos decir, independizada. Una independizacién de este tipo tiene ya lugar en cierta manera,
segln hemos dejado entrever mas arriba, en la tercera sefird, que en cuanto madre o Sejina suprema representa
simultdneamente, de forma digna de tenerse en cuenta, la potencia demiurgica. De las siete potencias emanadas
de ella, las seis primeras estan simbolizadas como miembros principales del hombre prototipico y resumidas en el
«fundamento» falico, el cual constituye, de manera curiosa, la representacion simbdlica del justo (saddic) en cuanto
Dios que mantiene y hace fructificar en sus justos limites las fuerzas de la generacion Dios es el justo, en tanto que
aporta a todo ser viviente aquella potencia vital que en su propia ley le esta atribuida. E igualmente se denomina
justo al hombre que mantiene dentro de si en su justo cauce las potencias generativas, y el mismo titulo se da a
partir de aqui a aquel que otorga a cada cosa lo que le corresponde, al que sabe colocar los objetos en el lugar
pertinente. En relacién con lo expuesto, los cabalistas utilizaron el siguiente versiculo de los Proverbios (10:25): El
justo es el fundamento del mundo”.

La décima sefird, sin embargo, no representa ya un miembro aislado del hombre, sino que equivale a lo femenino
en general en cuanto complemento de lo humano-masculino, como madre, esposa e hija al mismo tiempo, aunque
manifestandose bajo diferentes formas segln corresponda a alguno de esos diferentes aspectos. El
establecimiento de un elemento femenino en Dios es, naturalmente, uno de los pasos mas prodigos en
consecuencias que la Cabala ha realizado y ha intentado basar en la exégesis gndstica. La enorme popularidad
gue han alcanzado en circulos extensisimos del pueblo judio los aspectos miticos de esta concepcidn, a pesar de
haber sido considerada con frecuencia con el maximo escepticismo por el sector judio estrictamente rabinico, no
cabalista, y a pesar del también frecuente y apurado intento de la apologética cabalistica por canalizarla en
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direcciones inofensivas -lo femenino de la Sejind, tomado en el sentido de una conduccién providencial de la
creacioén-, es sin duda una prueba de que los cabalistas han recurrido aqui a uno de los impulsos fundamentales
de ciertas concepciones religiosas primitivas y de efectos mas perennes del judaismo.

Hay otros dos simbolos, entre muchos, que son de una importancia decisiva para la comprensién de la Sejina
cabalistica: su identificacion, por una parte, con la ecclesia mistica de Israel y, por otra, con el alma (neshama),
ambas provenientes del libro Bahir. En el Talmud y en el Midra encontramos el concepto de «comunidad de Israel»
(del cual procede el concepto cristiano de ecclesia) solamente como una personificacion del Israel histérico, real, y
en cuanto tal claramente contrapuesta a Dios. La interpretacion alegérica del Cantar de los Cantares en el sentido
de la relacion de Dios con la ecclesia judia, tal como habia sido recibida desde siempre en el judaismo, desconoce
la elevacion mitica del papel de la ecclesia a la categoria de potencia divina o incluso de hipostasis. Tampoco
identifica nunca la literatura talmudica a la Sejina con la ecclesia. Muy diferente es lo que ocurre en la Cabala, en la
que esa identificacion trae consigo la plena irrupcién del simbolismo de lo femenino en la esfera de lo divino. Todo
lo que habia sido dicho en las interpretaciones talmudicas del Cantar de los Cantares sobre la comunidad de Israel
como hija y esposa, fue transportado ahora en alas de esa identificacién a la Sejina. Dudo que podamos hacer
afirmaciones razonables sobre el punto al que corresponde la prioridad en este proceso: a la reinstauracion de la
idea de un elemento femenino en Dios por los cabalistas antiguos o a la identificacion exegética de los dos
conceptos anteriormente separados de ecclesia de Israel y Sejind, a través de la cual pudo ser transmitida una
parte tan cuantiosa de la herencia gnostica bajo una pura metamorfosis judia. No me es posible separar aqui el
proceso psicoldgico y el histérico, que representan, dentro de su unidad, el paso decisivo de la teosofia cabalistica.
A esto hay que afiadir como tercer elemento, segin hemos dicho antes, la funcién simbdlica de la Sejina, en
cuanto alma, contenida en el Bahir y en el Zéhar. Que la esfera de la Sejina represente el lugar del alma es
absolutamente nuevo.

Pues incluso el méas elevado lugar del alma que conocian las viejas concepciones judias estaba en o bajo el trono
de Dios. El origen del alma en la esfera de lo femenino en Dios mismo se ha convertido, para la psicologia de la
Cébala, en un factor de decisiva importancia. Pero la idea de la Sejina que acabamos de describir en sus rasgos
mas elementales obtiene sélo su caracter totalmente mitico debido a dos complejos de ideas absolutamente
inseparables de ella, a saber, la de la ambivalencia de la Sejina y la de su exilio.

Como elemento femenino, pero también en cuanto alma, la Sejina presenta en parte, al mismo tiempo, rasgos
horrendos. Habida cuenta de que en ella se encuentran resumidas todas las sefirot anteriores y de que
precisamente adquieren su repercusion hacia abajo a través de ella, ocurre que también en la Sejina -que de por si
es puramente receptiva y “nada posee de si misma”- actdan con preponderancia variable las potencias de la gracia
y de la justicia. Pero la potencia enjuiciadora en Dios es propiamente el origen del mal en cuanto realidad
metafisica que se deriva de la hipertrofia de dicha potencia. Existe, sin embargo, un estado del mundo en el que la
Sejina se halla fijada a las potencias de la justicia, las cuales, en parte, estan pensadas como provenientes de la
sefira de la justicia, independizadas, y como irrumpiendo desde fuera en ella. Como dice el Zéhar: «A veces la
Sejin& prueba de la otra parte, de su amargura, y entonces su rostro se manifiesta oscuro». No es casualidad que
aparezca de nuevo en relacion con lo presente una antiquisima simbolistica lunar. Vista bajo este aspecto, se
muestra entonces la Sejina como «Arbol de la Muerte», separado diabdlicamente del «Arbol de la Vida». Mientras
gue normalmente se manifiesta en general como madre misericordiosa de Israel, en tal estado se convierte en
auténtico vehiculo de la potencia enjuiciadora y punitiva. Pero conviene que subrayemos aqui que estos aspectos -
por asi decir- demoniacos de la Sejina, de la «madre inferior», no se presentan todavia en la «madre més alta», en
la tercera sefira. Esta es ciertamente demiurgica, pero bien entendido que con una valoracion positiva y sin el matiz
degradante que es caracteristico de este término en los sistemas gnésticos. No cabe duda que el enmarafiamiento
de motivos sumamente extrafios y contradictorios, que constituyen un singular conjunto en la simbolistica de la
tercera sefira, la cual en cuanto madre primitiva de toda existencia es portadora de una importante «carga» mitica,
es en extremo complicado, y sélo deseo haber llamado aqui simplemente la atencién sobre el problema.

Pero esta idea de la ambivalencia de la Sejina, de sus «fases» cambiantes, esta ya relacionada con la de su exilio
(galut). El concepto del exilio de la Sejina es talmudico: “En todo exilio al que tuvo que dirigirse Israel la Sejina le
acompafiaba”. Sin embargo, esto no tenia otro significado sino que la presencia de Dios estaba con Israel en todos
sus exilios. Esta idea, por el contrario, quiere decir en la Cébala lo siguiente: Algo perteneciente a Dios mismo se
ha exiliado de Dios. Ambos motivos, el del exilio de la ecclesia de Israel en el Midra y el del exilio del alma con
respecto a su lugar de procedencia, que encontramos no sélo en circulos gnésticos, sino también en otros muchos
ambitos ideoldgicos, se unen ahora en el nuevo mito cabalistico del exilio de la Sejina. Este exilio es representado
muchas veces como la expulsion de la reina o de la hija del rey por su esposo o padre, y otras veces es
representado como la subyugacion por las fuerzas de lo demoniaco, por la «otra parte», que irrumpiendo
destructoras en su recinto la dominan y la someten a su actuacion enjuiciadora.

Este exilio no es aun, por lo general, en la primitiva Cabala, algo que se origina con el principio de la creacion. A tal
idea se llegara después con la Cabala safédica del siglo xvi. El exilio de la Sejina, o con otras palabras, la
separacioén del principio masculino y del femenino en Dios, es entendido mayormente como la accién destructora
del pecado humano y su sentido magico. El pecado de Adan se repite incesantemente en cada pecado. Adan, en
lugar de penetrar en su contemplacién el conjunto de las sefirot en su impresionante unidad, se dejo atraer, cuando
le fue ofrecida la eleccion, por la solucién mas facil de contemplar Gnicamente la Gltima sefird -en la cual parecia
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reflejarse todo lo restante-, como si fuera la divinidad, prescindiendo de las demas sefirot. En lugar de contribuir a
mantener la unidad de la accion divina en el conjunto del universo -que aun estaba impregnado de la vida secreta
de la divinidad- y de apoyarla en su propia consumacion, destruy6 esta unidad. Desde entonces existe una
profunda separacion entre lo inferior y lo superior, lo masculino y lo femenino en algun lugar interno. Esta
separacioén es descrita por medio de multiples simbolos. Es la separacion del Arbol de la Vida del de la Ciencia,
pero al mismo tiempo la separacion de la vida y de la muerte; es el acto de arrancar la fruta del arbol del que debia
permanecer colgada y el exprimir los jugos y las potencias justicieras de la fruta sagrada de la Sejina lo que en
este contexto se interpreta en profunda exégesis. Y también el empequefiecimiento de la luna y su constitucion en
un receptor no dotado de luz propia reaparecen aqui como otros simbolos cosmicos. Y asi como para el
sentimiento religioso de los antiguos cabalistas el exilio de la Sejind es un simbolo de nuestro profundo
enculpamiento, la accion religiosa ha de tener consecuentemente por finalidad la supresion de dicho exilio o por lo
menos el esfuerzo encaminado a obviar esa supresion. El sentido de la redencién consiste en la reunificacion de
Dios y su Sejina. Por medio de ella recobraran su unidad primitiva -hablando de nuevo desde un punto de vista
mitico- el principio masculino y el femenino, y gracias a la unificacién ininterrumpida de ambos las potencias
generadoras fluirdn de nuevo sin obstaculo por el universo. Bajo el dominio de la Cabala toda accion religiosa
debia ir acompafiada de la férmula de que esto se hacia expresamente «por motivo de la unién de Dios y su
Sejind», férmula que se repetia en todos los textos y libros liturgicos del judaismo posterior, antes de ser eliminada
con horror de los libros de rezo para los actos religiosos festivos occidentales por el judaismo ilustrado del siglo xix,
gue no sabia qué hacer con tales ideas. A manera de colofén quisiera hacer notar, con respecto a este punto
Unicamente, que de este gran mito, tan prédigo a su vez en consecuencias para la historia de la Cabala, de la
Sejina y su exilio se han encontrado representaciones en un nimero infinitamente crecido de viejos ritos, pero al
mismo tiempo también en otros de posterior aparicion. El ritual de los cabalistas estd, de principio a fin,
determinado por esta idea profundamente mitica.

En las lineas anteriores nos hemos ocupado de algunos simbolos cabalisticos, a manera de ejemplo, que son en
mi opinién muy adecuados para ilustrar la naturaleza del problema de la Céabala y el mito. Sin embargo, en los
sistemas de los antiguos cabalistas y sobre todo del Zéhar nos encontramos no sélo con la nueva vivificacion de
algunos motivos miticos sueltos, sino que somos de hecho confrontados con una espesa textura de creaciones
ideoldgicas miticas y a veces incluso con auténticos mitos plenamente estructurados. Por muy interesantes que
sean -desde un punto de vista ideoldgico- las reinterpretaciones especulativas y teoldgicas de ese pensamiento
mitico, hecho que hemos constatado (tal como se explic6 mas arriba) en muchos cabalistas, no nos pueden
engafiar sobre la sustancia espiritual que le sirve de base. Sostengo la opinién de que la neoformulacion
especulativa de los mitos bajo forma tedrica es, en ciertos casos, absolutamente secundaria en la conciencia de
sus creadores mismos, y ha sido disefiada como una cubierta esotérica del contenido mitico considerado por ellos
como un sagrado misterio.

El lugar donde se muestra el mito en su forma mas clara y grandiosa -prescindiendo del Zéhar- es en el sistema
mas importante de la Cabala tardia, en Isaac Luria (1534-1572), de Safed, asi como también, dentro de la
secuencia del movimiento cabalistico mesianico por él suscitado, en las especulaciones teoldgicas heréticas de los
zabbetaistas. Ambas, tanto la Cabala ortodoxa de Luria como la herética de Natan de Gaza (1644-1680), el profeta
y tedlogo del mesias cabalistico Zabbetay Sevi, constituyen en verdad ejemplos asombrosamente perfectos de
creaciones miticas gnosticas ubicadas tanto en el judaismo rabinico como en sus limites, la una como forma
estrictamente ortodoxa de dicha gnosis y la otra con una tendencia herética-antinomistica. Ambas construcciones
del mito cabalistico se hallan en estrecha relacion con la experiencia histérica del pueblo judio, factor que explica
sin duda, en gran parte, la fascinacion innegable que las dos -pero en particular, como es natural, la Cabala
luridnica- han ejercido sobre sectores muy amplios y a la vez facilmente excitables y dotados de capacidad
decisoria en materia religiosa de dicho pueblo. No puedo permitirme tratar ahora de la mitologia herética de los
zabhetaicos, pero quisiera al menos exponer a grandes rasgos la estructura del mito lurianico en cuanto ejemplo
insuperable del contexto que aqui nos ocupa. Es posible que parezca un tanto atrevido el intento de abreviar de
este modo las lineas directrices de un pensamiento que en su forma literaria candnica ha necesitado varios
gruesos tomos para su exposiciéon completa, una parte de la cual -y que esto no se nos pase por alto- sélo es
penetrable dentro de la praxis de una meditacién mistica y se resiste totalmente, en mi opinién, a una formulacién
tedrica. Y, sin embargo, la estructura basica aqui empleada, el mito fundamental de Luria, si es que puedo utilizar
tal expresion, posee una claridad tan desacostumbrada y penetrante que merece la pena intentar su analisis
incluso con la maxima brevedad.

El mito de Luria constituye, desde un punto de vista histérico, la respuesta a la expulsion de los judios de Espaiia,
un acontecimiento que plante6, con una urgencia desconocida antes de los recién pasados afios de catastrofe en
la historia judia, la cuestion del significado del exilio y de la vocacion de los judios en el mundo a la conciencia de
los contemporaneos de aquel suceso. Aqui se halla recogida y planteada de forma mas profunda y esencial que en
el Zéhar la cuestion con la que se enfrenta el judio respecto al sentido de la experiencia histérica de su exilio,
cuestion que ha pasado a ocupar el centro de las nuevas concepciones que determinan el sistema de Luria.

Este nuevo mito de Luria e concentra en tres grandes simbolos: en la doctrina del tsimtsum o autolimitacion divina,
en la de la rotura de los recipientes y en la del ticin o estructuracién arménica, pero al mismo tiempo limpieza y
restauracién de la macula del universo que se ha producido a causa de aquella rotura.
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La idea del Tsimtsum, de la que el Zéhar nada sabe y que ha alcanzado su plenitud de significado -después de
derivarse de otros tratados- sélo en el pensamiento de Luria, presenta caracteres asombrosos. Esta teoria coloca
al principio del drama universal, que es un drama divino, no un acto de emanacion, como otros sistemas mas
antiguos, o algo parecido por medio del cual Dios sale de si mismo, se comunica y se manifiesta, sino mas bien un
acto en el que Dios se autolimita, se retira sobre si y, en lugar de proyectarse hacia fuera, contrae su ser en una
mas profunda ocultacion de su propio yo. El acto del tsimtsum constituye para Luria la Unica garantia de que existe
de alguna manera un proceso universal, ya que precisamente esta contraccion de Dios sobre si mismo -la cual
produce en algun lugar determinado un espacio primitivo original llamado tehiru por los cabalistas- hace posible la
existencia de algo que no es total y absolutamente Dios en su pura esencia. Los cabalistas no lo dicen
directamente; pero esta contenido implicitamente en su simbolistica que esta regresion del ser divino sobre si
mismo representa una forma profundisima del exilio, del autodestierro. En el acto del tsimtsum se rednen las
potencias justicieras, que se hallaban asociadas de forma infinitamente arménica con las «raices» de todas las
demas potencias en el ser divino, y se concentran en un punto, precisamente en aquel espacio original del que
Dios se ha retirado. La idea de una segregacién y fusion continuadamente progresivas de esas potencias
justicieras, las cuales suponen ya en Ultimo término la existencia del mal en Dios, determina en Luria el caracter
esotérico de todo el proceso subsiguiente, en cuanto purificacion del organismo divino de los elementos del mal.
Esta doctrina de una progresiva seleccién extractiva del mal de Dios, que sin duda se contradice con otros motivos
del pensamiento de Luria y que puede ser calificada al mismo tiempo de particularmente escandalosa -o por lo
menos problematica- desde un punto de vista teoldgico, es debilitada o si no intencionadamente sobrevolada en la
mayor parte de las exposiciones del sistema, sobre todo en el caso de su discipulo Jayim Vital, en su gran obra
Otz Hayim, el 'Arbol de la vida', de manera que el tsimtsum no aparezca como una necesaria crisis original en Dios
mismo, sino como un libre acto de amor, que, no obstante, desencadena por lo pronto de forma bastante
paraddjica las potencias justicieras.

En ese espacio original o pleroma se hallan mezcladas las «raices de la justicia» segregadas en el tsimtsum con el
residuo de la luz infinita de la divinidad, que se ha retirado de aquél. Y la actuacion reciproca y contraria de estos
dos elementos, a los que se afiade ademas en un nuevo acto un rayo de la presencia divina que reincide en el
espacio original, determinan la naturaleza de las estructuras que aqui se forman. Los procesos que se desarrollan
en este pleroma son considerados por Luria como absolutamente intradivinos. Para él se trata del nacimiento de
aquellas manifestaciones del Infinito en el pleroma que segln su conciencia integran al Dios vivo en la unidad de
esas estructuras originales. Porque aquella parte de Dios que no ha participado en el proceso del tsimtsum y en las
fases subsiguientes, aquella entidad infinita de Dios que se ha ocultado, apenas desarrolla generalmente aqui un
papel de importancia para el hombre. La disputa entre el caracter personal de Dios antes del tsimtsum y su esencia
propiamente impersonal, que solo cobra personalidad en el proceso que se inicia con el tsimtsum, queda sin dirimir
en las formas clasicas del mito lurianico.

En el espacio original se forman los prototipos de toda existencia, las formas -determinadas por la estructura de las
sefirot- de Adam Cadman, el Dios que participa en cuanto creador en la creacion. La precaria coexistencia de los
diferentes tipos de luz divina, que inciden aqui reciprocamente, es, sin embargo, causa de nuevas crisis. Todo,
absolutamente todo lo que se forma en el pleroma después del envio del rayo procedente de la luz del En-sof, del
ser infinito, porta las huellas del continuamente renovado doble movimiento del tsimtsum y de la fluyente
emanacién que impele hacia el exterior. Toda graduacidon del ser se basa en esta tensién. De las orejas, nariz y
boca del hombre prototipico se refractan luces que generan configuraciones profundamente ocultas, mundos de la
mas intima constitucion. Pero el proyecto mas importante de la creacion proviene de las luces que surgen de los
ojos -en refraccion propiamente dicha de Adam Cadmoén. Pues aquellos recipientes -hechos ellos mismos a su vez
de formas inferiores de mezclas luminicas- que estaban destinados a acoger este flujo luminico de las sefirot
procedente de sus 0jos, sirviendo asi como recipientes-e instrumentos de la creacion, se quebraron bajo su
choque. Esta es la decisiva crisis de todo ser divino y creatural, la «rotura de los recipientes», denominada también
por Luna en una imagen zoharistica la «agonia de los reyes primitivos». Pues el Z6har interpreta la lista de los
reyes de Edom (Génesis: 36), que gobernaron y murieron «antes de que sobre Israel gobernasen reyes», en el
sentido de la preexistencia de unos mundos del poder justiciero que perecieron a causa de la hipertrofia de este
elemento en ellos.

La muerte de los reyes primitivos por ausencia de armonia entre lo masculino y lo femenino, tal como la expresa el
Zbhar, se transforma para Luria en la «rotura de los recipientes», una crisis asimismo de los citados poderes de la
justicia, que en el proceso presente son proyectados hacia abajo en sus partes mas inasimilables y desarrollan
como potencias demanicas una existencia propia. Doscientas ochenta y ocho chispas del fuego de la «justicia», las
mas duras y pesadas, se precipitaron hacia abajo, mezclandose con los afiicos de los recipientes rotos. Y nada
permanece como estaba después de esta crisis. Todas las luces de los ojos de Adam Cadmon, o bien fluyen de
nuevo hacia arriba -reflejadas por el choque contra los recipienteso bien se abren paso hacia abajo, y todas las
leyes reguladoras de tal proceso son detalladamente expuestas por Luria. Nadie se encuentra ya en el lugar donde
debiera encontrarse. To-je esta en alguna otra parte. Pero un ser que no se halla en si lugar se puede decir que
esta en el exilio. De este modo resulta que todo ser a partir de aquel acto primitivo es un ser en el exilio y se
encuentra necesitado de reconduccion a su lugar de origen y de redencién. La rotura de los recipientes se continua
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en todos los siguientes grados de la emanacioén y de la creacion; todo estd como roto, todo tiene una macula, todo
es imperfecto.

La pregunta por la causa de estas rupturas en Dios es, naturalmente, tan inexcusable como carente de solucién
para la Cabala lurianica. La respuesta esotérica afirma que se trata de un acto de purificacién de Dios mismo, o
sea, de una crisis necesaria que tiene por finalidad la segregacion del mal del interior de Dios, pero rara vez es
expuesta con franqueza, por muy verdaderamente que reproduzca la auténtica opinion de Luria, tal como dije
anteriormente. Este caso se da, por ejemplo, en Yosef ibn T'bul, el segundo discipulo, en importancia, de Luria.
Otros se contentan con hacer la vieja alusién a la ley del organismo, al grano de la semilla que revienta y muere,
para transformarse en trigo. Las potencias justicieras son segin esto como granos de semilla que han sido
sembrados en el campo del tehiru y brotan en la creacion, si bien sélo por medio de la metamorfosis de la rotura y
de la agonia de los reyes primitivos.

De esta forma, pues, ha sido involucrada aqui la crisis original -que constituye en el pensamiento gndstico el factor
decisivo para la comprension del drama y del secreto universales- dentro de la experiencia del exilio, que en
cuanto suceso cosmico profundisimo, aun mas, en cuanto proceso que atafie a todo un Dios al menos en la
manifestacion de su esencia, adopta ahora unas extraordinarias dimensiones correspondientes sin duda al
sentimiento de los judios de aquellas generaciones. El hecho de involucrar el exilio en Dios es tan temerario y
atrevido en su paradoja gndstica como decisivo en cuanto a la enorme repercusion de estas ideas en el judaismo.
Ante el tribunal de una teologia racional estas ideas harian sin duda un mediocre papel. En el mundo de la
experiencia humana de los judios constituirian, por el contrario, un grandioso y atractivo simbolo viviente.

Los recipientes de las sefirot, que habian de acoger el universo de la emanacion procedente de Adam Cadmon,
estan, por tanto, destrozados. A fin de restafiar esa rotura o de reconstruir el edificio, que después de la
segregacion de las potencias ahora demonizadas de la pura justicia manifiesta una mayor propension a la definitiva
estructuracion arménica, surgieron de la frente de Adam Cadmon unas luces de naturaleza constructiva y curativa.
De su efecto proviene el tercer estadio del proceso simbdlico, llamado por los cabalistas ticln, 'restituciéon’. Este
proceso transcurre, segun la idea de Luria, en Dios de una parte y en el hombre, como cuspide que es de toda
criatura, de otra. Claro que éste no es, de ninguna manera, un proceso simple y univoco, sino que esta sometido a
multiples cruces e interferencias. Pues si bien al romperse los recipientes fueron segregadas las potencias del mal,
gue a partir de entonces han entrado en una fase de independizacion progresiva, ello no ocurrié de manera
completa. Este proceso de segregacion ha de proseguir sin cesar, ya que en las configuraciones de los universos
sefiréticos ahora en formacion continlan existiendo restos de las puras potencias justicieras, los cuales, o bien
necesitan ser segregados, o bien transformados en fuerzas constructivas del amor y la gracia. En cinco estructuras
o configuraciones, denominadas por Luria parsufim -rostros de Dios o de Adam Cadmén-, se forma de nuevo en el
mundo del ticun la figura del hombre primitivo. Son las formas aparienciales del «paciente» (arij) del padre y de la
madre, del «impaciente» (ze'ir anpin) y del elemento femenino que lo complementa (la Sejina) que a su vez se
manifiesta en dos configuraciones llamadas Raquel y Lia. Todo lo que la antigua Cébala y en particular el Zéhar
ensefiaban sobre la coniunctio del elemento masculino y el femenino en Dios se traslada ahora en una exposicién
infinitamente prolija y detallada- al proceso de la formacién de los dos Ultimos parufim y a las operaciones que se
suceden entre ellos. A grandes rasgos la figura del ze'ir se cubre ampliamente con el concepto al que el judaismo
tradicional denominaba Dios de la revelacion. Se trata del principio masculino, que al ocurrir la rotura de los
recipientes se ha salido de su unidad primigenia con lo femenino y debe ahora reconstruirla a un nuevo nivel y bajo
aspectos diferentes Las relaciones mutuas de todas estas figuras, su repercusién y reflejo en todo lo inferior, en los
universos que se estan formando bajo la esfera de la Sejina, que cierra el kmundo de la emanacion», de la
creacion, la constitucion y la estructuracion, constituye el interés central de la gnosis lurianica. Todo lo que
acontece en el mundo de los parufim se va repitiendo de manera cada vez mas clara en los universos inferiores.
Estos universos se forman en un flujo ininterrumpido a partir de las luces progresivamente oscurecidas, con lo que
sin duda Luria queria decir que la décima sefira de cualquier mundo esto es, la Sejina- actda en él al mismo tiempo
como espejo y como filtro que devuelve la sustancia propiamente dicha de las luces a ella afluyentes y sélo deja
pasar y reexpide hacia abajo su residuo y su reflexién. Este mundo en estructuracion estad mezclado en el estado
actual de las cosas con el de las potencias demoniacas, las quelipot, y ello es lo que le proporciona un caracter
material y grosero en su apariencia fisica. EIl mundo de la naturaleza constituye también en su esencia -desde un
punto de vista totalmente neoplaténico-- un ambito espiritual. Solamente la rotura de los recipientes con la
consiguiente degradacién de todas las cosas en su rango ha hecho que se mezcle este mundo con el de lo
demoniaco, y su separacion es, por tanto, una de las finalidades prioritarias de cualquier esfuerzo dirigido al ticun.
Pero esta funcion, la realizacion del proceso del tictin en sus fases decisivas, ha quedado encomendada al
hombre. Pues por mucho que se haya realizado de este proceso restitutorio durante la formacién del universo de
los parufim, esto es, en Dios mismo, la definitiva conclusion del proceso quedd, sin embargo, reservada en el plan
de la creacidn al dltimo reflejo de Adam Cadman, el cual se manifiesta en el mundo mas bajo de la
«estructuracion)> (‘asiyd) como Adan, el primer hombre en el sentido de la narracion del Génesis. Porque Adan
era, sin duda, segln su naturaleza, una figura puramente espiritual, una «gran alma», cuyo cuerpo incluso estaba
hecho de materia espiritual, de una sustancia astral o luminica. A él afluian todavia sin impedimento, si bien
refractadas y enturbiadas por la degradacion, las potencias superiores, reflejandose de esta forma en su persona
como en un microcosmos la vida de todos los mundos. Y a él le correspondia también, por medio de la fuerza
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acumulada en su meditacion y actividad espiritual, el extraer todas las «chispas caidas» de su exilio siempre que
hubieran permanecido en él- y reponer todas las cosas en su lugar correspondiente. Si el mismo Adan hubiera
cumplido esta misién que le era propia, entonces el proceso universal habria sido llevado a su término en el primer
Sabado, e igualmente se habria consumado la liberacion de la Sejina, de su exilio, esto es, de su separacion del
principio masculino o ze'ir. Pero Adan fallé, y su fallo es el de la consumacion prematura de la unién masculino-
femenina, o también bajo otros simbolos ya usados por los antiguos cabalistas, como, por ejemplo, el pisotear las
plantaciones del paraiso y el arrancar la fruta del arbol.

La caida de Adan repite a nivel antropologico el proceso representado por la rotura de los recipientes en el
teosofico. Todo vuelve a caer en el desorden e incluso se enreda en él aun con mayor complicacion, y solo ahora
es cuando en realidad queda establecida en todo su vigor esa confusién de que antes hablé entre el mundo
paradisiaco de la naturaleza y el material del mal a consecuencia de la caida. Cuanto mayor era la oportunidad de
la casi ya consumada liberacion, tanto mas terminante era la precipitacion a lo profundo de la naturaleza material,
demonizada. De esta manera se encuentra nuevamente el exilio al principio de la historia de la humanidad, bajo el
simbolo de la expulsiéon del paraiso. Las chispas de la Sejina se han dispersado otra vez por todas partes,
infiltradas en cualquier esfera de lo fisico y lo metafisico. Y no sélo esto. También se rompi6 la «gran alma» de
Adan, en la que estaba concentrado el total de la humanidad. La enorme estructura cosmica del primer hombre se
redujo a sus dimensiones actuales. Las chispas animicas de Adan, al igual que las chispas de la Sejina misma, se
dispersaron, se precipitaron y emigraron al exilio, bajo el poder de las quelipot, de los «afiicos». El mundo de la
naturaleza y de la experiencia humana es el teatro del exilio del alma. Cada pecado renueva en su parte
correspondiente aquel proceso primitivo, de la misma manera que toda buena accién representa una contribucién
al regreso de la exiliada. La historia biblica sirve a Luria de ilustracion a esta situacién fundamental. Todo lo que
sucede es de acuerdo a la ley secreta del ticin y su fracaso. Las etapas de la historia biblica son consideradas
como renovadas oportunidades de liberacién que a su vez han sido falladas en todas las ocasiones que se han
presentado. Su punto culminante, la salida de Israel de Egipto y la revelacion del Sinai, interpretado como un
simbolo césmico, queda anulado en su efecto por la degradacion del culto idolatrico al becerro de oro. La ley, sin
embargo, bien sea la de Noé, que obliga a toda la humanidad, o bien la de la Tora, impuesta a Israel, participa de
un significado decisivo: servir de instrumento del ticiin. EI hombre que obra segun la ley hace retornar las chispas
caidas de la Sejina, pero también las de su propia esfera animica. Restituye su propia figura espiritual a su
perfeccion primitiva. De este modo se puede decir que bajo tal punto de vista la existencia y el destino de Israel
son, a pesar de toda su horrible realidad, a pesar de la complicacion entre las continuas llamadas de su destino y
su no menos incesante enculpamiento, un simbolo en el mas profundo sentido de la expresion de la auténtica
realidad de todo ser, e incluso, no obstante la reserva con que esto se afirmé en todo momento, de la existencia
divina. Precisamente porque la existencia real de Israel constituye en el fondo una auténtica realizacion de la
experiencia del exilio, puede ser calificada al mismo tiempo de simbdlica y transparente. El exilio de Israel es, por
tanto, considerado desde un punto de vista mitico, no ya simplemente castigo correspondiente a una falta y piedra
de toque que sirve para acreditarse, sino que ademas de lo dicho y con una visién mas profunda encierra una
mision de neto caracter simbdlico. Por todas partes y en cualquier lugar del mundo debe Israel mantenerse alerta
en su exilio, pues también por todas partes se encuentran chispas de la Sejina a la espera de ser estimuladas,
recuperadas y restituidas por un acto de perfeccion religiosa. De forma que aqui se nos presenta bastante
inesperadamente y anclada todavia con perfecta coherencia en el centro de una auténtica gnosis judia- la idea del
exilio en cuanto mision, una idea que la Cabala ha legado ya en el momento de su decadencia al judaismo
ilustrado de los siglos XIX y xx, y que si bien para éste no era mas que una doctrina vacia de contenido, no dejaba
de manifestarse plena de grandiosas resonancias.

Al exilio del cuerpo en la historia externa corresponde por el contrario el exilio del alma en su peregrinar de
reencarnacion en reencarnacion, de forma existencial en forma existencial. La doctrina de la migracién de las
almas entendida como exilio alcanza ahora una intensidad, anteriormente desconocida, precisamente en amplios
sectores de la conciencia popular.

Al someterse Israel a las directrices de la ley, esta trabajando en la restitucion de todas las cosas. Pero el
advenimiento del ticin y de la fase universal que con él se corresponde no es, desde luego, otra cosa que el
sentido de la redencién. Cuando se cumpla ésta, todo seré repuesto -gracias a la magia oculta de la accion
humana- en su lugar correspondiente, las cosas seran rescatadas de su confusion y debido a ello liberadas en las
esferas del hombre y de la naturaleza de su existencia entregada a las potencias demoniacas, las cuales
permaneceran en una pasividad mortal -incapaces de una nueva irrupcion destructora-, una vez que sea rescatada
de ellas la luz. En cierto sentido, el ticin no reestablece, propiamente hablando, una idea creadora originalmente
planeada y nunca puesta en practica, sino que lo que hace es ante todo darle expresion por primera vez.

Por tanto, se puede decir que toda actividad humana, y en particular del hombre judio, no es mas que trabajo en el
proceso del ticin. Teniendo esto en cuenta, resulta comprensible que el Mesias desempefie mas bien para este
mito cabalistico el papel de un simbolo, de un garante de la perpetrada restitucion de todas las cosas con respecto
a su exilio. Pues no es la accién del Mesias tomado como una persona encargada de la funcion concreta de la
salvacion -al cual se podia considerar como protagonista del ticin- la que aporta la salvacién, sino nuestras
acciones particulares. De esta manera, la historia de la humanidad en su exilio es interpretada como un constante
progreso hacia la meta mesianica, a pesar de todos los retrocesos. La redencion no se produce, por tanto, aqui
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bajo la forma de una catéastrofe en la que la historia se englute a si misma y llega a su fin, sino como consecuencia
I6gica de un proceso en el que todos somos coparticipes. La llegada del Mesias no significa para Luria mas que la
firma bajo un documento escrito por nosotros mismos. El inicamente confirma el advenimiento de un estado que
no ha contribuido a instaurar.

Asi es, pues, como el mundo de la Cabala luridnica se presenta a si mismo como un gran «mito del exilio y de la
redencién». Y precisamente es esta relacion que tiene con la experiencia del pueblo judio la que le confiere su
asombrosa fuerza y la importancia que ha tenido para la historia judia de las generaciones postlurianicas.

Hemos llegado al final de estas cortas consideraciones. El mundo del judio fue acoplado a su mundo primitivo de la
manera descrita. El mito cabalistico se hallaba provisto de «sentido», porque habia surgido de una relacién
plenamente consumada con una realidad que precisamente en su mismo horror- por estar sujeta ella misma a una
interpretacion simbodlica, era capaz de proyectar grandiosos simbolos de la vida judia como un caso extremo de
humanidad. Los simbolos de los cabalistas ya no son realizables para nosotros a no ser a cambio de un gran
esfuerzo, y esto no en todos los casos. Su hora habia sonado y el momento oportuno pasd. Nos encontramos
provistos de una nueva actitud ante los viejos problemas. Pero cuando surgen simbolos de una realidad plena de
sentimiento y penetrada por la luz incolora de la intuicién, y si, tal como se ha dicho, cualquier tiempo de plenitud
es mistico, no cabe duda que entonces podemos afirmar: ¢ Cuando ha tenido el pueblo judio mayores
oportunidades de realizar el encuentro con su propio genio, con su verdadera y «perfecta naturaleza», que en el
horror y la derrota, en la lucha y la victoria de estos ultimos afios, al efectuar una utdpica retirada hacia el interior
de su propia historia?
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