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PROLOGO DE LA EDICION INGLESA

En las piginas iniciales de esta obra, el autor nos explica
que “ha emprendido el redescubrir en el Judaismo, la philo-
sophia perennis que aprendid de las tradiciones Hindi, Budis-
ta y Sufi...”. Lleva a cabo su intento, sin embargo, no
apelando a un estudio comparativo de estas otras religiones,
sino unicamente por medio de una intensiva exposicién de la
Cidbala, Con excepcion de alguna acotacién ocasional, no se
menciona en esta obra ninguna otra ensefanza.

Sin perder de vista la doctrina de los Sefiroth —los aspectos
de Dios— el autor se sumerge de inmediato en el mundo
universal de las ideas. Ubicado en medio de las ideas metafisi-
cas v del lenguaje simbolico del Zohar v del Viejo Testamento,
deja que cada uno de ellos penetre al otro. La naturalidad y
la falta de artificio con que se lleva a cabo esta penetracion
mutua de idea y simbolo, son, tanto una demostracién que
ofrece el autor, como una leccién para el lector sobre los resul-
tados legitimos que se consiguen mediante un esfuerzo inte-
lectual serio.

Esta obra le resultard sumamente util a todo el que se
encuentre “perplejo” —para emplear la expresion de Maimo-
nides— ante la Biblia, en el sentido de que, habiéndola estu-
gdiacdo con toda atencion, se sienta “escindido” ante la disyuntiva
entre sus aparentes contradicciones, por un lado, y su abruma-
dora autoridad emocional por el otro. Los hombres buscaron
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solucionar las contradicciones biblicas —que Maimdnides
afirmé son intencionales— esforzdndose por adherir a alguna
significacion simbolica seleccionada a menudo en forma incons-
ciente. De este modo, el desarrollo de la religion popular ha
tendido a reflejar formalmente y en los hechos la inclinacion
del intelecto por hallar soluciones a los enigmas biblicos. De
acuerdo a la forma en que Leo Schaya encara la cuestion, la
unidad de la comprensién no puede ser hallada de este modo,
y nos vemos obligados a sospechar que si ella reside en otro
nivel de comprensién mental o emocional, entonces la unidad
de la vida debe también residir alli. La Cébala, o el esoterismo,
transmiten al hombre lo que Schaya, siguiendo a René Gué-
non y a Frithof Schuon, llama “ideas primigenias”, ideas que
son para el pensamiento y las acciones lo que es el sol para
Sus rayos.

y La imagen c6smica del Arbol de la Vida puede haber sido
' creada para ayudar a los hombres a percibir en sus vidas

actuales la posibilidad de la unidad dentro de la diversidad,

' lo que se llama, en la indagacion intelectual, descubrimiento

del significado. El lector debe tener presente, sin embargo,
que el descubrimiento del significado universal es también un
acontecimiento experiencial, corporal y emocional que requiere
sacrificio y necesidad tri-dimensionales. Las ideas que se expo-
nen en esta obra solo tienen sentido si uno vislumbra en si
mismo otro estado del ser, y este estado —se afirma—, solo se
puede vislhambrar cuando uno observa los aspectos de si mismo
que componen las unidades ordinarias que llamamos felicidad.

Al mismo tiempo que Leo Schaya demuestra con tanta
capacidad la raiz perenne y universal del Judaismo, también
abre ante nosotros una nueva forma de comprender los énfasis
distintivos y particulares que le son propios. Tales énfasis
conducen en la religién moderna, al dogma y 2 la rigidez sec-
taria, lo que tiende a alejar tanto a los jovenes como a los
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viejos al provocar en ellos el pavor religioso-psicolégico. Tene-
mos que estar agradecidos, entonces, por que se nos hava
- proporcionado un cuadro del individualismo judaico, sin pedir-
senos que renunciemos a la comprension de la realidad que
hemos recibido de otras fuentes.

En los tiempos modernos la individualidad del Judaismo se
ha expresado a si misma, en gran medida, en la idea de la
trascendencia absoluta e incognoscible de Dios, v en la de
Su severidad y justicia. Bajo la primera de estas ideas se ha
definido agudamente contra cualquier sendero de gnosis reli-
giosa, poniendo el acento en el imperio de la moralidad y la
ctica. Apartada de este modo de la gnosis, la posicién moral
y etica del Judaismo pudo entremezclarse con las morales y
politicas temporales de la sociedad, arenas que son llevadas
por el viento; y al enfatizar la severidad de Dios, el Judaismo
se alined junto al puritanismo y la psicologia de la culpa de la
época que estad muriendo.

Schaya nos muestra que la incognoscibilidad de Dios, signi-
fica algo que estd mejor definido y es mis practico de lo que
generalmente se considera. El entrelazamiento extraordinario
de los principios cosmicos que la Céabala describe, es invisible
y real. Dentro del universo se mueve una estructura viviente
de energias y formas, que sblo puede llegar a conocer una
conciencia que pueda percibirlas dentro de si misma. Es asi
como el particular acento sobre la incognoscibilidad de Dios,
es un llamado al hombre para que luche por el conocimiento
de la conciencia, el conocimiento de si mismo. El universo que
vemos es s6lo una superficie, un resultado, que muestra a
aquellos que pueden leerlo en si mismos, la ribrica de una
jerarquia interior de intenciones. La accién justa, que ha
venido preocupando en forma perenne al Judaismo, surge
centro de la Jucha del hombre por un contacto armonioso con
€stas fuerzas que se hallan dentro de si mismo, Esta opinién,
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claro esté, es directamente lo opuesto del moralismo social, que
presupone erréneamente la existencia de la misma libertad que
es producto de la lucha espiritual. El hecho de que después
de todo ésto ain quede un Dios incognoscible, es un misterio
que hay que respetar a la luz del servicio consciente, antes que
en la oscuridad de la fe ciega.

En cuanto a la severidad de Dios, Schaya usa constante-
mente la Cébala para sugerir la interaccion, dentro de la forma
de la misericordia de Dios, entre “rigor” y “gracia™

La gracia es llamada el “brazo derecho” de Dios, y la ley su “brazo-
izquierdo”. Gracias a estas dos manifestaciones opuestas aunque comple-
mentarias, Dios mantiene a toda la creacién en equilibrio... La gracia,
por virtud de su ilimitacién, expande indefinidamente al ser creado hacia
la plenitud de su medida... pero alli donde la medida cosmica se acerca
a su fin, el rigor, en una contraccién extrema, hace que Ja totalidad del
ser creado regrese a su primitivo origen... Y asi uno ve... par qué el
rigor divino. .. no podia ser identificado con la sola ira de Dios. Su ira,
en realidad, no es méis que un aspecto cosmico de su rigor, .. (el cual)
niega a todo lo que no es Dios, la tinica realidad. .. El rigor (es) la
negacién de la negacién de la realidad tnica. . . (Es) gracia, en tanto que
la gracia aparezca megativa en manifestacion. ..

¢Qué significado podria tener comprender tales ideas en
forma més que escoldstica? Tal vez puedan asimilarse solo en
ese momento de puro ser, del que se dice que acompana la
aceptacién voluntaria, por parte del hombre, de las condicio-
nes que destruyen sus ilusiones sobre si mismo. En cuanto a
aquellos de nosotros que sélo podemos hacer conjeturas sobre
este momento de libertad, el presente estudio nos muestra en
forma clara que las ideas del Judaismo y las comunicaciones
de la Biblia, tienen el propésito de prestarnos ayuda en nuestra
bisqueda de ella.

Jacos NEEDLEMAN.
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PREFACIO

Para comprender las premisas intelectuales de ]a Céabala, o
del esoterismo Judio —que son las del esoterismo o la metafi-
sica en general— es necesario estar imbuido de la idea de que
sus doctrinas tienen como punto de partida la contemplacién
espiritual, la inspiracién pura o la “intuicién intelectual”, y
no la actividad autocratica de Ia razon. Cuando una forma de
pensar meramente légica busca elevarse por sobre el plano.
de los fenémenos por medio de Ja abstraccion, con el propé-
sito de asir su principio trascendente, se ve llevada a reconocer
Sus propios limites —determinados por las condiciones del
conocimiento diseriminatorio— y su impotencia para sobrepo-
nerse a ellos, No eg que, en realidad, siempre los reconozca,
pues de otro modo no habria sistemas filosdficos; sino que
sus dificultades mismas prueban que elaborar teorfas no basta
para lograr el fin de asir la realidad en sf misma. Ahora bien:
solo las doctrinas que son tradicionales, y por lo tanto “inspi-
radas”, trascienden el circulo vicioso de la actividad mental, y
sefialan la via de salida hacia el Intelecto puro, universal e
“increado”.

Tal como nos ensefia la Cébala —Yy también, en la forma mas
directa posible, el Neo-Platonismo y la Vedanta— el espiritu,
& la vez que trasciende el alma, mora en sus profundidades.
El alma y todas las manifestaciones formales o separadas, sean
intermas o externas, proceden de €l, pero el espiritu en si
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mismo carece de forma y de discernimiento. En él, el sujeto
v el objeto del conocimiento son uno: el espiritu se conoce a
si mismo completamente; es el conocimiento total y todo lo que
es cognoscible en si mismo y en las cosas. El pensamiento, por
otra parte, es solamente un plano individual y formal que
refleja lo inteligible; estd siempre en movimiento entre un
sujeto mental, o aquello que piensa, vy un objeto mental, o
aquello que se refleja en el pensamiento. Pero lo que se refleja
en el pensamiento es asimilado por él solo en su forma mental,
no en su forma concreta —sea corpdrea o sutil— y, con toda
seguridad, no en su realidad supraformal, espiritual y univer-
sal, Es asi como el pensamiento es el espejo psiquico v racional
de todas las cosas inteligibles, espejo que jamds se confunde
con aquello que refleja. El pensamiento por si mismo, por lo
tanto, no permite que el pensador asimile la realidad del
objeto mental: permanece como un conocimiento simbdlico de
las cosas, un conocimiento que acerca al pensador mas a ellas,
pero que en realidad no lo identifica con ellas. El pensamiento
permite que el dualismo entre sujeto y objeto persista hasta un
punto tal, que el hombre que sélo se conoce a si mismo por
medio del pensamiento, no se ha asimilado a si mismo verda-
deramente; en realidad no se conoce a si mismo y se ve tnica-
mente como su forma mental, como el pensamiento o imagen
que se hace de si mismo. Este dualismo, inherente al pensa-
miento, es la causa de la duda vy el error; el espiritu, por el
contrario, es la unidad real del sujeto y objeto cognoscitivo, y
esta unidad es la certidumbre, la verdad del conocimiento.

La verdad no puede ser descubierta, por lo tanto, tnica-
mente por medio del pensamiento, por una facultad que, por
causa de su naturaleza dualista, no puede salvar del todo el
abismo de su propia duda: a la inversa, el hombre no puede
descubrir la verdad prescindiendo de la aynda del pensamiento,
dado que es un ser pensante v, si el pensamiento no tuviera
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ninguna relacién con la verdad, el hombre tampoco podria
contar con ningin eslabén consciente que lo uniera con ella.
Una cosa es cierta: existe una idea mental de la verdad: el
pensamiento la opone al error y la identifica con el concepto
de realidad. Esto indica, ad extra, una relacién entre pensa-
miento y verdad, una “relacién” que, ad intra, no es otra cosa
que el espiritu. Es el espiritu lo que lleva a la verdad. El
pensamiento es el eslabén entre el hombre y el espiritu, pero,
al mismo tiempo, se interpone como un obsticulo por causa
de su dualismo “orginico”, expresado en duda y error; por
lo tanto, el pensamiento no podria pasar més alli del error e
integrarse con la verdad, sin conformarse al espiritu y quedar
finalmente disuelto en él.

“Deje el impio sus caminos, y el malvado sus pensamientos,
y vuelvase a yH VH ', que tendra en él misericordia; y a nues.
tro Dios, que es rico en perdones. Porque no son mis pensa-
mientos vuestros pensamientos, ni mis caminos son wvuestros
caminos, dice Yy HvH. Cuoanto son los cielos mas altos que la
tierra, tanto estin mis caminos por encima de los vuestros, v
por encima de los vuestros mis pensamientos” (Isaias, 55:7-9).

El pensamiento divino, el eterno y supremo arquetipo del
pensamiento humano, tiene dos aspectos esenciales: por una
parte es “sabiduria” meta-césmica; por la otra es “inteligencia”
cosmica. Dios, por su sabiduria, conoce su realidad inmanifes-
tada e infinita; por esta inteligencia, conoce su manifestacion
y la creacion que emana de ella, que es existencia limitada y
transitoria. Su sabiduria determina los arquetipos increados:
su inteligencia los manifiesta como realidades espirituales y
supraformales que, a su vez, se revisten a si mismas de sustan-

* El tetragraimaton ¥ H v H representa el sacrosanto nombre de Dios en

& tradicidn Judia. Por mas de dos mil afios, se ha prohibido a los judios
Prosunciar este nombre, ¥ su vocalizacidn ya no se conoce mis,
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cia sutil y materia densa, a fin de dar nacimiento a los cielos
y la tierra.

“Como baja la lluvia y la nieve de los cielos ¥ no vuelven
all4 sin haber empapado y fecundado la tierra y haberla hecho
germinar, dando la simiente para sembrar y el pan para comer,
asi la palabra que sale de mi boca 10 yuelve a mi vacia, sino
que hace lo que yo quiero y cumple su mision” (Isaias,
55:10-11).

Por medio de este pensamiento, que es la primera emanacion
de su ser causal, la primera irradiacion ontoldgica, Dios
determina todas las cosas. Por medio de su palabra, que es
su primera manifestacion espiritual, crea todas las cosas, y al
mismo tiempo revela su razon de ser. La palabra de Dios es
su acto de creacién, revelacion y redencién, Todas las verda-
des expresables estan comprendidas dentro de esta revelacion
divina. Al descender a la tierra, esta palabra una y universal,
se multiplica en distintos “lenguajes” o revelaciones, dirigidas a
los distintos sectores de la humanidad. La {inica verdad y reali-
dad tinica corresponde, de est¢ modo, como otras tantas formas
sagradas, a las distintas comprensiones y temperamentos de los:
grandes “tipos” de la colectividad humana.

I.a idea de la unidad trascendente de las religiones, de la
unidad manifestada al principio de los tiempos y €n presencia
de una humanidad todavia unida por una sola tradicion pri-
mordial, ha sido expuesta én las obras de René Guénon y
Frithjof Schuon, y también en las de Ananda Coomaraswamy.
Ellos han demostrado que los principios esenciales de las dis-
tintas revelaciones ortodoxas son idénticos, cosa que puede ser
descubierta por la penetracién metafisica de los dogmas y los
simbolos; estas expresiones varian de una religién a otra, pero
- 1a luz de la verdad supraformal y universal dejan de aparecer
como contradictorias y se funden esencialmente en el Uno. No
obstante eso, y con el fin de trascender el error dualista, que
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puede esgrimir como pretexto las apariencias contradictorias
de las distintas revelaciones ortodoxas, sus contornos especi-
ficos no deben ser desdibujados por un sincretismo imaginativo.
Por el contrario, las diferencias entre tradicion y tradicion
deben ser estrictamente respetadas, pues en la raiz de la autén-
tica “unicidad” de todas ellas habrd de hallarse su unidad
comiin y supraformal: el “tnico Padre y Dios”. Su luz pura-
mente espiritual, creadora y redentora, es la misma en todas
partes, igual que la del sol que bafia distintos panoramas. Por
ello, cuando la inteligencia trasciende el plano formal de los
dogmas y simbolos, permitiendo la penetracién en el reino de
sus arquetipos sin forma, se ve que la claridad del Uno se
quiebra solamente en forma extrinseca, en los “rayos” revela-
dores. Estos “rayos”, atin cuando corren en direcciones distintas
y se colorean con diferentes luces, emanan de un mismo y
{mico centro, a fin de revelar los mismos misterios y para llevar
de regreso a aquellos que los asimilan, al mismo origen y fin
de todas las cosas.

Demostrar esta identidad trascendente por una comparacion
metafisica de las religiones, es un medio para comunicar el
conocimiento tedrico de las verdades que nos conducen de
vuelta al “Uno sin Segundo”; otro medio, es el de exponer las
ensefianzas de una sola doctrina sagrada, cosa que se ha inten-
tado hacer en esta obra. El autor ha asumido la tarea de redes-
cubrir en el Judaismo la philosophia perennis que aprendio a
través de las tradiciones Hindd, Budista y Sufi, asi como es
posible reconocer esta misma sabiduria también en el Cristia-
nismo bajo una forma distinta. Es con este espiritu de univer- '
salidad metafisica que se ha emprendido este estudio, cuyo
resultado, segin cree el autor, puede ofrecerse hoy al piblico
lector. Atn cuando la tradicién esotérica de Israel, animada
por esta misma universalidad, hace que sea mas facil tender
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un puente espiritual entre la forma particular y exclusivista
del Judaismo * y las formas que son propias de otras religiones
ortodoxas, no se presenta la ocasién de verse involuerado en
la metafisica comparada dentro de la estructura del presente
estudio, que estd dedicado tinicamente a la Cabala, la “recep-
cion” y transmisién de los divinos misterios en medio del
“Pueblo Elegido”. Se puede dejar a cualquier lector que se
sienta interesado en ella, la tarea de establecer por si mismo
las verdaderas analogias que existen entre el simbolismo de las
ensenanzas Cabalisticas, y las de otras doctrinas tradicionales.

Entre los intérpretes contemporineos de la Cébala, es digno
de mencién el nombre de G. G. Scholem, cuya obra de pro-
funda investigacion tedrica ha hecho posible llegar a una visién
global del esoterismo Judio. No obstante, la teorfa Cabalistica
exige todavia gran clarificacién, especialmente en cuanto a
aquello que trasciende el plano de la investigacién histérica y
filoséfica. El autor no pretende en forma alguna haber agotado
la riqueza doctrinaria de la Cébala en las piginas que siguen,
pero se ha concentrado en una de sus ensefianzas mas esencia-
les, la que trata de los Sefiroth: concernientes a los diez aspec-
tos principales de Dios que, en forma de “claves espirituales”,
habrian de ayudarmos a mirar hacia su realidad total.

Los lectores podrin advertir que el estudio a que este libro
estd especialmente dedicado, ademéis de la metafisica y la
cosmologia, es el misterio del Nombre divino; aqui uno est4

2 Este “exclusivismo”, que niega a las otras religiones v no podria tener
otra razon vilida que la de la proteccién de la forma tradicional de Israel,
fue roto en algunas ocasiones, atin en el plano exotérico del Judaismo, por
afirmaciones “universalistas” de parte de algunos de sus grandes represen-
tantes, tales como Saadya (siglo x), Maiménides (siglo xi1), o Yehudah
Halevy; en esta materia solo es necesario citar la signiente observacion
hecha por este Gltimo en su diglogo Al-Khazari, escrito mas o menos en el
ano 1140: "La Cristiandad y el Islam son los precursores e iniciadores de
la era mesinica; sirven para preparar a los hombres para el reinado de la
verdad y la justicia, . .™,
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interesado no s6lo en el aspecto intrinseco del nombre sagrado,
sino también en su cualidad “salvadora”, Sin embargo, basta
con haber limitado la funcién del autor a la del teorizador, sin
meternos en cuestiones relativas al método, que no estin
dentro de su territorio.

Se ha dicho: “Busca, y encontraris.”
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TORAH Y CABALA

-

Toda la luz que Dios le ha dado a Israel estd oculta en la
Torah (ley, doctrina o direccién); la Torah es la cristalizacion
y la permanencia misteriosa de la revelacién Sinaitica. Fue
en Sinai donde aparecié ante el “Pueblo Elegido” la presencia
real de hokhmah, la “sabiduria divina”: “Israel penetré el mis-
terio de hokhmah”, dice el Zohar!, y “en Sinai los Israelitas
vieron la gloria (o la presencia real) de Su (divino) Rey cara
a cara,”

Ahora bien: el descenso o revelacion de las primeras Tablas
de la Torah debe ser distinguido del de las segundas. El
Zohar ensefia que las primeras Tablas emanaron del Arbol de
la Vida, pero que Israel, por haber adorado al becerro de oro,
“fue juzgado indigno de beneficiarse de ellas.” Por lo tanto

1 El Sefer Ha Zohar, “Libro del Esplendor”, esti compuesto de varios
tratados principalmente en forma de comentarios cabalisticos sobre la
Torah. Redactado en una forma de arameo més bien distorsionada, afirma
ser la ensefianza del Rabi Simeén ben Yohai (siglo n C.E.), pero es acep-
tado generalmente como la obra del cabalista espafiol Moisés de Ledn
(siglo xm), siendo la obra més ampliamente conocida e influyente de
toda la literatura esotérica del Judaismo. Considerada por muchos misticos
#sdios como una coleccién de textos inspirados, este libro ha sido llamado
con frecuencia el “Sagrado Zohar”, y venerado igual que la Torah y su
comentario candnico, el Talmud. (Las citas que se hacen del Zohar han
g tomadas, con pocas excepciones, de la traduccién inglesa de H.

etinz v M. Simon, The Soncino Press, Londres, 1949.)
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Moisés, obedeciendo el mandato divino, le dio al pueblo otras
Tablas, “que salieron del costado del Arbol del Bien y del
Mal” La ley de las segundas Tablas esta en realidad consti-
tuida por mandatos positivos y preceptos negativos: “esto estd
permitido, esto estd prohibido™: la vida fluye de lo que estd
permitido, la muerte de lo que est4 prohibido. Las primeras
Tablas, segiin dice la Cébala, fueron la luz y la doctrina del
Mesias, la efusién de la liberacién universal, la fuente de la
vida eterna sobre la Tierra., Las segundas Tablas represen-
taron la manifestacién indirecta o “fragmentaria” de esta luz;
hokhmah, la sabiduria pura y redentora, dej6 de ser inmedia-
tamente accesible, ya que quedé escondida detrds de Ia
“cortina” de binah, la “inteligencia” césmica de Dios.

La manifestacién de la Torah “increada” habia cambiado,
pero no su esencia, hokhmah. La presencia real de la sabiduria
divina reside en la segunda manifestacién tanto como en la
primera, con la diferencia de que en el segundo caso, binah
impide que el hombre “adelante su mano, tomando del Arbol
de la Vida, comiendo de él y viviendo eternamente.” Para
poder lograr el acceso a hokhmah, debe de “cultivar el suelo”™
de su alma discriminando entre el bijen y el mal, y practicando
la ley divina; y tiene que buscar con gran celo la verdad que
yace oculta detris de la letra de las Escrituras.

La penetracién espiritual de la Doctrina Escrita (Torah She-
bikhtab), se ve facilitada por la Doctrina Oral (Torah Shebal-
peh), siendo la segunda la explicacion de la primera. Las dos
doctrinas representan los aspectos inseparables —y “simulti-
neos’— de la revelacién Mosaica. La Torah Escrita, o “letra®
estatica, sirve como inmutable punto de partida para la con-
templacién espiritual de la verdad revelada; tal contemplacién
no podria ser eficaz sin la interpretacion tradicional de la “letra
grabada en la piedra”; la interpretacién, la Doctrina Oral, es
como “un martillo que despedaza la piedra”, desprendiendo de
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ese modo, las “chispas” espirituales de hokhmah que residen
dentro de clla.

La revelacion simultanea de la Torah Escrita v la Oral esta
basada en el verso de la Escritura que dice: “Todo el pueblo
oia los truenos y el sonido de la trompeta, y veia las llamas y
la montafia humeante; y atemorizados, llenos de pavor, se
estaban lejos” (Exodo, 20:18). El Zohar, comentando este
verso, dice que las palabras divinas fueron impresas sobre la
oscuridad de la nube que envolvia la verdadera presencia de
Dios, de modo que Israel las oia al mismo tiempo como
Doctrina Oral, v las veia como Doctrina Escrita; y destaca el
Zohar que cada palabra estaba dividida en setenta sonidos
—que revelaban las setenta interpretaciones fundamentales de
las Escrituras— y que estos sonidos aparecian ante los ojos de
Israel como otras tantas luces rutilantes; y finalmente, que los
preceptos del Decdlogo fueron la sintesis de todos los manda-
mientos, y que en el momento de su revelacion, Israel penetré
en todos los misterios encerrados en las Escrituras,

2

La Torah Oral es la transmisién, de generacién en genera-
cién, de los misterios e “interpretaciones” contenidas en la
Torah Escrita en forma de “sonidos” —palabras inspiradas— o
“luces rutilantes” —visiones espirituales—. Sigue de ello que lo
que se dice en Pirke Aboth (I, I): “Moisés recibié la Torah
en el Sinai y la transmitié a Josué, Josué a los ancianos, los
ancianos a los profetas y los profetas a los hombres de la Gran
Sinagoga”, se refiere tanto a la Torah Escrita como a la Oral.
“Cuando el Santo, bendito sea él, se reveld a si mismo sobre
¢l Sinai para dar la Torah a Israel, se la entregd a Moisés en
¢l siguiente orden: Las Escrituras (la Torah Escrita); Mishnah,
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el Talmud, el Haggadah (que juntos designan la Torah Oral)”
(Rabba del Exodo, 47, 1) 2, Toda ensefianza oral ortodoxa, atin
cuando sea presentada como expresién personal de un maestro,
vuelve a los “sonidos” y “luces” del Sinai. “Hasta lo que un
discipulo notable estaba destinado a ensefiar en presencia de
su maestro, ya le habia sido dicho a Moisés en ¢l Sinai (P. Peah,
17a).

Ahora bien: el Haggadah, o el Midrashim Haggadico, forma
el eslabon entre la instruccién pablica o Talmidica y la ense-
nanza secreta de la Cdbala, la “recepcién™® de la sabiduria
pura, proyectada para los elegidos espirituales de Israel.

El Haggadah conduce desde el “servicio de Dios” hacia el
“Conocimiento del Santo, bendito sea é1”. “;Deseas conocer al
que hablé y dio nacimiento al mundo? Estudia el Haggadah,
pues por €l llegaras al conocimiento del Santo, bendito sea
él, y consérvate en sus senderos” (Sifre Deuteron., xlix, 85a).

La Doctrina Oral interpreta las Escrituras mediante cuatro
métodos fundamentales de exégesis que conducen a la Cabala,
a la esfera de sod, “misterio”, o segin lo llama el Talmud,
Pardes, el Paraiso del conocimiento divino. Las cuatro conso-
nantes de la palabra Pardes (PR D S) designan por si mismas
estos cuatro métodos, es decir: P = peshat, la interpretacion

2 La Torah Escrita, en el sentido més estricto, consiste del Pentateuco
( Hamishah Humshei Torah, los “cinco quintos de la Doctrina”, o cinco
libros de Moisés) v, en el sentido mas amplio, también de los Profetas
(Nebiim) v los Escritos (Ketubim). La Torah Oral incluye, por una parte,
al Talmud, el “Estudic” piblico o comentario exotérico de las Eserituras
(que consiste, en el sentido mds estricto, de la Mishnah o “Repeticién”
de la ensefianza oral, y la Gemarah, “Complemento” o comentario de la
Mishnah; y en el sentido mds amplio también del Midrashim, “Explica-
ciones” rabinicas, v el Haggadah, “Narracién” tradicional —histérica v
simbolica— que incluye las partes no legales de la Gemarah v Midrashim):
por otra parte, la Torah Oral comprende la Cibala, comentario esotérico
de las Escrituras e iniciacidn a los “Misterios de la Torah”.

4 La palabra Cdbala derivada de kabbel, “recibir”, “aceptar”, ha llegado
a significar “tradicién™ secreta.
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“simple” de las Escrituras, que la enfoca en todas las formas
disponibles para un razonamiento elemental; R = remez, “alu-
sion” a los numerosos significados ocultos en toda frase, toda
letra, signo y punto de la Torah; D = derash, la “exposicion
homlitica” de las verdades doctrinales, incluyendo a todas las
posibles interpretaciones de la Torah; S = sod, “misterio”, ini-
ciacion a hokhmah, la sabiduria divina oculta en las Escrituras
y llamada, en tanto sea una ensefianza, Hokhmah Hakabbalah,
la “sabiduria de la tradicién esotérica *.

Este cuarto método, que ensefia los “misterios de la Torah”
(Sithre Torah), consiste esencialmente de la exégesis espiritual
y la aplicacién del primer capitulo del Génesis (Maaseh Bere-
shith, el “Trabajo del Principio”) y del primer capitulo de las
profecias de Ezequiel, que contienen la vision del trono
divino en forma de “carroza” celestial (Maaseh Merkabah, el
“Trabajo de la Carroza”). Pero ademas de estas ensefanzas
fundamentales, concernientes a la emanacién del principio uni-
versal y la reintegracién en él, todas las Escrituras pueden
servir de punto de partida para el método exegético de sod.
Los diez Sefiroth, “numeraciones” o determinaciones de los
aspectos divinos, juegan en este método el papel de apoyos para
la contemplacién, mientras que los nombres divinos represen-
tan los medios operativos de unir al Cabalista —quien los invoca
de acuerdo con reglas inicidticas— con la “luz de Sinai”, la
presencia real de Dios.

¢+ El método cabalistico hace uso para la exégesis, entre otras cosas, de
s ciencia de las “letras” v los “nfimeros”. Los tres procedimientos més
s samente desarrollados en esta ciencia son: Gematria, la ciencia del valor
sm=wrico de las letras; Notarikon, la ciencia de las letras primera, media
v £=al de las palabras; y Temurah, la ciencia de la permutacién y la com-
bmaciin de las letras,
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Como acabamos de ver, la Cibala es la esencia doctrinal
de la Torah, el recepticulo en el corazén del Judaismo de los
“misterios ocultos desde el principio del tiempo”. Dios ha
revelado estos misterios en muchas formas tradicionales o reli-
giosas; pero esta diversidad es sélo la expresién de la infinita
“riqueza” de una verdad, y no afecta en mninguna forma su
trascendente e inmutable unidad. La Cébala no es por lo tanto
nada més que la rama judia de ese “Arbol” universal de deifi-
cante sabiduria que se descubre en la base de toda forma
ortodoxa que guie a un conocimiento puro e integral. Este
conocimiento de la verdad divina fue entregado a los patriar-
cas de Israel y a sus discipulos elegidos, y finalmente quedd
cristalizado en la revelacién Sinaitica. Moisés se la transmitio
a Josué, Josué a los ancianos, los ancianos a los profetas, los
profetas a los hombres de la Gran Sinagoga, y éstos a su vez se
la comunicaron a los miembros de “la cadena de tradicion (eso-
térica)” (shalsheleth hakabbalah). Esta cadena parece haber
quedado intacta hasta nuestros dias; estid destinada, en reali-
dad, a ligar la sabiduria de Adin con la del Mesias. Después
del regreso del pueblo desde Babilonia, cuando la profecia
habia finalizado en Israel, fue Ezra quien, en forma definitiva,
entregd la Torah con sus leyes y misterios al mundo Judio. Su
legado espiritual fue custodiado por los “hombres de la Gran
Sinagoga”, los Sofrim —“escribas™ y sus discipulos, los miem-
bros de la “cadena tradicional”; estos Gltimos la transmitieron
a los Tannaim (siglos 1 a m C. E.), que eran autoridades doctri-
narias, tales como los grandes maestros Cabalisticos: Akiba y

Simedn ben Yohai. Después de la muerte del dltimo de los

Tannaim, que fue Judas el Santo (autor de la Mishnah escrita),
la doctrina oral fue ensefiada por los Amoraim (siglos 1 al v),

22



doctores de la Torah que “habian dejado de ser autoridades por
si mismos’, pero que repetian y hacian comentarios sobre las
tradiciones de los Tannaim; sus ensefianzas suplementarias de
Ja Torah fueron recogidas en la Gemarah, “complemento” o
comentario sobre el Mishnah. Los Rabinos, o “maestros” espiri-
tuales, siguieron con las ensefanzas exotérica y esotérica de los
Amoraim mediante “exposiciones” (Midrashim) y la iniciacién
en los misterios.

Al tiempo de la dispersion del jueblo judio, la “cadena de
tradicién” secreta atravesé la mayor parte de Europa. La
ensefianza de los misterios de la Torah y la prictica de los
métodos cabalisticos fueron conocidos en toda la Edad Media,
y llegaron hasta los tiempos modernos. Las colecciones mas
importantes de la doctrina esotérica del Judaismo son el Sefer
Yetsirah, el “Libro de Formacién”, cuya ensefianza, segun se
cree, deriva de Abraham; y el Sefer Hazohar, el “Libro del
Esplendor”, sobre el cual se basa principalmente la presente
exposicion de los misterios de Israel. Estas colecciones, y otros
tratados misticos que gozan de autoridad, y que han sido con-
servados hasta nuestros dias, hacen que sea posible descubrir
la Cibala, el verdadero “recepticulo” de la sabiduria divina,
que yace tras la letra de la sagrada Escritura.



de las causas” se hace conocer a si misma y a su manifestacién
universal, '

Debe entenderse, sin embargo, que el hecho de que Dios se
haga conocer bajo miiltiples aspectos, no significa que sea en
realidad un ntimero en particular, ni una multitud de ellos;
“El es uno y no hay otro” 1. En su realidad total, Dios incluye
una infinitud indivisible de posibilidades eternas, que es incon-
cebible para los seres creados; salvo que lo sea mediante una
revelacién nitida y sintética a la vez. Ahora bien: los Sefiroth
son, precisamente, diez sintesis reveladas de los innumerables
e ilimitados aspectos de la realidad tnica; pero la década es
simbélica y no implica que Dios tenga algin nimero especitico
de atributos. Estd més alla de cualquier medida, infinito tanto
en su esencia oculta como en sus cualidades reveladas y onto-
l6gicas. El Zohar mismo (Bo. 42b) aclara bien que la natura-
leza numérica de los Sefiroth es solo relativa, al acentuar que
todo estd dentro del poder de Dios “ya sea que €l quiera
disminuir el mimero de conductos (Sefiroticos) y aumentar
(correlativamente) la luz que surge de ellos, o que quiera lo
contrario”, En una palabra: la década Sefirdtica no es otra
cosa que la unidad divina en tanto se abre a si misma, en una
u otra forma inteligible, ante la multitad creada.

Los Sefiroth, por lo tanto, aparecen como miltiples sélo a la
mirada de la multitud creada; en realidad, todos los “ntme-
ros”, o aspectos metafisicos, estin integrados sin distincion
dentro del Uno que es “sin niimero” porque “no tiene segundo’.
Esta verdad y otras que resumen la doctrina Sefirdtica, estin

! Esta es una de las férmulas caracteristicas del monoteismo absoluto
“e la tradicién judia. La afirmacién directa de la realidad exclusiva de
[¥os se encuentra, por ejemplo, en Isalas (caps. 45 v 48), donde se repite
swochas veces gque “no hay ningin otro” (en od) que él. En el capitulo
sewiado “El Retorno al Uno™ de este estudio, volveremos a ocuparnos en
desalle de esta doctrina esencial del Judaismo, la cual, digimoslo de una
wez. mo debe confundirse con el panteismo en el sentido filoséfico vy co-
rmente del término.
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expresadas en el siguiente “himno de alabanza” cabalistico,
‘Namado “la oracién de Elias” (citado del Tikkune Zohar):
{Maestro de los Mundos! Tt eres Uno, pero no de acuerdo al
ntmero (pues ti eres la realidad tinica). Eres el mas sublime
de los sublimes, la méas oculta de todas las cosas ocultas.
Ningiin pensamiento puede concebirte (en tu pura y supra-
inteligible esencia). Has producido (determinado) diez
(supra-formales y primigenios) formas (que representan los
arquetipos eternos de todas las cosas), a las que llamamos
Sefiroth (“nimeros” o determinaciones puras e inteligibles ),
que son las causas primeras con el fin de gobernar por su inter-
medio los mundos desconocidos e invisibles. Tt te has envuelto
en ellas (como “causa de las causas”) y dado que ta moras
en ellas (siendo su unidad misma, esencial e indivisible), su
armonia permanece inmutable. Imaginar que ellas estin divi-
didas, serfa lo mismo que dividir tu unidad. Estos diez Sefiroth
se desenvuelven por grados (se manifiestan jerdrquicamente)

. Th eres quien los gobierna, mientras gque ti no eres
gobernado por nadie, ya sea de arriba o de abajo. T has
elaborado el ropaje (manifestaciones espirituales) para los
Sefiroth que sirven a las almas humanas como medios de pasaje
(entre su mundo limitado y tu mundo infinito) ... Ta has
ocultado los Sefiroth en cuerpos ... En su totalidad correspon-
den (como arquetipos) a los miembros de la forma humana
(que es la “imagen” microscopica del Ser causal y de sus
aspectos) ... T mismo no tienes ni imagen ni forma en todo
lo que en ti (en tu toda-realidad) estd adentro (inmanifestado)
o afuera (manifestado) ... Nadie puede conocerte en verdad
(en tu “mismidad” eternamente oculta). Sélo sabemos que no
hay unidad fuera de ti, ni abajo ni arriba ... Cada Sefirah
tiene un nombre determinado, con el que también se nombra
a los dngeles, pero th mismo (esencia incognoscible) no tienes
un nombre definido, pues th eres el Uno (la tnica realidad)
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que llenas todos los nombres (en forma inefable, sin distin-
cion) y les das a todos ellos su real valor: si ti te retiraras,
ellos restarian tal como cuerpos desprovistos de almas. Ti eres
sabio, mis tu sabiduria es ilimitada. Eres inteligente, mas tu
inteligencia es ilimitada. Ni tampoco estis en ningin lugar
(dado que eres la realidad una y tnica). Pero todo esto (la
totalidad de las emanaciones de tu ser y manifestaciones
cosmicas), subsiste con el fin de que el hombre conozea tu
fuerza y tu ommipotencia, para mostrarle cémo el universo estd
gobernado por el rigor y la misericordia (los dos principios
fundamentales reguladores de la existencia creada). Por lo
tanto (refiriéndonos al mundo de los Sefiroth), si se habla de
un “lado derecho” (simbolizando el aspecto de la gracia), o
de un “lado izquierdo” (expresando “rigor”), y un “centro”
(sintetizando los dos aspectos opuestos en el “pilar del medio”,
o principio de la armonia universal), ésto es s6lo un medio
para describir tu gobierno del universo en relacién con las
acciones humanas, y no para indicar que ti (en tu estado
esencial y no causal) tienes algin atributo tal como la justicia,
u otro tal como la gracia; esos términos (que designan distin-
tos Sefiroth o causas primeras, y son vélidos sélo desde el punto
de vista subjetivo de sus efectos cosmicos), no corresponden a
realidad alguna (que pudiera ser atribuida a tu pura esencia,
en la que no hay ni causa ni efecto, ni relacién alguna entre

cualquier aspecto de cualquier clase, sino tan sélo tu absoluta
unidad, tu no-dualidad).

2
La realidad objetiva de los Sefiroth, su infinitud indivisible,

su wnidad ilimitada, denotan que cada aspecto divino est4
Memtificado con la totalidad de Dios, y por lo tanto, con todos
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un mismo tiempo determinacion y unidad de realidades; mien-
tras que, en la existencia dual v creada, las mismas realidades
se reflejan distintas e interrelacionadas. Sélo dentro de la
creacion existe una efectiva separacién y una secuencia de
posibilidades, es decir, una jerarquia determinada en la cual
toda realidad incluye, en forma determinante o activa,
aquellas que proceden de ella y, en forma receptiva o pasiva,
aquellas de las que eman6. No obstante eso, desde que “lo
visible no es més que el reflejo de lo invisible”, el “orden infe-
rior” necesariamente corresponde al “orden superior”, en el que
la filiacién de posibilidades, como se ha sefialado anterior-
mente, estd establecida en forma meramente ideal y en prin-
cipio Unicamente en “pensamiento divino”, el cual trasciende
todos los conceptos racionales y dualistas. En otras palabras,
la diferenciacién y relaciones que caracterizan la secuencia
causal de la jerarqufa cosmica son potenciales en el mundo de
los Sefiroth, como determinacién pura y unidad ontolégica de
todas las cosas. La separatividad existencial de las cosas se
actualiza {nicamente en una forma limitada y transitoria, y
gracias a la concatenacién universal, regresa a la unidad primi-
genia, el “punto supremo” del que provino. “Desde este punto
(causal) (hasta el estado mis inferior de existencia), hay
extension tras extension, formando cada una de ellas una vesti-
dura (manifestacion, efecto o ‘envoltura’) para la otra, rela-
cionados como la de la membrana y el cerebro (simbolizando
la causa, el centro o el arquetipo) entre si. Atn cuando es
una vestidura (en relacién con la expansién precedente que
€s su causa inmediata), cada etapa (emanacién o manifesta-
cion) se convierte en cerebro (principio) para la préxima
“tapa (que es su efecto); todas las cosas son por lo tanto
‘cerebro’ o principio para lo que les es inferior, y ‘envoltura’

@ manifestacién para lo que les es superior” (Zohar, Bereshith
Sb).
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De este modo los Sefiroth mismos parecen estar envueltos
uno dentro del otro, en su orden jerirquico, v tan estrecha-
mente relacionados entre si que no puede percibirse nada que
no sea un principio unico total. En realidad su unidad es indi-
visible; son la totalidad de los poderes divinos, que solo se
expresan en sus aspectos especificos cuando se ponen de mani-
fiesto dentro de la separatividad cosmica. Todas las manifes-
taciones diferenciadas, todas las variedades de las cosas, son
solo los efectos y las “envolturas” simbélicas de los Sefiroth;
estan ordenadas y ligadas entre si por los Sefiroth y son
reabsorbidas en ellos, en su unidad, que es la causa una y
universal, el Dios tinico.

3

La luz reveladora, creativa y redentora del Ser divino es,
por decirlo asi, “refractada” a través del “prisma” causal de
sus aspectos, los Sefiroth dentro de la indefinida multitud y
variedad de la manifestacién universal. La inmensa jerarquia
de grados onto-cosmolbgicos que todos ellos contienen, estd
establecida por esta “refraccién” de la luz divina; estos grados
estan recapitulados en los cuatro “mundos” (olamin), que son:
olam ha'atsiluth, el trascendente “mundo de la emanacién”, que
es el de los Sefiroth; olam ha'beriyah, el ideal o espiritual “mun-
do de la creacion”, lleno de la propia divina inmanencia (shekhi-
nah); olam ha'yetsirah, el sutil “mundo de la formacién” habi-
tado por dngeles, genios y almas; v olam ha'asiyah: el senséreo
y corporal “mundo de los hechos concretos™,

La emanacién trascendente una y tinica de los Sefiroth des-
ciende, como inmanencia puramente espiritnal y supra-formal,
hacia los dos mundos inferiores —el sutil y el corporal— donde
es “recibida” y expresada en diferentes formas por la natura-
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leza multiple de la existencia césmica. La unidad Sefirdtica
aparece alli como una década de arquetipos, generando mirfadas
de efectos existenciales, cada uno de los cuales estd ligado, a
través de la jerarquia universal, con su propia causa o Sefirah
que lo une a la entidad indivisible de los aspectos divinos: el
Uno. Aquel que es la unidad o infinitud de los Sefiroth, esta
reflejado en todos los niveles cosmicos v en todas las formas
posibles, formas que se cruzan entre si, se oponen unas a otras,
se interconectan, se armonizan y se unen una vez méas en él,
que es el origen comiin. Una creacién lo expresa bajo el aspecto
de un Sefirah, otra bajo algiin otro aspecto; pero en realidad
todas las cosas manifiestan todos los Sefiroth simultineamente,
cada una de ellas bajo la luz de su propio arquetipo. Lo que es
mas: una emanacién o manifestacién divina que un ser creado
experimenta como misericordia, puede ser experimentada por
otro como rigor, lo que depende de la “relacién” existente entre
uno u otro ser y la causa divina. Dios es gracia en un sentido,
severidad en otro, y lo mismo ocurre en cuanto a todas sus
cualidades causales; son manifestadas en todos los niveles y en-
todos los estados de existencia en una indefinida variedad de
formas, aunque él, en si mismo, es eterna e infinitamente el
Uno, el Inmutable.

“... cuando él demuestra su poder de reinar sobre la tota-
lidad de su creacion, apareciendo, por lo tanto, a cada una de
sus criaturas segin la capacidad que cada una de ellas tiene de
comprenderlo. . . a fin de que pueda ser conocido por sus atri-
butos, y percibido separadamente en cada atributo. . . para que
pueda ponerse de manifiesto que el mundo (diferenciado) esti
sustentado en la piedad y la justicia (las dos cualidades del
seforio’ que incluyen todas las demds) de acuerdo con las
sieas (v las buenas o malas actitudes) de los hombres. . . Pero
@5 cel hombre que pretenda comparar al Sefior (Su esencia
#Ssciuta) con cualquier atributo (especifico) (existente sélo
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desde el punto de vista de la dualista 4lusién’ cosmica), atn
con cualquiera que le sea propio, ¥ mucho menos con cualquier
forma humana creada, ‘ cuanto més los que habitan morada de
barro’ (Job, 4:19) ... La tnica concepeitn del Seiior, bendito
sea él, que el hombre puede atreverse a COMPONET €5 la de su
soberanfa sobre cualquier atributo en particular, o sobre la crea-
cién como un todo. Y si no lo percibimos bajo aquellas manifes-
taciones, no nos queda en €l atributo, ni similitud, ni forma (en
su pura e ilimitada mismidad); asi como el mar, cuyas aguas
no tienen forma ni tangibilidad en si mismas, sino sélo cuando
se vuelcan en una cierta vasija que es la tierra” (Zohar, Bo.
42b).

Dios. en su realidad pura, es absolutamente no-dual y la mul-
titud de sus aspectos 0 emanaciones, cualquiera sea su cualidad
respectiva, existe solo a la vista de lo emanado, que esta en un
estado de “separacion” relativa e ilusoria. Esto es de aplicacion
al ser humano colectiva e individualmente, que experimenta su
propia esencia increada e infinita s6lo por intermedio de los
Sefiroth mas bajos, cuya inmanencia divina o “gloria” cuida de
los seres creados “como la madre cnida de sus hijos”. De este
modo el Zohar (loc. cit.) dice: “Si la brillantez de la gloria
del Sefior, bendito sea su nombre, no hubiera sido derramada
sobre la totalidad de su creacién, gcOmo podria é] haber sido
percibido siquiera por los sabios? Hubiera seguido siendo (to-
talmente) inaprehensible, y las palabras * La Tierra entera esti
llena de su gloria’ (Isaias, 6:3) jamas podrian haber sido pro-
nunciadas con verdad”. Pero mientras mds se acerca el hombre
a su pura y divina esencia, mas experimenta la unidad intrin-
seca en todas las emanaciones de los Sefiroth; pues esta unidad
no es otra que la esencia del hombre, el “yo~ supremo. “Todas
las gradaciones (Sefiréticas) y todos los miembros (existencia-
les) (de la tnica realidad) fueron juntados alli, y se convirtie-
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ron en él en uno, sin ninguna separacion” (Zohar, Bereshit,
18a).

4

La unidad infinita e indivisible de los Sefiroth, hizo imposible
que los cabalistas se contentaran con una sola representacion
de la jerarquia Sefirdtica. La identidad esencial e ilimitada de
los Sefiroth da origen, en el nivel de la diferenciacion, a innu-
merables relaciones entre sus aspectos estaticos, y en consecuen-
cia, posibilita contemplarlos desde una multitud de “puntos de
vista” en correspondencia con esas mismas relaciones.

Entonces, para dar unos pocos ejemplos fundamentales, la
unidad Sefirética puede ser contemplada ad-intra, considerando
todos sus aspectos como envueltos en kether, el supremo Sefirah,
que es idéntico a en sof, “infinitud pura”. En este caso, la jerar-
quia Sefirética estd concebida en forma de circulos concéntricos,
circundando kether el més externo, y conteniendo el més interno
a malkhuth, el Gltimo de los Sefiroth (ver fig. 1). Desde este
punto de vista, la “causa de las causas”, o la “suprema voluntad”
concentra su “pensamiento” (epiteto de hokhmah) en su “reino”
universal, malkhuth, con el propésito de crear el cosmos. En
otras palabras, kether, el infinito, estd “contraido™ por tsimfsum,
el “agrupado” de los Sefiroth, hasta que la sustancia increada y
creativa, malkhuth, se actualiza y da nacimiento dentro de si
misma a todos los mundos del cosmos. Por otra parte, el “mundo
de emanacién” Sefirético puede ser contemplado ad extra, en
base al mismo simbolismo de los circulos concéntricos, pero
colocando esta vez en el centro a kether, y a malkhuth en la
periferia (ver fig. 2). En este caso kether, el infinito, se con-
wierte en el “punto”, el “centro” supremo y mas recondito,
emnvuclto jerdrquicamente por todas sus emanaciones ontologicas
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REPRESENTACIONES DE LA UNIDAD DE LOS
DIEZ SEFIROT

@

Fic. 1. Concentracién Divina (o
Emanacion SefirGtica, wvista ad
intre)

Fic. 2. La Radiacion Divina (o
Emanacidn Sefirdtica, vista ad
extra )

Fic. 3. La “Union de Jos Sefiroth
en el “Corazén” de Dios (Tife-
reth, por cunanto armoniza v sin-
tetiza todos los otros Sefiroth)

Fic. 4. El “Arbol prototipico de
los Sefirot”, (Representado desde
el punto de vista de la jerarguia
en su posicibn y relacion
reciprocas)



v manifestaciones cosmicas. Malkhuth, que rodea el circulo més
externo, como shekhinah u “omnipresencia divina”, contiene
entonces la totalidad de la creacién, De este modo, si uno mira
“hacia adentro” Dios crea al mundo por “contraccién” o “con-
centracion” de sus posibilidades ontolégicas, y si uno mira “hacia
afuera”, por su “expansién” o “radiacién”.

Bien: estas dos figuras destacan particularmente los aspectos
centrifugos y centripetos de la jerarquia Sefirdtica, sin tomar en
cuenta las “relaciones” que vinculan a sus miembros entre si.
Estas se muestran en otro simbolo circular reproducido en la
figura 3. Aqui, el centro de los Sefiroth est4 representado por el
Sefirah medio, Tifereth, “belleza” divina, llamado también el
“corazén” de Dios, porque conecta, armoniza y une su rigor con
Su gracia, y asimismo todos sus otros aspectos opuestos, sean
éstos los de la “derecha” o de la “izquierda”, o los de “arriba”
o “abajo”.

Pero la disposicién mis clasica de los Sefiroth es la cuarta
(ver fig. 4), aunque también aqui existen muchas variantes en
cuanto a los “canales”™ que conectan cada Sefirah con todos los
demds. En esta disposicién, la décuple unidad de los Sefiroth
se muestra como una jerarquia de tres triadas proyectadas den-
tro de su recipiente comin, o sea, el décimo y ultimo de los
Sefiroth, 'mdikhmh, que es la causa inmediata del cosmos. La
triada mds alta, kether-hokhmah-binah (corona-sabidurfa-inte-
ligencia) es la de los principios esenciales v ontologicos; la se-
gunda triada, hesed-din-tifereth (gracia-justicia-belleza), es la
de los principios cosmolégicos; la tercera, netsah-hod-yesod
(victoria-gloria-fundamentacién), es la de las fuerzas césmicas
y el acto creativo; finalmente, el Sefirah malkhuth (el reino),
como lo hemos dicho, es la sustancia increada y creativa, o, vista
bajo otro aspecto, la inmanencia divina. Ademés estos cuatro
grados Sefiréticos son respectivamente los arquetipos de los
“cuatro mundos”: de la “emanacién” trascendente, de la “crea-
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cién” prototipica, de la “formacién” sutil, y del “hecho” sensorio.
En esta forma, la déeuple unidad de los Sefiroth esta revelada
como la “jerarquia” del gobierno universal de Dios.

El mismo simbolismo muestra la unidad Sefirética en forma
de otras tres triadas, que terminan también en el décimo Sefirah,
malkhuth, y constituyen las “formas de gobierno™ divinos. Dios
reina por medio de su “brazo derecho” o “costado derecho”, que
abarca “la vida y la misericordia”; por medio de su “brazo iz-
quierdo” o “costado izquierdo”, que contiene “muerte y rigor”,
y por el “pilar del medio” que equilibra, armoniza y resuelve
todas las oposiciones en su unidad. Este “lado” misericordioso
o “derecho” comprende €l Sefirah hokhmah, “sabiduria” indife-
renciada, hesed, “gracia” unitiva, y netseh, “victoria”, 0 poder
césmico afirmativo. El lado “izquierdo” o “severo” comprende
a binah, “inteligencia” discriminativa, din, “juicio”, que separa
a una realidad de otra, y hod, “gloria”, o poder cosmico nega-
tivo. Por tltimo, €l “pilar del medio” estd hecho de kether,
“corona”, o unidad de hokhmah y de binah; tifereth, “belleza”,
o unidad de hesed, “gracia”, y de din, “juicio”; yesod, el “cimien-
to” cdsmico, o acto creativo, que une los poderes afirmativos y
negativos del cosmos, es decir netsah, “victoria® y hod, “gloria™;
y finalmente malkhuth, “reino”, la unidad inferior, recipiente de
todas las emanaciones divinas.

Existe una relacién casi orginica entre la “jerarquia de go-
bierno” divina, que consiste de la “filiacién” numérica de los
Sefiroth y los “modos de gobierno”, agrupados de acuerdo con
la respectiva “afinidad” de los arquetipos. La emanacin de
cada Sefirah antinémico, con el fin de manifestar su propia
cualidad por medio de un Sefirah inferior y afin con él, tiene
que pasar numéricamente por el que esta lateralmente opuesto
a él y es a la vez su complemento. De este modo, cuando hokh-
mah, “sabiduria” indiferenciada, desea manifestarse como hesed
o “gracia” unitiva, su radiacién tiene que unirse primero con si
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aspecto contrario o sea binah, “inteligencia” distintiva, y cuando
esta dltima desea manifestarse como din, “juicio”, que separa
una cosa de otra, su manifestacién debe pasar primero a través
de hesed, “gracia unitiva”, y asi sucesivamente. Lo mismo
sucede con los poderes césmicos afirmativos y negativos, netsah,
“victoria” y hod, “gloria”, los que, a fin de poder manifestarse
en la creacién, tienen que unirse primeramente en hesod, la
“fundamentacién” césmica, Se produce la misma interpenetra-
cion de opuestos en el “pilar del medio”, en donde kether, la
“cabeza” suprema, para poder revelarse a través de hesod, su
acto creativo y redentor, tiene que “consultar” a su “corazom”,
tifereth; y este dltimo, que es belleza divina, que reposa bien-
aventuradamente en el “ser”, se ve obligado, para poder irra-
diarse en el mundo, a emerger de si mismo y expresarse a través
de las fuerzas afirmativas ¥ negativas del cosmos coneentradas
en yesod, el “acto”, Finalmente, este 1iltimo no podria producir
absolutamente nada sin pasar a traves de su aspecto opuesto y
complementario a la vez, malkhuth, la “receptividad” divina; y
malkhuth, pese a su infinitud, no podria dar origen a nada si
no hallara dentro de si mismo su posibilidad antinémica, el
“finito”, que le sirve de recipiente,

Cada Sefirah, por lo tanto, contiene la semilla, o bien el in-
flujo de su aspecto opuesto, y puede permitirse a si mismo el
ser penetrado e integrado por aquél, o a Ia inversa, sin perder
por ello el uno ni el otro sus propias e inmutables distinciones.
En tanto que uno los contemple desde el punto de vista discri-
minativo y “miltiple”, que es el que corresponde especifica-
mente al ser individual, los Sefiroth tienen que ser considerados
desde el dngulo de su “co-emanacitn” y “cooperacién” eterna.
Si se contempla solamente a uno de ellos, todos los demds deben
ser considerados como implicitos en él, y bajo la luz de su pro-
pia cualidad particular. Esta ley Sefirdtica, que impide el
“exceso” en las manifestaciones de un arquetipo particular y
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asegura el equilibrio en todos los reinos de la creacién, expresa
mis que la simple “armonia” o “equidad” ontolégica, pues ésta
ultima existe solamente respecto de la dualidad cosmica. Esta
ley descansa, sobre todo, en la indivisible “infinitud” de los
Sefiroth, dentro de los cuales todos los opuestos se resuelven
eternamente en el Uno.

Debe agregarse que la unidad esencial e incorruptible de los
Sefiroth es revelada no sélo por sus “relaciones” reciprocas, que
se concentran en el “pilar del medio”, sino también por su Iuz
comun que “circula” en los “canales” de estas relaciones, y se
llama dd’ath, “conocimiento”. Esto se refiere a la omniciencia o
conciencia universal de Dios, la cual, hablando debidamente,
no es un Sefirah, sino la presencia cognoscitiva del Uno en cada
uno de ellos. En realidad, da'ath se identifica con todos los
aspectos de la conciencia divina, desde que kether se torna por
primera vez consciente con su hokhmah, su sabiduria pura, hasta
el ultimo reflejo creado y definido de los Sefiroth. Y atn asi,
considerado bajo el aspecto de “omniciencia” sola, da’ath se tor-
na a los ojos de los Cabalistas en un efecto combinado de hokh-
mah y binah, pues es entonces conocimiento divino, que va no
reposa mas exclusivamente en la contemplacién del Uno, como
lo hace hokhmah por si mismo. Da‘ath es en este caso el cono-
cimiento que surge de la unién de hokhmah. sabiduria pura-
mente ontologica, y binah, inteligencia ontocosmolagica, y se
convierte en inteleccién comin de los siete Sefiroth inferiores,
por los cuales es concebida. construida y regulada la creacién
universal.

Pero, permitase destacarlo: asi como el “pilar del medio”, lo
mismo que el “Jado derecho™ y el “lado izquierdo” del “mundo
de la emanacién” no son sobre-agregados a la década suprema
€ inmutable, del mismo modo da'ath no es en forma alguna un
undécimo elemento Sefirdtico. Es por ello que el Sefer Yetsi-
rah (I, 49) jamis se cansa de repetir: “Diez Sefiroth sin nin-
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guno (otro cualquiera; pues, del punto de vista de la Cibala,
sintetizan todos los aspectos de Dios, atin su esencia pura,
que ya no es mas un “aspecto” llamado asi con propiedad,
sino la realidad de todas las realidades); diez v no nueve
(porque atn cuando, kether, el Sefirah supremo, esencia pura,
no es una emanacion como los otros nueve Sefiroth, sino el
principio no emanado de toda emanacién, esti contenido en
la unidad décuple de los Sefiroth); diez y no once (dado que
no hay principio divino fuera de la unidad Sefirética) ... Diez
Sefiroth, sin ninguno (otro cualguiera); sus medidas (cualida-
des o atributos) de diez no tienen limites ... Diez Sefiroth,
sin ningtn (otro cualquiera); sus aspectos son como el relam-
pago y su aspiracion no tiene fin ... Diez Sefiroth sin ninguno
(otro cualquiera); conectards su fin (el tltimo Sefiroth, mal-
khuth, y el cosmos universal que contiene) con su principio
(kether) como una llama se une con el carbén. Pues el Sefor
(la infinitud indivisible de los Sefiroth) es Uno y no tiene
segundo; y antes del Uno (la realidad tnica), gqué puedes
ta contar? ... Diez Sefiroth, sin ninguno (otro cualquiera);
cierra tu boca, para que no pueda hablar (de los Sefiroth,
atribuyéndoles aspectos equivocados) y tu corazdn, para que
no pueda pensar (de los Sefiroth, sin estar verdaderamente
bien informado); y si tu corazdén es arrebatado, vuelve al lugar
(de la verdad) ... Diez Sefiroth sin ninguno (otro cualquie-
ra); {Un unico espiritu del Dios vivo, bendito sea él, y sea
bendecido su nombre, que vive por toda la eternidad!

Nuestro estudio de la décuple unidad de los Sefiroth queda-
ria incompleto si no hiciéramos alguna mencién de su rol
particular en relacién con el ser humano. Este tema habré
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de ser ampliado en el capitulo sobre “El Misterio del Hombre”.
Limitémonos aquf a tomar nota de que los Sefiroth son simul-
tineamente los arquetipos del ser interior, tanto espiritual como
fisico, y de la “envoltura” externa o corpérea del hombre. Son
las causas y “modelos” de todas las luces intelectuales que
surgen en su mente, todas las facultades y poderes positivos de
su alma, todos los miembros y érganos principales de su cuerpo.
No hay un ser en toda la creacién que manifieste las cua-
lidades divinas en forma a la vez tan sintética y explicita
como el ser humano. El ser humano es al cosmos lo que los
Sefiroth son, como un todo, al mundo ontolégico. La entidad
Sefirética es la “figura” de Dios, y el hombre es su “imagen”.
Todos los Sefiroth, su unidad esencial, sus relaciones recipro-
cas, lo mismo que sus manifestaciones césmicas, estin refleja-
dos en el ser humano y en el entrelazamiento de sus multiples.
y jerirquicas posibilidades.

La unidad Sefirética contiene arriba los cuatro mundos y
el hombre los contiene abajo. El “mundo de la emanacién”
trascendental estd oculto en él, en su “yo” puro, su esencia
divina; su espiritu supra-individual y universal est4 identificado
con el “mundo de la creacién” prototipico, mientras que su
alma individual, cuando sobrepasa sus limites ilusorios, es
co-extensiva con el “mundo de formacién” sutil y celestial; por
ultimo, su “quintaesencia” corporal, avir, el éter, es de una
naturaleza tal que puede abarcar enteramente el “mundo de
la realidad” sensorio y terrestre.

Desde otra mira, cada Sefirah puede ser considerado en su
relacién particular con el hombre. Kether es su esencia pura
y divina; hokhmah su conocimiento de Dios; binah, su capaci-
dad para discriminar entre lo que es real y lo que es irreal;
hesed su naturaleza luminosa que esti siempre aspirando a lo
divino; din su juicio verdadero sobre todas las cosas: tifereth
su belleza externa e interna, su serenidad, su amor; netsah su
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poder espiritual; hod su fuerza natural; yesod su actividad; y
malkhuth su receptividad. Del mismo modo, cada Sefirah es
el arquetipo de uno de los érganos o miembros principales del
hombre, y es por ello que los Sefiroth se llaman, en conjunto,
“el hombre en la altura” (adam ilaah), en el que kether es el
“cerebro oculto y super-inteligible”; hokhmah el “cerebro dere-
cho” que ve solamente al Uno; binah el “cerebro izquierdo”,
el principio de toda distincién; hesed el brazo “derecho” (o
“misericordioso™); din el brazo “izquierdo” o riguroso; tifereth
el “corazon” o “tronco”, simbolo de belleza y amor; netsah
el "muslo derecho”, o fuerza césmica-positiva; hod el “muslo
izquierdo”, a fuerza cosmica negativa; yesod el “6rgano gene-
rador” o acto creativo; y malkhuth los “pies” o “cuerpo feme-
nino”, el lugar de terminacion, recipiente “sustancial” de las
emanaciones Sefirdticas, Por tltimo, desde un punto de vista
particular, los “diez dedos” también simbolizan la década
SefirGtica.

Todo lo que es real en el hombre, en su ser, en su espiritu,
en su alma y en su cuerpo, esti “prefigurado” y actualizado
por los Sefiroth. Mientras mds se acerque espiritualmente el
“hombre inferior” a la unidad Sefirética, més se acercard a su
propia “figura” infinita, al “hombre superior”, que es eterna-
mente uno con Dios,

B. LA JERARQUIA SEFIRGTICA.

1

Kether, la “corona” —llamada también kether elyon, la
“suprema corona” entre todas las “coronas” divinas, Sefiroth o
principios universales— es la increada e infinita realidad total
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de Dios. Nada esti fuera de él, la nada no existe, pues si asi
no fuera, dejaria de ser la nada, para ser realidad.

Kether, la tnica realidad, por una parte permanece oculta
en si misma, en su trascendencia absoluta, y por la otra se
manifiesta a si misma como inmanencia increada, en medio
de su propio reflejo transitorio: la creacion.

Kether es en si mismo pura ipseidad, esencia superinteligible,
unidad sin traza alguna de dualidad. Es realidad sin condicion,
sin definicién, en la que Dios es lo que es, mas alla de ser;
pues el Ser no es la realidad absoluta como tal, sino su primera
afirmacion.

Kether reposa en su esencia, su super-ser mis que consciente
de si mismo, sin desear ninguna clase de cosa, sin actividad

de ninguna especie, pues su esencia lo es todo, y en ella, esta

todo, vy todo es el todo, sin la menor restriccion, distincion,

oposicion o relacion. No hay en esencia ni sujeto ni objeto,

ni causa ni efecto; hay sélo el Uno sin segundo, “ipseidad”
sin otro, totalidad indivisible.

Kether, en su esencia pura y absoluta, no tiene aspectos; es
la realidad eternamente misteriosa: “No hay otra para compa-
rarla ni asociarla con ella” (en sheni lehamshil lo lehahbirath).
Seria imposible hablar de ella salvo negando lo que no es, o
colocindola por sobre todo lo que es inteligible; es decir

describiéndola en términos negativos o superlativos, o también,

interrogativos,

De este modo, la Cibala llama a kether en si mismo: ain,
la “nada”, la ausencia de cualquier realidad definida o condi-
cionada: no-ser o super-ser, no-causa, el absoluto; en sof !, “sin
fin”, infinito; raza derazin, “misterio de los misterios, lo super-
inteligible o super-conseiente; mi “:quiént”, el “objeto eterno
de la biisqueda”; attikd deatikim, el “anciano de los ancianos™,

1 Aqui el autor adapta la transliteracion convencionalmente aceptada de
las palabras ein sof- (infinito), de acuerdo con su pronunciacién: en sof.
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o principio de todos los principios universales; affikd kadishd,
el "Santo Anciano”, o principio supremo,

La absoluta infinitud de la suprema esencia, la ipseidad pura
de kether, excluye toda otra cosa ajena, y por consiguiente todo
conocimiento de ella: “en sof no puede ser conocido, ni
como comienzo ni como fin...”. ;Cudl es el comienzo? Este
es el punto supremo, el inicio de todo, oculto en el “pensa-
miento” (sinénimo de hokhmah, la sabiduria suprema que
emana de kether), y constituye el fin (de toda emanacién)
que es llamado “el fin de la materia” ( Eclesiastés 12:13). Pero
mas alla (en kether, infinitud pura) hay el “no fin”; ni inten-
cion, ni luz ni ldampara; todas las luces dependen de él (kether)
pero el no puede ser alcanzado, Esta es una voluntad suprema,
misteriosa por sobre todos los misterios. Es la “nada” (ain, que
es el absoluto) (Zohar, Pekude, 239a).

Sin embargo, kether no es sélo la realidad que excluye todo
lo que no es él mismo, sino también la realidad que lo incluye
todo, dado que no hay nada que esté fuera de ella. Kether es
excluyente en tanto que sea ain, la “negacion” de todo lo que
no es el; pero al igual que en sof, lo infinito, incluye todo lo
que es posible en su ilimitada unidad. De este modo, Kether
aun cuando resida mds alld del ser y del conocimiento en su
esencia no-causal, siendo la realidad tnica por su propia ilimi-
tacion, se torna consciente de sus posibilidades universales. A
través de su ser causal, inteligente e inteligible, se conoce y
se atirma a si mismo como el Gnico principio ontoldgico nece-
sario: soy QUIEN soy ( Ehyeh asher ehyeh) (Exodo, 3-14). “Soy
el primero y soy el tltimo, y fuera de mi no hay Dios. Y quien,
como yo, pueda proclamarlo, que lo declare, y lo ponga en
orden para mi ... gHay un Dios fuera de mi® Si, no hay
roca (ser necesario ademds de mi)” (Isaias, 44:6-8). “Antes
de mi, no hubo Dios formado (manifestado), ni lo habri
después de mi ... Yo soy Dios” (ibid., 43:10-13),

43



.

En la absoluta unidad de su super-ser (ain) kether no mues-
tra rasgos de multiplicidad, y trasciende la unidad causal de
su ser (ehyeh) el que contiene, en la entidad de sus aspectos
inteligibles, o Sefiroth, los arquetipos de la multitud cosmica:
dualidad en principio. Pero al mismo tiempo la unidad causal
de ser sobrepasa todo dualismo gracias a su infinitud, que
se integra a si misma —inmoévil y eternamente— en la esencia
pura y no-dualista: super-ser. En el Uno, por lo tanto, no hay
escision, no hay separacion entre ser y super-ser v no-ser ni
hay ninguna confusién jerdrquica entre ellos. En este sentido
“no-ser” incluye sin distincién al “ser” —del que es la esencia
pura e indeterminada— pero no obstante es no-ser, sin serle
necesario “ser” para ser real. En igual forma el “ser”, siendo
simultineamente no-ser, por la identidad esencial con é€l, no
obstante no es “no-ser”, en su determinacion primera y
ontologica.

Kether es asi el principio que es idéntico al mismo tiempo
a ain y a ehyeh, sin anular la jerarquia de las gradaciones.
universales. En otras palabras, kether es en sof el que, en su
“toda-posibilidad”, incluye tanto al ser como al no-ser, al
tiempo que permite que cada posibilidad mantenga su propio
caricter. Es por ello que se habla de kether o en sof cuando
se considera a esta unidad infinita y omni-abarcante, pero de
ain o de ehyeh cuando se desea describir uno u otro de sus
dos aspectos supremos.

La identidad de kether y ain esti misteriosamente revelada
en la introduccion al Decalogo (Exodo 20:12) Soy vH VH,
tu Dios”. Si se toma el ANY de la palabra ANoKhY, Yo',
estas letras, aplicando la permutacién de letras cabalisticas,
forman por si mismas la palabra Ayn (Nada). Lo que
queda es Kh (Kaf), la inicial de la palabra kether, que de

acuerdo con la tradicién esotérica indica que el Sefirah kether

es el grado universal supremo, ain, Visto ad intra, kether no
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difiere por lo tanto en modo alguno de ain; es sélo desde el
punto de vista “extrinseco” de lo emanado o manifestado gue
se convierte en ehyeh, la causa no-actuante, situada entre ain,
la no-causa, y hokhmah, la divina “sabiduria”, que es la pri-
mera emanacion y causa activa.

Kether, en su aspecto de ehyeh, o “causa de las causas’,
reposa eterna e indistintamente en su absoluta e inmutable
esencia, ain; no actia, pero deja a los otros nueve Sefiroth,
sus emanaciones e intelecciones ontolégicas, sus “luces” o
“lamparas”, que operen en su nombre. Aquel que es anokh, el
divino “Yo” o supremo “yo” de todas las cosas, permanece
inalterado por las radiaciones y sus efectos césmicos. Contiene
todo lo que es, como una unidad dentro de su unidad; y cada
cosa lo contiene a él en la parte mis profunda de si misma,
como el Uno, el inmutable. Es la identidad esencial de todas
las cosas con el absoluto. Es el absoluto mismo: el “Uno sin
segundo”.

2

Hokhmah, la “sabiduria”, o primera emanacién divina, emana
de la “nada” més que luminosa de kether como un sol infini-
tamente radiante, cuyas chispas innumerables, ilimitadas, indi-
ferenciadas, representan todos los aspectos inteligibles, todos
los esplendores Sefirdticos, todo aquello que da testimonio de
la verdad unica.

Hokhmah es también llamado mahshebeh, que significa
“pensamiento”, “meditacién” y también “arte”. Es la radiacién
del ser divino, en el cual se contemplz 2 si mismo, proyec-
tando o manifestando todas las cosas mediante los “rayos” emi-
tidos por sus “chispas”. Ahora bien: el misterio de hokhmah es
que cada una de sus chispas, que son las esencias 0 arquetipos
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de todas las cosas, no son mas que una con el ser divino, el
arquetipo universal: cada una de ellas es el sol infinito.

En hokhmah Dios se conoce a si mismo siendo todo lo que
es, y a todo lo que es lo conoce por si mismo como Dios. Alli
no existe diferencia alguna entre €él y una u otra esencia, en
ser 0 en conocimiento, pues hokhmah es la eterna resolucion
de las oposiciones, la indiferenciacién de todo rasgo de duali-
dad, el encuentro final de los extremos, la fusion principal
—sin confusién jerarquica— de todo lo que es: “Tampoco las
tinieblas son oscuras para ti, v la noche luciria como el dia,
pues las tinieblas son como la luz (para ti)” (Salmos, 139:12).

Hokhmah es luminoso y oscuro a la vez, inteligible y super-
inteligible. Emana del ser divino, sin salir sin embargo de él;
en su infinitud esti oculto en kether —que en si mismo estd
contenido en ain, el yo absoluto y superconsciente— mientras
que al mismo tiempo, al tornarse consciente de todas sus posi-
bilidades cognoscibles, estd, por asi decirlo, fuera de kether.
En su “punto de partida”, hokhmah es por lo tanto uno con el
“misterio de los misterios”, el incognoscible; y siendo esto asi,
ni ¢l “camino de su salida” de kether ni el camino de su “rein-
greso” en kether puede ser definido.

“Si aquello que estd dentro del pensamiento (hokhmah) no
puede ser comprendido, jcuanto mucho menos el pensamiento
mismo! Lo que esti dentro del pensamiento nadie puede
concebirlo; mucho menos se puede comprender a en sof (o
kether), del cual no puede hallarse ningiin rastro y al cual no
puede alcanzar el pensamiento por medio alguno. Pero en
medio del impenetrable misterio, desde el primer descenso de
en sof destella una débil luz indiscernible como la punta de
una aguja: el oculto resquicio del pensamiento —que atin no
sera cognoscible hasta que esparza una luz en un lugar en
presencia de letras (este ‘lugar’ es idéntico al prototipice
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“mundo de creacién’, y las “letras’ sindnimes de los snpetons
cosmicos) del cual todos ellos emanan” (Zohar, Beresith. 205

Se llama a hokhmah el “padre” (el principio active, deter-
minante) o el “padre de los padres” (también el “principia”,
la primera causa activa, de la cual proceden todas las ema-
naciones causales). El “padre” mismo procede del “Santo
Anciano” (kether o ain), como se lee en Job (28:12): *Y la
sabidurfa sale de ain” (Literalmente me ain, es decir: gde
dénde?), un término con el cual la Cabala designa al prin-
cipio indeterminado e inexpresable, el “Santo Anciano”).
Como ya hemos dicho, kether, como ain o super-ser, es la no-
causa absoluta, y como ehyeh o ser, la causa no-emanada y no
actuante; recién es hokhmah, la primera emanacién, la que
actia haciéndose, exteriorizindose a si misma desde kether,
como el sol emerge de la noche.

Hokhmah, pensamiento divino, es la esencia inteligible e

indeterminada de todos los Sefiroth que proceden de ella y
de todos los reflejos cosmicos de éstas. “Pensando” y “medi-

tando” Dios proyecta y resuelve simultineamente su pensa-
miento con todo su contenido. Pero alli donde no “piensa™

—en el eterno “fin de pensamiento” de ain, su no-determinacién
y no-conocimiento o superconciencia—, no hay criaturas ni hay
arquetipos: ésta es la “nada” de todo lo que no es él. Se dice
también que “el comienzo y el fin (de todas las cosas emana-
das) estin contenidos en el pensamiento divino...”. Cuando
este pensamiento se manifiesta, se conoce como ¢l “padre de
padres’, y todo esta incluido en eso solo, como ha sido escrito:
(Salmo 104:24): “En sabiduria los has hechos a todos™ Y el
Zohar (Terumah 155a), dice también: “Dios cre6 al hombre
en ¢l misterio de la sabiduria (hokhmah, que es su esencia
inteligente e inteligible) y lo formé con gran arte, e inspird
en €l el aliento de vida, de modo que pudiera saber y com-
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prender los misterios de la sabiduria para aprender la gloria
(o presencia real) de su Sefior”.

El misterio esencial de hokhmah es el Uno: sélo conoce al
Uno v todo lo que hay en el Uno. Es por eso que se le llama
beatitud o el eterno “Edén”, el “Arbol de Vida”, las “primeras
(e increadas) Tablas de la Torah”, de las cuales “las piedras
transparentes restallan de luz que forma esa unidad en la que
no hay division”. Estd méis alld de la distincion entre bien y
mal, més alli de las “relaciones” entre una realidad y ofra;
todo lo que estd en ella es infinito dentro de lo infinito. Por
esta razén. cuando se contempla a hokhma, todas las cosas
manifestadas tienen que ser transpuestas idealmente dentro de
su supremo arquetipo.

Estando todo reintegrado de este modo en su primera per-
feccidn, en su aspecto divino, en su infinitud, todo se convierte
en uno dentro del Uno; y para el espiritu del hombre el Uno
se convierte en la nica verdad.

3

Antes de manifestarse a si mismo a los mundos, el ser divino
se revela en su sabidurfa, en su acto de conocimiento puro, &
si mismo, es decir, a su propia receptividad, su “inteligencia”:
binah. Binah mora en la plenitud luminosa de hokhmah, como
en la vaciedad o la oscuridad de un espejo escondido, y sale
de esta luz y la envuelve, convirtiéndose en su plano supremo
de reflexién, en el momento en que la luz emana desde la mas
que luminosa oscuridad de la esencia.

De este modo hokhmah vuelca hacia afuera todas las posibi-
lidades inteligibles de kether en pleno bingh, en una sola ema-
nacién indiferenciada. La radiacién infinita del rostro de Dios
entra en el vacio de su receptividad ilimitada, dentro del rostro
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de su “espejo” supremo: bingh. El luminoso y beatifico flujo
de hokhmah se traslada del rostro de kether al rostro de binah,
¢l cual —eternamente y sin el menor movimiento— lo refleja
y lo proyecta, tal como lo recibe, de vuelta en kether. Decimos
esto solo para expresar en teérminos simbélicos que kether,
hokhmah y binah son el uno y tnico Dios revelindose a si
mismo: “El Anciano, visto cara a cara ... que no puede ser
definido salvo como la unidad” del Ser subsistente por si
mismo, y del conocimiento que se conoce a si mismo por si
mismo,

“Los tres primeros Sefiroth: ‘Corona’, ‘Sabiduria’ e ‘Inteli-
gencia’ tienen que ser considerados una y la misma realidad
(son idénticos por fusién esencial, sin confusion jerdrquica). El
primero (kether) representa conocimiento o conocer ( conciencia
divina en si misma): el segundo (hokhmah) representa aquello
que conoce (el principio activo o determinante del conoci-
miento); y el tercero (binah), representa aquello que es cono-
cido (el aspecto receptivo y reflectivo del conocimiento). Para
poder aclararnos a nosotros mismos esta identidad (ontologica
y cognoscitiva), debemos recordar que el conocimiento del
Creador (su consciencia o conocimiento) no es igual al de
sus criaturas; pues en las criaturas el conocimiento es distinto
del sujeto, y se proyecta sobre objetos que son igualmente
distintos del sujeto. Esto se expresa por medio de tres términos:
pensamiento, aquello que piensa, y aquello que es pensado.
Por el contrario, el Creador es en si mismo conocimiento, lo
que conoce y lo que es conocido, todo a un mismo tiempo. Su
forma de conocer no resulta de aplicar su pensamiento a cosas
que estén fuera de él mismo: conociéndose a si mismo y perci-
biéndose a si mismo, conoce y percibe todo lo gue es. No
existe nada que no esté unido a él, y gue €l no encuentre en
su propia esencia.” (Moisés Cordovero: Pardes Rimmonim,
“Jardin de Granadas™).
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Este es también el significado de la afirmacién de la Cibala:
“El Santo Anciano existe con tres cabezas (o aspectos primi-
genios: kether, hokhmah, binah) que forman sélo una (reali-
dad ontoldgica)”, o también: “todo esti en ellas; todos los
misterios estin contenidos en ellas (y) ellas mismas est4n con-
tenidas en el santo Uno, el Anciano de los Ancianos; en él
todo estd incluido; lo contiene todo”.

Puesto que el rostro del espejo supremo —binah— esti vuelto
hacia el rostro del ser puro —kether— forma con él y con su
radiacion, hokhmah, nada mis que un gran rostro: “el gran
rostro” trascendental (arikh anpin)? de Dios, el que abarca al
ser y al super-ser en su infinitud. Sin embargo, hokhmah, la
sabiduria de Dios, es no solamente su eterno tornarse cons-
ciente de su propia unidad trascendente, sino también su
voluntad universal, por la cual desea revelar su ser y los
reflejos inmanentes a su ser, a sus reflexiones o efectos cosmi-
cos. De este modo hokhmah, la claridad suprema —siendo
demasiado deslumbrante para ser revelada directamente a los
mundos— est4 envuelta en el “velo” increado o vacio universal
de binah, la “inteligencia” reveladora y creativa. A través de
binah, esta claridad que en si misma est4 oculta en la oscuri-
dad del absoluto, aparece como luz inteligible o espiritu divino.
En realidad, la claridad del “gran rostro” es tan sublime que
§e une con su si mismo super-inteligible, y se le llama “¢Quién?”
(mi): el que estd mas alld del alcance de la inteleccién distin-
tiva y constituye el “objeto eterno de la blisqueda (espiri-
tual)”. Binah, en su funcién de “madre” universal, discierne
todas las “chispas” o “semillas” de lo creado, todas las posibi-

2 Arikh anpin, término arameico del Zohar, significa literalmente “cara
larga”, o, tomado como sinénimo del hebreo erekh apaim, significa “e] de
alma grande” (Exodo 34:8). Arikh anpin denota estrictamente a kether;
pero si se considera que kether, 0 el Santo Anciano existe con tres cabezas
que forman sélo una, es la suprema Tri-Unidad total, la que se identifica,
por extension, con el arikh anpin,
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lidades manifestables, en medio de la luz indiferenciada v
deslumbrante del “padre”. En este acto puramente causal v
eterno, binah es como un prisma o espejo, formade por una
miriada de “facetas”, cada una de las cuales refleja el “gran
rostro” divino con su propia modalidad. Simultineamente con
el contenido de todas las otras facetas. En esta forma, Dios se
contempla a si mismo en binah, la “madre” universal, como el
Uno en lo multiple, y ve al mismo tiempo todos los “fragmen-
tos quebrados™ de su espejo, todos sus innumerables aspectos,
reunidos en la unidad indiferenciada de hokhmah, el “padre”
trascendente.

Mientras que hokhmah, la sabiduria ontolégica, sélo
determina el puro ser de todas las cosas —ese ser que es uno,
indistinto e infinito—, por la otra parte binah, “inteligencia”
onto-cosmologica, determina su cualidad pura, su particular
aspecto de la divinidad, su propio arquetipo. Binah sintetiza
todos estos arquetipos en los siete “Sefiroth de construccion
(cosmica)”, que emanan de él y son las causas inmediatas de
la creacién. De este modo las posibilidades manifestables del
ser divino no pasan directamente de hokhmah al acto cosmo-
gonico, sino que son primero discernidos y cualitativamente
determinados por binah, y “canalizados” después a través de los
siete principios cosmolégicos hasta que entran en el “océano”
de lo creado.

Dejemos bien en claro, sin embargo, que la determinacién
de las primeras cualidades por binah no debe ser confundida
con ninguna diseriminacién, como la que puede poner en préc-
tica cualquier ser creado, pues en binah no hay ni multitud
ni diversidad efectiva: es multitud en fusién eterna y esencial
con la unidad indiferenciada de hokhmah. Es por eso que el
Zohar dice que binah emana de kether con hokhmah, v que
permanecen juntas; que jamas se separan entre si; y nunca se
dejan la una a la otra, como dice el Génesis (2:10): “... salia
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del Edén un rio (solo)..” (kether). Asi binah es el principio de
toda distincién atn cuando no incluye ninguna distincién en si
mismo: “Aunque la suprema madre no es en modo alguno
rigurosa, sin embargo emana de ella el rigor'. Binah es unidad
en la multitud, y la multitud encuentra en ella la unidad.

“En la madre (binah) la benevolencia(unificante) nunca llega
a un fin™: es el supremo yobel (Jubileo), la etapa de la libe-
racién final. En otras palabras, el yobel terreno, o “aiio del
Jubileo”, simboliza a binah, la liberacion de todas las cosas
manifestadas, pues durante ese afio se pone en libertad a todos
los esclavos, todas las cosas vuelven de pleno a sus propieta-
rios originales, se cancelan todas las deudas, no se realiza
ningtn trabajo en los campos y en los vifiedos. “. ..y santifi-
caréis el afio cincuenta, y pregonaréis la libertad por toda la
tierra para todos los habitantes de ella. Serd para vosotros
jubileo. ..” (Levitico, 25:10). Binah se llama también el “lugar
de la ruptura de votos” —lo que significa por sobre todo el
grado en el que todo rastro del cosmos es borrado— y también
el “lugar de penitencia” y de “expiacién”, la purificacion y
liberacién de todos los pecados, incluyendo el de la ilusién de
la existencia fuera de Dios. Esta en su poder dar la libertad a
los siervos, liberar a todos los hombres, liberar a los culpables,
purificar todas las cosas; tal como esta escrito (ibid., 16:30):
“...porque en ese dia se hard la expiacion por vosotros para
que os purifiquéis y seais purificados ante YHVH de todos
vuestros pecados...",

4

Cuando arikh anpin, la “gran cara” trascendental de kether-

_ hokhmah-binah se vuelve hacia la posibilidad de creacion, se

envuelve a si misma en el séptuple “velo” de los “Sefiroth de
Construccién” v aparece por su intermedio como zeir anpin
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el “pequefio rostro” * o principio de inmanencia; pues lo finito
¢s incapaz de tomar contacto directo con lo supremo.

Las “facciones” o aspectos del “pequefio rostro” de Dios no
son ya mds inaccesibles como los del “gran rostro”, puesto que
estin al alcance del espiritu manifestado como arquetipos
directos de las cosas creadas. Por eso se llama eleh al “peque-
fio rostro”, “éstos” —determinacion inteligible y analégica—
mientras que al “gran rostro” se le designa por la interrogacion
mi, “2Quién?”, la suprema determinacién mis alld de la inteli-
gibilidad y la analogia, esencialmente idéntica a lo indetermi-
nado, lo inexpresable. Pero en realidad los dos rostros divinos
son uno: el Dios inico se mira a si mismo, a la vez “sin velo”,
como arikh anpin, y “a través del velo”, como cuando aparece
ante si mismo y las cosas creadas como zeir anpin. La “peque-
fia cara” depende del Santo Anciano (kether, en tanto que
incluya a hokhmah y a binah), y es uno con él. La “pequefia”
y la “gran cara” de Dios, forman juntas la unidad causal de
todos los arquetipos de Sefiroth, conocidos como elohim
(dioses): “Eleh (la pequeia cara) agregada a mi (la gran
cara, que estd vuelta hacia lo creado en forma de im), formoé
(eleh + im) = elohim”, A la luz de esta verdad debe com-
prenderse la exhortacion de Isafas (40:26): “... Alzad en lo
alto vuestros ojos y mirad: ¢Quién (mi) los cred (causd) a éstos
(eleh)?”

El primer “rasgo” que aparece en el “pequeiio rostro” de
Dios es hesed, su “gracia”. Hesed proviene del costado del
“padre” (hokhmah) cualitativamente, pero jerarquicamente del
costado de la "madre”, binah. Hokhmah, como flujo infinito e
indistinto de beatitud pura, permanece tal cual es tnicamente

3 Zeir anpin es un término arameico del Zohar gue significa literal-
mente “cara corta” o, si se lo considera sinfnimo del hebreo ketsar apaim,
significa “el impaciente” (cf. Prov. 14:17). Designa, hablando estricta-
mente, los seis Sefiroth activos de construccién, que se manifiestan a través
del Sefirah receptivo, malkhuth, inmanencia divina.
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en la propia suprema tri-unidad, en la que se transporta —sim-
bélicamente hablando— de la divina cara a la divina cara, sin
ser modificado en forma alguna. Cnando emana del “gran
rostro” con el fin de engendrar la radiacién creativa del
“pequefio rostro”, su claridad es “quebrada” por el prisma de
la “suprema inteligencia” en siete luces Sefirdthicas, las cuales,
sin embargo, permanecen inseparables en su “co-infinitud”,
como en su co-operacion. Sin esta refraccién extrinseca de la
eterna e ilimitada claridad, la creacién, que por definicion es
limitada, no podria llevarse a cabo, ni habria efectos cosmicos,
nada sino la realidad trascendente de la “gran cara’.

Hesed, la “gracia”, la primera radiacion cosmoldgica de Dios,
no es, por lo tanto, beatitud que reposa en si misma, sino esa
“sagrada felicidad” que se da a “los otros”, y de acuerdo con
la necesidad del “otro”. Es caridad en todo sentido posible de
la palabra, la ilimitacién del Creador en tanto toma cuenta de
los limites del ser creado y se adapta a ellos con ilimitada
amabilidad . Este es el ser que necesariamente da su realidad
en forma de vida a todas las cosas que tienen que existir, y
que libera a todas las cosas de las limitaciones de la existencia.

Estos dones de gracia serian imposibles si no fuera por la
determinacién simultinea de los limites y condiciones cosmi-
cos, pues si no existieran limites, no habria otra cosa que
infinitud, y beatitud en si misma. Para poder revelarse a si
misma en sus posibilidades manifestables, la gracia se ve
obligada a restringir éstas: Y lo hace por medio del rigor o
“juicio” universal, din, que heredd del supremo discernimiento,
binah, al que mantiene cubierto en medio de su luminosidad,
como una semilla en la oscuridad. Cuando esta semilla se
desarrolla, adopta el aspecto de un Sefirah especial, que
aparenta contradecir aquello de donde emana, pero que en
realidad los completa.

Hokhmah determina el ser de los arquetipos, binah, su cuali-
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dad; hesed manifiesta su unidad e ilimitacitn, din “mide” sus
manifestaciones diferenciadas, y por ellas fija las condiciones
fundamentales o limitaciones de todo lo que existe. De este
modo din se manifiesta como la ley universal, determinando el
orden de la naturaleza c6smica, de modo que esta tltima
pueda recibir a hesed, la gracia o la inmanencia supernatural,
increada e infinita de Dios.

La gracia es llamada el “brazo derecho” de Dios, y la ley
su “brazo izquierdo”. Gracias a estas dos manifestaciones que
son opuestas, aunque complementarias, Dios mantiene en equi-
librio a toda la creacién. La Creacién en realidad no podria
existir por la gracia sola, ni tampoco por el rigor solo. Pues
hesed, la gracia, es la emanacién continua del infinito que
podria no tener relacién ninguna con el cosmos limitado, si no
fuera previamente penetrada por la causa de toda limitacién:
din, la emanacién discontinua o juicio de Dios. Si, por otra
parte, el juicio universal dejara de ser penetrado por la gracia,
el acto creativo se harfa imposible; pues entonces no habria
mas que la negacién de toda negacién de lo infinito; es decir,
la aniquilacién de todo lo finito.

Sin el poder afirmativo de la gracia, que no es otra cosa
que la presencia creativa, conservadora y redentora de Dios
en medio del Cosmos, la naturaleza no podria dar nacimiento
a cosa alguna. Fijadas dentro de sus limites por el rigor de
Dios, todas las cosas participan intimamente, en su realidad
positiva, de su inmanente gracia. La gracia es la afirmacién
pura de su trascendencia, el “rayo” luminoso que liga todos
los efectos césmicos con su causa suprema. el “eje” universal
en cuyo derredor gravitan todos los mundes, todos los seres,
todas las cosas.

Hesed es el amor de Dios, que cre6 al mundo anteponiendo
su rigor, din. Dios en si mismo es beatitud pura, y cuando se
inclina sobre la posibilidad de su creacién. su bienaventuranza
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se transforma en “amabilidad de amabilidades”, bondad,
piedad, es decir, gracia. Fn Dios el rigor no es enojo, sino un
aspecto indistinto de su verdad que, a su vez, NO difiere en
forma alguna de la bienaventuranza. Pues su verdad es que
solamente &l es; y su realidad una y universal es su beatitud.

Dios credé al mundo por medio de su verdad v su bienaven-
turanza a un mismo tiempo. Lo cred con el fin de afirmar —por
su gracia, manifestando su verdad como bienaventuranza —que
todo esté en él, y a fin de negar— por su rigor, glorificando su
realidad como singularidad —todo aquello que, en forma iluso-
ria, estd “fuera de él’.

El rigor, la negaciton de la negacién de la realidad tunica,
<e manifiesta primero como €l vacio u oscuridad coOsmica,
excluyendo toda creacién precisa ante el “Uno sin Segundo”.
Pero la gracia, o la afirmacion directa de la infinitud divina
—que incluye, penetra e integra todos los limites— prevalece
sobre la accién exclusiva del rigor y llena el vacio oscuro,
cbsmico, con la luminosa plenitud espiritual de su inmanencia,
engendrando de este modo todas las cosas y los seres creados.
El rigor se transforma entonces en un “recipiente” de gracia
y adopta el aspecto, en la creacion diferenciada, de la “medida”
de los limites de la existencia, desde su definicién primigenia
hasta su extincion final en el infinito. La Gracia, en virtud de
su ilimitacion, expande indefinidamente al ser creado hasta la
plenitud de su medida, mientras que las condiciones de la
existencia continan siendo impulsadas por el rigor. Pero alli
donde la medida cosmica se aproxima a su fin, el rigor, en una
contraccién extrema, hace que la totalidad de los seres creados
regresen a su primer origen, que €s la “gracia de gracias” la
bienaventuranza infinita de la tnica verdad, la tinica realidad.

Y entonces uno ve con més precision, por qué el rigor divino
—que después de todo solamente tiende a disolver todo lo
ereado que por sus propias limitaciones naturales se opone a
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la gracia infinita— no podria ser identificado sélo con la ira
de Dios. Su ira no es en realidad méas que un aspecto cosmico
de su rigor. Din se convierte en ira sélo ante los ojos de los
seres creados y en medio de ellos, y tinicamente en la medida
en que los seres creados se glorifiquen a si mismos como “otro
Dios” y nieguen la “realidad tnica” de Dios. Cuando lo
creado no es mas que la expresién pura y directa de la volun-
tad creadora de Dios, no puede ser objeto de su ira; es enton-
ces, por el contrario, el recepticulo de su gracia, que llena
con luz increada y bienaventurada, y finalmente reabsorbe en
si mismo.

El rigor de Dios niega todo lo que no sea Dios, la realidad
tnica; niega la nada, que, gracias a la infinita realidad total
de Dios, no existe. Pero para que eso sea asi, Dios mismo esta
obligado a prestar una especie de realidad irreal, la engafiosa
semblanza de algo “distinto de €éI”, a la nada no-existente; esta
es la ilusion de la existencia, v se efectiia por medio de binah,
la inteligencia onto-cosmolégica de Dios, la que no es sino
su receptividad o vacio, su posibilidad oscura, ininteligible y
antinomica, oculta dentro de su plenitud luminosa, que es una
y unificante, es decir, en hokhmah. De este modo binah
aparece como la causa mas profunda del “mal”; sin embargo
seria errbneo pensar que pudiera haber el més leve rastro de
cualquier clase de mal en Dios, el tinico bien, pues en €l no
hay la menor traza de ningin limite. Binah determina el “mal’,
pero simultineamente lo niega por medio del “bien” opuesto
a él; binah afirma el bien por medio de hesed y niega el mal
por medio de din. Al crear el mundo, Dios lo separa de €l
mismo por su rigor, tan solo para unirlo consigo mismo por
su gracia. En realidad, el rigor no sélo separa la creacién del
creador, del mismo modo que todos los mundos, seres y cosas
creados entre si, sino que por fin también los separa de la
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separatividad de la existencia en conjuncién con el acto reden-
tor de la gracia, que los une a todos ellos con el Uno.

El rigor, por lo tanto, es s6lo gracia en tanto que la gracia
aparezca negativa en la manifestacién; es la negacion de la
negacion de la realidad, de ahi la afirmacion de la realidad, su
gracia. Y, como hemos visto, la gracia no seria afirmativa sin
su posibilidad negativa, el rigor. Es por ello que la Cébala
dice: “Donde hay rigor, también hay gracia, ¥y donde hay
gracia también hay rigor”. Gracia y rigor son esencialmente
una sola cosa, ese Uno que gobierna sobre todas las cosas ¥
quien, de acuerdo con ¢l Zohar (Beshallah 51b), es compara-
ble a “...un rey que combina en si mismo el equilibrio y la
armonia de todos los atributos, y por lo tanto su figura brilla
siempre como €l sol, y es sereno por causa de su totalidad y
su perfeccién; pero cuando juzga, puede condenar como asi
también absolver. Un idiota, viendo que la figura del rey es
brillante, piensa que no hay nada que temer; pero un hombre
prudente se dice a si mismo: ‘ Aunque la figura del rey brilla,
es porque ¢l es perfecto y combina benevolencia con justicia.
En ese brillo se oculta el juicio, y por lo tanto tengo que andar
con cuidado’ 7. El Sefior es un rey de esa clase. El Rabi Judah
encontrd esta idea expresada en las siguientes palabras (Mala-
quias, 3:6): “Pues Yo, Y HVH, no cambio”; que es como si Dios
estuviera diciendo: “En mi, todos los atributos estin reunidos
en armonia; en mi, los dos aspectos, gracia y rigor, no som
mds que uno,

5

Tifereth, la “belleza” de Dios, es su unidad infinita en tanto
se revela como plenitud y bienaventurada armonia de todas
sus posibilidades. Mientras que en kether éstas moran dentro
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de su suprema identidad, en Tifereth aparecen como tantos
otros arquetipos particulares, cada uno de los cuales se conecta
con los otros por fusién esencial e interpenetracién cualitativa.
Es por eso que la Cabala dice: “Cuando los colores (o cuali-
dades del principio) estdn entrelazados, se los llama tifereth”.

Los arquetipos son primeramente luces puras e indiferencia-
das, que sélo reciben sus “colores” o cualidades especificas en
din, el “juicio” supremo. En Tifereth, belleza que emana del
juicio, estos eolores divinos se entrelazan en perfecta armonia,
pues tifereth, es por sobre todos los otros, el Sefirah mediador,
el “corazén” o la “compasion” (rahamim) de Dios, que abarca
y funde todo lo que esté “arriba” y “abajo”, “a la derecha” o
“a la izquierda” en el mundo de la emanacién. Se le llama el
“sol” o la “rueda suprema” por causa de que sus ilimitados
rayos conectan todos los Sefiroth v sintetizan sus antinomias en
su unico centro, o “eje”. En este aspecto unificante, la belleza
de Dios es como su gracia, hesed, y también como su suprema
tri-unidad, kether-hokhmah-binah. Sin embargo difiere de ellos
por causa de que sus posibilidades indiferenciadas aparecen en
tifereth como las medidas definidas y rigurosas de todas las
cosas. En tifereth los arquetipos —que emanan de la “oscuri-
dad” del juicio— son revelados en sus “formas” o “colores”
primigenios; y solamente en él es actualizada —eternamente y
sin movimiento alguno— la interpretacién de estas “formas”
supra-formales: su fusién en una sola “forma” infinita. llena de
un océano de luz divinamente coloreada.

En otras palabras: en la belleza de Dios todas sus posibili-
dades causales aparecen como los modelos perfectos de cosas
creadas, atin aquellas de aspectos més contradictorios. En ella,
Dios “esculpe sus (eternas) esculturas” hasta el dltimo grado
de precision y con un arte perfecto que redme todos los
contrastes en una concordancia suprema. En la belleza de
Dios todos sus aspectos son lo que son, en todas sus relaciones
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y en toda su reciprocidad; en la belleza de Dios cada Sefirah
se abre en su propia plenitud y magnificencia totales, pene-
trando y siendo penetrado por los otros Sefiroth. Por esta
razon, a tifereth se la llama da'ath, “saber” divino, la
omniciencia 0 conciencia total de Dios, del que se ha escrito
(Proverbios, 24:4): “...y por dd'ath se llenan las habitacio-
nes (o “receptividades” espirituales) con todas las preciosas y
agradables riquezas (Sefiréthicas) (que son “preciosas” en el
aspecto cognoscitivo, y “agradables™ en su armonia)”,

La belleza divina es a un mismo tiempo: oscuridad més-
que- luminosa; deslumbrante plenitud de ser; vacio ilimitado,
poder receptivo puro; gracia inconmensurable; la medida rigu-
rosa de todas las cosas; amor y paz, que unen todo con todas
las cosas; vida, alegria y libertad; la desaparicién de todas las
fronteras en el infinito; el acto de redencién; la majestad.
Todos estos aspectos, que son sencillamente una descripeién
de los diez Sefiroth, se interpenetran entre si y forman las
expresiones ilimitadas del “pequeno rostro” revelador de los
misterios y luces del gran rostro que este ltimo contiene. Pues
tifereth es por si mismo la totalidad de la “pequefia cara™; es el
“rey” o el “hijo” que constituye la sintesis de todas las emana-
ciones divinas, tanto de aquellas de las que ¢é] emana, como de
las que emanan de él; todos aparecen como sus propios aspec-

tos %, “El hijo se posesiona de todo (lo que emana de kether),

hereda todo (arquetipo particular) y se expande (a través de
su radiacién central y universal) sobre todo”,

El principio esencial de la belleza divina es la identidad del
absoluto, ain —que excluye todo 1o que no es él mismo— y del
infinito, en sof —que incluye todo lo que es real—; es la unidad
de la oscuridad méds-que-luminosa del no-ser con la deshum-

* Veanse las figuras 3 y 4 de los diagramas expuestos en pdginas ante-
riores.
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brante plenitud del ser puro, la suprema y la mas misteriosa de
todas las unidades, que es revelada en el dicho (Cantar de los
Cantares, 1:5): “... Soy morena, pero hermosa. ..”. Este prin-
cipio esencial de belleza divina, del cual irradian tanto la verdad
pura de la realidad tnica que eclipsa todo lo que no es ella
como al mismo tiempo la bienaventuranza ilimitada en la que
cada cosa flota como en un océano sin orillas, no es otro que
kether, que incluye todos los aspectos “polares” de Dios, eter-
namente y sin distincion. Cuando kether se revela a si mismo,
su aspecto infinito y unificiente se expresa por hokhmah y por
hesed, mientras que su cardcter absoluto o exclusivo es mani-
festado por binah y por din. Estas dos clases de emanaciones
antinomicas son indispensables a los fines de la creacién:
hemos visto como, para poder crear, son necesarias tanto la
verdad rigurosa como la bienaventuranza generosa; o, para
decirlo con otras palabras, la medida en todas las cosas, el
juicio acerca de sus cualidades, la ley universal por una parte,
y por la otra la ilimitacién de la gracia, que origina toda clase
de vida, alegria y libertad. Y para que estos dos opuestos, en
los que estin concentrados —en una u otra forma— todos los
aspectos divinos, puedan ser capaces de producir el cosmos,
tiene que haber no sélo una identidad absoluta “por arriba”
entre ellos dos, sino también su interpenetracién y fusion
existencial “por abajo”. Esta fusién o sintesis de todas las
antinomias reveladas de Dios, que pueden ser resumidas en los
dos términos generales de “gracia” y “rigor”, tienen lugar en
tifereth, “belleza”. En tifereth, la verdad rigurosa que sélo Dios
es, no ditiere en forma alguna de su piedad, que une con €l
todas las cosas. En el “corazén” de Dios, la eterna medida de
todas las cosas estd como disuelta en la inconmensurabilidad
de su gracia redentora. Cuando se manifiesta la belleza divina,
la gracia se cristaliza misteriosamente en las “medidas” creadas
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o formas, y se irradia a través de ellas, dejando la marca de su
autor en la obra de la creacién.

El amor de Dios opera en el universo a un mismo tiempo
como la radiacion de su belleza la atraccién hacia ella,
creando al mundo de acuerdo con el principio de armonia de
sus posibilidades causales. Esta armonia, tifereth, determind la
forma primigenia o ideal del cosmos. Esta forma es puramente
espiritual o supraformal: “el mundo de creacién (prototipica)”
(olam haberiyah), que puede ser llamado la “esfera cuyo centro
esth en todas partes y la circunferencia en ninguna” %, toda vez
que solo mora en ella shekhinah, la omnipresencia infinita. La
forma esférica es la que expresa plenitud y armonia y caracte-
riza la belleza. Debe, sin embargo, sefialarse que ésta no tiene
nada que ver con la simple esfera que s6lo tiene un centro, de
conformidad con el orden existente en el espacio, pues en medio
de la forma primigenia todo “punto” agrupado alrededor del
centro es simultinea y misteriosamente el centro mismo. Aqui
también hay sélo un centro, pero cada “punto” en esta esfera
es un arquetipo espiritual, un aspecto inmanente de Dios que
es uno con su omnipresencia. En cada “centro”, que es idéntico
al centro divino, todos los “centros” se reflejan en sus “colores”
especificos: hay interpenetracion, fusion sin confusién, omni-
presencia de todos los arquetipos. De esta plenitud o inmanente
belleza del Uno proceden todas las formas creadas, en su pris-
tina belleza y perfeccion.

Una cosa es hermosa y perfecta cuando manifiesta, de uno
u otro modo armonioso la plenitud de las posibilidades de su
naturaleza, y cuando esa naturaleza revela, en uno y otro sen-
tido, un arquetipo espiritual o aspecto divino en toda su pureza.
Ahora bien: dado que todo aspecto del Uno contiene y €xpresa,
a su modo, todos sus aspectos, toda manifestacién perfecta de

5 En otras palabras, el verdadero tema de esta frase utilizada por Pascal
es el mundo espiritual,
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naturaleza “deiforme” revela a la luz de su propia cualidad, la
plenitud de las posibilidades causales, o sea Ia belleza universal
y divina. Una cosa es fea si participa sélo en forma imperfecta
de su arquetipo puro, o si su naturaleza no est4 en conformidad
con la perteccién divina. A nivel del hombre —la més compleja
de las criaturas, en su constitucién y posibilidades de transfor-
macion— esta verdad ticne que ser entendida en su aplicacion
particular, teniendo en cuenta los aspectos relativos de belleza
“interior” y “exterior”, En el caso de las especies no humanas,
el aspecto exterior revela la cualidad interior del ser o cosa, y
ésto en razon de su naturaleza pasiva que excluye el dualismo
de la existencia. En el caso de la especie humana, dotada de
razon, libre voluntad y una relacién consciente con el espiritu
divino, el aspecto externo o corporal de un ser puede expresar
un cierto resultado estitico de su desarrollo personal, actuali-
zado en el curso de “vidas anteriores”, mientras que el aspecto
interno —sea fisico o espiritual— puede ser transformado en una
u otra direccién durante el curso de su vida, sea por virtudes y
conocimiento, o al contrario por su ausencia. Fn realidad un
hombre puede nacer feo, desde el punto de vista fisico, mien-
tras que su alma puede exhibir una belleza ética y espiritual
durante su vida, y en este caso es posible que la belleza interior
pueda eclipsar en gran medida su fealdad corporal. Por otra
parte, hay hombres poseedores de belleza externa —resultante
de “méritos anteriores”— cuyas almas se corrompen en esta vida:
entonces la fealdad interna se hace finalmente visible, y la
belleza corporal se torna més o menos ilusoria,

El ser humano es verdaderamente hermoso cuando la gene-
rosidad de la gracia que hay en €l se expresa en la medida
armoniosa de las formas; cuando la oscuridad de sus limitacio-
nes se borra por la luz del infinito brotando de las profundidades
de su ser; cuando el espiritu penetra su sustancia y revela, en
una forma u otra, Ia bienaventurada plenitud del Uno.
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La “tri-unidad” suprema o “esencial’, kether-hokhmah-binah,
es revelada por la triada creativa, hesed-din-tifereth, y esta tlti-
ma es manifestada por su triple poder ejecutivo: netsah-hod-
yesod. Este poder universal esti compuesto de una emanacion
de gracia y una emanacion de rigor, v por el acto creador, con-
servador y destructor que las sintetiza y de los cuales represen-
tan sus aspectos antinémicos y complementarios.

La emanacién de la gracia es el Sefirah netsah, “victoria”
divina. Este es el poder “masculino”, activo'y positivo del crea-
dor, que produce todos los mundos manifestados al dar vida a
todos los seres y cosas por “extension, multiplicacién y fuerza”.
Cracias a netsah, la belleza trascendente de Dios, tifereth, se
expande sobre toda la creacién. Netsah emana de tifereth como
un flujo infinito de vida pura, compuesta de luz y bienaventu-
ranza, con la que llena todas las cosas nacidas de la “multipli-
caci6n” ilusoria o cosmica del Uno.

La multiplicacién por si misma no proviene de netsah, sino
de la emanacion opuesta y complementaria de ella, es decir, de
hod, “gloria” divina. Hod surge al principio con netsah de
tifereth en una efusién indistinta simple. Esta primera efusion
es lo que llamamos netseh, mientras que la emanacién precisa
que emerge de ella es hod, el poder “femenino’, receptivo ¥
negativo del creador, el que separa, forma y transforma todos
los mundos producidos indistintamente por netsah. La “gloria”
de Dios emerge de su “victoria’, con el fin de proyectar la
multiplicidad aparente del Uno en ¢l medio cosmico, y para
poder reabsorber esta apariencia en el Uno.

Asi es la naturaleza de los dos atributos o poderes del eterna
accionar de Dios; esta accién creadora ¥y destructora es en &
misma un arquetipo especifico, v. gr., yesod, el “fundaments
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de la existencia cosmica. Dice el Zohar que la union de la luz
y la emanaci6n activa, netsah —que proviene del lado “derecho”
o positivo del 4rbol Sefirético— con la emanacién oscura y
receptiva, hod —del lado “izquierdo” o negativo— es lo que
motiva la aparicién del noveno Sefirah, yesod, que es el “fun-
damento” del mundo creado. Cuando, unida en yesod —que
mora en el “pilar del medio” la luz “masculina” netsah llena
la oscuridad o “vacuidad” de su “femenina”, hod, con el “exceso”
de su desbordamiento creativo, entonces queda establecido el
equilibrio césmico.

Yesod es el equilibrio eterno e inmutable entre la emanacion
“plena” y expansiva de nefsah y la emanacién “vacia” y restric-
tiva de hod, o entre la manifestacién y reabsorcion de todas las
cosas. Yesod es el acto tinico, que revela y reintegra simulta-
neamente todo lo que es emanado y manifestado; es por eso que
se le llama kol, el “todo”. En realidad todos los Sefiroth “emer-
gen” de la esencia divina y “retornan” a ella junto con todas
sus manifestaciones cosmicas en un solo “momento eterno”. Por
lo tanto puede decirse de ellos que emergen sin embargo, y que
no hay ni emanacién ni manifestacién, salvo desde el punto de
vista subjetivo y relativo de los seres manifestados, mientras que,
desde el punto de vista objetivo y primigenio del ser puro y
universal, ninguno de sus aspectos ha surgido nunca de él, del
mismo modo que desde el “punto de vista” superinteligible de
la esencia suprema y no dual, que trasciende la subjetividad y
la objetividad a un mismo tiempo, no hay absolutamente nada,
ni siquiera ningin aspecto no emanado, que pueda ser relacio-
nado en forma alguna con esta egoidad una y tunica.

Frente al “Uno sin Segundo”, la creacién, esta apariencia de
un “segundo” no podria realmente existir. S6lo desde nuestro
efimero punto de vista existe una creacién. Pero si la creacion
sblo existe “no-existencialmente”, tal no-existencia, no obstante,
no puede ser la nada, pura y simplemente; esta es la “gran ilu-
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sion” tejida con mirfadas de fugaces sombras de las que nosotros
somos los testigos, Este engafioso espejismo del cosmos, esta
vasta fantasmagoria, con todos sus mundos, sus seres v sus cosas,
es producto por la “multiplicacién” irreal del Uno. Netsah, el
flujo pleno y continuo de posibilidades manifestables —un flujo
que nunca se “seca” en el circuito que describe llevando todas
las cosas del Uno al Uno— llena su “recepticulo”, hod; y la va-
cuidad de hod envuelve y separa cada “chispa” oculta en el
influjo luminoso e indiferenciado de netsah. Entonces netsah
con su ininterrumpida emanacion penetra las interrupciones
producidas por hod, y asegura asi la concatenacién causal de
todas estas posibilidades ilusoriamente separadas. Gracias a esta
continuidad ® en la manifestacién de las cosas —mantenida a
través de todas las separaciones césmicas— hay una secuencia
logica de los reflejos o “imagenes” de Dios, cuya multitud queda
finalmente reintegrada en su unidad.

Agreguemos que netsah y hod representan en particular las
fuentes de la revelacion profética. El “pensamiento” de Dios es
primeramente expresado por su verbo increado, tifereth, del
que netsah es la efusién de luz pura y espiritual, siendo hod la
refraccion y reverberacién de esta luz y yesod su descenso a la
sustancia receptiva. En otras palabras, netsah recibe la luz de
tifereth y hod le da la apariencia de formas multiples y sagra-
das, que yesod 7 inspira al hombre por intermedio del tiltimo
Sefirah, malkhuth, la presencia real de Dios.

% Permitasenos recordar que netssh puede traducirse como “victoria”,
o como “constancia”, “continuidad” o “perpetnidad”,

T Yesod es también llamado tsedek. “justicia”, porque se manifiesta en
dos aspectos antinémicos, netsah y hod, en una perfecta complementaridad;
toda la gracia y todo el rigor que aparecen en la creacién no expresan
otra cosa que la justicia de Dios, y hacen efectivo el equilibrio universal,
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7

La suprema y misteriosa tri-unidad, llamada mi (“gquién?”)
(el superinteligible), es el “sujeto real” de la indagacion (espi-
ritual); pero después que un hombre, por medio de la indaga-
cibn y la reflexién, ha alcanzado el limite maximo del conoci-
miento, (baja otra vez y) se detiene en mah (“iquér™) (el in-
inteligible), como si dijera: “;Qué” conoces ta? “gQué” has
logrado con tus biisquedas? “Todo es tan desconcertanie como
al principio” (Zohar, 1, Ib). Antes, durante y después de toda
investigacién espiritual, el hombre se encuentra cara a cara con
¢l mismo y tinico misterio: el “Uno sin Segundo. Pero el miste-
rio es tal solo por razén de que hay “otredad”. Es ésta, la cria-
tura, la que oculta la unidad divina y formula la pregunta:
“* QuiénP " y ¢ qué’ soy yor” Sin esta “otredad” no hay “que”
ni “quién”, ni bisqueda ni misterio: no hay otra cosa que la
{nica realidad en su “mismidad” no dual y absoluta.

Por lo tanto es la existencia de un “segundo” en medio del
“Uno sin segundo” lo que hace misteriosa a la {nica realidad.
Al final, toda biisqueda espiritual desemboca en una pregunta:
“;En virtud de ‘qué’ (mah) se hace concreta la existencia cos-
mica?” La Cabala contesta: Este “qué”, mah, es la inmanencia
divina, el Gltimo Sefirah, malkhuth, €l “reino” de Dios que pro-
duce, circunda y penetra la totalidad de la creacion. Malkhuth,
situada en la extremidad inferior del “pilar del medio, es no
s6lo el “recipiente” de todas las emanaciones de los Sefiroth,
en el “lado derecho” luminoso e inteligible, y en el oscuro o
ininteligible “lado izquierdo”, sino también del Sefiroth central,
el mas elevado de los cuales es kether, el principio superinteli-
gible, En otras palabras, malkhuth es el “descenso”, el shekhinah
u omnipresencia del supremo, que se manifiesta por una parte

por las emanaciones inteligibles unidas en ol espirita universgl
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y por la otra por emanaciones ininteligibles, cuya oscuridad se
hace concreta en sustancia creativa, De este modo malkhuth
tiene un aspecto esencial, un aspecto espiritual y un aspecto
sustancial. En su esencia es superinteligible e idéntico al
“qquién?” (mi): es el “fin que viene a unir el principio”, ¥,
mediante aquel, la “causa de las causas’, que es incognoscible.
En su espiritualidad, es inteligible: es la “luz del mundo”, lla-
mada “eso” (eleh); y en su sustancialidad es ininteligible: es el
“firmamento sin luz en si mismo”, el “qué” (mah) de toda sus-
tancia.

Ahora bien: aunque malkhuth es igualmente la presencia de
mi y de eleh, se le llama mah, porque es por si mismo un prin-
cipio puramente receptivo e ininteligible, un “espejo” vacio que
refleja simplemente lo que esti “arriba” en el mundo divino, y
“debajo” en la creacién. No manifiesta nada que no esté estric-
tamente de conformidad con las “intenciones del (divino) rey”;
es por esto que “todos los pobres del rey le son conferidos’,
y por cuyo motivo es “el perfecto mediador al lado del rey".
Como acabamos de decir, no es sélo el fiel “testigo” de toda
emanacién trascendental, sino también de toda manifestacion
cosmica, v es malkhuth quien atrae toda la gracia y el rigor
hacia el mundo; pues “mah serd tu igual: mostrara en lo alto la
misma actitud que tii adoptaras abajo’.

Como principio pasivo y receptivo, el punto final del influjo
de todas las emanaciones de los Sefiroth, malkhuth, es llamado
“la mujer”, o la “esposa”, la “reina” del divino “rey”. Como
causa generatriz, manifestindose por reproduccién césmica todo
lo que ha “heredado” del “padre”, de la “suprema madre” y del
“hijo”, es llamada la “madre inferior”, y en el aspecto de sus-
tancia increada, “pura e incomprensible”, es llamada la “hija” y
“virgen de Israel”. Finalmente, por cuanto manifiesta en el seno
del cosmos la unidad de las emanaciones divinas —o de ciertos
de sus aspectos— de los que representa entonces el descenso o
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revelacién directa, es llamada shekhinah, la “inmanencia” o pre-
sencia real de Dios. Cuando la inmanencia adopta la forma del
cuerpo mistico de Israel, lleva el nombre de “comunidad de
Israel”.

Malkhuth, la “madre inferior”, es desde el punto de vista cos-
molégico lo que binah, la “madre superior”, es desde el punto
de vista ontolégico; al igual que este ultimo, es por una parte
el “espejo” y por la otra el “prisma” de la emanacién divina.
Por un lado envia de vuelta al “rey”, tifereth, toda la radiacion
que recibe de él por ¢l intermediario de su acto, yesod; y ella
esti de este modo eternamente unida con él, su “esposo’, quien
a su vez esthd infinitamente unido con la “corona suprema’,
kether elyon. Por otra parte, ella proyecta el influjo del “rey”
fuera de la unidad causal Sefirothica, y por ese medio crea
el cosmos; y en su manifestacion cosmica ella misma “descien-
de”, como inmanencia, al ser creado con el fin de conectarlo
con su fuente trascendental.

Sin embargo, al considerar estos atributos y formas princi-
pales de actividad de malkhuth, no hemos contestado todavia
la pregunta en cuanto a su sustancia. Ahora bien: no es una
sustancia precisa, sino mds bien el principio indiferenciado,
increado, de toda sustancia que en ninguna forma emerge de
la infinita e indivisible unidad de las causas creativas; este prin-
cipio las recubre y hasta estd oculto en ellas, como “aire muy
puro e imperceptible”. Qué es este aire, que no es respirable
en la misma forma que el aire que nos rodea? Es avir, el “bter”
universal, la quintaesencia de los cuatro elementos sutiles o ce-
lestiales, y de los cuatro elementos corporales o terrestres. aY
qué es el éter mismo? No es otra cosa que la infinita recepti-
vidad de la “inteligencia” divina: binah. “El padre, hokhmah,
es el espiritu oculto en el * Anciano de los Dias ', kether, en quien
este ‘ aire muy puro’ (idéntico a binah) esta envuelto”. El éter
universal envuelve la emanacién inteligible de hokhmah desde
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el momento de su primera emergencia del “Anciano de los
dias”: “se une con la llama (espiritual) que emana de la (su-
prema) y brillante limpara”, y la sigue en el curso total de su
descenso hacia la posibilidad c6smica, y a través del cosmos
mismo.

“Arriba”, el éter es la infinita receptividad de binah, en virtud
del cual Dios se revela a si mismo; “debajo”, es la receptividad
cosmica de malkhuth, que se concreta en la sustancia creadora.
En otras palabras: aquello que es para receptividad en binah y
contracecion creadora en din, se convierte en vacuidad cosmica
en hod, y finalmente en sustancia indiferenciada y causal en
malkhuth. Este proceso de “sustancializacion” primigenio tiene
su punto de partida positivo en hokhmah, cuya plenitud lumi-
nosa es manifestada por hesed, y que, recibiendo su forma uni-
versal de tifereth, es manifestada por netsah como “la vida de
los mundos”, que yesod comunica a malkhuth, la sustancia.

En esta forma, todos los Sefiroth “descienden” de kether, en
perfecta co-emanacion y co-operacion, y son finalmente concen-
trades en malkhuth y manifestados por malkhuth en la moda-
lidad cosmica.

Sin embargo, como hemos visto, si uno desea mantenerse
cerca de la verdad pura y superinteligible, no puede plantearse
la cuestion de que algo haya emanado o sea distinto de la
suprema y unica realidad, el "Uno sin Segundo’.
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LA CREACION, IMAGEN DE DIOS

Alzad en lo alto vuestros ojos, y mirad: JQuién los crec?
(Isaias, 40:26)

La aspiracién principal de la tradicion en lo concerniente a
las formas v leyes del cosmos, es conectar todas las cosas con su
primera y divina causa, y mostrar de este modo al hombre su
verdadero significado, al tiempo que le revela el sentido de su
propia existencia. Ahora bien: frente al “Uno sin Segundo”, la
totalidad de la existencia no tiene un ser propio: es la expresion
de la realidad una, es decir, la totalidad de sus aspectos, mani-
festable y manifestada en medio de su infinitud misma. Las
cosas no son més que “velos” simbolicos de su esencia divina o,
en su sentido més inmediato, de sus aspectos ontol6gicos; tales
aspectos son los eternos arquetipos de todo lo que es creado.

Si uno entiende la creacion en esta forma, se le revela como
una multitud de imégenes més o menos perfectas de Dios o de
sus cualidades, como una jerarquia de verdades mas o menos
puras que conducen hacia la tinica verdad; pues si Dios es el
primer origen y el prototipo més elevado de la creacion, es
también su término final, como se testimonia en Proverbios
(16:4): “yuvH lo ha hecho todo para sus fines”,
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La realidad tinica no puede trabajar sino para si misma y en
si misma. Pero en su pura seidad, no actia ni desea para nada;
en ella nada esti determinado en modo alguno, no existe dis-
tincién entre sujeto y objeto, causa y efecto, un dios y una
creacion. En esta no-dualidad, Dios reposa en si mismo, sin
nombre y sin ningtin aspecto cognocible; es sélo en este punto
de la esencia suprema y superinteligible donde “hace su apari-
cién” su conocimiento, lo que significa decir su ser inteligente
e inteligible, incluyendo su voluntad causal y eficiente. Su ser,
su conocimiento, su voluntad y su accién son aspectos indivisi-
bles de su unidad ontoldgica. Esta unidad no se ve afectada
por ninguno de sus atributos ni por ninguna de sus manifesta-
ciones; el Uno es lo que es, se conoce a si mismo por medio de
si mismo, y trabaja en si mismo para si mismo, sin convertirse
en otra cosa que en ¢l mismo.

Su trabajo es la manifestacién de todos los aspectos de su ser
en el seno de su ser mismo. En lenguaje Sefirdthico se dice que
kether, el principio supremo, se ve a si mismo a través de
hokhmah, la “sabiduria” o primera irradiacién, en el espejo de
binah, la “inteligencia” o receptividad infinita. En este espejo
supremo Dios contempla sus siete aspectos sefioriales: hesed,
su “gracia”; din, su “juicio”; tifereth, su “belleza”™; netsah, su
“victoria”; hod, su “gloria”; yesod, su “fundacién” cdsmica o su
acto eterno; y malkhuth, su “reino” o inmanencia. Las irradia-
ciones de sus aspectos se juntan en el ltimo Sefirah, malkhuth,
como en un espejo inferior, y alli forman el maltiple cuadro de
lo que en realidad es solamente uno. Esta imagen de los aspectos
infinitos e indivisibles del Uno es la Creacion.

Todas las cosas creadas emanan del ser de Dios y de su cono-
cimiento; son esencialmente sus posibilidades ontolégicas e inte-
ligibles, las “chispas” de su luz, las “ideas” que surgen de su
sabiduria o “pensamiento” como otros tantos rayos espirituales
y existenciales. “Cuando Dios se propuso crear el universo, su
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pensamiento proyecto de inmediato todos los mundos, y por me-
dio de su pensamiento todos ellos fueron creados, como se dice-
“Todas las hiciste con sabiduria’ (Salmos, 104:24). Por este
pensamiento (mahshabah) —que es su sabiduria (hokhmah)—
fueron creados este mundo y el mundo de arriba. .. Todos fue-
ron creados en un momento (el eterno momento de la accién
divina). Y él hizo que este mundo (terrestre) correspondiera
con el mundo de arriba (los mundos celestiales y espirituales
que son en si mismos “cuadros” del mundo infinito de los
Sefiroth, o arquetipos supremos), y toda cosa que esta arriba
tiene su contraparte aqui abajo. . . y no obstante eso, todas cons-
tituyen una unidad (en razén de la secuencia causal de todas
las cosas y su identidad esencial con la tinica realidad)”. (Zohar,
Shemoth, 20a).

El conocimiento de Dios es el alfa y el omega de la obra de
la creacién. Este mundo nace del conocimiento que Dios tiene
de si mismo; y por el conocimiento que el mundo tiene de
Dios, es reabsorbido en él. Dios lo hizo todo por este conoci-
miento que le es inherente; todo otro conocimiento no es més
que un reflejo efimero de aquél. Cuando el mundo divisa a Dios
—por conducto del hombre— ve su arquetipo supremo, su propia
plenitud increada, y desaparece en su esencia, en el infinito.
Este acto cognoscitivo y deificante es el cumplimiento ultérrimo
de la obra creativa; es por eso —para si mismo— que Dios
creo al mundo.

El conocimiento de Dios no depende de ninguna ciencia,
empero todo el conocimiento humano depende de él y deriva
de €l. La receptividad sola, cara a cara con Dios, es suficiente,
en principio, para lograr el influjo de su luz en la que el espiritu
puede verlo. Una ciencia, atin siendo una ciencia revelada como
lo es la cosmologia, es s6lo una forma posible, no obligada, de
buscar el conocimiento de Dios. Es una forma que hace posible
recibir la verdad por medio de sus “velos” simbdlicos, o sea por
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medio de los mundos, en cualquier escala. Ver la causa eterna
en los efectos cosmicos eleva al hombre por sobre las ilusiones
del mundo fenomenal y 10 ubica méas cerca de la realidad. Baal-
Shem !: “En ciertos momentos, ¢l hombre tiene que aprender
que hay un indefinido niimero de firmamentos ¥ esferas mas
alld, y que €l mismo est4 ubicado en un punto insignificante de
esta pequena Tierra. Pero el universo entero €s igual a nada
frente a Dios, el Infinito, quien produjo la ¢ contraccién ” e hizo
“lugar ' en si mismo, de modo tal que los mundos pudieran ser
creados en él. Pero ain cuando el hombre puede comprender
esto con su mente, no es capaz de subir hacia los mundos supe-
riores; v esto es lo que se quiere decir cuando se afirma: “El
Sefior se me aparecio desde lejos’ —€l contempla a Dios desde
lejos. Pero si sirve a Dios con toda su fuerza, actualiza un gran
poder en si mismo y $€ eleva en espiritu, ¥ repentinamente
atraviesa todos los firmamentos, y asciende més alla de donde
esthn los 4ngeles, mis alla de las ‘ruedas’ celestiales, mds alla
de los Serafines y los * tronos .y ese es el servicio” perfecto”.

2

Cuando Baal-Shem dice que “Dios. el Infinito, produce una
< contraccion’ y hace ‘lugar en si mismo donde los mundos
puedan ser creados’, est4 aludiendo a la doctrina cabalistica de
tsimtsum. El término tsimisum puede traducirse como “contrac-
cién”, “restriccion”, “retraccion” O «oncentracion”; se lo habia
empleado en el esoterismo judio principalmente desde Isaac

1 Tsrael ben Eliezer, llamado Baal-Shem (Maestro del Divino Mombre)
1700-60, fue el mds grande de los santos judios de los Gltimos siglos.
Fundé el Jasidismo polaco y ucraniano; este término viene de la palabra
jasid, €l “Jevoto” respecto de Dios. Sy movimiento se desarrolld hacia
mediados del siglo xviit en Polonia v se propagd por todos los paises esla-
vos: en el siglo pasado contaba con casi cuatro millones de adeptos.
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Luria (1534-72), para describir el misterio divino del que
depende la creacién: “El Sefior, bendito sea él, retiré su pode-
rosa luz de una parte de si mismo, y dejé un vacio para que
sirviera como ° lugar * para la expansién césmica”. Esto concierne
a “esa parte de la divina esencia en la que la luz fue debilitada
para permitir la existencia de almas, angeles y los mundos mate-
riales”,

Por medio de este lenguaje simbolico, la Cébala trata enton-
ces de expresar la génesis misteriosa del mundo finito en medio
del infinito. En realidad Dios, el Absoluto, no tiene “partes”,
$ino una infinitud de posibilidades, de las cuales, s6lo las de las
criaturas tienen la apariencia ilusoria de formas separadas; en
si mismas, estas formas estin integradas, como arquetipos eter-
nos, en la posibilidad total del Uno, En cuanto a la “parte de la
cual se ha retirado la luz” para hacerle espacio al “lugar” del
COSmMOS, o es otra cosa que la receptividad de Dios que se
actualiza a si misma en medio de su ilimitada plenitud. Esta
receptividad tiene un aspecto trascendente y un aspecto inma-
nente; “arriba” estd identificada con binah, la “madre suprema”,
cternamente llena de la infinita y luminosa emanacién del
“padre”, hokhmah; “abajo” es malkhuth, la “madre inferior” o
receptividad edsmica de Dios. Esta wltima absorbe tanto el
intlujo de los Sefiroth de misericordia que son luminosos y des-
bordantes, como el influjo de los Sefiroth de rigor que son
“oscuros” o “vacios”, Por ello, en contraste con binah, que siem-
pre se revela como lleno del infinito. malkhuth, o inmanencia
divina, puede adoptar el aspecto de un vacio oscuro, en medio
de su radiante plenitud. En realidad, se dice que binah estd “des-
pojado de todo rigor, atin cuando el rigor emana de éI": mien-
tras que malkhuth recibe las emanaciones del rigor junto con
las de la gracia, para producir y dominar el cosmos y mante-
nerlo en equilibrio, por la interpenetracion de los dos influjos
simultaneamente opuestos y complementarios,



Ahora bien: el rigor que emana de binah es din, “juicio” o
discernimiento universal, el principio de concentracién, distin-
cion y limitacién; produce tsimtsum, “contraccién” divina, en el
corazon de malkhuth, la causa plastica. Por efecto de fsimisum
la plenitud divina se retrae en cierta medida de la “madre infe-
rior”, v despierta en ella receptividad creativa; cuando esta
{ltima es actualizada, toma el aspecto del vacio o “lugar del
mundo”, listo para recibir la manifestacién césmica. Luego,
todas las posibilidades creadas surgen de la semilla de la exis-
tencia que deja tras suyo la plenitud divina al retirarse —como
un “residuo” luminoso (reshimu) en medio de la vacuidad inma-
nente, De este modo, gracias a la divina “contraccién” y al vacio
que produce en la shekhinah, tiene lugar la expansion del
mundo; y toda cosa viviente en la inmanencia de Dios es un
pequefio mundo creado a semejanza del macrocosmos; es un
vacio al que se da vida por un “residuo” luminoso de la realidad
{inica, por una “chispa” central y divina que proyecta sobre ella
el reflejo de algin arquetipo eterno.

La Cébala expresa el mismo proceso cosmogonico en otros
términos simbélicos, como el pargod o “cortina” césmica. La
Idra Rabba Kadisha (la “grande y santa asamblea”, incluida en
el Zohar) dice del “Anciano de los Ancianos”, que éste “des-
pliega delante suyo una cortina, con lo cual su reino comienza
a tomar forma”, Esta imagen y la del tsimfsum no solo apuntan
a la misma verdad, sino que desde cierto punto de vista también
se complementan entre si. De este modo, puede decirse que
Dios aparece “retirindose en si mismo hasta el limite en que
aparece delante de é] una ‘ cortina’”. La “cortina” cuelga ante
¢] como una oscuridad; y esta oscuridad no es en realidad otra
cosa que su receptividad césmica, que permite que su realidad
aparezea a través de ella como una luz. Pero esta luz infinita
aparece a través del velo oscuro sélo en una forma “debilitada”,
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fragmentada y limitada, que es la modalidad de existencia de lo
finito.

Dios esta oculto en todo lo que crea, en forma algo semejante
a la de la luz contenida en los innumerables reflejos que pro-
duce un espejismo. Para llegar mis lejos atin en este simbolismo,
podriamos decir que el desierto en que se produce el espejismo,
representa el “vacio” o “lugar” del mundo hecho por el tsimtsum,
y la imperceptible pantalla sobre la que aparecen las formas
evanescentes que hacen que se pierda el peregrino, representa
el pargod, que es la “cortina” o “espejo” de la shekhinah. En
realidad, frente al “Uno sin Segundo” la creacién —la aparicion
de un “segundo”— asi como las causas creativas mismas, vienen
a aparecer como ilusiones existenciales. Por ello la Cébala pre-
senta una tercera idea, ademds de las de tsimtsum y pargod,
para definir la naturaleza de la creacién, v. gr., habel ( vani-
dad), derivada de Eclesiastés (1:12): “Vanidad de vanidades,
todo es vanidad (habel habalim)”. El Zohar (Shemoth 10b)
ensena sobre este tema: “El Rey Salomén en su Libro ( Ecle-
siastes ), traté de siete vanidades (habalim, literalmente alien-
tos), sobre los cuales se apoya el mundo, o sea los siete pilares
(Sefiréticos) (de construccién universal), que sostienen al
mundo en correspondencia (causal) con (sus primeros efectos
creados), los siete firmamentos, que son llamados respectiva-
mente Vilon, Rakiya, Shehakim, Zebul, Ma'on, Makhon, Araboth,
Fue de ellos que dijo Salomén: * Vanidad de vanidades, todo es
vanidad " (ibid., 1:1). Asi como hay siete firmamentos. con otros
(planos existenciales tales como las siete tierrras y los siete in-
fiernos) pegados a ellos y emanando de ellos, del mismo modo
hay siete habalim y otros que emanan de éstos (y llenan toda
la creacién), y Salomén en su sabiduria se refirié a todos ellos
(como asimismo a sus causas y arquetipos, los siete Sefiroth de
construeceion ) ”.

La Cabala no dice que los siete Sefiroth cosmologicos son

17




ilusiones en si mismos, puesto que representan los aspectos crea-
tivos de una misma realidad. No obstante eso, €n tanto que pro-
yectan el espejismo de una multitud existencial dentro de su
unidad indiferenciada, se manifiestan como otros tantos princi-
pios de ilusion 0 “yanidades” causales. Pero si se los considera
aparte de su relacién con la creacion, estan integrados en la
unidad absoluta. En tanto que ¢l Uno se estid mirando unica-
mente a si mismo, no sale de su suprema trinidad, kether-
hokhmah-binah, pero cuando desea contemplar las posibilidades
creativas en si mismo, abre sus “siete 0jos” O “Sefiroth de cons-
truceibn”, proyectando todas las “vanidades” cosmicas 2 través
de sus miradas. “\anidad”, segin el Felesiastés, puede encon-
trarse “bajo el sol” —un simbolo del Shefirah tifereth, que sinte-
tiza los seis Sefiroth activos de “construccién’— ¥ esta hecho
sobre la tierra. Ahora bien: “la tierra” es uno de los sindnimos
de malkhuth, el Sefirah sustancial y receptivo de la “construc-
cibn” cosmica; 5010 alli, en la inmanencia divina, se produce el
espejismo de la creacion, se mantiene y S€ destruye. Es por €so
que el comienzo del Génesis —dice el Tikkune Zohar— se refiere
<610 a los elohim (principio de inmanencia), senalando a she-
jhinah (y no al principio trascendental, YHVH). Todas las
cosas creadas, desde el hayot h v el serafim (angeles superiores )
hasta el mas insignificante gusano sobre la tierra, viven en 'y por
elohim. .. La creacién es obra del shekhinah que cuida de ella
igual que una madre cuida de sus hijos”.

La creacion entera es una proyeccion ilusoria de los aspectos
trascendentales de Dios en el “espejo” de su inmanencia. El
Fohar sefiala, en realidad, que el verbo baro, “crear , lleva
implicita la idea de “crear una ilusion”. Pero atin cuando la
‘lusion es por naturaleza {lusoria, contiene en si algo de realidad;
pues cada reflejo de la realidad, ain cuando sea lejano, frag-
mentario v transitorio, posee hecesariamente algo de su causd.

E]

Afin cuando la creacién se tome COMO pura ilusion, ese algo real
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.
que constituye su esencia no puede, atin asi, ser excluido. La
ilusién no es en si misma una simple nada, pues no puede ser
tal cosa. Por su propia existencia, ya no serfa una nada; la ilusién
es una “mezcla” de lo real y lo efimero o —para usar la termi-
nologia cabalistica— de “luz” y “oscuridad”.

La creacion estd hecha del “vacio oscuro” que Dios establecid
en medio de su luminosa plenitud, y que luego llend con sus
reflejos existenciales. Este “vacio oscuro” es el espejo o plano
del reflejo césmico, inherente en la receptividad de shekhinah.
En realidad la receptividad es a la vez vacuidad y oscuridad:
pero mientras la naturaleza del vacio es transparencia o trans-
lucidez, la de la oscuridad es opacidad o contraccién. De este
modo, cuando el influjo creativo de los Sefiroth llena la recep-
tividad de la “madre inferior”, su vaciedad o translucidez trans-
mite la divina radiacién en todas las direcciones del cosmos,
mientras que su oscuridad se contrae, se condensa y se convierte
en sustancia que envuelve a la luz. En su primera y celestial
condensacién, la sustancia es todavia sutil y resplandeciente
por la radiacion que tan s6lo la vela tenuemente: pero se torna
opaca y densa en su solidificacién corpérea y terrestre, que
oculta la luz que viene de arriba, del mismo modo que las
nubes espesas ocultan el sol.

La “vanidad” de las cosas consiste de esta oscuridad que
adopta fugazmente la apariencia de sustancia; sin embargo, la
sustancia se transforma en un espejo de verdad cuando las
formas que asume son reconocidas como expresiones simbdlicas
de los arquetipos eternos, los que no son otros que los aspectos
divinos,

=

3

Los diez aspectos fundamentales de Dios, o Sefiroth, se mani-
fiestan al principio a nivel macrocésmico en forma de diez cielos.
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Los tres Sefiroth supremos, kether-hokhmah-binah, son revela-
dos en los tres “cielos de cielos”, el triple principio inmanente:
es decir, shekhinah-metatron-avir. Shekhinah es la inmanencia
de kether, la presencia de la realidad divina en medio del cos-
mos. Metatron, la manifestacion de hokhmah y aspecto activo
de shekhinah, es la forma primigenia de la que emanan todas
las formas creadas. Avir, el éter, es una manifestacion de binah *:
es el aspecto pasivo de shekhinah, su receptividad césmica, la
que da nacimiento a toda la sustancia creada, sea sutil o corpo-
rea. El triple principio inmanente, shekhinah-metatron-avir, en
su unidad indiferenciada, constituye el “mundo de creacion”
espiritual y prototipico, olam haberiyah.

Los siete Sefiroth de construccién universal, hesed-din-tife-
reth-netsah-hod-yesod-malkhuth, que emanan de la tri-unidad
suprema, son las causas y arquetipos de los siete cielos creados;
los tiltimos emanan de los tres “cielos de cielos”, como grados
constituyentes del “mundo de formacién”, olam hayetsirah. En
este mundo todas las criaturas pasan por su primera y sutil for-
macién; estd situado mas alld del espacio y del tiempo, en la
expansion indefinida y la duracion del cosmos super-terrestre.
Olam hayetsirah es imperceptible a los sentidos y sirve de
morada a las almas —antes o después de pasar por la tierra—,
para los angeles y para los espiritus.

Entre los siete cielos sutiles y las “siete tierras” que emanan
de ellos, estin situados como manifestaciones adicionales de los
Sefiroth de construccidn, los siete grados del “Edén inferior” o
Paraiso terrenal, habitados por 4ngeles y almas benditas; en
este mundo intermedio existen también inversiones oscurecidas

2 Algunas veces se identifica a avir, por transposicion metafisica, con
el principio supremo, kether; es la indistincién sustancial del éter que, en

este caso, sirve como “simbolo” de la indeterminabilidad de la esencia
absoluta.
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de los cielos, es decir, los siete infiernos o moradas de los
demonios y los condenados.

El universo corporal que comprende las “siete tierras”, es
llamado el “mundo de la realidad”, olam ha’asiyah; esti condi-
cionado por espacio, tiempo, los elementos materiales y, desde
el punto de vista microcésmico, por la percepeidn sensoria, Las
siete tierras representan otros tantos estados distintos de nuestro
universo; se los describe como “siete paises”, jerdrquicamente
“super-puestos y todos ellos poblados”. Uno de ellos, la “tierra
superior’, es la nuestra, a la que las otras seis se parecen sin
alcanzar su perfeccién; en la misma forma sus habitantes poseen
s6lo una especie de forma humana incompleta o desequilibrada.
Por otra parte, los siete Sefiroth de construccién —a los que se
les llama también los ‘siete dias de creacién (primigenia)”— se
manifiestan en el tiempo en los siguientes septenarios: los siete
dias de la semana, los siete afios que forman un ciclo “sabatico”,
las siete veces siete afios entre un “jubileo” y otro, los siete mil
afios que representan un gran ciclo de existencia, y los “siete
veces siete mil afios” que terminan en el quincuagésimo milenio,
en el “gran Jubileo”, cuando el mundo se reintegre en el prin-
cipio divino® Finalmente, los siete Sefiroth de construccién
determinan las seis direcciones del espacio y su centro espiritual,
llamado el "Santo de los Santos”.

El hombre es la mis perfecta imagen de la realidad universal
en toda la creacion; es la recapitulaciéon “encarnada de todos los

4 Cuando la Cibala dice que la duracifn total del mundo es de cin-
cuenta mil afios, esta cifra debe ser tomada como una expresion simbélica
de la ley que constituye su eterno fundamento. Esta lev reside en el mis-
terio de los siete Sefiroth de construccidn, cada uno de los cuales recapi-
tula, a su modo, el total. De este modo, nos vemos enfrentados con una
unidad de “siete veces siete”, o cuarenta ¥y nueve grados Sefirdticos, que
se manifiestan a través de otras tantas fases ciclicas, siendo su duracion
total la de la existencia indefinida del cosmos; estos cuarenta ¥y nueve
grados emanan de binah v retornan a él. Binah, como su “fin”, es el quin-
cuagésimo grado, o “Jubileo” supremo v prototipico.
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grados cosmicos y de sus arquetipos divinos”, En realidad, como
vimos en el capitulo anterior, a través de sus facultades espiri-
tuales, virtudes psiquicas y formas corporales, representa el
simbolo més evidente de los diez Sefiroth, y su personalidad
integral abarca todos los mundos. Su ser puro e increado se
identifica con el “mundo de emanacién” Sefiritico (olam
ha'atsiluth); su espiritu, con el prototipico “mundo de creacién”
(olam haberiyah); su alma, con el sutil “mundo de formacién”
(olam hayetsirah); v su cuerpo, con el “mundo de realidad”
sensorio (olam hd'asiyah). La ley del hombre, el Decilogo, es
una manifestacién de los diez Sefiroth, asi como la “sagrada
comunidad” de Israel, que estd completa solo cuando diez
hombres judios se retnen,

El ser humano es el principal “punto de interseccién” de los
rayos Sefirdticos dentro del cosmos; a través de él se revelan las
divinas riquezas en todo su esplendor espiritual, también por
el simbolismo explicito del pensamiento, la palabra, las formas
y los gestos corporales. De todos los seres, sélo el hombre —en
su estado perfecto—, es el tinico ser a quien Dios hace participar
plenamente de su infinito conocimiento, y por la intermediacién
del hombre Dios atrae todas las cosas de regreso hacia si.

4

Si la creacién es la imagen de Dios, la cosmogonia funciona
—en forma exactamente igual a una proyeccién reflejada— por
la ley de inversién, o més precisamente, por analogia inversa.
La ley deriva del principio de la “contraccién” divina, tsimtsum.
Por el efecto de esta “contraccién”, lo infinito, en sof, aparece
como nekuda, el “punto” causal o “centro” supremo de lo finito,
y los limites de lo finito se extienden y adoptan la apariencia
de una existencia ilimitada. La “contraccién” o primera inver-
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sion estd reflejada en medio de la existencia misma. por la
actualizacién de una multitud de “puntos centrales”, rodeado
cada uno de ellos por una extensién que le sirve a la vez de
“velo” y “espejo” para su contenido. Todos estos centros estin
conectados entre si y con el “centro Supremo” por el “pilar del
medio” o eje universal, que no es sino el “rayo” creativo, regu-
lador y redentor del principio divino. Las “esferas de actividad”
que rodean sus respectivos centros, son todos los mundos, gran-
des y pequefios, que en conjunto forman la extensién césmica.
Ya sea que aparezcan como mundos (propiamente dichos),
como seres o como cosas, cada una de estas esferas constituye,
por lo tanto, la “envoltura” o “corteza” de tal o cual “pepita” o
punto de partida existencial, incluido jerdrquicamente en el
“pilar del medio”. Finalmente, como lo explicAramos en el Gltimo
capitulo, cada “punto” que representa al centro —principio
inmediato o prototipo de semejante mundo— funciona é] mismo
como “campo de accién” de un centro més alto, v asi sucesiva-
mente hasta el centro supremo, que es su propia “esfera de acti-
vidad” y abarca a todas las otras.

De este modo nos vemos confrontados con una serie indefi-
nida de estados de existencia, formados por otras tantas “inver-
siones” o exteriorizaciones de sus respectivos punto de partida.
Acabamos de ver que todos estos “puntos” estdn coordinados,
de acuerdo con la ley de causalidad, en el eje universal, que es
el “descenso” del “punto supremo” a través del centro o “cora-
zon” de todas las cosas. De este modo cada cosa. a pesar de su
dependencia de lo que est4 jerarquicamente por arriba de ella,
contiene en su profundidad mas recéndita el “centro de los
centros”, la real presencia de Dios. Toda cosa creada es, a su
propio modo, una sintesis de la totalidad de la creacién, sea en
forma consciente, desarrollada o seminal, e incluye en su esencia
al principio mismo, El principio o centro universal y divino no
es comparable, por lo tanto, con un punto o eje geométrico,
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localizado en un lugar determinado *. Es el medium omnipre-
sente.

El hombre terrestre, el “ultimo nacido” de la creacion, es el
“punto inferior” donde se detiene la cosmogonia en sus inver-
siones creativas, y de donde retorna al “punto supremo”. Cuando
esta “inversion de inversiones” empieza a trabajar en el hombre,
se dice que él estd poseido por teshubah, “conversion” “arre-
pentimiento” o “retorno” a Dios. Lo cierto es que cuando el
hombre “realiza teshubah™ con todo su corazdn, toda su alma y
todo su poder, termina por ser absorbido en su puro y divino
“yo”, y por integrar —dentro de si mismo— la totalidad de la
existencia en la causa. Esto le es dado a]l hombre por el misterio
de su persona interna y universal, que abarca todas las cosas,
desde el “mundo de realidad” terrestre, hasta el principio mismo
del “mundo de emanacion”: es por €so que el retorno voluntario
del hombre a Dios comprende el retorno de todos los mundos.
“Grande es teshubah, pues cura al mundo. Grande es teshubah,
pues alcanza el trono de gloria. Grande es teshubah, pues nos
trae la redencién” (Talmud, Yoma 86a).

Por su absorcién en Dios, el hombre realiza la liberacion
universal en si mismo y con ello “apresura” la redencion chs-
mica. Esta tltima tiene lugar cuando la multitud total de mani-
festaciones sutiles y corporales ha sido agotada en medio de los
dos mundos creados. En ese momento tiene lugar el “gran
Jubileo”, la liberacién completa y total %: es la ultérrima fase

4 Hay que aclarar que si el centro divino inmanente no estd “localizado”
en ningin lugar determinado —porque todo lo penetra—, se revely a si
mismo, no obstante, con preferencia en un lugar o ser santificado y este
4ltimo representa por lo tanto la expresion viviente del centro universal.

5 La reintegracion definitiva del cosmos en su principio, que ha de ser
realizada al final de los “siete veces siete milenios™ o grandes ciclos de
existencia, estd prefigurada por grandes restauraciones del estado paradi-
staco, el que tiene lugar todos los “séptimos milenios” o “gran Sabbat™ de
la creacién. Como lo explicaremos en el capitulo referente al mundo
corporal, uno de estos “momentos de reposo”, o ahsorciones transitorias de
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de tsimtsum, la “inversién de inversiones”, que es no solo la
“contraccién” del universo corporal, sino de la extensién cés-
mica entera: la “retraccién” de la creacién entera en su centro
y principio increado. Entonces, toda luz espiritual inmanente
recupera su brillo trascendente, y toda sustancia terrestre y
celestial es reabsorbida en el “éter superior” (avira ilaah), que
esti eternamente integrado en la esencia infinita. Asi es el
retorno de la “imagen” césmica a la realidad divina.

lo creado en la inmanencia divina fue el ciclo del Figt Lux, la otra, la
del Eden adimico; de acuerdo con la tradicién, estamos ahora en el ama-
necer de un nuevo Sabbat césmico, el “Reinado del Messiah”,
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1V

EL REINO DE LOS CIELOS

Envuelto de luz, como de un manto,
Despliegas los cielos, como una corting.
Salmos, 104:2

Fl estudio de los cielos en el esoterismo judio, estd basado en
la doctrina de los Sefiroth, que son las causas y arquetipos de
los mundos celestiales. Es posible formarse alguna nocion de
estos mundos gracias a la gran correspondencia que existe entre
los “modelos” SefirGticos y sus simbolos, y también leyendo las
descripciones tradicionales de los cielos; pero eso no serd mas
que una tenue reflexién mental del verdadero conocimiento del
reino celestial. La Cabala declara que tal conocimiento solo
puede lograrse por medio de la “visién del corazon”, la percep-
cién del espiritu universal que mora en las mas reconditas pro-
fundidades del hombre. “He aqui un misterio de misterios, que
nadie que no sea un adepto de la sabiduria esotérica puede
profundizar —uno de esos misterios de la Lampara Sagrada
(sobrenombre del Rabbi Simeon bar Yohai)— quien pudo ex-
poner el misterio de todos los firmamentos y todos los seres que
ofician en cada uno de ellos” (Zohar, Terumah 164b).

He aqui lo que la Cébala revela sobre el misterio del genesis
de los cielos: “Cuando €l Sefior estaba a punto de crear el
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mundo, se visti6 de la luz primordial y cre6 los cielos. Al prin-
cipio la luz estaba a la derecha (el lado activo y espiritual) y la
oscuridad a la izquierda (el lado receptivo y sustancial). ¢Qué
fue lo que hizo entonces el Sefior? Mezcl6 el uno con el otro y
de ellos formd los cielos; shamaim (cielos) estd compuesto de
esh y maim (fuego [luz espiritual] y agua [sustancia sutil], o
sea, derecha e izquierda). Los junté y los armonizd, y cuando
estuvieron unidos en uno solo, los desplegé como una cor-
tina...” (ibid.).

En otros términos, kether se envuelve a si mismo en su pri-
mera emanacién causal, hokhmah, y rodea a hokhmah con su
receptividad, binah; y la radiacién del principio activo llena
completamente la receptividad de la causa pasiva '. Su emana-
cién comin es la unidad increada de los siete “Sefiroth de
construccidén (cosmica)”, que constituyen el fundamento eterno
de los siete cielos creados. Pero antes de que estos cielos sean
dados a luz, las causas primeras y trascendentales se hacen
manifiestas en su triple inmanencia: Shekhinah-metatron-avir,
principios inmediatos de la creacién, que son llamados el “cielo
de cielos”. Shekhinah, o presencia real de kether, se envuelve a
si misma en metatron, su manifestacién activa y espiritual —que
es la inmanencia de hokhmah— y en avir, su receptividad cos-
mica y sustancial, el éter, que es la emanacién de binah. She-
khinah une entonces la radiacién espiritual de metatron con la
manifestacion sutil de avir, y por esta union forma los cielos.

“Siete cielos estdn desplegados y almacenados en la casa del
tesoro celestial (el “mundo de formacion [sutil]”)... y sobre

1 Es necesario aclarar bien gue todo esto estd relacionado con la accion
principal que es tmica; hokhmah y bingh emanan simultineamente de
kether, estando la receptividad oscura de la “madre” completamente llena
de la luminosa plenitud del “padre”; estos dos principios complementarios
nunca estin separados en forma alguna. Ne son, por lo tanto, realmente
dos; el ser creado, el hombre, los ve diferenciades porque €l mismo esta
sujeto a distincién, En realidad, hokhmah y binah son aspectos indivisibles
e inseparables de kether, el Uno.
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ellos hay un firmamento (el “mundo de creacién prototipico”,
o mundo de los tres “cielos de cielos™) que no tiene color (no
tiene aspecto distintivo) ni lugar en el mundo de cognicion (es
decir, del conocimiento racional y discursivo), y estd fuera del
alcance de la contemplacion (de seres creados); pero, aunque
oculto, difunde luz a todo y pone a todos en movimiento en su
orbita adecuada...” (ibid., 164b).

“Los diez cortinados del Taberniculo simbolizaban los diez
firmamentos (y los Gltimos, los diez Sefiroth) y su misterio sélo
puede ser comprendido por los que son sabios de corazén (en
los que el triple principio celestial, shekhinah-metatron-avir,
reside y es revelado). Aquel que puede asir esto (espiritual-
mente o supra-racionalmente) lograra gran sabiduria y penetra-
rd en los misterios del universo...” (ibid.).

2

De acuerdo con los tratados cabalisticos sobre el hekhaloth,
o “palacios” celestiales —de los cuales haremos citas, lo mismo
que de los textos Talmidicos que tratan del “mundo de arriba”—
los siete cielos creados representan un nimero semejante de
moradas en orden jerdrquico, una sobre la otra, para las almas
humanas antes o después de su permanencia sobre la tierra, lo
mismo que para los dngeles v los espiritus. En el centro de cada
“palacio” reside €l “hombre celestial” en forma de una determi-
nada manifestacién profética; en otras palabras, el espiritu de
un profeta preside a cada uno de los cielos, revelando lo divino
a la luz del Sefirah del que es mensajero, y que gobierna sobre
ese cielo en particular. Este espiritu profético estd rodeado por
todas las almas humanas que “pertenecen” a él, es decir, que
estin ascendiendo hacia Dios, o descendiendo de él en forma
de una determinada manifestacién Sefirdtica: y el profeta es
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ayudado, en su funcién mediadora, por los 4ngeles y espiritus
que estan en movimiento en su “palacio” y que actfian bajo la
influencia del aspecto divino que lo caracteriza. Las almas hu-
manas rodean el centro divino de cada cielo, y los angeles y
espiritus rodean los lugares de residencia de las almas. La pro-
ximidad de estos seres humanos con los divinos. hace que su
existencia celestial sea puramente contemplativa y unificante,
mientras que los dngeles y espiritus representan principalmente
poderes y funciones celestiales, como “servidores” o “mensa-
jeros”,

“Hay siete cielos arriba y otros siete abajo que corresponden
a ellos™ éstos son los siete “palacios” del “Edén superior” o
Paraiso celestial, al cual corresponden aquellos del “Edén infe-
rior”, o Paraiso terrenal. Un alma que habite en un determinado
“palacio” del Edén inferior, contemplara el mismo aspecto
divino que un alma que habite en el palacio correspondiente del
Edén superior, con la diferencia, sin embargo, de que vera la
manifestacion Sefir6tica como a través de una envoltura, un
“velo” que ya no existe més para el alma de “arriba” que goza
de una visin més directa de la divina inmanencia. Pero ecual-
quiera haya sido el motivo que hizo a un alma digna de habitar
el Paraiso inferior, la conducird también a una morada corres-
pondiente en el Paraiso celestial cuando haya permanecido en
el Edén inferior “tanto como haya sido necesario para prepa-
rarla para ascender al Edén superior”. De este modo los “pala-
cios” inferiores se ven como las antesalas de los “palacios”
superiores, y la jerarquia de las almas de “abajo” se correspon-
de con la de las almas de “arriba”,

La jerarquia celestial, como ha quedado demostrado, est4
fundada, en Wltimo andlisis, sobre las eternas “relaciones” que
existen entre los arquetipos Sefirdticos, pero a pesar de esto, el
orden de “arriba” no puede, en muchos sentidos, ser asido por
la razon separativa del hombre. Los cielos son los peldafios
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ordenados de la “escala” que estd “dispuesta sobre la tierra,
alcanzando su extremo superior al (supremo) cielo”, arriba del
cual “se yergue Y H v H". Sin embargo, “dado que todos los seres
experimentan (en su parte més profunda) una irresistible nece-
sidad de acercarse més al * punto supremo ', como aquel que esta
hambriento y siente el ardiente deseo de alimento, los rayos
(SefirGticos) que parten del ‘punto supremo’, forman en su
extremidad inferior otro “punto’; este es el “punto de abajo’,
elohim (divina inmanencia); y no obstante la misma luz de
arriba, el infinito (¥ Hv H, pues —dicen las Escrituras— YHVH
es elohim)”. De este modo la “escalera” celestial es como un
circulo, cuyo fin se encuentra con su principio, en forma tal
que las almas de los justos encuentran al Uno “abajo” del mismo
modo que lo encuentran “en lo alto”. Y éste no es el unico
punto de vista desde el cual se advierte que es relativa la supe-
rioridad de un cielo respecto de los otros: es también relativa
porque cada cielo representa la manifestacion de una particular
perfeccién o cualidad “tinica” de Dios, que a su propio modo
abarca los otros aspectos divinos. Por dltimo, la jerarquia celes-
tial puede también, en el simbolismo geométrico, ser pensada en
forma horizontal; se dice que el séptimo cielo encierra a los
otros seis en su expansién indefinida, que es la “superficie de
las aguas”; esta superficie refleja todas las posibilidades cosmi-
cas. Desde este punto de vista, los siete hekhaloth o “palacios”
estdn situados en un solo y tinico plano, o sea el reino celestial,
en tanto son las “entradas sucesivas” —jerarquicamente dispues-
tas— que llevan a su fin comin: el trono de gloria.

Ademis, la jerarquia de los espiritus proféticos y otros poderes
angelicales y espirituales, a menudo se pierden en el “pilar del
medio”, donde queda integrada en la indistinta omnipresencia
del Uno. El orden de esta jerarquia se complica por el descenso
o el ascenso de cierto profeta o 4ngel, desde su morada principal
a una “region” celestial, donde aparece a la luz de una manifes-

90




tacién divina distinta de aquella que es caracteristicamente
suya. En cuanto a los éngeles, la Cébala dice claramente que
“cada uno de ellos tiene un campo de accién bien definido, de
modo que ninguno puede invadir el dominio de otro, ni por el
espesor de un pelo, a menos que esté expresamente autorizado
para hacerlo”, pero al mismo tiempo afirma que ellos “ascien-
den y descienden” en el inmenso “reino de los cielos”. En las
“regiones inferiores” lo mismo que en las “superiores” aparecen
“resplandores” del reldmpago primordial autor del orden del
hayoth, el “conocimiento masificado” o iluminacién de los keru-
bim, los fuegos purificadores y santificadores de los serafim, las
“vibraciones” espirituales y esféricas de los ofanim, como asi
también los “colores”, los “sonidos” o las “voces” de los Arcin-
geles, que son por encima de todos los demis, los mediadores
celestiales entre Dios y la humanidad. Debemos agregar que
los Angeles, que son “fuegos” espirituales en la presencia de
Dios, se transforman en “vientos” etéricos cuando tienen una
mision que cumplir sobre la tierra, donde los seres creados no
serian capaces de soportarlos en su aspecto verdadero 2. Ade-
mas, se acenttia en la tradicién el hecho de que todos los poderes
angélicos y sus multiples manifestaciones estin ligados en una
variedad de formas, y en otros tantos aspectos de un acto crea-
tivo, revelatorio y redentor de Dios.

3

Shekhinah o inmanencia divina exterioriza. por su radiacidn,
a metatron, todas sus posibilidades césmicas. que son tanto
“chispas” espirituales como también “semillas” de existencia;

2 CE. Salmo 104:4: ... tienes por menszjeros a los wvientos, y por
ministros llamas de fuego”; v el comentario hagidicn sobre esto en Yalkut
hadash (115a).
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entonces las viste con su “hdbito” creado y celestial, por la
primera manifestacion sutil y diferenciada de avir. Esta primera
expansion de las “aguas” sutiles emanadas del éter indiferen-
ciado, constituye la “superficie” indefinida del “océano” existen-
cial: el séptimo cielo, la manifestacion del Sefirah hesed, “gra-
cia”. Mientras que el “cielo de los cielos”, que sobresale de esta
primera extension césmica como un inmenso sol, jamis emerge
de su primigenia inmutabilidad, la “superficie de las aguas
(creadas)” es agitada por el “viento de Elohim”, el acto creador
y redentor del triple principio celestial. Cada una de estas “olas”
—almas, espiritus o dngeles— es una vibracién sutil, habitada e
iluminada por una “chispa” espiritual. Esta primera “mezcla”
de espiritu y sustancia ha dado al séptimo cielo el nombre de
Araboth®, término que se traduce a menudo como “nubes”,
“planicies” o “desiertos”, pero que deriva de la raiz ARB, que
indica algo que estd mezclado. Hemos visto que la misma idea
se encuentra en la base de la palabra shamaim, “cielos”, que se
compone de esh (“fuego” espiritual) y de maim (“aguas” sus-
tanciales). “Es el séptimo firmamento y se le llama araboth
(mezclas) porque se compone de agua y fuego...” (Zohar,
Terumah, 165a).

Cuando la vibracién espiritual de la luz divina cae sobre la
extension sutil de Araboth, produce alli el sonido o “grito” pri-
mordial, creador y redentor. Cada criatura que aparece sobre la
“superficie de las aguas”, sea que emane de Dios 0 que regrese
de las profundidades del “océano” cdsmico, “estalla” en un “grito
de alegria” y se expande indefinidamente como una “ola” de luz
y de sonido; se desparrama sobre todo el plano del mar de la
existencia, la extensién total de Araboth, iluminado por el sol
divino. Cada “ola” se convierte en el “océano” cosmico total, el

8 El nombre Araboth, lo mismo que los nombres de los otros seis cielos

ereados que vamos a mencionar —de acuerdo con el Talmud, Hagigah 12—
deriva de las Escrituras.
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“espejo” total del Dios Vivo, y mientras su sustancia se hace una
con la de todas las otras “olas”, su espiritu, la “chispa” divina, se
convierte en luz infinita, Fl “grito de alegria” que acompaiia esta
union total es I primera invocacién inarticulada del nombre
universal de Dios: la emisién del sonido primordial producido
por el Creador en accién, tanto como por todos los seres que
ingresan en el séptimo cielo, “El Sefior, bendito sea €l, ama a
este firmamento m4s que a ningiin otro firmamento, y se deleita
en perfeccionarlo con suprema belleza”, Por 1o tanto (Salmos,
66:5): “... Enalteced al que viene cabalgando por el desier-
to... alegrios ante EI”; “. . g que llega ante ese firmamento
debe hacerlo con alegria y no con tristeza, pues alli todo es
alegria pura, sin el menor vestigio de tristeza o melancolia”
(Zohar, Terumah, 165a).

Después de haber conocido el estado unificante y beatifico
de Araboth, los seres creados tienen que descender hacia la exis-
tencia “oscurecida”, para cumplir alli su destino, su “funcién”
cosmica. Al regresar de su “peregrinaje” y llegar nuevamente al
séptimo cielo, estdn absorbidos pasivamente en Dios, con excep-
cion de los justos, que contemplan alli los supremos misteriog
Y se unen a él en una forma activa y definitiva, En cuanto a los
seres creados que estin unidos con Dios s6lo en forma pasiva,
tienen que ser re-proyectados en el cosmos. Aclaremos que todas
las almas humanas —contrariamente a otros seres creados, cuya
relacién con Dios es pasiva— estin destinadas a unirse activa-
mente con él. Es por esto que, al volver de su “jornada” cosmica
insuficientemente preparadas para su deificacién. son enviadas
de vuelta, o bien a uno de los seis cielos que estin por debajo
de Araboth a fin de que se dirijan hacia lo divino por medio de
una manifestacidn Sefirdtica, o también hacia un ciclo de “trans.
migracién” (gilgul), para que puedan reparar las faltas que
hayan cometido en sy vida anterior; o asimismo pueden ser
condenadas a la purificacién en el infierno que, sin embargo,
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en la tradicién Judia no implica “condenacién eterna”, dado
qgue el infierno también sera reintegrado finalmente en Araboth,
juntamente con todos los otros grados cosmicos.

Araboth es en realidad el cielo del que salen todos los seres
creados por Dios y reingresan en él, y en el cual todos ellos
aparecen en su forma pristina y puramente luminosa, al tiempo
que como manifestaciones originales de los principios chsmicos.
Es por esto que el Talmud (Haggigah 12b) dice: "En Araboth
hay justicia (de la que fluye equilibrio en la creacion), juicio
(o el primer discernimiento de los espiritus ), caridad (que une
a todas las cosas con Dios), los reinos de la vida, de la paz y de
la bendicién; alli han de encontrarse a las almas de los justos,
los espiritus y las almas que esperan ser creadas (es decir, que
surgen de la divina radiacién a fin de vestirse de sustancia sutil),
y el rocio (espiritual) por medio del cual, en el futuro, el
Sefior, bendito sea él, resucitara a los muertos. Moran alli los
ofanim, los serafim, el sagrado hayoth, los angeles administra-
dores, el trono de gloria y el rey, el Dios viviente, sublime vy
exaltado, que estd por sobre ellos en la nube, como se ha dicho
(Salmos, 68,5): “Ensalzad al que cabalga sobre las nubes
(Araboth); Yah es su nombre™.

4

Araboth, el séptimo cielo o “séptimo grado del (divino)
trono”, esta regido por el Mesias, como lo testimonia el Idra
Rabba Kadisha: “El rey Messiah fue destinado a sentarse sobre
el séptimo (grado del cielo o “trono’). Hay seis de ellos (grados
celestiales o espirituales) y el espiritu del anciano de los dias
(el principio de todos los ciclos o estados de existencia ) que se
yergue por arriba de ellos, es el séptimo (es decir, el espiritu
de Yah, que “cabalga” sobre Araboth)... y en los dias del rey
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Mesias “no tendrdn que ensefiarse unos a otros...’ (Jeremias,
31:34), toda vez que este espiritu, que abarca a todos los espi-
ritus, hard conocer a cada uno la sabiduria y la inteligencia, el
consejo y el poder, el conocimiento y el temor de yuvu (cf.
Isaias 11:2), pues éste es el espiritu que abarca a todos los
espiritus”.

El espiritu del Mesias es el del Anciano de los Dias o de Yah,
su verdadera presencia en el séptimo cielo; este es el “espiritu
de Elohim o de la inmanencia divina”, que “ronda sobre la
superficie de las aguas” y las ilumina. La forma del Mesias es
la del “hombre celestial”, metatron, “sentado sobre el trono”, y
su sustancia es la pura emanacion de avir, el éter. De este modo
el Mesias es uno con el triple principio inmanente, shekhinah-
metatron-avir; es el mediador universal quien, desde el séptimo
cielo, entra en el “cielo de los cielos” —o el Santo de los Santos
celestial— y resurge de él para manifestar la voluntad divina a
todos los mundos creados. Es él quien realiza, en Araboth, el
acto redentor en nombre del “Dios viviente”, y quien realizard
lo mismo sobre la tierra al fin de los tiempos. El misterio de su
perfeccion reside, en realidad, no sélo en el predominio de su
naturaleza increada, sino también en que su naturaleza creada
es puramente redentora: el Mesias antecede, gobierna y salva
a la totalidad de la creacién, “Cuando empezd la creacion del
mundo (universal), el Rey Mesfas (ya) era, pues él vino al
espiritu (de Dios) atin antes de que el mundo fuera creado”
(Pesikta Rab. 152b). Desciende v asciende a través de todos los
cielos con el fin de realizar, con los profetas alli residentes, la
funcién de salvacion universal. Este ministerio celestial se re-
fleja en el plano temporal y terrestre en la sucesion de profetas
que, todos ellos, aportan a la luz mesidnica, pero cada uno de
ellos de un modo propio, de acuerdo con la manifestacion Sefi-
rotica predominante en esa particular fase o porcién de la
humanidad. S6lo al final de los tiempos descenderd a la tierra

95




el Mesfas mismo, para volcar alli toda su gracia e iluminar al
mundo entero. Ha de descender en forma de dos manifestaciones
distintas: la primera vez como “hijo de José”, quien tiene que
morir, y una segunda vez como el “hijo de David”, conquistador
de los enemigos de Dios y salvador del “resto de sus ovejas™ *.

Entre las almas de los justos que rodean al Mesias en Araboth,
estan las de los profetas; atin cuando las almas de los profetas
estén llevando a cabo su ministerio espiritual en uno de los
cielos inferiores, estin vinculadas con el séptimo cielo por la
constante “unién de todos los palacios celestiales”. Esta union
tiene lugar en el “pilar del medio”, donde habitan los profetas,
cualquiera sea su esfera de actividad celestial; por ese mismo
hecho estin directamente conectados con el principio divino
que “cabalga sobre Armaboth”. Las almas de los profetas, igual
que las de todos los seres humanos que, en su pureza original,
rodean al Mesias, son mas elevadas que los espiritus y los
4ngeles; proceden directamente de shekhinah y estan identifi-
cadas esencialmente con la unidad de todos los Sefiroth, “hom-
bre primigenio” (adam kadmon). Esto no es de aplicacion a
los dngeles y los espiritus, que atin cuando emanan de metatron,
tienen no obstante como su respectivo arquetipo solo uno u
otro Sefirah, es decir, un aspecto particular del “hombre de
arriba”, o del ser divino, y no la unidad de todos sus atributos.
De esto resulta que “abajo” expresan sélo alguna cualidad par-
ticular de adam-kadmon —o de metatron, que es su inmanencia—

mientras que el alma humana en su perfeccion lo expresa total-
mente.

4 Ha de advertirse una llamativa analogia con la doctrina Cristiana del
Cristo “sufriente” o “crucificado”, y el Cristo “glorioso” o “victorioso™;
con la historia de Jesis, hijo de José, y la vision apocaliptica del “hijo de
David” (Apocalipsis, 22:16). Igual que en la Cristiandad, a Jesis de
Nazaret se lo identifica también en Islam con el Mesias (Al-Masih); todas
las religiones ortodoxas, ademas, esperan el advenimiento de un salvador

al fina] de los tiempos, cualquiera sea el nombre que se le dé a “aguel
que ha de venir”,
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Los espiritus son particularizaciones de la radiacién de
metatron; su luz supraformal “incolora” se quiebra, al entrar
en la creacion, en mirfadas de rayos y chispas. Todas estas luces
espirituales adoptan el “color”, de acuerdo con la cualidad de
su respectiva “funcion”, de alguna “sombra” Sefirética, irradiin-
dolo con mayor o menor intensidad, pero sin asumir ninguna
otra particular apariencia formal. Por el contrario, los “angeles
son espiritus” que, de acuerdo con su misién, estin vestidos de
un “ropaje” celestial de una y otra clase. Mientras que los
espiritus propiamente dichos retienen su aspecto relativamente
“informal”, los dngeles estin vestidos en las formas més diversas,
que varian de acuerdo con la naturaleza de su “mandato”, lo
que depende de una mezcla especifica de elementos sutiles y
de una forma correspondiente.

5

En Araboth, las almas humanas se expanden a la luz de aquel
que esta sentado sobre el “trono de gloria”, mientras que los
angeles y los espiritus sirven a “los pies del trono”, Ahora bien:
los “pies del trono” no son otra cosa que los cuatro “ejes’ peri-
féricos universales que emanan por refraccién del “pilar del
medio”; son cuatro hayoth o “seres vivos” de la visién de Eze-
quiel, los espiritus o dngeles supremos. “Llevan el trono”, y su
“sudor” produce el “rio de fuego” (Nahar dinur), o sustancia
sutil en su aspecto igneo y “terrible”. Todos los otros espiritus
o angeles estan agrupados debajo del hayoth, por el cual estin
fijados “los cuatro (supremos) puntos cardinales”, es decir, los
confines supra-espaciales de la extensién c6smica, de la cual
proceden los puntos cardinales del espacio. Los cuatro elementos
sutiles y los cuatro elementos corporales también fluyen del
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hayoth, lo mismo que todos los otros cuaternarios por los que
estd condicionada la existencia,

El “trono”, en su plenitud, es la cristalizacién primera y espi-
ritual de todas las posibilidades de las criaturas antes de ser
puestas en movimiento en medio del cosmos. Cuando el “trono™
asume su aspecto dinimico y la manifestacién césmica comienza
a moverse, se la llama la “carroza” (merkabah) divina; luego
los cuatro hayoth, o ejes periféricos de creacién surgidos del
“trono”, se convierten en “carrozas”, como “rayos que parten en
todas direcciones”, midiendo todas las dimensiones y todos los
planos de la existencia manifestada. Bajo el aspecto de “antor-
chas”, “luces brillantes” o “reldmpagos” espirituales, los hayoth
son llamados también kerubim, “aquellos que estdn cerca” del
Dios vivo, es decir, que emanan directamente de Dios en accién.
Mientras que los ejes hay6thicos estdn viajando en todas las
direcciones del cosmos, emanan de ellos “ruedas™ (ofanim), o
poderes angélicos, que juegan su parte en la actualizacién de
formas esféricas y los movimientos ciclicos de lo creado. Sus
vibraciones espirituales —como si se tratara de “una rueda
dentro de otra rueda”— son llamadas “remolinos” (galgalim).

Aparte de estas ensefianzas angelologicas, que nos retrotraen
hasta la visién de Ezequiel, es necesario mencionar la profecia
de Isaias, de acuerdo con la cual el trono divino est4 rodeado
de los serafim, “los ardientes” Los serafim son llamados asi
porque consumen o purifican todas las cosas que tocan con su
fuego espiritual. Por medio de sus seis alas o poderes celestiales
—que manifiestan los seis “Sefiroth de construccién césmica™
activos— colaboran en el desarrollo de las seis fases cosSmogo-
nicas que evolucionan desde sy punto de partida en Araboth,
el “Santo de los Santos” o “Sabbath” celestial, en forma de seis
cielos, las seis direcciones del espacio y los “seis dias” o grandes
fases de tiempo,

La revelacién de Isafas (6:1-3) es como sigue: ... vi al
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Seiior (inmanente, Adonai, sindénimo del shekhinah revelado
bajo el aspecto de “hombre celestial ’, mefatron) sentado sobre
su trono alto y sublime (sobre la creacién), v sus haldas (las
primeras emanaciones de la sustancia increada, avir) henchian
el Templo (sindnimo del séptimo cielo). Habia ante él serafines
(como tantas otras de sus manifestaciones espirituales): cada
uno tenia seis alas; con dos se cubrian el rostro, con dos se
cubrian los pies, y con las otras dos volaban; y los unos y los
otros se gritaban (manifestando la voz inarticulada de Dios) y
se respondian (en articulacién revelatoria o pronunciacién de la
divina “Palabra™): jSanto! jSanto! |Santo! [v.BvH de los ejér-
citos! (Dios de los poderes césmicos). [Estd la tierra (la tota-
lidad de la creacion) llena de su gloria (u omnipresencia)!”
Segun la Cébala, Isaias vio la misma realidad que Ezequiel,
pero revelo al mundo del trono, o mundo angélico, en una
forma mucho més sumaria que la del Gltimo, quien, por nece-
sidad ciclica, produjo un andlisis de ella. Alli donde Ezequiel
describe a los 4ngeles en variadas formas, con aspectos humanos
y animales, o también como “tizones de fuego” y “ruedas de
cris6lito” (formas que simbolizan los variados modos de la acti-
vidad celestial de Dios), Isaias por su parte parece haber visto
solo las “alas” de los serafines, con las que cubrian sus rostros y
sus pies mientras revoloteaban ante el trono divino. Puede inter-
pretarse este simbolismo como mostrando que los 4ngeles no
poseian formas propiamente dichas, sino que se distinguian el
uno del otro por “facultades”, “tendencias” o “actitudes” princi-
pales. Por la descripcién de Isaias y el significado del nombre
de serafim, puede considerirselos como poderes “igneos” que
se desparraman, gracias a sus “alas” o extensiones, en todas las
“direcciones” del cosmos; de acuerdo con la tradicién, su “fuego”
santo consume el mal, y purifica e ilumina a los seres creados.
Pero la actividad esencial de los serafines es la afirmacién
directa de Dios; con su “tres veces santo” glorifican a su triple
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trinidad trascendente: kether-hokhmah-binah, hesed-din-tifereth,
netsah-hod-yesod, y su inmanente tri-unidad: shekhinah-meta-
tron-avir, que esta contenida en el Gltimo Sefirah, malkhuth. La
creacién entera estd justificada y sostenida por esta alabanza,
como lo esta por la de todos los otros seres creados; por eso “los

serafim estan apegados a aquellos que santifican todos los dias
el nombre de su (divino) maestro”.

En el séptimo cielo todas las cosas manifestadas son “semillas”
cOsmicas; estan en un estado de fusién esencial, pero no en
confusién de ninguna especie; su separatividad formal estd va
prefigurada, pero no consumada atin, La diferenciacion efectiva
de las cosas creadas comienza s6lo en el sexto cielo, que es una
manifestacion del Sefirah din, el discernimiento o “juicio” uni-
versal de Dios.

El Talmud (Hagigah 12b) llama al sexto cielo Makhon, que
significa “lugar” o “base”, y lo describe en las siguientes pala-
bras: “Makhon contiene las reservas (o manifestaciones purifi-
cadoras y expiatorias) de nieve, granizo, rocio daiiino, gotas
redondas que son fatales para la vegetacién; sus puertas estan
en llamas; como se dice (en Deuteronomio 28:12): “YyHVH te
abrird sus tesoros ’”; las manifestaciones del divino rigor son en
realidad buenas, pues el rigor no es otra cosa que la gracia, en
tanto que niega toda negaciéon de Dios. El sexto cielo, que
representa la esfera de la discriminacién universal, es para el
hombre un tesoro de misericordia pura, o0 una fuente de la
“bondad que castiga”. Aunque alli rige el juicio, este cielo es
llamado el “palacio de la misericordia” por la Céibala; desde
otro punto de vista, la Cébala lo llama el “Palacio de la volun-
tad”, dado que todos los espiritus inferiores desean ser unidos
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con el espiritu de este palacio, que esti elevindose hacia el
espiritu supremo a fin de quedar integrado en él. La unién de
los espiritus con su esencia trascendente tiene lugar en lo que
la Cancién de Salomén (1:2) hace mencién como “el beso de
su boca”, que significa la absorcién beatifica en Dios. Moisés
muri6 en este “beso” divino, y no de muerte natural; es él quien
gobierna el sexto cielo, que por esta razén es conocido también
como “palacio de Moisés”, Es el cielo de la ley, el cual contiene
tanto la misericordia como el rigor de Dios; en esta forma es

el profeta de la ley el que reina alli como representante de
metatron.

El espiritu de Moisés que llena el sexto cielo es verdadera-
mente el espiritu del amor, pues causa la unién espiritual con
Dios en aquellos que han vivido de acuerdo con la ley. En su
“palacio” s6lo pueden entrar las almas de los celosos, las almas
de aquellos que aman verdaderamente al Sefior, que elevan
alabanzas al Uno dia tras dia durante su vida terrenal. Abraham,
Isaac y Jacob, atiin cuando reinan en cielos inferiores, también
tienen su morada en el sexto cielo; cada uno de ellos guarda
uno de los “portales” que al mismo tiempo representa el centro
del quinto, el cuarto y el tercer cielo respectivamente %, Jacob

5 Se ha sefalado ya antes que los profetas pueden tener muchas mora-
das en los cielos, en los cuales manifiestan distintos Sefiroth relacionados
con ellos. Asimismo pueden expresar en la tierra aspectos divinos distintos
de los que manifiestan en el cielo, posibilidad ésta inherente en la mnatu-
raleza humana misma, la cual representa la personificacion de todos los
Sefiroth en el ser creado, aunque silo en la forma corporal, hecha a
“imagen de Dios”. Asi, desde el punto de vista de su misién en la tierra
—que revela la cualidad esencial de cada profeta, de acuerdo con la ley de
los extremos que se “encuentran”—, el Mesias es la encarmacidn de
hokhmah, la “sabiduria” de Dios v su presencia redentora; Moisés de binah,
su “inteligencia onto-cosmolégica” v la “madre” de la ley de los mundos;
Abraham, o hased, la “gracia” o caridad universal; Isaac de din, el “juicio”
divino, apaciguado por el sacrificio del hombre; v Jacob de tifereth, la
belleza, armonia y unién de todos los aspectos, trascendentes e inmanentes,
de Dios. Los otros profetas representan, ya sea manifestaciones “menores”
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estd en compafiia de los doce jefes de las tribus de Israel; cada
vez que Israel estd en desgracia, los tres patriarcas imploran al
shekhinah para proteger a su pueblo.

Moises, los patriarcas y otras almas que moran en el sexto
cielo, estan rodeados por los cuatro arcingeles: Miguel (“;Quién
es semejante a Dios?”), Gabriel (“fuerte en Dios”), Rafael
("Dios ha curado”) y Oriel (o Nuriel, “luz de Dios”); cuando
él llama a los hombres a que retornen a Dios, Oriel toma el
nombre de Fanuel, (“jvuélvete hacia Dios!”). Estos arcAdngeles
son las principales manifestaciones de los cuatro hayoth® en
este “palacio” celestial. Mientras que los del séptimo cielo son
las fuerzas motivadoras ocultas del cosmos y se revelan a los
profetas y santos sélo en visiones extiticas —es decir, mas alla
de toda percepcién terrena— los arcingeles pueden asumir
apariencia humana, y manifestarse a los hombres. De este modo,
de acuerdo con la tradicién, fueron Miguel, Rafael y Gabriel
quienes se aparecieron a Abraham en forma de “tres hombres”,
cuando estaba sentado a la entrada de su tienda “al calor del
dia” en Mamre; él los recibié ofreciéndoles una buena comida,
“y ellos comieron”, como lo dice el Génesis (18:1-8). En esta
historia, las Escrituras dicen con toda claridad que la aparicién
se produjo cuando el patriarca estaba en estado de vigilia, no
en extasis, y que los angeles eran exteriormente indiferenciables
de los mortales normales.

La funcién de los cuatro arcingeles es vigilar sobre las fuerzas
sustanciales y espirituales que fluyen de las cuatro “letras”, o
divinas fuentes del nombre vy mvn, y mantener la guardia en
los “cuatro puntos cardinales” del sexto cielo, sobre los mundos
inferiores. Como més importantes angélicos entre Dios y la

de dichos Sefiroth, o mensajeros de los sefiroth inferiores, para no men-
* cionar a otros profetas no judios, v los que expresan las divinas cualidades
en la estructura de su respectiva religién.

% Ver primer pérrafo del punto 5 de este mismo capitulo.

102




humanidad, su principal misién es proporcionar revelaciones a
los profetas; dirigir a los mismos y los hombres justos en su
ascenso a los cielos; inspirarlos en el momento critico de su vida
terrena y protegerlos en todo momento. Al cumplir estas fun-
ciones, los cuatro arcangeles manifiestan —como sus nombres lo
implican— distintos aspectos de la influencia celestial: Miguel, la
santidad; Gabriel, la fuerza; Rafael, la caridad; Oriel, conoci-
miento, o, bajo su atributo de Fanuel, la conversién. Ademads de
llevar a cabo su misién cosmica, los arcingeles “cantan alaban-
zas en presencia del Sefior de la Gloria”.

La tradicion les agrega a los cuatro arcingeles, otros tres cuyos
nombres varian en los distintos textos esotéricos y exotéricos;
son llamados respectivamente Raguel (que proscribe la ven-
ganza del mundo de las luminarias), Sarakiel (encargado de los
espiritus de los hijos de los hombres que pecan contra los
espiritus celestiales), y Remeiel (a quien Dios ha puesto a
cargo de los seres resucitados)?; o Izidkiel, Hanael, Kefarel o
también Tsadkiel, Malkhiel y Kadmiel. La funcién de cada uno
de los arcangeles incluye la superintendencia de uno de los dias
de la semana; Miguel, su “principe”, reina sobre el Sabbath, y
también mora en el centro de las seis direcciones del espacio,
cada una de las cuales est4 vigilada por uno de los otros arcin-
geles.

La septuple funcion de los arcingeles se convierte, por refrac-
cién, en la de las setenta “cabezas” de los pueblos de la tierra.
De acuerdo con el Targum Jer (I Gén, 11:6-7), Dios puso a
estos setenta principes celestiales sobre los setenta pueblos que
fueron establecidos al mismo tiempo como los setenta lenguajes,
esto es, al tiempo de la edificacién de la Torre de Babel. De ahi
en adelante, cada uno de los pueblos del mundo fue guiado por
un gran dirigente celestial, de acuerdo con las 6rdenes del Rey
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de los pueblos, y responsables ante Dios por aquellos a quienes
dirigen. De este modo, de acuerdo con el Midrash (Shir Rabba,
27b), el Sefior no castiga jamds a ninguno de los pueblos, sin
haber antes humillado a su 4ngel guardidn. En Tanhuma Be-
shallah (13) se dice también que no habra de juzgar a los pue-
blos antes de haber juzgado a sus conductores celestiales. De
acuerdo con Pesikta (176a), puede suceder que estos gober-
nantes angélicos acusen a Israel ante Dios; en tal caso es el
patron de Israel, Miguel, el mas elevado de los arcangeles, quien
lo defiende.

7

El quinto cielo es una manifestacion del Sefirah tifereth, -
“belleza” o el amor de Dios %, Las posibilidades “seminales” de
Araboth, después de la discriminacion cosmica a que estan
sujetos en el sexto cielo, aparecen aqui en su estado desarro-
llado; toda la multitud celestial “separada”, estd unida aqui en
maravillosa armonia e interpenetracién bajo la influencia del
amor divino.

Los seres de este cielo son otras tantas vibraciones al mismo
tiempo de luz y sonido; miriadas de “ondas”, cada una de ellas
de una distinta tonalidad de color, los que cantan alabanzas al
Sefior en una forma diferente. Todas estas ondas sutiles se
impregnan mutuamente, de modo que actualizan la gran armo-
nia de los “sonidos™ y “colores™ celestiales, y quedan finalmente
integradas en el principio mismo de este unisono: El Omnipre-
sente Uno. Las almas humanas que moran aqui cantan sus

8 A fin de indicar este aspecto del amor, los cabalistas reemplazan con

frecuencia el nombre del Sefirah tifereth por el de rahamim, que significa
“piedad” divina.
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alabanzas “mientras hay luz de dia sobre la tierra”, es decir, en
armonia con las oraciones que se elevan de aqui abajo; y “du-
rante la noche”, es decir, durante la fase celestial correspon-
diente a la inactividad sobre la tierra, son absorbidas en el Uno
inmanente y alli descansan bianaventuradamente. Entonces los
angeles del quinto cielo contintian adorando “hasta la mafiana®
—cuando se reanuda la actividad humana— y son reabsorbidos
en Dios “durante el dia”. De este modo el Talmud (Hagigah
12a), hablando del quinto cielo, al que llama Ma'on “morada”,
dice: “En Ma'on hay huestes de dngeles administradores que
cantan durante la noche pero se mantienen silenciosos durante
el dia en honor de Israel (que estd entonces alabando a Dios),
como se dice (Salmos, 42:9): ‘De dia dispensari YHvH su
gracia (para permitirle al hombre afirmarse en el estado de
vigilia), y de noche (en estado de extincién) me acompafiari
su cantico...””

De acuerdo con la Cibala, Abraham “que estd a la derecha
del supremo espiritu” preside el “quinto palacio (celestial)”
llamado Ahabah (amor). El primer patriarca se dedica a unir
este cielo con el espiritu divino, “hasta que los dos hagan uno
solo”. La misteriosa relacién entre Abraham, el quinto cielo y
su arquetipo comin, tifereth, “belleza divina”, esti expresada
en las palabras con que Abraham se dirige a su esposa Sara
(Geénesis, 12:11): “Mira que sé que eres mujer hermosa”. En
este “palacio” es él quien representa al “hombre celestial”; per-
sonifica el “pilar del medio” que pasa a través de Ma'on en
forma de la “espada del querubin”, o de la “centella” del cono-
cimiento divino. Cuando esta espada espiritual atraviesa el
quinto cielo, marcando el pasaje del eje central, aparece como
una manifestacion del rigor divino que emana de Makhon, el
foco de la ley Mosaica. Pero Abraham, “padre de una multitud”
de pueblos, transforma la “centella” por medio de esta caridad
universal en “rayos de salvacién”, que parten del centro de
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Md'on hacia los “cuatro puntos cardinales” o confines de la
creacion.

El patriarca, que mora en el “pilar del medio”, esta rodeado
por cuatro querubines, o luces cognoscitivas que irradian de la
“ardiente espada”. Estos “rayos” quertibicos estin “coloreados”
por las mismisimas cualidades divinas que se manifiestan por
los cuatro hayoth y por los “cuatro arcingeles”, gravitan alre-
dedor de su centro comdn como los rayos de una rueda, de
modo que el color de cada rayo esti impregnado por los de los
otros. A través de esta interpenetracién —o unién sin confusion—
de los “cuatro colores fundamentales”, todos los colores o mani-
festaciones de las cualidades Sefiréticas aparecen en el quinto
cielo en perfecta armonia. Los cuatro colores fundamentales, de
acuerdo con la Chbala, son el negro, el blanco, el rojo y el
amarillo, o si no el verde, simbolizando respectivamente los cua-
tro Sefiroth “centrales” o “axiales”: kether, tifereth, yesod y mal-
khuth, que sintetizan a todos los otros en el “pilar del medio”.
De este modo kether, el principio supremo y superinteligible,
la oscuridad més-que-luminosa, es “negro”; tifereth, la causa
mediadora e inteligible, también llamada dda’ath, “omnis-
ciencia”, la luz universal de Dios, es “blanca”; yesod, la acti-
vidad eterna y comiin de todos los Sefiroth, el acto creador,
revelador v redentor de Dios, es “rojo’; finalmente malkhuth,
su receptividad césmica, aparece “amarilla” o “dorada”, como
un sol que arroja su luz sobre toda la creacién, y “verde” o
“azul” cuando estd emvuelta en avir, el éter, y se manifiesta
como sustancia eterna y creadora.

Al rotar, los cuatro “colores™ o “rayos” asumen la apariencia
de cuatro “ruedas” (ofanim) cada una de las cuales “era, por asi
decirlo, una rueda en el medio de una rueda”. Asi los cuatro
kerubim, o “dardos de centella” espirituales de Ma'on, pierden
su aspecto ardiente y se manifiestan de un modo unificante
como ofanim o “vibraciones” celestiales. Estas no son sélo vibra-
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ciones de color y luz, sino también de sonido, de modo que su
interpenetracién da origen al “océano” de “tonalidades” super-
terrenas y también de “melodias” que constantemente glorifican
a Dios en inexorable armonia y belleza. El “quinto palacio”,
llamado al principio Beraka, “centella”, cambia su nombre por
el de Ahabah, “amor”, por causa de esta bienaventurada inter-
penetracion de las “vibraciones” de todas las criaturas de que
estd lleno; todas ellas estdn unidas entre s y al mismo tiempo
con la real presencia del Uno, de modo que las Escrituras dicen
de este cielo (Cantar de los cantares, 7:12): “Alli he de darte
mi amor”,

Gracias al “movimiento de su corazon”, que circunda todas
las “direcciones” de los mundos de arriba y de los mundos de
abajo, Abraham cambia Ia “espada flamigera” por una “rueda”
© vibracién redentora, por medio de su amor universal une a
todas las cosas entre sf y luego con el Uno. ¢Pero qué hace que
un alma humana sea digna de entrar en este paraiso de belleza,
amor y adoracién unificante? ;Qué virtud lo hace capaz de
convertirse en compafiero del patriarca, en el compaifiero del
“amigo de Dios”, que tiene el poder de elevarlo hasta el espiritu
supremo? El arrepentimiento, o la muerte por causa de Dios.

8

Los grados césmicos que acabamos de describir representan
las “regiones superiores” del reino celestial, donde todas las
Cosas se centran Unicamente en la afirmacién del Creador y de
sus principales aspectos, la gracia y el rigor, ¥ en la sintesis de
estas, que es su belleza. En estos cielos que vamos a considerar
ahora, la adoracién de Dios no cesa, pero al mismo tiempo su
voluntad corresponde al comportamiento de aquellos seres
creados que, poseyendo libre voluntad, son capaces de distinguir
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entre bien y mal. En estas “regiones inferiores”, los buenos son
recompensados y los perversos castigados; alli muchas acciones
se justifican gracias a la intercesion de los mediadores celes-
tiales.

El cuarto cielo es una manifestacién de netsah, “victoria”
divina, el poder cosmico positivo. El Talmud (Hagigah 12b),
llama a este cielo Zebul, “morada”, y dice que es la “residencia
del Jerusalem celestial y del Templo (en lo alto), donde se
erige el altar cerca del cual esta (el arcangel) Miguel, el gran
principe (celestial), ofreciendo sobre él un sacrificio, como esti
escrito (I Reyes, 8:13): “Yo he edificado una casa pard que sea
tu morada, el lugar de tu habitacion ( zebul) para siempre’.

Ia Chbala establece una distincion entre dos taberniculos
celestiales, uno situado en el centro del séptimo cielo, el otro
en el centro del cuarto cielo. El centro de Araboth es €l mundo
espiritual de shekhinah-metatron-avir, el “cielo de cielos”, donde
Ja luz original de la inmanencia divina “sirve de pontifice” entre
Ja trascendencia de Dios y su creacion universal. El tabernaculo
celestial inferior estd situado en el centro del cuarto cielo, cuyo
“maestro” es metatron; pero aqui la funcion sacerdotal es reali-
zada por el 4ngel Miguel, el “gran pontifice”, que ejerce su
ministerio entre la divina inmanencia y las criaturas de los cielos
inferiores y de la tierra.

Sin embargo, la personificacion central de metatron en el
cuarto cielo es Isaac, el segundo patriarca de Israel. Surge la
pregunta de por qué Isaac aparece COmoO superior al gran
principe y sacerdote angélico Miguel; por qué, como “hombre
celestial” gobierna sobre el altar de Zebul, Esto es asi porque
Isaac aceptd el sacrificio de si mismo a Dios, y de ese modo
< hizo merecedor de apaciguar la ira divina. Por esta razon
el segundo patriarca, “que se yergue a la izquierda del espiritu
supremo”, preside el “cuarto palacio’, el asiento de la justicia,
de la cual emanan todos los decretos celestiales. Isaac se dedica
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a unir el espiritu de “justificacion” con el “espiritu supremo”,
hasta que los dos “no formen més que uno”. La totalidad del
cuarto cielo estd lleno de este espiritu, v es por eso que en
la Cabala Zebul es lamado Zekhuth, “mérito que justifica”. La
obra de Isaac consiste, por lo tanto, en producir la absorcion
de la “Justicia de la que emanan los decretos” en “justifica-
ci6n”, o la absorcién del rigor de Dios en su gracia. Isaac estd
rodeado por las almas de aquellos que han sufrido en la tierra
por la destruccién del Templo, por la causa del Mesias, o por
el martirio. El Mesias mismo conduce a esas almas a Jerusa-
lem y al santuario del cuarto cielo, para que Miguel pueda
presentdrselas al Sefior como una ofrenda expiatoria.

Los “diez grandes maestros de Israel” también moran en el
“cuarto palacio”, en donde contemplan la reverberacion de la
luz universal tnica de Dios, de la que Isaias (64:3) dice:
“Tampoco ha visto el ojo un Dios ademis de ti...”. Hay
también “setenta luces” en este “palacio”: componen el “tribu-
nal celestial”; y por arriba de ellas hay otras dos “luces™ que,
como “testigos”, completan este “Sanhedrin superior’, y por
arriba del Sanhedrin estin sentados cuatro serafim —manifes-
taciones de los grandes cuaternarios angélicos de los cielos
superiores— de los cuales se proyectan los “setenta y dos rayos
de luz” que representan al tribunal celestial. Los arquetipos
de estas luces son los “setenta y dos nombres sagrados” de Dios.

El tercer cielo es una manifestacion del Sefirah hod, la
“gloria” divina. Expresa poder cOsmico riguroso, pero es gracia
pura y luz en su centro. El rigor de Dios, como ya se ha
dicho, no es en realidad nada més que su gracia negando toda
negacion de él. Es por eso que las manifestaciones centrales
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del tercer cielo se llaman Shehakim, “nubes” de gracia, mien-
tras la periferia estd “llena de fuego y llamas”. El Talmud
(Hag. 12b) habla sélo de los aspectos benéficos, los Shehakim,
y llama al tercer cielo por ese nombre: “Shehakim es el lugar
de las piedras de molino que muelen el mana (o luz reden-
tora) para los justos, pues se ha dicho (Salmos, 78:23): " Dio
orden a las nubes en lo alto (Shehakim), abrié las puertas del
cielo. Y llovié sobre ellos el mana, para que comieran. .. ",

La luz pura y redentora simbolizada en el Talmud por
“mand”, se llama Nogah, “brillantez”, en la Cdbala. Esta es la
luz de Jacob o de Israel. En su pureza “incolora” no es “negra”
ni “blanca”, ni “roja” ni “verde”. Es la luz del monoteismo
absoluto, el reflejo de la brillantez del “Uno sin Segundo”, que
eclipsa el brillo o el color de todos sus aspectos: toda realidad
parcial, atn siendo divina, palidece ante la entera realidad
del Uno, y necesariamente se extingue en ella. “Esta luz es
llamada pura porque esti libre de toda mezcla” o de toda
asociaciéon de un segundo con el Uno, pero es incolora sola-
mente en su centro. Para comunicarse con los mundos condi-
cionados por la diversidad, estd obligada a proyectar haces
que, al abandonar el centro, adoptan la forma de un manojo
de luces de veintidds colores distintos. Estas son las “veintidos
letras celestiales” del alfabeto hebreo, los agentes sutiles de
los veintidds arquetipos espirituales que establecen todas las
relaciones inteligibles entre las manifestaciones de los Sefiroth
en el seno del cosmos. Las veintidés “letras” luminosas forman
un numero indefinido de combinaciones, de acuerdo con el
“movimiento del espiritu”, v dibujan todas las palabras y las
sentencias de la Torah, regresando finalmente con aquel que
penetra su significado, a la claridad tnica del Uno. En reali-
dad, la revelacion del monoteismo, por complejos que sean
su doctrina espiritual y sus mandamientos, emana en realidad
de la unidad “simple”, y regresa a eso.
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El temor del Uno hace del tercer cielo un “espejo” tan puro
que sus manifestaciones espirituales o angélicas aparecen como
analogas a aquellas que ocurren sobre la “superficie de las
aguas”. La luz “incolora” que emana aqui del “pilar del
medio” es la misma que la del trono divino en Araboth. Arriba
produce los cuatro hayoth o seres angélicos supremos, y los
cuatro ofanim, “ruedas” o vibraciones cdésmicas primarias, y
abajo en el tercer cielo, produce “santos y poderosos hayoth”
y ofanim “de color del agua” —incoloro y vibratorio— que no
son otra cosa que las manifestaciones de los que emanan de
Araboth. Su propio temor de Dios da origen a un némero
incalculable de otros éngeles, que alaban al Sefior y entonan
himnos a su gloria sin cesar. Inmediatamente alcanzan al tercer
cielo las oraciones de abajo, se produce una fusién de todos
los dngeles, todos los espiritu y todas las almas, que es exacta-
mente igual a la unién de todas las “olas” en la “superficie de
las aguas”. Todos los seres del “tercer palacio” se unen enton-
ces con el espiritu que alli mora y con su luz pura, que es el
esplendor inmanente del Uno.

Jacob, que es el padre de Israel, tanto de acuerdo con la
carne por haber engendrado las doce tribus, como de acuerdo
con el espiritu, por haber dado su “nombre” o cuerpo mistico
al pueblo, representa la personificacién central y perfecta de
la luz pura y unificante del tercer cielo. Esti rodeado alli por
los “jefes de las doce tribus”®, y por las almas de aquellos que
fueron afligidos y derramaron lagrimas durante sus vidas en la
tierra por causa de la destruccién del Templo; las almas de
aquellos que sufrieron grandemente en la tierra por causa de
enfermedades graves, y las de aquellos que murieron antes de
alcanzar la edad adulta, también moran en este cielo. El
Mesias baja a consolar a estas almas para realizar su unién
con el “pilar del medio” y para ayudarlas a elevarse.

La luz del “tercer palacio” no comienza a emitir brillo hasta
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-

que un tenue fulgor le llega de abajo. Esta es la “llama de
un trozo de madera que enciende la hoguera’. El fulgor viene
de las oraciones de los hombres; si no se eleva ninguna oracion
al cielo, nada puede desviar el juicio divino, y los dngeles que
son conocidos como “maestros en armas” bajan a la tierra para
castigar a los mortales. En este caso ya no €s mais el centro
misericordioso, sino la periferia rigurosa del “tercer palacio” lo
que prevalece. El “rio de fuego” (nahar dinur) fluye en la
periferia y en direccién del infierno, donde cae sobre el culpa-
ble; este rio sirve también para castigo de los 4ngeles que lo
hayan merecido. La “regién” externa o inferior del tercer cielo
es también 1a morada de los 4ngeles de destruccion que afligen
a los condenados. Estos éngeles, entre los cuales se encuentra
Samael, el 4dngel de la muerte, son los acusadores de Israel,
y causa de mucha desesperacion, salvo cuando Israel hace
penitencia, Cuando eso sucede, estos terribles éngeles dejan
de tener poder sobre él. En realidad el poder de arrepenti-
miento es tan grande que “si Israel se arrepintiera por un solo
dia, el (Mesfas) hijo de David estarfa alli de inmediato”
(Talmud, R. Td’anith 64a).

10

El segundo cielo es una manifestacién de yesod, el “funda-
mento” césmico o irradiacién espiritual y creadora de todos
los Sefiroth. El Talmud (Hagigah 12b) llama a este cielo
Rakiya, “firmamento”, porque los reflejos de la radiacion divina
resplandecen alli, como se describe simbélicamente: “Rakiya
es el soporte del sol, la luna, las estrellas y los planetas, como
se ha dicho (Génesis 1:17): ‘ Dios los ubicé en el firmamento
(Rakiya) del cielo’”. Aqui, por lo tanto, todas las luces que
emanan de los aspectos divinos se unen en el espiritu unico

112



que la Cabala llama zohar, “esplendor” o “luz brillante”.
Todas las llaves de la sabidurfa estin guardadas en este cielo
y alli se distribuyen a los profetas y sabios de acuerdo con su
respectiva - modalidad de “recibir” espiritualmente: todas las
almas humanas en su camino de regreso a lo més alto reciben
aqui su “vestidura” celestial, cuyo aspecto varia de acuerdo
con el “mérito” adquirido en la tierra. Los espiritus de los
profetas y otras almas que pasan a través del segundo cielo
son como otras tantas “estrellas en el firmamento”, La mas
grande y brillante de estas luminarias es el espiritu del Mesfas
“que estd ubicado sobre ellas” e ilumina todas las almas que
estin a su alrededor. Entre estas almas se encuentran las de
los hombres que en este mundo de abajo han sufrido por su
salvacién eterna, y también las de aquellos que dieron gracias
a Dios cada dia sin descuidar jamés su oracién, o de quienes
santificaron el santo nombre con toda su fuerza; tales almas
ascienden desde el segundo cielo hacia el mis alto de todos
por la luz del Mesias, Al ascender hacia el cielo, cada alma es
conducida al “rio de fuego” que rodea al tercer cielo, en el
cual tiene que ser purificada. Las almas que han pasado por
la purificacién durante su vida en la tierra, lo mismo que las
de aquellos a quienes Dios perdona, llegan a este rio y son
vestidas con sus ropajes celestiales. Entonces son entregadas al
“Sumo Sacerdote” angélico Miguel, quien las presenta en el
taberndculo del cuarto cielo como una ofrenda abrasada al
“Anciano de los Dias”, haciendo asi que se eleven hacia el ser
divino. Sin embargo, se dice que un alma puede a veces hun-
dirse en el “rio de fuego” porque su culpa es demasiado
grande; entonces es consumida y permanece como una llama
entre las llamas hasta el final de todos los ciclos de existencia,
cuando el fuego del infierno se extinga y disuelva en avir, el
“aire purisimo e imperceptible” que respira el eterno Uno.
Acabamos de ver que el aspecto esencial del “segundo
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palacio” es la sabiduria. El espiritu que lo anima es la “luz
blanca” de conocimiento que posibilita “ver en todas las direc-
ciones” de la realidad universal. Este omnisciente espiritu
“blanco” esti unido a otro espiritu, de “color” “negro”, el que
procede de la esencia més-que-luminosa de todo conocimiento.
Esta mezela con lo “negro” “oscurece” —o hace que sea ilimi-
tada y superinteligible— la “blancura” o inteligibilidad de la
luz del segundo cielo, transforméndola en verdadera sabiduria,
la que, finalmente, se torna identidad “més que consciente” en
la “pada” (ain) que es el absoluto. De esta luz universal y
superinteligible se emiten “ruedas” (ofanim) o vibraciones espi-
rituales, al igual que manifestaciones seridficas, purificadoras y
santificadoras. Pero este movimiento espiritual no comienza
solamente desde la divina luz inmanente en el segundo cielo:
también viene desde “abajo”, desde el hombre. Cuando se oye
en los cielos el sonido de su oracién, se mueven los angeles
de todas las “regiones”; los ofanim o vibraciones espirituales de
las esferas celestiales inferiores se levantan, y todos los otros
4ngeles tratan, junto con ellos, de acercarse mas al espiritu
supremo que les da vida y movimiento. “Y ese hincarse de
rodillas (ante Dios), que marca el momento en que el hombre
busca la unién con su (supremo) maestro, corresponde (aqui
abajo) a esta exaltacién (espiritual)”.

11

El primer cielo es una manifestacién de malkhuth, el “reino”
divino, en sus dos aspectos de inmanencia espiritual y de prin-
cipio sustancial. Este cielo revela o vela al shekhinah, de
acuerdo con el aspecto que predomine en respuesta a la actitud
que asuma el hombre “aqui abajo”. El Talmud (Hagigah 12b)
alude a esta verdad cuando dice, refiriéndose al primer cielo,
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que se le llama Vilon —que corresponde al latin velum, “velo”.
La tmica funcién de “Vilon” es ser enrrollado por la mafana
(para dejar paso a la luz del sol, simbolo de la irradiacién
divina), y ser desplegado por la noche (a fin de ocultarla),
tal como estd escrito (Isafas, 40:22): “El “extiende’ los cielos
como un toldo, y los despliega como una tienda de morada”.

La Cabala también describe al primer cielo en estos dos
aspectos, espiritual o luminoso el uno y sustancial u escuro el
otro. Por una parte, se lo describe como “asiento de la fe”, o
el “comienzo del misterio de la fe”. Gracias a su translucidez,
los verdaderos profetas tuvieron sus visiones “como en un
espejo sin reflejos”, y los conductores angélicos que alli moran,
son llamados “maestros de los ojos”. Por otra parte, dice la
Cibala, la “regién mas periférica o inferior del primer cielo
esta privada de toda luz; alli los 4ngeles son como huracanes,
cuyo paso se siente pero que no pueden ser vistos. Son incons-
cientes de su propia existencia, porque no existe en su “regién”
ninguna forma; todos los dias son destruidos por impercepti-
bles golpes de trueno, y todas las mafanas se renuevan.

Estos dos aspectos, el inteligible y el ininteligible del primer
cielo también se describen —en los “tratados sobre los pala-
cios” (celestiales)— como dos espiritus: uno, el llamado Safira
—porque su luz es como la del zafiro— no es sino la irradia-
cion divina en el seno del “primer palacio”; el otro, llamado
Lebanah, “luna” —porque es puramente receptivo, “siendo sus
luces solamente reflejos de las luces de Safira®— es idéntico
al éter cuando éste desciende al primer cielo. Se dice ahora
que la mayoria de los que ven la luz de Lebanah descendiendo
desde arriba para brillar sobre ellos, no se dan cuenta de que
ésta es en realidad la irradiacién de Safira, pues Lebanah, en
forma imperceptible, absorbe y vela a aquella. Asimismo
muchos no saben que mientras mas purifique un hombre su
sustancia, concentrando su mente sobre la tinica verdad, mas
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la sustancia universal—“éter en el corazén’— se tornard licida
para él, hasta que por 1iltimo su ojo interno vea la irradiacién
divina sin el velo. El “ve la luz de Safira directamente”, mientras
que otros la perciben como “aquel que ve la luz del sol refle-
jada en el agua”, El hombre alcanza la contemplacion directa
de la luz divina, especialmente gracias a la oracion; cuando
Dios la otorga, “la luz baja del cielo, lo circunda, regocija su
corazén y lo conduce a la contemplacién de los misterios. . .”.

La oracién no sélo atrae la divina gracia sobre aquel que
ora, sino que tiene también una repercusion universal. De este
modo, el “espiritu del primer palacio” le hace volver los ojos
hacia arriba, en direccion del “segundo palacio”, y sus vibracio-
nes u ofanim se dirigen hacia el hayoth, o grandes manifesta-
ciones espirituales del segundo cielo, las que a su vez son
dirigidas hacia los angeles y espiritus del primer cielo, y todos
aguardan el momento en que las oraciones del hombre provo-
quen la “unién de todos los palacios”. Esta unién tiene lugar
en el “pilar” situado en el medio del “palacio inferior”, y se
eleva a la cumbre del “palacio més alto”. Todos los hombres
sabios y justos, lo mismo que los conversos, son llevados al
“palacio inferior” o primer grado del paraiso terrenal, donde
pueden contemplar los misterios divinos Yy prepararse para
elevarse al “primer palacio” del paraiso celestial, llamado
Safira, presidido por el bienamado hijo de Jacob, José, “el
justo”. El “pilar del medio” permite a los seres elevarse —gra-
dual o directamente, de acuerdo con sus estado de “prepara-
cion”— al séptimo cielo, que es el “misterio de los misterios”
celestial, y donde todas las gradaciones césmicas finalmente
se convierten en una., Todas las criaturas, ya sea que vivan
en la tierra o residan en el cielo, deben unirse al “pilar del
medio”, situado en el centro o “corazén” de su particular
estado de existencia si desean verse unidos con el espiritu
Supremo, su comun y divina esencia, de Ia que dicen las
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Escrituras (Eclesiastés, 3:19): “. .. y no hay més que un halito
para todos...”. Pero repitamos: “es la oracién del hombre la
que produce la unién del espiritu que estd abajo (inmanente
en la creacién) con el espiritu que estd en lo alto (el espiritu
trascendental de Dios), y por ese medio, la unién de todo lo
que es”,
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v

EL MUNDO CORPORAL Y EL ABISMO
COSMICO

“Asi dice yavma: El Cielo es mi trono, y la tierra el
escabel de mis pies”. Este versiculo de Isaias (66:1)
muestra la posicién y la relacién jerdrquica de los mundos
celestial y terrestre y sefiala atin mis claramente su comtin
destino, que es servir de apoyo espiritual y sustancial para la
presencia revelatoria y redentora de Dios.

El “trono” divino es la primera expresién de todas las
posibilidades de las criaturas. Sintetiza todos sus aspectos
espirituales, sutiles y corporales o prototipicos, celestiales y
terrenales. Esta creacién sintética sirve “de vehiculg” para la
iInmanencia divina. Cuando el shekhinah desciende en su
“carroza” hasta el limite inferior de su extensién césmica, todas
las cosas creadas emanan de él y se abren sobre sus respec-
tivos planos de existencia.

El “trono” es la revelacion celestial del shekhinah y el “esca-
bel” de Dios en su radiacién terrestre. En los cielos, el espiritu
se revela a través de la sustancia sutil o animica, y en la
tierra, ademds, por medio de la materia densa. Nuestro mundo,
por lo tanto, es de naturaleza triple: es espiritu, alma y cuerpo.
El Zohar (Vayehi 231a) alude a esto cuando dice, empleando
el simbolo de la “piedra fundamental” en lugar del “escabel”:
La piedra fundamental “estd hecha de fuego (luz espiritual ),
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agua (sustancia sutil) y aire (éter la quintaesencia de los
elementos corporales)”,

El “escabel” divino o “piedra fundamental” no es sino la
revelacion de la tri-unidad suprema aqui abajo. La quintaesen-
cia material, el éter indistinto e ininteligible, “simboliza” —de
acuerdo con la ley de analogia inversa— la esencia indetermi-
nada y superinteligible, kether o ain. La luz del espiritu inma-
nente manitiesta la radiacién causal de hokhmah y la sustancia
sutil de los cielos y de las almas, es el reflejo césmico de la
receptividad divina, binah. Gracias a esta correspondencia, la
“piedra fundamental” oculta en el centro o “corazon” de todas
las cosas corporales como sintesis de éstas, se convierten en
la “piedra filosofal” para el hombre, a través de la cual con-
templa los misterios mas elevados, y de este modo alcanza el
conocimiento divino y deificante,

2

Acabamos de ver como, en el esoterismo, los simbolos divinos
“escabel” y “piedra fundamental” son idénticos. Al investigar
la naturaleza del universo corporal, la Cébala plantea la misma
pregunta que Job (38:6): “;Sobre qué descansan sus cimien-
tos, o quién asenté su piedra angular?” !, El Zohar (Pekude
222a) responde: “Cuando el Sefior, bendito sea él, estaba a
punto de crear el mundo, extrajo una piedra preciosa de
debajo de su trono de gloria y la arroj6 al abismo, Un extremo
quedd fijo alli, mientras que el otro sobresalia arriba, y esta
otra cabeza superior constituyé el nticleo del mundo (corpo-

1 Otro versiculo de la Escritura referente a la “piedra fundamental” se
€ncuentra en Isaias (28:16): “... He aqui que he puesto en Sién (siné-
nimo del centro de la tierra) por fundamento una piedra, piedra probada,
piedra angular, de precio, sélidamente asentada. . .”,
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:ral},.el punto desde el cual comenzd, extendiéndose a si mismo
a izquierda y derecha y en todas direcciones (del espacio), y
por el que esta sostenido. Ese nicleo, esa piedra, es llamada
Shethiyah (fundacién) pues fue el punto de partida del mundo.
El nombre shethiyah, ademés, es un compuesto de shath (fun-
dado) y Yah (Dios), lo que significa que el Sefior, bendito
sea €l, hizo de aquella la fundacién y el punto de partida del
mundo y de todo lo que él contiene” 2.

El universo corforal empieza a evolucionar, por lo tanto, a
partir de esta “piedra” que es su primera expresién, que con-
tiene la sintesis de todas las posibilidades de las criaturas: el
“trono de Gloria”. Dios partié esta “piedra” de su “trono”, y
la arrojé en el “abismo” cosmico; entonces “un extremo de
ella quedo firme alli mientras que el otro sobresalia arriba”.
Asi es como la tradicién ensefia que el conjunto de posibilida-
des terrenales fue primeramente arrojado dentro del oscuro
“caos”, quedando la parte inferior fijada alli, y solamente la
parte superior —incluyendo las posibilidades de “formacién”—
emergié del caos para convertirse en el ndcleo de nuestro
mundo.

La Cabala hace de este modo una distincién entre dos fases
cosmogonicas, la del caos y la del Fiat Lux. Pero, como acaba-
mos de ver, el primer acto creador fue llevado a cabo en el
centro de todos los mundos, antes de estas dos fases que
evolucionan en el plano de nuestro mundo. Este acto fue la
expresion instanténea de todas las posibilidades de existencia,
el "trono de gloria” que desciende, como “carroza” de shekhi-
nah, a las profundidades mismas del “abismo”. Las Escrituras
hablan de esta creacién primera, central y simultinea de todos

2 El Zohar menciona también, refiriéndose a este tema (Salmos 118:
22): "La piedra (extraida del “trono” y arrojada en el “abismo”) que
los constructores (las causas creativas o Sefiroth) rechazaron ha sido
puesta por piedra angular (el centro divino aqui abajo).

120



los mundos en el versiculo de Isaias (48:13) que dice: “Mi
mano ciment6 la tierra, y mi diestra desplegd los cielos; los
llamé v entonces aparecieron juntos’.

Cuando la tierra pasa de la modalidad primera y sintética
a la modalidad segunda y diferenciada, ya no se sigue des-
arrollando en la misma forma sobre el plano celestial que
EPbIE el reino corporal: la evolucién de las posibilidades terre-
nales trascurre en una forma que es analogicamente inversa
respecto de la que ocurre “arriba”. Los seis cielos evolucionan
més alli del tiempo vy el espacio, empezando por Araboth, la
“superficie” iluminada del cosmos, mientras que el mundo cor-
poral se abre en tiempo y espacio, partiendo del “abismo”
oscuro y cadtico. La evolucién de la tierra tiene principio con
siete fases de clarificacion material, que finalizan en el Fiat
Lux. No pueden concretarse “en detalle” las posibilidades
terrenales en las otras siete fases, que son las de la formacion
corporal, hasta que no se llegue a esta etapa de iluminacion
cosmica. Estas fases son los “siete dias de la creacion” mencio-
nados en la Biblia, y que terminan en el “Sabbath”, la fase
del mundo deiforme o Paraiso terrenal.

Antes de ocuparnos del aspecto ciclico de la clarificacién
material, tenemos que considerar los elementos corporales a
medida que emergen del éter, su quintaesencia indistinta. Pro-
ceden de él exactamente en la misma forma en que lo hacen
los cuatro elementos sutiles que son sus arduetipos celestiales,
pero mientras estos ultimos surgen de avir como manifestacio-
nes de la luz, los elementos corporales emergen en la forma
demoniaca de “sombras”, o “adversarios” de sus arquetipos. En
otras palabras, los elementos de “arriba” emanan de los cuatro
hayoth o “soportes del trono”, mientras que los de “abajo” salen
de la “parte inferior” del “escabel” divino; esto es, de la parte
cadtica de la “piedra fundamental”, la imagen inversa, oscura,
del "trono”. Los elementos oscuros expresan el aspecto ininte-
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ligible del éter; son proyectados fuera de él en una sola masa
confusa que llena el “abismo” de este mundo. “La tierra (la
primera masa oscura de elementos corporeos) era (para empe-
zar) informe (tohu) y (después) vacfa (bohu, forma pura,
liberada de la falta de forma, tohu)” (Génesis, 1:2).

El Zohar (Bereshith, 16a) describe la clarificacién de los
elementos corpéreos, o su emergencia del “caos”, al explicar
el siguiente versiculo del primer capitulo del Génesis: “...y
las tinieblas cubrian la faz del abismo, pero el espiritu (o
viento) de Dios se cernia sobre la superficie de; las aguas”.
“Cuando este viento (espiritual) soplaba” —dice el Zohar—,
“una cierta pelicula” (propiamente dicho “tierra”), se separaba
del residuo (“tierra” cadtica), como la pelicula que permanece
sobre el caldo hirviente cuando se ha quitado la espuma dos
o tres veces. Cuando fohu (“tierra” impura) ha sido cernido y
purificado ... similarmente bohu fue cernido y purificado
(hasta que el elemento “agua” sali6 de él, pues, como més
adelante dice el Zohar, bohu es llamado la “cara de las aguas”)

Entonces lo que nosotros llamamos “oscuridad” (que
cubre el abismo) fue cernida, y estaba contenido en ella (el
elemento) fuego ... Cuando lo que llamamos “espiritu” (que
“se cernia sobre la superficie de las aguas” después de haber
salido del “abismo” con las otras formas elementales) fue
(también) cernido, habia, contenida en él, una voz suave,
tranquila (la “voz de Yy v H", que misteriosamente llenaba el
elemento aire)” (Zohar, Bereshith 16a).

Y es asi como los elementos, que han emergido del aspecto
oscuro e ininteligible del éter, se elevan gradualmente, en el
proceso de clarificacién y manifestacién, hacia la translucidez
del eter a través del cual se revela la divinidad. En efecto, el
elemento superior, el aire, es el “tablero de resonancia” de la
palabra reveladora e iluminadora de Dios. Tan pronto como
el aire sale del “abismo” y “se cierne sobre la superficie de
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las aguas (terrestres)” el universo corpéreo estd preparado
para recibir la palabra divina, y con ella la gran iluminacién,
el Fiat Lux. *Y Dios dijo: {Hagase la luz!” (Génesis, 1:3).

3

“Y hubo luz”. Cuando Dios emitié su pal;hm formatoria
y redentora, se revelé como la “luz (avr) que se difunde
y sale del misterio del éter (avir)”, haciendo que todos los
“detalles” del universo material se desenvuelvan en perfecto
orden, y disponiendo todos los cuerpos terrestres y astrales en
armonioso movimiento. Este movimiento universal es actuali-
zado por intermedio de las energias angélicas, llamadas
“ruedas” (ofanim), y sus gravitaciones en espiral, Ilamadas
“remolinos” (galgalim). Estas son las manifestaciones vibrato-
rias y esféricas del hayoth, que emanan de la palabra divina
en accion, metatron. Ellos hacen que los elementos corporales
y sutiles salgan hasta los confines de los mundos celestial y
terrestre; al mismo tiempo lanzan a los mundos a una rotacitn
continua alrededor del “pilar del medio”, el eje espiritual de
la creacion.

Los cuatro elementos materiales, penetrados por todas las
formas corpéreas impresas en ellos por la radiacién del Fiat
Lux, se unen en su sagrado movimiento hacia los cuatro puntos
cardinales a los que respectivamente corresponden. “. .. estos
cuatro vientos fueron unidos entonces a los cuatro elementos
del mundo inferior: fuego, aire, tierra y agua. Y cuando estos
vientos y estos elementos fueron mezelados de tal modo, el
Sefior, bendito sea él, formé un cuerpo de asombrosa perfec-
cién (a imagen de los mundos celestiales y espirituales). Por
lo tanto, es claro que las sustancias que componen el cuerpo
del hombre pertenecen a dos mundos, o sea (los elementos
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tos sutiles, las €manaciones celestiales de] hayoth, que emanan
de las cuatro letras de] nombre YHVH, esto es. de los cuatro
aspectos fundamentales de la realidad total divina) tienen un
profundo significadq para los fieles (en el cudadruple misterio
de la fe); son los Progenitores de todos los mundos (creados )
¥ simbolizan ¢] misterio de Ia Suprema Carroza de Santidad.
(Asi, cuando ep el momento de Jo cosmogonia el “tn:-m:;
€mpieza a moverse Y a ser transformado ep una “carroza”, sus
cuatro soportes —eg] “hayoth”— g convierten en sus ruedas
[ofanim ] ¥ su “sudor”, o emanacidn sustancial, se manifiesta en
forma de Ios cuatro elementos sutiles con los que son creados
los cielos y de 1os que proceden los cuatro elementos corpora-
les aqui abajo), También Jog Cuatro elementos ( materiales) de
fuego, aire, tierra ¥ 8gua tienen un significado profunde (el

aspectosde ynvm: Y — J:Bther-hafcﬁnmh; H = binah; Vv — pe.
Mdﬁt-ﬁf%th»ﬂﬂt-ﬁ:hﬁﬂd—ﬁ&ﬂd; H = malkhuth; ¢ también
Y = el “mundo de la emanacién” (sefiréthica); H — el mundo
de “la creacién (pmmtipi{:a}"; V el “mundo de la formacién
(celestial”; H — g “mundo de Ia realidad”). De éstqs provie-
nen el oro, |a plata, el cobre y el hierro (los cuatro metales
principales) y por debajo de estos, otros metales de clase pare-
cida. [Fijense bien en esto! El fuego, e] aire, la tierra y el
agua (en su estado principal, idéntico a] de los cuatro a;pec~
tos de yuv H) son las fuentes Y raices de todas las cosas que
estin arriba y abajo, y en ellgs estan afirmadas todas las cosas,



vientos— y todos son uno. El fuego, el agua, el aire y la tierra;
el oro, la plata, el cobre y el hierro; el norte, el sur, el este y
el oeste —estos suman en total doce (la cifra que simboliza
el desenvolvimiento completo de nuestro mundo y que se
manifiesta sobre el plano temporal en forma de los doce signos
o constelaciones del Zodiaco); sin embargo son todos uno (el
terrestre, cuya unidad —espiritu-alma-cuerpo— es revelada por
el hombre). (Zohar, Vaera. 23b. 24a),

4

Tan pronto como “hubo luz”, todas las formas de nuestro
mundo se desenvolvieron a imagen de sus arquetipos eternos.
Todos los detalles del universo corporal fueron terminados en
los “seis dias” de las fases formatorias que finalizando con el
Sabbath, el séptimo ciclo, el reflejo terrestre de la inmutabili-
dad y perfeccion del principio creativo.

Los “siete Sefiroth de construccién” se manifiestan en los
“siete dias de creacion (formativa)”, pero antes de eso ya
actian en nuestro plano césmico durante las siete fases de la
clarificacién de los elementos, las que culminan en el Fiat
Lux, el cual inaugura un ciclo de equilibrio perfecto entre
espiritu y materia. “Dios vio que la luz era buena, y Dios
separd la luz de las tinieblas”: sact del espiritu toda la materia
asi la oscuridad en sus “pormenores” durante los “siete dias de
asi la oscuridad en sus “pormenores” durnte los “siete dias de
la creacién formativa”

Ahora bien: los siete “ciclos previos” o fases de la clarifica-
cién de la materia son misteriosamente citados en las Escritu-
ras (Génesis 36:31-9) como los “reyes que reinaron en la tierra
de Edom (ADVM, la imperfecta prefiguracién de ADaM, el
“rey” de nuestro mundo) antes que reinara rey alguno sobre
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los hijos de Israel (que en este caso quiere decir los hijos de
Adan)”. Segiin las Escrituras, siete de estos “reyes’ muricron,
pero el ltimo no, Hadar, el tinico de quien se dice que tuvo
esposa, Mehithabeel. El Sifra Ditseniutha (Libro de la Arca-
na), dice refiriéndose a este tema: “Antes hubo °equilibrio”
(equilibrio c6smico establecido por la cooperacion armoniosa
entre el principio “masculino” activo y espiritual, y el principio
receptivo y sustancial “femenino”), el rostro (de la causa
espiritual) no miraba al rostro (de la causa sustancial); y
asi estos ¢ primeros reyes’ (o mundos de clarificacién elemental
que precedieron al Fiat Lux) perecieron...”; y la Idra Zutta
(Asamblea Menor) comenta: “... pues los mundos primitivos
habfan sido hechos sin formacion. Es por ello que estos
mundos inconclusos son llamados *llamas volantes’, °chis-
pas’ ... no podian subsistir hasta que el Santo Anciano los
hubiera hecho firmes y el Artifice (la palabra divina) le
hubiera dado una forma a su obra (por el Fiat Lux); €l le dio
una forma masculina y femenina (espiritual y sustancial, o
activa y receptiva, una doble forma encarnada en Adan y Eva
y ‘prefigurada’ por Hadar y Mehithabeel) y gracias a esto
todas las cosas subsisten (en el seno del mundo presente);
hasta las ‘ chispas’ extinguidas (de los mundos anteriores, que
fueron reencendidas por la iluminacién formativa del cosmos)”.

Estos pasajes de la Cibala, y otros como ellos, aclaran que
la “tierra de Edom” fue la misma que la del mundo de bohu
o de la clarificacién de la materia, el cual emana de tohu, el
“caos” primordial. Los “reyes de Edom”, llamados “llamas
volantes” eran manifestaciones sutiles o animicas que buscaban
en vano “encarnarse” en una forma estable, material, puesto
que la sustancia densa estaba todavia en estado de transfor-
macién elementaria constante. Por este motivo no podian
Hegar a fijarse en ella, como las almas que se integran “organi-
camente” en cuerpos, ni asimilarla, como lo hacemos con el
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alimento, y asf se dice que “los primeros reyes perecieron por
falta de alimento”, Sélo en Hadar y su esposa —quienes repre-
sentan a los seres vivos en la época en que el “exceso de rigor”
habia cesado y la clarificacién de la materia habia llegado a su
fin con el Fiat Lux —se unieron el espiritu y la sustancia en
una entidad armonica, faltindoles todavia, sin embargo, una
forma duradera, Prefiguraron a Adin y Eva, o la humanidad,
sin llegar a la perfeccién del hombre, que retine el espiritu, el
alma y el CUETPO en una tnica y estable forma simbdlica,
Recién durante los “sicte dias de creacién (formativa)” que
siguieron al Fiat Lux, todas las configuraciones evanescentes de
los mundos anteriores fueron resucitadas y moldeadas en las
formas finales asumidas por el universo corporeo bajo el
influjo de la palabra divina, Esta re-actualizacién culming en
la formacién de Adén, quien, igual que Hadar que lo prefi-
gurd, comenzé a reinar sobre el mundo, ahora en perfecto
equilibrio, en el estado paradisiaco que prolongé al “séptimo
dia”,

5

El estado de paraiso terrenal, cuando la paz y la armonfa
reinaban entre el espirity y la materia, el creador y la creacién,
es llamado en la Cibala la “tierra de arriba”, Tebel. Se dice
que debajo de Tebel hay otras seis tierras menos perfectas, que
e asemejan a varios estados fragmentarios de la “tierra de
arriba” que, después de la “cafda” de Ad4n, se hicieron nues-
tros, y en el centro de nuestro ‘mundo caido” quedé oculto
el estado primero y perfecto de Tebel. La tradicion concer-
niente a las “siete tierras” es comun para el Midrash Esther R.
(I, 12), el Sefer Yetsirah (1V. 3) vy el Zohar (Sithre Torah,
apéndice seccién Vayehi). Las “siete tierras” no son ni los siete
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planetas —Shabbathai, Tsedek, Maadim, Hamah, Nogah, Kok-
hab y Lebanah—, ni tan siquiera “climas”, sino “siete paises’,
jerdrquicamente situados “uno arriba del otro” y “todos habita-
dos”, siete estados terrenales, el mas perfecto de los cuales es
el de nuestra tierra. Sus nombres —Erets, Adamah, Ge, Nes-
hiah, Tsiah, Arka y Tebel— provienen de las Santas Escrituras,
en las que alternativamente se emplean para designar a la
tierra.

Los arquetipos eternos de las siete tierras, como los de los
siete cielos, son los siete Sefiroth de construccién, pero su rela-
cibén respectiva no es tan simple y directa como la que existe
entre los cielos y sus modelos trascendentes. Los cielos son en
verdad como siete espejos puros de los atributos del Creador,
mientras que las tierras, con excepcion de la nuestra, son
planos de reflexion mis o menos empafados y fragmentarios
que producen sélo imigenes nubladas y distorsionadas de las
causas divinas. Tebel, por el contrario, es el simbolo total y
perfecto de todos los Sefiroth de construccion, y el hombre, que
mora en él, es la imagen de la década Sefirothica. Es por esto
que se dice que Tebel incluye, en total armonia, todas las
posibilidades de las otras seis tierras.

Para poder comprender el “devenir” de los siete estados
terrestres, tenemos que retrotraernos a las siete fases de la
clarificacion de la materia, las que, como hemos visto, culmi-
nan en el ciclo del perfecto equilibrio de las criaturas actuali-
zado por el Fiat Lux. Este equilibrio va produciéndose gra-
dualmente y se logra gracias a la influencia de los siete Sefiroth
de construccién, que ponen orden en ¢l caos elementario. El
caos es superado s6lo en el momento en que malkhuth, el
shekhinah, “baja” desde arriba, bajo el aspecto de la palabra
de Dios. Entre todos los Sefiroth creativos, este ltimo sélo
hace su morada en el mundo de abajo, motivando por ello
que la luz redentora de los “cielos de cielos” reine sobre él.
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Existe una evidente relacién cosmolégica entre los siete ciclos
o mundos anteriores y las siete tierras existentes. El reinado
de los primeros “reyes de Edom” representa el prototipo de
las tierras imperfectas jerdrquicamente situadas debajo de
Tebel. Las siete tierras son, por lo tanto, las “chispas” extin-
guidas o mundos anteriores, que hacen su reaparicién, pero
modificados esta vez a la luz del estado humano. Sin embargo,
debemos agregar que las siete tierras representan sélo un
aspecto de la re-actualizacién de los siete reinos anteriores,
pues los tltimos quedaron en realidad integrados en todas las
formas correspondientes a ellos en el seno del universo COorpo-
ral durante los “siete dias de la creacién”. Pero en tanto que
los estados terrestres inferiores aspiren a la perfeccién de
Tebel, o el estado humano propiamente dicho, y sean incapa-
ces de lograrlo, reactualizan los estados anteriores, en los que
existia la misma incapacidad de alcanzar el reino equilibrado
de Hadar, o del Fiat Lux.

Cuando la Cibala muestra que las tierras inferiores son
modos imperfectos de participacion en el estado humano,
enfatiza con ello la perfeccién de este wltimo. El estado
humano es visto de este modo como la culminacién de un
largo desarrollo ciclico y jerdrquico de estados terrestres pre-
vios y actuales. En realidad, el estado humano es no sola-
mente el final de la evolucién de la tierra, sino de toda la
cosmogonia, la “aspiracién” o “fin” del trabajo de la creacién.
El “punto en lo alto” se convierte en el “punto de abajo” en
el estado humano; la trascendencia de Dios se revela alli en
la plenitud de su inmanencia redentora. El hombre, el “Gltimo
en ser creado”, es al mismo tiempo la sintesis inferior y el
simbolo més “explicito” de la divina realidad total. En medio
de la creacién, Dios se conoce a si mismo més perfectamente
a través de la persona micro-macroc6smica del hombre, v la
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totalidad de la creacién serd reintegrada en el supremo origen
mediante el hombre como intermediario.

6

Arriba, las siete tierras culminan en el Paraiso terrenal, que
esta situado en el centro espiritual de Tebel. El Paraiso terre-
nal tiene siete grados, que se elevan desde Tebel hasta el
reino de los Paraisos celestiales. Estas siete “regiones” en el
“Edén inferior”, representan de este modo estados intermedios
entre el universo corporal y el mundo sutil o celestial. Ahora
bien: en la extensién entre la tierra y los “cielos”, también
se encuentran los “siete infiernos”, semejantes a otras tantas
“sombras” o inversiones oscuras de los sicte Paraisos terrena-
les. Los Paraisos se elevan desde la “nieve” —el éter— que
corona las cumbres de la “montafia” terrestre, hacia las “aguas”
—la sustancia sutil— de los cielos. Los siete infiernos, por el
contrario, son las “moradas de impunidad”, la “mezcla” caética
del "agua” celestial con la “nieve”, o quintaesencia de la mate-
ria. Esta mezcla es la masa confusa en tohu, la “oscuridad que
llena el abismo”, actualizando el limite inferior del cosmos,
la negacién extrema e ilusoria de la infinitud divina. El espi-
ritu de oscuridad es Satin, el "adversaric” o “enemigo” de
Dios y del hombre, la falsificacién de la inmanencia divina,
el otro “punto inferior” que es en verdad el “punto de caida”
cosmico. Satin reina en el “nido de inmundicia” sustancial, que
ni se clarifica en el “agua” pura del cielo, ni se concreta en
materia corpérea: en otras palabras, es la entidad de los
elementos, informes, cadticos y demoniacos que llenan el
“abismo” del infierno.

Aclaremos que el infierno, 0 mundo de tohu, estd situado
debajo de los siete grados de depuracién de la materia, que
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son los “mundos anteriores”. Estos Gltimos emanaron de tohu,
pero en realidad pertenecen al reino de bohu, que es el reino
de la formacién de los elementos. Alin cuando el infierno es
identico al “caos”, no obstante puede distinguirse alli una
especie de jerarquia de estados o grados, jerarquia que es el
ultimo reflejo del orden cosmico, proyectado en el seno del
desorden primordial de la naturaleza. Alli la radiacién forma-
tiva del espiritu apenas toca al ser creado, pero nada tendria
la posibilidad de existir sin haber sido concebido y “tocado”
por ese espiritu, y sin poseer un arquetipo eterno. Y de ese
modo, hasta los siete infiernos son manifestaciones de los siete
Sefiroth creativos, pero son manifestaciones oscuras, “sombras”
o imdgenes inversas de sus modelos luminosos, trascendentes.
Si el caos no fuera una inversibn del orden divino, careceria
de toda causa real, o en otras palabras, seria pura y simple-
mente nada, pero esto no puede ser asi, pues al existir, la nada
dejaria de ser la nada.

La reversién oscura del orden divino implica la posibilidad
de un retorno del caos, de “inversion de la inversién”, que
sera la reintegracién de los siete infiernos en sus primeras
causas Sefiréthicas. Pero hasta tanto se produzca esta reabsor-
cion final, idéntica a la de la totalidad de la creacién, los
infiernos habrian de contribuir, en su forma negativa, a la
conservacién del orden césmico. A fin de poder comprender
plenamente el rol negativo del “mal” o de Satin, tenemos que
retornar a la “causa de las causas”, que es la realidad pura e
infinita, llena de bienaventuranza. Ahora bien: la caracteristica
de la felicidad es hacerse consciente de si mismo y afirmarse
uno mismo, y tal afirmacién tiene que ser necesariamente
actualizada en el seno de la realidad total divina. De este
modo, kether se afirma por hokhmah, su emanacién luminosa,
y por binah, al recibir su luz. Esta primera afirmacién ontols-
gica queda afirmada a su vez por su radiacién o manifestacién
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creativa, que es originalmente “gracia” pura, hesed. Del mismo
modo, las posibilidades cosmicas que emanan de la gracia
divina se afirman a si mismas, pero al estar apegadas a la
felicidad de la existencia, olvidan la afirmacién pura y divina,
la causa y el sentido mismo de su existencia. Su afirmaciéon de
si mismas degenera en negacion de su esencia trascendental, y
la divina gracia queda obligada a asumir el aspecto de rigor
con el fin de poder negar esta negacién de Dios. Din, el “juicio”
de todas las cosas que emanan de hesed, establece un limite
para la afirmacion cosmica: este limite es la muerte de los
seres creados y el infierno. La muerte y el infierno son los
reinos donde gobierna el espiritu negativo de Satin, que es
llamado Yetser hara, la “mala inclinacion” que, desde un
comienzo, quedd ocultada en la afirmacion de si mismas de las
cosas creadas, y las apartd cada vez mds y mis de su fuente
increada. “Satanés, Yetser hara y el Angel de Muerte, son una
sola y misma cosa”, dice el Talmud (Baba bathra, 16a).

La “mala inclinacién” que baja, separa y limita, fue incluida
desde el principio en la “buena inclinacion”, Yetser tob, la cual
se eleva hacia lo mas alto y lo afirma en todas las cosas. Esta
relacion entre las dos tendencias opuestas es sencillamente una
manifestacién de la relacién existente entre el rigor y la gracia,
pues la primera, de la cual emana toda negacion, esta eterna-
mente comprendida en la segunda, que es la causa de toda
afirmacion. Dios mismo desea la existencia del cosmos limitado
en medio de su propia ilimitacion, y con el fin de crear lo
finito, lo prefiguré negindose a si mismo, por “contraccion”
(tsimtsum) en medio de su inmutable infinitud. Satin nacié de
esta “contraccion” o negacion ilusoria de Dios, la cual, en su
aspecto estatico, no es otra que el Sefirah din, “juicio divino™ o
rigor. De modo que si din, en manifestacion césmica, aparece
primeramente como negacion de lo infinito, su verdadero
proposito es negar la negacion, y afirmar de este modo la
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realidad tnica. En Dios mismo esta aspiracién se realiza eterna-
mente, pues aun negindose a si mismo por tsimtsum, Dios estd
negando su propia negacién por su infinitud, de modo que,
en verdad, su “contraccién” o negacidon es puramente ilusoria.
La negacion de Dios sélo aparenta ser concreta en el “espe-
jismo cosmico”, el que precede a la “negacién de la negacién”
que reabsorbe todos los limites en el infinito. El hombre fue
creado con estas “dos tendencias” a fin de que pudiera negar
la negacién de Dios, afirmando a Dios, y sobreponerse de ese
modo al mal con el bien, reconciliando todos los opuestos
existenciales en la unién deificadora. Cuando en el “mundo por
venir” el hombre haya llevado a cabo esta tarea, entonces, dice
el Talmud (Sukka, 52a), el “Sefior, bendito sea él, podrid con-
vocar a Yefser hara para que aparezca delante de él, y lo
hard morir...”

Hasta entonces, cada vez que el hombre haga deshordar la
ira de Dios, la “oscuridad” llenaré el “abismo”, y los elementos
cadticos aparecerin sobre la tierra a fin de realizar su obra
destructora. Satin continuari desempefiando el papel de “ten-
tador” y “dngel de la muerte”, interesindose por el hombre
aun mds alld de la sepultura. El alma humana que escoja a
Yetser tob, la “tendencia buena (y hacia arriba)”, en su tra-
yectoria a lo largo de la vida terremal, se elevari gracias a
clla hacia Dios, pero el alma plegada a Yetser hara, la “tenden-
cia mala (y hacia abajo)” ird al infierno con Satan.

La caida del alma desde nuestro mundo divinamente orde-
nado hasta la oscuridad del “abismo”, se debe a sus pecados
cometidos contra el reino del Sefior, en el cual fue graciosa-
mente autorizada a participar durante su vida en la tierra.
Tales pecados y la consecuente caida sélo pueden ser anulados
por teshubah, “arrepentimiento”, antes de la muerte, que clama
por el perdén de Dios. Por esta revelacién, Dios le da al
hombre el conocimiento de la ley universal, de modo que
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pueda conformarse a ella y ocupar conscientemente su lugar
en el orden de los mundos. Mis atm dado que este orden
manifiesta la sabidurfa y otras perfecciones del Creador, el
hombre, al someterse a la ley superior, puede en principio
tener acceso a estas cualidades sublimes, y absorberse, por via
del espiritu y la gracia, en el uno que esta revestido de estas
cualidades. Cualquiera sea el caso, habiendo recibido los dones
de la inteligencia discriminativa y de la voluntad relativamente
libre, el hombre es responsable de su actitud hacia la voluntad
de Dios; y es juzgado de acuerdo con ello cuando su vida en
la tierra queda consumada.

7

“...al abandonar este mundo, el hombre tiene que soportar
siete ordalias. La primera es el juicio del cielo cuando el espi-
ritu abandona el cuerpo. La segunda ocurre cuando sus accio-
nes y sus pronunciamientos marchan frente a él y hacen
proclamaciones concernientes a él. La tercera, cuando lo colo-
can en la tumba. La cuarta es la ordalia de la tumba misma,
La quinta sucede cuando lo consumen los gusanos. La sexta
es el sufrimiento a soportar en Gehenna (que toda alma tiene
por lo menos que “probar” cuando es purificada en nahar
dinur, el “rio de fuego” sutil). La séptima ordalia ocurre
cuando su espiritu estd condenado a ambular de aqui para alla
en el mundo, y no puede encontrar un lugar de descanso hasta
que las tareas asignadas hayan sido cumplidas. (Este es el
castigo que los cabalistas llaman gilgul, 1a “transmigracién”™
del alma, por la eual tienen que repararse las faltas y omisio-
nes graves cometidas durante la existencia terrenal). De ahi
que le convenga al hombre revisar continnamente sus acciones,
y arrepentirse ante su Maestro, Cuando David reflexion6 sobre
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estas ordalias que debe soportar el hombre, se apresur6 a
exclamar: ‘ Bendecid al Sefior, oh alma mia v todas mis partes
internas, bendecid su santo nombre’ (Salmes, 103-1), lo que
equivale a decir: ‘Bendice al Sefior, {Oh alma mia! antes de
que abandones al mundo, mientras atin habitas en el cuerpo,
y todas mis partes internas, todos los miembros del cuerpo que
estin en unién con el espiritu, mientras esta unién perdure,
apresurense a bendecir su santo nombre, antes de que llegue
el momento en que no puedas ni bendecir ni arrepentirte’”
( Zohar, Vayak'hel, 199h).

, Es por ello que el “Tratado de los Palacios” alaba lo que le
ha tocado en suerte a quien “es capaz de resguardarse del
lado malo y de todos los pasos que conducen hacia é1I”, pues,
como ellos afirman, el espiritu de tentacibn tiene wvarios
“grados” o aspectos. Esto es confirmado por el Talmud, en
donde se los llama: la “serpiente enroscada” (idéntica a la
“mala inclinacién”, Yetser hara), Satin (el “adversario” de
Dios y del hombre) y el “ingel exterminador”. En relacién con
estos tres aspectos fundamentales, el demonio tiene siete nom-
bres: Satan, el impuro, el enemigo, el tropiezo, el incircunciso
(en el sentido de bestialidad), el malvado, el astuto. Estos
siete nombres corresponden a los “siete palacios en el lado de
la impureza”, que son las siete etapas del infierno donde tiene
lugar el castigo de las almas culpables después de la muerte.
Al igual que en el “lado santo”, el lado del Paraiso, existen
también siete “palacios” en el “lado impuro”, en el infierno, los
cuales son las inversiones oscuras de los palacios celestiales y
se llaman: pozo, precipicio, silencio de la tumba, eculpa, Sheol,
sombra de la muerte y tierra inferior. Estos siete estados infer-
nales son como los eslabones de una cadena, cuyo principio
esta unido a su extremo final %,

8 La disposicién circular de los grados del infierno tiene su arquetipo
en el de la jerarquia Sefirftica, cuyo “final se une con el principio”.
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Asi, el “primer palacio” estd situado sobre el “limite supe-
rior” del “Imperio del demonio”, el “segundo palacio” es mads
oscuro que el primero, y en el tercero “reina la oscuridad con
la mayor intensidad”, de modo que partiendo de este punto
en el proceso de la caida, parece como si los escalones del
infierno condujeran hacia arriba, hacia la “superficie” del
abismo. Sin embargo, el “sexto palacio” es peor que los otros,
mientras que el séptimo conduce de vuelta al limite superior
del infierno, a través de “ventanas que se abren hacia el
Imperio de la Santa Luz”. Tales son los “siete palacios” del
“espiritu impuro”, sobre los cuales dice la Cébala: “En el
tiempo que vendra (el momento de la redencién universal)
Dios hara que desaparezcan del mundo, como esti escrito”
(Isaias, 25:8): “El absorbera la muerte para siempre; el Sefior
Y HVH enjugard las ligrimas de todos los rostros”.

Malkuth, €l Gltimo Sefirah, es idéntico al shekhinah, la inmanencia divina,
estd eternamente unido con kether, el principio supremo.
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= VI

EL MISTERIO DEL HOMBRE

“...en el principio, antes de que se hubieran creado la
figura y la forma, €l (Dios), era sin forma ni similitud. ..
Pero cuando hubo creado (supraformal y prototipicamente)
la forma del hombre supremo, éste fue para él como una
carroza (soporte de la inmanencia), y descendié (de la tras-
cendencia suprainteligible) sobre él, para ser conocido...”.

El Zohar (Bo. 42b) habla aqui por una parte de Dios en
esencia, y por la otra de Dios en acci6n. Primero encara al
ser divino como es cuando se oculta en el supra-ser, el “miste-
rio dentro del misterio” o causa no actuante en la absoluta
no-causa: este es el principio universal, separado de cualquier
relacién con la creacin, el principio indeterminado que no
puede ser conocido. Seguidamente el Zohar considera a Dios
como la causa activa, que emite los arquetipos o “figuras”
principales de todas las cosas creadas, y estos arquetipos no
son otra cosa que la unidad indivisible de su ser, aunque
aparecen a través del “prisma” Sefirothico como otros tantos
aspectos de si mismo.

Dado que los aspectos del ser divino constituyen tanto las
causas como los “modelos” de sus manifestaciones cosmicas,
surge de alli una relacién andloga entre estos modelos y su
eterno origen: ellos representan sus “reflejos” simbélicos. Este
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simbolismo hace que sea posible contemplar el principio onto-
l6gico en el nivel de las cosas creadas, que son “imigenes’
més o menos perfectas del ser necesario. Ahora bien: la
“smagen de Dios” por excelencia es el hombre, cuyo tinico ser
integral incluye todas las realidades cosmicas y sus arquetipos
increados. No hay otra criatura que manifieste la totalidad de
los Sefiroth tan sintéticamente y al mismo tiempo tan explicita-
mente como €l hombre. Sélo él incorpora la “figura del todo”
—el prototipo universal en su integralidad— mientras que otros
seres y cosas creadas, sean los 4ngeles, los cielos o la tierra en
su totalidad, s6lo expresan parcialmente al ser divino en uno
u otro de sus aspectos!. La “figura del todo” in divinis es el
propio arquetipo del hombre, su ser increado: “el Hombre de
arriba” (adam ilaah); mientras que la “imagen del todo” es su
manifestacién cosmica, su ser creado: “el hombre de abajo”.
Dios creé al mundo y todo lo que existe contemplando al
“hombre de arriba”, que no es sino la unidad infjnita de los
diez Sefiroth. El cre6 todas las cosas a imagen de “hombre”,
pues deseaba ser glorificado por el “misterio del hombre”.
Deseaba que el hombre en todas partes, arriba y abajo, fuera
su expresion, su revelacién, su simbolo; y de este modo dio
al “hombre de arriba” el dominio sobre toda su emanacion
increada, y al “hombre de abajo” —en tanto existia en perfec-
cién primordial— dominio sobre la totalidad de la manifesta-
cién creada. Todo lo que existe aspira, conscientemente o no,
a ser integrado en el ser umiversal y divino del hombre, el

1 Podria objetarse aqui que el metatron, el “ingel supremo’, manifiesta
espiritualmente todos los aspectos ontologicos. Esto es cierto, pero como
veremos mas adelante, “angel” es sblo una designacién comparativa de
metatron, que deriva del hecho de que es puro espiritu: el intelecto cos-
mico. Ahora bien, ésto no es en ningén sentido una “inteligencia separada”,
pasiva y creada, como los angeles, sino que es el aspecto activo, ordenador
de la inmanencia misma, de la cual no puede ser separado. En realidad,
por lo tanto, es increado y aparece en forma de la totalidad césmica sblo

a través de su “envoltura”, avir, el éter, o causa sustancial de la creacién.
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cual liga al mundo més inferior con el supremo “vo” de todas
las cosas. También Dios le ha dado a cada cosa, de acuerdo
con su particular capacidad, el poder de elevarse, por medio
de multiples transformaciones, hasta la “forma” integral del
hombre, que es el arquetipo de todos los arquetipos: el ser
divino.

Pero la totalidad del “hombre de arriba” sobrepasa hasta al
ser, va mas alli del prototipo supremo, pues no es sino la
trascendencia de Dios en sus dos aspectos, causal y no-causal:
Su ser y su supra-ser. La esencia del hombre trascendente es
ain, la “nada” que es el absoluto; y su “forma” prototipica o
“figura” es ehyeh, el “ser” causal. Para poder expresar el hecho
de que no existia creacién mientras Dios estuviese descan-
sando en la no-causa v no estuyiera manifestindose en su
aspecto causal, dice la tradicién/ que “la fuente celestial no
manaba sobre el mundo, porqué el hombre estaba oculto en
ain”. Pero cuando el hombre ergié de la suprema “nada”,
adoptd el aspecto de la emanacién Sefirdthica, trascendiendo
toda forma y semblanza césmica, y de este “hombre de
emanacion, sin imagen y sin semejanza”, broté la fuente celes-
tial de la verdad y de la vida.

2

En esencia, el hombre trascendental es el supremo Yo,
innominado, sin ningtin aspecto, eternamente oculto en sf
mismo. En la acecion, es el sol del conocimiento divino contem-
plando todas las luces inteligibles en su claridad unica v
creando todas las cosas de sus chispas indiferentes. Aunque
miriadas de criaturas proceden de él, sigue siendo el Uno
eterno. Desde el punto de vista del simbolismo de los aspectos
espiritual, psiquico y corporal del hombre, éste es la unidad
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de los Sefiroth. Su “cerebro oculto”, cuyo contenido no es ni
seri jamés conocido, no es otro que su esencia pura, kether, la
“oorona divina”, el principio supremo y superinteligible. Su
“cerebro derecho” es su “sabiduria” ontologica, hokhmah, por
medio de la cual el Uno se contempla a si mismo, y nada mas
que a si mismo. Su “cerebro izquierdo” es su “inteligencia”
onto-cosmolégica, binah, la que usa al mismo tiempo como un
“espejo” en el que contempla su unidad pura, y como un
“prisma”, con el fin de ver su unidad en todas sus posibilidades
universales, y todas sus posibilidades en su unidad. De esta
vision fluye la irradiacion de la multitud cosmica, la emanacion
creativa. Estos tres “cerebros” del hombre trascendental son
llamados también “las tres cabezas que no Son sino una’”, es
decir, Lether-hokhmah-binah. Sp “brazo derecho” es su incon-
mensurable “gracia”, hesed, isericordia divina, su “brazo
izquierdo” es su “rigor’, la mfedida de todas las cosas, din, el
juicio universal. Su “sorazéd” o “tronco” es tifereth, “belleza
suprema” 0 amor divino, la plenitud, armonia y union de todas
las posibilidades increadas y creadas. Su “muslo derecho” es
su poder cosmico positivo, netsah, divina “victoria”, y su muslo
izquierdo es su poder cosmico negativo, hod, la “Gloria” del
Sefior. Su “6rgano generativo masculino” es su acto eterno,
creativo y redentor, yesod, el “Fundamento” de los mundos.
Finalmente, sus “pies” o aspecto femenino son su receptividad
universal, malkhuth, el “reino”, €l receptaculo increado de las
emanaciones divinas y el principio inmediato de la manifesta-
cién cosmica.

Aungque esta “forma” del hombre trascendental estd, en si
misma, “desprovista de aspecto y apariencia”, produce luces
formas precisas que son “reflejos” o imagenes simbélicas de
ella. Y alli reside la totalidad de la obra de la creacion, com-
puesta de los tres mundos, espiritual, sutil v corporal, sinte-
tizada en los tres aspectos analogos que €n conjunto componen
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al “hombre de abajo”. En realidad, si la tri-unidad suprema o
“triple cabeza” kether-hokhmah-binah representa a la esencia
pura del hombre, entonces la triada hesed-din-tifereth, o los
dos brazos y el “tronco” de adam-ilaah son las causas y arque-
tipos del espiritu humano, a la vez que del mundo espiritual.
El alma humana, y también el mundo sutil, proceden de netsah-
hod-yesed, sus dos “muslos” y “6rgano generador masculino”, y
el cuerpo humano y todo el mundo corpéreo, emanan de
malkhuth, sus “pies” o “parte femenina”, De este modo, el
“hombre de abajo” y la totalidad de la creacién, estin hechos
“a imagen y semejanza” del “hombre de arriba”. que no es
sino Dios.

Si el “hombre de arriba” ps el total de la trascendencia
divina, entonces, hablando estfictamente, el “hombre de abajo”
es unicamente individualidad humana, la cual incluye los
reinos psiquicos y corpéreos. Entre el plano individual y el
plano supremo y trascendental, se encuentra el mundo espiri-
tual, en donde sélo reside la divina inmanencia. Es alli donde
habré de encontrarse el tercer aspecto fundamental del hombre,
que vincula a su ser creado con su esencia increada: este es
€l hombre supra-individual y césmico. En realidad, después de
surgir del misterio supremo y su primera emanacién (en la
cual es revelado como hokhmah, la sabiduria eterna, de donde
emergen todas las otras irradiaciones divinas), el “hombre de
arriba” se manifiesta primeramente en el plano puramente
espiritual. Esta primera manifestacién, que trasciende toda
forma y toda individualizacién, v abarca a todos los seres
creados como “una esfera cuyo centro esti en todas partes y
su circunferencia en ninguna”, es metatron ®, el hombre inma-
nente y universal,

2 La etimologia de este misterioso nombre ha sido objeto de largo debate.
Su origen h_.ahndn buscado por muchos en la palabra hebrea nator, “ejer-
cer vigilancia”, v en la latina metator, “el que mide”, v en mater, madre
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Metatron es idéntico al “mundo de creacion” prototipico
(Olam haberiyah); estd pleno de shekhinah tinicamente; que es
la inmutable inmanencia, indiferenciada y omnipresente, de
los diez Sefiroth, u “hombres de arriba”. Se manifiesta a través
de metatron, que es su acto cosmico y su “medida” puramente
espiritual, por medio de la cual determina las formas de todas
las cosas creadas. Pero el doble principio inmanente y espiri-
tual, shekhinah-metatron, seria incapaz de producir las formas
creadas sin la ayuda del principio sustancial, avir, el éter
universal e indiferenciado, que es la “circunsferencia” miste-
riosa del mundo espiritual. Esta circunsferencia, aunque existe,
no se encuentra sin embargo en “ninguna parte”, esto es, que
esti mas alld del espacio y de toda otra dimensién cosmica.
Es el “firmamento” supremo e ilimitado, que sobresale de la
creacién y constituye el plano de reflexién sobre el cual pro-
yecta luz metatron, y donde sus chispas toman cuerpo y forma.
Estas “chispas” son los arquetipos inmanentes o “semillas espi-
rituales” de todas las cosas que existen en los cielos y en la
tierra, Metatron es su “figura” general e indiferenciada, la tinica
irradiacién creadora y redentora de shekhinah, y avir es la
“piedra preciosa” por la cual aparece esta luz indiferenciada
de Dios como la plenitud de las posibilidades manifestables.

El profeta Ezequiel contemplé la plenitud inmanente de
Dios a través de avir; que le fue revelado como el “hombre
celestial” o metatron, sentado sobre el trono divino. “Y arriba
del firmamento que estaba sobre sus cabezas habia una piedra
de apariencia de zafiro a modo de trono (simbolo de avir) y
encima del simil del trono, estaba una figura semejante a un

o “matrona”, la “sefiora” divina, que es un término gque describe a
shekhinah, Otros han supuesto que deriva del griego meta thronon, “mis
alli del trono™; v, finalmente, se ha considerado gue tiene su origen en el
valor numérico de metatron, que es el del nombre divino, Shaddai, el

“Todopoderoso”, de quien metatron es en efecto la manifestacion directa
v universal.
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hombre (metatron, que mora) sobre el mismo (creacion, en
el mundo de la inmanencia divina). Y. vi como si hubiera una
superficie brillante (ein hashmal, que también puede tradu-
cirse como “ojo o mirada abrazadora”, significando la conciencia
universal u omnipenetrante de metatron) como fuego aparente
(luz divina, brillante), que lo rodeaba y envolvia al mundo
espiritual (o metatron) de la cintura figurada para arriba (la
“parte” superior de metatron, que esti unida con la inmanen-
cia divina y por medio de ésta con la divina trascendencia ),
y de su cintura figurada para abajo (la “parte” inferior de
metatron, que esta unida con avir, sustancia pura, y por ella
con la creacién), vi como si fuese el resplandor del fuego, y
todo brillaba alrededor de él. Como la aparicién del arco iris
(el simbolo de la “forma” primigenia de metatron) que estd
en la nube (simbolo de avir) en dia de lluvia (en el momento
en que shekhinah es revelado o manifestado), asi era la
apariencia del resplandor (la radiacién universal) a su alrede-
dor (el mundo espiritual, cuyo centro omnipresente es shekhi-
nah, y su medida o forma inconmensurable es metatron, y su
misteriosa circunsferencia es avir). Esta era la apariencia (avir)
de la semejanza (metatron) de la gloria (shekhinah) de yuv s
(que abarca a todos los Sefiroth, todos los aspectos del hombre
de arriba)”. (Ezequiel, 1:26-28).

3

Metatron es Dios en accifn; por eso la tradicién llama a
metatron el “pequefic YHVH" o manifestacién universal del
‘gran YHVH', o también “principe del (divino) rostro” (sar
hapanim), la primera revelacién de shekhinah. Es el “angel” o
“mensajero” (malakh) por excelencia de Dios, es decir, el
descenso espiritual total de Dios, por medio del cual la totali-
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dad de sus emanaciones se realiza en el mundo, siendo el gran
mediador universal. Dios se refiere a metatron cuando le dice
a Moisés (Exodo, 23:20): “Yo mandaré un éngel ante ti, para
que te defienda en el camino y te haga llegar al lugar que te
he dispuesto. Acétale y escucha su voz; no te rebeles contra
¢], pues no perdonara trasgresiones, y porque esta en él mi
nombre (o emanacién total)”. De acuerdo con el Talmud
(Sanhedrin 38b), también es metatron aquel que le ordena a
Moisés (Exodo, 24:1) que ascienda hacia Dios: “Y dijo a
Moisés: Sube a YnvH...”. Respecto de esta funcién media-
dora en la que metatron manifiesta el poder total divino, dice
el Midrash Rabba Niimeros (XII): “En el momento en que el
Sefior, bendito sea él, le ordend a Israel construir el Santuario,
ordent a los édngeles que estaban presentes que construyeran
otro a su lado. Este tltimo es el santuario del “hombre fuerte 5
llamado metatron: en este santuario (celestial) ofrece las almas
de los devotos en expiacién para Israel durante los dias de
su exilio”.

Metatron, la “forma” supra-formal y puramente espiritual de
la que emanan las formas de todas las cosas creadas, al prin-
cipio es llamado por el sustantivo “hombre”, v solo mis tarde
recibe epitetos menores como “rueda” (ofan, arquetipo de
todos los mundos) o 4ngel (malakh, arquetipo de todos los
seres celestiales )®; esto es asi porque, de todos los seres creados,

8 Metatron es también llamado el “escriba” divino. Escribe todos los
pensamientos creadores de Dios en el “libro” del “mundo de la ereacion”.
Su “pluma” es el “pilar del medio” a lo largo del cual fluye la luminosa
“pinta” de la emanacion divina, que desciende del triple “cerebro”, kether-
hokhmah-binah, como omniciencia (da’ath), se acumula luego en la ple-
nitud de shekhinah y queda grabado en el “pergamino” puro y transliicido
de avir, el éter generador. Todo lo que fue, es y ser, esti escrito en el
libro divino de metatron en forma de “letras celestiales” o arquetipos espi-
rituales. Ademas, se le conoce como el “hombre joven” o eterno “adoles-
cente” porque es la primera manifestacion, incorruptible y suptemporal,
de la inmanencia divina. En particular, es la primera revelacion de la
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s6lo el hombre est4 en condiciones de transformarse espiritual-
mente en forma activa y consciente en metatron, quien es su
propio prototipo inmanente, del cual los otros arquetipos cos-
micos son sblo “aspectos”. Esta posibilidad de transformacién
espiritual del hombre individual en hombre supra-individual y
universal, esti confirmada por la tradicién en el relato del
ascenso de Enoch al cielo cuando se convirtié en metatron.
En los pasajes que siguen, el Zohar se refiere al misterio
de la metamorfosis del ser individual en ser universal del
hombre: “De la creacién del hombre (individual) dicen las
Escrituras (Job, 10:11): Tt me has vestido de piel y de
carne, y me has armado de huesos y nervios! ¢Qué es, enton-
ces, el hombre? ;Consiste inicamente de piel, carne, huesos y
nervios? Nada de eso: la esencia del hombre es su alma; la
piel, la camne, los huesos y los nervios no son mas que una
cobertura externa, simples vestiduras, pero no son el hombre.
Cuando el hombre parte (de este mundo) se despoja de todas
estas vestiduras (v su alma continfia viviendo mas alla del
plano corporal) * (Jethro T5b, 76a). ‘Y yu v H Elohim tom¢ al
hombre y lo puso en el jardin del Edén para cultivarlo y ador-
narlo’ (Génesis, 2:15). sjDe dénde lo tomé? Lo tomd (es decir,
a su cuerpo) de los cuatro elementos de los que hay indicios
en el versiculo (Génesis, 2:10): *... y de alli (avir, éter, la
quintaesencia indistinta de los cuatro elementos) parti6 y se
convirtid en cuatro cabezas’. Dios lo aparté de éstos (cuatro
elementos), al reintegrarlos en el éter que mora en su corazén
y envuelve su alma en forma homogénea, translicida e indife-
renciada. Liberada de las condiciones corporales, su alma
redescubre entonces su ‘forma’ supra-individual o universal
(metatron), y (Dios) lo coloct en el jardin del Edén (el

sabiduria divina en relacién con el cosmos, la fuente de toda inspiracion
ortodoxa, el “maestro de todos los maestros de la Mishnah (tradicion
oral)”.
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“mundo de la ecreacién [espiritual]”, totalmente lleno de
shekhinah). Asi procede Dios ahora con todo hombre creado
de los cuatro elementos, cuando se arrepiente de sus pecados
y se ocupa de la Torah” (Zohar, Bereshith 27a). Nos interesan,
en realidad, no sélo los cuatro elementos corporales, sino tam-
bién los cuatro elementos sutiles o psiquicos que componen la
individualidad del hombre, que son: nefesh (literalmente:
“vitalidad”), el “alma animal”; ruah (literalmente: “aire” o
“viento”), el “alma mental”; neshamah (literalmente “aliento”),
el “alma sagrada” espiritual: y hayah, el “alma (eternamente )
viviente”. Estos cuatro elementos emanan de una sola “guinta-
esencia” indiferenciada: yehidah el “alma (Gnica) divina”: su
contraparte macrocsmica estd en los cuatro hayoth o “seres
vivos (y angélicos)” de la visién de Ezequiel, que son coman-
dados por el primero (metatron, su principio comun), quien
ostenta el nombre del Maestro: § i (el “todopoderoso”).
Ahora bien: cuando en la transformacién espiritual del
hombre, los cuatro elementos corporales son reintegrados en
avir, entonces los cuatro elementos psiquicos, activindose en
forma creciente, se retiran a su vez en yehidah, el “alma una”,
la cual, en su naturaleza sustancial esta identificada con el éter,
¥ en su naturaleza espiritual con metatron, y por medio de
este ultimo con shekhinah. Por eso se ha dicho: “cuando el
hombre haya observado la ley gobernard los cuatro elementos
(corporales) (y sus causas inmediatas, sutiles o psiquicas), los
que son transformados en un ( unico) rio (una tinica emana-
cién divina; shekhinah-metatron-avir), por el cual su sed seri
satisfecha (en todos los niveles —espiritual, sutil y corporal—
de su ser manifestado)”,

Separando al hombre corporal de los cuatro elementos cor-
poreos y de sus causas sutiles, es decir, recogiendo toda la
diferenciacién individual en su pristino centro, Dios lo trans-
forma en el hombre supra-individual o universal, cuyo “cuerpo”™
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es avir, su alma metatron y su espiritu es shekhinah. Si Dios
es la causa primera de esta transformacién, el hombre es su
causa segunda: por el estudio y la observancia de la ley
revelada, que lo conduce a la “penitencia”, esto es, a la convo-
catoria de todas sus posibilidades individuales en su centro
comun y divino, colabora en forma activa en el proceso de
llegar a ser universal y “santificado”. Esto es lo que se llama
concentracion espiritual en Dios, en la cual el hombre efectiia
Ia union de los elementos corpéreos y sutiles en la tinica inma-
nencia divina. Es la absorcion de sus cinco sentidos corporales
y el recogimiento de su alma diferenciada en su tnica esencia
en el corazon de su ser, y con la ayuda de Dios esta “union
abajo” realiza la "unién arriba”, la unién del ser inmanente
con el ser trascendente.

Dado que la unién del hombre con Dios se efectia por
mediacion de la “presencia real”, esta union, desde el punto
de vista del método, se considera a veces como un “descenso”
divino en el ser humano, y otras como un “ascenso” “hacia lo
mas alto”. En ambos casos, el misticismo judio incluye las
“formas de union”, que son variadas, y se basan primariamente
en la invocaciéon de los nombres divinos, con todo lo que esto
implica en el sentido de purificar la preparacién, meditacion y
concentracion, Para no citar sino uno de estos métodos, men-
cionaremos el que se conoce como “visibn de la carroza (divi-
na)’: como lo hemos sefialado, la “carroza” (merkabah), es
el apoyo de la inmanencia, que permite a Dios, por via de
emanacién, “descender” al cosmos, v “reascender” por reinte-
graciobn en si mismo, Vista “desde adentro”, la “carroza”™ es
shekinah mismo, y “vista desde afuera” es su envoltura sustan-
cial, avir, el éter oculto en el corazdn, el que eleva al alma a
traves de los siete cielos creados o “palacios” celestiales (hekha-
loth), al “cielo de los cielos™, el “mundo de creacién” espiritual
y prototipico. Alli el alma recupera su “forma”™ universal, meta-
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tron, y se une a shekhinah, asentada en reposo sobre el “trono”
o “carroza”. Los iniciados en este método de “ascension” son
llamados “aquellos que descienden en la carroza” (yorde mer-
kabah) porque el iniciado debe descender a las profundidades
mis reconditas de su corazon, donde se halla oculta la “carroza”
etérea, lista para elevarlo a través de todos los cielos hacia el
mundo divino.

Todo ascenso desde un grado o “palacio” celestial hacia otro
exige un “descenso” y una “exploracion” lo suficientemente pro-
funda del corazén, es decir, la realizacion de una virtud o
cualidad espiritual que refleje un determinado aspecto divino,
gobernante de un particular “palacio” celestial. Segin un
tratado sobre el hekhaloth, el Rabbi Akiba le dijo al Rabbi
Ishmael (ambos grandes maestros cabalistas y yorde merka-
bah): “Cuando ascendi al primer palacio era devoto (hasid),
en el segundo palacio era puro (fahor), en el tercero sincero
(yashar: justiciero, fiel, equitativo), en el cuarto estaba com-
pletamente con Dios (famim: perfecto, inmaculado, sin defec-
tos), en el quinto desplegaba santidad ante Dios, en el sexto
hablaba el Kedushah (el “tres veces santo...”) ante aquel que
hablé v cred (el mundo) a fin de que los 4dngeles guardianes
no pudieran hacerme dafio; en el séptimo palacio me mantuve
erecto con toda mi fuerza, me temblaban todos los miembros,
y recité la siguiente plegaria: jLoor a Ti, que eres elevado,
glorificado sea el Sublime en las cAmaras de la grandezal” i,

Enoch, igual que Moisés y Elijah®, figura en la historia
sagrada de Israel entre muchos otros profetas y santos que ya
fuera en su cuerpo espiritualizado o solamente en su alma
—permaneciendo el cuerpo, podriamos decir, como sin vida

4 Citado de: Major Trends in Jewish Muysticism, por G. G. Scholem
(Nueva York, Schoken Books, 1961, pags. 78-9).
& Elias (N. del C.).
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sobre la tierra— han alcanzado el “ascenso” celestial que
culmina en la unién del hombre con Dies.

4

El alma humana, en la totalidad supra-individual en la cual
es una con shekhinah-metatron-avir, el triple principio inma-
nente, habita més alli de todos los cielos creados, en el “mundo
de creacién” prototipico. Es la luz divina que llena completa-
mente esta “esfera, cuyo centro estd en todas partes y cuya
circunferencia no se halla en ninguna parte”, Para decirlo con
las palabras de las Escrituras (Proverbios, 20:27): “El alma
del hombre es una luz de yuvu”, El alma, al descender al
cuerpo terrenal, se aleja de su forma universal y se transforma,
por individualizacién, en el alma de algin hombre en particu-
lar, pero permanece vinculada con el alma total, que es divina,
a través de un “rayo” espiritual. Por medio de este “rayo’,
metatron, el espiritu universal y activo, dirige al individuo
humano de acuerdo con lz voluntad de Dios, dejindole al
mismo tiempo su parte de libre albedrio otorgada por el Sefior
Altisimo. Gracias a este mismo “rayo” el alma, cuando llega
a transformarse, redescubre el sendero que la lleva de vuelta
a su origen,

El hombre trascendente, adam ilaah —también llamado adam
kadmon (“hombre primigenio”)— es Dios en su esencia y en
su emanacién ontolégica; el hombre inmanente, metatron, es
la manifestacién espiritual total de Dios; y el hombre terrenal,
adam harishon (“primer hombre™), es su manifestacion simul-
tinea sobre la forma (espiritu), en forma sutil (alma), y en
forma densa (cuerpo), esto es, su personificacién cosmica, que
se identifica tanto con el reino universal y —en su seno— con el
estado individual. Mientras que adam ilaah, hombre divino, y
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metatron, su manifestacion puramente espiritual, representan
principios invariables, el primer hombre, en sentido histérico,
ya estd sujeto al movimiento de las condiciones ciclicas v
existenciales. Debe puntualizarse que esto es asi solamente en
lo que se refiere a su aspecto individual, el “hombre de abajo”,
y en la medida en que se disocie de su ser interno, universal e
incorruptible, metatron, y por ese mismo hecho del “hombre
de arriba”, que es uno con Dios. Esta disociacion es el
“pecado original”, que provocod que el primer hombre perdiera
su estado de union permanente con Dios y lo lanzé al movi-
miento de la existencia individual, desenvolviéndose a través
de inmnumerables nacimientos y muertes,

El Zohar describe asi al hombre trascendental (Terumah,
144b): “El santo hombre supremo rige sobre todos y da
alimento (espiritual y sustancial) y vida (eterna y transitoria)
a todos”. Del hombre universal e inmanente dice (Mishpatim
105a): “El Seior, bendito sea él, tiene un hijo (una manifes-
tacion) cuya gloria resplandece de un extremo del mundo
hasta el otro. Es un arbol grande y poderoso, cuya copa alcanza
el (mas elevado) cielo (el mundo sefiréthico), fuente de toda
luz espiritual, y cuyas raices se entierran en el suelo sagrado
(avir, éter universal, causa de toda sustancia)”. Finalmente el
Zohar (Bereshith 34b) habla de la creacién del primer hombre
terrenal y describe como los cuatro puntos cardinales se junta-
ron y se dijeron entre si: “Hagamos un hombre a nuestra
imagen, a nuestra semejanza, que abarque igual que nosotros
los cuatro cuartos (del espacio) y lo més alto y lo mis bajo)”.
Ahora bien: las seis direcciones del espacio reflejan todas las
expansiones supra-espaciales del mundo sutil, y todas las
“dimensiones” espirituales del mundo de la inmanencia divina.
En efecto: Dios ha dado al cuerpo, al alma y al espiritu del
hombre co-extensibilidad con los tres mundos correspondien-
tes, co-extensibilidad que manifiesta la infinitud del “hombre
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de arriba”. De este modo el “primer cuerpo (sintético)” del
hombre no es otro que el éter que llena la totalidad del
espacio, su “primer alma (supra-individual)” estd en la forma
macrocésmica de toda la creacién, y su espiritu sobrehumano
y universal esti en la “forma” prototipica del metatron. En
otras palabras, partiendo desde el estado terrenal, en el cual
el “segundo cuerpo (diferenciado)” del hombre simboliza
explicitamente la unidad Sefiréthica, hasta el estado supremo
en el cual él es esa unidad misma (“la figura del todo™), tiene
el hombre dentro de si, en la perfeccién de sus estados milti-
ples, la forma completa de todos los grados fundamentales de
existencia. Por ello, el Zohar (loc. cit.) dice que “el divino
nombre ADaM contiene lo que esti arriba y abajo, gracias a
sus tres letras, A (lef), D (aleth) y la M (em) final”.

El misterio del hombre no es sino la unidad de todos sus
estados, que puede resumirse en estos tres grados: trascen-
dente-divino, inmanente-espiritual, y celestial-terrenal, o psico-
fisico. Estos grados forman una sola persona universal que
simultineamente sintetiza y “explica” la realidad total. El
estado edénico del primer hombre implica la plena posesién
de una conciencia ininterrumpida, que une estos tres aspectos
o grados fundamentales de su estado universal. En este estado,
¢l microcosmos humano esti en unién permanente y cognos-
citiva con el macrocosmos y el “metacosmos”. Aqui el hombre
es el ser central de la creacién, a cuyo alrededor gravitan todos
los otros seres celestiales y terrestres segiin sus jerarquias v en
este estado es, igualmente la creacion, en su totalidad sintética,
su forma prototipica y su esencia infinita.

5

En el principio el hombre era la totalidad del universo y
todo lo que hay més alli de éste. En su trascendencia pura
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era la “tiniebla mas que luminosa”, y en su estado ontolégico
o causal era el “sol espiritual”, cada ravo del cual es una
emanacion beatifica y deificante. En su estado inmanente,
estaba al principio situado més alli de la multiplicidad de
formas, més alld de toda individualizacién, abarcaba todas las
cosas en tanto se tratara de arquetipos espirituales, no apare-
ciendo todavia diferenciados, sino como una sola luz, igual
que las miriadas de rayos solares en un dia sin nubes. Era un
unico “centro” ommipresente, en el cual se ocultaba avir, el
“aire purisimo e imperceptible”, antes de su accién de gene-
racion sustancial. Recién al emerger de este estado puramente
espiritual, que no es sino el de creacién prototipica —lleno
solo de divina inmanencia y conteniendo en sintesis los “gérme-
nes” existenciales de todas las cosas— aparecié el hombre en
forma precisa, y con él, todas las criaturas.

En su primer estado perceptible, el hombre fue a un mismo
tiempo el mds misterioso y el mas evidente de los seres, dado
que se manifestd en todos los mundos a un mismo tiempo.
Mientras aparecia en la tierra en su forma externa y sefiréthica,
sobrepasaba a todas las demds criaturas en belleza, al tiempo
que su “cuerpo” interno y etéreo llenaba y alimentaba a este
mundo entero sin distincién. Su “cuerpo” celestial o sutil era
tan grande como la totalidad de los cielos, de los que repre-
sentaba simultineamente el “centro”, la “medida” y la “circun-
ferencia”: los cruzaba como un “eje”. Cada cielo era, podemos
decir, una parte de si mismo y giraba alrededor del “pilar del
medio” de acuerdo con un “movimiento” supra-espacial que
estaba trazado en su circunferencia indefinible. Todas las
criaturas celestiales y terrenas no eran més que sus propios
aspectos exteriorizados en la forma de sus posibilidades aparen-
temente “separadas”. Los dos mundos de realidades “separa-
das”, el uno sutil y ¢l otro corporal, estaban todavia llenos de
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gracia. Se hallaban en su estado paradisiaco, en el que los
rayos del hombre inmanente iluminaban todas las cosas
creadas, y las vibraciones de su amor unian a toda criatura
con su arquetipo divino. La existencia, no sélo en el plano
espiritual, sino también en los niveles sutil y corpéreo estaba
totalmente plena e inundada con la presencia revelatoria de
Dios, y el hembre mismo, antes de su “caida”, era esta pre-
sencia. El hombre y todas las criaturas que lo rodeaban, a
los cuales €l incluia sintéticamente en su totalidad universal,
existian en su pureza primitiva, su estado deiforme perfecto,
su santidad,

En tanto lo “separado” no contrariara al Uno, sino que a
través de su cualidad deiforme manifestara la voluntad positiva
del Creador, el Cosmos entero con sus indefinidas variaciones
formaba un reino beatifico: el “reino de Dios”, en el que el
Uno se complacia en lo miltiple que él penetraba, iluminaba
y absorbia en amor, y en el cual lo miltiple se hallaba inmerso
en el Uno en éxtasis y fusién con él. En este reino primordial,
la “separacién” de Dios sélo llevaba a la unién con él, El vacio
oscuro del cosmos manifestado por el rigor regulatorio del
Creador, era sélo la vasija abierta a la efusién de su gracia
deificante. La diferencia entre separacién y unién, vacuidad y
plenitud, tinieblas y luz, rigor y gracia, mundo y Dios, fue
como barrida por la emanacién unificante del principio univer-
sal, y las condiciones o limitaciones existenciales, tal como las
conocemos y soportamos en sus consecuencias dualisticas y
separatorias, a través del mal, el sufrimiento y la muerte, no
podian manifestarse todavia. “Pues (en el principio) Dios no
creo a la muerte, y no le provoca alegria la pérdida de criatu-
ras vivientes; cre6 todas las cosas para la vida (en él1); las
criaturas del mundo (en su primitiva pureza) no estan corrom-
pidas; no contienen un principio de destruccién (sélo un
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principio de transformacion, ya sea de individualizacién como
de universalizacion), y la muerte no tiene dominio sobre la
tierra (en su estado primordial) ... Pues Dios cred al hombre
para la inmortalidad, y lo hizo a imagen de su propia natura-
leza. La envidia del demonio, (que se opone a la tarea unifi-
cante de Dios) es la causa del advenimiento de la muerte al
mundo: aquellos que le pertenecen habrin de experimentarla”
(Sabiduria de Salomoén, I, 13-14; II, 23-4),

En realidad, mientras lo creado no se opuso a la unién con
lo increado, el rigor inherente en el estado externo o cosmo-
légico de separatividad no estaba enteramente opuesto a la
gracia inmanente en la totalidad del cosmos, sino que perma-
necia oculto en ella. Solo cuando Satan, el “adversario” del
Uno, sedujo al hombre y lo llevé a cometer el “pecado origi-
nal” —abandonando la unién ininterrumpida con Dios en
mérito al “fruto prohibide”™: el dualismo— se desataron los
poderes antinémicos del cosmos y el rigor de Dios emergié
de su gracia. El principio separativo, el rigor, empez6 a actuar
en forma definida y en direccién opuesta a la gracia, como
para negar todo lo que negara al Uno. De este modo el
hombre, el mediador universal, produjo la inversién total del
primitivo orden cosmico: la “caida” de lo creado. Lo que antes
habia sido uno —atn cuando existia una aparente multiplici-
dad— qued6 separado; lo que se habia elevado fue derribado;
lo que se ocultaba se puso de manifiesto, v lo que era evidente
se ocultd; lo interno se exteriorizd, y lo externo se retrajo en
la interioridad. El estado de gracia quedd reemplazado por el
estado de rigor; la bendicién cosmica se convirtié en una mal-
dicion: “el suelo serd maldito por causa de ti”, El “4rbol de
vida” —el espiritu divino y deificante— del cual el hombre v
todas las criaturas podian “nutrirse” a su antojo, para calmar
su “hambre” de lo absoluto, se ocultdé a su conciencia directa
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por “el querubin que, blandiendo una espada flamigera, guarda
¢l sendero del Arbol de la Vida”. “Ahora, que é] no adelante
su mano, ni tome del Arbol de la Vida para alimentarse de él
y vivir eternamente”. Pues el hombre, al saborear lo miltiple,
lo compuesto, lo efimero, se ha comprometido, arrastrando
consigo a todas las criaturas, a la separacién y la muerte, “El
dia en que te alimentes de él, ciertamente morirds”, Ignorando
esta palabra del Uno, pero creyendo en la de Satén, su “adver-
sario”, el hombre rompié su unién con Dios, y fue dividido en
si mismo. Su ser total, el cual hasta entonces no habia sido
sino uno con la gracia, el “Arbol de la Vida”, uniendo todas
las cosas con lo més alto, adopté el aspecto del rigor distintivo,
y en lo que concierne al hombre terrenal fue como un eje
partido en innumerables niveles existenciales separados entre si
por una “muerte”. Adin dejé de ser el hombre universal que,
sintéticamente, unia en una conciencia las realidades divino-
espirituales, sutiles-fisicas y denso-corpéreas. En el momento
€n que empezo a alimentarse del “4rbol del conocimiento del
bien y del mal”, su conciencia “continua”, penetrando y abar-
cando todo lo que es, se convirtid en una coneciencia “discon-
tinua”, cuyo contenido divino-espiritual sélo permanecié en él
en un estado de conocimiento virtual, mientras que el conte-
nido humano-individual, es decir, el de la conciencia diferen-
ciadora y fragmentaria —y por ello, sujeta a error— ocupd
todo el lugar de un verdadero conocimiento. La inteleccién del
hombre paradisiaco y universal, anclada en la ilimitada visién
del Uno, quedd reducida a la reflexién mental o discursiva, y
adherida a las facultades sensorias, procurindose asf la simple
percepcion y asimilacién de las cosas terrenales. Hasta enton-
ces, Adan, la manifestacién integral de metatron, el intelecto
<bsmico, y por consiguiente del “hombre de arriba” estaba
unido con Eva —la perfecta personificacién de avir, sustancia
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pura y universal— s6lo en shekhinah. En el seno del cosmos,
servian como principio activo o iluminador y principio recep-
tivo o generador, de modo que la totalidad de la creacion era
reproducida incesantemente a través de su union divina.
Emergiendo de esta union espiritual al abandonar la inma-
nencia divina en pos del “conocimiento de lo uno y lo otro”,
la naturaleza sustancial translicida y pura del hombre fue
despojada de su luz beatifica y deificante, y “quedo desnuda™
en todas sus diferenciaciones sutiles y corpéreas: “Los ojos de
los dos fueron abiertos, y supieron que estaban desnudos”,
privados de la unidad inmanente. De este modo, motivaron
que el rigor inherente en la naturaleza sustancial y oscura,
saliera de la gracia espiritual que hasta entonces se habia
mantenido en si misma como un aspecto de la misericordia
creadora. “Y vy u v H-Elohim lo expulsé del jardin del Edén
(de su estado primitivo) para que cultivara la tierra (la
sustancia) de donde habia sido tomado (em su npatura-
leza creada)”.

De ahi en adelante la naturaleza creada y sustancial, domi-
nada por el rigor, envolvié y confiné a la gracia, que se habia
replegado dentro de si misma y habia sido atraida hacia las
profundidades interiores de la creacién. Lo corpéreo ya no
quedd més vestido con la luz espiritual, que se habia ocultado
dentro del cuerpo en las més reconditas profundidades del
corazon. El vacio dejado por la gracia, cuando se replegd
dentro del corazén secreto de la creacién —este vacio, que no
es sino la manifestacion fundamental coésmica del rigor— fue
llenado por la sustancia diferenciada, la naturaleza con toda
su evolucion y gradaciones existenciales. Este vacio, esta pri-
vacion de gracia o presencia del rigor, comprende en su
“oscuridad” al mal, la ignorancia, el error, las divisiones, las
oposiciones, el odio: todas las emanaciones dualisticas de
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Satin, Estas llevaron a las realidades separadas, existentes en
el mas inferior de los dos mundos formales, a una lucha deses-
perada en la que una criatura se levantaba contra otra: “Cain
se levanté contra Abel, su hermano, y lo maté”, y se oculté
ante su propia esencia divina, gritando: “;De tu rostro habré
de ocultarme!”

6

“Vi6 YHVH que era grande la maldad del hombre sobre
la tierra y que cada inclinacién de los designios de su corazén
era siempre malvada, y se arrepinti6 yavH de haber hecho
al hombre en la tierra, doliéndose grandemente en su corazén,
y YHVH dijo: “Voy a barrer al hombre que creé de sobre la
faz de la tierra; y con él a las bestias, reptiles y aves del
cielo, pues me pesa haberlos hecho’. Pero Noé hallé gracia a
los ojos de Yy vH" (Génesis, 6:5-8).

¢Por qué hallé gracia Noé a los ojos del Eterno? Porque
era, “en su generacion un hombre justo y sincero”, porque
“andaba con Dios”, y a través de su “deimorfidad” atrajo la
gracia que estaba desapareciendo de la “tierra corrompida”.
Porque después de la “caida” la gracia, como “presencia real”
de Dios, habfa quedado en medio de las debilitadas criaturas
como una luz redentora en la tiniebla c6smica, a fin de sua-
vizar por medio de sus misericordiosas intervenciones el rigor
de la Ley universal que regula en perfecta medida el flujo y
reflujo de la naturaleza, asi como las reacciones proporcionadas
a las acciones del hombre. En realidad. la gracia es la inma-
nencia espiritual y sobrenatural de Dios en medio de la
naturaleza creada y sustancial, Esta inmanencia no es en modo
alguno afectada por las vicisitudes existenciales. constituyendo
el eslabén necesario e inmutable entre la causa trascendental y

157



sus efectos cosmicos. Mora en el centro del cosmos, en el cual
estd oculto el estado primitivo, el mundo de creacién pura-
mente espiritual. Al ser “sobrenatural” este mundo, esta situado
més allid de lo miltiple, lo compuesto o lo corruptible, y tanto
después como antes de la “caida”, estd enteramente lleno con
la presencia manifiesta de Dios; es el “estado de gracia” per-
manente, en las reconditas profundidades de los mundos fisico-
sutiles y corpdreos-densos.

Si no fuera por el “rocio” suave, vivificante e iluminador que
constantemente cae del “4rbol” de la gracia hacia los dos
mundos inferiores donde se desenvuelve la multitud de eriatu-
ras, la ley cosmica en el rigor de su justicia destruiria de
inmediato todas las cosas, “desde el hombre hasta el ganado,
los reptiles y las aves del cielo”, por la negacion por parte del
hombre —el criterio de la existencia creada— de su propia
realidad, su “yo” puro, que es Dios mismo.

Pero este rocio salvador cae sélo mientras haya un hombre
sobre la tierra para atraerlo, pues “la tierra entera’, todo el
cosmos, ha sido creado solamente con vistas al hombre, que es
su sintesis y su mediador. Si el movimiento natural del rigor
ha de descender hacia la creacién con el fin de disolverla, y
si la tendencia permanente de la gracia es huir de la “prision”
de la naturaleza y de toda sustancia creada a fin de regresar
a su infinita trascendencia, la funcién del hombre es entonces
hacer que la gracia descienda a la vacuidad de la “privacion”
cosmica, la “nada” terrenal llena de rigor, y hacer que ésta
junto con toda la naturaleza creada, vuelva a elevarse hacia
la gracia: su misién es restablecer y conservar el “estado de
gracia universal”.

Cuando el hombre actiia correctamente y “anda con Dios”,
atrae la manifestacién de la gracia que lleva su vacuidad interior
y la del mundo entero, y absorbe el rigor en la luz divina. Pero

158



cuando el hombre se comporta mal y abandona a Dios, la
gracia huye de él y de la totalidad de la creacion, abriendo el
camino a la “nada”. Al pecar el hombre atrae la “nada”, y el
rigor, al contradecir a la nada que no podria existir en la
total realidad divina, aniquila al hombre pecador v a su
mundo, a menos, por cierto, que la gracia intervenga en su
favor, sea como “perdén” cuando se arrepiente, o como un
“largo sufrimiento” cuando Dios le concede tiempo para enmen-
dar su conducta. “Si obraras bien (tu aspecto) ser4 erguido, v
si no obrases bien, estar4 el pecado acechindote insinuante a la
puerta. [Pero th debes dominarlo® (Génesis, 4:7).

“Mira: hoy pongo ante ti la vida con el bien, la muerte con
el mal; te ordeno en este dia amar a Y HVH, tu Dios, transitar
en sus senderos, y respetar sus mandamientos, sus estatutos v
sus decretos; entonces vivirds ... Pero si tu corazén se aparta
Y no quieres escuchar, sino que te dejas arrastrar y adoras a
otros dioses (idolos o ilusiones existenciales) y los sirves, te
declaro en este dia que seguramente pereceras ... Elige la
vida, para que puedas vivir. . .” ( Deuteronomio, 30:15-19).

Mientras el hombre fue alimentado por el Arbol de la Vida,
por medio de la gracia pura y unificante fue uno con el Uno, y
no fue obligado de ningiin modo a escoger entre el “bien”, que
contiene la vida eterna y divina, y el “mal”, que atrae al rigor,
la destruccién, la muerte y la condenacién. Fue obligado a reali-
zar esta eleccion recién desde el momento en que abandoné su
unién con Dios y afianzé el dualismo intelectual y existencial,
el “truto prohibido”. A partir de ese momento, alimentindose
del “4rbol del conocimiento del bien y del mal”, el hombre tuvo
que vivir la diferencia entre la unién y la separacién, la plenitud
y la vacuidad, la luz y la oscuridad, la gracia y el rigor, Dios y
el mundo. Fue necesario que sufriera la “nada” que separa y
opone a todos estos aspectos de la realidad una y Unica, y que
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buscase su Paraiso perdido, su eterno bien, en el retorno al Uno,
que es su esencia beatifica misma. Para que el hombre volviera
a hallar su totalidad universal y divina, inmanente, en medio
de los “fragmentos” tuvo que purificar y espiritualizar su cuerpo
y su alma, dominindolos y poniéndolos acordes con la voluntad
y la sabiduria supremas, liberindose finalmente de todas sus
ataduras terrenales, de todos sus estados fragmentarios o indi-
viduales. De ahi en adelante, para ser uno con el Uno y volver
a ser infinito en el infinito, el ser humano tuvo que ser separado
de lo separado, y morir para lo que es mortal, para lo que es
finito.

Habiendo actualizado el reinado del rigor, el hombre tuvo que
tomar en consideracién los “mandamientos, leyes y estatutos”
del Sefior, que son una negacién de su negacion de Dios. Des-
pués de destruir la maravillosa vasija que el Creador habia
formado de la mas pura de las sustancias, y llenado hasta el
borde con su propio espiritu —esta vasija cOsmica que no era
otra cosa que el hombre universal— el individuo humano tuvo
que juntar y unir los “fragmentos” por la negacién del mal y la
afirmaci6n del bien, por la concentracién permanente de todo
su ser en el Uno, y convertirse de nuevo en vasija sagrada dis-
puesta, con el perdén de Dios, a recibir su influjo iluminador
y redentor.

Cuando Dios perdona, su rigor es reabsorbido en su clemen-
cia, y el hombre pasa de su estado de pecado, con todas sus
tenebrosas consecuencias, al estado de gracia que en su total
plenitud alcanza hasta la iluminacién espiritual, la bienaventu-
rada y deificante vision del Uno.

El regreso del hombre a su esencia pura y divina esta sefia-
lado por estas dos “estancias” principales: el “estado Edénico”
o “primordial” —que la Cabala llama Shmitteh (“tregua”)—
estado de perfecta “deiformidad”, que implica la evidente y
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permanente presencia de Dios en el hombre, y el “estado divino™
o “universal”, llamado Yobel (“Jubileo™), estado de iluminacién
e identidad suprema, de unién total con Dios® El perdén de
Dios permite al hombre llegar a la primera “estancia”, y el
influjo total de su luz lleva al hombre a la “meta”.

8 Estas dos “estancias” principales de liberacién espiritual, es decir, la
unifn con la inmanencia v la trascendencia, estin simbdlicamente expre-
sadas, respectivamente, en las instituciones sagradas del afio sabatico
(Shmittah) v el ano del Jubileo (Yobel), siendo los dos inaugurados por el
sonido del cuerno ritual, llamado “la voz de la trompeta™ (kol shofar),
“anunciando toda liberacion”. Esta es la voz que salié de la “trompeta
divina” —como sonido “primordial” y “redentor”— sobre el Monte Sinai,
cuando el pueblo de Israel recibié de Dios la revelacién de la Torah.
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Vil

EL RETORNO AL UNO

La tradicion revelada es el sendero que Dios ha dispuesto
para el hombre, de modo tal que éste pueda encontrar el camino
de regreso a su estado primigenio, “teomorfico” y esencialmente
divino: el camino de regreso al Uno. Ahora bien: la “lejania”
espiritual del origen divino no es la misma para cada individuo
humano; hasta puede decirse que es diferente para todos los
hombres de acuerdo con la naturaleza de su particular ilusion
existencial, su apego a la “otredad” creada, que se yergue entre
él v la “mismidad” divina. En sus formulaciones doctrinarias y
su dispensacion de los “medios de gracia”, la revelacion toma en
cuenta las diferencias en las “relaciones” entre lo humano y lo
divino, diferencias en la comprensién y la receptividad de la
realidad tinica. Por ello las formas tradicionales incluyen mu-
chos grados de interpretacion y aplicacion, y una multitud de
aspectos externos e internos, exotéricos y esotéricos.

El exoterismo cuida del cumplimiento de la ley formal, que
conduce a la salvacion péstuma, a una existencia paradisiaca y
“teomorfica” del ser humano; ese es el camino propuesto para
la mayoria de los creyentes, que estin aprisionados dentro de
la ilusién dualista o individualista. Desde este punto de vista, el
retorno al Uno termina en el Paraiso celestial donde el alma,
liberada de las trabas corporales, contempla la presencia real
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de Dios. Por causa del punto de vista dualista, que la mayoria
de los hombres no llega a superar durante su existencia terrena,
el exoterismo describe esta existencia beatifica como una de las
“delicias” de la “proximidad a Dios”. Para el esoterismo, la
misma vision significa un conocimiento espiritual que une al
conocedor con lo conocido, va sea en forma directa o progresiva.
En otras palabras, el iniciado sabe que para el alma a la que se
le ha otorgado el conocimiento divino, la “proximidad a Dios”
se transforma en una verdadera identificacién con ¢l y que no
podria ser de otra forma, dado que en verdad Dios es el “Uno
sin segundo”, El esoterismo, que expresa el espiritu “develado”
oculto en la “letra”, se propone llevar a un ser, mientras atin
esta aqui en la tierra, mas alld del simbolismo de las formas
sagradas y del dualismo del pensamiento, hasta este conoci-
miento deificante; pero s6lo se dirige a aquellos que, movidos
por una receptividad espiritual de fuerza irresistible —la sed
del “absoluto”™— buscan la verdad mediante la unién cognosci-
tiva directa con el mismo tinico Uno verdadero, Para esta
minoria —o “elegidos”™— el paraiso, o estado primordial humano,
no sélo ha de encontrarse mds all, sino también aqui abajo en
el mismo “corazén” del hombre; es su estado virtual de unién
con Dios.

El exoterismo —nos referimos como siempre a la tradicidn
judia— es la creencia en un Dios. una creencia que va de la
mano con la afirmacién de la existencia individual y “extra-
divina”, de modo tal que hay dualismo entre el “siervo” y el
“Sefior”. En la tradicién esotérica o cabalistica, este dualismo
es superado por un monoteismo que alcanza su conclusién final,
su real e infinita significacién, donde Dios es Uno. no solo en su
“Sefiorio” sino en su realidad total; es el Uno en el sentido
absoluto, el “Uno sin segundo”, la realidad unica, de modo que
todo lo que existe es en esencia Dios.

Esta conclusién del monotefsmo integral y ortodoxo, no
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debiera, sin embargo, ser tomada por panteismo, en el signifi-
cado filos6fico y corriente de la palabra, pues, como acabamos
de explicar, la cdbala afirma la identidad “esencial” de todas
las cosas con el absoluto, y no una mera “co-sustancialidad”
con é1. El absoluto, que es esencia pura, contiene a la sustancia
universal como posibilidad creativa, en la ilimitacion de su
realidad-totalidad. El exoterismo llama a esta posibilidad —cuya
naturaleza, cuando todo ha sido dicho y hecho, permanece
ininteligible— la “nada’, de la que Dios hizo salir al mundo;
habla de una creatio ex nihilo, pero la Cébala no toma a esta
«nada” literalmente, en vista del hecho de que Dios saca algo
de ella de modo que necesariamente debe contener algo real.

En verdad, esta “nada” es la receptividad o vacuidad divina,
la que bajo la influencia de hokhmabh, “cabiduria”, causa activa,
se hace causa pasiva, femenina o maternal, llamada binah,
“inteligencia” creativa. Bajo el efecto de la misma influencia,
parte de la vacuidad de binah _estando esta vacuidad actuali-
zada en malkhuth, la “madre inferior” o causa inmediata del
cosmos— se “contrae” y convierte en sustancia creada; por lo
tanto esta sustancia no es sino receptividad o vacuidad “solidi-
ficada”. Ahora bien: dado que la sustancializacién implica una
transformacién, la sustancia no tiene permanencia; se hace con-
creta en el vacio y se disuelve en él. Cuando se solidifica, la
sustancia es como un espejo oscuro que recibe el influjo lumi-
noso de la sabidurfa divina, que se refleja en él, con todo lo
manifestable y “criatural” que irradia. Cuando la sustancia se
disuelve y de nuevo se convierte en receptividad pura, estos
reflejos luminosos y espirituales se reabsorben en la esencia
absoluta. De este modo, la sustancia, atn cuando emana de la
realidad tinica, no es més que vanidad, ilusidn, que surge y
desaparece dentro de la realidad como una sombra fugaz. Es
esa posibilidad ininteligible del “Uno sin segundo”, la que le
permite, en el seno de si mismo, adoptar la apariencia quimé-
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rica de un “segundo”, de “otro que no es éI”, el espejismo de un
mundo mnltiple, la creacién; es la posibilidad antinémica o
negativa de Dios que no se llama a si mismo Dios. Por supuesto,
en si mismo, en su estado no-manifestado v supremo, es recep-
tividad divina, la causa pasiva misma, pero en su estado mani-
festado, en el cual es materializacion, limitacion, se opone al
infinito; lo hace con el fin de afirmarlo al reflejar su luz, negan-
dose a si mismo, v disolverlo en el infinito.

El monoteismo ortodoxo llama “Dios” tinicamente a la esencia
trascendente, y a su luz inmanente e increada la llama su
presencia real; y denomina “divina” a la radiacién directa e
ilusoriamente “multiplicada” de su inmanencia y a todas las
manifestaciones, espiritus puros y almas inmortales que la
forman. De acuerdo con la opinién panteista, Dios se confunde
con el mundo, de modo que todas las cosas creadas aun en su
envoltura efimera se consideran divinas, y hasta como Dios
mismo; de este modo la distincién entre bien (espiritual, esen-
cial, real) y mal (apego al ego y al mundo —a la “vanidad™),
queda desechada. Ahora bien, la distincién entre el bien y el
mal es la base misma de la ley monoteista, mientras que para
el cabalista se convierte en la discriminacion entre lo real v lo
irreal, y ésta le permite sobreponerse a la ilusion existencial por
medio de la reintegracién o disolucién de su sustancia en la
vacuidad interna, y la identificacién de su espiritu con la ple-
nitud de la esencia.

El panteista afirma sin reservas que todo es Dios, o que Dios
es todo. El monoteista dice: en su estado increado, ellas mani-
fiestan a Dios en forma méis o menos perfecta —descendiendo
hasta las oscuras imitaciones— de acuerdo con su grado de
conformidad o no-conformidad con lo divino. Pero todas las
cosas contienen igualmente a Dios en la parte mas recondita de
si misma, atin cuando en su estado creado se apartan de él o
se acercan mas, en proporeion a su “deiformidad” o segun repre-
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senten “envolturas” mds o menos inmediatas de Dios. De este
modo, el estado corpéreo recubre al estado psiquico, y este
ultimo al estado espiritual, tinico que envuelve directamente a
Dios. En realidad, Dios estd en todas las cosas, pero manifes-
tado mas o menos perfectamente, y “velado” en forma distinta
por los grados existenciales que estin entre él y tal o cual otra
cosa. Finalmente, la Cébala afirma que todas las cosas estin en
Dios, ya sea en su presencia césmica o en su trascendencia:
pero es solo en su trascendencia, en lo absoluto, donde todas las

cosas son €l, y en donde él es todas las cosas, sin diferencia
alguna,

La Torah —depositaria del monoteismo judio, tanto en sus
aspectos exotérico como esotérico— esti resumida en los diez
mandamientos que “corresponden a los diez Sefiroth”. Ahora
bien: todos los Sefiroth son idénticos al Uno, del cual consti-
tuyen sus atributos infinitos e indivisibles. En la misma forma,
el decilogo total estd reducido al primer mandamiento, el que
afirma al Dios uno: “Yo soy yH v H tu Dios, que te ha sacado
de la Tierra de Egipto, de la casa de servidumbre: no tendrés
otros dioses delante de mi rostro” (Exodo, 20:2). La confesion

de la unidad divina es asi el mandamiento esencial del
Judaismo *,

1 Es por eso que se ha dicho: “Aquel que profesa la idolatria repudia
a los diez mandamientos” (Ndmeros Sifre, 111, 31b); “La prohibicién de
la idolatria tiene una importancia igual a la de todos los otros manda-
mientos de la Torah” (Harayoth 8a); v “La idolatria es una cuestién tan
grave que cualguiera que la repudie actiia como si conociera la Torah en
su totalidad” (Hullin 5a). Del mismo modo, en el Evangelio todos los
mandamientos de la Torah estin sintetizados en la afirmacién del Uno,
en si mismo y en el “préjimo”, o en su trascendencia o inmanencia - “éCuil
es el primero de los diez mandamientos? Contesté Jests: El primero es:
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En su “Introduccién a los deberes de los Corazones”, Bahya
ibn Pakuda dice sobre este tema: “La unidad de Dios es el prin-
cipio y el fundamento de nuestra religion. Por medio de la
perfecta confesién de la unidad, se distingue la fe de la incre-
dulidad. Es el principio real de nuestra religion. Aquel que se
aparta de €l destruye sus propias obras y su propia fe. Es por
eso que las primeras palabras pronunciadas en el Sinai fueron
las siguientes: “Yo soy Yy HvH, tu Sefior...; no tendras dioses
ajenos ante mi rostro”. El llamado se hace atin més imperioso
en la oracién: “Escucha, oh Israel, ¥y H v H nuestro Dios, YHVH
es uno (Shema Israel y uvu, Elohenu y a va Ehad)” (Deute-
ronomio, 6:4)% Esta frase —que por causa de su palabra inicial
se llama Shema —es la confesion sagrada de la unidad divina
la cual se supone que un judio repetira por lo menos dos veces
por dia, una por la mafiana y otra por la noche 4 Ahora bien:
en las Escrituras esta confesion es seguida por el mandamiento
que dice: “Y amarias a YHVH, tu Sefior, con todo tu corazdn,
con toda tu alma y con todo tu poder”, a cuyo respecto dice el
Zohar que aquel que confiesa la unidad divina, debe de hacerlo
“con todo su corazon y con toda su inteligencia; todos los miem-

* Escucha, Oh Israel, jel Sefior, nuestro Dios, es Unol Y por lo tanto
amaras al Sefior tu Dios con todo tu corazdn, con toda tu alma, con todo
tu entendimiento v con toda tu fuerza’. El segundo es este: ® Amaris a tu
préjimo como a ti mismo’. No hay otro mandamiento més grande que
éstos”. (Mateo, 22:40: “"Estos dos mandamientos contienen a todas las
leyes y todos los profetas”™). Le dijo el escriba: “Bien, maestro: tii has
dicho la verdad, pues hay un Dios v no hay otro mas que él; v amarlo
con todo el corazdn, todo el entendimiento v todas las fuerzas, y amar al
préjimo como a uno mismo, es més que todas las ofrendas ardientes y los
sacrificios” (Marcos, 12:28-33).

2 Estas dos modalidades de la profesitn de fe monoteista —una de ellas
negativa, que excluye a los “otros dioses”, ¥ la otra positiva, que afirma
al vinico Dios— se encuentran también en el Islam en los versos del Korén:
“No hay otra divinidad que la Divinidad™ (La ilaha illa ‘Llah), y "Di, El
es el Ginico Dios (Literalmente, la divinidad)”™ (Qul hua ‘Llchu ahad).

3 Después gue se prohibidé a Israel pronunciar el nombre YHVH, se
sustituyd a éste por Adonai, “Mi Sefior”, en la confesién de fe del Shema.
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bros de su cuerpo y todos sus 6rganos deben participar de esta
‘ confesidn’, que se conviene entonces en la concentracion del
ser entero en el Uno, una concentracion que puede llegar a
conducir hasta a la absorcién total en la realidad tnica®. “"Le
espera la felicidad a cualquiera que pueda penetrar en los mis-
terios de su (divino) Maestro y absorberse en él, por asi decirlo.
Especialmente logra esto un hombre cuando ofrece su oracion
a su Maestro con intensa devocion, convirtiéndose entonces su
voluntad en la llama inseparable del carbdén (el espiritu), y con
su mente concentrada en la unidad... Mientras la boca y los
labios de un hombre se mueven, su corazon (su espiritu) y su
voluntad deben elevarse hasta la altura de las aliuias (el prin-
cipio supremo), a fin de reconocer (en verdad) la unidad del
todo en virtud del misterio de los misterios, en el que todas las
ideas, todas las voluntades y todos los pensamientos hallan su
meta, es decir, el misterio del en sof (infinito, ilimitable)”.
(Zohar, Vayak'hel, 213b).

La confesién de la unidad divina, que es el mandamiento
esencial del exoterismo judio, se convierte de este modo en la
practica cabalistica, en la concentracién del honbre entero en
el “Uno sin segundo”, su unién con Dios, que repercute sobre
todo el universo. “En todas las cosas hay un ‘acercamiento” (a
Dios) para quien comprende cémo tiene que realizar la unién
y adorar al Sefior, pues cuando el sacrificio (espiritual) (del
ego y el mundo) se ofrece en forma debida, todos los grados
(espirituales y existenciales) se aproximan como una unidad, y
la luz del semblante (divino) estid presente (en un estado de
revelacién) en el mundo, en el santuario (que significa el cen-
tro macrocosmico y también el corazén del hombre) y el *otro
lado” (satinico) queda sometido y cubierto, v el lado de la
santidad reina en todo como luz y alegria. Pero cuando el sacri-
ficio (de uno mismo y de todas las cosas) no se ofrece como es
cebido (al “ Uno sin segundo”) y no se efectia la unién, este
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semblante (divino) se oscurece y la luz no estd presente, la
luna (sinonimo de shekhinah) permanece oculta, vy reina el
“otro lado’, porque no hay uno que sepa cémo unificar el santo
nombre en la forma apropiada” (Zohar, Tetsaveh, 18b).

La atirmacién del uno, hasta el punto de la unién con él, es la
esencia del monoteismo. La “Unién” es llamada la “unién del
nombre”, cuando el nombre divine, la invocacién o la plegaria
constituyen su soporte operativo. Las letras del santo nombre
—o0 los diferentes nombres de Dios reunidos de cierta manera
en alguna oracion ritual— corresponden a otros tantos grados o
aspectos de la divina realidad-total; “unir el nombre” es, a través
de la realizacién universal y espiritual interna, unir todos los
mundos grandes y pequefios de la realidad tinica, todas las posi-
bilidades del Uno.

La unién (de los aspectos fundamentales) de Dios esta total-
mente expresada en las tres palabras: “y u v u Elohenu yuvu";
es por ello que el Shema que las contiene, representa para
Israel el apoyo central para contemplar la unidad, Ademds de
ésto, el nombre Israel estd unido en él al “triple nombre” de
Dios; y para no mencionar la palabra ehad, “uno” la misma
palabra Shema que significa “escuchar”, tiene un gran poder
unificador.

Bahya dice: “Shema (escuchar, oir, comprender, obedecer),
este término no se refiere a escuchar, al hecho de escuchar con
el oido, sino a comprender, a la fe del corazén. . .”. De acuerdo
con la Cabala, el poder unificador de la palabra Shema reside
en €l hecho de que “contiene los setenta nombres divinos”, dado
que esti compuesta de la palabra shem, “nombre”, y de la letra
a (ayin), cuyo valor numérico es setenta. Por lo tanto Shema
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—igual que todas las otras palabras de la “confesion”— es en si
misma un nombre divino, y su cualidad particular, o forma de
manifestar lo divino, es que exhorta al hombre a que escuche
hasta que su propia facultad cognoscitiva despierte. El hombre,
cuando pronuncia la palabra Shema con concentracion y con
pleno conocimiento de lo que guiere decir, actualiza en si mismo
—con ayuda de Dios— el poder salvador de este mombre; su
corazén “oye” el llamado del Uno, y queda abierto para él.
La palabra Shema es una palabra pronunciada por el hombre
y un nombre o poder divino a la vez; del mismo modo, la pala-
bra Israel significa tanto el hombre “que lucha con Dios™ como
también “santidad” o “sabidurfa” divina. Israel es por lo tanto
€l nombre de Dios que expresa no s6lo su manifestacién terrenal
en la forma del Pueblo Elegido, sino también la revelacién
simultinea de sus dos aspectos, el “sagrado” y el “sapiente”,
que dominan el alma de este pueblo. “Dijo el Rabbi José: " Dios
llamé primero a Israel “santo’ (kadosh), como esta escrito:
‘ Pues eres un pueblo santo (kadosh) ante Yy H v 1 tu Dios” (Deu-
teronomio, 14:2). Luego los llamé ‘santidad’ (kodesh) como
estd escrito: “ Israel es la santidad (kodesh) de Y 5V H, la primi-
cia de los frutos’ (Jeremiah, 2:3). ¢Cudl es la diferencia entre
los dos términos (‘santo’ y ‘ santidad *)?” Dijo el Rabbi Abba:
“La santidad es lo més alto de todo (la que emana de Dios,
pues se la llama la “primicia de los frutos de su cosecha”, Su
primera emanacion: hokhmah, “sabiduria” suprema), pues asi
hemos aprendido que cuando todas las santidades se combinan,
se las llama “santidad’ y todo (lo que ha emanado y es “santo”
en su esencia pura) se junta en ese lugar (o estado divino) que
es llamado ‘santidad’ (o ‘sabiduria’)”. Dijo el Rabbi Eliezer:
“El principio y el fin de todo estd comprendido en la * santidad’
y la suprema sabiduria (hokhmah, de la cual emana todo y a la
cual todo vuelve) es llamada *santidad’...” (Zohar, Hd'azinu,

296h, 297a). Después que el alma, en el Shema, ha sido abierta
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@ Dios y a la unién con él, tiene que darse cuenta de su estado
primero, sagrado y deiforme, Israel, el “espejo” puro vy vacio,
que no refleja “otros dioses”, las ilusiones existenciales, sino que
contempla la realidad tinica: y 1 v n-Elohenu-y 1 v H.

Y H v H-Elohenu-y 1 v B, “Estos tres son uno. ¢Cémo pueden
tres nombres ser uno? Sélo mediante la percepcion de la fe: en
la vision del Espiritu Santo, en la contemplacién de los ojos
ocultos solamente” (Zohar, Bo 43b). De acuerdo con las varia-
das ensefianzas del Zohar, estos tres nombres representan el
misterio de la “cispide de las rocas”, la unidad trascendente de
las primeras causas o Sefiroth.

El primer ynv a4 es la triple “cabeza” o causa suprema, es
decir, kether-hokhmah-binah: es la unidad de la “causa de las
causas”, de la “causa activa” y la “causa pasiva”, o de la “corona
suprema’, de “padre” y “madre™ en un sentido amplio, es la
totalidad de la trascendencia divina, |

Elohenu (nuestro Dios) es la “raiz” o “fuente verdadera” de
la creacién, la unidad de los seis Sefiroth activos de “construc-
cién” edsmica: hEsed-diwtifereth-netmh-hﬂd-yemd; es el “hijo”,
del que dice la Escritura (Isaas, 11:1): *Y brotard un retofio
del tronco de Jessé, y retofiard de sus rajces un vastago”. El
“vastago” que emana del “hijo” trascendente —la séxtuple “raiz”
de todas las cosas manifestadas— es la ommipresencia divina; es
por eso que Elohenu también significa inmanencia universal, o
en su aspecto salvador, redencién universal, el “misterio del
mundo futuro”,

El yuvH final es el “sendero inferior”, el ultimo Sefiroth,
malkhuth, la causa pasiva y directa de la “construccién” cos-
mica; es la “hija”, o la “madre inferior” de la creacion, que
desciende como un “sendero” directamente a este mundo de

4 Aunque el nombre yHVEH se pronuncia ahora Adonai, se escribe
siempre en su forma propia y su contenido espiritual no ha cambiado.
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abajo para crear y penetrar todas las cosas terrenales, y trans-
portarlas de vuelta a Dios. El altimo ¥ 1 v H representa asi la
inmanencia o real presencia de Dios, en tanto que mora ¥ fun-
ciona en nuestro mundo, especialmente en Israel, en el cual es
la “comunidad sagrada”, el cuerpo mistico, con todas las mani-
festaciones y medios de la gracia que el tiltimo contiene. En
realidad, todos los medios de gracia concedidos al pueblo judio
estin concentrados en el sacrosanto nombre YHVH que con-
tiene, en estado de revelacion, la plenitud de la presencia divina
sobre la tierra.

Cuando el hombre contempla al Shema en esta forma, de
acuerdo con su contenido espiritual, y se concentra sobre €l
“con todo su corazén, con toda su alma y con toda su fuerza”,
shekhinah —asi dice la Cibala— desciende hasta él y lo une con
Dios; entonces, todos los aspectos de la realidad, desde la mas
alta a la mas baja, “desde el infinito hasta el fin de la creacién’,
quedan unidos y el Shema ha sido transformado en una sola
palabra, un solo nombre, una sola realidad: ehad, el “Uno’.
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VIl

EL GRAN NOMBRE DE DIOS

Porque desde el orto del sol hasta su ocaso
es grande mi nombre entre las naciones,
Y en todo lugar ofréndase a mi nombre.

Malaquias, 1:11-12

La confesién judaica de la unidad divina, la férmula escri-
tural de la cual el Shema combina varios nombres de Dios,
representa para los judios uno de los més importantes “medios
de unién”. Otro medio central o directo de lograr la unién con
Dios es el de la invocacién de uno cualquiera de sus nombres.

El tetragramaton ymvH —la “palabra perdida®™ fue por
sobre todos los demés el nombre “salvador” en la tradicién de
Israel. Se lo conoce como shem hameforash, el “nombre expli-
cito”, tinico, cada una de cuyas consonantes revela y simboliza
uno de los cuatro aspectos o grados fundamentales de la reali-
dad total divina. Se le llama también el “nombre completo”, y
“la sintesis de las sintesis”, porque incluye todos los demas
nombres divinos, cada uno de los cuales expresa solamente uno
u otro aspecto particular del principio universal. Se le llama
también ¢l “nombre tinico” porque es para el “pueblo tnico’, y
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mas especialmente por causa de su incomparable eficacia espi-
ritual, dado que brinda la posibilidad de la actualizacion directa
de la presencia divina (shekhinah). Fue precisamente por causa
de la efusién directa de la gracia divina producida por la invo-
cacion del nombre Y 2 v H que la autoridad tradicional de Israel
crey0 necesario, aun antes de la destruccion del Segundo Tem-
plo, prohibir a la gente espiritualmente caida invocar, y ni
siquiera pronunciar el tetragramaton. En su “Guia de los Per-
plejos” dice Maimonides en relacién con este punto: “Se ha
prescripto para nosotros una bendicion sacerdotal, en la que el
nombre del Eterno (yHvH) se pronuncia como esti escrito
(v no en forma de nombre sustituto) y ese nombre es el  nom-
bre explicito’. No se sabia generalmente cémo habia que pro-
nunciar el nombre, ni ¢émo era adecuado voealizar las letras
por separado, ni si alguna de las letras que podia duplicarse:
debia en realidad serlo. Los hombres que habian recibido ins-
truccion especial la transmitian a otro (es decir, la forma de
pronunciar este nombre), y no lo ensefiaban a nadie mis que a
sus discipulos elegidos, una vez por semana.,. También habia
un nombre compuesto de doce letras, que era santo en grado
menor que el nombre de cuatro letras. En mi opinién es mas
que probable que éste no fuera un nombre simple, sino un
compuesto de dos o tres nombres que, una vez unidos, tenia
doce letras (que representaban su sintesis)!. Este es el nombre
que seria sustituido por el de cuatro letras cada vez que este
ultimo apareciera en la lectura (de la Torah), lo mismo que
hoy utilizamos el nombre que comienza con las consonantes
Alef, Daleth (ADoNaY, “Mi Sefior”). Es indudable que este
nombre de doce letras tuvo inicialmente un significado més
especial que el que transmite el nombre Adonai. No se prohibia

! Igual que el nombre de ocho letras: yaspvnHY, que es la sintesis del
pombre de dos letras yHvEH v ADoNaY (Mi Seiior).
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en absoluto ensefiarlo, y no se hacfa de &l misterio alguno em
el caso de una persona bien instruida, al contrario, se le ense-
fiaba a cualquiera que deseara aprenderlo. No ocurria lo
mismo respecto del tetragramaton, pues aquellos que lo sabian
lo ensenaban solamente a sus hijos y discipulos, una vez por
semana. Sin embargo, tan pronto como hombres indisciplina-
dos, habiendo aprendido el nombre de doce letras comenza-
ron de ahi en adelante a profesar creencias erroneas —como
sucede siempre que un hombre imperfecto se ve confrontado
con una cosa que difiere de la preconcebida nocién que tenia
de ella— comenzaron a ocultar también este nombre y va no
lo ensefiaron més excepto a los integrantes mas devotos de la
casta sacerdotal, para que lo usaran cuando bendecian a la
gente en el santuario. Fue en realidad por causa de la corrup-
cion de los hombres que la pronunciacion del shem hameforash
habia sido ya abandonada atn en el santuario: “Después de
la muerte de Simeén el Justo —asi dicen los Doctores— sus
hermanos sacerdotes dejaron de bendecir con el nombre
(vYHrvH), bendiciendo con el de doce letras”, Dicen también:
“Al principio fue transmitido a todos los hombres (en Israel),
pero después que aumenté la cantidad de hombres indiscretos
dej6 de ser transmitido, salvo a los componentes de la casta
sacerdotal, y estos tiltimos permitieron que (su sonido) fuera
absorbido (durante la bendicién sacerdotal) por las melodias
(litirgicas) entonadas por sus colegas sacerdotes”.

Atin después de la destruccién del Segundo Templo, todavia
la invocacién del “nombre explicito” parece haber continuado
siendo prerrogativa sagrada de unos pocos iniciados descono-
cidos para el mundo exterior, los que servian como polos espi-
rituales de la “cadena de tradicion™ esotérica (shalsheleth
hakabbalah). La funcién de esta cadena es la transmisién inicig-
tica —ininterrumpida a través de las épocas— de los “misterios de-
la Torah”, que incluyen, entre otros, el misterio de la invoca-
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citn de los nombres santos. Con excepcién de los “elegidos”,
extremadamente limitados, que retienen la elevada funcion de
custodiar e invocar secretamente el “nombre completo”?, nadie
puede conocer su pronunciacién exacta. Adn cuando hasta en
nuestros dias los estudiosos hebreos traducen el nombre Yy HVH
como “Jehovah”, siguiendo la vocalizacion masoretica que dan
la Biblia v los devocionarios, o por “Yahveh”, en una tentativa
de imaginar alguna forma de pronunciacion, estas inserciones
de vocales en el tetragramaton, no concuerdan por cierto con
la pronunciacién auténtica, y por ello la escribimos aqui so6lo
con las cuatro consonantes que componen su base conocida.

La ignorancia corriente en materia de la pronunciacion del
“nombre explicito” no es ciertamente el resultado de un simple
“olvido”, ni una decisién puramente humana a la que se haya
llegado hace méds de dos mil afios. La supresién de la ense-
fianza y pronunciacién de este mombre —por decreto de la
autoridad tradicional— es tan categérica y tan radical en cuanto
a sus consecuencias, que bien puede afirmarse que fue Dios
mismo quien retrajo este nombre de la masa del pueblo de
Israel. Sin embargo, tal intervencién “de arriba” expresa no
s6lo el rigor, sino también la misericordia de Dios, quien previo
que los destinatarios humanos de “los dias postreros”, que ya
no serian poseedores del “teomorfismo” requerido, serian pulve-
rizados por la accién de su rayo.

El “nombre completo”, por lo tanto, no puede ser el medio
de una invocacién deificante en nuestra época, llamada en las
profecias “el fin de los tiempos”. Siendo esto asi, tenemos que
considerar estos sustitutos fragmentarios sin hacer particular
referencia al “nombre de doce letras”, cuyo empleo ritual dur6

2 De acuerdo con la palabra de Dios dirigida a Moisés: “Esto dirds a
los hijos de Israel: ‘yuvum, el Dios de vuestros padres, el Dios de
Abraham, de Isaac y de Jacob, me manda a vosotros. Este es para siempre
mi nombre; éste es mi memorial (zikhri, la invocacién de Dios), de gene-
racion en generacién’”, (Exodo, 3:15).
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solamente muy poco tiempo. Como hemos visto, tuvo que ser
reemplazado por el nombre Adonai, que ha sido pronunciado
atn desde la destruccién del Templo, cada vez que se presenta
el tetragramaton en la lectura de la Torah y en las plegarias
diarias. Debe sefialarse que la sustituciéon por el nombre Adonai
fue ordenada solamente en relacién con el ritual exotérico, ya
sea que éste se ejecute en la sinagoga o en la intimidad, y cuyo
fin es la salvacién del alma en sentido restringido, es decir,
dentro de los limites del ego. No tiene en vista la invocacion
cuyo proposito es elevar al ser del hombre al “lugar” més
elevado (hamakom), que abarca todo lo que es. La restriccién
no se aplica al “nombre de dos letras”, yu (73 , que se pro-

nuncia Yah (m) Y que no es otra cosa que la mitad del

“nombre de cuatro letras”, yHvE (7im): Por el hecho

mismo de haber sido directamente sustituido por el shem
hameforash, este nombre tiene que poseer las mismas poten-
cialidades esotéricas del ultimo, sin involucrar, sin embargo,
el peligro de una actualizacién demasiado repentina de lo
divino®. Esto pareceria hasta obvio en primer lugar porque
el "nombre de dos letras” tiene el mismo significado trascen-
dente que el tetragramaton, que lo incluye, y luego, en forma
mias general, porque todo nombre divino que no se refiera a
una cualidad determinada con exclusién de otras cualidades,
se refiere al ser o esencia de Dios.

® En su comentario sobre el Sefer Yetsirah, escrito en 931, Gaon Saadya
de Fayyum dice: “Cuando se ha dicho: ‘ YaH tiene dos letras, YHVH
tiene cuatro letras’, lo que se significa es que YaH es sélo una mitad del
nombre ¥ HvH. Ahora bien: la mitad fue pronunciada en todo lugar v en
todo tiempo, pero el todo sblo fue pronunciado en el Santuario en un
periodo determinado y en el momento de la bendicién de Israel”, Y el
Talmud (Erubin 18b) declara: “Desde la destruccién del Santuario, el
mundo sdlo necesita utilizar dos letras (como medio de invocacién) (es
decir, las dos primeras letras de ¥ 1 v 1, que forman el nombre YaH)”.
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Para poder captar plenamente la significacién espiritual del
nombre Yah, tenemos que volver una vez mas a la base meta-
fisica del nombre vy v H, del cual forma parte integrante. La
comprensién del fundamento de los nombres sagrados, tal como
les fueron revelados al pueblo judio, se relaciona con la com-
prensién de los diez Sefiroth que representan en si mismos los
“nombres contemplativos” de Dios. Cada Sefirah, aim cuando
sea sintéticamente invocado por medio de una de las letras
de YHVH, tiene ademis un “nombre apelativo” que le es
propio %,

Como ya lo hemos sefialado, ehyeh, ser, es el nombre apro-
piado para kether, mientras que Yah se refiere a hokhmah, la
emanaciéon primera e indiferenciada del ser; Yehovih —vocali-
zado como elohim, dioses, es el nombre de binah, pues a traves
de ella la realidad total, ¥y H v H, comienza a revelarse en ema-
naciones precisas o “Dioses”. El, “Dios”, o Elohai, “mi Dios”,
significa el dios personal, o el Sefirah hesed, “gracia” divina.
Elohim, “Dioses” —el Uno o manifestacion distintiva o sepa-
rativa— es el nombre de din, “juicio” o discriminacion univer-
sal: Y H v H designa a tifereth, “belleza” o da'ath, “omnisciencia”,
la conciencia total de Dios, que une sus aspectos trascenden-
tes (cuyo ideograma es YH) con sus aspectos inmanentes
(simbolizados por vH)®, yuvu Tsebaoth, “vyuvu de los
ejércitos”, designa el principio de los poderes cosmicos afirma-
tivos, netsah, la “victoria” divina; Elohim Tsebaoth, “Dioses de

4+ En ciertas escuelas cabalisticas, los nombres propios de los Sefiroth
se usaron como “nombres apelativos”.
5 Ademis de ser aplicado particularmente a tifereth, el tetragramaton

es el “nombre universal” por excelencia, el nombre que incluye a todos
los nombres, todos los Sefiroth.
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las multitudes”, es el nombre apelativo del principio de los
poderes cosmicos negativos, hod, “gloria”® divina. EI hai, el
“dios viviente”, o Shaddai, el “topoderoso”, es un sinénimo de
yesod, “fundamento” cdsmico; el acto eterno, creador vy reden-
tor de los Sefiroth, y Adonai, “mi Sefior”, significa la causa
inmediata y “maternal” del cosmos, malkhuth, el “reino” de
Dios,

Antes de explicar en forma mas precisa el contenido espiri-
tual de los nombres y Hvu y Yah por medio de sus sinénimos
sefirothicos, debemos considerar por un momento las formas
externas de estos nombres, que tienen una significacion muy
grande, en particular desde el punto de vista operativo. En su
forma, que es abstracta y no-comparativa, estos dos nombres
son ciertamente diferentes de un nombre tal como el de
Adonai. Su contenido dentro del plano de las ideas no se
encuentra, como en Adonai, en una analogia directa con alguna
nocion derivada de lo creado y, més particularmente, de acti-
vidades y cualidades humanas, sino sobre todo en el simbo-
lismo de las consonantes y de su vocalizacién y puntuacion
(hasta donde éstas son conocidas). Se sabe que las letras del
alfabeto hebreo y la forma de pronunciarlas a fin de formar
una u otra palabra, son parte del misterio del lenguaje sagrado,
en el que cada consonante y cada vocal, lo mismo que todos
los signos de puntuacién, indican los arquetipos eternos o
aspectos divinos. La “ciencia de las letras” que, gracias al
hecho mismo de que todas las consonantes hebreas represen-
tan un nimero determinado, esti vinculada con la “ciencia de
los niimeros”, da acceso cognoscitivo y apelativo a estos miste-
rios. Pero lo que aqui es importante para nosotros es mostrar
simplemente el origen de la “ideografia” o “ideofonia” sagrada,
que crea nombres tales como yuva y Yah, v tiene que ser
distinguida de la formacién de nombres por analogia o compa-
racion. Mientras que la comparacién en relacién con Dios tiene
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que ver principalmente con sus aspectos existenciales —sus
relaciones con el cosmos— los nombres abstractos e ideofénicos
se refieren a sus aspectos esenciales o integrales, como por
ejemplo, Yah a la trascendencia, y yHvH a su realidad total.
La ideofonia hace posible sintetizar los atributos mas diversos
en un nombre breve y armonioso, como en el tetragramaton,
y expresar también las realidades ontolégicas més elevadas,
lindando casi con lo inefable, como en el caso de Yah. De este
modo quien practica la invocacién, tiene la posibilidad, por
una parte, de integrar directamente todas las antinomias apa-
rentes de lo divino en la unidad de la realidad tnica, y por
otro lado, de ir més alldi de toda comparacién o “imagen”
cosmica de lo divino, esto es, de quedar absorbido dentro de
aquello que no tiene forma, limites, ni definicién de ninguna
clase. No queremos decir con esto que a nombres compara-
tivos, como lo es Adonai, les falte ideofonfa sagrada. No
obstante, su significacién operativa reside principalmente en
su significado ideografico y numérico, mientras que los nom-
bres abstractos van a priori més alld del significado literal v
comparativo, del que son liberados como “pepitas” de la
“cdiscara”, en una forma tal que no pueden ser comprendidos
perfectamente en forma discursiva (atin cuando se conozea su
significado implicito de “ser”, como sucede en el caso de

YHVH y Yah) sin la ayuda del simbolismo sefiréthico de sus
letras.

De este modo, la letra yod (Y = " en YHVH y Yah, es

revelada, a nivel discursivo, como el ideograma sagrado de la
unidad indiferenciada de los diez Sefiroth —pues yod tiene el
valor numérico de diez— y en particular de la unidad de los
dos Sefiroth supremos: kether “la corona”, y hokhmah, la
“sabiduria”. El punto superior fino o “corona” de la T designa
a kether; es la “raiz” suprema, la raiz del ser (ehyeh) en el
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seno del super-ser (ain), simbolizado éste mismo por el espacio
vacio, por la ausencia de cualquier simbolo, Desde este punto
intinitesimal, perdido en lo superinteligible, surge la primera
emanacion cognoscitiva v activa, hokhmah —el “padre’— repre-
sentado por el rasgo horizontal, grueso, del» | y terminado en

una fina linea descendente que simboliza al ser cuando se
vuelve hacia su manifestacidn.

La segunda letra de yuve v YaH la h (H =m, es lla-

mada la “madre” suprema, sinomimo de binah, la inteligencia
onto-cosmologica de Dios, o su receptividad, que es la causa
pasiva. Esta es la segunda emanacién de kether. el tercer
Sefirah, que junto con los dos primeros, constituye el nombre
Yall, la “mitad trascendente” de YV H,

De acuerdo con el Zohar, la unién del yod (el “padre” o
principio activo, hokhmah) con la h (la “madre” o causa

pasiva, binah), produce el vav (V =3y, al que se llama el

“hijo”. La letra vav tiene el valor numérico de seis, v en reali-
dad representa la sintesis metafisica de los seis Sefiroth activos
de la “construccién cosmica”; hesed, din, tifereth, netsah, hoy y
yesod. El vav o “hijo”, es llamado también da'ath, “conoci-
miento” universal, omniciencia o conciencia de todas las ema-
naciones ontolégicas y manifestaciones césmicas de Dios, que
“transmiten la herencia (sefiréthica) a la hija”.

La “hija” es la dltima h del nombre Yy v H el simbolo del
Sefirah, malkhuth, el “reino”. Este es el {ltimo de los siete
Sefiroth de la “construccién” cosmica, es decir, el aspecto
pasivo de aquellos. En otras palabras, es el principio cosmo-
logico receptivo, la sustancia increada y creativa, alimentada
por el “hijo” o mediador activo, del cual recibe todas las
emanaciones sefiréthicas y las proyecta hacia el plano cosmico.

Asl es como estd constituida la “familia” divina, idéntica al
“nombre completo”; el “padre” (Y): la “madre” (H); el “hijo”
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(V) v la “hija” (H), siendo esta dltima inseparable del vav
o espiritu universal, que no podria manifestar su deslumbrante
irradiacion en el plano césmico sin la envoltura de la “pura e
imperceptible sustancia” a un tiempo protectora y generativa.

Como acabamos de ver, existe un paralelismo entre las dos
primeras y las dos dltimas letras del tetragramaton, siendo
reflejada su “mitad trascendente” yu en su “mitad inmanen-
te’, vu. El yod, o principio ontolégico activo, manifiesta su
creacion por medio de vav, el principio cosmoldgico activo,
que, desde el punto de vista ideografico, aparece en realidad
como la prolongacion hacia abajo, o un “descenso” (1) , del
“punto supremo” (). Andlogamente, las dos h del shem
hameforash expresan el principio {inico maternal y receptivo,
visto primero en su aspecto ontoldgico y luego en su funcién
cosmica. Binah, por lo tanto, es llamada la “h superior” o
“madre suprema”, y malkhuth es llamado “h inferior”, la
“madre inferior” o “hija”. Agreguemos que la letra h tiene valor
numerico de cinco, de modo que las dos h juntas, binah y
malkhuth, forman el nimero diez. Son las dos “envolturas”
divinas que, en una forma pasiva, contienen la década sefird-
thica entera.

Para finalizar, y siempre en relacién con el mismo simbolismo,
las cuatro letras del nombre vy Hv 1 significan en particular los
arquetipos de los “cuatro mundos”, o grados fundamentales de
la divina realidad-total. El yod (kether-hokhmah), representa el
arquetipo de olam ha'atsiluth, el “mundo de emanacién” onto-
logico, que no es otra cosa que el nivel infinito de los diez
Sefiroth. La primera h (binah) simboliza el arquetipo de olam
haberiyah, el “mundo de creacién” ideal, nivel puramente espi-
ritual sobre el cual mora la inmanencia divina (shekhinah). El
vav (unidad de los seis Sefiroth activos de la “construccién”
cosmica), es el arquetipo de olam hayetsirah, el “mundo de
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formacién” sutil, celestial vy psiquico, el nivel cosmico en el
cual habitan los éngeles, las almas y los genios, en distintos
planos. La h final, malkhuth, es el arquetipo de olam ha'asiyah,
el “mundo de la realidad” sensorio, el universo corporeo.

3

Desde que el pueblo judio fue privado del “nombre com-
pleto”, aquel ha utilizado, sobre todo, los siguientes tres nom-
bres, que juntos reemplazan a la unidad de las “cuatro letras”.
~ Primero el nombre YaH, que integra las dos primeras letras
—la “mitad trascendental’— de ymvH: segundo el nombre
Elohenu, “Nuestro Dios”, que incluye las seis causas activas
de la construccién césmica y representa la inmanencia divina
como fuera primeramente revelada en el mundo sutil, celestial
y psiquico, simbolizado por vav; tercero el nombre Adonai
—sustituto exotérico del nombre vy 5 v E— designa a malkhuth,
y la h final, que representa la inmanencia divina tal como
particularmente se manifiesta en el mundo corporal,

Pero el nombre que aqui nos interesa es Yah, cuya natura-
leza trascendental nos lleva, en principio, al estado de Yobel
(Jubileo), “liberacién” final (en el mismo sentido que los
hindues entienden a la palabra moksha). Este nombre parece
representar no sélo los “medios de gracia” por excelencia del
ciclo final de la historia judia, sino también los de su prin-
cipio. En realidad, puede deducirse de las Escrituras que Yah
fue el nombre divino usado particularmente por Jacob y su
pueblo, mientras que YHvVH fue el “nombre de Israel”, en
tanto que Israel representaba a la “porcién de yava”. En los
Salmos (135:3-4), se dice: “jAlabad a Yah porque es buenol
{Cantad salmos a su nombre, porque es complaciente! jPorque
eligi6 Yah para si a Jacob, y a Israel por posesién suyal”; la
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posesion, naturalmente, de YHVH de acuerdo con el Deute-
ronomio (32:9): “Pues la porcion propia de YHVH es su
pueblo”. E Isafas (44:5) distingue explicitamente entre el
nombre de Jacob y el “nombre de Israel”: “Este dira: Yo soy
de Yy HvH; aquel tomard ¢l nombre de Jacob, y el otro escri-
bird en su mano: De YH vH, y serd apellidado con el nombre
de Israel”. Esta distincién puede ser explicada en relacién con
la historia de Israel, todas cuyas fases estin contenidas en tres
ciclos fundamentales: el ciclo primero o “patriarcal”, desde
Shem hasta la lucha victoriosa de Jacob en Peniel con la mani-
festacion divina; el segundo ciclo, el “Israelita”, desde Peniel,
donde Jacob y su pueblo recibieron el nombre de Israel, hasta
la destruccién del Segundo Templo; y el tercer ciclo, el “final”,
desde el derrumbe del servicio sacerdotal y de la teocracia
hasta el advenimiento del Mesias. Ahora bien: Shem fue la
“semilla” de la raza judia; Abraham fue el “padre de muchos
pueblos” e Isaac el “sacrificio de si mismo a Dios’, mientras
que Jacob dio nacimiento a doce tribus y al “cuerpo mistico™
de Israel; de modo que este tiltimo estd considerado, por sobre
todos los demés, como el patriarca de Israel, y el pueblo de
Dios es llamado “Jacob” hasta la batalla de Peniel.

“Jacob fue elegido para pertenecer a Yah”, es decir, para ser
elevado en espiritu a la trascendencia divina. Pero en Peniel
se produjo un cambio fundamental en el destino mistico de
Jacob y su pueblo, pues se le dijo a aquel (Génesis,
32:28): “No te llamards ya en adelante Jacob, sino Israel
(el que lucha con Dios), pues has luchado con Dios y con
hombres, y has vencido™. En el lenguaje propio de la Cabala
este quiere decir que después de “haber luchado con Dios
hasta alcanzar la victoria” —la absorcién en la trascendencia
de Yah— Jacob habfa predominado también en Peniel sobre
la manifestacién divina llamada “hombre”, es decir, sobre el
“descenso” de Dios sobre la humanidad. Este “descenso”™ reve-
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lador y redentor estd simbolizado, en la ideografia sagrada,,
por vav ( 1 ). De acuerdo con el Zohar (Terumah 127a):

“Cuando el vev emerge misteriosamente auto-contenido del
yod-he (YaH), entonces Israel alcanza su costosa posesion; su
corpus mysticum, que es idéntico al Sefirah malkhuth, repre-
sentado por la tltima h del tetragramaton. De este modo,
gracias a la lucha sagrada de su patriarca, el pueblo entré
en posesion de la realidad oculta en las dos tltimas letras del
shem hameforash —la plenitud espiritual (V) y sustancial (H)
de la inmanencia divina— y él mismo se transformé, en su
cuerpo mistico, en la “H final”, la “porcién de Yy H v H”. Parece,
por lo tanto, que durante la etapa “Jacobita” el pueblo no
estaba todavia en “posesién de yHvH", del mismo modo que
YHVH —el “nombre completo” o unidad actualizada de la
trascendencia divina (Y H) y la inmanencia divina (V H)—
no era todavia “posesion de Israel”. El pueblo de Jacob estaba
centrado sobre el aspecto trascendente de Dios: Yah. En ese
momento ciclico y en ese entorno, la realizacién espiritual no
debe haber requerido necesariamente la iniciacién en las
ciencias sagradas (simbolizada por vav) en mayor medida de
la que le fuera necesario el servicio sacerdotal en el santuario
(representado por la dltima H del tetragramaton). Recién
cuando YHVH establecié las raices del centro terrenal de su
presencia en el seno de la familia de Jacob —que por ello se
convirtio en “Israel”, o Pueblo Elegido— el vav o “misterios
de la fe” tuvo que serle comunicado a éste por intermedio de
su patriarca. Estos misterios, transmitidos de generacién en
generacion a los “hijos de Israel” se perdieron en la época de
su servidumbre en Egipto, pero remacieron y cristalizaron
permanentemente en la revelacién sobre el Sinai, y la “h” final
de YHVH, la sustancia pura e imperceptible de shekhinah,
llamada la “Comunidad de Israel”, entré en Tierra Santa v
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estableci6 su morada en el Templo de Jerusalem, donde el
Sumo Sacerdote bendecia a todo el pueblo por el shem hame-
forash.

Por la gracia del “nombre completo”, el Pueblo Elegido
actualiz6 hace muchisimo tiempo el “reino de Dios” en la
Tierra Santa, pero por culpa de sus pecados quedd destruido
el Primer Templo, e Israel tuvo que sufrir destierro en
Babilonia, “. .. durante setenta afios completos de exilio”, dice
el Zohar (Shemoth 9b): “Israel no tenia luz divina que la
guiara y, en verdad, esa fue la esencia del exilio. Sin embargo,
cuando Babilonia fue despojada de su poder e Israel regreso a
la Tierra Santa, brill6 para Israel una luz, pero éesta no era
tan brillante como antes (cuando Israel recibia la emanacion
del “nombre completo”, que fue interrumpida por los pecados
que también causaron la destruccién del Primer Templo), pues
era solo la emanacién de la ‘h inferior’ (shekhinah, o “cuerpo
mistico” de Israel, idéntico a la del Segundo Templo), dado
que Israel en su totalidad no volvié a la pureza para ser un
‘pueblo peculiar’ como lo era antes. Por lo tanto la emana-
cién del yod sublime no descendié para iluminar en igual
“medida que antes, sino sélo un poco. De ahi que Israel se viera
envuelto en muchas guerras hasta que “las tinieblas cubrieron
la tierra’ y la “h inferior” quedé oscurecida y se derribé en
tierra (de modo que a Israel le fue prohibido invocar el
“pnombre completo”), la fuente superior fue quitada como
antes (como en la época de la destruccién del primer Templo),
y el segundo Templo fue destruido, y todas sus doce tribus
fueron exiliadas en el reino de Edom ®. Entonces la h también

6 El nombre del reino biblico de Edom (situado entre el Mar Muerto
v el Golfo de Elat) se usa aqui como un término gue simboliza el Imperio
Romano entero. De acuerdo con la Cibala, Edom simboliza algunas veces
el estado de creacién imperfecto o desequilibrado que precedio a su estado
actual —siendo el dltimo una manifestacién ordenada del Fiat Lux— y
algunas veces el mundo idélatra de la antigiiedad, y, por extensién, toda
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fue al destierro allf” .. shekhinah fue “descentralizada”, dis-
persada con Israel por todo el mundo, Continué irradiando
solo por medio de débiles “reflejos” donde quiera que hubiera
una comunidad de judios ortodoxos. No obstante, sus “ascuas”
sagradas han continuado brillando con una luz mayor y, espo-
ridicamente, su verdadera “grandeza” ha sido recapturada
entre los elegidos: éstos son los Mekubbalim, o cabalistas
iniciados, que —con ciertas excepciones tales como los “falsos
Mesias”— formaron los pilares del pueblo desterrado, pero
parecen haberse convertido en una minoria insignificante en
la era del triunfo de la civilizacién “edomita”, este mundo
nuestro que hasta ha sido trasplantado a la misma Tierra
Santa.

Segiin el Zohar, David, mediante el espiritu santo, previo
el final del diltimo exilio de Israel —identificindolo con el “fin
de los dias”, de acuerdo con las profecias— y lo revel6 en el
Salmo 102:197: “esto se escribirg para la generacién posterior
(o la dltima) y un pueblo que deberd ser creado (en los
tiempos del final) albarg a Yah”, La misma profecia se oculta
en el verso de Malaquias (3:23): “Mirad, os enviaré a Elias
(mi Dios es Yah) el profeta (ecuyo nombre mismo revela cual
€s el nombre divino que debe invocarse durante su ministerio
pre-Mesidnico y que representa, no sélo el tipo del eterno
maestro de maestros, sino también el tipo de toda actividad
profética precedente ¥ que preparara directamente el acto
redentor universal del ungido de Dios), antes de la llegada

la civilizacién materialista, profana o atea, tal como es la nuestra, La
Biblia (Génesis, 36) identificq a Edom con Esad, quien vendid su primo-
Zenitura —que implicaba el derecho del primogenito, la mayor bendicidn
patriarcal— por un “guiso de lentejas”. Por lo tanto, en la tradicién judia,
Esat o Edom se opone a Jacob o Isracl, como Ig tendencia animal v mate-
rialista del hombre se opone a su tendencia espiritual v “teomérfica”.

T Este Salmo es conocido como “la palabra del hombre infortunado™
cuyos “dias se desvanecen en el humo” y son “como una sombra que
declina”, Estas frases se refieren al final de los tiempos.
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del dia grande y terrible de yuvy’. Finalmente, el Zohar
muestra la razon verdadera por la que el nombre de Yah
—como en los tiempos de Jacob— representa el medio de salva-
cién que estd por sobre todos los demés en el periodo que
corre desde la destruccién del templo hasta el advenimiento
del Mesias, y esta razén se hace plenamente evidente en nues-
tros dias, cuando ni siquiera los judios creyentes pueden seguir
viviendo libres de la organizacion materialista y profana del
mundo moderno, y por lo tanto no pueden seguir cumpliendo
perfectamente con la ley Mosaica, que presupone como Su
“asfera de actividad” o bien una teocracia, 0 un cerrado mundo
tradicional ®. Ahora bien: el Zohar (Terumah 165b) dice, refi-
riéndose al nombre Yah: “Todo esta incluido en este nombre:
aquellos que estan arriba (abreviados en el yod, el ideograma
de la trascendencia pura, kether-hokhmah) y aquellos que
estin abajo (ocultos en su estado primigenio e indiferenciado,
en la “h superior”, binah, el arquetipo de la inmanencia ). En
&l estin incluidos los seiscientos trece mandamientos de la
Torah, que son la esencia de los misterios celestes y terrestres’.
Cuando este nombre es invocado sinceramente, €s como si uno
estuviera cumpliendo con todos los mandamientos de la reli-
gion judia. Este nombre perdona y compensa misericordiosa-
mente todas las imperfecciones del hombre en relacién con la
voluntad divina. Es por ello que el Salmista y profeta de Yah
proclamé: “En mi angustia invoqué a Yah; Yah escucho mi

s El hecho de que el “nombre de dos letras” es de aplicacion en la época
actual. se ve claramente no sélo en lo que dice el Talmud (Erubin 18b)
gue ya hemos citado, sino también en la formulacién siguiente, entre otras,
que fue empleada en la escuela fundada por el Gran Maestro Isaac Luria
(1534-72), v que muestra que un método espiritual estaba basado sobre
¢l al aproximarse los tiempos modernos: “En beneficio de la unién del
Sefior, bendito sea €], con su shekhinah, en temor v en amor, que el nom-
bre YaH, bendito sea, pueda unirse en una unificacion total”. Debemos
recordar que la frase “unificar el nombre” significa, desde el punto de vista
del método, “invocar el nombre divino™.
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plegaria, y me puso a salvo” (Salmo 118:5). “No moriré, sino
que viviré, para poder narrar las gestas de Yah. Castigbme
rigurosamente Yah, pero no me entregd a la muerte. jAbridme
las puertas de la justicia, y entraré por ellas para alabar a
Yah!” (Salmos, 118:17-19). Dios quiere y puede salvar a Zion,
no por su rigor, sino por su compasion “cuando los tiempos
lleguen a su fin": “Th te alzards y tendras misericordia de
Zion, porque tiempo es ya de que le seas propicio, pues ha
llegado el plazo™ (Salmos, 102:13)%,

El nombre Yah no tiene la eficacia “descendente” del shem
hameforash: le falta el influjo directo del vav o “Dios viviente”,
cuyo brillo espiritual no puede soportarse sin la presencia
de la “h final”, representada al mismo tiempo por el Templo y
su servicio sacerdotal, la transmision y la practica de las
ciencias sagradas, el funcionamiento de las instituciones teocra-
ticas, y la conformidad de todo un pueblo con la voluntad
divina, No obstante eso, las razones de la sustitucion del

% “Pues se ha inclinado desde lo alto de su Santuario, desde los cielos
mird YHVH a la tierra para escuchar el gemido de los cautivos (de la
civilizacion de “Edom”), v librar a los destinados a la muerte (represen-
tados por la vida anti-espiritual del mundo moderno)” (Salmos, 102:
19-20). “y H v H es misericordioso v divino, tardo a la ira v muy benevo-
lente. No esti siempre acusando ni guarda rencor eternamente. No nos
trata a la medida de nuestros pecados, ni nos paza conforme a nuestras
iniguidades; sino que cuanto sobre la tierra se alzan los cielos, tanto pre-
valece su piedad sobre los que le temen. Cuén lejos esta el oriente sobre
el occidente, tanto aleja de nosotros nuestras culpas. Cuin benigno es un
padre para sus hijos (v Yah es precisamente ¢l nombre del divino “padre”,
hokhmah) tan compasivo es Dios para con los gue le temen. Pues él conoce
«de qué hemos sido hechos; se acuerda de que no somos mis que polvo (v
de ningiin modo podemos cambiar las condiciones ciclicas en las que
nacemos y tenemos que vivir)”, (Salmos, 103:8-14).
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nombre Yah por el de YuHvVH, no son sélo restrictivas, pues
dado que estdn vinculadas, desde el punto de vista ciclico, con
el “fin de los tiempos”, este fin deja de tener también un
cardcter negativo. Por el contrario, de acuerdo con los profetas,
precede a una renovacién positiva, o sea la “creacién de un
nuevo cielo y una nueva tierra” —mas perfecta que las existen-
tes ahora— como asimismo a la creacién de una nueva Jeru-
salem, cuyos “lugares serin sagrados para YHVH, y nunca
seran arrasados ni destruidos”. Por el hecho mismo de ser el
nombre que habrd de invocar la “Gltima generacién”, Yah es
también el nombre para el regreso al “principio”, al perfecto
original de todas las cosas. Difiere del tetragramaton, cuya
eficacia esti por encima de todo “descenso” revelatorio y exis-
tencial, pues el nombre Yah es en realidad el del “ascenso” y
la redencién; es exactamente el nombre del “principio” y el
“fin” de toda emanacién ontolégica y manifestacién cosmica
de Dios, mientras que YHVH es la emanacién total y toda la
manifestacién.

El “vymvH superior (o trascendente)” se manifiesta por
medio del “y B v 1 inferior (o inmanente)™®; del mismo modo,
el “Yah superior (u ontolégico)” se manifiesta por medio del
“Yah inferior” o principio césmico, que retiene su naturaleza
trascendente en todas partes, atin “abajo”. Por lo tanto, si el
“Y HVH inferior” representa la inmanencia divina, el Yah infe-
rior representa entonces la “inmanencia trascendente”. El yod,
que en su trascendencia pura “en la altura®, es la unién de
kether y hokhmah, significa “abajo”, en el centro metacésmico
del cosmos, la unién de shekhinah y su aspecto activo, meta-
tron (el intelecto cosmico, €l regulador interno de la creacion),

10 Estos dos aspectos de Y1 v H le son revelados a Moisés en las Escri-
turas (Exodo, 34:6) cuando Dios le muestra Sus atributos ( Middoth),
empezando por el que repite dos veces: “vuvmn, yHvVH El rahum
wehanun, .." (YB v E, YR vE, Dios misericordioso y clemente. . . )
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La H siguiente representa en cambio su aspecto pasivo avir,
“éter” (teniendo entonces H en realidad el valor numérico de
cinco), la quintaesencia de los cuatro elementos sutiles y los
cuatro densos, siendo como ya hemos visto, el principio indife-
renciado de toda sustancia sutil, celestial o psiquica, y de toda
materia corporea o densa. Si shekhinah, en tanto mora en el
mundo prototipico y espiritual (olam haberiyah), es la
“inmanencia trascendente” de kether, luego metatron es la de
hokhmah v avir 1a de binah. Entonces, del mismo modo que
los tres sefiroth superiores no pueden ser separados entre
si, dado que representan el principio tnico e indivisible, Yah,
tampoco metatron y avir deben de ser separados de shekhinah,
de quien son el aspecto regular y activo, y el aspecto genera-
dor o receptivo, respectivamente, Estos tres principios inma-
nentes, indiferenciados, componen el “Yah inferior”, llamado
también el “cielo de los cielos”, siendo la unidad inseparable
de los cielos décimo, quinto y octavo “el que cabalga en
Araboth ™ (el séptimo ciclo): Su nombre es Yah (Salmos,
68:5). El “cielo de los cielos”, idéntico al “mundo de creacion”
prototipico (olam haberiyah), es el plano intermedio entre el
“metacosmos” sefiréthico y el cosmos creado, que empieza en
el séptimo cielo Araboth, 1a “superficie de las aguas inferiores”.
El Yah inferior es por lo tanto “inmanencia trascendente”,
mediadora entre la trascendencia pura y la inmanencia, en el

11 Debe recordarse que la palabra Araboth usada para el séptimo cielo,
traducida algunas veces como “nubes”, otras como “planicies”, “desierto”
o “cielo”, deriva de la raiz ARB, que sigpifica algo que estd mezclado.
En realidad avir, &l &er indiferenciado, ese “aire puro e imperceptible”
del octavo cielo, se manifiesta en Araboth en su primera diferenciacion,
sustancia sutil o “agua”, la cual refleja la luz increada o “fuego” espiritual
que desciende de shekhinah o, de su irradiacion universal, metatron,
Entonces, la “superficie de las aguas” resplandece con tanto brillo a la
luz del “fuego” divino, que parece estar conpletamente fusionada o “mez-
clada” con él. Esta “mezcla”, o mis precisamente esta “inmanencia” del
espiritu en la sustancia sutil, que dura tanto tiempo como subsiste el
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sentido de que penetra aquello que estd creado, v es desig-
nado por las dos ltimas letras del “y 5 v = inferior” 12,

Cuando YH VH baja del “lugar” més alto hasta el centro de
este mundo, trae los secretos de todos los grados cosmicos y
divinos, los “misterios de la Torah”, con sus variadas gracias.
De este modo las “cuatro letras” forman lo que es preeminen-
temente el nombre revelador, mientras que Yah esti entroni-
zado en la “superficie de las aguas”, donde los “cielos y la
tierra” empiezan y terminan, es decir, la totalidad del mundo
“creado en un solo instante”, Es alli donde todas las criaturas
emergen de Dios y retornan a él, en un solo “grito de alegria”
que no es mas que el “sonido primordial”, El nombre Yah es
la pronunciacién revelada de este “grito” o “sonido” inarticu-
lado y universal, que manifiesta y reabsorbe al mundo entero:
es el nombre de la alegria creadora y redentora. Asi clama el
Salmista: “Abridle camino al que cabalga en Araboth: Yah
es su nombre, [Regocijaos ante él!” “Lo que este versiculo nos
dice —comenta el Zohar (Terumah, 165b)— es que el anciano
de los ancianos (el principio supremo) cabalga en Araboth
(esto es que él estd realmente presente) en la esfera de Yah,
que es el misterio primordial que emana de él, o sea el inefable
nombre Yah, que no es idéntico a él (el absoluto), sino una
especie de velo que emana de él. Este velo es su nombre, es

cosmos, produce la totalidad de los “siete cielos”, shmaim, estando com-
puesta esta palabra de esh, “fuego” espiritval, v de maim, “aguas”
sustanciales.

2 El vav del vy uva “inferior” —que tiene el valor numérico de seis—
simboliza a shekhinah que penetra los seis primeros de los siete cielos que
constituyen el "mundo de formacién™ sutil (Olam hayetsirah). La “h final”
del “v v H inferior” —que tiene el valor numérico de cinco— representa
a avir, la quintaesencia, en el sentido de que ha descendido hasta el cielo
mas bajo, para morar alli como el éter o principio indiferenciado de los
cuatro elementos que constituyen a olam haasiyah, el “mundo de la reali-
dad” corpérea o sensoria. De este modo, la “h final”, que mora en el cielo
mas bajo, es el centro inmediato y omnipresente de nuestro mundo.

192



su carroza, y es ain aquello que no estd manifestado (en el
€Osmos, sino que estd entronizado sobre las “superficies de las
aguas ). Es su “gran nombre’ ... Pues cuando todo anda bien
con este nombre, entonces la armonia es completa, y todos los
mundos se regocijan al unisono”,

Yah, en su aspecto inmanente, es la causa inmediata del
cosmos, la causa que trasciende todos sus efectos: permanece
oculto en el mundo prototipico, como luz increada e infinita.
Pero su irradiacién atraviesa sy envoltura, el “éter”, con un
sonido que es el de la “palabra” reveladora, creadora v reden-
tora. Esta es la “voz” del Creador, el “sonido primordial” que
produce los dos mundos inferiores, el mundo de la “formacién”
sutil y el mundo sensorio de la “realidad”. Es la “voz interior”
que suena en las profundidades més recénditas de todas las
cosas, de modo que se dice que “los cielos declaran Ia gloria
de Dios, y el firmamento muestra la obra de sus manos, El
dia transmite el mensaje al dia, y la noche a la noche revela
Su conocimiento. No son discursos ni palabras cuya voz deje
de oirse: su voz resuena a través de toda la tierra, y sus pala-
bras llegan hasta los confines del orbe,..” (Salmos, 19:2-5).

9

La “voz interior ( divina)” es en realidad la luz misma de
Dios, una luz infinita que por refraccién en el éter ha sido
transformada en “sonido “revelador, creador y redentor”. Ese
es el "nombre” universal de Dios, por dentro su luz, su voz
por fuera, emitida esponténeamente y de innumerables mane-
ras —articulada o inarticulada— por “todo lo que tiene un
alma”. Es por eso que el Salmista exhorta, no sélo a los
hombres, sino también a todas las cosas que ve animadas por
€l nombre universal, a que invoquen el nombre para gloria
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del “nombrado”. Llega al extremo de exhortar al “cielo de los
cielos” a que se una a la invocacién, porque es de alli, de
Yah mismo, de donde desciende en efecto la voz y resuena
sobre la “superficie de las aguas” —donde tienen principio los
cielos creados— y desde alli es transmitida por toda la existen-
cia, atin hasta los “abismos” terrenales. “jAlabad a Yah!
jAlabad a Yy vH desde la altura de los cielos! jAlabadle en
las alturas! jAlabadle a él, todos sus éngeles! jAlabadle voso-
tros, todos sus ejércitos! jAlabadle sol y luna! jAlabadle, todas
las relucientes estrellas! jAlabadle, cielos de los cielos, y las
aguas que estin por sobre los cielos! ... jAlabad a YHVH
desde abajo en la tierra, monstruos de los mares y de todos
los abismos: el fuego, el granizo, la nieve y la niebla, el viento
tempestuoso que ejecuta sus mandatos; los montes y todos los
collados, los 4rboles y los cerros todos; las fieras y todos los
ganados, los reptiles y las aladas aves! [Los reyes de la tierra
v los pueblos todos, los principes y todos los jueces de la tierra;
los mancebos y las doncellas, los ancianos y los nifios; alaben
el nombre de yuvH! Porque sélo su nombre es sublime, su
gloria sobrepasa a los cielos y la tierra...” (Salmos, 148).
Para el rey-profeta, el sinénimo de esta alabanza universal

es, o bien la apelacién al “gran nombre”, Yah, o al “nombre
completo”, Yy B vH®; es por ello que esta exhortacion empieza
con las palabras: “jAlabad a Yah! jAlabad a yavH...I” Esta
invocacién universal estd compuesta por la multitud indefinida
de modalidades en las que la voz divina elige hablar a traveés
de sus “6rganos”, que son sus criaturas. Sin embargo, alli de
donde todos los mundos, todos los seres, todas las cosas, emer-

13 E] nombre Yah es la articulacién directa y sintética del “sonido
primordial” mientras que el nombre YHv H es la articulacién indirecta y
explicita del mismo. Todo nombre sagrado representa una pronunciacién
mé4s o menos explicita de la voz divina, pero en grado menor que la del
nombre YH VH.
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gen directamente de Su primera y divina unidad, es decir, de]
Yah que cabalga en Araboth, hay solamente una forma de
Invocacién, un solo sonido, un solo grito, que expresa ¢l jubilo

todos regresan a ¢] sin demora. Aqui, en la “superficie de las
aguas”, en el séptimo cielo, Araboth, todo Io que se separa del
Sefior, lo hace solamente con ] fin de ser reunido con &l En

racion de él, tiene lugar la unién con ¢,

Los seres surgen como otras tantas “chispas” de la irradia-
cion de shekhinah, es decir, de metatron, e] “sol” divino que
los contiene a todos en sy cualidad de arquetipos inmanentes

esta animada, iluminada y habitada por una “chispa” espiritual,
un “ser vivo”, Cada “ola” que aparece sobre la “superficie de
las aguas”, ya sea qué emane de Dios o que regrese de las
profundidades del océano césmico, estalla en un solo grito

de alegria y se expande por sobre toda Ia extension del mar
existencial, la totalidad de Araboth,

Sobre esto se cierne el actavo cielo, avir, el éter indiferen-
ciado y translicido, que es totalmente penetrado por el sol
espiritual, metatron, de modo que el firmamento entero mismo



Jucida sobre esta superficie se expande instantaneamente en
la invocacién suprema y se convierte en la totalidad de la
expansion indefinida, el inmenso “espejo” que estd lleno de luz
divina, a tal punto que se mezcla —en “fusién” esencial y no
en “confusién” cualitativa —con el “rostro radiante” de Yah
inclinado hacia él. De este modo cada ser queda simultanea-
mente unido con la totalidad de la existencia, y con la fuente
infinita de la existencia.

Pero si se dice que esta union integral tiene lugar en el
instante mismo en que el ser creado emana del ser increado,
uno puede preguntarse cOmo es que el ser desciende enton-
ces a los cielos inferiores y a esta tierra en forma de un
individuo separado o de un “mundo” separado. Este descenso
se produce del siguiente modo: El “punto superior puro” del
ser creado, que es su “chispa’ espiritual o divina, permanece
en el séptimo cielo en fusién constante con la luz infinita de
Dios, mientras que su extensién hacia abajo— vibracion espiri-
tual por dentro, “ola” sutil por fuera— comienza a expandirse
sobre la “superficie de las aguas™ y a descender en medio del
“acéano” cosmico, para seguir alli su camino predestinado. El
ser creado es similar en esta forma a una letra del alfabeto
hebreo, que, partiendo de su punto superior, se abre primero
en forma de un trazo horizontal, y se prolonga en una forma u
otra en direccién de su limite mas bajo. Lo mismo que las
letras, una vez pronunciadas, vuelven a su origen —el mundo
silencioso de toda Palabra increada y creadora—, los seres
animados u “olas” sutiles, habiendo surgido con el “sonido
primordial” del silencio divino, y vibrado a través de los cielos
llegando hasta aqui abajo, regresan entonces de su punto ter-
minal terrestre hacia su punto de partida celestial que esti
en permanente unién con Dios, del cual jamas han estado
separados.

Hemos visto que todos los seres creados sin excepcion,
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emanan por causa de la misma invocacién —el “sonido primor-
dial’— desde su origen divino, y regresan a él a través de este
mismo “grito de alegria”. Este sonido, que es a la vez creador y
redentor, se oye cuando la vibracién de la luz divina cae sobre
la primera expansion sutil y césmica del éter, sobre la “super-
ficie de las aguas”. Cada una de las “olas” que alli se forman,
“estalla” verdaderamente de jibilo y no es sino una exclama-
cion de alegria que se expande sobre todo el Araboth. Cada
ser que esta alli no es mas que una “voz” que vibra de
bienaventuranza, unida a todos los otros “gritos” en la “voz
unica de YHVH", que “resuena sobre las aguas” (Salmos,
29:3). Esta “voz’, este sonido primero y universal, expresado
simultineamente por el Creador y por todas las criaturas, esta
simbolizado en la ideofonia sagrada por la vocal a. Esta emana
de la y (yod) —de la unidad de shekhinah-metatron—, y se
expande indefinidamente hasta los confines del “océano” exis-
tencial, por medio de h (he) o avir, ese “aire purisimo e imper-
ceptible” que sale de la boca de Dios. Tal es el génesis de su
gran nombre divino, Yah, del cual se dice (Salmos, 150:6):
“iTodo cuanto respira alabe a Yah! jAleluya! (alabado sea
Yah),

Dios, al invocarse su nombre creador y redentor, hace que
todo lo que existe emane de él y regrese a él; invocando su
nombre con €l, todos los seres nacen de él, viven por él y se
unen con €l

14 En el Apocalipsis (19:6-7) hay también una alusién a la invocacién
del Yah por las "aguas” del océano edbsmico. San Juan habla de su “voz”
que dice jAleluyal y de la alegria redentora unida a la invocacién: “Of
una voz como de gran muchedumbre, v como voz de muchas aguas, v
como voz de fuertes truenos que decia: [Aleluva!, porque ha establecido.
su reino el Sefior, Dios todopoderoso”.

No olvidemos que Aleluya representa no sélo una forma de invocacién
de Yah en el Judaismo, sino que también se convirtid, por via de los
Salmos, en una alabanza de Dios en la tradicién Cristiana.
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IX

CONCLUSION

La unién con la divinidad quedé manifiesta en la unién
experimentada por Israel en el Sinaf, cuando Dios se revels a
si mismo. Todos los grados de existencia, desde el mas alto
al mds bajo, aparecieron ante el Pueblo Elegido, integrado v
transfigurado en la “gloria” tinica u omnipresencia de Dios,
estando ésta ademés infinitamente unida con su esencia tras-
cendental. Todos no eran mis que uno en la evidencia de la
interconexion causal y universal de todas las cosas y de su
identidad esencial con el Supremo. Tal es la visién del mundo
para aquel que conoce a Dios, y tal serd el estado universal
actualizado en la redencién final, El gran maestro cabalistico
Moisés de Leén, hablé de ello en su Sefer Harimmon: “Todas
las cosas estdn ligadas entre si hasta el eslabén més bajo de la
cadena, y la verdadera esencia de Dios est4 arriba tanto COmo
esta abajo, en los cielos y en la tierra, y nada existe fuera de
€l. Esto es lo que los hombres sabios quieren decir cuando
afirman: *Cuando Dios le dio la Torah a los israelitas, El les
abri6 los siete cielos y ellos vieron que realmente nada habia
allf sino su gloria (o presencia); él les abrié los siete mundos
(o tierra) y ellos sélo vieron alli su gloria; él abrié los siete
abismos (o infiernos) ante sus ojos, y ellos no vieron alli sino
su gloria. Meditad sobre estas cosas y comprenderéis que la
esencia de Dios estd vinculada con todos estos mundos, y que
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todas las formas de la existencia estin conectadas entre si,
pero derivan de la existencia y de la esencia de Dios’.

Dios es el “Uno sin segundo” , y no podria desear otra cosa
que a si mismo, en si mismo y en todo aquello que, siendo
suyo, pueda adoptar la apariencia de “otro que no es él”, Si
deseara “alguna otra cosa”, no seria el Uno, la tinica realidad.
Por ello su ser y todo lo que éste comprende, y todo lo que
existe, no desea nada més que a él, y esto es vélido hasta para
las menores criaturas, sean conscientes o no de ello. Toda cosa
animada lo busca, mediante alguna participacién en su reali-
dad, no importa cuil. Pero la “ilusién” de la criatura estd en
que confunde la participacién transitoria con la totalidad de
la realidad, lo finito con lo infinito.

La verdadera y divina voluntad de lo creado est expresada
en su sed por lo absoluto, su deseo de liberarse de todas las
limitaciones, su biisqueda de la tinica verdad, la unica realidad.
El infinito se busca.a si mismo a través de lo finito.

Sin embargo, atin cuando el “yo” divino se desea a si mismo
en el seno del “mi”, no toda alma individual es receptiva a la
“biisqueda de Dios”, o no lo es en igual grado. La sabiduria
verdadera solo puede encontrarse en uno que dirija tanto su
pensamiento como su voluntad —su ser entero— hacia lo real;
asi manifiesta la sabiduria suprema que es simultaneamente
“ser”, “pensamiento” y “voluntad”. Esta busqueda divina con-
duce al hombre a la identificacién de sus cualidades y su ser
con las perfecciones y el ser de Dios: lo lleva a su “deificacion™.
Pero en la opinién tradicional del Judaismo predomina el
temor de Dios —guardarse contra cualquier posible confusion
entre lo finito y lo infinito— y la idea de la deificacién esta
suplantada por la de la “santificacién”. Gracias a la santifica-
cién, el ser humano estd purificado y penetrado por lo divino,

con el fin de que esto pueda ayudarlo a superar sus limites
y “liberar” su esencia.
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“Sed santos, pues santo soy yo, Y HV H, vuestro Dios” (Levi-
tico, 19:2). Todas las perfecciones de Dios pueden ser resu-
midas en su santidad, manifestada en el plano humano como
el arquetipo de la “deiformidad” y como la esencia de la “deifi-
cacion”. El hombre “externo” o individual es una “forma” y
por lo tanto jamas podria ser més que “deiforme”. Pero el
hombre interior sobrepasa a la forma individual-humana, nues-
tro ser mas intimo y puramente espiritual es universal en su
naturaleza, y puede ser integrado, “deificado”, atin hasta la
unién con la esencia.

De este modo la santificacion implica, mais allad de sus apli-
caciones parciales y preparatorias, la unién del hombre con el
“Sefior” mismo. Surge la pregunta: sEs posible el camino a la
santificacion en un mundo “edomita” como lo es el nuestro?
El Zohar ( Shemoth Tb) nos da la respuesta: “jAy. .. de aquel
que viva en esos tiempos, mas feliz aquél que viva en esos
tiempos ... (y) que sea hallado fiel en ese tiempol jPues
vera la luz dispensadora de alegria del (divino) Rey!” El
Zohar se refiere aqui al periodo en que el “tiempo” se aproxima
a su fin, acercindose por lo tanto al advenimiento del Mesias.
En este momento del ciclo que, segin todas las tradiciones
ortodoxas, es aquel en el cual nosotros estamos viviendo, la
misericordia divina tiene que venir a iluminar la oscuridad
espiritual con gracia “aliviadora”. De ahi en adelante, una fe
firme en Dios es el equivalente, para el hombre, de las muchas
acciones de devocion que debié realizar en tiempos pasados a
fin de obtener la eterna “alegria divina otorgada por la luz del
rey”. En el mismo sentido, los “misterios de sabiduria” divinos,
que durante siglos fueron ensefiados solamente “de la boca al
oido” entre los elegidos de las variadas culturas sagradas, estdn
siendo divulgados cada vez més en una literatura tradicional
que crece del fundamento de todas las religiones del mundo.
“El Sefior, bendito sea ¢él, dice el Zohar (Vayera, 118a), no
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«desea que tanto sea revelado al mundo, pero cuando estén cer-
canos los dias del Mesias, hasta los nifios habrin de descubrir
los secretos de la sabiduria... en esos tiempos serén revelados
a todos, como estq escrito (Sofonifas, 3:9): ‘Pues entonces
devolveré yo a los pueblos lenguaje puro, para que puedan
invocar asi el nombre del Sefior, v servirle con sumisién
undnime ’”,

Por la sumisién a la tnica verdad y realidad de Dios, la
humanidad hallard su salvacién, y por la invocacién de su
nombre aquellos que tienen sed serin recompensados con su
presencia real y deificadora, como afirma el Salmista (145:18):
“Se acerca el Sefior a todos los que le invocan, a todos aquéllos
que le invocan en verdad”,



TRANSCRIPCION

Para los fines de este libro, se ha elegido uno de los sistemas
mas simples de transliteracién del alfabeto hebreo, el que se
da a continuaci6n junto con los valores numéricos de las letras.

Valor
Letra Nombre Transcripcion
1 K alef de acuerdo con la
vocalizacion
2 1 beth vob. (3)
3 3 gimel g
4 =+ daleth d
& n. he h
6 1 vav v (como vocal puede ser
lavolao)
7 r zayin z
8 n hEﬂl h
G p teth ¢
10 , Yod y (sola o delante de vocal)
(de otro modo i)
20 5  kaf kh o k (2)
30 b lamed l
40 » mem m
50 3 nun 1
60 o samekh ]
=0 y Aayin segun sea la vocalizacién
80 p feope  fop @
90 ¥ tsade ts
100 5 qof k
200 : resh ..f,_,_ A
300 R0 Shin: 35 () = D ENE o
400 n thawotaw thot ()
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que ver principalmente con sus aspectos existenciales —sus
relaciones con el cosmos— los nombres abstractos e ideofénicos
se refieren a sus aspectos esenciales o integrales, como por
ejemplo, Yah a la trascendencia, y yHvH a su realidad total.
La ideofonia hace posible sintetizar los atributos mas diversos
en un nombre breve y armonioso, como en el tetragramaton,
y expresar también las realidades ontolégicas més elevadas,
lindando casi con lo inefable, como en el caso de Yah. De este
modo quien practica la invocacién, tiene la posibilidad, por
una parte, de integrar directamente todas las antinomias apa-
rentes de lo divino en la unidad de la realidad tnica, y por
otro lado, de ir més alldi de toda comparacién o “imagen”
cosmica de lo divino, esto es, de quedar absorbido dentro de
aquello que no tiene forma, limites, ni definicién de ninguna
clase. No queremos decir con esto que a nombres compara-
tivos, como lo es Adonai, les falte ideofonfa sagrada. No
obstante, su significacién operativa reside principalmente en
su significado ideografico y numérico, mientras que los nom-
bres abstractos van a priori més alld del significado literal v
comparativo, del que son liberados como “pepitas” de la
“cdiscara”, en una forma tal que no pueden ser comprendidos
perfectamente en forma discursiva (atin cuando se conozea su
significado implicito de “ser”, como sucede en el caso de

YHVH y Yah) sin la ayuda del simbolismo sefiréthico de sus
letras.

De este modo, la letra yod (Y = " en YHVH y Yah, es

revelada, a nivel discursivo, como el ideograma sagrado de la
unidad indiferenciada de los diez Sefiroth —pues yod tiene el
valor numérico de diez— y en particular de la unidad de los
dos Sefiroth supremos: kether “la corona”, y hokhmah, la
“sabiduria”. El punto superior fino o “corona” de la T designa
a kether; es la “raiz” suprema, la raiz del ser (ehyeh) en el
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seno del super-ser (ain), simbolizado éste mismo por el espacio
vacio, por la ausencia de cualquier simbolo, Desde este punto
intinitesimal, perdido en lo superinteligible, surge la primera
emanacion cognoscitiva v activa, hokhmah —el “padre’— repre-
sentado por el rasgo horizontal, grueso, del» | y terminado en

una fina linea descendente que simboliza al ser cuando se
vuelve hacia su manifestacidn.

La segunda letra de yuve v YaH la h (H =m, es lla-

mada la “madre” suprema, sinomimo de binah, la inteligencia
onto-cosmologica de Dios, o su receptividad, que es la causa
pasiva. Esta es la segunda emanacién de kether. el tercer
Sefirah, que junto con los dos primeros, constituye el nombre
Yall, la “mitad trascendente” de YV H,

De acuerdo con el Zohar, la unién del yod (el “padre” o
principio activo, hokhmah) con la h (la “madre” o causa

pasiva, binah), produce el vav (V =3y, al que se llama el

“hijo”. La letra vav tiene el valor numérico de seis, v en reali-
dad representa la sintesis metafisica de los seis Sefiroth activos
de la “construccién cosmica”; hesed, din, tifereth, netsah, hoy y
yesod. El vav o “hijo”, es llamado también da'ath, “conoci-
miento” universal, omniciencia o conciencia de todas las ema-
naciones ontolégicas y manifestaciones césmicas de Dios, que
“transmiten la herencia (sefiréthica) a la hija”.

La “hija” es la dltima h del nombre Yy v H el simbolo del
Sefirah, malkhuth, el “reino”. Este es el {ltimo de los siete
Sefiroth de la “construccién” cosmica, es decir, el aspecto
pasivo de aquellos. En otras palabras, es el principio cosmo-
logico receptivo, la sustancia increada y creativa, alimentada
por el “hijo” o mediador activo, del cual recibe todas las
emanaciones sefiréthicas y las proyecta hacia el plano cosmico.

Asl es como estd constituida la “familia” divina, idéntica al
“nombre completo”; el “padre” (Y): la “madre” (H); el “hijo”
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(V) v la “hija” (H), siendo esta dltima inseparable del vav
o espiritu universal, que no podria manifestar su deslumbrante
irradiacion en el plano césmico sin la envoltura de la “pura e
imperceptible sustancia” a un tiempo protectora y generativa.

Como acabamos de ver, existe un paralelismo entre las dos
primeras y las dos dltimas letras del tetragramaton, siendo
reflejada su “mitad trascendente” yu en su “mitad inmanen-
te’, vu. El yod, o principio ontolégico activo, manifiesta su
creacion por medio de vav, el principio cosmoldgico activo,
que, desde el punto de vista ideografico, aparece en realidad
como la prolongacion hacia abajo, o un “descenso” (1) , del
“punto supremo” (). Andlogamente, las dos h del shem
hameforash expresan el principio {inico maternal y receptivo,
visto primero en su aspecto ontoldgico y luego en su funcién
cosmica. Binah, por lo tanto, es llamada la “h superior” o
“madre suprema”, y malkhuth es llamado “h inferior”, la
“madre inferior” o “hija”. Agreguemos que la letra h tiene valor
numerico de cinco, de modo que las dos h juntas, binah y
malkhuth, forman el nimero diez. Son las dos “envolturas”
divinas que, en una forma pasiva, contienen la década sefird-
thica entera.

Para finalizar, y siempre en relacién con el mismo simbolismo,
las cuatro letras del nombre vy Hv 1 significan en particular los
arquetipos de los “cuatro mundos”, o grados fundamentales de
la divina realidad-total. El yod (kether-hokhmah), representa el
arquetipo de olam ha'atsiluth, el “mundo de emanacién” onto-
logico, que no es otra cosa que el nivel infinito de los diez
Sefiroth. La primera h (binah) simboliza el arquetipo de olam
haberiyah, el “mundo de creacién” ideal, nivel puramente espi-
ritual sobre el cual mora la inmanencia divina (shekhinah). El
vav (unidad de los seis Sefiroth activos de la “construccién”
cosmica), es el arquetipo de olam hayetsirah, el “mundo de
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formacién” sutil, celestial vy psiquico, el nivel cosmico en el
cual habitan los éngeles, las almas y los genios, en distintos
planos. La h final, malkhuth, es el arquetipo de olam ha'asiyah,
el “mundo de la realidad” sensorio, el universo corporeo.

3

Desde que el pueblo judio fue privado del “nombre com-
pleto”, aquel ha utilizado, sobre todo, los siguientes tres nom-
bres, que juntos reemplazan a la unidad de las “cuatro letras”.
~ Primero el nombre YaH, que integra las dos primeras letras
—la “mitad trascendental’— de ymvH: segundo el nombre
Elohenu, “Nuestro Dios”, que incluye las seis causas activas
de la construccién césmica y representa la inmanencia divina
como fuera primeramente revelada en el mundo sutil, celestial
y psiquico, simbolizado por vav; tercero el nombre Adonai
—sustituto exotérico del nombre vy 5 v E— designa a malkhuth,
y la h final, que representa la inmanencia divina tal como
particularmente se manifiesta en el mundo corporal,

Pero el nombre que aqui nos interesa es Yah, cuya natura-
leza trascendental nos lleva, en principio, al estado de Yobel
(Jubileo), “liberacién” final (en el mismo sentido que los
hindues entienden a la palabra moksha). Este nombre parece
representar no sélo los “medios de gracia” por excelencia del
ciclo final de la historia judia, sino también los de su prin-
cipio. En realidad, puede deducirse de las Escrituras que Yah
fue el nombre divino usado particularmente por Jacob y su
pueblo, mientras que YHvVH fue el “nombre de Israel”, en
tanto que Israel representaba a la “porcién de yava”. En los
Salmos (135:3-4), se dice: “jAlabad a Yah porque es buenol
{Cantad salmos a su nombre, porque es complaciente! jPorque
eligi6 Yah para si a Jacob, y a Israel por posesién suyal”; la
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posesion, naturalmente, de YHVH de acuerdo con el Deute-
ronomio (32:9): “Pues la porcion propia de YHVH es su
pueblo”. E Isafas (44:5) distingue explicitamente entre el
nombre de Jacob y el “nombre de Israel”: “Este dira: Yo soy
de Yy HvH; aquel tomard ¢l nombre de Jacob, y el otro escri-
bird en su mano: De YH vH, y serd apellidado con el nombre
de Israel”. Esta distincién puede ser explicada en relacién con
la historia de Israel, todas cuyas fases estin contenidas en tres
ciclos fundamentales: el ciclo primero o “patriarcal”, desde
Shem hasta la lucha victoriosa de Jacob en Peniel con la mani-
festacion divina; el segundo ciclo, el “Israelita”, desde Peniel,
donde Jacob y su pueblo recibieron el nombre de Israel, hasta
la destruccién del Segundo Templo; y el tercer ciclo, el “final”,
desde el derrumbe del servicio sacerdotal y de la teocracia
hasta el advenimiento del Mesias. Ahora bien: Shem fue la
“semilla” de la raza judia; Abraham fue el “padre de muchos
pueblos” e Isaac el “sacrificio de si mismo a Dios’, mientras
que Jacob dio nacimiento a doce tribus y al “cuerpo mistico™
de Israel; de modo que este tiltimo estd considerado, por sobre
todos los demés, como el patriarca de Israel, y el pueblo de
Dios es llamado “Jacob” hasta la batalla de Peniel.

“Jacob fue elegido para pertenecer a Yah”, es decir, para ser
elevado en espiritu a la trascendencia divina. Pero en Peniel
se produjo un cambio fundamental en el destino mistico de
Jacob y su pueblo, pues se le dijo a aquel (Génesis,
32:28): “No te llamards ya en adelante Jacob, sino Israel
(el que lucha con Dios), pues has luchado con Dios y con
hombres, y has vencido™. En el lenguaje propio de la Cabala
este quiere decir que después de “haber luchado con Dios
hasta alcanzar la victoria” —la absorcién en la trascendencia
de Yah— Jacob habfa predominado también en Peniel sobre
la manifestacién divina llamada “hombre”, es decir, sobre el
“descenso” de Dios sobre la humanidad. Este “descenso”™ reve-
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lador y redentor estd simbolizado, en la ideografia sagrada,,
por vav ( 1 ). De acuerdo con el Zohar (Terumah 127a):

“Cuando el vev emerge misteriosamente auto-contenido del
yod-he (YaH), entonces Israel alcanza su costosa posesion; su
corpus mysticum, que es idéntico al Sefirah malkhuth, repre-
sentado por la tltima h del tetragramaton. De este modo,
gracias a la lucha sagrada de su patriarca, el pueblo entré
en posesion de la realidad oculta en las dos tltimas letras del
shem hameforash —la plenitud espiritual (V) y sustancial (H)
de la inmanencia divina— y él mismo se transformé, en su
cuerpo mistico, en la “H final”, la “porcién de Yy H v H”. Parece,
por lo tanto, que durante la etapa “Jacobita” el pueblo no
estaba todavia en “posesién de yHvH", del mismo modo que
YHVH —el “nombre completo” o unidad actualizada de la
trascendencia divina (Y H) y la inmanencia divina (V H)—
no era todavia “posesion de Israel”. El pueblo de Jacob estaba
centrado sobre el aspecto trascendente de Dios: Yah. En ese
momento ciclico y en ese entorno, la realizacién espiritual no
debe haber requerido necesariamente la iniciacién en las
ciencias sagradas (simbolizada por vav) en mayor medida de
la que le fuera necesario el servicio sacerdotal en el santuario
(representado por la dltima H del tetragramaton). Recién
cuando YHVH establecié las raices del centro terrenal de su
presencia en el seno de la familia de Jacob —que por ello se
convirtio en “Israel”, o Pueblo Elegido— el vav o “misterios
de la fe” tuvo que serle comunicado a éste por intermedio de
su patriarca. Estos misterios, transmitidos de generacién en
generacion a los “hijos de Israel” se perdieron en la época de
su servidumbre en Egipto, pero remacieron y cristalizaron
permanentemente en la revelacién sobre el Sinai, y la “h” final
de YHVH, la sustancia pura e imperceptible de shekhinah,
llamada la “Comunidad de Israel”, entré en Tierra Santa v
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estableci6 su morada en el Templo de Jerusalem, donde el
Sumo Sacerdote bendecia a todo el pueblo por el shem hame-
forash.

Por la gracia del “nombre completo”, el Pueblo Elegido
actualiz6 hace muchisimo tiempo el “reino de Dios” en la
Tierra Santa, pero por culpa de sus pecados quedd destruido
el Primer Templo, e Israel tuvo que sufrir destierro en
Babilonia, “. .. durante setenta afios completos de exilio”, dice
el Zohar (Shemoth 9b): “Israel no tenia luz divina que la
guiara y, en verdad, esa fue la esencia del exilio. Sin embargo,
cuando Babilonia fue despojada de su poder e Israel regreso a
la Tierra Santa, brill6 para Israel una luz, pero éesta no era
tan brillante como antes (cuando Israel recibia la emanacion
del “nombre completo”, que fue interrumpida por los pecados
que también causaron la destruccién del Primer Templo), pues
era solo la emanacién de la ‘h inferior’ (shekhinah, o “cuerpo
mistico” de Israel, idéntico a la del Segundo Templo), dado
que Israel en su totalidad no volvié a la pureza para ser un
‘pueblo peculiar’ como lo era antes. Por lo tanto la emana-
cién del yod sublime no descendié para iluminar en igual
“medida que antes, sino sélo un poco. De ahi que Israel se viera
envuelto en muchas guerras hasta que “las tinieblas cubrieron
la tierra’ y la “h inferior” quedé oscurecida y se derribé en
tierra (de modo que a Israel le fue prohibido invocar el
“pnombre completo”), la fuente superior fue quitada como
antes (como en la época de la destruccién del primer Templo),
y el segundo Templo fue destruido, y todas sus doce tribus
fueron exiliadas en el reino de Edom ®. Entonces la h también

6 El nombre del reino biblico de Edom (situado entre el Mar Muerto
v el Golfo de Elat) se usa aqui como un término gue simboliza el Imperio
Romano entero. De acuerdo con la Cibala, Edom simboliza algunas veces
el estado de creacién imperfecto o desequilibrado que precedio a su estado
actual —siendo el dltimo una manifestacién ordenada del Fiat Lux— y
algunas veces el mundo idélatra de la antigiiedad, y, por extensién, toda
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fue al destierro allf” .. shekhinah fue “descentralizada”, dis-
persada con Israel por todo el mundo, Continué irradiando
solo por medio de débiles “reflejos” donde quiera que hubiera
una comunidad de judios ortodoxos. No obstante, sus “ascuas”
sagradas han continuado brillando con una luz mayor y, espo-
ridicamente, su verdadera “grandeza” ha sido recapturada
entre los elegidos: éstos son los Mekubbalim, o cabalistas
iniciados, que —con ciertas excepciones tales como los “falsos
Mesias”— formaron los pilares del pueblo desterrado, pero
parecen haberse convertido en una minoria insignificante en
la era del triunfo de la civilizacién “edomita”, este mundo
nuestro que hasta ha sido trasplantado a la misma Tierra
Santa.

Segiin el Zohar, David, mediante el espiritu santo, previo
el final del diltimo exilio de Israel —identificindolo con el “fin
de los dias”, de acuerdo con las profecias— y lo revel6 en el
Salmo 102:197: “esto se escribirg para la generacién posterior
(o la dltima) y un pueblo que deberd ser creado (en los
tiempos del final) albarg a Yah”, La misma profecia se oculta
en el verso de Malaquias (3:23): “Mirad, os enviaré a Elias
(mi Dios es Yah) el profeta (ecuyo nombre mismo revela cual
€s el nombre divino que debe invocarse durante su ministerio
pre-Mesidnico y que representa, no sélo el tipo del eterno
maestro de maestros, sino también el tipo de toda actividad
profética precedente ¥ que preparara directamente el acto
redentor universal del ungido de Dios), antes de la llegada

la civilizacién materialista, profana o atea, tal como es la nuestra, La
Biblia (Génesis, 36) identificq a Edom con Esad, quien vendid su primo-
Zenitura —que implicaba el derecho del primogenito, la mayor bendicidn
patriarcal— por un “guiso de lentejas”. Por lo tanto, en la tradicién judia,
Esat o Edom se opone a Jacob o Isracl, como Ig tendencia animal v mate-
rialista del hombre se opone a su tendencia espiritual v “teomérfica”.

T Este Salmo es conocido como “la palabra del hombre infortunado™
cuyos “dias se desvanecen en el humo” y son “como una sombra que
declina”, Estas frases se refieren al final de los tiempos.
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del dia grande y terrible de yuvy’. Finalmente, el Zohar
muestra la razon verdadera por la que el nombre de Yah
—como en los tiempos de Jacob— representa el medio de salva-
cién que estd por sobre todos los demés en el periodo que
corre desde la destruccién del templo hasta el advenimiento
del Mesias, y esta razén se hace plenamente evidente en nues-
tros dias, cuando ni siquiera los judios creyentes pueden seguir
viviendo libres de la organizacion materialista y profana del
mundo moderno, y por lo tanto no pueden seguir cumpliendo
perfectamente con la ley Mosaica, que presupone como Su
“asfera de actividad” o bien una teocracia, 0 un cerrado mundo
tradicional ®. Ahora bien: el Zohar (Terumah 165b) dice, refi-
riéndose al nombre Yah: “Todo esta incluido en este nombre:
aquellos que estan arriba (abreviados en el yod, el ideograma
de la trascendencia pura, kether-hokhmah) y aquellos que
estin abajo (ocultos en su estado primigenio e indiferenciado,
en la “h superior”, binah, el arquetipo de la inmanencia ). En
&l estin incluidos los seiscientos trece mandamientos de la
Torah, que son la esencia de los misterios celestes y terrestres’.
Cuando este nombre es invocado sinceramente, €s como si uno
estuviera cumpliendo con todos los mandamientos de la reli-
gion judia. Este nombre perdona y compensa misericordiosa-
mente todas las imperfecciones del hombre en relacién con la
voluntad divina. Es por ello que el Salmista y profeta de Yah
proclamé: “En mi angustia invoqué a Yah; Yah escucho mi

s El hecho de que el “nombre de dos letras” es de aplicacion en la época
actual. se ve claramente no sélo en lo que dice el Talmud (Erubin 18b)
gue ya hemos citado, sino también en la formulacién siguiente, entre otras,
que fue empleada en la escuela fundada por el Gran Maestro Isaac Luria
(1534-72), v que muestra que un método espiritual estaba basado sobre
¢l al aproximarse los tiempos modernos: “En beneficio de la unién del
Sefior, bendito sea €], con su shekhinah, en temor v en amor, que el nom-
bre YaH, bendito sea, pueda unirse en una unificacion total”. Debemos
recordar que la frase “unificar el nombre” significa, desde el punto de vista
del método, “invocar el nombre divino™.
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plegaria, y me puso a salvo” (Salmo 118:5). “No moriré, sino
que viviré, para poder narrar las gestas de Yah. Castigbme
rigurosamente Yah, pero no me entregd a la muerte. jAbridme
las puertas de la justicia, y entraré por ellas para alabar a
Yah!” (Salmos, 118:17-19). Dios quiere y puede salvar a Zion,
no por su rigor, sino por su compasion “cuando los tiempos
lleguen a su fin": “Th te alzards y tendras misericordia de
Zion, porque tiempo es ya de que le seas propicio, pues ha
llegado el plazo™ (Salmos, 102:13)%,

El nombre Yah no tiene la eficacia “descendente” del shem
hameforash: le falta el influjo directo del vav o “Dios viviente”,
cuyo brillo espiritual no puede soportarse sin la presencia
de la “h final”, representada al mismo tiempo por el Templo y
su servicio sacerdotal, la transmision y la practica de las
ciencias sagradas, el funcionamiento de las instituciones teocra-
ticas, y la conformidad de todo un pueblo con la voluntad
divina, No obstante eso, las razones de la sustitucion del

% “Pues se ha inclinado desde lo alto de su Santuario, desde los cielos
mird YHVH a la tierra para escuchar el gemido de los cautivos (de la
civilizacion de “Edom”), v librar a los destinados a la muerte (represen-
tados por la vida anti-espiritual del mundo moderno)” (Salmos, 102:
19-20). “y H v H es misericordioso v divino, tardo a la ira v muy benevo-
lente. No esti siempre acusando ni guarda rencor eternamente. No nos
trata a la medida de nuestros pecados, ni nos paza conforme a nuestras
iniguidades; sino que cuanto sobre la tierra se alzan los cielos, tanto pre-
valece su piedad sobre los que le temen. Cuén lejos esta el oriente sobre
el occidente, tanto aleja de nosotros nuestras culpas. Cuin benigno es un
padre para sus hijos (v Yah es precisamente ¢l nombre del divino “padre”,
hokhmah) tan compasivo es Dios para con los gue le temen. Pues él conoce
«de qué hemos sido hechos; se acuerda de que no somos mis que polvo (v
de ningiin modo podemos cambiar las condiciones ciclicas en las que
nacemos y tenemos que vivir)”, (Salmos, 103:8-14).
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nombre Yah por el de YuHvVH, no son sélo restrictivas, pues
dado que estdn vinculadas, desde el punto de vista ciclico, con
el “fin de los tiempos”, este fin deja de tener también un
cardcter negativo. Por el contrario, de acuerdo con los profetas,
precede a una renovacién positiva, o sea la “creacién de un
nuevo cielo y una nueva tierra” —mas perfecta que las existen-
tes ahora— como asimismo a la creacién de una nueva Jeru-
salem, cuyos “lugares serin sagrados para YHVH, y nunca
seran arrasados ni destruidos”. Por el hecho mismo de ser el
nombre que habrd de invocar la “Gltima generacién”, Yah es
también el nombre para el regreso al “principio”, al perfecto
original de todas las cosas. Difiere del tetragramaton, cuya
eficacia esti por encima de todo “descenso” revelatorio y exis-
tencial, pues el nombre Yah es en realidad el del “ascenso” y
la redencién; es exactamente el nombre del “principio” y el
“fin” de toda emanacién ontolégica y manifestacién cosmica
de Dios, mientras que YHVH es la emanacién total y toda la
manifestacién.

El “vymvH superior (o trascendente)” se manifiesta por
medio del “y B v 1 inferior (o inmanente)™®; del mismo modo,
el “Yah superior (u ontolégico)” se manifiesta por medio del
“Yah inferior” o principio césmico, que retiene su naturaleza
trascendente en todas partes, atin “abajo”. Por lo tanto, si el
“Y HVH inferior” representa la inmanencia divina, el Yah infe-
rior representa entonces la “inmanencia trascendente”. El yod,
que en su trascendencia pura “en la altura®, es la unién de
kether y hokhmah, significa “abajo”, en el centro metacésmico
del cosmos, la unién de shekhinah y su aspecto activo, meta-
tron (el intelecto cosmico, €l regulador interno de la creacion),

10 Estos dos aspectos de Y1 v H le son revelados a Moisés en las Escri-
turas (Exodo, 34:6) cuando Dios le muestra Sus atributos ( Middoth),
empezando por el que repite dos veces: “vuvmn, yHvVH El rahum
wehanun, .." (YB v E, YR vE, Dios misericordioso y clemente. . . )
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La H siguiente representa en cambio su aspecto pasivo avir,
“éter” (teniendo entonces H en realidad el valor numérico de
cinco), la quintaesencia de los cuatro elementos sutiles y los
cuatro densos, siendo como ya hemos visto, el principio indife-
renciado de toda sustancia sutil, celestial o psiquica, y de toda
materia corporea o densa. Si shekhinah, en tanto mora en el
mundo prototipico y espiritual (olam haberiyah), es la
“inmanencia trascendente” de kether, luego metatron es la de
hokhmah v avir 1a de binah. Entonces, del mismo modo que
los tres sefiroth superiores no pueden ser separados entre
si, dado que representan el principio tnico e indivisible, Yah,
tampoco metatron y avir deben de ser separados de shekhinah,
de quien son el aspecto regular y activo, y el aspecto genera-
dor o receptivo, respectivamente, Estos tres principios inma-
nentes, indiferenciados, componen el “Yah inferior”, llamado
también el “cielo de los cielos”, siendo la unidad inseparable
de los cielos décimo, quinto y octavo “el que cabalga en
Araboth ™ (el séptimo ciclo): Su nombre es Yah (Salmos,
68:5). El “cielo de los cielos”, idéntico al “mundo de creacion”
prototipico (olam haberiyah), es el plano intermedio entre el
“metacosmos” sefiréthico y el cosmos creado, que empieza en
el séptimo cielo Araboth, 1a “superficie de las aguas inferiores”.
El Yah inferior es por lo tanto “inmanencia trascendente”,
mediadora entre la trascendencia pura y la inmanencia, en el

11 Debe recordarse que la palabra Araboth usada para el séptimo cielo,
traducida algunas veces como “nubes”, otras como “planicies”, “desierto”
o “cielo”, deriva de la raiz ARB, que sigpifica algo que estd mezclado.
En realidad avir, &l &er indiferenciado, ese “aire puro e imperceptible”
del octavo cielo, se manifiesta en Araboth en su primera diferenciacion,
sustancia sutil o “agua”, la cual refleja la luz increada o “fuego” espiritual
que desciende de shekhinah o, de su irradiacion universal, metatron,
Entonces, la “superficie de las aguas” resplandece con tanto brillo a la
luz del “fuego” divino, que parece estar conpletamente fusionada o “mez-
clada” con él. Esta “mezcla”, o mis precisamente esta “inmanencia” del
espiritu en la sustancia sutil, que dura tanto tiempo como subsiste el

191



sentido de que penetra aquello que estd creado, v es desig-
nado por las dos ltimas letras del “y 5 v = inferior” 12,

Cuando YH VH baja del “lugar” més alto hasta el centro de
este mundo, trae los secretos de todos los grados cosmicos y
divinos, los “misterios de la Torah”, con sus variadas gracias.
De este modo las “cuatro letras” forman lo que es preeminen-
temente el nombre revelador, mientras que Yah esti entroni-
zado en la “superficie de las aguas”, donde los “cielos y la
tierra” empiezan y terminan, es decir, la totalidad del mundo
“creado en un solo instante”, Es alli donde todas las criaturas
emergen de Dios y retornan a él, en un solo “grito de alegria”
que no es mas que el “sonido primordial”, El nombre Yah es
la pronunciacién revelada de este “grito” o “sonido” inarticu-
lado y universal, que manifiesta y reabsorbe al mundo entero:
es el nombre de la alegria creadora y redentora. Asi clama el
Salmista: “Abridle camino al que cabalga en Araboth: Yah
es su nombre, [Regocijaos ante él!” “Lo que este versiculo nos
dice —comenta el Zohar (Terumah, 165b)— es que el anciano
de los ancianos (el principio supremo) cabalga en Araboth
(esto es que él estd realmente presente) en la esfera de Yah,
que es el misterio primordial que emana de él, o sea el inefable
nombre Yah, que no es idéntico a él (el absoluto), sino una
especie de velo que emana de él. Este velo es su nombre, es

cosmos, produce la totalidad de los “siete cielos”, shmaim, estando com-
puesta esta palabra de esh, “fuego” espiritval, v de maim, “aguas”
sustanciales.

2 El vav del vy uva “inferior” —que tiene el valor numérico de seis—
simboliza a shekhinah que penetra los seis primeros de los siete cielos que
constituyen el "mundo de formacién™ sutil (Olam hayetsirah). La “h final”
del “v v H inferior” —que tiene el valor numérico de cinco— representa
a avir, la quintaesencia, en el sentido de que ha descendido hasta el cielo
mas bajo, para morar alli como el éter o principio indiferenciado de los
cuatro elementos que constituyen a olam haasiyah, el “mundo de la reali-
dad” corpérea o sensoria. De este modo, la “h final”, que mora en el cielo
mas bajo, es el centro inmediato y omnipresente de nuestro mundo.
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su carroza, y es ain aquello que no estd manifestado (en el
€Osmos, sino que estd entronizado sobre las “superficies de las
aguas ). Es su “gran nombre’ ... Pues cuando todo anda bien
con este nombre, entonces la armonia es completa, y todos los
mundos se regocijan al unisono”,

Yah, en su aspecto inmanente, es la causa inmediata del
cosmos, la causa que trasciende todos sus efectos: permanece
oculto en el mundo prototipico, como luz increada e infinita.
Pero su irradiacién atraviesa sy envoltura, el “éter”, con un
sonido que es el de la “palabra” reveladora, creadora v reden-
tora. Esta es la “voz” del Creador, el “sonido primordial” que
produce los dos mundos inferiores, el mundo de la “formacién”
sutil y el mundo sensorio de la “realidad”. Es la “voz interior”
que suena en las profundidades més recénditas de todas las
cosas, de modo que se dice que “los cielos declaran Ia gloria
de Dios, y el firmamento muestra la obra de sus manos, El
dia transmite el mensaje al dia, y la noche a la noche revela
Su conocimiento. No son discursos ni palabras cuya voz deje
de oirse: su voz resuena a través de toda la tierra, y sus pala-
bras llegan hasta los confines del orbe,..” (Salmos, 19:2-5).

9

La “voz interior ( divina)” es en realidad la luz misma de
Dios, una luz infinita que por refraccién en el éter ha sido
transformada en “sonido “revelador, creador y redentor”. Ese
es el "nombre” universal de Dios, por dentro su luz, su voz
por fuera, emitida esponténeamente y de innumerables mane-
ras —articulada o inarticulada— por “todo lo que tiene un
alma”. Es por eso que el Salmista exhorta, no sélo a los
hombres, sino también a todas las cosas que ve animadas por
€l nombre universal, a que invoquen el nombre para gloria
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del “nombrado”. Llega al extremo de exhortar al “cielo de los
cielos” a que se una a la invocacién, porque es de alli, de
Yah mismo, de donde desciende en efecto la voz y resuena
sobre la “superficie de las aguas” —donde tienen principio los
cielos creados— y desde alli es transmitida por toda la existen-
cia, atin hasta los “abismos” terrenales. “jAlabad a Yah!
jAlabad a Yy vH desde la altura de los cielos! jAlabadle en
las alturas! jAlabadle a él, todos sus éngeles! jAlabadle voso-
tros, todos sus ejércitos! jAlabadle sol y luna! jAlabadle, todas
las relucientes estrellas! jAlabadle, cielos de los cielos, y las
aguas que estin por sobre los cielos! ... jAlabad a YHVH
desde abajo en la tierra, monstruos de los mares y de todos
los abismos: el fuego, el granizo, la nieve y la niebla, el viento
tempestuoso que ejecuta sus mandatos; los montes y todos los
collados, los 4rboles y los cerros todos; las fieras y todos los
ganados, los reptiles y las aladas aves! [Los reyes de la tierra
v los pueblos todos, los principes y todos los jueces de la tierra;
los mancebos y las doncellas, los ancianos y los nifios; alaben
el nombre de yuvH! Porque sélo su nombre es sublime, su
gloria sobrepasa a los cielos y la tierra...” (Salmos, 148).
Para el rey-profeta, el sinénimo de esta alabanza universal

es, o bien la apelacién al “gran nombre”, Yah, o al “nombre
completo”, Yy B vH®; es por ello que esta exhortacion empieza
con las palabras: “jAlabad a Yah! jAlabad a yavH...I” Esta
invocacién universal estd compuesta por la multitud indefinida
de modalidades en las que la voz divina elige hablar a traveés
de sus “6rganos”, que son sus criaturas. Sin embargo, alli de
donde todos los mundos, todos los seres, todas las cosas, emer-

13 E] nombre Yah es la articulacién directa y sintética del “sonido
primordial” mientras que el nombre YHv H es la articulacién indirecta y
explicita del mismo. Todo nombre sagrado representa una pronunciacién
mé4s o menos explicita de la voz divina, pero en grado menor que la del
nombre YH VH.
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gen directamente de Su primera y divina unidad, es decir, de]
Yah que cabalga en Araboth, hay solamente una forma de
Invocacién, un solo sonido, un solo grito, que expresa ¢l jubilo

todos regresan a ¢] sin demora. Aqui, en la “superficie de las
aguas”, en el séptimo cielo, Araboth, todo Io que se separa del
Sefior, lo hace solamente con ] fin de ser reunido con &l En

racion de él, tiene lugar la unién con ¢,

Los seres surgen como otras tantas “chispas” de la irradia-
cion de shekhinah, es decir, de metatron, e] “sol” divino que
los contiene a todos en sy cualidad de arquetipos inmanentes

esta animada, iluminada y habitada por una “chispa” espiritual,
un “ser vivo”, Cada “ola” que aparece sobre la “superficie de
las aguas”, ya sea qué emane de Dios o que regrese de las
profundidades del océano césmico, estalla en un solo grito

de alegria y se expande por sobre toda Ia extension del mar
existencial, la totalidad de Araboth,

Sobre esto se cierne el actavo cielo, avir, el éter indiferen-
ciado y translicido, que es totalmente penetrado por el sol
espiritual, metatron, de modo que el firmamento entero mismo



Jucida sobre esta superficie se expande instantaneamente en
la invocacién suprema y se convierte en la totalidad de la
expansion indefinida, el inmenso “espejo” que estd lleno de luz
divina, a tal punto que se mezcla —en “fusién” esencial y no
en “confusién” cualitativa —con el “rostro radiante” de Yah
inclinado hacia él. De este modo cada ser queda simultanea-
mente unido con la totalidad de la existencia, y con la fuente
infinita de la existencia.

Pero si se dice que esta union integral tiene lugar en el
instante mismo en que el ser creado emana del ser increado,
uno puede preguntarse cOmo es que el ser desciende enton-
ces a los cielos inferiores y a esta tierra en forma de un
individuo separado o de un “mundo” separado. Este descenso
se produce del siguiente modo: El “punto superior puro” del
ser creado, que es su “chispa’ espiritual o divina, permanece
en el séptimo cielo en fusién constante con la luz infinita de
Dios, mientras que su extensién hacia abajo— vibracion espiri-
tual por dentro, “ola” sutil por fuera— comienza a expandirse
sobre la “superficie de las aguas™ y a descender en medio del
“acéano” cosmico, para seguir alli su camino predestinado. El
ser creado es similar en esta forma a una letra del alfabeto
hebreo, que, partiendo de su punto superior, se abre primero
en forma de un trazo horizontal, y se prolonga en una forma u
otra en direccién de su limite mas bajo. Lo mismo que las
letras, una vez pronunciadas, vuelven a su origen —el mundo
silencioso de toda Palabra increada y creadora—, los seres
animados u “olas” sutiles, habiendo surgido con el “sonido
primordial” del silencio divino, y vibrado a través de los cielos
llegando hasta aqui abajo, regresan entonces de su punto ter-
minal terrestre hacia su punto de partida celestial que esti
en permanente unién con Dios, del cual jamas han estado
separados.

Hemos visto que todos los seres creados sin excepcion,
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emanan por causa de la misma invocacién —el “sonido primor-
dial’— desde su origen divino, y regresan a él a través de este
mismo “grito de alegria”. Este sonido, que es a la vez creador y
redentor, se oye cuando la vibracién de la luz divina cae sobre
la primera expansion sutil y césmica del éter, sobre la “super-
ficie de las aguas”. Cada una de las “olas” que alli se forman,
“estalla” verdaderamente de jibilo y no es sino una exclama-
cion de alegria que se expande sobre todo el Araboth. Cada
ser que esta alli no es mas que una “voz” que vibra de
bienaventuranza, unida a todos los otros “gritos” en la “voz
unica de YHVH", que “resuena sobre las aguas” (Salmos,
29:3). Esta “voz’, este sonido primero y universal, expresado
simultineamente por el Creador y por todas las criaturas, esta
simbolizado en la ideofonia sagrada por la vocal a. Esta emana
de la y (yod) —de la unidad de shekhinah-metatron—, y se
expande indefinidamente hasta los confines del “océano” exis-
tencial, por medio de h (he) o avir, ese “aire purisimo e imper-
ceptible” que sale de la boca de Dios. Tal es el génesis de su
gran nombre divino, Yah, del cual se dice (Salmos, 150:6):
“iTodo cuanto respira alabe a Yah! jAleluya! (alabado sea
Yah),

Dios, al invocarse su nombre creador y redentor, hace que
todo lo que existe emane de él y regrese a él; invocando su
nombre con €l, todos los seres nacen de él, viven por él y se
unen con €l

14 En el Apocalipsis (19:6-7) hay también una alusién a la invocacién
del Yah por las "aguas” del océano edbsmico. San Juan habla de su “voz”
que dice jAleluyal y de la alegria redentora unida a la invocacién: “Of
una voz como de gran muchedumbre, v como voz de muchas aguas, v
como voz de fuertes truenos que decia: [Aleluva!, porque ha establecido.
su reino el Sefior, Dios todopoderoso”.

No olvidemos que Aleluya representa no sélo una forma de invocacién
de Yah en el Judaismo, sino que también se convirtid, por via de los
Salmos, en una alabanza de Dios en la tradicién Cristiana.
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IX

CONCLUSION

La unién con la divinidad quedé manifiesta en la unién
experimentada por Israel en el Sinaf, cuando Dios se revels a
si mismo. Todos los grados de existencia, desde el mas alto
al mds bajo, aparecieron ante el Pueblo Elegido, integrado v
transfigurado en la “gloria” tinica u omnipresencia de Dios,
estando ésta ademés infinitamente unida con su esencia tras-
cendental. Todos no eran mis que uno en la evidencia de la
interconexion causal y universal de todas las cosas y de su
identidad esencial con el Supremo. Tal es la visién del mundo
para aquel que conoce a Dios, y tal serd el estado universal
actualizado en la redencién final, El gran maestro cabalistico
Moisés de Leén, hablé de ello en su Sefer Harimmon: “Todas
las cosas estdn ligadas entre si hasta el eslabén més bajo de la
cadena, y la verdadera esencia de Dios est4 arriba tanto COmo
esta abajo, en los cielos y en la tierra, y nada existe fuera de
€l. Esto es lo que los hombres sabios quieren decir cuando
afirman: *Cuando Dios le dio la Torah a los israelitas, El les
abri6 los siete cielos y ellos vieron que realmente nada habia
allf sino su gloria (o presencia); él les abrié los siete mundos
(o tierra) y ellos sélo vieron alli su gloria; él abrié los siete
abismos (o infiernos) ante sus ojos, y ellos no vieron alli sino
su gloria. Meditad sobre estas cosas y comprenderéis que la
esencia de Dios estd vinculada con todos estos mundos, y que
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todas las formas de la existencia estin conectadas entre si,
pero derivan de la existencia y de la esencia de Dios’.

Dios es el “Uno sin segundo” , y no podria desear otra cosa
que a si mismo, en si mismo y en todo aquello que, siendo
suyo, pueda adoptar la apariencia de “otro que no es él”, Si
deseara “alguna otra cosa”, no seria el Uno, la tinica realidad.
Por ello su ser y todo lo que éste comprende, y todo lo que
existe, no desea nada més que a él, y esto es vélido hasta para
las menores criaturas, sean conscientes o no de ello. Toda cosa
animada lo busca, mediante alguna participacién en su reali-
dad, no importa cuil. Pero la “ilusién” de la criatura estd en
que confunde la participacién transitoria con la totalidad de
la realidad, lo finito con lo infinito.

La verdadera y divina voluntad de lo creado est expresada
en su sed por lo absoluto, su deseo de liberarse de todas las
limitaciones, su biisqueda de la tinica verdad, la unica realidad.
El infinito se busca.a si mismo a través de lo finito.

Sin embargo, atin cuando el “yo” divino se desea a si mismo
en el seno del “mi”, no toda alma individual es receptiva a la
“biisqueda de Dios”, o no lo es en igual grado. La sabiduria
verdadera solo puede encontrarse en uno que dirija tanto su
pensamiento como su voluntad —su ser entero— hacia lo real;
asi manifiesta la sabiduria suprema que es simultaneamente
“ser”, “pensamiento” y “voluntad”. Esta busqueda divina con-
duce al hombre a la identificacién de sus cualidades y su ser
con las perfecciones y el ser de Dios: lo lleva a su “deificacion™.
Pero en la opinién tradicional del Judaismo predomina el
temor de Dios —guardarse contra cualquier posible confusion
entre lo finito y lo infinito— y la idea de la deificacién esta
suplantada por la de la “santificacién”. Gracias a la santifica-
cién, el ser humano estd purificado y penetrado por lo divino,

con el fin de que esto pueda ayudarlo a superar sus limites
y “liberar” su esencia.
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“Sed santos, pues santo soy yo, Y HV H, vuestro Dios” (Levi-
tico, 19:2). Todas las perfecciones de Dios pueden ser resu-
midas en su santidad, manifestada en el plano humano como
el arquetipo de la “deiformidad” y como la esencia de la “deifi-
cacion”. El hombre “externo” o individual es una “forma” y
por lo tanto jamas podria ser més que “deiforme”. Pero el
hombre interior sobrepasa a la forma individual-humana, nues-
tro ser mas intimo y puramente espiritual es universal en su
naturaleza, y puede ser integrado, “deificado”, atin hasta la
unién con la esencia.

De este modo la santificacion implica, mais allad de sus apli-
caciones parciales y preparatorias, la unién del hombre con el
“Sefior” mismo. Surge la pregunta: sEs posible el camino a la
santificacion en un mundo “edomita” como lo es el nuestro?
El Zohar ( Shemoth Tb) nos da la respuesta: “jAy. .. de aquel
que viva en esos tiempos, mas feliz aquél que viva en esos
tiempos ... (y) que sea hallado fiel en ese tiempol jPues
vera la luz dispensadora de alegria del (divino) Rey!” El
Zohar se refiere aqui al periodo en que el “tiempo” se aproxima
a su fin, acercindose por lo tanto al advenimiento del Mesias.
En este momento del ciclo que, segin todas las tradiciones
ortodoxas, es aquel en el cual nosotros estamos viviendo, la
misericordia divina tiene que venir a iluminar la oscuridad
espiritual con gracia “aliviadora”. De ahi en adelante, una fe
firme en Dios es el equivalente, para el hombre, de las muchas
acciones de devocion que debié realizar en tiempos pasados a
fin de obtener la eterna “alegria divina otorgada por la luz del
rey”. En el mismo sentido, los “misterios de sabiduria” divinos,
que durante siglos fueron ensefiados solamente “de la boca al
oido” entre los elegidos de las variadas culturas sagradas, estdn
siendo divulgados cada vez més en una literatura tradicional
que crece del fundamento de todas las religiones del mundo.
“El Sefior, bendito sea ¢él, dice el Zohar (Vayera, 118a), no
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«desea que tanto sea revelado al mundo, pero cuando estén cer-
canos los dias del Mesias, hasta los nifios habrin de descubrir
los secretos de la sabiduria... en esos tiempos serén revelados
a todos, como estq escrito (Sofonifas, 3:9): ‘Pues entonces
devolveré yo a los pueblos lenguaje puro, para que puedan
invocar asi el nombre del Sefior, v servirle con sumisién
undnime ’”,

Por la sumisién a la tnica verdad y realidad de Dios, la
humanidad hallard su salvacién, y por la invocacién de su
nombre aquellos que tienen sed serin recompensados con su
presencia real y deificadora, como afirma el Salmista (145:18):
“Se acerca el Sefior a todos los que le invocan, a todos aquéllos
que le invocan en verdad”,



TRANSCRIPCION

Para los fines de este libro, se ha elegido uno de los sistemas
mas simples de transliteracién del alfabeto hebreo, el que se
da a continuaci6n junto con los valores numéricos de las letras.

Valor
Letra Nombre Transcripcion
1 K alef de acuerdo con la
vocalizacion
2 1 beth vob. (3)
3 3 gimel g
4 =+ daleth d
& n. he h
6 1 vav v (como vocal puede ser
lavolao)
7 r zayin z
8 n hEﬂl h
G p teth ¢
10 , Yod y (sola o delante de vocal)
(de otro modo i)
20 5  kaf kh o k (2)
30 b lamed l
40 » mem m
50 3 nun 1
60 o samekh ]
=0 y Aayin segun sea la vocalizacién
80 p feope  fop @
90 ¥ tsade ts
100 5 qof k
200 : resh ..f,_,_ A
300 R0 Shin: 35 () = D ENE o
400 n thawotaw thot ()
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