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Prólogo — Del laboratorio al Árbol de la Vida

Soy profesor de Química. Mi formación pasó también por las matemáticas y la física —los números, la luz, la energía—, pero fue la química la que me reclamó: la ciencia de las transformaciones. Mi oficio consiste en enseñar cómo se transforma la materia: cómo dos sustancias se encuentran y se convierten en una tercera que no se parece a ninguna de las dos; cómo la energía se esconde en los enlaces y se libera cuando algo se rompe; cómo el orden invisible de unas pocas partículas explica el color del otoño, el sabor de una fruta, la vida de una célula. Quien pasa años en ese oficio adquiere una convicción difícil de abandonar: que detrás de lo visible hay estructura, que la realidad tiene una gramática, y que esa gramática puede aprenderse.

Pero había preguntas que mi pizarra no alcanzaba a responder. ¿Qué lugar ocupa la conciencia en ese universo de partículas? ¿Por qué hay orden donde podría haber caos? ¿Qué sentido tiene una vida humana dentro de una creación tan vasta? Fui a buscar más allá del lenguaje estrictamente científico: primero al Hermetismo, después al simbolismo antiguo, a la vieja idea de la correspondencia entre el macrocosmos y el microcosmos. Y entonces apareció la Cábala, que ofrecía algo distinto de todo lo anterior: no solo una doctrina —un mapa. Un mapa del universo, del alma, de la creación y de los caminos interiores del ser humano.

No hubo un único momento espectacular. Hubo una acumulación de señales: libros, símbolos, preguntas personales, crisis silenciosas, y una intuición cada vez más fuerte de que el mundo no podía reducirse únicamente a materia. La Cábala se me fue revelando como una arquitectura secreta detrás de muchas tradiciones: la luz, el árbol, las letras, los mundos, las emanaciones, el ascenso del alma.

Sí recuerdo, en cambio, una noche. Aquella tarde había enseñado la lección más vieja de mi disciplina —la ley de Lavoisier: nada se crea, nada se destruye, todo se transforma— con el experimento de siempre: una vela ardiendo dentro de un matraz cerrado, la llama consumiéndose ante los ojos, y la balanza marcando, obstinada, el mismo número: nada de lo que parecía perderse se había perdido. Ya tarde, solo frente a mis apuntes, leía unos textos cabalísticos sobre la luz, los mundos y las emanaciones —y algo hizo silencio dentro de mí. Comprendí que pasamos la vida enseñando la transformación como un fenómeno exterior, y casi nunca nos detenemos ante las transformaciones invisibles del alma: que el ser humano también atraviesa disoluciones, recomposiciones y elevaciones; que hay momentos en que uno cree estar perdiendo una forma de sí mismo cuando, en realidad, está siendo preparado para una forma más amplia de conciencia.

Esa idea me sostuvo entonces, y me sostiene ahora: nada verdadero se pierde; todo puede ser transmutado. Desde aquella noche dejé de mirar la Cábala solo como un sistema antiguo de símbolos y empecé a verla como lo que este libro intenta transmitir: una pedagogía interior —una manera de aprender a leer las crisis no como finales, sino como puertas.

Al cruzar esa puerta me encontré, al mismo tiempo, en casa y en tierra extraña.

En casa, porque el gesto me resultaba familiar. La tradición que este libro recorre afirma que el universo fue creado con letras y números; que existe una tabla de correspondencias entre los signos y las cosas; que todo lo que vemos es la capa externa de procesos que no vemos. Un químico reconoce ese gesto de inmediato. También nosotros trabajamos con un alfabeto finito —los elementos— cuyas combinaciones generan la diversidad infinita del mundo; también nosotros aprendimos que lo esencial ocurre en un nivel que los ojos no alcanzan, y que una tabla bien construida puede contener un cosmos. Así como la química estudia las transformaciones de la materia, la Cábala estudia las transformaciones de la conciencia. Son dos laboratorios distintos; la pasión por la transformación es la misma.

Y en tierra extraña, porque la Cábala no es ciencia, y confundir los planos sería traicionar a ambas. La ciencia exige pruebas; la tradición pide recepción. La ciencia describe cómo se comporta el mundo; la Cábala pregunta qué significa y hacia dónde va. Durante mucho tiempo se nos enseñó que había que elegir entre esas dos lealtades. Yo nunca pude —ni quise: con los años descubrí que estudiar la Cábala no era escapar de la razón, sino ampliarla; mirar la realidad con la mente del científico y, a la vez, con el asombro del buscador. De esa doble lealtad nació el método de este libro: contarlo todo a dos voces, y decirlo desde la primera página. Una voz es la de la tradición, que explica cómo se entiende a sí misma, con su fe, sus leyendas y su fuego. La otra es la de la historia, que documenta, fecha y matiza. Cuando ambas coinciden, lo verás; cuando discrepan, también. No te pediré que creas: te pediré algo más interesante —que comprendas, y que decidas tú.

Conviene que sepas también cuál es mi lugar en esta tradición. No pertenezco a ninguna escuela ni sigo una línea única de transmisión: mi acercamiento ha sido autodidacta, pero no improvisado —el de la investigación paciente y la lectura comparada de fuentes, comentarios y maestros que no siempre coinciden entre sí. Ser autodidacta, en este caso, no significa estudiar sin guía: significa reconocer que la guía ha venido de los libros, de los símbolos, de las preguntas, de la contemplación y del diálogo silencioso con una tradición que exige tiempo, profundidad y discernimiento. Por eso en estas páginas encontrarás varias voces —clásicas, contemporáneas y académicas— puestas a conversar: no vengo a defender una bandera; vengo a mostrarte el mapa completo y a enseñarte a leerlo.

Este libro presenta la Cábala como lo que fue durante siglos para quienes la estudiaron a fondo: un mapa simbólico del universo y del alma humana —un intento, asombrosamente sistemático, de responder a las grandes preguntas de la existencia sin renunciar ni al rigor ni al misterio—. Y en ese mapa caben todos los caminantes. Si llegaste hasta aquí buscando la Cábala de la pulsera roja y de los deseos, eres tan bienvenido como el erudito: ese anhelo de protección, de suerte, de que la vida por fin cambie, es la puerta por la que casi todos entraron alguna vez —y de la pulsera hablaremos en serio, y sin burla, en el capítulo 23—. Lo único que este libro te pide es que no te quedes en la puerta.

Este volumen forma parte de El Laboratorio de la Conciencia, un proyecto dedicado a explorar la mente, el despertar espiritual, el Hermetismo, Jung, los sueños, la muerte y las antiguas tradiciones de sabiduría —y también territorios que la academia prefiere no pisar, incluidas las hipótesis más heterodoxas sobre nuestro origen. No es un descuido: es una convicción. Ahí damos valor a las visiones distintas, porque los grandes cambios de la humanidad empezaron casi siempre así: como una idea que, al principio, nadie tomó en serio. El espíritu, eso sí, es siempre el mismo —mirar lo invisible con respeto y con método —, y este libro lo aplica a la más sistemática de las sabidurías ocultas.

Cábala significa, literalmente, «recepción»: nadie la inventa, se recibe y se transmite. Este libro es un eslabón de esa cadena: una puerta clara, seria y accesible para quienes sienten que hay algo más detrás de lo visible —escrito para que no necesites saber nada antes de abrirlo. Si al cerrarlo miras la realidad y ves, además de fenómenos, una red viva de correspondencias y significados —entonces el experimento habrá funcionado.

Marsel Marselyevich Dubov
Introducción — Cómo leer este libro

“Los sabios resplandecerán como el esplendor del firmamento… ellos, los que se esfuerzan en el Libro del Zohar —el Esplendor.” — Zohar, Behaalotjá (cf. Daniel 12:3)

Dos voces para un mismo misterio

Hay dos maneras legítimas de hablar de la Cábala, y casi todos los libros eligen una y silencian la otra.

La primera es la voz interior: la de la tradición que habla de sí misma. Es la voz que dice que la Cábala fue revelada a Adán por el ángel Raziel, transmitida a Abraham, recibida por Moisés en el Sinaí; que el Zohar lo escribió Rabí Shimon Bar Yojai en una cueva, dictándoselo el profeta Elías; que las letras hebreas son los ladrillos con que Dios edificó el cosmos. Es una voz devocional, simbólica, encendida. Cuando se la escucha desde dentro, transforma.

La segunda es la voz exterior: la de la investigación histórica. Es la voz de eruditos como Gershom Scholem o Mario Sabán, que rastrean manuscritos, fechan textos, reconstruyen influencias. Esta voz dice que el Sefer Yetzirá tomó forma entre los siglos II y IV de nuestra era; que el Zohar fue redactado en la Castilla del siglo XIII, probablemente por Moisés de León; que la Cábala medieval bebió del gnosticismo, del neoplatonismo y del hermetismo. Es una voz rigurosa, escéptica, documentada. Cuando se la escucha, explica.

Este libro ha tomado una decisión poco común: no elegir. Las dos voces no se contradicen tanto como parece —responden a preguntas distintas—, y juntas dan una imagen más rica y más honesta que cualquiera por separado. La voz interior responde a qué significa esta tradición para quien la vive. La voz exterior responde a de dónde viene y cómo se formó. Un buscador serio merece ambas.

Conviene decir con claridad desde dónde está escrito este libro. Aunque su autor viene de la ciencia, estas páginas no abordan la Cábala como un objeto científico: no pretenden demostrarla, medirla ni validarla con física o química. La miran, sobre todo, desde su historia y su simbolismo: de dónde viene, cuándo tomaron forma sus textos, qué enseñaron sus maestros y qué sentido han dado al universo, al alma y al misterio. Cuando aquí aparecen la ciencia o la conciencia, lo hacen como puentes o analogías para entender mejor una idea, nunca como una prueba. Este es, ante todo, un viaje por una tradición y su historia, no un tratado científico.

Por eso, a lo largo de estas páginas, encontrarás recuadros que marcan de qué voz proviene cada afirmación:

Voz de la tradición. Cómo la Cábala se entiende a sí misma.

Voz de la academia. Cómo la describe la investigación histórica.

Lectura contemporánea. Interpretaciones de escuelas modernas (Laitman/Bnei Baruch, Gozlan, la Cábala “energética” actual) que no siempre coinciden con la doctrina clásica, y que conviene reconocer como lo que son.

No están ahí para enfriar el misterio, sino para que sepas siempre quién está hablando. Un lector que distingue las voces no cree menos: cree mejor.

Las fuentes de este libro

Tres obras vertebran lo que sigue, y cada una aporta un registro distinto:

El Sefer Yetzirá (Libro de la Formación), el texto fundacional y más antiguo del esoterismo judío, nos da la gramática del cosmos: los 32 senderos de la sabiduría, las 10 Sefirot embrionarias y las 22 letras hebreas con las que —según él— se forma todo lo que existe. De aquí salen las correspondencias entre letras, planetas, meses y partes del cuerpo que recorrerán el libro.

Abriendo el Zohar, de Michael Laitman, heredero de la escuela de Baal HaSulam, ofrece la voz contemporánea y sobria: la Cábala como ciencia de la percepción de la realidad, el deseo como materia de la creación, y el estudio del Zohar como fuerza que reforma al ser humano.

Las clases públicas «Secretos del Zohar» de Albert Gozlan —un comentario oral al Zohar, parashá por parashá, hoy de libre acceso— aportan el registro vívido y operativo: las cinco almas, los nombres divinos, la lectura del cosmos como un sistema con el que el ser humano puede dialogar e incidir.

A ellas se suman, donde hacen falta, las grandes referencias de la historiografía cabalística. El cruce de las tres fuentes —y de las dos voces— es lo que hace de este libro algo más que un resumen.

Cómo está organizado

El recorrido va de lo general a lo profundo, y se ordena en siete partes, como los siete días de la creación o las siete Sefirot inferiores por las que desciende la luz.

La Parte I pregunta qué es la Cábala y de dónde viene: su definición, sus ramas, su doble origen (el que la tradición remonta a Adán y Abraham, y el que la academia sitúa en la Edad Media).

La Parte II despliega su cosmología: el Infinito (Ein Sof) que se contrae, la Luz que desciende, el Árbol de la Vida y las diez Sefirot, y el gran drama luriánico de la contracción, la rotura de las vasijas y la reparación.

La Parte III se ocupa del ser humano: el alma y sus cinco niveles, la reparación (Tikún), la reencarnación (Gilgul), la muerte y el más allá, y el mundo de los sueños.

La Parte IV explora el lenguaje sagrado: las veintidós letras como fuerzas creadoras, la gematría, los Nombres de Dios (el de 42, el de 72) y los métodos de interpretación —gematría, notarikón, temurá, tseruf— con que el cabalista descifra el texto.

La Parte V —la más extensa— lee la Torá como un organismo vivo: el Edén y la caída, los relatos primordiales (Caín, el Diluvio, Babel), los patriarcas y las matriarcas como “carros” de las Sefirot, José el justo, Moisés y el Sinaí, el Éxodo, el Templo, David y los Salmos, Shabbat y las fiestas, y la esperanza del Mashíaj.

La Parte VI tiende el puente con la conciencia, el mundo moderno y el legado: la Cábala y la mente, su redescubrimiento contemporáneo y su huella en el esoterismo de Occidente.

La Parte VII aborda la Cábala operativa, lo más intenso y debatido de la tradición: los ángeles, la plegaria, el Gólem, la Cábala práctica de nombres y amuletos, las fuerzas del Otro Lado, la “Matrix” cabalística, la comunicación con las dimensiones y la meditación que aspira a alterar lo real.

Dos elementos más te acompañarán en el camino: cada Parte se abre con una breve escena narrada en presente —un momento, histórico o cotidiano, que encarna lo que esa Parte va a desplegar—, y cada capítulo se cierra con un «Llévalo contigo»: una pregunta para ti y, a veces, una práctica pequeña y amable. Puedes saltarlos sin culpa; están ahí para quien quiera que el libro no solo se entienda, sino que se viva.

Cierran el volumen un glosario de términos hebreos y una cronología de la tradición, como herramientas de consulta.

Cada capítulo puede leerse solo, pero el orden está pensado: los conceptos se apoyan unos en otros como los peldaños de una escalera —la escalera de Jacob, que une la tierra con el cielo—. Conviene no saltárselos. Y conviene también saber que el libro es abundante a propósito: la Cábala es una tradición vasta, y hemos preferido mostrarla en su riqueza —con sus historias, sus símbolos, sus gematrías y sus voces— antes que reducirla a un esquema. Un mapa del cosmos no puede ser pequeño.

Una advertencia de la propia tradición

La Cábala se reservó durante siglos, y no por capricho. Quien entra en este huerto —el Pardés del que hablaremos— haría bien en recordar el viejo consejo: lee despacio, no para acumular datos, sino para que algo en ti cambie. Este libro pretende abrirte la puerta y enseñarte a mirar. Lo que veas dependerá de ti.

Y una última cosa, que conviene decir antes de empezar. A lo largo de estas páginas encontrarás afirmaciones asombrosas —que las letras crearon el mundo, que el alma reencarna, que la meditación puede tocar lo real, que el mal es solo luz cautiva—. No te pedimos que las creas ni que las rechaces: te pedimos que las mires con asombro y con discernimiento a la vez. El asombro, para no cerrarte a una sabiduría que ha alimentado a la humanidad durante milenios. El discernimiento, para no confundir la metáfora con la prueba, la tradición con la moda, la luz con su falsificación. Entre el crédulo que se lo traga todo y el escéptico que se ríe de todo hay una tercera posición, más difícil y más fértil: la del que se deja interpelar sin renunciar a pensar. Es la posición que este libro ha intentado mantener en cada página, y la que te invita a hacer tuya.

Empecemos, pues, este viaje juntos.
Parte I — Qué es la Cábala y de dónde viene

Definición, ramas y los dos relatos de su origen.

Peki'in, Galilea, siglo II de nuestra era.

La cueva huele a tierra seca y a algarrobas. Afuera, el sol de Galilea castiga las colinas; adentro, dos hombres están enterrados en arena hasta el cuello. No es un castigo: es un método. La ropa, la única que tienen —y debe durar años—, cuelga de una piedra, reservada para la hora de la oración; la arena protege el cuerpo y humilla al ego, que también aquí, en el fin del mundo, encuentra maneras de distraer.

El mayor se llama Shimon bar Yojai. Roma lo ha condenado a muerte por enseñar la Torá, y lleva años escondido en este agujero con su hijo Elazar. La tradición contará que un algarrobo brotó a la entrada para alimentarlos y que un manantial se abrió para darles de beber; contará también que el profeta Elías los visitaba, disfrazado, para traerles noticias del mundo. Doce años, dirán unos; trece, otros.

Lo que nadie discutirá es lo que hacen con las horas. Hablan. Preguntan y responden, padre e hijo, del alba al anochecer: por qué creó Dios el mundo, qué sostiene la luz, qué esconde cada letra de la Ley que los ha vuelto fugitivos. En la oscuridad de una cueva, sin libros, sin discípulos, sin nada que perder, la Torá se les vuelve transparente.

De esas conversaciones —dice la tradición— nacerá el libro del esplendor: el Zohar, el corazón de la Cábala. Once siglos más tarde, en Castilla, un hombre llamado Moisés de León empezará a vender cuadernos arameos que atribuye, precisamente, a Rabí Shimon bar Yojai; y los estudiosos discutirán hasta hoy si los encontró o los escribió. Ese es el doble origen —la cueva y el escritorio— que esta Parte te contará a dos voces, sin obligarte a elegir.

Por ahora, en Peki'in, cae la tarde. El padre y el hijo salen de la arena, se visten y rezan. Después vuelven a enterrarse, y a hablar.
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1. El misterio inicial: ¿Qué es realmente la Cábala?

“Quien no ha visto la luz del Libro del Zohar no ha visto luz en sus días.” — Rabí Tzvi Hirsh de Ziditshov (s. XIX), trad. propia

Pocas palabras despiertan a la vez tanta fascinación y tanto malentendido como Cábala. Para unos es magia; para otros, una moda de pulseras rojas y celebridades; para otros, una herejía peligrosa; y para una minoría tenaz, el corazón secreto de la tradición judía: la llave que abre, por dentro, el sentido último de la Creación. Antes de recorrer su historia, su cosmos y sus métodos, conviene detenerse en una pregunta engañosamente simple, la que abre todo lo demás: ¿qué es, realmente, la Cábala? Las seis preguntas de este capítulo trazan ese primer círculo.

1. ¿Qué es la Cábala según las fuentes clásicas?

La palabra Kabalá (קַבָּלָה) deriva del verbo hebreo lekabel, “recibir”. Ya en el nombre hay una tesis: la Cábala no es algo que se inventa ni se deduce, sino algo que se recibe, de transmisor a receptor, eslabón tras eslabón. No es, pues, un libro ni una doctrina cerrada, sino la recepción de aquello que las fuentes consideran oculto y velado dentro de la Torá.

La tradición lo explica con una distinción que recorrerá todo el libro. En el Sinaí —enseñan los místicos— Dios no entregó a Moisés un solo texto, sino dos: la Torá escrita (la Ley, el “cuerpo” del mensaje) y una Torá oral, no escrita, transmitida “de boca a oído”, cuya dimensión más íntima y esotérica es precisamente la Cábala. De ahí la imagen que se ha vuelto emblema de toda la tradición: si el texto literal es el cuerpo, la Cábala es el alma de la Torá. Albert Gozlan lo formula sin rodeos en sus comentarios al Zohar: la Torá es el cuerpo de un mensaje, y el Zohar, el alma de ese cuerpo. Sin esa alma —dirán los cabalistas— el lector “camina a ciegas en la oscuridad”, manejando el envoltorio sin sospechar el regalo.

Esta no es una metáfora ornamental: tiene una consecuencia práctica que la tradición toma muy en serio. Insiste Gozlan: a Dios no se lo puede amar sin conocerlo; nadie puede tener una fe firme ni un amor verdadero por su Creador si ignora “la inteligencia divina que subyace” en estos textos. La Cábala se presenta, así, no como una curiosidad para eruditos, sino como la condición de un conocimiento amoroso de lo divino: el cuerpo de la Ley dice qué hacer; el alma de la Cábala revela con quién nos relacionamos al hacerlo.

El nombre del Zohar contiene su definición. Hay un detalle que ilustra hasta qué punto, para esta tradición, la forma y el sentido se compenetran. La palabra Zohar (זהר, “Esplendor”) se compone de tres letras: zayin, hei, resh. Dos de ellas —resh y zayin— forman raz (רז), que en arameo significa “secreto”. La tercera, hei, vale 5 en gematría. El nombre del libro deletrearía entonces “el secreto del cinco”: los cinco niveles del alma (que veremos enseguida). Para Gozlan, esto no es un juego: el Zohar es la revelación de cómo operan, en el ser humano, esos cinco niveles, y su lectura “estimula” cada uno de ellos. El nombre del libro contiene su propósito.

Las dos voces, desde la primera página. A lo largo del libro distinguiremos entre cómo se entiende la tradición a sí misma (la voz interior, mística) y cómo la describe la investigación histórica (la voz exterior, académica). No compiten por ser “la verdadera”: iluminan el mismo objeto desde dentro y desde fuera. La autodefinición de la Cábala —recibir lo oculto, no inventar lo nuevo— es la voz interior; en el capítulo 2 daremos su turno a la exterior.

2. ¿Cómo definen los textos cabalísticos el conocimiento que transmiten?

Si la Cábala es lo que se recibe del estrato oculto de la Torá, hace falta un mapa de las profundidades. Ese mapa es el PARDÉS (פרדס), palabra que significa “huerto” o “vergel” —y, no por azar, “paraíso”—, y que la tradición lee como acróstico de cuatro niveles de interpretación:

Peshat (פשט) — el sentido literal, llano: lo que el texto dice en su superficie.

Remez (רמז) — el sentido alusivo o alegórico: lo que el texto insinúa.

Derash (דרש) — el sentido homilético, la indagación que extrae enseñanza y ley.

Sod (סוד) — el secreto, el misterio: la dimensión esotérica.

La Cábala opera en ese último piso, el Sod. Pero, ¿qué significa “leer en el nivel del secreto”? No basta definirlo: conviene verlo en acción. Tomemos el ejemplo con que el propio Zohar se abre, y que Gozlan desmenuza.

Una lectura de muestra: “la rosa entre las espinas”. El Zohar comienza citando un versículo del Cantar de los Cantares: “Como la rosa entre las espinas, así es mi amada entre las doncellas.” En el nivel Peshat (literal) es una imagen amorosa, y nada más. En el nivel Sod, según el Zohar, cada palabra estalla en significado. La rosa es Israel (y, por extensión, el alma que busca a Dios). ¿Por qué una rosa? Porque la rosa “a veces es blanca y a veces es roja”: el blanco es la misericordia (Jésed) y el rojo, el rigor (Guevurá) —los dos polos del Árbol que veremos en el capítulo 4—; el alma, como la rosa, atraviesa estados de gracia y de severidad. La rosa tiene trece pétalos, como los trece atributos de misericordia de Dios: quien no es misericordioso, dice el Zohar, “deja de ser la rosa y se vuelve el tallo espinoso”. Las espinas son el juicio sin compasión, el rigor que hiere. Y otra rosa, de cinco pétalos, evoca los cinco dedos que sostienen la copa de bendición en el sábado: Israel como pueblo destinado a “hacer bajar bendiciones”.

Detengámonos en lo que acaba de ocurrir, porque es la clave de toda la Cábala. Una sola frase amorosa se ha convertido en una enseñanza sobre la misericordia y el rigor, sobre el alma y su tarea, sobre la responsabilidad de no juzgar con dureza. Eso es leer en el nivel del Sod: no “descifrar un código” arbitrario, sino entrar en una dimensión donde cada detalle del texto es significativo porque el texto es un organismo vivo, no un relato. Por eso la tradición afirma que su conocimiento no se “sabe” como un dato, sino que se encarna: los misterios “se hacen carne” y transforman a quien los recibe.

Luz y secreto: una misma cosa. Que el conocimiento cabalístico se cifre obsesivamente en la imagen de la luz (Or) no es accidental, y la gematría lo subraya. Or (אור, “luz”) suma 207 (א1 + ו6 + ר200). Raz (רז, “secreto”) suma también 207 (ר200 + ז7). Para la tradición, “luz” y “secreto” son numéricamente idénticos: cada vez que el Zohar habla de luz, habla —dice Gozlan— de un secreto de la creación. Iluminarse y desvelar son, en esta lengua, el mismo acto.

Por eso el conocimiento cabalístico se nombra con símbolos cargados de vida: el Árbol de la Vida (Etz Jaim) —frente al Árbol del Conocimiento del Bien y del Mal, asociado a las leyes limitantes del mundo físico—; un escudo espiritual; agua inagotable que purifica. Michael Laitman, en la tradición de Baal HaSulam, lo dice con su acento característico: el Zohar no es información, es una fuerza; quien se dedica a él encuentra una fuente de energía —una fuerza de vida, promete— que transforma al lector que se deja transformar.

Voz contemporánea (Laitman / Bnei Baruch). El énfasis en el Zohar como fuerza que reforma —más que como texto que informa— es marca de la escuela de Baal HaSulam. Lo señalamos no para relativizarlo, sino para que el lector reconozca de qué corriente proviene cada acento.

3. ¿Por qué esta tradición fue considerada durante siglos un conocimiento reservado?

El secreto de la Cábala fue, durante la mayor parte de su historia, secreto de verdad: guardado, restringido, transmitido con cuentagotas. Las razones se ordenan en tres planos.

Plano histórico-social. Se sostenía que esta sabiduría debía enseñarse exclusivamente “de boca a oído”, y solo a discípulos preparados que buscaran un conocimiento superior de Dios. Durante siglos quedó confinada a círculos minúsculos. Hubo incluso restricciones de edad: una tradición difundida fijaba en los cuarenta años la madurez mínima para adentrarse en estos estudios —no por una cifra mágica, sino como símbolo de la solidez vital y del equilibrio que se consideraban indispensables—. El lenguaje críptico y alegórico cumplía además una función defensiva: protegía a los cabalistas de la incomprensión y del juicio de su época, en un mundo donde lo malentendido podía costar la reputación —o la vida—.

Plano del “tiempo oportuno”. Otra corriente —recogida con fuerza por Laitman— invierte la lógica: no es que la humanidad no debiera acceder, sino que aún no estaba lista ni lo necesitaba. La revelación tenía su hora. Numerosas fuentes citan un calendario explícito de “permiso”: el cabalista Abraham Azulay transmite que la prohibición de ocuparse públicamente de esta sabiduría regía hasta cierto año, y que a partir de entonces —en “la última generación”— se abriría el estudio “a mayores y niños”. Lo que durante milenios fue susurro reservado estaría destinado, en un momento dado, a volverse voz pública. A esta idea Laitman la llama el “Tiempo de Obrar”: la convicción de que hoy es la hora de revelar lo que ayer debió ocultarse.

Plano psicológico-espiritual. Es el más íntimo y el que la tradición toma más en serio. Acceder a verdades tan intensas sin preparación se consideraba un riesgo real. El emblema de ese peligro es la célebre historia talmúdica de los cuatro que entraron al Pardés (Tratado Jaguigá 14b): cuatro sabios penetraron en el huerto del conocimiento esotérico, y el desenlace fue desigual. Uno murió (Ben Azzai); otro enloqueció (Ben Zoma); otro se volvió apóstata (Elishá ben Abuyá, llamado luego Ajer, “el Otro”); y solo Rabí Akivá entró en paz y en paz salió. La moraleja cabalística no es que el conocimiento sea malo, sino que la luz desbordante puede quebrar al recipiente no preparado: un alma sin entrenamiento, expuesta de golpe al fulgor del mundo divino, puede aterrarse o desintegrarse. Es la misma lógica del Tzimtzum que veremos en el capítulo 3: hasta el bien, dado sin medida, destruye a quien no puede contenerlo.

Matiz de fuentes. El “calendario del permiso” (los años a partir de los cuales se autoriza el estudio público) proviene de cabalistas concretos —Azulay entre ellos— y es una lectura dentro de la tradición, no un dato histórico neutro. Lo presentamos como lo que es: la manera en que la propia tradición explica su salida del secreto.

4. ¿Qué diferencias existen entre la Cábala mística, filosófica y popular?

No toda la Cábala persigue lo mismo. Una clasificación muy difundida —formulada con claridad por el estudioso y cabalista Aryeh Kaplan— distingue tres grandes ramas según su finalidad:

1) Cábala teórica (simbólica o filosófica). Es la que estudia y especula. Se apoya sobre todo en el Zohar y se ocupa de la dinámica del mundo espiritual: la creación del universo (Maasé Bereshit, “la Obra del Comienzo”), la naturaleza del Infinito, las Sefirot (las emanaciones divinas), las almas, la cosmología. Es la rama que más se parece a una metafísica, y la que da cuerpo conceptual a casi todo este libro.

2) Cábala meditativa (mística o contemplativa). Va más allá del entender: busca experimentar. Emplea técnicas de meditación, nombres divinos y permutaciones de letras hebreas —el método del tseruf— para alcanzar estados superiores de conciencia y “ascender” por los mundos espirituales. La tradición liga esta vía a la Maasé Merkavá, “la Obra del Carro”, el misticismo extático de la visión. Su gran sistematizador medieval fue Abraham Abulafia, y a ella pertenecen los yihudim (“unificaciones”) que veremos en el capítulo 35.

3) Cábala mágica (operativa o práctica). Es una prolongación de la meditativa, pero orientada a incidir sobre el mundo: influir en los sucesos, alterar realidades materiales, mediante encantamientos, signos y Nombres de Dios. Aquí entran el Sefer Raziel y, en su vertiente operativa, el propio Sefer Yetzirá —del que la tradición extrae, por ejemplo, los procedimientos para crear un Gólem (cap. 30)—.

Estas tres ramas no son compartimentos estancos; históricamente se entrelazan y a menudo conviven en un mismo autor. Pero la distinción es útil porque ordena las expectativas del lector: no es lo mismo contemplar el cosmos, experimentarlo internamente o pretender operar sobre él. Buena parte de los malentendidos populares sobre la Cábala nacen de confundir la primera rama (la más extendida y “filosófica”) con la tercera (la más espectacular y minoritaria).

Atribución. Esta tripartición —teórica / meditativa / mágica— es la sistematización de Aryeh Kaplan (Meditation and Kabbalah), no una categoría “de las fuentes clásicas” en bloque. Es una herramienta moderna excelente para ordenar un material antiguo y disperso; conviene nombrarla como tal.

5. ¿Por qué muchas personas creen que la Cábala es peligrosa o secreta?

La fama de “peligrosa” tiene raíces dobles: unas reales, otras polémicas.

El núcleo real. Como vimos, la propia tradición admite un riesgo psicológico-espiritual genuino: asimilar secretos para los que no se está preparado puede desequilibrar al estudiante, y —según las fuentes esotéricas— hasta reforzar en él “fuerzas negativas” en lugar de vencerlas. A esto se suma el aura de poder que rodea a ciertos textos. El Sefer Yetzirá, el más antiguo y enigmático de todos, conserva tradiciones según las cuales sus métodos permitían manipular las fuerzas elementales de la Creación e incluso animar la materia inerte: dar vida a un gólem. Un libro del que se dice que enseña a fabricar un ser viviente difícilmente podía circular sin precauciones.

El núcleo polémico. Hay además una explicación que la propia tradición da sobre su mala fama, y aquí conviene marcar la voz con cuidado, porque pertenece a una lectura esotérica contemporánea más que a la doctrina clásica unánime. Según esta lectura —prominente en autores como Gozlan—, la sospecha contra la Cábala no es espontánea, sino sembrada: fuerzas espirituales adversas (descritas como ángeles caídos o Refaim) difundirían el rumor de que la Cábala envuelve y enloquece a quien la estudia, con el fin de mantener a la humanidad alejada del estudio y, por tanto, sometida al caos y a las influencias astrales. La calumnia, en esta clave, sería una estrategia para que el ser humano no descubra su propio poder espiritual.

Es interesante notar que un cabalista del lado divulgador, como Laitman, ofrece una versión más sobria del mismo fenómeno: a lo largo de dos mil años, dice, sobre la Cábala recayeron “estigmas” —que era brujería, magia, cosa de locos—, y de esos rumores errados nació su mala fama. Donde Gozlan ve una conspiración de fuerzas oscuras, Laitman ve, más llanamente, ignorancia histórica y prejuicio. El lector puede recibir la primera explicación como tesis literal o como metáfora poderosa —la inercia psicológica que aleja a la gente de lo que la transformaría—; en cualquier caso, conviene saber que no es un dato histórico neutro, sino una interpretación mística. Lo que sí es históricamente claro es lo otro: durante siglos, mezcla de respeto, miedo y prudencia, la Cábala se vivió como un fuego que calienta a quien lo sabe usar y quema a quien lo toca sin saber.

6. ¿Quién puede estudiar Cábala? Los requisitos del alma

Si la Cábala fue durante siglos un conocimiento reservado, cabe preguntar: ¿qué se exigía para acceder a ella? La tradición fijó condiciones, y conocerlas dice mucho sobre la naturaleza de esta sabiduría.

La condición más citada —ya mencionada— era la edad: cumplidos los cuarenta años, símbolo de madurez vital y equilibrio. Otra era el conocimiento previo: no se accedía al Sod (el secreto) sin haber dominado antes el Peshat, el Remez y el Derash —es decir, sin un sólido estudio de la Torá, el Talmud y la ley—. La Cábala no era un punto de partida, sino una culminación: el piso más alto de un edificio cuyos cimientos había que construir primero. Quien pretendía empezar por los secretos, sin la base, “edificaba sobre el aire”. Y se pedía un requisito que ningún libro puede dar: la rectitud moral y el equilibrio emocional. La tradición insistía en que un alma desordenada —dominada por el ego, la soberbia o la inestabilidad— no solo no comprendería los secretos, sino que los deformaría, usándolos para alimentar sus propias sombras (pensemos en los cuatro del Pardés: la misma luz que elevó a Akivá enloqueció a otro).

La razón de fondo es coherente con todo lo dicho: si el conocimiento cabalístico “se encarna” —si transforma a quien lo recibe—, entonces importa quién lo recibe. Una verdad poderosa en manos de un alma preparada eleva; en manos de un alma no preparada, puede dañar. Es la misma lógica con que no se da una herramienta peligrosa a quien no sabe usarla: no por mezquindad, sino por cuidado. El “secreto” de la Cábala no era, en esencia, una información oculta, sino una intensidad que requería un recipiente capaz de contenerla.

Hoy, como vimos, muchas de estas restricciones se han relajado —estamos en el “Tiempo de Obrar”, y la sabiduría se ofrece “a mayores y niños”—. Pero el espíritu de los requisitos permanece válido como advertencia: la Cábala no es un juego intelectual ni un atajo de poder, sino un camino que pide algo de quien lo emprende —madurez, base, rectitud, humildad—. No basta querer saber; hay que estar dispuesto a cambiar. Y esa, quizá, sigue siendo la única condición que de verdad importa: que el estudiante venga, no a acumular secretos, sino a ser transformado por ellos.

Cierre del capítulo

Hemos trazado el primer círculo. La Cábala, según se entiende a sí misma, es recepción de lo oculto: el alma de la Torá, accesible en el nivel del Sod, que no se acumula como dato sino que se encarna como transformación. Lo vimos en acción con la rosa entre las espinas, y lo confirmamos en la gematría que iguala “luz” y “secreto”. Fue reservada por prudencia social, por “tiempo oportuno” y, sobre todo, por el riesgo de exponer un alma no preparada a una luz desmedida —la lección de los cuatro del Pardés—. Y se ramifica en tres vías —contemplar, experimentar, operar— cuya confusión está en el origen de buena parte de sus malentendidos.

Queda en pie la pregunta que la voz interior y la voz exterior responden de modos distintos, y que abre el próximo capítulo: si la Cábala es recepción, ¿de dónde, exactamente, se recibe? ¿Del Sinaí, de Abraham, de Adán —como dice la tradición— o de un proceso histórico fechable en la Provenza y la Sefarad medievales —como sostiene la academia? Al origen, en sus dos voces, dedicamos las páginas siguientes.

Apéndice del capítulo — Las cinco almas (referencia rápida)

Varias afirmaciones de este capítulo —el conocimiento que “se encarna”, el alma que se transforma, los cinco niveles que el Zohar “estimula”— presuponen el mapa cabalístico del alma, que desarrollaremos en el capítulo 6. Se adelanta aquí como referencia, en la formulación que recoge Gozlan:

NivelNombreNaturaleza1Néfesh (נפש)Alma vital, vegetativo-animal2Rúaj (רוח)Alma emocional3Neshamá (נשמה)Alma intelectual4Jayá (חיה)Alma espiritual; conexión con lo divino5Yejidá (יחידה)Alma fusionada con lo divino; de yijud, “unión”

El estudio cabalístico, en esta clave, es el ascenso del alma desde la Néfesh hacia la Yejidá: de la mera vitalidad a la unión. Y, como vimos, el propio nombre del Zohar —raz (secreto) más hei (cinco)— anuncia que su tarea es despertar, uno a uno, estos cinco niveles.

Llévalo contigo

¿Qué viniste a buscar: entender, experimentar, poder? Las tres puertas existen y el libro las recorrerá todas, pero conocer la tuya cambia el viaje. Si quieres, escribe tu pregunta en la primera página; cuando termines la última, vuelve a leerla y mira qué le pasó.
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2. El origen histórico: dos relatos de un mismo nacimiento

“Desde Adam pasó a Noé, y luego a Abraham, el amigo de Dios.” — Tradición sobre la transmisión del Sefer Yetzirá

Si la Cábala es, como vimos, recepción, la pregunta inevitable es: ¿recepción de qué fuente? Aquí las dos voces de este libro se separan con la mayor nitidez, y vale la pena escucharlas a ambas antes de juzgar. La tradición remonta su origen a los albores de la humanidad; la academia lo sitúa en la Edad Media. No son dos errores compitiendo, sino dos preguntas distintas: una busca el sentido del origen; la otra, su fecha.

1. ¿Cuáles son los orígenes históricos de la Cábala?

La perspectiva mística. La tradición cabalística no fecha su nacimiento en un punto verificable: lo hunde en el principio mismo del mundo. Algunos textos atribuyen sus primeros secretos al patriarca Abraham (hacia el 1800 a. C.), receptor —según el cierre del Sefer Yetzirá (capítulo 6, verso 7; así, por capítulo y verso, lo citaremos siempre)— de una revelación divina sellada como pacto. Otros van más atrás aún, hasta Adán, a quien el ángel Raziel (“Secreto de Dios”) habría entregado un libro con los misterios de la Creación; de Adán pasaría a Noé, y de Noé a Abraham. Y la formulación más solemne lo ancla en la Revelación del Sinaí: allí Moisés habría recibido, junto a la Ley escrita, la Torá oral cuyo corazón esotérico es la Cábala, transmitida después “de boca a oído” a través de las generaciones.

Voz de la tradición. Esta cadena —Adán → Noé → Abraham → Moisés → los sabios— no pretende ser cronología en el sentido moderno. Afirma algo más audaz: que el conocimiento esencial no se inventa en la historia, sino que se recibe desde su origen. La “antigüedad” aquí es una afirmación de dignidad, no una fecha de catálogo.

La perspectiva histórica. Los historiadores —Gershom Scholem a la cabeza, y entre los autores en lengua española Mario Sabán— recuerdan que las tradiciones orales antiquísimas son, por definición, imposibles de probar documentalmente. Lo que sí puede rastrearse es cuándo aparecen escritas las especulaciones místicas. La consolidación del canon hebreo en tiempos de Esdras (hacia el 515 a. C.) marca un punto de partida razonable para una mística estructurada en torno al texto. Desde esa base, la investigación sitúa el surgimiento de estas corrientes entre los siglos V y I a. C., con las primeras huellas escritas hacia el siglo I a. C.

Voz de la academia. Decir que la Cábala “como sistema” es medieval no niega que se nutra de materiales muy anteriores. Niega solo que pueda probarse una transmisión literal e ininterrumpida desde Abraham. La historia trabaja con evidencia; donde no la hay, suspende el juicio.

El lector atento notará que ambas voces pueden ser ciertas en su propio plano: puede haber un sustrato antiquísimo de ideas y una sistematización tardía. La tradición subraya la raíz; la academia, la forma. Conviene además una advertencia: ni siquiera “la academia” es una voz única. Los estudiosos discuten entre sí —sobre fechas, influencias, autorías—, y lo que aquí presentamos como “voz exterior” es el consenso mayoritario, no un dogma cerrado. La honestidad intelectual consiste justamente en no convertir ninguna de las dos voces en oráculo.

2. ¿Qué relación tiene con el judaísmo antiguo y la tradición bíblica?

La Cábala no es una lectura más de la Biblia: se presenta como su método de descodificación. Para el cabalista, la Torá no es un relato, sino un inmenso sistema de símbolos y energías en el que cada letra esconde información. Relatos como las visiones de Jacob, las teofanías de Moisés o el carro de Ezequiel no son narraciones piadosas, sino claves cifradas.

Conviene ver, de nuevo, un ejemplo concreto de esta lectura, porque muestra cómo la tradición convierte el relato bíblico en cosmología. Cuando el Zohar comenta los días de la creación del Génesis, no los entiende como una secuencia cronológica de fenómenos físicos, sino como el despliegue de almas y fuerzas espirituales. En la lectura que recoge Gozlan, las “flores que aparecen sobre la tierra” del Cantar son las almas de los patriarcas: en el primer día se habría creado el alma de Abraham; en el segundo, la de Isaac; en el tercero, la de Jacob. En el cuarto día —el de la creación de los astros— “caen los demonios al mundo”: el cosmos físico y sus inteligencias astrales aparecen a la vez que la posibilidad del desorden. En el quinto y sexto, Dios forma al ser humano insuflándole el alma. La creación, leída así, no es un acta notarial del pasado: es el mapa permanente de cómo lo espiritual desciende a lo material —lo que la tradición llama Maasé Bereshit, “la Obra del Comienzo”—.

Dos grandes misterios, en efecto, obsesionaron a los místicos judíos antiguos, y de ellos brota toda la tradición posterior:

El Maasé Bereshit (“la Obra del Comienzo”): la interpretación esotérica del primer capítulo del Génesis, es decir, cómo se creó el mundo.

El Maasé Merkavá (“la Obra del Carro”): la mística extática derivada de la visión del profeta Ezequiel, es decir, cómo asciende el alma hacia lo divino.

Estas dos “obras” —la cosmogónica y la extática— son los dos pulmones de la mística judía: uno mira hacia el origen del cosmos, el otro hacia el ascenso del alma. Toda la Cábala posterior puede leerse como el desarrollo de uno, del otro, o de su entrelazamiento. Y ambas eran consideradas tan peligrosas que la Mishná (Jaguigá 2:1) prohibía exponerlas en público: el Maasé Bereshit no se enseñaba ni siquiera a dos personas a la vez, y el Maasé Merkavá, ni siquiera a una, salvo que fuera “sabia y capaz de entender por sí misma”. El secreto del que hablamos en el capítulo 1 tiene aquí su raíz legal más antigua.

Voz de la academia. Ya en el siglo I, conceptos afines circulaban fuera del rabinismo central: entre los esenios de Qumrán y en la obra del filósofo judío Filón de Alejandría, que fundió la Torá con el platonismo griego. Esto muestra que el terreno estaba abonado siglos antes de que existiera la “Cábala” con ese nombre.

3. ¿Qué papel desempeñó el Sefer Yetzirá?

Si hay un texto fundacional, es el Sefer Yetzirá (Libro de la Formación o de la Creación): el más antiguo, el más breve —apenas unas 1.300 palabras en su versión corta— y el más enigmático del esoterismo judío.

La doble atribución. La tradición se lo adjudica a Abraham (a quien el propio libro presenta como destinatario del pacto final) o, en una opinión minoritaria recogida por Moisés Cordovero, a Rabí Akivá, que lo habría llevado a su forma actual. Hay incluso lecturas conciliadoras: Abraham lo habría “escrito” y Akivá lo habría “redactado” a su forma conocida. La academia, en cambio, fija su redacción entre los siglos II y IV de nuestra era: la forma gramatical del hebreo apunta a la época de la Mishná, hacia el siglo II.

Una historia de manuscritos. El Sefer Yetzirá no nos llegó en una sola forma, y conocer su transmisión ayuda a entender la prudencia con que hay que tratar cualquier “texto cabalístico antiguo”. Existen al menos cuatro versiones principales: una corta (unas 1.300 palabras), una larga (casi el doble), la versión de Saadia Gaon (siglo X, que reorganizó la larga para su comentario) y la versión del Gra (el Gaón de Vilna, siglo XVIII). En el siglo XIII, Abraham Abulafia ya señalaba la existencia de las dos primeras; en el XVI, el Arí (Isaac Luria) redactó el texto para armonizarlo con el Zohar. En época moderna, la edición y traducción de Aryeh Kaplan se ha vuelto la más difundida. Que un texto de poco más de mil palabras haya generado tantas recensiones y siglos de comentario —pocos libros, fuera de la Biblia, han sido tan anotados— dice mucho de su densidad y de su influencia.

Su revolución conceptual. El Sefer Yetzirá introdujo la idea destinada a estructurar toda la Cábala: el universo fue creado mediante “32 senderos maravillosos de la sabiduría” (1:1), que son 10 números —las Sefirot, aquí en estado embrionario— y las 22 letras del alfabeto hebreo, divididas en tres madres, siete dobles y doce simples. La Creación, en esta visión, es un acto lingüístico y matemático: Dios “esculpió, talló, combinó, pesó y permutó” las letras, y de esas combinaciones brotó todo lo que existe.

Su cara operativa. El libro no es solo filosofía: se lo usó como manual de meditación con matices mágicos. La tradición sostiene que la manipulación adecuada de las letras permitía incidir sobre las fuerzas elementales, y de ahí nacen las célebres leyendas del gólem. El Talmud mismo (Sanhedrín 65b) recuerda que los sabios Janina y Oshaia, en vísperas de Shabbat, estudiaban el “Libro de la Formación” y con él creaban un ternero para comerlo. Esa creación de vida por las letras —que dedicaremos un capítulo entero a examinar— es una idea talmúdica, no una superstición tardía: prueba de que la cara “operativa” de la Cábala es tan antigua como su cara contemplativa.

Lectura contemporánea. Autores actuales subrayan el Sefer Yetzirá como prueba de que la Cábala fue, desde el principio, una tecnología y no solo una teología. Es una lectura sugerente, pero conviene recordar que el texto antiguo es extraordinariamente conciso y oscuro: gran parte de su “manual práctico” es reconstrucción e interpretación posterior, no instrucción explícita.

4. ¿Cómo surgió el Zohar y qué impacto tuvo?

El Zohar (“Esplendor”) es la obra que convirtió la Cábala en la corriente central del misticismo judío. Y, como la propia Cábala, tiene dos partidas de nacimiento.

Origen tradicional. La tradición lo atribuye a Rabí Shimon Bar Yojai (siglo II), discípulo de Akivá. Perseguido por Roma tras la derrota de la rebelión judía, se habría ocultado trece años en una cueva —la tradición la sitúa en Pequiín, en la Galilea— junto a su hijo Elazar, alimentándose, según la leyenda, de un algarrobo y un manantial. Allí, según el relato que recoge Gozlan, recibió tres visitas decisivas: la del arcángel Metatrón (identificado con el patriarca Enoc, que “caminó con Dios” y fue elevado), que le explicó el curso entero de la historia humana hasta la redención y la llegada del Mesías; la del profeta Elías; y la de Moisés, llamado Raya Mehemna, “el Pastor Fiel”. El Zohar estaría estructurado como una conversación entre Shimon y sus discípulos, en la que esas presencias —que la propia obra trata como personificaciones que se manifiestan físicamente— revelan secretos “que en este mundo no podríamos descubrir”.

Origen histórico. La filología moderna sostiene otra cosa. El Zohar habría sido redactado o compilado en Castilla a finales del siglo XIII, en buena medida por el cabalista Moisés de León, que habría empleado deliberadamente un arameo arcaizante para envolver la obra en un aura de antigüedad y favorecer su difusión bajo la autoridad de Bar Yojai. Esta tesis, que se remonta a la investigación de Scholem, es hoy mayoritaria en la academia, aunque sigue habiendo debate: estudiosos posteriores (como Yehuda Liebes) han mostrado que el Zohar pudo ser obra de un círculo de cabalistas más que de un solo autor, y que incorpora materiales de tradiciones más antiguas.

Las dos voces, lado a lado. No es necesario que el lector “elija bando” para seguir leyendo. Lo que importa es entender que, cuando este libro cite el Zohar, lo hace como monumento espiritual —su valor no depende de su fecha— a la vez que reconoce el consenso histórico sobre su redacción medieval.

El impacto. En cualquiera de las dos lecturas, el efecto del Zohar fue absoluto: se convirtió en la “Biblia” de la Cábala. Consolidó la rama teórica (la dinámica de los mundos, las almas, las Sefirot), fijó la metáfora destinada a perdurar —la Torá tiene un cuerpo (el texto literal) y un alma (sus secretos)— e inyectó una poderosa carga mesiánica: la idea de que la difusión de estos secretos, en la “última generación”, traería compasión al mundo y precipitaría la redención. Esta convicción —que estudiar el Zohar acelera la salvación del mundo— es la que late bajo el “Tiempo de Obrar” de Laitman que mencionamos en el capítulo anterior, y la que explica por qué, siglos después, una sabiduría reservada terminaría volviéndose pública.

5. ¿Qué corrientes influyeron en la Cábala medieval?

Entre los siglos XII y XV, en la Provenza y en Sefarad (la España judía), la Cábala vivió su gran ebullición. No surgió en el vacío: confluyeron en ella varias corrientes.

Gnosticismo y neoplatonismo. El Sefer haBahir (Libro de la Claridad), aparecido en Provenza entre 1150 y 1200, recogió ecos gnósticos y neoplatónicos muy anteriores y los puso al servicio de una idea nueva: los “poderes” o atributos de Dios —las futuras Sefirot— como mediaciones entre el Infinito y el mundo. Es el primer texto donde el árbol sefirótico empieza a tomar forma, todavía balbuciente.

Las tres escuelas españolas. Mario Sabán subraya que en la España medieval no hubo una Cábala, sino tres corrientes simultáneas que con el tiempo se integraron:

La Cábala profética y extática de Abraham Abulafia, centrada en la meditación con letras y nombres divinos para alcanzar la profecía.

La escuela teosófica de Gerona (Najmánides entre sus figuras), más especulativa y filosófica, que tendió puentes entre la Cábala y la tradición rabínica establecida.

La Cábala zohárica del reino de Castilla, de la que brotó el Zohar.

El hermetismo. Hacia el final de la Edad Media y en el Renacimiento, la recuperación de los textos atribuidos a Hermes Trismegisto —un sincretismo greco-egipcio— entrelazó la Cábala con la teurgia (el ritual que busca obrar sobre lo divino) y la magia renacentista, abriendo un terreno fértil para la confusión (y la fecundación mutua) entre tradiciones.

El platonismo y la Cábala cristiana. Por último, en círculos como la Academia Platónica de los Médici en Florencia, humanistas como Giovanni Pico della Mirandola, Johannes Reuchlin y Cornelius Agrippa adoptaron la Cábala, la tradujeron al latín y la adaptaron —a menudo forzándola— para sustentar dogmas cristianos. Nació así la Cábala cristiana, un subgénero que mezcló la mística judía con la filosofía renacentista y que sería decisivo para todo el esoterismo occidental posterior, como veremos en el capítulo 24.

Voz de la academia. Esta confluencia es precisamente lo que lleva a los historiadores a hablar de la Cábala como fenómeno medieval: no porque sus ideas carezcan de raíces antiguas, sino porque fue en este crisol —textos, escuelas, traducciones, polémicas— donde cristalizó la tradición que hoy reconocemos con ese nombre.

6. Del Arí al jasidismo: la Cábala se hace corazón

La historia de la Cábala no se detiene en Safed y el Arí (siglo XVI). Conviene seguir el hilo hasta el umbral de la época moderna, porque allí ocurre una transformación decisiva: la Cábala, hasta entonces sabiduría de élites eruditas, desciende al corazón del pueblo.

El protagonista es el jasidismo (jasidut), el movimiento fundado en la Europa oriental del siglo XVIII por el Baal Shem Tov (el “Maestro del Buen Nombre”, h. 1700–1760). Su revolución fue democratizar la Cábala: tomar las ideas luriánicas —las chispas, el Tikún, la elevación— y traducirlas de un lenguaje técnico y reservado a una espiritualidad del gozo, la oración fervorosa y el servicio cotidiano, accesible al judío simple que no era erudito. Donde la Cábala luriánica pedía meditaciones complejas sobre los Nombres, el jasidismo enseñaba que un campesino iletrado podía “elevar chispas” con una plegaria sincera, una canción (niggún), un baile, un acto de alegría. “Dios desea el corazón”, era su lema. La elevación dejó de ser asunto de especialistas para volverse posible en cualquier vida, por humilde que fuese.

Esto preparó el terreno para la apertura del siglo XX (cap. 23). Si el jasidismo llevó la Cábala al corazón del pueblo de Europa oriental, las escuelas posteriores —la de Áshlag (Baal HaSulam) y su comentario HaSulam, la de Laitman— la llevaron al mundo entero. La trayectoria es coherente: de un secreto guardado por unos pocos eruditos (la Cábala medieval), a una sistematización genial pero compleja (el Arí en Safed), a una espiritualidad del corazón para el pueblo (el jasidismo), a una difusión global (el siglo XX). El “Tiempo de Obrar” —la convicción de que la sabiduría oculta debía revelarse— se fue cumpliendo por etapas, cada una más amplia que la anterior.

Conviene retener esta continuidad, porque corrige una imagen falsa. La Cábala no es una reliquia congelada en la Edad Media: es una tradición viva, que se ha transformado una y otra vez —de la teosofía de Gerona al drama del Arí, del fervor jasídico a la divulgación contemporánea— sin perder su núcleo. Cada época la ha recibido a su manera y la ha pasado a la siguiente. El lector de hoy es el último eslabón, por ahora, de esa cadena que la propia tradición llama, con razón, “recepción”: Kabalá.

Cierre del capítulo

Dos relatos, un nacimiento. Para la tradición, la Cábala desciende de Adán y de Abraham y se sella en el Sinaí: es recepción inmemorial. Para la academia, cristaliza en la Provenza y la Castilla medievales, sobre un sustrato antiguo de Maasé Bereshit y Maasé Merkavá: es construcción histórica. El Sefer Yetzirá —en sus cuatro recensiones y sus siglos de comentario— le dio la gramática del cosmos; el Zohar, su alma y su impulso mesiánico; el crisol medieval, su forma definitiva.

Con el origen aclarado en sus dos voces, podemos por fin asomarnos a lo que esta tradición ve cuando mira el universo. Porque la Cábala no es, ante todo, una historia: es una cosmología. Y empieza, paradójicamente, no con algo, sino con un Infinito que se retira para dejar sitio al mundo. A ese Infinito —el Ein Sof— dedicamos el próximo capítulo.

Llévalo contigo

Dos relatos de un mismo nacimiento: la cueva y el escritorio. ¿Cuál te resulta más verdadero —el que recibe o el que investiga—? No hace falta elegir: el libro entero está escrito a dos voces. Pero nota hacia cuál te inclinas: ahí está tu manera de creer.
Parte II — La cosmología: el Infinito, la Luz y el Árbol

Del Ein Sof a las Sefirot, y el drama luriánico de la creación.

Safed, Alta Galilea, viernes por la tarde, 1571.

El sol empieza a bajar sobre las montañas y la ciudad entera parece darse prisa. En las callejuelas empinadas, pintadas de cal y de ese azul que aquí llaman el color del cielo, se apagan los martillos y los telares: llega el Shabbat, y en Safed el Shabbat no se espera —se sale a recibirlo.

Un grupo de hombres vestidos de blanco baja hacia los campos, a las afueras. Al frente camina uno joven todavía, de barba oscura: Itzjak Luria, al que sus discípulos llaman el Arí, el León. Llegó hace poco de Egipto y apenas lleva aquí unos meses, pero ya se murmura que lee en las frentes las vidas anteriores de las almas y que conversa con los maestros del otro mundo. Él no escribe casi nada. Camina, mira, enseña en voz baja.

En los campos, de cara al poniente, los hombres cantan para recibir a la novia: así llaman al séptimo día, la reina que desciende. La ciudad entera es un experimento espiritual sin precedentes —exiliados de España y Portugal que subieron a esta montaña a esperar la redención—, y este rito de salir a cantarle al crepúsculo acaba de nacer aquí, en este círculo, y desde aquí conquistará al mundo judío entero.

Lo que el Arí enseña, cuando enseña, es una historia inmensa: que el Infinito se contrajo para hacer sitio al mundo; que la luz fue demasiada para sus vasijas y las rompió; que por eso todo lo que existe —una piedra, un oficio, un encuentro— esconde una chispa caída que espera ser devuelta. Que vivir es, exactamente, eso.

Le quedan menos de dos años de vida: una epidemia se lo llevará a los treinta y ocho, y será un discípulo, Jaim Vital, quien pase décadas poniendo por escrito lo que oyó. De esas notas saldrá la cosmología entera que esta Parte va a contarte: la Contracción, la Rotura, la Reparación.

Pero eso será después. Ahora es viernes, baja el sol, y en un campo de Galilea un puñado de hombres de blanco le canta a una novia que nadie ve. Empieza el Shabbat.
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3. La visión del universo: el Infinito, la Contracción y la Luz

“Verdaderamente tú eres un Dios que se oculta, Dios de Israel, salvador.” — Isaías 45:15

Toda cosmología empieza con una pregunta sobre el comienzo. La de la Cábala es desconcertante: el universo no empieza cuando aparece algo, sino cuando el Infinito decide ausentarse. Antes de que haya mundo, hay solo plenitud sin límite; y para que el mundo sea posible, esa plenitud tiene que retirarse y dejar un hueco. La creación cabalística no es, en su primer acto, una emisión, sino una renuncia. Comprender esta paradoja es comprender el corazón de toda la metafísica que sigue.

1. ¿Cómo describe la Cábala el origen del universo?

El relato no es el de una explosión física espontánea, sino el de un proceso de voluntad y emanación que desciende desde un misterio infinito. Sus momentos, según la tradición luriánica que la Cábala posterior hizo suya, son estos:

El Tzimtzum (la Contracción). Antes de la materia, el Creador llena “todo” con su luz infinita. Para que pueda existir algo distinto de Él —un espacio para la criatura—, retira esa luz: ejecuta el Tzimtzum. Gozlan traduce la palabra de un modo iluminador: no solo “contracción”, sino “disimulación”, ocultamiento. Dios no se va; se vela. Y al velarse, abre un vacío (jalal), un espacio aparentemente vacante donde la creación finita podrá tener lugar. La tradición añade un matiz delicado: en ese vacío no queda “nada”, sino un residuo o impronta de la luz retirada (el reshimu), como el aroma que permanece en un frasco vaciado. Por eso el mundo, aun en su mayor oscuridad, nunca está del todo desprovisto de lo divino: conserva una huella.

La chispa y el hilo. En ese vacío surge una chispa o intención divina procedente de lo “Oculto de lo Oculto”. Desde la plenitud que rodea el vacío, el Creador traza entonces un “hilo” de luz (kav) que penetra en el hueco y lo vivifica: por ese hilo desciende, medida y graduada, la energía con que se construirá el cosmos. La imagen es precisa: no una inundación, sino un hilo; no todo el Infinito de golpe, sino un haz fino y dosificado. La creación es, desde su primer instante, un acto de mesura.

El instrumento: las letras y los Nombres. El acto creador se ejecuta mediante los “32 senderos místicos de la sabiduría”: las 10 Sefirot (las emanaciones divinas) y las 22 letras del alfabeto hebreo, que operan como los “bloques genéticos” de la realidad. La tradición concentra ese poder creador en un Nombre divino particular: el Nombre de 42 letras, que la tradición esconde en una plegaria antigua: el Ana BeKoaj («Te rogamos, con la fuerza…»), cuyas cuarenta y dos palabras llevan por iniciales, una a una, las letras del Nombre. Con ese Nombre, dice Gozlan, se habría operado la creación entera: Dios hizo el mundo y todos los universos a través de él. No hace falta tomar el dato como literalidad técnica para captar la idea de fondo: para la Cábala, el lenguaje sagrado es la herramienta misma de la creación, y ciertos Nombres concentran ese poder de un modo especial. Volveremos sobre las letras en el capítulo 9 y sobre el Ana BeKoaj operativo en el 15.

El secreto de la primera palabra. Para los cabalistas, todo esto está cifrado en el primer vocablo del Génesis, Bereshit. Leído de corrido significa “en el principio”; pero partido en dos —bará shit— se lee “creó seis”, y esos seis son las seis direcciones del espacio (los cuatro puntos cardinales más arriba y abajo): la creación del volumen, de la extensión material. Gozlan añade una gematría memorable: Bereshit suma 913, y la vincula con hitbonenut, “meditación contemplativa”; como si el texto insinuara que el mundo se crea —y se vuelve a crear— por un acto de conciencia concentrada. Y aún otra lectura: Bereshit contiene bet reshit, “dos comienzos” —el mundo de arriba y el mundo de abajo—, ambos creados en el mismo gesto.

Lectura contemporánea. La secuencia Tzimtzum–vacío–hilo pertenece sobre todo a la Cábala luriánica (Isaac Luria, el “Arí”, siglo XVI), posterior al Zohar. Cuando un autor actual la presenta como “la” doctrina cabalística del origen, conviene recordar que es una sistematización tardía —genial, pero tardía— y no la única que la tradición conoció. El Zohar mismo describe el origen con otras imágenes (el “punto” primordial, los destellos), y el Sefer Yetzirá, con otras aún.

2. ¿Qué significa el concepto de Ein Sof?

En la cumbre —o, mejor, antes de toda cumbre— está el Ein Sof (אין סוף), literalmente “Sin Fin”, “Infinito”, “lo que no tiene límite”. No es “el Dios” de las imágenes religiosas, con atributos y nombre: es la realidad más profunda, el origen de todos los orígenes, la esencia absoluta del Creador antes de toda manifestación. Es, por definición, incognoscible, inefable, ajeno a todo concepto —incluido el de espacio o tiempo—. De Él no puede decirse qué es; apenas puede señalarse que es.

El Ein Sof es pura luz infinita (Or Ein Sof), y su naturaleza es el dar absoluto, el otorgamiento sin reserva. Y aquí aparece la lógica íntima del Tzimtzum: precisamente porque es plenitud y dádiva total, debe autolimitarse para que exista algo capaz de recibir. Si impartiera su luz infinita sin restricción, anularía a cualquier recipiente finito —lo abrasaría—. El amor que da sin medida destruiría a quien pretende amar. Por eso el Infinito se retira: no por avaricia, sino por misericordia. De esa autolimitación primordial emana, paso a paso, toda la realidad, a través de las Sefirot.

Voz de la tradición. El Ein Sof es el límite donde el lenguaje se detiene. La Cábala, que es una tradición locuaz, enmudece ante Él: solo puede hablar de sus emanaciones, nunca de su esencia. Toda la teología cabalística posterior es, en rigor, teología de la luz que desciende, no del foco que la emite. Por eso los cabalistas distinguen con cuidado entre el Ein Sof (incognoscible) y las Sefirot (sus manifestaciones, ya accesibles): confundirlos sería tomar el rayo por el sol.

3. ¿Qué papel desempeña la “luz divina” en la creación?

En la Cábala, “luz” (Or) casi nunca significa iluminación física. Es la metáfora maestra para la energía activa, sustentadora y nutricia de la creación: la sabiduría divina, la conciencia suprema, los secretos del universo. Volvamos a la gematría del capítulo 1: Or (luz) y Raz (secreto) suman ambos 207. Cuando los textos dicen que el mundo está hecho de luz, dicen que está hecho de consciencia, de dádiva y de secreto —de sentido cifrado—.

Los relatos cabalísticos cuentan que, al principio, esta luz inmensa fue revelada —permitía “ver de un extremo al otro de la creación”—, pero que el Creador decidió ocultarla para protegerla del mal uso de las generaciones indignas, reservándola para los justos. Es la Or HaGanuz, la “luz guardada”. El Zohar lee este ocultamiento en una frase enigmática: “la luz fue escondida y encerrada en la alianza” (el brit). ¿Dónde se guarda la luz primordial? En el pacto: en la brit milá (la circuncisión), en el Shabbat, en el arcoíris que selló la alianza con Noé, en “la alianza del corazón”. La luz no desapareció del mundo: quedó sellada dentro de los signos del pacto, accesible a quien sabe abrirlos. Aun así, ni siquiera en el mundo material la luz se extingue del todo: un hilo, una chispa permanece, sutil, sosteniendo en secreto toda la existencia —el “alimento espiritual” que renueva la creación a cada instante; si se retirara, el mundo se desvanecería—.

Lectura contemporánea (Laitman). La escuela de Baal HaSulam reformula esta luz en clave psicológica y precisa. La fuerza general de la naturaleza, dice, es “deseo de dar”; la del ser creado es “deseo de recibir”. La materia misma de la creación, “de su principio a su fin”, es ese deseo de recibir —el ego—. La tarea espiritual no es destruirlo, sino invertir su intención: aprender a recibir para dar, volviéndose semejante a la Luz. Y eso —insiste Laitman— transforma incluso la percepción: a nuestro alrededor abundan ondas que no percibimos, y educar el deseo es ampliar los “utensilios de captación” con que recibimos una realidad que siempre fue más vasta que nuestra ventana a ella. Visto así, la “luz divina” no es una sustancia que se inyecta, sino una cualidad que el ser humano puede adquirir.

4. ¿Cómo se relaciona lo infinito con lo material?

El problema es de ingeniería metafísica: ¿cómo conectar una fuente infinita con un mundo finito sin que el segundo se aniquile? La respuesta cabalística es una cadena de mediación, una serie de “transformadores” que rebajan el voltaje.

La luz del Ein Sof, que destruiría lo finito si se manifestara directa, desciende y se filtra a través de las 10 Sefirot del Árbol de la Vida. Cada Sefirá reduce y “densifica” la intensidad de la luz un grado más, como una sucesión de filtros que atenúan un fulgor insoportable hasta volverlo habitable. Al final de ese descenso —en la última etapa de la contracción— se llega a la Sefirá de Maljut (“el Reino”): la dimensión física y material, el mundo donde habita nuestro cuerpo. Lo que arriba era luz pura, abajo es materia; lo que arriba era unidad, abajo es multiplicidad. Pero es la misma luz, infinitamente graduada.

La tradición despliega además ese descenso en cuatro mundos —Atzilut (emanación), Beriá (creación), Yetzirá (formación) y Asiá (acción)—, cada uno más denso que el anterior, que estudiaremos en el capítulo 4. El nuestro, el mundo material, es Asiá: el último peldaño, el más alejado de la fuente y, por eso mismo, el más oscuro. Este mundo que percibimos, escribe Laitman, es el más bajo de los estados posibles —el peor de todos—: no como pesimismo, sino como descripción de nuestra posición en la escala —y como promesa impl


Voz de la academia. La estructura “el Uno se derrama en grados descendentes hasta la materia” tiene un parentesco evidente con el neoplatonismo (Plotino y sus emanaciones). Los historiadores ven aquí una de las influencias filosóficas que la Cábala medieval absorbió y reformuló en clave hebrea y bíblica. Reconocerlo no rebaja la originalidad cabalística: muestra el diálogo del que nació. La diferencia decisiva es que, para el cabalista, esa cadena no es una necesidad lógica impersonal (como en Plotino), sino un acto de voluntad y amor de un Dios personal que elige contraerse.

5. ¿Cómo se describe la estructura del universo?




Lectura contemporánea. Aquí los autores actuales tienden el puente con la física: la “realidad multidimensional” se compara con campos y ondas imperceptibles; la materia, con luz “colapsada”. Son analogías evocadoras y pueden ayudar a la intuición, pero no son demostraciones: la Cábala es una tradición simbólica y espiritual, no una teoría física, y forzar la equivalencia termina empobreciendo a ambas. Las usaremos —porque iluminan—, señalándolas siempre como lo que son.

6. El árbol invertido y el punto primordial




7. “No hay nada fuera de Él”: el secreto de la unidad




Cierre del capítulo



Llévalo contigo
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