Antoni Gonzalo Carbo

La vision de la escala en la
mistica judia a partir de “El

suenio de Jacob” de Anselm Kiefer

«Si uno de vosotros profetizara, (Gén 28:12)*: «Tuvo un suefio en el que veia
yo me revelarfa a él en visién, y le hablaria en una escala que, apoydndose sobre la tierra,

suenos.» .
. tocaba con la cabeza en los cielos, y que por
Ndmeros 12:6. K . , .
i ella subfan y bajaban los dngeles de Dios.» En
«La razén allf es que un suefio es | €l cuadro, Jacob (el propio artista) se halla esti-
mds preciso que una visién y puede explicar lo | rado, dormido, en medio de un paisaje desér-
que en una visién es oscuro. [...] Una *visién” | tico, de cara al cielo estrellado, al universo infi-

(la respectiva palabra hebrea, marih, también
significa espejo) se llama asi porque es como un
espejo (marih) en el cual se reflejan todas las
imdgenes.»

nito®. La escala mistica es un simbolo universal
de ascenso mistico o de crecimiento espiri-
¢ tual®. En una de las mayores unidades textua-
Séfer ha-Zéhar (EL Libro del les del corpus de la especulacién de la mistica
Esplendor), 1.149b. :  judia, la oscura visién de Ez 1 del Carro celes-

i te (merkdbih) como Trono de la «Gloria» de

i Dios (kdbod)®, la literatura de los Héykhilot

n cuadro del artista alemdn | (Héykhalot Rabbati, «Héykhalst mayores», 15-

Anselm Kiefer (n. 1945) titu- i 23), la escala de Jacob se convierte en un sim-
lado Jakobs Traum (El sueio de bolo de via mystica o de ascensién® a través de
Jacob, 1996)" hace referencia i los siete cielos (regi im) y los siete palacios divi-
al conocido pasaje biblico de { nos o moradas (héykhilét)” del alma hasta lle-
la visién de la escala de Jacob i gar al Trono de Dios?®.

*) Abreviaturas principales: heb. = hebreo; TSAJ = Texte und Studien zum Antiken Judentum, Tubinga.

! Jakobs Traum (El sueio de Jacob), 1991 (colecc. privada), 1996 (colecc. del artista, Barjac) y 2001. Cf. Anselm Kiefer:
Holzschnitte, cat. exp. a cargo de L. Rumma, Ndpoles, 1997, pp. 25-7. Para una visién general de la obra de Anselm
Kiefer, véanse D. Arasse, Anselm Kiefer, Paris, 2001; M. Biro, Anselm Kiefer and the Philosophy of Martin Heidegger,
Cambridge, 1998; M. Cacciari; G. Celant, Anselm Kiefer, cat. exp., Mildn, 1997; L. Saltzman, Anselm Kiefer and Art
after Auschwitz, Cambridge, 1998.

2 A partir de su primer viaje a Israel, bastantes obras del artista hacen alusién a la mistica judia: Emanation (Emana-
cidn, 1984-86, 2000), Entfaltung der Sefiroth (Desarrollo de las sefirdt, 1985-88), Lilith (1990), Die Himmelspaliiste (Los
palacios celestes: Merkibih, 1990), Sefiror (1991, 2000), Sieben Himmelspaliiste (Siete palacios del cielo, 1991), Merka-
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Héykhalor Rabbati es la macroforma por | de que Dios creara el mundo, y es el lugar don-
excelencia que se ocupa del viaje al cielo. Estos de reside: «Tu trono es un trono suspendido /
palacios simbolizan las etapas de la ascensién | desde la hora, / en que sujetaste el enjulio / y
espiritual del mistico, sus estaciones graduales tejiste la tela / sobre la que la perfeccién (del)
en direccién al Trono. El trono fue creado antes | mundo / y su escalera reside / por muchos afios

wa; Hechaloth (1996)... La serie de pinturas y esculturas que llevan por titulo Schebirath hakelim, Bruch der Gefiifte
(Rotura de recipientes, 1989-90, 2000), aluden a la teorfa luridnica de la ruptura de los recipientes (shebirar ha-kelim).
Cf. L. Fine, Physician of the Soul, Healer of the Cosmos: Isaac Luria and His Kabbalistic Fellowship, Stanford, CA, 2003.
Sobre la influencia de la Cébala judia en la obra de Kiefer véanse D. Arasse, Anselm Kiefer, o.c., pp. 187-223; M. 1del,
Anselm Kiefer et la Kabbale, Paris, 2004 (en prensa); D. LeVitte-Harten, «Canticle for a God Unknowny, en Anselm
Kiefer: Lilith, cat. exp., Marian Goodman Gallery, Nueva York, 1991, pp. 9-15; M. Rosenthal, Anselm Kiefer, cat. exp.,
The Art Institute of Chicago/Philadelphia Museum of Art, 1987, pp. 138 ss., 160, n. 66; C. Strasser, Anselm Kiefer:
Cheviratr Ha-Kelim (Le bris des vases), cat. exp., Chapelle de la Salpétriere, Paris, 2000, pp. 15 ss., 33-53.

3 Cf. D. Eccher, Anselm Kiefer. Stelle cadenti/Shooting Stars, Turin, 1999.

4 Sobre el simbolo de la escala en la literatura judia véanse E. R. Goodenough, Jewish Symbols in the Greco-Roman
Period, 13 vols., Nueva York, 1953-68, vol. 8: «Pagan Symbols in Judaism», 1958, pp. 148-57; 1. Gruenwald, Apo-
calyptic and Merkavah Mysticism, Leiden, 1980, p. 120. Sobre la escala césmica en la apocaliptica judeo-cristiana véa-
se J. Daniélou, Théologie du Judéo-Christianisme, Tournai, 1958, «Léchelle cosmique», pp. 131-8.

> Sobre la vision del carro (merkabih) de Ezequiel, véanse D. J. Halperin, The Faces of the Chariot: Early Jewish Res-
ponses to Ezekiel’s Vision, Tubinga, TSA]J 16, 1988; J. E Kutsko, Between Heaven and Earth: Divine Presence and Absen-
ce in the Book of Ezequiel, Winona Lake, IN, 2000.

¢ Sobre el sentido filoséfico y mistico de la escala de Jacob en la literatura judfa medieval, véase A. Altmann, «The Lad-
der of Ascension» (1967), en E. E. Urbach; R. J. Z. Werblowsky; Ch. Wirszubski (eds.), Studies in Mysticism and Reli-
gion Presented to Gershom G. Scholem on his Seventieth Birthday by Pupils Colleagues and Friends, Jerusalén, 1967, pp.
1-32, esp. 19-26. En este documentado estudio, Altmann analiza la importancia del motivo de la escala (su/lém) tan-
to en la tradicién judfa como en la musulmana; en el primer caso, partiendo de la mistica de la Merkibih, y en el
segundo, de la ascension (al-mi‘rdj) del profeta Muhammad vy el viaje nocturno (isrd) (cf. Cordn 17:1), del viaje del
Profeta a través de los siete cielos hasta alcanzar el Trono divino como modelo de itinerario espiritual en la escatolo-
gfa musulmana, para, en ambos casos, detallar su importancia en la literatura mistica medieval. Para un paralelismo
entre el viaje de ascenso a los héykhilor y la literatura mistica del mi‘rdj véase D. ]J. Halperin, «Hekhalot and Mi‘rij:
Observations on the Heavenly Journey in Judaism and Islamy, en ]. J. Collins; M. Fishbane (eds.). Death, Ecstasy, and
Other Worldly Journeys, Albany, 1995, pp. 269-88. Sobre la leyenda musulmana del viaje celeste del Profeta como
modelo del viaje inicidtico véase M. A. Amir-Moezzi (dir.), Le voyage initiatique en terre d’Islam. Ascensions célestes et
itinéraires spirituels, Lovaina/Parfs, 1996.

7 En la serie de fotografias sobre la Merkibah (2001), Kiefer acostumbra a numerar estos siete palacios o moradas y a
representar la escala que conduce a ellos. Cf. Ch. Ransmayr et al., Anselm Kiefer. The Seven Heavenly Palaces 1973-
2001, cat. exp., Fondation Beyeler, Riehen, Basilea/Ostfildern-Ruit, 2001, pp. 92-100. En la tradicién de la Merkibah
el concepto de lugar cédsmico sagrado estaba asociado con un eje fijo de siete peldafios. El eje ciclico del tiempo sagra-
do derivaba de los siete dias de la creacidn. El eje espacial fijo del lugar sagrado estaba envuelto por siete firmamen-
tos, siete héykhalot (palacios), siete debirim (santuarios) y siete merkabit (carros). Cf. R. Elior, The Three Temples: On
the Emergence of Jewish Mysticism, Oxford/Portland, Oregon, 2004, pp. 30-1.

8 Este es un tema controvertido, pues si G. Scholem enfatiza la conexién de la mistica de la Merkabih con las tradi-
ciones apocalipticas relegando los elementos mégicos a un segundo plano, D. Halperin otorga prioridad a la magia
posponiendo las tradiciones sobre la ascensién al cielo. Sobre la mistica de la Merkibih, véanse V. D. Arbel, Beholders
of Divine Secrets: Mysticism and Myth in the Hekbalot and Merkavah Literature, Albany, 2003; N. Deutsch, The Gnos-
tic Imagination: Gnosticism, Mandaeism, and Merkabah Mysticism, Leiden, 1995; 1. Gruenwald, Apocalyptic and Mer-
kavah Mysticism, o.c; id., From Apocalypticism to Gnosticism. Studies in Apocalypticism, Merkavah and Gnosticism,
Frankfurt del M., 1988; D. ]J. Halperin, The Merkabah in Rabbinic Literature, New Haven, Conn., 1980; . Schifer
(ed.), Synopse zur Hekhalot-Literatur, Tubinga, TSA] 2, 1981; id., Genizah-Fragmente zur Hekbalot-Literatur, Tubin-
ga, TSAJ 6, 1984; G. Scholem, Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and Talmudic Tradition, Nueva York, 1960.
Sobre el empleo de la escala como simbolo de la via mystica, véase J. Dan, «Los comienzos del misticismo judio anti-
guo» (en heb.), Da'ar 29 (1992): 5-25, esp. 20-21; id., Estudios de literatura hasidica ashkenazi (en heb.), Ramat-Gan,
1975, pp. 134-87; P. Schifer, E/ Dios Escondido y Revelado, Madrid, 1995.
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y generaciones sin fin.»” Una imagen recurrente
en los Héykhilor Rabbati es la escala que el mis-
tico dice utilizar como un medio para su ascen-
sién. En un pasaje de los Héykhilor Rabbati se
describe al hombre verdaderamente piadoso
como aquel «que tiene una escala en su hogar
por la cual él asciende y desciende, y nadie pue-
de interferir en aquello que hace»'®. Adn en otro
lugar, se hace la mencién de una «escala celestial
que descansa sobre la tierra y alcanza la pata
derecha del Trono de Gloria»''. Es evidente que
la idea que hay detrds de esta descripcién es la
escala de Jacob (Gén 28:12), sin bien aqui los
que suben y bajan son los dngeles. A su vez, en
Babli Sotih 35a se formula la siguiente cuestién:
«[...] si Moisés nos dice que hagamos escalas y
ascendamos al cielo, ;nosotros no le obedecere-
mos? [...]». En un fragmento tardio de los
Héykhalor'* encontramos que los dngeles esca-
lan fuera del bafno que toman en los rios de fue-

go con la ayuda de una «escala de fuego». Otra
escala es mencionada en relacién con las almas
de los rectos que han dicho ascender esa escale-
ra que constituye la estructura con siete pelda-
fios de los cielos -como un jardin celestial del
Edén con siete firmamentos®.

En la visién en suefios, «la puerta de los
cielos» se abre mostrando una serie de cielos
concéntricos que hacen referencia a los térmi-
nos hebreos con los que la mistica judfa designa
los diez nombres o emanaciones divinas (sef?roz)
en el mundo de la creacién. En la parte superior
del cuadro, Kiefer representa el «anillo césmico»
y la escala celeste propios de la tradicién de la
mistica de los Héykhalor', es decir, la represen-
tacién cosmoldgica de las esferas celestes, los
astros, las emanaciones divinas (seffrdz), etc.”
Segtin la tradicién de la mistica judfa, la piedra
sobre la que el patriarca Jacob apoya la cabeza es

° Héykhilor Rabbati, ms. Vaticano, sec. 98. Apud P. Schifer, El Dios Escondido y Revelado, o.c., p. 24. (La cursiva es mfa).
El Nombre divino sirve como escala mistica para el descenso del carro. La teofanfa, en cuanto revelada al individuo dig-
no y registrada en la literatura de los Héykhilot, se convierte en el fundamento de la escalera mistico-mdgica del descen-
so. En virtud del poder oculto encerrado en el nombre, el mistico puede usar las letras que comprenden los nombres y
adjuraciones como un medio de ascenso, incluso sin entender sus aspectos esotéricos. Cf. R. Elior, «The Concept of God
in Hekhalot Literature», en J. Dan (ed.), Binah: Studies in Jewish Thought, Nueva York, 1989, pp. 103-5.

10 Héykhalor Rabbari, X111.2, XX.3. Para un examen de este motivo cf. I. Chernus, «Individual and Community in the
Redaction of the Hekhalot Literature», Cincinnati: Hebrew Union College Annual 52 (1981): 253-74.

M XIV.I.

2En A. Jellinek, Bet ha-Midrasch. Samlung kleiner Midraschim, 6 vols., Leipzig/Viena, 1853-77 (Jerusalén, 1967), vol.
III, p. 162. Véase también Batei Midrishot, nueva ed. corregida y aument. de S. A. Wertheimer, 2 vols., Jerusalén,
1980, vol. I, p. 46.

B A. Jellinek, Bet ha-Midrasch, vol. I1, p. 28. Sobre la importancia de la estructura en siete peldafios de los cielos, un prin-
cipio bésico de la antigua cosmologfa en diferentes culturas, en concreto en la tradicién judfa, véase R. Elior, The Three
Temples, o.c., pp. 77 ss. Véase a su vez A. Y. Collins, «The Seven Heavens in Jewish and Christian Apocalypses», en J. J.
Collins; M. Fishbane (eds.), Death, Ecstasy, and Other Worldly Journeys, o.c., pp. 57-93. También una escalera con siete
escalones que simboliza el ascenso del alma a través de las siete puertas (klimax eptdpylos) del cielo, es conocida a partir
de los templos de Mitra. Véase Origenes, Contra Celso, V1.22. Cf. E. Cumont, Die Mysterien des Mithra, reimpr., Darms-
tadt, 1963, p. 123; L. Gruenwald, Apocalyptic and Merkavah Mysticism, o.c., p. 120; D. ]J. Halperin, The Faces of the Cha-
riot, o.c., pp. 243-5. Véase a su vez Ordculos caldeos, fr. 164: «No te inclines hacia abajo; un precipicio yace bajo tierra,
que arrastra violentamente (al alma) desde el umbral de siete caminos. . .»; es decir, los «siete peldafios de la escalera» (hep-
taporou bathmidos), desde el empireo colocado arriba y descendiendo por las esferas planetarias. Cf. I. . Culianu, Psy-
chanodia I: A Survey of the Evidence Concerning the Ascension of the Soul and its Relevance, Leiden, 1983, p. 53.

" Véase Ch. Ransmayr et al., Anselm Kiefer. The Seven Heavenly Palaces 1973-2001, o.c., en el que se incluye un tex-
to del Massekher Héykhialor (Tratado de los palacios), p. 93. Cf. K. Herrmann, Massekher Hekhalot. Traktar von den
himmlischen Paliisten, coment., ed. y trad., Tubinga, TSAJ 39, 1994, § 10, ms. V288, pp. 153 ff. Véanse a su vez H.
Bloom; E. Wingate, Anselm Kiefer: Merkaba, cat. exp., Gagosian Gallery, Nueva York, 2003; P. Nisbet (ed.), Anselm
Kiefer. The Heavenly Palaces: Merkabah, New Haven, 2003.

15 El esquema cosmoldgico que el artista alemdn ha dibujado en el cuadro es similar al diagrama que, a partir del Séfer
Yetsirdh (Libro de la Formacidn), midrish sobre el Génesis que es considerado uno de los textos cabalisticos esenciales,

93



Aurora

la «piedra de base» (‘eben shtiyih), el ombligo de
la tierra sobre el que se levanta el centro espiri-
tual, el Santuario de YHWH (Gén 28:22); a su
vez, la escala (sulldm) representa el eje cédsmico
(axis mundi)'®. Por debajo del eje se halla la
cabeza de Jacob que descansa sobre la piedra del
altar en el cual Abraham habria sacrificado a Isa-
ac; arriba, se encuentra el prototipo de su rostro
grabado sobre el Trono de la Gloria (kisseh ha-
kibéd)". Sobrepasando toda consideracién his-
torica, el midrash afirma que la piedra que sirvié
de cabezal a Jacob es la piedra extraordinaria de
base del universo sobre la cual reposa el pie del
Santo!'®.

La escala de Jacob es uno de los prototi-
pos de suefios visionarios mds recurrentes en la
mistica judfa, pues el mistico puede tener
experiencias visionarias en estado de vigilia o
revelaciones por medio de suefios. La escala de
Jacob es el simbolo del conocimiento esotéri-
co. El cabalista R. Yitshdq ben Shem®’¢l de
Acre (0b. 1350), en su obra titulada Me7rat
eyndyim, afirma en esta linea: «Y, por otra par-

te, si piensas en el nimero de hombres inteli-
gentes (maskilim, los iluminados = los gnésti-
cos)" y los dngeles que ascieden, conciliards
sus opiniones divergentes, pues su ensefianza,
en uno y otro caso, conduce a Dios; en esta
condicidn entrards en el Santo de los Santos®,
pues todos ellos son santos y entre ellos reside
el Sefor.»*' El tema de la escala también apa-
rece en los escritos de Yehtidah al-Butini (0é.
1519), un exiliado de Espana que se establecié
en Jerusalén, donde en 1501 escribié Sullim
ha-aliyih (Escala de la ascension, titulo que
manifiesta una influencia sufi), obra que fue

inspirada por el propio Yitshdq de Acre*.

La conexién entre la escala de Jacob y el
Carro celeste figura de forma destacada en una
tradicién que aparece en una de las composi-
ciones pietistas que Joseph Dan, el gran estu-
dioso de la mistica judia, atribuye a R.
Yehtidah he-Hasid de Worms (06. 1217), uno
de los tres hombres que crearon el hasidismo
alemdn y el pensador mds eminente de los

hasidéy ashkenaz:

aparece reproducido en el libro de D. R. Blumenthal, Understanding Jewish Mysticism: A Source Reader. The Merka-
bah Tradition and The Zoharic Tradition, Nueva York, 1978, p. 40. Véanse a su vez los «anillos cédsmicos» de los tra-
tados de época gadnica (s. X-XI) en el estudio de N. Sed, La mystique cosmologique juive, Paris, 1981.

16 Cf. Talmud Bab., Hagigah 12 b. Comparar con 1 Henoc 18:3. Véanse V. D. Arbel, Beholders of Divine Secrets, o.c.,
pp- 75, 84-6; M. A. Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel, Oxford/Nueva York, 1985, pp. 368-9.

17 La escalera une la tierra con el cielo, la piedra procedente del altar de Abraham con el Santuario de arriba. Cf. N.
Sed, ib., esp. pp. 187-8. Los dngeles representan propiamente los estados superiores del ser; la piedra que Jacob colo-
ca en el lugar de la visién es la «piedra fundamental» (Zéhar, 1.72a); y la escala debe considerarse como apoyada en
tierra por su parte inferior, es decir que, para nosotros, nuestro mundo es el «soporte» a partir del cual el alma debe
efectuar su travesfa. Cf. E. R. Wolfson, «The Image of Jacob Engraved on the Throne: Further Speculation on the
Esoteric Doctrine of the German Pietists», en M. Oron; A. Goldreich (eds.), Massu'ot: Estudios de literatura cabalisti-
ca y filosofia judia en memoria del prof. Efraim Gortlieb (en heb.), Jerusalén, 1994, pp. 131-85; reimpr. en ingl. en E.
R. Wolfson, Along the Path: Studies in Kabbalistic Myth, Symbolism, and Hermeneutics, Albany, 1995, pp. 1-62.

18 Cf. S. Buber (ed.), Midrish Tehilim ha-mekhuneh Shober Tobh, Jerusalén, 1967 [1891], XCIL.7, p. 400.

19 El maskil es el mistico que recibe la iluminacién divina, el auténtico intérprete de la verdad religiosa. Véase P. Giller, The
Enlightened Will Shine: Symbolization and Theurgy in the Later Strata of the Zohar, Albany, 1993, esp. cap. 3, pp. 21-32.
20 Lifnéy welifnim, designacién talmudica (por ejemplo Yéma4’ 61a) del Santo de los Santos, donde sélo el Gran Sacer-
dote tenia acceso el Dia de las Expiaciones.

2L Meéirat ‘endyim, pericopa Emér, ms. Oxford, Bodleian Library, fol. 118%. Apud G. Vajda, Recherches sur la Philo-
sophie et la Kabbale dans la pensée juive du Moyen Age, Paris/La Haya, 1962, anexo IX, p. 394.

22 G. Scholem, Kitbey yad ba-qabbilah, Jerusalén, 1930, pp. 225-30. Véase el estudio y trad. de los tres tltimos capitulos
(8-10) en D. R. Blumenthal, Understanding Jewish Mysticism: A Source Reader, vol. II: The Philosophic-Mystical Tradition
and The Hasidic Tradition, Nueva York, 1982, pp. 39-79. Un himno arameo para Shabu‘6t, de fecha incierta, conecta la
imagen de Jacob grabada en el trono con una ascensién celeste: Moisés ve «la imagen de Jacob elevdndose frente a él» cuan-
do él asciende para recibir la 76r4h. Cf. G. D. Newby; D. J. Halperin, «A Ladder to Heaven: Ascension Isomorphs in Rab-
binic and Early Islamic Literature», ensayo pronunciado ante la American Oriental Society, St. Louis, 1979.
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«Hay dngeles que no son dignos de ver el experimenta una cierta autorrealizacién al
cuerpo del Carro, pero a veces hay una ilumina- contemplar fijamente el agua del rio Kebar (en
cién debajo como el sol que brilla a través de una heb. lit. «ya»), simbolo de las aguas primordia-
ventana como un pilar, asf hay visiones sobre el rio les y de que lo que Nosotros estamos buscando
y el arroyo. Asi fue en el caso de Jacob, nuestro estd justamente alli, reflejado siempre en el
patriarca, por una abertura correspondiente al agua de la autoconciencia®.

Carro que se abrié frente al Trono de la Gloria, y
hubo una iluminacién de las visiones desde el cie- Uno de los poetas mds brillantes y pro-
lo a la tierra, referida como la “escala cuya base fundos del Medievo, Sheloméh ibn Gabirol
estaba en la terra y cuya cima llegaba al cielo” (0b. c. 1057), seglin lo referido por Abraham
(Gén 28:12) »% ibn ‘Ezra’ (0b. 1164)%, ha visto en la escala de
Jacob «una alegoria del alma celestial» (remez
Este pasaje confirma que en el circulo de | [z-neshami ha-‘elyoni) y en los «dngeles de
Yehtidah he-Hasid se seguia una tradicién que Dios» que ascienden y descienden por ella «los
habfa asumido que la escala contemplada por pensamientos de la sabiduria» (mabhashabét ha-
Jacob se referfa a una iluminacién que brillé hokhmah). En la filosofifa neoplaténica de Ibn
sobre €l desde una abertura delante del Trono Gabirol el hombre puede alcanzar el conoci-
de la Gloria. Dicha iluminacién es descrita miento del conjunto del ser, a excepcién del
como una escala que conecta el cielo con la tie- conocimiento en sf de Dios, pues Dios, siendo
rra, lo cual significa que Jacob vio lo que acon- superior al ser, estd fuera de la inteligencia uni-
tecfa en el mundo del Carro celeste. En este : versal”’. La afinidad entre el alma particular y
pdrrafo también se hace alusién a una conoci- el alma universal, la inteligencia particular y la
da técnica de contemplacién de otras fuentes inteligencia universal, es lo que une el hombre-
pietisticas en la que una superficie de agua microcosmo con el macrocosmo. El cuadro de
constituye un medio de visualizacién. Mirar ;| Kiefer expresa perfectamente este lazo entre el
fijamente dentro del agua, otra forma de sose- macrocosmo y el microcosmo humano por
gar la mente, es una técnica que encontramos medio del axis mund; de la escala. Para Ibn
en el libro de Ezequiel 1:1: «[...] junto al rio Gabirol la actividad principal del alma es la
Kebar, se abrieron los cielos, y contemplé } busqueda del conocimiento, pues la perfeccién
visiones de parte de Dios»**. Aquf el profeta i del alma es el conocimiento de si. El alma, en

2 ]. Dan, Estudios de literatura hasidica ashkenazi, o.c., p. 172, levemente corregido segin el ms. Oxford, Bodleian
Library 1567, fol. 10a.

* En un midrash mistico sobre Ez 1:1 titulado Re%yét Yehezqél, o las «Visiones de Ezequiel» (s. IV), éste ve los siete
cielos con sus siete Merkabét reflejados en las aguas del rio Kebar. Sobre esta prictica, empleada por los primeros visio-
narios judios, segtin la cual la superficie de agua de un rfo o0 de un mar se contempla como un espejo epifdnico en la
cual pueden ver el «poder» divino (Gebirih), la gloria de Dios y los seres sobrenaturales apareciendo en el cielo (hayyét,
dngeles y otros seres de la merkdbih), véanse 1. Gruenwald, «Los espejos y la técnica de visién profética y apocalipti-
ca» (en heb.), Beth Mikra 40 (1970): 95-7; id., «Las visiones de Ezequiel» (en heb.), en I. Weinstock (ed.), Zemirin:
Texts and Studies in Kabbala and Hasidism, Jerusalén, 1972, vol. 1, pp. 112-4; id., Apocalyptic and Merkavah Mysticism,
o.c., pp. 135 ss.; D. J. Halperin, The Faces of the Chariot, o.c., pp. 227-38 (incluye un andlisis de imdgenes similares
en el mundo antiguo); M. Idel, «La evolucién de una técnica antigua de visién profética en la Edad Media» (en heb.),
Jerusalén: Sinai 86 (1980): 1-7, pp. 1-2, que sigue los estudios de I. Gruenwald.

% Es una experiencia que debe asociarse con esta visién profética, que es lo que indica un pasaje del comentario sobre
el Carro de Ezequiel de R. Yitshiq ben Yaaqob ha-Kohen de Castilla (s. XIII), que explica la mencién del rio Kebar.
Texto publicado por G. Scholem, Jerusalén: Zarbiz 2:2 (1931): 196 y ver nn. 36 y 37, p. 209. Véase a su vez «El
comentario al Carro de Ezequiel de R. Yaaq6b ben Ya‘aqob ha-Kohen de Castilla» (en heb.), ed. de A. Farber, mas-
ter’s thesis, Hebrew University, 1978.

26 Véase Abraham ibn ‘Ezra’, Comentario al Génesis, 28:12.

%7 Shel6moh ibn Gabirol, Fons vitae, 1.4-5.
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la medida en que aumenta su conocimiento, se
desprende de la miseria de su corporeidad para
elevarse hacia lo universal. Shelomoh explica
que la escala de Jacob es la pardbola del alma,
mientras que los dngeles que gravitan por sus
peldafios son los pensamientos y la sabidurfa.
El contenido de esta exégesis se comprueba en
numerosas pdginas del Fons vitae, cuyo objeti-
vo es el alma humana en busca de la felicidad.

En el Séfer ha-Zohar (El Libro del Esplen-
dor), la suma cabalistica judfa castellana del
siglo X111, se afirma que la escala de Jacob es el
fundamento (Yesdd) del mundo que se halla
entre el cielo (7iferet, «belleza», la sexta

sefirdh) y el lecho (Malkhiiz, el «reino, la déci-

tanto es visto a través del prisma del espejo
(marah) de la Shekhinih (la potencia femeni-
na de la divinidad) en una visién-suefio noc-
turna®. En otro pasaje, en relacién con el esta-
do de devocién durante la plegaria
(kawwdindh), que segin los tedsofos consiste
en el ascenso del pensamiento que debe pene-
trar, peldafo a peldano, el mundo de las sefirdr,
hasta alcanzar la «adhesién» (debégiit) o comu-
nién con Dios, se dice: «Bendito es el hombre
que ora, porque se convierte en una escala para
los dos séquitos del Rey y de Su consorte.
Consecuentemente, cuando los séquitos de la
consorte ascienden, ascienden en silencio, pero
cuando los séquitos del Rey descienden hacia
ellos, hablan con ellos.»?!

ma y dltima seffrah):

Volviendo al cuadro de Kiefer, en la par-
te superior de la obra -mds alld de los cielos o
esferas, en medio de la oscuridad del espacio
inescrutable- el artista hace referencia escrita al
" yn-séf; el Principio desconocido al que el sue-
fio visionario de Jacob se dirige sin hallar res-
puesta. La mistica judia sostiene la idea del
Dios oculto que permanece, a diferencia del
Dios como Demiurgo, eternamente incognos-
cible en las profundidades de Su propio Ser, o
en la audaz expresién de los cabalistas del siglo
XIII, «en las profundidades de Su Nada». En la
Cibala judia, el ’yn-sdf, el Dios In-finito®, vie-

«Qué es la escala de Jacob? Esta escala
(sullam) significa el grado sobre el cual los otros
grados descansan, es decir, el “cimiento del mun-
do”. Y su cima llegaba al cielo, como para unirsele.
Pues este grado es la conclusién del Cuerpo que
estd entre el mundo superior y el inferior, de la mis-
ma manera que el signo del pacto se halla situado

al final del tronco del cuerpo, entre los muslos.»

El objeto de la visién es el fdlico Yesdd (el
fundamento, la novena sefirdh)*, el pilar cés-
mico simbolizado por la escala, pero sélo en

28 Zohar, 1.149b.

» Hablando de un versiculo de los Proverbios (cap. 5: El justo es el cimiento del mundo), el Zéhar hace de €l «el pun-
to del universo y su eje medio». 1.186a. Los Tigqunim ven en el Justo (tsaddig) la columna en la que todo se apoya.
Ne 21. El #saddig es el pilar que lo abarca todo, el axis mundi que une cielo tierra. En los comentarios hasidicos el
tsaddiq mismo es la escala a través de la cual los demds pueden ascender hasta Dios. Cf. A. Green, «The Zaddiq as Axis
Mundi in Later Judaism» (1977), incluido en L. Fine (ed.), Essential Papers on Kabbalah, Nueva York, 1995, p. 304.

30 Véase E. R. Wolfson, Through a Speculum That Shines: Vision and Imagination in Medieval Jewish Mysticism, Prin-
ceton, 1994, p. 307.

3V Zohar hadash, Tigqunim, 96a-97a. El Rey y Su consorte, i.e., la sexta seffrdh Tif eret (belleza, armonfa) y la décima
seftrah Shekhindh (la presencia de Dios), son puestas juntas por medio de la devocién (debégiiz) y la concentracién en
la oracién (kawwdinih). Ambos estdn acompafados por sus séquitos: el séquito de 77feret desciende y el de la
Shekhinih asciende. La plegaria es, por lo tanto, como la escala de Jacob, en la que los dngeles de Dios ascieden y des-
cienden (Gén 28:12). Cf. 1. Tishby, The Wisdom of the Zohar: An Anthology of Texts, textos ordenados con extensas
introducciones y explicaciones, 3 vols., Oxford, 1989, vol. 1, p. 402, n. 125; vol. III, pp. 957, 1056-7, n. 351.

32 El ’yn-séf; como epiteto de Dios, significa lit. «lo Infinito», en sf incomprensible, imperceptible e inefable, que comporta
el movimiento de retroceso a lo mds secreto de la divinidad, lo que es sin nombre, lo que es trascendente, extrafio y aisla-
do de todo. El "yn-sifrevela el cardcter impersonal de este aspecto del Dios oculto segiin el punto de vista humano, el Ser
intimo de la Divinidad, tal como lo contemplan el Zéhar y los cabalistas, que no tiene cualidades ni atributos, que estd en
un mundo primero, el mds profundamente oculto. Se trata de la revelacién de aquella oscura raiz de la que nada se puede
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ne a formar parte de las pardfrasis abstractas
mds corrientes: la «cosa oculta», «la luz que se
oculta», «el misterio de la ocultacién» (seter ha-
taaluma), «la Unidad indivisa» (o la Indiferen-
ciacién de la Unidad), «el ser absoluto», «la raiz
de todas las raices», la «gran Realidad», el movi-
miento que remite a lo mds secreto de la divi-
nidad, pues El se retira y se oculta en el abismo
inaccesible de su luz que es la fuente®. Es la cir-
cunlocucién «sin fin» o «infinitado», relacién
entre Fl y El mismo. El ser de Dios supera
todo, estd desprendido de todo y sin embargo
lo comprende todo en si mismo. El cabalista
‘Azri’él de Girona (s. XII-XIII) lo define asi:
«[...] [Debemos aceptar que] lo que no es limi-
tado debe llamarse Infinito -’ yn-s6f- y que es
indiferenciacién absoluta en la unidad perfecta
sin alteraciones. Si algo es infinito, nada existe
que le sea exterior. A medida que se eleva [de la
realidad perceptible] es el principio esencial
tanto de lo secreto como de lo manifiesto. A
medida que se oculta [...] no es posible llegar a

definir el Infinito, salvo de manera negativa»*.

En linea con el rechazo apofdtico de la
posibilidad de conocer la verdadera naturaleza

de Dios, la Cédbala teoséfica de Moisés ben
Shem Tob de Leén (0ob. 1305), autor de la
mayor parte del Zéhar, ofrece al lector la opor-
tunidad de conocer algo de la verdad de Dios,
«del secreto de las vias de la 767dh [...] y a par-
tir de él podemos entender el secreto de su
misterio oculto (sod sitro ha-ne ‘eldm), podemos
subir los peldafios de la escala, ya que todo el
que quiera comprender debe ascender peldafo
por peldafno»®. La ascensién por medio de la
escala, la scala perfectionis, tiene aqui la fun-
cién de simbolo epistemoldgico y ontolégico
al mismo tiempo, es decir, denota los pasos del
conocimiento por el que llegamos a captar los
niveles de ser que llevan hasta la naturaleza de
lo divino. Moisés de Leén emplea en todos sus
restantes escritos® la imagen de la ascensién
con una referencia explicita al simbolo de la
escala para describir el camino por el que se
alcanza el conocimiento mistico, que incluye
de modo inseparable los polos ontolégico y
fenomenoldgico de la experiencia. La naturale-
za del alma es ascender, mientras que la natu-
raleza del cuerpo es descender””. Por consi-
guiente, el alma humana, o por lo menos el
alma del judio que es la forma ideal del ser

predicar. Pero esta rafz oculta y las emanaciones divinas (las diez seffrdz) son una y la misma cosa. Sobre el *yn-sof, cf. G.
Scholem, Las grandes tendencias de la mistica judia, Madrid, 1996; id., Von der mystischen Gestalt der Gottheit: Studien zu
Grundbegriffen d. Kabbala, Zurich, 1962; id., Le Nom et les symboles de Dieu dans la mystique juive, Paris, 1988. Para una
revisién de la interpretacion «gndstica» que Scholem hace del * yn-sdf como «Dios oculto» y la recuperacién de la teologfa
antropomorfica del ’yn-sdf véanse M. Idel, «La imagen del Hombre por encima de las seffréz: la doctrina de R. David ben
Yeh(idah he-Hasid sobre las seffrdt celestiales (zsabtsihor) y su evolucién» (en heb.), Da'ar 4 (1980): 41-55; id., «La Kabba-
le juive et le platonisme, du Moyen Age 4 la Renaissance», Revue des Sciences Religieuses 4 (1993): 87-117.

3 Sobre el Dios inefable en el pensamiento judio neoplatdnico, cf. S. T. Katz, «Utterance and Ineffability in Jewish
Neoplatonismy, en L. E. Goodman (ed.), Neoplatonism and Jewish Thought, Albany, 1992, pp. 279-98. Sobre la tra-
dicién de la teologfa neoplatdnica en el judaismo, cf. M. Idel, «La Kabbale juive et le platonisme, du Moyen Age ala
Renaissance», Revue des Sciences Religieuses 4 (1993): 87-117: «La teologia negativa del neoplatonismo se presentd
como una teorfa exotérica para ciertos cabalistas, mientras que la teologfa antropomérfica del ’ yn-séf constituia a su
vez una doctrina mds esotérica y por consiguiente mds cercana a la verdad», pp. 110-1. Véase a su vez E. R. Wolfson,
«Negative Theology and Positive Assertion in the Early Kabbalah», Dar 32-3 (1994): v-xxii.

3% Cf. Azriel de Girona, El Pértico del Interrogador, 2, en Cuatro Textos Cabalisticos, intr., trad. y nn. de M. Eisenfeld,
Barcelona, 1994, pp. 130-1.

35 Or zaru'a (Luz sembrada). CE. A. Altmann, «El "Or zaruz de R. Moisés de Ledn: introduccién, edicién critica y
notas» (en heb.), Kobez al Yad n.s. 9 (1980): 246.

3¢ Véase, por ejemplo, The Book of the Pomegranate: Moses De Leon’s Sefer Ha-Rimmon, ed. critica, intr. y nn. de E. R.
Wolfson, Atlanta, 1988, p. 12; Séfer ha-mishkal, Nefesh ha-Hakbamih, Basle, 1608, p. 35: J. H. A., Sefer ha-Mishkal:
Text and Study, Ph.D. dissertation, Brandeis University, 1964.

37 Cf. E. R. Wolfson, «Forms of Visionary Ascent as Ecstatic Experience in the Zoharic Literature» (1993), en P. Schi-
fer; J. Dan (eds.), Gershom Scholem’s Major Trends in Jewish Mysticism, 50 Years After: Proceedings of the Sixth Interna-
tional Conference on the History of Jewish Mysticism, Tubinga, 1993, pp. 209-35.
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humano, se vuelve hacia el «fundamento supe-
rior» (yesdd ha-‘elyon) y desea la comprension

suprema (hassagih ha-‘elyonih)®®.

En otro pasaje del Zéhar aparece una
interpretacién distinta de la escala de Jacob.
Aqui la escala celeste va asociada a la infusién
divina y el aliento de vida. En este sentido, se
establece una conexién entre la nariz, el alien-
to de vida (la vida del alma), la escala de Jacob
y el Trono divino. Dentro de este esqueleto, los
dngeles que suben y bajan por la escala son
interpretados como aliento:

«Cudl es el significado de la narizz “El
insuflé en sus narices el aliento de vida” (Gén 2:7).
Este [i.e., el aliento de vida] es la imagen que apa-
recié sobre un ser humano, como estd escrito,
“Tuvo un suefio en el que vefa una escala” (Gén
28:12). La escala es el aliento de vida, el trono para
el Nombre (Ha-Shem), que implica temor y amor,
la 76r4h y los mandamientos. [El Nombre] reside
en ella. De este trono son gabradas todas las almas
de los judios; ésta es la imagen sobre la cabeza
humana.

“Vefa que por ella subfan y bajaban los
dngeles de Dios” (Gén 28:12). Estos son los alien-
tos que suben y salen del cuerpo, por medio de

esta escala.»®

En su cuadro, Kiefer emplea el collage
para dar relieve a la escala de Jacob. En la ima-
ginerfa de la cdbala judia la escala de Jacob es
una cuerda que va unida a Ha-Shem (El Nom-
bre divino): «Todo golpea sobre la Shekhinih,
que es una escala con seis peldafos, y esto es el
corazén. Sobre ella los dngeles de Dios ascien-
den y descienden»®. La respiracién y los ani-
llos de la trdquea simbolizan el aliento del alma

3 °Or zarua, p. 257.

en su ascenso por la escala que conduce al Tro-
no divino:

«La trdquea tiene seis anillos, sobre lo cual
estd escrito “Adscribid a Ha-Shem, oh seres divi-
nos...” (Sal 29:1). A través de ella la voz asciende,
dividiéndose en las seis voces de la Shekhinih. El
séptimo asciende a la boca, que es el trono. Los
seis anillos de la trdquea son como los seis escalo-
nes del trono real y la trdquea es una escala sobre
la cual los dngeles de Dios ascienden y descienden.
Estos son los soplos que suben del corazén y bajan

al corazén.»*!

Jacob debfa haber sido un profeta. R.
Bahya ben Asher, un cabalista y exegeta con-
tempordneo de Moisés de Ledn, afirma -posi-
blemente influido por Maiménides: «Y Jacob
desperté de su suefio y vio que habia sido un
suefio, pero un suefio de profecia perfecta
(halém shel nebuw'd gemiird)». Fue Shem@’él ibn
Tibbon (0b. c. 1232), el traductor de la Guia
de Maimdnides, quien, en un comentario a
Gén 1:9 dtulado Maamar Yigqiwi ha-
mayim*, inicié la interpretacién del suefio de
Jacob como una visién profética en equivalen-
cia con las visiones celestiales de Ezequiel e Isa-
fas. En su opinién, los tres «alegorizan la via
por la cual el intelecto humano alcanza su dlti-

ma perfeccién»®.

El maestro hasidico Ele‘azar de Worms
(0b. ¢. 1230), el discipulo mds conocido de R.
Yehtidah he-Hasid, sostiene que la luz o gloria
divina (k4béd), antiguamente revelada a los pro-
fetas, puede todavia hacerse visible a los misti-
cos elegidos, estableciendo asi un puente mds
alld del vacio que separa la trascendencia de
Dios, en las esferas celestes, del hombre mortal,

39 Zohar 11.123b. Apud M. Verman, The History and Varieties of Jewish Meditation, Northvale, NJ, 1996, p. 114. Cf.

indice s.v. «Jacob’s ladder», pp. 87-91, 113-4.
O Tigqunéy Zéhar, XXV.70b.
4 Zohar, 11.235a.

2 Ed. de M. L. Bisliches, Pressburg, 1837. Un andlisis de esta obra se halla en G. Vajda, Recherches..., o.c., pp. 11-31,

esp. p. 22.
# Cap. X1, p. 54.
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en este mundo. En un optsculo -titulado
Hilkhot ha-kibod (El Libro de la Gloria)- a su
obra principal -Sodéy razdyyd’ (Los Secretos de los
secretos), que resume las tradiciones esotéricas de
los hasidéy ashkenaz, los hombres piadosos de
Alemania»-, Ele‘azar relaciona la visién de la
escala de Jacob con otros pasajes de la 7érdh que
hacen referencia a ascensiones celestes:

«Y he aqui una escala que estaba apoya-
da sobre la tierra [Gén 28:12] es el Espiritu Santo. Los
enviados de Dios subian y bajaban, el Espiritu Santo estd
bien en esta situacién en relacién con los profetas, pues
los profetas son los enviados de Dios: el espiritu de
YHWH te llevard (1 Re 18:12], un Espiritu me arrebatd
[Ez 3:12]; asi los profetas suben pero también bajan: (el
Espiritu) me llevd a Jerusalén [Ez 8:3]); Dios estaba en la
cumbre de la escala [Gén 28:13], lo que explica el versi-
culo de Ezequiel (10:1): Y miré, y vi encima del firma-
mento que estaba sobre las cabezas de los querubines una
como piedra de zafiro que aparecia sobre ellos como una

semejanza de trono; y desaparecid la vision que habia teni-

do (Bz 11:24) [...].»%4

La comprensién del Nombre divino
(YHWH) en forma de escala encuentra su ori-
gen en un escrito del representante mds desta-
cado de la Cdbala extdtica, Abraham Aba-I-
‘Afiya (Abraham Abulafiah, 06. 1291), que

dice: «En el Nombre, mi intelecto ha encontra-
do una escala [susceptible] de elevarme hasta el
escalén de la visién»®®. En cuanto a la escala
como simbolo del mundo, Ab{i-l-‘Afiya escribe
en su obra Sizréy Tordh (Secretos de la Torah): <Y
el mundo entero es a imagen de una escala que
comienza en el punto mds bajo [geogrifica y
ontoldgicamente hablando]; su punto mds ele-
vado es el llamado trono, y el més bajo las gra-
das»®®. La escala de Ab(i-I-Afiya es una escala
esférica con 340 escalones (que corresponde al
valor numérico de la palabra Shem, i.e., el
«Nombre» divino). Abi--Afiya describe asi el
objeto de su visién espiritual, la escala esférica
(ha-sulldm ha-kadduri): «su apariencia es la del
color del azul (tekhelet)?’, a imagen del firma-
mento que se desplaza a causa de un conocido
y Unico propésito (takhlit ahat yedu Gh meyuhe-
det)»*S. En su Sheba* netibét ha-Térih (Epistola
sobre las siete vias de la Torah), Abl-1-Afiya ana-
liza asf la afirmacién de Mishnih Abér 1:1
seguin la cual «Moisés ha recibido la 76r4h del
Sinai», Mésheh qibbel torah mi-sinai: «Al decir
“del Sina{” y no “en el Sina{” los Ancianos han
indicado la verdad del secreto y es aquel al cual
ellos han hecho alusién diciendo que la escala
que vio Jacob nuestro antepasado no era otra
que el Sinai. Este secreto fue revelado por la
numerologfa®.»® En Sitréy Térih se dice que:

“ Apud C. Sirat, Les théories des visions surnaturelles dans la pensée juive du Moyen—z‘fge, Leiden, 1969, pp. 115-6.

# Abraham Abt-1-Afiya, Mafiedh ha-ra’yén, ms. Vaticano 291, fol. 21a. Abii-1-‘Afiya recurre a menudo al simbolo de
la escala. Véase M. Idel, The Mystical Experience in Abrabam Abulafia, trad. de J. Chipman, Albany, 1988, pp. 109-
13, 116; E. R. Wolfson, Abraham Abulafia - Kabbalist and Prophet Hermeneutics, Theosophy, and Theurgy, Los Ange-
les, 2000, pp. 44, 128, 135, 152, 156-8.

% Abraham Abt-1-Afiya, Sitréy Térih, ms. Paris, Bibl. Nat., 774, fol. 122b.

%7 Se trata de un color azul (heb. tekhelet) zafiro (sappir), el color azul del culto biblico (cf. Ex 24:9-10; Ez 1:26), que
puede oscilar entre el azul celeste y el azul oscuro, el azul pirpura y el color transparente.

4 Abraham AbQ-1-Afiya, Séfer ha-melits, ms. Munich-BS 285, fol. 15b. Apud M. Idel, The Mystical Experience..., o.c.,
p. 110; E. R. Wolfson, Abraham Abulafia..., o.c., p. 135.

# Abraham Ab(-1-‘Afiya sigue una tradicién midrésica segtin la cual el suefio de Jacob de la escala estd vinculado con la
teofanfa sinaitica, basada en la equivalencia numérica Sinaf (samekh + yod + nun + yod) = sulldm («escalar, samekh + lamed
+ mem) = Adondy + Adondy = 65 + 65 = 5 x 26 = 130 = gdf-lamed. En cuanto a los nombres divinos: ‘Adondy = 65 x 2
=130; YHWH = 26 x 5 = 130. Cf. Beré’shit Rabbi’ 68:12. La numerologia es empleada ya en los midréshim rabinicos
cldsicos. Esta numerologfa aparece con frecuencia en los escritos de los hasidéy ashkenaz renanos, y es probable que algu-
nas de estas fuentes hayan influido a Abt-1-Afiya. Cf. E. R. Wolfson, Along the Path..., o.c., pp. 135-6, n. 156.

%0 Abraham Abt-1-Afiya, Sheba ' netibot ha-Térah, ed. de A. Jellinek en Philosophie und Kabbalah, Leipzig, 1854, p. 10,
corregido en parte segin ms. Nueva York, Jewish Theological Seminary of America, mic. 1686, fol. 138b. [Véase L’E:oi—
tre des sept voies, trad. al franc. y nn. de J.-Ch. Attias, Paris, 1985, pp. 54-5]. Cf. E. R. Wolfson, Abraham Abulafia.. .,
o.c., pp. 156-8. Para una lectura ligeramente diferente de este texto véase M. Idel, The Mystical Experience..., o.c., p. 116.
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«El suefio es el sexto grado: desde los dos gra-
dos de la profecia hasta éste, se cuentan seis gra-
dos, también el sueno es un sesentavo de los
grados proféticos’’. La escala es el Sinai®*
[Jacob] vio que sus hijos recibirfan la 76rdh
sobre el monte Sinai. La palabra “escala” tiene
el mismo valor numérico que la palabra “Sina{”
(= 130); el Sinaf estd plantado en la tierra y se
considera que su cumbre alcanza el cielo. Todos
los carros santos y los servidores de arriba des-

cendieron con el Santo, bendito sea, cuando El
les dio la 76rdh.»3.

El ya mencionado Rabi Yitshiq ben
Shem®’él de Acre, uno de los cabalistas mds
destacados de su época, que traté en sus libros
aspectos del todo distintos de la Cébala, bajo
la influencia conjunta del Zéhary la escuela de
Abraham Ab(-l-Afiya, e insistié en la inde-
pendencia y el valor supremo de la teosofia
cabalistica, también hace alusién a la scala mys-
tica. En un diarium spirituale de visiones y
revelaciones titulado ‘Osar hayyim, Yitshaq de
Acre, procediendo con los #serifim («combina-
ciones») que él considera esenciales para la
profecia, fija un ctimulo de visiones, pensa-
mientos y expresiones automdticas. La mayo-
rfa de sus revelaciones acontecen mientras él
estd en estado de trance, y muchas cosas le fue-

ron reveladas a través de sus suefios. Yitshiq
estaba especialmente interesado en esbozar la
via para alcanzar la profecia, un tema que él ya
habfa tratado extensamente en Meirat
eyndyim. Durante la prictica de meditacién
del tetragrdmaton, contempla una escala que
conduce al Dios Infinito (’yn-séf) inefable. Por
medio del ojo de su mente, el mistico contem-

pla las letras de YHWH:

«Yo, Rabi Yitshdq de Acre, practicaba la
contemplacién de acuerdo con el método que
habfa recibido del gran maestro de su generacién -
grande en humildad, en sabidurfa de la C4bala, en
filosoffa y en la ciencia de la permutacién de las
letras. El insistfa en que yo pusiera las diez seffrdz
frente a mi, tal como estd escrito: “be puesto a
YHWH ante mi siempre™*. Yo las he visto hoy por
encima de mi cabeza como un pilar, mds alld de los
cuatro mundos: emanacién, creacién, formacién y
actualizacién®. Todo el tiempo que contemplaba
esta escala que es el Nombre del Santo, bendito
sea, vefa mi alma asida al ’yn-séf'con el maestro de

la unién»>.

La escala de Jacob también es un motivo
de reflexién para los filésofos. Es el caso de
Yitshaq Albalag, filésofo cataldn (segtin algu-

nos estudiosos, provenzal) que vivié en la

St Ct. Talmud, Berdkhét, 57b y Zéhar, 1.183a-b. Como cada uno de los seis grados estd estructurado conforme al sis-
tema de diez seffrdt, el del suefio es 1/60 de la profecia.

52 Los comentaristas dudan en relacionarlos con Yesdd (fundamento), la novena sefirdh, o con Malkhit (realeza, rei-
no), la décima sefirdh. En el Zéhar mismo, el Sinaf se relaciona con Yesdd (XX1.47a) y con Malkhiiz (1.260b). La esca-
la se vincula con Malkhir en 111.256b, 123b. No obstante, es probable que el Sinai no designe aqui una sef?rdh, sino
que hay que entenderlo en su sentido obvio.

53 Zbhar, Sitréy Tordh, 149a. CL. Le Zobar, trad. del heb. y del aram., nn. y pref. de Ch. Mopsik et al., 7 t., Lagrasse,
1981-2000, t. II, p. 329.

>4 Salmos 16:8. En al Cdbala este versiculo se convierte en una descripcién de meditacién del nombre divino. Cada
letra de este nombre simboliza una seffrdh o varias sefiror.

% Las cuatro esferas o mundos: emanacién (azsilit), creacion (beri'ah), formacidn (yessirdh) y actualizacion (astyyah),
generalmente abreviado como ABiYA. (Yitshiq de Acre es el primero en utilizar esta abreviatura). Se trata de los cua-
tro mundos situados entre el " yn-séf (lo Infinito) y nuestro cosmos terrenal. Estas cuatro dimensiones contienen, de
forma respectiva, las diez seffrét, el trono y el carro divino, los dngeles y el mundo terrestre. Las seffrdt estdn en activi-
dad en los cuatro mundos. En cada uno de estos cuatro mundos, la visién mistica percibe las configuraciones de la
divinidad -los partsufim-, aunque envueltas en misterios cada vez mds profundos. Yitshiq ve la dltima de las sefZrdz
directamente sobre él y el Nombre del Santo ascendiendo hacia ’ yn-sdf.

56 “Otsar hayyim, Moscd, ms. Guenzberg 775, fol. 100a. Apud E. Gottlieb, Estudios sobre la literatura de la Cdbala (en
heb.), ed. de J. Hacker, Tel-Aviv, 1976, p. 236. Cf. la trad. ingl. en D. Ch. Matt, The Essential Kabbalah: The Heart
of Jewish Mysticism, reed., Edison, NJ, 1997 [1995], p. 121.
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segunda mitad del siglo XIII. El pensamiento
de Albalag es de corte decididamente averrofs-
ta, en cuanto se refiere a la esencia y atributos
divinos, la creacién ab aeterno. Nuestro autor
da dos exégesis de las visiones sobrenaturales:
la del Monte Sinai, y la que nos interesa aqui,
la de la escala de Jacob.

«Este es, sin duda alguna, el caso de
Jacob cuando percibié al Sefior, de pie, en lo alto de
una escalera levantada sobre la tierra, que es el centro,
y cuya cumbre alcanzaba el cielo, que es la esfera. Se
sabe, en efecto, que esta escalera simboliza los cuatro
elementos, y esta es la razén por la cual tenfa cuatro
escalones57. Elohim designa las fuerzas que se derra-
man sobre los elementos a partir de las esferas. [...]
En efecto, a partir de este conocimiento el hombre
accede, empleando el método silogistico, a la concep-
cién de la existencia de las entidades separadas. Pues,
como el conocimiento por via del silogismo descubre
lo oculto con la ayuda de lo aparente, el paso de la
Escritura indica los conceptos en cuestién siguiendo
el orden: primero la escala, luego los 4dngeles de
’El6him, finalmente el Tetragrama, nombre colectivo
de las entidades separadas. Esta es la razén por la cual
la Escritura llama a este conocimiento suefio. Ella
dice: tuvo un suefio en el que vefa una escala que esta-
ba apoyada sobre la tierra, y no: €l vio. Ella nos ense-
fia asi que el conocimiento del que se trata no es el

conocimiento profético.»*®

La escala de Jacob es para los misticos el
modelo de la scala perfectionis o via de la perfec-
cién hacia Dios. Este es el caso de Abraham ben

Moésheh ben Maimon (0b. 1237), hijo dnico de

Maiménides y en cierta medida el tedrico mds
eminente del movimiento de los pietistas
(hasidim) judios en Egipto -la tierra de predilec-
cién de los anacoretas. En su magnum opus en
drabe titulada Kitdb Kifdyar al-dbidin (Guia
extensa de los siervos de Dios) adopta una con-
cepcién sufi cuando interpreta el suefio de
Jacob acerca de la «escala» como el simbolo de
una experiencia interior, como la realizacién de
la unién con Dios a través de la prictica ascéti-
ca de la soledad o «retiro» espiritual (khalwa):

«Ahora, en cuanto al retiro (khalwa)
en las casas y lugares de culto y asi sucesivamente, el pri-
mero en asumir eso, de acuerdo con lo que ha sido rela-
tado (por la Escritura), fue “nuestro padre” Jacob -“Y
Jacob era un hombre apacible, que habitaba en tiendas”
(Gén 25:27). Desde su retiro en las “tiendas” él pro-
movié sus retiros en el desierto mientras estaba de via-
je, al principio del cual consiguié la unién (wasala) (con
Dios)- “Y El ilumin el lugar, y permanecié allf toda la
noche, etc. ... Y sofi6, y contempléd una escalera
(sullaim) levantada sobre la tierra, etc. Y, vio, al Sefior de
pie junto a €|, y dijo: ‘Yo soy el Sefor, etc.” ” (Gén
28:11-3). Y (atin mds realizd la préctica de la soledad)
en la ofrenda del carnero al final de la cual €él de nuevo
se reunid y consiguié la unién (con Dios), como € dijo:
“Y yo alcé mis ojos, y vi en un suefio, etc. (Gén 31:10)
... Y el dngel de Dios me djjo, etc. (Gén 31:11) ... ‘Yo
soy el Dios de Beyt-8l, etc.’ ” (Gén 31:13)»”

Para la concepcién del cuadro, Kiefer
parece tomar como referencia las técnicas de
meditacién del hasidismo de la Alemania
medieval®. En la literatura hasidica sobre el

57 Esta interpretacién del suefio de Jacob estd basada en Maimdnides, Guia de perplejos, 11.10. Sobre la exégesis de Mai-
ménides de la escala de Jacob véase J. A. Diamond, Maimonides and the Hermeneutics of Concealment: Deciphering
Seripture and Midrash in The Guide of the Perplexed, Albany, 2002, «5. The Seven Units of Jacob’s Ladder and Their
Message», pp. 85-130. Véase a su vez D. R. Blumenthal (ed., trad. y nn.), The Philosophic Questions and Answers of

Hoéter ben Shelomd, Leiden, 1981, pp. 119-20, 154-7, 230-2.

8 Apud G. Vajda, Lsaac Albalag, averroiste juif, traducteur et annotateur d al-Ghazili, Parfs, 1960, pp. 208 ss. Cf. C.

Sirat, Les théories des visions surnaturelles. .., o.c., pp. 153-4.

%9 S. Rosenblatt, The High Ways 1o Perfection of Abraham Maimonides, Volume 11, Baltimore, 1938, p. 393. Sobre la
imagen de la escala véase P. B. Fenton, «A Mystical Treatise on Prayer and the Spiritual Quest from the Pietist Circle»,

Jerusalem Studies in Arabic and Islam 16 (1993): 149.

6 Véase J. Dan, «The Emergence of Mystical Prayer», en J. Dan; F. Talmage (eds.), Studies in Jewish Mysticism, Cam-
bridge, Mass., 1982, pp. 85-120; id., La teologia esotérica del hasidismo alemdn (en heb.), Jerusalén, 1968; I. G. Mar-
cus, Piety and Society: The Jewish Pietists of Medieval Germany, Leiden, 1981.
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tema de la concentracién en «soledad» (hithé-
dediit) o «intencién» (kawwanih)®', es decir, la
meditacién mistica acerca de las palabras de la
oracién en el momento de ser pronunciadas, se
compara la oracién, en la que se emplean los
valores numéricos de las palabras de la plega-
ria, con la escala de Jacob que se extiende de la
tierra al cielo; por lo tanto, se concibe como
una especie de ascensién mistica®. Hay tam-
bién numerosos textos de fines del siglo die-
ciocho y fuentes tempranas del diecinueve que
hablan del motivo de la escala y son de consi-
derable importancia®. Un desarrollo hasidico
que hace referencia explicita a la narracién del
Génesis es el siguiente:

«“Y él [i.e., Jacob] tuvo un suefio”
(Gén 28:12) - la explicacién es que en este mundo el
ser humano es como un sofiador, tendido en la oscu-
ridad. Realmente la luz celestial no se ha revelado al
ser humano en este mundo. Cuando uno se despierta
por medio del servicio al Nombre (Ha-Shem), esto es,
cuando los pensamientos de uno vienen del reino
celestial, entonces uno ve “y contempla que hay una
escala” (Gén 28:12), ya que ¢l mismo es la escala.
Aunque ¢ esté estirado en el suelo, no obstante, su
cabeza llega hasta el cielo. Y contempla los dngeles de
Dios [subiendo], por medio de su estudio de la

Toérah.»%

En la tradicién judia, Jacob simboliza
el homo religiosus, el que escoge o posee ya la
via de Dios. Como tltimo ejemplo del sim-

bolo de la escala de Jacob, se puede mencio-
nar al mistico hasidico Ya‘aqob Frank (0.
1791). Este autor afirma en una recopila-
cién de aforismos -originalmente escritos en
hebreo pero que nos han llegado en su tra-
duccién al polaco- que llevan por titulo
Ksiega Slow Panskich (Libro de las palabras
del Serior), que en el combate del alma con-
sigo misma, para poder ascender por la scala
perfectionis, hace falta antes descender, «pre-
cipitarse al fondo del abismo»: «Debemos
descender hasta el nivel mds bajo si quere-
mos realizar la ascensidén al infinito. Tal es el
principio mistico de la escala de Jacob, que
he visto y que tiene la forma de un V.»® La
escala de Jacob -en quien, por otra parte,
Frank vefa su propio arquetipo- tenfa una
forma en la que el ascenso y el descenso se
reunfan: V. Curiosamente, esta forma apare-
ce dibujada en el cuadro de Kiefer. Ya‘aqob
Frank considera que el hombre debe humi-
llarse y degradarse con el fin de penetrar en
la libertad de la existencia a partir del esca-
16n mds bajo.

El desierto que rodea a Jacob en el cua-
dro de Kiefer es el paisaje de la Ausencia, la
imagen de la terra incognita allende del Ser; es
el Silentium silens, el Silencio del Abismo ante-
rior a cualquier emanacién, la experiencia apo-
fatica de la libertad in-finita. El desierto, el
«lugar sin lugar» (M. Blanchot), la «negrura de
la Nada» (E. Jabes), es entonces el lugar en el

61 Véase G. Scholem, «The Concept of Kavvanah in the Early Kabbalah», en A. Jospe (ed.), Studies in Jewish Thought.
An Anthology of German Jewish Scholarship, Detroit, 1981; M. Idel, Intention in Prayer in the Beginning of Kabba-
lah: Between Germany and Provence», en B. y E. Safran (eds.), Porat Yosef: Estudios presentados al Rabi Dr. Joseph
Safran (en heb.), Hoboken, 1992; J. Weiss, «The Kavvanoth of Prayer in Early Hasidism» (1958), en J. Weiss, Studies
in Eastern European Jewish Mysticism, 22 ed., Londres, 1997 [1985], pp. 95-125.

62 Entre la numerosa bibliograffa sobre el tema de la ascensién, véanse J. J. Collins; M. Fishbane (eds.), Death, Ecstasy,
and Other Worldly Journeys, o.c.; 1. P. Culianu, Psychanodia 1, o.c; M. Himmelfarb, Ascent to Heaven in Jewish and
Christian Apocalypses, Nueva York/Oxford, 1993; N. Janowitz, The Poetics of Ascent: Theories of Language in a Rabbi-
nic Ascent Text, Albany, 1989; D. Merkur, Gnosis: An Esoteric Tradition of Mystical Visions and Unions, Albany, 1993.
63 Sobre las técnicas de meditacién en el hasidismo véanse Y. Buxbaum, Jewish Spiritual Practices, Northvale, NJ, 1990;
R. Schatz Uffenheimer, Hasidism as Mysticism: Quietistic Elements in Eighteenth Century Hasidic Thought, Prince-
ton/Jerusalén, 1993; J. Weiss, Studies in Eastern European Jewish Mysticism, o.c.

4 °Or ha-ganuz, 22. Apud M. Verman, The History and Varieties of Jewish Meditation, o.c., p. 89.

 A. Kraushar, Las sentencias del Serior, t. 11, n® 1974. Apud G. Scholem, Le messianisme juif. Essais sur la spiritualité du
Judaisme, s.1., 1974, p. 202. Véase a su vez G. Scholem, De la création du monde jusqus Varsovie, Paris, 1990, p. 92.
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que el eco de la palabra se pierde. Es la vox cla-
mans in deserto (Is 40:3). La escala de Jacob
conduce hacia un no-lugar: «Pero la escala -
apunta Kiefer- se detiene o se pierde en un
momento u otro. El problema es hasta dénde
podemos ascender.»® Sin embargo, Jacob

sigue mirando al cielo por medio del suefio
(visionario), ascensién en busca de una res-
puesta que no llega. En el suefio visionario, su
cabeza toca el cielo. En medio de un firma-
mento infinito de estrellas negras, sus ojos
cerrados se abren al cielo interior.

% J. Beuys; E. Cucchi; A. Kiefer; J. Kounellis, Batissons une cathédrale. Entretien, Paris, 1988, p. 86.
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