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Notas:
1) El Maamar Bati Legani 5710 se encuentra traducido al castellano y ya fue publicado varias
veces, también en Discursos Jasídicos de Kehot Sudamericana.
2) Las notas con letras hebreas son del Rebe. En letra común son del equipo editor del
Maamar, Lahak Hanochos (N.Y. 2008).
3) Todo lo que está entre corchetes son agregados del traductor al castellano para hacer más
comprensible la lectura, y de acuerdo a su propia interpretación del Maamar.
4) Nótese que el texto base -en hebreo- del cual se tradujo al castellano no fue revisado
por el Rebe.
5) Para la comprensión de algunos temas místicos citados véase “Conceptos místicos del
jasidismo Jabad” en castellano.
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f'hyz'd ,hay c'ei c'qa
Con la ayuda del Cielo, Diez de Shvat 5716

(dben izla dgpd)

dlk izeg` ipbl iz`a
He 1 venido a Mi jardín, Mi amada novia 2
[Es sabido lo que explicaron nuestros Sabios que todo el Cantar de los Can-

tares, donde está citado este versículo, consiste en una metáfora del amor y de
la relación existente entre Hashem y el pueblo judío – siendo Hashem “el
novio”, y el pueblo judío “la novia”. En ese contexto] está traído en el Midrash
Rabá (en su lugar 3) [el significado de este versículo que] “leganí” – “Mi Jardín”
debe ser interpretado como “lignuní” – Mi morada. [Es decir que Hashem,
“el novio”, le dice aquí a Israel “la novia”]. He venido al lugar donde en un prin-
cipio se encontraba Mi residencia principal. [Cuando el mundo fue creado] lo
principal de la Shejiná, la Presencia Divina, se encontraba en los [mundos] in-
feriores. [Siendo que ya estaba ¿por qué dice que vino recién ahora? Esto se
debe a que] por medio del pecado [de Adám, que comió] del Árbol del Cono-
cimiento y los pecados que le siguieron desplazaron a la Shejiná de abajo hacia
arriba [hasta el Séptimo Cielo], y luego se erigieron los tzadikim –hombres jus-
tos- e hicieron descender gradualmente a la Shejiná de arriba [los mundos su-
periores] hacia abajo, hasta que llegó Moshé, que es el séptimo [de
los Tzadikim] “siendo 4 todos los séptimos queridos”, e hizo descender a la She-
jiná del primer cielo a la Tierra. Y éste es el objetivo de la intención Divina (con
la Creación) hacer para Él, bendito Sea, una morada en los (mundos) infe-
riores, como la traducción de [Leganí -] Lignuní, mi morada principal. Por ello
también lo principal de la Shejiná se encontraba [cuando se creó el mundo,
precisamente] en los [mundos] inferiores.
Este es el significado de lo escrito 5“Y harán para Mí un Santuario y moraré

en ellos [que el objetivo está en hacer morar la Presencia de Hashem en la Tie-
rra]. Y dice moraré en ellos 6 [no en él, en el santuario solamente] puesto que
se refiere a la labor de hacer morar la Presencia Divina en cada uno del pueblo
de Israel. Es decir que cada uno debe hacer para Él, bendito Sea, una morada
en los [mundos] inferiores. Como el objetivo es que los judíos hagan descender
la Presencia Divina a este mundo inferior, por eso uno de los servicios princi-
pales que tenía lugar en el Tabernáculo, el Mishkán, [del desierto] y en el San-
tuario -Mikdash [el Templo] consistía en el servicio de la ofrenda de sacrificios,
cuyo significado [místico] es la ofrenda del alma animal7, el
acercamiento, Kiruv [de Korván, sacrificio] de todas las fuerzas8 [hacia la Divi-
nidad] [o sea el trabajo con los “inferiores”, el mundo inferior], y esto
genera luego un aroma placentero para Hashem9, reaj nijoaj, el descenso
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[de la Divinidad] hacia abajo10.
[Siendo que el Mishkán tenía como objetivo generar “la morada para Has-

hem en el mundo inferior”] por ello el Tabernáculo fue construido con cedros
de acacia llamados Shitim11, del término Shitá, que deriva de shtut, necedad
[y trabajando con la necedad y la idiotez, los “inferiores”, se erige el santuario].
Por medio de esta labor “se hace una morada para Él, bendito Sea, en los in-
feriores”. Esto implica atraer La Luz [Divina] que rodea a todos los
mundos, el Or Hasovev col almín, que se encuentra en todos los mundos por
igual [por estar encima, más allá, de las limitaciones de los mundos], hacia aquí
abajo. Esto se logra por medio de la labor de doblegar al ‘otro lado’ [el anta-
gónico a la santidad], itkafia sitrá ajará, y luego también la labor de transfor-
mar, ithapjá ‘al otro lado’. Como está dicho12 cuando se doblega ‘al otro
lado’ se desplaza [istalek] la Gloria del Santo Bendito Sea en todos los
mundos, siendo la intención del término istalek en este contexto, que la luz
se revela aquí abajo, sólo que se lo llama istalek, que significa desplazarse,
correrse, debido a que es una revelación que estando aquí abajo está en un nivel
por encima de los mundos, está corrida de los mundos13[no es parte de sus li-
mitaciones], y por ende está por igual en todos los mundos .
Y siendo que esta [Presencia Divina infinita aquí en la Tierra] se genera por

medio de la labor de doblegar y transformar lo opuesto a la santidad, por ello
el Miskhkán era de madera de Shitim, lo que indica la transformación de la ne-
cedad opuesta a la santidad, el pecado, como está dicho14 un hombre no co-
mete una transgresión salvo que le haya entrado un espíritu de necedad. Por
medio de la necedad del pecado se desplaza y corre a la Shejiná de abajo hacia
arriba, y [la labor correctora] es por medio de la necedad15 en lo sacro, el ser-
vicio a Hashem que va más allá de la razón y lógica. Y le es provechosa su ne-
cedad, la necedad en lo Sacro, pues transforma la necedad e idiotez del ‘otro
lado’ [lo puesto a la santidad], y hace para Él, bendito Sea, una morada en los
inferiores.
2. El Rebe, mi suegro, el protagonista de la Hilulá, prosigue en su discurso16

[en el capítulo seis correspondiente a este año]: En base a esto entenderemos
por qué las maderas del Mishkán, el Tabernáculo, se llaman Krashim, como
dice el texto11 Y harás Krashim, tablones, para el Tabernáculo maderas de
acacia de shitim paradas (hasta aquí del discurso).
La denominación de (maderas de acacia de) shitim, ya la poseían las made-

ras previo a vincularse con el Tabernáculo, y para hacer el Mishkán debieron
tomar maderas de shitim y hacer de ellas Krashim. La síntesis de la explicación
de ello en el discurso de referencia es que el término Keresh está vinculado a
la labor mencionada previamente, que por medio del trabajo de doblegar que
lleva a transformar se transforma la necedad de lo opuesto en santidad (como
se explica más adelante).
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Previo a ello debemos explicar el concepto del nombre propio, (el tér-
mino Keresh es el nombre, que se designa al objeto) – por medio del nombre
[hebreo] tiene lugar la creación, la vitalidad y el sostén del elemento llamado
con ese nombre.
Es sabida la explicación del Baal Shem Tov ` sobre el versículo17 Por siem-

pre Hashem Tu palabra está parada en el Cielo, que Tu palabra, que Has
dicho Haya un firmamento en el seno de las aguas…estas palabras y letras
se encuentran…en todos los cielos por siempre, para darles vida. Puesto
que si estas letras [de la palabra Divina que los creó] se irían un instante, D´s
libre, todos los cielos serían nada y nulidad cual previo al dicho Haya un firma-
mento…tal cual. Y así también es con todas las criaturas que hay en todos los
mundos, e incluso esta tierra física de la materia inanimada, literalmente, si por
un instante se irían de ella, D`s libre, las letras de los Diez Dichos con los cuales
fue creada la Tierra en los Seis Días del Génesis, hubiera vuelto a la nada y la
nulidad, tal cual, como previo a los seis días en la creación, literalmente. Y esto
es lo que dice el Arizal 18 que también en la materia inanimada, literalmente,
(que es el reino más inferior entre los cuatro reinos, el parlante, el animal, el
vegetal y el mineral), como ser piedras, tierra, y agua, hay un nivel de alma y
vitalidad espiritual, se refiere a lo que las letras del dicho de los Diez Dichos
[con los que fue creado el mundo] están investidas y dan vida y crean al mineral
para ser “algo” a partir de “la nada” y la nulidad previa a los seis días de la cre-
ación. Y a pesar de que no se menciona el nombre “piedra” (even) en los Diez
Dichos [con los que fue creado el mundo] que figuran en la Torá, sin embargo
le llega vitalidad a la piedra por medio de las “combinaciones, mutaciones de
letras, etc.” de los Diez Dichos. Siendo que la piedra no está en condiciones de
recibir vitalidad de los propios Diez Dichos tal cual son ellos [por su intensidad,
etc.] salvo por medio que la vitalidad descienda, y baje de nivel gradualmente,
por medio de las ‘permutas y cambios’ de letras, hasta que de ellos se deriva la
combinación del nombre propio- even - ‘piedra’, y esa combinación de letras
es la vitalidad de la piedra. Lo mismo ocurre con todo lo creado en el mundo,
los nombres con los cuales son llamados en la Lengua Sacra, Lashón Hako-
desh [el hebreo bíblico], no son nombres convencionales, ellos son las letras de
la Palabra Divina que desciende de los Diez Dichos de la Torá, para crear a las
criaturas que sean “algo de la nada” -ex nihilo- y darles la vida por siempre.
Esto es también lo que explica el Rav HaMaguid [de Mezeritch] a extensa-

mente sobre el versículo19, y todo lo que Adam llamó alma viviente es su
nombre, que en el Midrash20 dice que cuando los ángeles preguntaron al Santo
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Bendito Sea, cuál habrá de ser la virtud de Adam Harishón, el primer hombre,
les contestó ‘su sabiduría es mayor que la vuestra’. El Santo Bendito Sea hizo
pasar frente a los ángeles a todos los animales, bestias y aves, y les dijo ‘¿cuál
es su nombre?’ y no supieron, una vez que creó a Adam, los hizo pasar frente
a él y le dijo ‘¿cuál es el nombre de estos?´ Dijo [Adam]: a este es adecuado lla-
marlo shor (toro)…Preguntó sobre esto el Rav HaMaguid, que a simple vista
no se entiende, cuál es la gran sabiduría que hay en llamar con nombres. Tam-
bién debe ser entendido lo que dijo ‘a este es adecuado llamarlo…’¿Por qué el
nombre con el que llamó a cada uno es el nombre adecuado para él?
La explicación de ello es que a pesar de que en cada uno de los setenta idio-

mas [de las naciones] también se llama a cada cosa con un nombre propio, ese
nombre no es el nombre de la esencia de ese elemento, es sólo un nombre
para diferenciar e identificar una cosa del resto. Mientras que en la Lengua
Sacra todo lo que está llamado con su nombre, es ese su verdadero nombre, el
nombre de su esencia, de su raíz [mística de energía Divina.] Por ejemplo
el Shor (toro) aquí en este mundo físico es llamado así debido a su raíz Arriba,
que consiste en las tres letras shin, vav, reish, que le dan vida, lo crean y sos-
tienen y así con todo, de manera similar. Por eso Adam, que poseía una sabi-
duría superior, captó y conocía la raíz de cada especie, y por eso podía llamarlos
con su verdadero nombre. Y por eso dijo ‘a este es adecuado llamarlo…’, o
sea, lo que yo [Adam] llamo su nombre de tal manera, se debe a que es real-
mente el nombre de su raíz [de energía Divina], y por ende ‘es su nombre ade-
cuado’.
El Maguid prosigue explicando que lo mismo ocurre con respecto a los nom-

bres propios de las personas. A simple vista, es entendido que el nombre co-
rresponde a la esencia de la persona con respecto a las primeras [generaciones]
cuando llamaron a sus hijos por sucesos [futuros] ocurridos durante su vida
(como dice el Midrash21), ellos sabían la raíz del alma de su hijo. Es decir, como
sabían lo que habría de ocurrir en el transcurso del tiempo con el hijo nacido,
y lo llamaron por ese suceso, de eso mismo tenemos prueba de que conocían
su raíz y fuente [mística], de la cual depende lo que habrá de ocurrir con el alma
en el cuerpo con el correr del tiempo. Pero ahora, que llamamos a nuestros
hijos por nuestros padres (como dice el Midrash ahí), no sabemos la raíz y fuente
[¿entonces cómo son estos nombres (en la Lengua Sacra) nombres de la esen-
cia?]. Sin embargo, nos ha revelado el Arizal 22 que también estos nombres no
son casuales ni pendientes de la voluntad del padre y la madre de llamarlo así,
sino el Santo Bendito Sea es el que concede la sapiencia y el conocimiento al
corazón del padre y de la madre para que llamen al hijo con el nombre que
proviene de la raíz del alma del hijo. Y finaliza [el Maguid] que esto es también
lo que dijeron nuestros Sabios 23que Rabi Meir analizaba el nombre [de las per-
sonas]puesto que en la Torá de Rabí Meir está escrito camisas de Luz – Kotnot
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or, con alef – (y no or con ain, cuero) porque24 en Rabí Meir no había cás-
cara [cobertura, cuero] en absoluto, él 25 tiró su cáscara, en él brillaba la verdad
tal cual es ella, por ende reconoció del nombre la raíz del alma que está en el
cuerpo, y por ende podía saber los sucesos que habrían de ocurrir a esta alma
en ese cuerpo.
Siendo entonces, que los nombres propios en la Lengua Sacra no son nom-

bres por convención, sino que cada nombre alude a la raíz de la cosa llamada
con este nombre, y el nombre constituye la vitalidad de la cosa, por medio de
la cual es creada para ser “algo de la nada”, lesh meain, por eso no se trata de
que es creado por el nombre una vez y luego ya no requiere del nombre, sino
que este nombre lo crea en todo momento y a cada instante.
Como expone extensamente el Alter Rebe b en la explicación de la respuesta

al error de aquellos que niegan [la Providencia Divina de cada detalle y los mi-
lagros y maravillas tal cual están relatados en la Torá] que ellos comparan la ac-
ción de Hashem Creador del Cielo y de la Tierra con la acción del hombre y
sus artimañas, que tal como el artesano que hace un recipiente, luego de hacer
el recipiente, el recipiente no precisa del artesano [así también plantean equi-
vocadamente que ocurre con la creación]. Pero esto se debe a que la labor del
artesano con el recipiente es hacer “algo de algo” – iesh miesh-, sólo que le
cambia la forma [de un pedazo de madera en bruto a un recipiente de madera]
(o sea que revela la forma que ya existía en un principio en la madera, de ma-
nera oculta). A diferencia de ello, en la creación de ‘algo de la nada’ –iesh
meain- es necesario que la fuerza del Creador esté permanentemente en lo cre-
ado, puesto que sin ello volvería [lo creado] a ser nada y nulidad total.
Se entiende entonces que todos los sucesos que habrán de suceder con cada

cosa también, ellos están ligados con el nombre en la Lengua Sacra, que crea
a cada cosa en todo momento y a cada instante, a pesar de que este suceso
ocurrirá varios años después de que se dio el nombre al elemento.
De esto se entiende también en relación al nombre Keresh, el nombre en

la Lengua Sacra que se dio a las maderas de acacia de Shitim cuando se co-
menzó a prepararlas para que de ellos se haga la construcción del Mishkán
(como está escrito y harás Krashim para el Mishkan), y es este nombre el que
los crea, da vida y sostiene - este nombre, Keresh, está vinculado también a
todo lo que debe lograrse con las maderas de Shitim (en la transformación de
la necedad de lo opuesto en santidad).
3. La explicación de ello, es como explica el Rebe, mi suegro, en su discurso

el significado de las tres letras Kuf, Reish y Shin que componen a la palabra Ke-
resh. Y como prólogo a la explicación, debe tomarse en cuenta lo expuesto re-
cién sobre los nombres de las cosas, que lo mismo se aplica a los nombres de
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las letras. Es decir, cada letra en la Lengua Sacra posee un nombre propio, y
ese nombre está ligado con el significado y el contenido de la letra. Lo mismo
también en relación a la forma y el dibujo de cada letra, que está vinculado al
contenido de la letra. Como explica el Alter Rebe26 que cada una de las letras
de las veintidós letras [del alef, bet] es la extensión de una vitalidad y fuerza [Di-
vina] específica individual que no se extiende en otra letra, por eso también en
su gráfica en la escritura cada letra posee una forma específica propia que indica
sobre la “forma” de esta extensión [de vitalidad Divina].
El Rebe, mi suegro, prosigue en el discurso: en el prólogo del Zohar dice27

en relación a las letras que se presentan frente al Santo Bendito Sea para crear
con ellas el mundo, que las letras kuf y reish son letras que se ven del lado de
la maldad, es decir que tienen relación con asuntos opuestos a la santidad. Tam-
bién la letra shin, a pesar de que por sí misma está en condiciones de que se
cree con ella el mundo, puesto que es una letra de la verdad. Y además, alude
a los tres Patriarcas28 [Abraham, Itzjak y Yaakov] que constituyen la base de la
santidad, sin embargo el Zohar dice ahí que las letras kuf y reish tomaron con-
sigo a la letra shin para poder sostenerse, y de ello se formó la combinación de
sheker = mentira. Por ello el Santo Bendito Sea dijo a la letra Shin, que siendo
que las letras de la falsedad te tomaron para que estés con ellas, no deseo crear
contigo al mundo. Más aún, como finaliza el Zohar ahí, de aquí, quien desea
decir mentira que tome primero una base de verdad y luego habrá de sostenér-
sele la mentira. O sea, para que la mentira posea algún tipo de existencia
(puesto que tratándose de una mentira carece totalmente de existencia) eso es
sólo por medio de mezclarle una palabra de verdad. Tal como las
letras kuf y reish que están vistas en el lado de la maldad, toman consigo la
letra shin para tener sostén. Y siendo que las tres letras de la palabra Keresh tie-
nen relación con lo opuesto a la santidad (no sólo las letras kuf y reish, sino in-
cluso también la letra shin con la cual se utilizan la kuf y la reish), resulta que
el nombre Keresh está vinculado al contenido de la labor con las maderas
de Shitim, la transformación de la necedad opuesta a la santidad.
4. La explicación de que las letras kuf y reish son letras que se ven en el

lado de la maldad será entendida, explicando la diferencia entre las
letras kuf y reish con las letras que se les parecen en el lado de la santidad.
Eso es lo que continúa el Rebe, mi suegro, en su discurso: la kuf y la reish

están en contraposición a la dalet y la hei (puesto que la reish se asemeja a
la dalet y la kuf a la hei). La dalet y la reish se asemejan una a la otra en su
forma y también en su significado (como se dijo previamente que tanto la forma
gráfica de la letra como su nombre son indicativos de la esencia de las letras).
Y explica la semejanza de la dalet con la reish en su significado (su nombre),
que dalet proviene de dalut, pobreza, y también la reish es un término de po-
breza e indigencia, como dice el texto29 el quiebre de los pobres (dalim) es su
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indigencia (reisham), y está escrito30 reish veosher, indigencia y riqueza…
(Hasta aquí la cita del discurso). Puede decirse que el motivo por el cual el Rebe,
mi suegro, trae específicamente estos versículos, se debe a que de ellos se en-
tiende no sólo la semejanza en el significado de las letras dalet y reish, que
ambas aluden a la pobreza, sino también la diferencia que existe entre ambas.
Tal como en su forma sólo son similares, pero no son iguales, así ocurre con
su significado. Nos quiere decir que la pobreza de la letra reish es más extrema
que la pobreza de la letra dalet, prueba de ello, lo escrito el quiebre de la po-
breza (dalim) es su indigencia (reisham) o sea que reisham quiebra
al dalut, es más grave que dalut. Lo mismo vemos del versículo reish
veosher, indigencia y riqueza, que la contraposición a la riqueza, que es el nivel
máximo, superior a tener todas las necesidades cubiertas, lo31 suficiente para la
necesidad que le falte a él, es la indigencia, reish, el nivel que no hay inferior
más extremo, pobreza de la pobreza.
El discurso continúa: a pesar de que reish y dalet se parecen en su forma y

en su significado, sin embargo están separados y distantes una de la otra al ex-
tremo -(o sea, no sólo que hay diferencia entre ellas y no son totalmente simi-
lares, sino que son opuestas una de la otra)- puesto que la letra dalet está en la
santidad y la letra reish es de las letras que se vieron en el lado de la maldad.
5. La explicación de ello es, que a pesar de que la letra dalet indica pobreza,

esta pobreza consiste en la autoanulación, bitul, y el sentirse extremadamente
humilde, shiflut. Y es en esto donde radica todo el concepto de la santidad,
estar en una autoanulación absoluta [a Hashem].
Para entender esto explica el Maamar que la “pobreza en la santidad” es el

concepto de la Sefirá de Maljut, que por32 sí misma no tiene nada, porque
está en un estado de autoanulación absoluta hasta que se33 empequeñece a sí
misma, que la propia sefirá de Maljut se “achica” para estar en una autoanu-
lación absoluta. En las facultades del hombre, esto es la capacidad del habla,
que por sí misma no posee nada, y es sólo receptora y una vestimenta de las
facultades superiores a la palabra, como la razón y la emoción que transmite.
La explicación del tema: La Sefirá de Maljut, reino, es el atributo de la su-

premacía, y de ella se crea toda la cadena de mundos. Sin embargo, debe estar
en la más absoluta anulación y extrema humildad, y sólo así posee las dos cua-
lidades, a) que recibe todo lo de Arriba, todos34 los arroyos van al mar, y b)
crea todo lo de abajo.
Entrando en mayor detalle, el Miteler Rebe explica extensamente c que en

lo que la Sefirá de Maljut por sí misma no tiene nada, hay en ello dos signi-
ficados. Uno, que por sí misma Maljut carece de Luz, posee sólo lo que recibe
de arriba de ella, como la luna que no posee luz propia, sino la luz que recibe
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del sol. Y, dos, que por sí misma no tiene nada, sólo lo que recibe de abajo hacia
arriba, por medio de la elevación de main nukvin, aguas femeninas, de los
ángeles y las almas de los mundos de briá, ietzirá y asiá –creación, formación
y concreción-.
La explicación de esto: la sefirá deMaljut, su atributo es revelación al otro,

o sea que de ella se cree una creación [otro]. Ahora bien, toda creación (algo
creado) no tiene punto de comparación con el Infinito, Bendito Sea,
Ein Sof B”H, por ello dice 35 y se preparó el trono con bondad, es decir que
el trono, el trono del Rey, [Maljut -del cual viene la creación -], es a causa de la
Bondad Superior, puesto que la 36 naturaleza del bien es beneficiar, [el Infinito]
se contrajo e hizo descender las Luces, etc., para que pueda tener lugar la cre-
ación en general por medio de la sefirá de Maljut [Este sería el primer signifi-
cado, que Maljut carece de todo, y está sólo por la bondad Divina]. Y hay otro
aspecto adicional en la carencia de Maljut: el atributo de Maljut se genera por
medio de la elevación main nukvin, aguas femeninas desde los mundos infe-
riores, el concepto de no37 hay rey sin pueblo, por medio del cual se genera
que de la supremacía por la propia esencia[no en referencia a otro], hitnasut
atzmit, se causa la supremacía sobre el pueblo, [hitnasut al am] de la cual se
genera [el pueblo] la existencia de la creación, su vitalidad y su sostén. Similar
al reino en la Tierra, siendo que el Rey38 de su hombro para arriba es más
alto que todo el pueblo, hay necesidad de despertar y generar en él la voluntad
de reinar, de ser rey sobre el pueblo, puesto que de sí mismo no se derivará la
supremacía sobre el pueblo a partir de la supremacía por la propia esencia, ya
que no hay punto de relación entre ambas. Por medio de que el pueblo corona
al Rey y el pueblo está motivado y comprometido a aceptar el yugo de su reino,
se produce la construcción del reino, binián hamaljut, que el rey aceptará rei-
nar sobre el pueblo. Similar ocurre Arriba, como dicen nuestros Sabios39 Digan
frente a Mí [versículos del] reinado para que Me coronen como Rey sobre
ustedes, puesto que por sí mismo no tiene relación con ser rey. La diferencia
entre ambas explicaciones es que la primera situación se da cuando debe gene-
rarse Maljut de un principio, como la construcción de Maljut en Rosh Hashaná,
que eso es de manera que Maljut por sí mismo no tiene nada, sólo lo que recibe
de arriba, es decir del atributo de Bondad, Jesed, como se explicó que se pre-
para el trono con bondad. La segunda situación es principalmente cuando hay
que fortalecer y renovar a Maljut (una vez que ya hay una creación),y tampoco
entonces por sí misma no tiene nada, y su fortalecimiento se lleva a cabo por
la elevación de main nukvin de los mundos de briá, ietzirá y asiá hacia Maljut
de Atzilut.
De todo ello entendemos el concepto de “pobreza en la santidad”, que es

la anulación absoluta de la Sefirá de Maljut, que [no implica carencia negativa
sino que] por medio de ello se causa la supremacía que genera la existencia de
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toda la creación.
6. El discurso del Rebe, mi suegro, continúa: la diferencia entre la letra

dalet y la letra reish en su imagen gráfica radica en que la dalet tiene una iud en
su parte posterior. Esta iud es indicativa de la absoluta nulidad y humildad ex-
trema que hay en la sefirá de Maljut. Esta actitud la convierte en recipiente
apto a recibir. Como está dicho40, un recipiente vacío contiene, lleno no con-
tiene. Como un receptor, un alumno, para que sea un recipiente apto para re-
cibir el verdadero flujo del maestro, no es suficiente que el alumno no sea una
entidad y una existencia independiente, sino debe estar con una nulidad e in-
existencia total.
La explicación de ello: el verdadero concepto de Rav y talmid, maestro y

alumno, es cuando ambos no poseen punto de comparación entre sí. Por ello,
para que el alumno sí pueda recibir el flujo de sabiduría del maestro, es sólo
cuando está anulado totalmente de su existencia (bitul bimetziut). O sea, no
es suficiente que el alumno no sea una existencia independiente al punto de
que no prestará atención en absoluto a las palabras del maestro, tampoco es
suficiente que permanezca como una entidad sólo que logra (reubicar su ser
para) recibir el flujo de sabiduría del maestro. Sino que durante la recepción
debe estar con una anulación absoluta, carente de existencia total. Es decir, que
durante su escucha de la sabiduría del maestro no puede, siquiera, constituirse
en un transmisor hacia sí mismo, que sus facultades intelectuales estén en mo-
vimiento para entender las palabras del maestro. Así no podrá recibir la sabi-
duría del maestro que no posee relación alguna con él. Sólo un recipiente vacío
contiene. Siendo que debe captar un asunto que está absolutamente más allá
de él, debe constituirse en un recipiente totalmente vacío, donde ni siquiera
esté la existencia de querer de entender la sabiduría que le transmite el maestro.
Más aún, durante la transmisión, ni siquiera debe sentirse deseo de recibir una
transmisión del maestro. 
El deseo del alumno de recibir lo que transmite el maestro es algo impres-

cindible. Tanto en lo que respecta al alumno, que este deseo genera en él la
anulación de su existencia para que pueda recibir el intelecto del maestro. Y
tanto, en lo que respecta al maestro, que siendo éste infinitamente superior al
alumno, el transmitir al alumno constituye para él un gran descenso, algo que
no ocurrirá en el maestro por sí mismo. Sólo cuando el maestro ve en el alumno
un intenso deseo de recibir, esto genera en él que quiera “achicarse”, hacer
descender de nivel sus temas, y transmitirlos al alumno. Más aún, el deseo de
recibir del alumno, llega mucho más profundo en las facultades del maestro, y
genera de que se revelen en su sabiduría asuntos adicionales que no poseía pre-
viamente , el concepto de “[he41 recibido] de mis alumnos más que de todos”.
Sin embargo [¿cuándo debe estar el deseo del alumno de recibir del maestro?]
esto es previo a la transmisión, entonces debe haber este deseo, y sin ello no
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pueden conectarse el maestro con el alumno, dos puntos que no tienen relación
el uno con el otro. Pero durante la transmisión, vemos en la práctica, que
cuando el alumno permanece con esa emoción y deseo de que quiera recibir la
transmisión del intelecto del maestro, el propio deseo le perturba el escuchar y
recibir la sabiduría que transmite el maestro. Y para que pueda recibir el inte-
lecto del maestro debe estar en una actitud de anulación y ser totalmente in-
existente, al punto de que ni siquiera sienta el deseo de recibir la sabiduría del
maestro.
Esto es lo que significa un recipiente vacío contiene, que sus facultades in-

telectuales deben estar de una manera de “recipiente vacío”. Es decir, el alumno
debe poseer sus facultades intelectuales, porque para recibir intelecto debe
haber un “espacio” similar que lo reciba, esas son las facultades intelectuales,
pero estas facultades intelectuales deben constituirse en un “recipiente vacío”,
y sólo entonces podrá recibir la transmisión del maestro, que es infinitamente
superior a él.
En base a esto podrá entenderse porqué la sefirá de Maljut precisamente

por sí misma no tiene nada. A simple vista no se entiende, en todas las sefi-
rot ocurre algo similar [donde el nivel inferior está encadenado y desciende del
nivel superior a él] desciende de arriba hacia abajo, las sefirot inferiores reci-
biendo de las sefirot superiores a ellas, hasta llegar al principio de las sefirot que
recibe del Or Ein Sof, la Luz Infinita. Entonces ¿por qué sobre Maljut precisa-
mente se dice que no tiene nada por sí misma?
La explicación de ello es que Zeer Anpín, y en general todas las sefirot su-

periores a Maljut, reciben de la sefirá superior a ella a modo de ilá y alul,
causa y efecto, siendo la causa y el efecto dos niveles donde la causa no es tan
distante del efecto de manera que no hay relación entre ellos, no constituyen
entidades esencialmente diferentes una de la otra. La existencia del efecto se
encuentra dentro de la causa, e incluso cuando el efecto se convierte en una
entidad propia, la causa se encuentra en un espacio cercano al efecto. Similar
a ello ocurre con la recepción de las sefirot una de la otra, que la manera de
recibir de la sefirá previa es que se encuentran en un espacio “cercano”, es
decir que la esencia de ambas Sefirot tienen relación entre sí. Incluso lo que las
“sefirot” reciben del Or Ein Sof, de La Luz infinita, lo que tiene lugar por
medio del tzimtzum harishón, la primera contracción, que es de manera que
[La Luz Infinita] “se corre” totalmente42, sin embargo el flujo de las sefirot tiene
lugar por medio de que “volvió43 a iluminar” [o sea de que hay relación entre
la sefirá y el Ein Sof del cual reciben]. No así la sefirá de Maljut, siendo que
por medio de ella es la creación del iesh, “algo”, que constituye una entidad
que es esencialmente diferente [a su fuente], no tiene punto de relación en ab-
soluto [con su fuente], es entonces Maljut el verdadero receptor [que no tiene
punto de relación con su dador], y por ende es específicamente Maljut [que
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requiere de autoanulación total y] que no tiene nada por sí misma.
Este es el significado de la letra dalet, el concepto de dalut, pobreza que se

empequeñece a sí misma, la anulación total de su existencia, por medio de lo
cual Maljut recibe de las sefirot superiores a ella.
7. El discurso del Rebe, mi suegro, prosigue: en esto radica todo el concepto

de la santidad, estar anulado [a Hashem] de manera total y absoluta, y en esto
radica todo el trabajo [espiritual] de la persona (hasta aquí la cita textual).
Siendo que en este discurso trata sobre el objetivo global de la creación del

hombre y la cadena de mundos, que consiste en hacer para El, Bendito Sea,
una morada en los [mundos] inferiores, por eso explica que el concepto global
de la santidad y todo el objetivo del trabajo espiritual de la persona radica en
estar anulado [a Hashem] de manera absoluta. Y esto es lo que se define como
“el lado de la santidad”44.
El servicio global a Hashem de la persona es la plegaria. Como vemos que

la plegaria fue instituida en lugar de las ofrendas45, siendo el servicio de las
ofrendas uno de los servicios principales que había en el Santuario (como se
explicó en los capítulos anteriores del discurso46). El servicio a Hashem tiene
lugar en la plegaria47, como está escrito48 y servirlo con todo vuestro cora-
zón, sobre lo cual dijeron49 nuestros Sabios Z”L ¿cuál es el servicio del cora-
zón? – la plegaria. Y la plegaria consiste en la autoanulación y el espíritu de
extrema humildad como continúa en el discurso (y como se explicará aquí más
adelante, capítulo 9).
8. En base a esto entenderemos lo que dice la Guemará50: en el principio

(en el comienzo de la Amidá) dice ´Mi D´s abre mis labios51`. Siendo que
los Rabinos instituyeron decir ´Mi D´s abre mis labios`, sería como que la
plegaria -la Amidá - está alargada (y por ende el recitado del versículo no cons-
tituye una interrupción entre la [bendición previa de la] redención –Gueulá- y
la plegaria). Debemos entender: ¿Por qué instituyeron recitar en el comienzo
de la plegaria ´Mi D´s abre mis labios` lo que genera una pregunta [la interrup-
ción] y requerimos de una respuesta  [es una plegaria alargada] ¿ no es acaso
suficiente la plegaria de Amidá misma, tal cual es, con dieciocho bendiciones,
sin agregar el versículo ´Mi D´s abre mis labios`? Esto prueba de que este ver-
sículo afecta a todo el sentido de la plegaria [y por ello tuvo que ser instituido].
El tema será entendido previa explicación de que similar a esto encontramos

también en el estudio de la Torá. Está escrito52 D´s miró en la Torá y creó el
mundo, o sea toda la cadena de mundos se encuentra previamente en la Torá.
Y siendo que en la cadena de mundos, en la labor de la persona (la plegaria)
todo depende de la autoanulación y el espíritu de extrema humildad, se entiende
que esto es así, porque previamente en la Torá lo esencial es la autoanulación.
La explicación es como continúa en el discurso [del Rebe, mi suegro] lo que

dice la Guemará 53 que la Torá no se encontrará en los altaneros -gasei ha-



rúaj- y no en aquél que con ella ensancha su corazón como el mar. Y explica,
que gasei haruaj se refiere al que carece de autonaulación. O sea, que la inten-
ción de la Guemará no es rechazar la altanería y pedantería, en el sentido literal
de la traducción de las palabras “gasei harúaj”, y cual la traducción común de
la gente, puesto que es54 la abominación de D´s todo aquél de corazón alta-
nero, y Yo55 y él no podemos convivir. El orgullo es totalmente opuesto [a lo
sacro] y por ende no hay necesidad de advertir y como que fuera una novedad,
y traer pruebas del texto que [el orgulloso] no posee relación con la Torá. Sino
[¿a qué se refiere esta cita?] es conocida la interpretación56 del término gasei
harúaj, como lo dicen las palabras literalmente: grosero de espíritu, que su es-
piritualidad es grosera. O sea, que a pesar de que posee un alma Divina que
activa, e incluso el nivel más bajo del alma Divina también es espiritualidad, sin
embargo, por causa de estar investida en el alma animal y por medio de ella en
el cuerpo, y además siendo que en él la manifestación de la propia alma Divina
es sólo de un nivel inferior, resulta entonces que la grosería del cuerpo y del
alma animal causan grosería también en su espíritu, hasta que su espíritu se
materializa, y ni que hablar que no está al nivel de hacer de la materia espíritu.
EL consejo a seguir en este caso es quebrar su espíritu grosero. Como dice el
Zohar57 Un leño que no prende fuego se lo astilla, un cuerpo que no se le-
vanta en él el fuego del alma se lo machaca. Esto es lo escrito58 las ofrendas
a Elokim [D´s] son el espíritu quebrado, es decir, que el quiebre del espíritu es
la ofrenda para Elokim. Previo a este versículo, el salmo dice59 No desearás
[Hashem] ofrenda que te dé y a continuación sigue las ofrendas a Elokim son
el espíritu quebrado, y pregunta al Zohar60 ¿acaso no desea el Santo, Bendito
Sea, que Le ofrenden sacrificios? Sólo que David se refiere al nombre Elo-
kim, y las ofrendas no se traen al nombre Elokim, sino al nombre Ha-
vaiá…Es decir61 que toda ofrenda de animales es al nombre Havaiá, que es
el nombre del atributo de la Misericordia Divina, pero al nombre Elokim, que
es el atributo de la Justicia no se trae ofrenda animal. Y como está
escrito62 el que ofrenda a Elokim que sea matado, sólo a Havaiá exclusi-
vamente. Y para lograr que el perdón sea también por parte del nombre Elo-
kim, el atributo de la Justicia, que63 sea aceptado para ser expiado, sobre eso
dice las ofrendas de Elokim son el espíritu quebrado, el quiebre de la gro-
sería del espíritu. Al respecto explica el Tzemaj Tzedek d, a simple vista, el pe-
cador no acató a la Voz de Hashem ¿cómo habrá de expiar por medio de un
sacrificio? (Es decir, siendo que la persona permanece en su estado previo ¿por
qué por medio de un sacrificio se expiará lo que actuó inapropiadamente?).
Sólo que la expiación se debe al atributo de Misericordia, rajamim, del nom-
bre Havaiá, e incluso, el sacrificio animal expía sólo sobre lo hecho sin inten-
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ción. Pero el espíritu quebrado y el corazón quebrado “no será despreciado”
tampoco por parte del atributo de Justicia, din, Elokim. El Tzemaj Tzedek ex-
plica el motivo (de esta diferencia entre la ofrenda animal y el corazón que-
brado): la ofrenda animal logra la purificación, birur, de klipat noga [La
‘cáscara’ compuesta por la mezcla del bien y del mal, que posee bien], y con
ello sólo se congracia al atributo de Misericordia. Pero para lograr el congra-
ciarse también con el atributo de Justicia, esto se logra por medio del espíritu
quebrado, el quiebre de la grosería del espíritu. Ahí llega el servicio de doblegar
al ‘otro lado’ y transformar al ‘otro lado’ – itkafia e hithapja-, donde se trans-
forma también64 a las tres cáscaras totalmente impuras (shalosh klipot hate-
meot). Y esto constituye la ofrenda a Elokim, se logra congraciar al atributo
de justicia (que posee relación con las tres cáscaras totalmente impuras), que
también por su parte sea aceptado para expiarlo. [Vemos que hay en el quiebre
del espíritu grosero, la autoanulación, y como esto es la condición para el es-
tudio de la Torá. No sólo carecer de orgullo, sino se requiere la autoanulación
total, el quiebre del espíritu].
Tal como en el estudio de la Torá se requiere la autoanulación, así también

es en la plegaria. Y por ello se comienza cada plegaria [de Amidá] con el versí-
culo Mi D’s abre mis labios y mi boca habrá de decir Tu alabanza. La expli-
cación de ello, como lo expone el Rebe Maharash e en base a las palabras del
Rabí Moshé Alshej, que el significado del versículo Mi D’s abre mis labios y mi
boca dirá Tu alabanza es que tal como Mi D’s abre mis labios en la Torá
(como el Targúm interpreta abre– con la Torá), puesto que la Torá es la pala-
bra Divina de Hashem, y el estudio del hombre es [debe ser] sólo de manera
que Hashem abre mis labios [y es], Mi palabra65 [la]que He puesto
en tu boca, [el hombre es sólo como]uno66 que responde, repite, tras quien
lee67. Solicitamos aquí de Hashem que lo mismo sea lo que mi boca diga Tu
alabanza, la plegaria, que también ella sea con la autoanulación que hay en el
estudio de la Torá. Es decir que a pesar que la plegaria debe ser un servirlo
con todo vuestro corazón, que el servicio de la plegaria viene de parte del hom-
bre,[con sentimiento, corazón], sin embargo pedimos del Altísimo que mi boca
diga Tu alabanza, diga –iaguid en hebreo, del término hagadá
vehamshajá68, extensión, o sea que Tu alabanza (que se refiere a la plegaria
de acuerdo a la interpretación del Targúm),- lo que D`s alaba se extienda
hacia mí, y yo sólo sea como quien repite tras quien lee .Que mi boca repita la
plegaria del Altísimo, como dijeron nuestros Sabios Z”L69que el Santo Ben-
dito Sea reza “sea La Voluntad que Mi Compasión conquiste a Mi ira”.
Esto nos explica por qué los Rabinos Z”L instituyeron comenzar la plegaria



(Amidá) con el versículo Mi D’s abre mis labios y mi boca habrá de decir Tu
alabanza, y se lo considera la plegaria extendida (extensión de la Amidá): para
que la plegaria sea como debe ser, y como dijo el Alshej70, que la plegaria tenga
el efecto de la plegaria de Rav Jía y sus hijos71 (que a simple vista cómo puede
exigirse esto de cada uno, y cómo puede uno exigir este nivel de sí mismo) por
eso está este pedido introductorio, que tal como abre mis labios en el estudio
de la Torá, que el estudio es cual el que responde, repite al que lee, así tam-
bién mi boca diga Tu alabanza, que uno no reze como una entidad para sí
mismo. Que esté sólo en una actitud de autoanulación donde sólo extiende- ia-
guid - y hace descender hacia sí la plegaria del Altísimo. Y esta plegaria
consiste en que Su compasión conquiste a Su ira, es decir que conquiste al
atributo de la Justicia, midat hadin, y a las medidas y limitaciones, y se concrete
la unión del inferior [el hombre que reza] con el Superior [Hashem] (estado que
constituye el sentido general de la plegaria - la unión del hombre con D`s), y se
genere con ello una morada para El, Bendito Sea, en los [mundos] inferiores.
9. El Rebe, mi suegro, prosigue en el Maamar con la explicación del con-

cepto de la plegaria en mayor detalle: En base a esto será entendido lo es-
crito72 Plegaria para David, inclina Hashem Tu oído, respóndeme puesto
que soy un pobre y un menesteroso. “Tefilá para David”, implica la unión y
la autoanulación de Maljut (-David, que era un vehículo –merkavá- para la sefirá
de Maljut73-) y prosigue: la intensa fortaleza del pedido (que rezó David por
todos los hijos de Israel, por Kneset Israel) inclina …respóndeme, ¿por qué?
Debido a que soy pobre y menesteroso (hasta aquí el texto). O sea, que además
que se aproxima a la plegaria con la introducción de mi boca dirá Tu ala-
banza, debe también tener el sentimiento de que soy pobre y menesteroso.
La explicación de ello: como dice el Zohar74 de que está la plegaria del rico,

en términos generales es la plegaria de Moshé75 ( Moshé es llamado “rico”,
como dice la Guemará76 que la Presencia Divina no mora salvo sobre un
sabio, fuerte, rico, esbelto, y todas estas virtudes las aprendemos de Moshé:
rico, como está escrito77 Talla para ti, pesol del término pesolet, el sobrante,
es para ti, del sobrante [de las piedras] de las Tablas de la Ley enriqueció
Moshé78). Y está la plegaria del pobre, como dice el texto79 La plegaria del
pobre cuando se envuelve. Y el Zohar dice que la plegaria del pobre tiene prio-
ridad a la plegaria del rico. Es decir, que aunque también la plegaria de Moshé
(sobre quien está escrito80 El hombre Moshe era muy humilde más que todo
hombre sobre la faz de la Tierra) era con la autoanulación de que mi boca
dirá Tu alabanza, sin embargo la Plegaria del pobre cuando se envuelve tiene
prioridad sobre la plegaria de Moshé, la plegaria del rico.
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La explicación de ello: la plegaria de Moshé que es la plegaria del rico, es
de un nivel de lo más alto espiritualmente. Como explica el Rebe (Muharshab)
n”e in extenso f, que el verdadero concepto de riqueza no es como puede pen-
sarse de que se trata de que no le falta nada, puesto que esto es sólo [completar]
lo31 suficiente para llenar la falta que le falta a él, pero aún no implica ri-
queza. Es decir, que, en términos generales81, hay [tres niveles].[Primero] el nivel
de pobreza [ carencia de algo]. Luego, cuando [todas] las carencias están satis-
fechas, suficiente para la falta que le falte a él, pero no estás obligado a en-
riquecerlo82. Por encima de ello es el estado de la riqueza, cuando nada le falta,
incluso no le faltan cosas con las que antes no tenía relación, sino que está in-
undado con múltiple abundancia, etc. Similar a ello ocurre a nivel espiritual,
que la plegaria del rico, de Moshé, posee todos los aspectos de la santidad, no
sólo que no padecía falta alguna, sino que estaba en un nivel de riqueza en la
santidad. Y sin embargo la plegaria del pobre tiene prioridad sobre la plegaria
del rico. O sea, que para que la plegaria conmueva de manera total debe ser en
el espíritu de una plegaria del pobre inclina Hashem Tu oído, respóndeme,
puesto que soy un pobre y menesteroso, puesto que la autoanulación y el es-
píritu de humildad extrema llegan (y por lo tanto también hacen descender hacia
abajo) a lo profundo y más elevado de la Divinidad, incluso por encima de la
plegaria del rico, aquel que no sólo que no está carente en aspectos de la san-
tidad, sino que los aspectos de santidad se encuentran en él en un estado y di-
mensión de riqueza .
10. El discurso del Rebe, mi suegro, concluye: esto es la letra dalet, mientras

que la Reish carece de iud, carece de autoanulación, por el contrario está como
que “es algo”, una entidad, y está en un estado de grosería. Por eso es de las
letras vistas en el lado del mal, donde la pobreza e indigencia del ‘otro lado’,
consiste en que no tiene relación con la Divinidad, y con esto mismo cada vez
se convierte en una mayor “entidad” y “existencia”, más y más (hasta aquí el
texto). O sea que la diferencia entre las letras dalet y Reish es de manera que
son diametralmente opuestas, que no sólo que la letra dalet está en la santidad
y la letra Reish es de las letras vistas con ‘el otro Lado’, sino que más todavía,
que la letra dalet en la propia santidad es de un nivel muy elevado, es de la Se-
firá Maljut, que aunque es de manera de pobreza (dalut), por sí misma no tie-
nen nada, es precisamente por medio de ello que recoge y contiene todas las
“Luces” superiores, y de ella se extiende hacia abajo el nivel de la supremacía
de la Divinidad, para que sea una morada para El, Bendito Sea (y como se ex-
plicó que por medio de la anulación absoluta se llega más alto que con la ple-
garia del rico). Mientras que la letra Reish, que en el propio ‘otro lado’ es la
entidad que siente la existencia propia de la manera más extrema. Siendo que
es pobre e indigente (reishut), que no sólo es pobre de todos los asuntos de la
santidad, sino que también es indigente y carente de todo lo sagrado, por lo
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cual se genera de ello abajo, una existencia materialista, el extremo de ser una
entidad que se siente a sí misma.
11. Por eso la letra Reish es una de las letras de la palabra Keresh, sobre lo

que está escrito y harás Krashim, tablones, para el Tabernáculo cedros de
shitim. El objetivo de la labor espiritual, es tomar al “otro lado” y hacer de eso
un Mishkán, Santuario. Y también debe encontrar en la santidad qué es lo que
da lugar a una entidad tal que por medio de la cadena de niveles, contracciones
y caídas, pueda haber “otro lado”, y transformar. Y eso son las letras Kuf y
Reish, como dicen los libros en Kabalá83, que el nivel místico de estas letras co-
rresponde a Netzaj y hod, que es el nivel del rigor y las contracciones que hay
abajo bajo en la propia santidad, de lo cual puede haber (luego de contracciones
y caídas) “el lado de enfrente” en el nivel más extremo de bajeza. Pero por
medio de la labor de doblegar al ‘otro lado’ y transformar al ‘otro lado’ se hace
de ellas [de estas letras y su concepto] Kerashim – tablones para el Mishkán, y
por medio de ello se concreta el objetivo de la intención de la creación del
mundo, que sea y morarán en ellos, dentro de todos y cada uno de los judíos,
en el nivel de Divinidad cual fue en el principio de la creación (y en un nivel
más elevado aún), cuando lo principal de la Presencia Divina se encontraba en
los [mundos] inferiores.
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