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RESUMEN: El presente articulo analiza una significativa obra pictérica de gran formato del reputado artista visual aleman Anselm Kiefer
(1945, Donaueschingen) titulada En Sof (2020-22), creacion relevante dentro de su dilatada trayectoria. El propdsito del mismo es profundi-
zar en el sentido simbdlico de esta pintura que esta llena de referencias explicitas a la mistica judia. En Sof resume el interés que la Cabala
judia ha suscitado en su obra desde su primer viaje a Jerusalén en 1983-84. Este significativo cuadro estéa cargado de resonancias teosofi-
cas y telrgicas manifiestas a la «luz del [Dios] Infinito» de la mistica judia, cosmolégicas —por medio de la referencia a los cuatro «mundos»
o niveles dentro del mundo sefirético—, asi como a la escala espiritual, fisicamente colocada en el cuadro, que representa el axis mundi, por
medio de la cual el mistico asciende, a través de la oracion, al reino divino.

PALABRAS CLAVE: Anselm Kiefer; Pintura contemporanea; Color; Mistica judia; Teosofia.

The Infinite and the Hidden Light: Symbolic Analysis of Anselm Kiefer’s Painting En Sof (2020-22)

ABSTRACT: This article analyzes a significant large-format pictorial work by the renowned German visual artist Anselm Kiefer (1945,
Donaueschingen) entitled En Sof (2020-22), an important work in his long career. The purpose of the exhibition is to explore the symbolic
meaning of this painting, which is full of explicit references to Jewish mysticism. En Sof summarizes the interest that the Jewish Kabbalah
has aroused in his work since his first trip to Jerusalem in 1983-84. This significant picture is charged with theosophical and theurgical reso-
nances manifest in the «light of the Infinite [God]» of Jewish mysticism, cosmological —through reference to the four «worlds» or levels within
the sefirotic world—, as well as the spiritual ladder, physically placed in the painting, which represents the axis mundli, by means of which the
mystic ascends, through prayer, to the divine realm.
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En una relevante muestra, en la galeria Gagosian, se pudo ver la exposicion Exodus, una exhibicién de obra inédita del ar-
tista visual aleman Anselm Kiefer (1945, Donaueschingen) (cf. Alvarez, 2021) en Nueva York y Los Angeles, que se inaugurd
el 12 de noviembre de 2022 en Nueva York y el 19 de noviembre del mismo afio en Marciano Art Foundation, Los Angeles.

Las pinturas de gran formato de la exposicion Exodus —v. gr., Wolkenséule (Columna de nubes) (2019-21, 840 x
670 cm), Parabola (2019-22, 840 x 760 cm), Soplaste con Tu halito, y el mar los fue cubriendo, hasta que se hundieron
como plomo (2020, 840 x 950 cm) a partir de Ex 15:10, Exodus (2012-21, 840 x 1140 cm), Exodus (2022, 660 x 760
cm)...— han sido realizadas con la amplia gama de materiales que caracterizan la obra del artista aleman, que incluyen
la técnica mixta sobre lienzo, sedimentos de electrdlisis y metales con un evidente trasfondo de progresion alquimica
(plomo, cobre, pan de oro), asi como materiales y objetos varios incorporados —metal, terracota, cuerda, alambre, pa-
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pel, ropa, los utensilios del pintor (pinceles, paletas, cubos,
cuencos), objetos encontrados con ruedas (bicicletas, ca-
rros de la compra)-. Estas obras evocan el motivo central
de la exposicién: el Exodo (Torah I, segundo de los cinco
libros de la ley o Pentateuco) y los éxodos, el exilio de Israel
(Yisra'el) y la redencion, el peregrinaje o viaje (fisico e inicia-
tico), la ascension del mistico visionario (yoréd Merkabah)
o del adepto de la teosofia (maskil) durante la oracioén, el
transito (exitus) y, finalmente, como meta ultima, la «adhe-
sion» mistica a Dios (hebreo: débékat), i.e., la anulacion de
la voluntad humana en la voluntad divina, o el encuentro y
conformidad de las dos voluntades juntas, el contacto in-
timo del alma con Dios. Estableciendo un recorrido por las
tres potencias o raices in divinis de los tres mundos —sen-
sible (mutba ), perceptible (murgas) e inteligible (muskal)-y
el dominio de lo oculto (ne ‘€lam), el principio no-manifes-
tado, o el transito de lo material a lo espiritual, estas obras
de Kiefer estan imbuidas de las recurrentes dialécticas
complementarias de su obra —construccion y destruccion,
arquitectura y ruinas, contraccion (simsam) y emanacion
(‘asiat), presencia y ausencia, lo revelado y lo abscéndito,
el comienzo (résit) de la manifestacién y lo secreto (sod), la
luz ("or) y las tinieblas (hosek), lo visible y lo invisible. Asi-
mismo, se vierte en ellas una antropologia espiritual funda-
da en la constante metamorfosis y el simbolismo alguimico
que constituye una verdadera transfiguracion o transmu-
tacion interior por medio de los materiales (el carbén y el
plomo, el lodo y el oro...).

El enfoque sincrético de Kiefer a los materiales se ex-
tiende a su comprension de la historia, la literatura y la mito-
logia como fuerzas que informan el presente. En este nuevo
cuerpo de trabajo de Exodus, el artista incorpora inscripcio-
nes en hebreo del libro del Exodo, con referencias tematicas
a su narrativa mezcladas con una diversidad de otras fuen-
tes. Llenas de umbrales simbdlicos entre pueblos, lugares
y tiempos, las pinturas son alegorias metafisicas que medi-
tan sobre la pérdida y la liberacion, el despojo y el regreso
a casa.

Con relacion al titulo de esta exposicion de Kiefer, Exo-
aus, es necesario recordar aqui que el punto de partida es la
opresion que sufrian los descendientes de Jacob en Egipto
(Ex 1:8). Después del relato de la liberacion (parte negativa)
y de la alianza del Sinai (parte positiva) viene la descripcion
de la organizacion religiosa y social mas antigua del pue-
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blo. En ese momento Israel no sélo se convierte en un pue-
blo independiente, sino, por encima de todo, en el pueblo
de Dios (6:7; 19:5s; 29:46). El éxodo y la conclusion de la
alianza son para la historia de Israel de una importancia tan
capital que su memoria impregna constantemente el pensa-
miento religioso del pueblo. En el texto que acompana a la
exposicion se cita el versiculo Ex 2:22: «“Forastero (gér) soy
en tierra extrafna”». Tal como nos recuerda el gran estudioso
de la mistica judia Gershom Scholem (1996: 39-40), para el
pueblo judio y con un sentido mistico, mas alla de todo pe-
riodo histoérico y de cualquier geografia, se trata de un éxodo
interiorizado:

Los aspectos histéricos de la religion tienen sentido para el
mistico principalmente en cuanto simbolos de actos que para
él son independientes del tiempo o se repiten constantemen-
te en el aima de cada hombre. Por ello el éxodo de Egipto,
el acontecimiento fundamental de nuestra historia, no pudo
haber ocurrido, segun el mistico, solamente una vez y en un
solo lugar; debe corresponder con algo que ocurre en NOSo-
tros mismos, un éxodo de un Egipto interno en el cual todos
somos esclavos. Sélo concebido asi, el Exodo deja de ser un
objeto de estudio y adquiere la dignidad de una experiencia

religiosa inmediata.

Al igual que en los primeros dias Dios se revel6 a toda
la comunidad de Israel, como acontecié durante el Exodo
desde Egipto, cuando se manifestd de manera visible sobre
su Merkabah, la «carroza divina» (esta idea esta atestiguada
en interpretaciones midrashicas que se remontan sin duda
al tiempo de los tannaitas), asi también se repite esta revela-
cién en las relaciones entre Dios y el mistico visionario (yoréd
Merkabah), que en su viaje a través de los siete palacios ce-
lestiales (Héeykalot) al cielo de la Merkabah, los misterios del
Trono, es iniciado en sus secretos.

Nuestro andlisis se centra en la segunda muestra,
donde Kiefer elabora mas abiertamente la historia sagrada,
la mistica cosmoldgica judia y el viaje al cielo. El vinculo en-
tre las dos esferas o la comunicacion de doble sentido entre
los mundos terrenal y celestial, presente en dos cuadros de
gran formato —En Sof (2020-22) y Wolkenséule (Columna de
nubes) (2019-21)-, se hace explicito con la presencia de la
escala de la ascension espiritual, simbolo de los intercam-
bios y de las idas y venidas entre cielo y tierra.
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1. Anselm Kiefer, £En
Sof (2020-22). Fuente:
© Gagosian Gallery

1. El Dios «Infinito» y los cuatro «mundos»

De entre los sobresalientes cuadros de gran formato que inte-
gran la muestra, ponemos nuestra atencion en £n Sof (2020-
22; emulsion, dleo, acrilico, goma laca, pan de oro, sedimento
de electrdlisis, metal y escaleras de madera sobre lienzo, 840
x 760 cm) [1]. Las dos escaleras de madera superpuestas
situadas en el centro del cuadro y el término En Sof ('Eyn-sof,
lit., «no existe fin», «Sin fin», «Sin limites») esgrafiado en la par-
te superior izquierda de la pintura y escrito en letras hebreas,
que resaltan por su luminosidad sobre el fondo negro (i.e., el
Abgrund abisal de 'Eyn-sof), nos remiten a una de las tradi-
ciones espirituales mas presentes en la obra de Kiefer desde
los afios ochenta del siglo pasado: la mistica judia. "Eyn-sof,
como epiteto de Dios, significa lit. «lo Infinito» entendido como
lugar y no como processus, una region situada en lo mas alto.
La escala coésmica o axis mundi es un simbolo universal de
ascenso mistico o de crecimiento espiritual recurrente en su
obra: Jakobs Traum (El suefio de Jacob), 1996; Am Anfang
(Al principio), 2008; Questi scritti, quando verranno bruciati,
daranno finalmente un po’ di luce (Andrea Emo), 2022, Pala-
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zzo Ducale di Venezia... Una scala spiritualis cuya cima toca
la puerta del cielo (cf. Gén 28:12); subir esta escalera implica
esforzarse por volver a un estado pristino de rectitud y discer-
nimiento espiritual (cf. Altmann, 1967: 1-32; Wolfson, 1993:
209-235; Idel, 2005a: s.v. «ladder»). Asi, el propio artista re-
conoce la influencia que en su trayectoria ha tenido la antigua
mistica rabinica de la Merkabah (Celant, 2007: 339).

A través de los elementos simbdlicos Kiefer hace alu-
sion a la interrelacion cosmica y mistica de los universos sen-
sible e inteligible: el mundo inferior de lo perceptible (hebreo:
murgas) y lo sensible (mutba ), esta representado en la parte
de abajo del cuadro por medio de un paisaje despoblado,
con sendas que se pierden en el horizonte, y que ocupa una
tercera parte de la obra; el mundo superior, el mundo divino
(hebreo: kéah ne‘élam, el «Poder Oculto»), que ocupa las
otras dos terceras partes, estan cubiertas con un negro abi-
sal, expresion del mundo abscondito e insondable.

Desde los anos ochenta hasta el presente, mediante
la introduccion fisica de las escaleras (sullam) y los vestidos
(lebasim) que recubren las séfirot (pl. de séfirah: los atributos,
nombres o emanaciones divinas luminosas), Kiefer represen-
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ta, por medio de la escala al cielo, una idea cosmoldgica
judia central en su obra: la gradacion, comunicacion y as-
cension entre los diversos niveles de la verticalidad entre el
Dios desconocido (‘Eyn-sof) y la emanacion (‘gsilat) o crea-
cion (berT'ah) divina, entre el cielo (Tif eret) y la tierra (Malkat),
entre Dios y el reino [2] (Cacciari y Celant, 1997: 11, 299). En
la temprana mistica judia de la Merkabah, la ascension del
yoréd Merkabah (pl. yorédéy Merkabah; lit. aquel que «des-
ciende» a la Merkabah, la «carroza divina»), se transforma,
por asi decirlo, en la oracion (Schéfer, 1995: 161).

En un significativo cuadro titulado Jakobs Traum (E/
suerio de Jacob, 1996; emulsion, goma laca, arena, semillas
de girasol y escalera de plomo sobre lienzo, 420 x 380 cm;
colecc. del artista) (Cacciari y Celant, 1997: 327) [3] —que
hace referencia al suefo de Jacob en Betél y la vision de
la escala (Gén 28:10-12.17-18.20-22)-, como en la pintura
objeto de nuestro andlisis, ya aparecen escritos los términos
"Eyn-sof (en la parte superior) y los cuatros mundos arqueti-
picos (en la central) de la mistica judia, asi como la scala spi-
ritualis (sullam, de s-I-1, «elevar») que une la tierra con el cielo.
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2. Anselm Kiefer, Die
Himmelsleiter (1990). Fuente:
© Hans Rasmus Astrup, Oslo

Los cabalistas distinguen asi cuatro «<mundos» o nive-
les dentro del mundo sefirético: ‘asiiat (‘raices’, emanacion),
beri’ah (creacion), yésirah (formacion, que es el puente entre
el mundo superior vy el inferior) y ‘asiyah (confeccion, el uni-
verso de la creacion material) (Scholem, 1994: 149). En la
parte central del cuadro En Sof estan esgrafiados, en letras
hebreas que resaltan por su luminosidad sobre el fondo ne-
gro, los nombres de estos cuatro mundos. La jerarquia de
las séfirot depende de su orden de procesion, pero también
de su modo de operacién. Parece ser que para el cabalis-
ta neoplatonico R. ‘Azrm’él de Gerona (1160-1238), «ema-
nacion» se refiere a la primera séfirah Keter ‘elyon (Corona
suprema) (procesion y operacion), «creacion» a la segun-
da séfirah Hokmah (Sabiduria) (dentro de la cual tiene lu-
gar la diferenciacion de las esencias), para «formacion» la
correspondencia probable es la tercera séfirah Binah (Dis-
cernimiento, Entendimiento, Inteligencia) (también llamada
«matriz de formas») y la «produccién» se relaciona con la dé-
cima y ultima séfirah Malkat (Reino, Realeza), que gobierna
el mundo fisico.
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En el Séfer ha-Zohar (Libro del Esplendor) (1:41b-45a)
—el magnum opus de la mistica judia atribuido en gran parte
a Rabi Moisés de Ledn (Mogsh ben Sem Tob de Ledn, m.
1305)-, en el tratado de los «palacios celestes» (Heykalot),
los siete «palacios de luz» que se extienden bajo la Ultima
séfirah, se describen las siete moradas de luz que el aima
de Rabbr Sim ‘on ben Yohay ve antes de su muerte. El via-
je mental a través de los cuatro mundos arquetipicos co-
existentes —‘6lam ha-’asiat (emanacion), ‘6lam ha-beri'ah
(creacion), ‘6lam ha-yésirah (formacioén) y ‘6lam ha- ‘asiyah
(produccion)-y de las séfirot del arbol cdsmico requiere fa-
miliaridad con su simbolismo pluridimensional. El mapa que
guia al contemplativo en sus tortuosas sendas es el Zohar,
que contiene instrucciones detalladas para la contemplacion
de las diversas emanaciones divinas, funciones mentales
humanas, partes del cuerpo, nombres sacrosantos y colo-
res encontrados en el camino. En el Arbol sefirético, el Arbol
de la Vida, imagen de la Unidad Divina (yihad), se dan las in-
terrelaciones entre los cuatro mundos basicos.

La obra de Kiefer posee una compleja trama de refe-
rentes histéricos, miticos, simbolicos y espirituales. Kiefer se
interesd por la mistica judia a partir de su primer viaje a Israel
en 1983-84 (Auping, 2005: 175). Desde entonces, bastan-
tes obras del artista hacen referencia a esta tradicion es-
piritual: Emanation (Emanacion, 1984-86, 2000), Entfaltung
der Sefiroth (Desarrollo de las séfirot, 1985-88), Lilith (1990),
Zim Zum (Simsam, 1990), Die Himmelspaldste (Los pala-
cios celestes, 1990, 2002, 2004), Jakobs Traum (El suefio
de Jacob, 1991, 1996), Sefiroth (Séfirot, 2000), Sieben Him-
melspalédste (Siete palacios celestes, 1991), Merkawa (Mer-
kabah; Heykalot, 1996), Sefer Hechaloth (Séfer Héykalot,
2002, 2003), Die Himmelspaldste (Los palacios celestes,
2002, 2004), Asijah (2003) (Arasse, 2001: 197-206)... Por
otro parte, en 1997 Kiefer realizd una fotografia en blanco
y negro titulada Die Sephiroth (Las séfirot) de un Arbol de
la Vida césmico dibujado sobre una de las paredes de su
estudio en el que cada séfirah esta senalada por una luz
(Cacciari y Celant, 1997: 377; Arasse, 2001: 205). El artista
ha comentado en diversas entrevistas la relacion de su obra
con la mistica judia (Celant, 2007: 157, 2083, 336, 339, 361-
362, 389-390, 472-473).

En la Céabala teosofica se establece una complemen-
tariedad paraddjica entre el Dios oculto (‘Eyn-sof) y el dios
revelado, entre ocultacion y manifestacion. Dicha manifesta-
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3. Anselm Kiefer, Jakobs Traum (El suefio de Jacob, 1996).
Fuente: © Anselm Kiefer

cion se organiza mediante las séfirot concéntricas alrededor
de un centro oculto (ne ‘élam, el Ausente, el deus abscondi-
tus; Azriel de Gérone, 1974: 27). Asi pues, el trasfondo de
lo que conocemos como «universo» es el Dios oculto, la for-
ma mas recondita de la divinidad, que carece de cualidades
y atributos. El 'Eyn-sof es absolutamente inalcanzable, ina-
prensible e imperceptible. Pero el entendimiento puede ac-
ceder a su manifestacion por medio de las diversas séfirot. El
propio artista asi lo reconoce (Celant, 2007: 203).
Representativo es, en este sentido, el cuadro de gran
formato de Kiefer titulado Entfaltung der Sefiroth (Desarrollo
de las séfirot, 1985-88) (Schneider, 1991: 58-59), en el cual
vemos, en la parte superior central de la pintura, una forma
circular grabada sobre una plancha de plomo que incluye
escritos los términos Ain 'y Soph (= 'Eyn-sof), la Nada Infini-
ta de Dios. Sin embargo, el 'Eyn-sof y las séfirdt, tal como
ilustra bien dicho cuadro, ambos forman un Unico mundo.
La luz de las sé&firot revela la naturaleza oscura del "Eyn-sof.
Kiefer ha representado en bastantes de sus obras el Ar-
bol sefirético o Arbol de la Vida césmico. En sus pinturas y
esculturas tituladas Bruch der Gefdasse (en aleman) o Che-
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4. Anselm Kiefer, Zim Zum (1990). Fuente: © National Gallery of Art, Washington D.C.

virat Ha-Kelim (en hebreo: sébirat ha-kélim), esta referencia
es muy explicita pues aluden, por medio del propio titulo, al
pensamiento del célebre cabalista Yishaqg Lurya (1534-1572),
que dio su nombre a la Cabala de Safed (Celant, 2007: 472-
473). Lurya introdujo en su propia version de la Cabala los
famosos temas fundamentales del simsum (autocontraccion
de Dios con vistas a liberar un espacio primordial para el uni-
verso), que dio titulo a un relevante cuadro de Kiefer [4], la
sebirat ha-kélim (la ruptura de los recipientes que se creia que
contenian el influjo divino vivificante) y, por dltimo, el tigqun (la
restauracion de la armonia cosmica). Véase el cuadro de gran
formato asi titulado: Bruch der Gefasse (Chevirat Ha-Kelim,
2000, coleccién privada), que por medio del titulo alude a la
sebirat ha-kélim (Schneider, 1991: 20-28; Strasser, 2000; Ce-
lant, 2007: 346-355). En estas pinturas [5] y esculturas suele
escribir sobre el vidrio superior semicircular que las corona las
palabras: Ain Soph Aur [it. Eyn («Sin») Sof («Fin») "Or («Luz»),
= la Luz (del Dios) Infinito o la Luz infinita] (Arasse, 2001: 202;
Celant, 2007: 203), los mismos términos que aparecen en la
parte superior izquierda de En Sof.

En la Cébala judia la metafisica de los colores adquiere
un sentido simbdlico al aparecer estos como grados de las
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manifestaciones teofanicas, en la distancia existente entre
el deus absconditus o el Abismo de la divinidad (Abgrund) y
su manifestacion como deus revelatus en el testigo de esta
presencia. Considerado en su trascendencia pura y en la
ocultacion de su ser que no se manifiesta ni se describe con
la ayuda de simbolos y de imagenes, Dios es llamado por los
cabalistas 'Eyn-sof, es decir, el o lo Infinito. Este término téc-
nico, que es un neologismo artificial, fue introducido por los
cabalistas para designar lo innombrable absoluto de Dios.
LLa mistica judia no renuncia a la idea del Dios oculto que per-
manece, a diferencia del Dios como Demiurgo, eternamente
incognoscible en las profundidades de Su propio Ser, o en la
audaz expresion de los cabalistas del siglo Xlll, «en las pro-
fundidades de Su Nada» (Scholem, 1996: s.v. Deus abscon-
ditus; 2001: vol. Il, s.v. En-sof, «<la Nada»; Valabregue-Perry,
2010; 2012: 405-430). El "Eyn-sof es el Ser recéndito de
naturaleza oscura, en sfincomprensible e inefable, que com-
porta el movimiento de retroceso a lo mas secreto de la divi-
nidad, lo que es sin nombre, lo que es trascendente, extrafio
y aislado de todo. El "Eyn-sof revela el caracter impersonal
de este aspecto del Dios oculto segun el punto de vista hu-
mano, el Ser intimo de la Divinidad, tal como lo contempla el
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Zohar y los cabalistas, que no tiene cualidades ni atributos,
que permanece en un mundo primero, el mas profundamen-
te oculto, imperceptible e ininteligible a todo salvo a Dios.
‘AzrT’el de Gerona hace referencia a un principio no-mani-
fiesto llamado kéah ne ‘élam, el «Poder Oculto», identificado
con el Infinito (1974: 166). El 'Eyn-sof viene a formar parte de
las paréafrasis abstractas mas corrientes: la «cosa oculta», «la
luz que se retira» o «que del todo se esconde» ('or ha-mita-
llem), «el misterio de la ocultacion» (sétér ha-ta ‘aluma), «la
Unidad indivisa» —o la Indiferenciacion de la Unidad (‘aha-
dat), «el ser absoluto», «la raiz de todas las raices», la «gran
Realidad», el movimiento que remite a lo mas secreto de la
divinidad, pues El se retira y se oculta en el abismo inacce-
sible de su luz que es la fuente (Katz, 1992: 279-298; Idel,
1992: 319-351). El ser de Dios supera todo, esta despren-
dido de todo y sin embargo lo comprende todo en si mismo
(Azriel de Girona, 1994: 130-131; cf. Wolfson, 1994a: VII).

La escala de madera del cuadro de Kiefer que nos
ocupa refuerza el sentido teosdfico, tedrgico y visionario del
cuadro, a pesar de la negritud que ocupa buena parte de su
superficie como expresion de la obscuridad primordial del
absconditum. En efecto, esa doble escala de madera cons-
tituye una orientacion cosmoldgica y tedrgica, por medio de
la oracion, hacia el "Eyn-sof.

Del "Eyn-sof emanan las diez séfirdt que no son cuali-
dades fundamentales de Dios en su relacion con la creacion,
sino fuerzas activas, véase también rayos de luz divina. Las
Séfirot son las diez emanaciones luminosas en las que Dios
emerge de Su morada oculta. Forman entre todas el «univer-
so unificado» de la vida de Dios, el «<mundo de union». Las
séfirot no son creaciones de Dios: son la diversidad que esta
contenida en la unidad dinamica de su vida.

En la tradicion mistica judia, la creacion es algo que
ocurre en Dios. No hay lugar aqui para la indiferencia o la
distancia trascendente. El cabalista entiende la creacion de
la nada al modo oriental. «<Nada puede surgir de la nada»;
por tanto, la Unica solucion logica al problema es que esa
nada anterior a la creacion sea también Dios (Scholem,
1996: 240-242). Todo el proceso, el antes y el después,
ocurre en Dios, y la creacidn se ve entonces como una es-
pecie de «crisis» del 'Eyn-sof, la designacion del Absoluto, el
Dios «Infinito» oculto, la Infinidad o lo Infinitado, mas alla de
las cualidades especificas de las séfirot (Valabregue-Perry,
2010; 2012: 405-430), que pasa del reposo autocontenido,
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5. Anselm Kiefer, Chevirat Ha-Kelim (1990). Fuente:
© Hans Grothe, Bremen

del abismo de la Nada (’Eyn, ‘ayin), a su manifestacion visi-
ble. La creacion resulta de la voluntad divina de abandonar
el reposo absoluto. De aqui que Keter ‘elyon, la primera sé-
firah, el «Poder Oculto» (kdéah ne ‘€lam), la Indiferenciacion
(haswa ‘ah), se identifique con la nada mistica.

Del aire primordial (‘Abir Kadmon) proceden el agua
(mayim) y el fuego ('és), la tercera y la cuarta de las séfirot,
Binah (Inteligencia) y Hesed (Bondad, Gracia). Del aire o éter
primordial Dios cred, o «grabd» sobre él las veintidos letras
(‘otiyot); de las aguas primordiales, el caos césmico; y del
fuego primordial, el trono del Santo (kisse " ha-gadbs), el Tro-
no de la Gloria (kisse’ ha-kabdd), y las huestes de angeles
(mal’akim). Segun el significado simbdlico, basado en el Se-
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fer Yésirah (Libro de la formacion, |, 2), un ensayo tedrico
sobre cuestiones de cosmologia y cosmogonia y uno de los
textos especulativos mas antiguos en hebreo, escrito proba-
blemente entre los siglos Il y VI, las letras son los elemen-
tos espirituales de la creacion y, como tales, idénticas a las
esencias de las séfirot. Desde otro punto de vista, las letras
son también las posibilidades manifestadas. El proceso de
formacion del mundo es esencialmente de caracter linguisti-
co, basado en las combinaciones ilimitadas de las letras, en
las cuales no hay alteraciones, ya que provienen de su pro-
pia causa y su forma es estable, pues su esencia depende
de la escultura que les dio origen.

Los colores constituyen asi simbolos mediadores en-
tre el mundo divino y el mundo interior del alma humana. Si
el Infinito ('Eyn-sof) ha sido designado por el simbolo de la
luz, las séfirdt 1o han sido por el de los colores, en calidad
de modalidades Unicas de aparicion de la luz (Mopsik, 2004:
134-135). Si el Dios oculto es una luz que ningun ojo puede
aprehender, el Dios revelado en la pluralidad de sus hipos-
tasis, el Dios biblico que se dirige a los hombres y que es-
tos llegan a percibir, es un arco iris de colores. La oposicion
Dios oculto/Dios revelado ha sido expresada a menudo por
los cabalistas por medio de la oposicion luz/colores, que es
también la oposicion entre unidad y pluralidad, entre lo in-
cognoscible y lo cognoscible, entre alma y cuerpo, entre in-
terioridad y exterioridad.

Una revision de la interpretacion «gnéstica» que Scho-
lem hace del "Eyn-sof como «Dios oculto» y la recuperacion
de la teologia antropomérfica del 'Eyn-sof ha sido llevada a
cabo por reputados especialistas de la mistica judia (Idel,
1980: 41-55; Le Zohar, 1981-2000: 2:520 ss.).

2. La Luz Oculta

En principio, dados los conocimientos sobre la mistica judia
que Anselm Kiefer ha ido adquiriendo desde su primer viaje
a Israel en 1983-84 hasta el presente, hemos de presuponer
que los colores que emplea en la obra pictérica que incorpora
motivos procedentes de la Cabala judia estan impregnados
del simbolismo que los mismos tienen en dicha tradicion.
Tanto en la Cabala teosodfica como en la extéatica los
cabalistas coinciden en reconocer la importancia de la vi-
sualizacidon de los colores en las disciplinas y técnicas de
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«soledad» o concentracion mental, el retiro espiritual (hit-
bodédat, lit. «auto-aislamiento»), con el propdsito de dirigir
la «meditacion» religiosa (hitbonéndt) y la motivacion misti-
ca (kawwanah, lit. «intencion»), la interiorizacion de la ora-
cion (kawwanat ha-léb, la orientacion del corazén) (Scholem,
2006: 101-172; Idel, 2005b: 153-164; Mopsik, 2004: 125-
136). La espiritualidad judia ha desarrollado muchas técnicas
misticas, tales como la visualizacion de colores producidos
por la imaginacion creadora y mediadora (dimyon) de los ca-
balistas, con el fin de facilitar el acceso al universo ‘asilat
(emanacion). Apoyandose en la Biblia y la literatura rabinica
de la Antigledad tardia, los cabalistas medievales desarro-
llaron un sistema de correspondencias entre los colores visi-
bles y los componentes del mundo divino que son para ellos
las diez séfirot invisibles. El mundo de los colores ha permi-
tido a los cabalistas mostrar la proyeccion de las diferentes
fuerzas de la divinidad que son las séfirot. En las determina-
ciones de estas entidades superiores el simbolismo de los
colores juega un papel fundamental.

La primera vision del cuadro En Sof (2020-22) de An-
selm Kiefer es la de ser una pintura por completo sumergida
en la noche luminosa o negra luz del absconditum [6], «la
luz oculta que no se propaga se llama oscuridad» o la «luz
oculta» ([ha-] 6r ha-mit ‘allem o [ha-] or ha-ne ‘6lam), simbolo
del principio no manifestado, la indiferenciacion (haswa ‘ah)
de la luz inicial de la primera séfirah, que reune todas las
luces «como una lengua de fuego en la que se funden to-
dos los colores [particulares]» (Azriel de Gérone, 1974: 161,
167). Ambas son los simbolos de las tinieblas (hosek) (cf. Sal
139:12: «<no entenebrecen las tinieblas para Ti, la noche bri-
lla como el dia, porque para Ti tinieblas y luz son la misma
cosa»). Por tanto, estas tinieblas tienen aqui un sentido po-
sitivo, ya que el nivel en el que se sitla esta mas alla de toda
afirmacion, de toda distincion y, por tanto, de toda comple-
mentariedad. El color negro que ocupa buena parte de la
superficie del cuadro En Sof, constituye un recurso frecuente
en las numerosas obras y muestras que el artista aleman ha
consagrado a la figura del poeta Paul Celan (Adriani, 2005;
Lauterwein, 2006; Coccia, Kluge, Waal y Wilmes, 2021). Ello
se entiende porque, asimismo, en el proyecto de conferen-
cia Von der Dunkelheit des Dichterisches («De la oscuridad
de lo poético») de Celan, nunca pronunciada, se habla de la
«oscuridad del poema» (Gedichtdunkel), la cara oculta, noc-
tivaga, del deus absconditus, que configura un «mapa [ne-
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6. Anselm Kiefer, En Sof
(2020-22) [detalle]. Fuente:
© Gagosian Gallery

gro] del silencio»: «Salmo 139: nox illuminatio mea | ... Las
tinieblas son como la luz» (2015: 100-112).

LLa expresion que emplea Celan es «Gegenlicht» («Con-
traluz»): «No te enganes: no es que esta Ultima lampara dé
mas luz; la oscuridad alrededor se ha abismado en si mis-
ma.» (1999: 479).

En el Zohar (1984: 2:269a) se dice: «Esta luz, total-
mente incognoscible para el pensamiento supremo que bri-
lla a partir de ella, se llama 'Eyn-sof>. En la parte superior
izquierda del cuadro de Kiefer objeto de nuestro andlisis, el
artista ha escrito esgrafiando la Ultima capa negra: ‘Eyn-sof
‘or (laluz de "Eyn-sof); sin duda una referencia a la Luz Ocul-
ta (‘or mit ‘allem u "or ne ‘élam). Raramente —en particular en
un pasaje del estrato mas tardio del Zohar— se dice que la
séfirah Keter se la llama negra con relacién a 'Eyn-sof, de-
nominado aqui «la causa de las causas»; esto implica que la
metafora del color negro se compara con la plenitud de la luz
infinita de la causa primordial.

Antoni Gonzalo Carbd

El color negro es el de la oscuridad. Con anterioridad
al Zohar, en el siglo XllI, tanto en la escuela de Gerona de
R. ‘Azrim’el como en el circulo de Provenza, se hace refe-
rencia a «la luz que se oscurecio por brillar». En un escrito
perteneciente al circulo cabalistico de ‘lyyan, titulado Ma ‘-
yan ha-Hokmah (La fuente de la sabiduria), se afirma que del
éter primordial —correspondiente en otras descripciones a la
primera séfirah—, por encima del cual no hay nivel superior,
surgen dos fuentes, una de oscuridad y otra de luz; luego
se extienden hacia abajo en numerosos juegos de colores.
El autor del texto en cuestion explica que la fuente primor-
dial representa evidentemente la unidad de las dos fuentes
mencionadas y que se denomina ‘or ha-mabbua‘ (luz de la
fuente), «la luz que es demasiado oscura para brillar». Sin
embargo, las diez luces, que probablemente son paralelas a
las diez séfirot y que surgen de la fuente primordial, no son
colores, sino luces con otros calificativos como «brillante»,
«maravillosa» (ha- '6r ha-mufia’), «oculta», «limpida», «clara»,
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«radiante», etc. Esta luz se percibe como tinieblas, no por-
que sea realmente oscura, sino porque ninguna criatura, ni
angel ni profeta, puede soportarla ni captarla: es la plenitud
de luz que deslumbra el ojo.

«Se oscurecera la luz (‘or hasak) en los cielos.» (Is
5:30). «<Aunque dijiste: “Que las tinieblas me oculten la luz se
torne noche para mi” | no entenebrecen las tinieblas para Ti
la noche brilla como el dia porque para Ti tinieblas y luz son
la misma cosa» (Sal 139:11:12). En Ma ‘yan ha-Hokmah, la
llama primordial se dice que esta «en la fuente hasta el punto
de que no hay comprension ni medida para la luz que esta
oculta en el excedente de la oscuridad (orah ha-mit ‘allemet
be-tosefet ha-hosek)» (MS Vaticano, Biblioteca Apostolica
ebr. 236, f. 24b) (Verman, 1992: s.v. «Darkness»). En esta
relacion complementaria de opdsitos, el poeta Paul Celan
escribird en «De la oscuridad de lo poético»: «[...] Luz, no
oscuridad [...]: jla sombra que la arrojal» (2015: 111). Dicha
oscuridad primordial —cosmoldgica, mistica y poética— recu-
bre la superficie del cuadro En Sof.

Kiefer hace referencia —en el orden especulativo— a un
«deambular en torno a algo inefable, en torno a un agujero ne-
gro» (Celant, 2007: 157), —en el plano teosdéfico— a un Dios «In-
finito» ('Eyn-sof), —en el campo teoldgico y cosmoldgico— a la
Nada (‘ayin) de Dios y la creatio ex nihilo (Celant, 2007: 472), y
—en el terreno mistico— al viaje iniciético al cielo de la Merkabah
(Ransmayr, 2001; Nisbet, 2003). La especulacion visual en
torno a este agujero negro ha llevado al artista aleman a hacer
del negro uno de los colores con mayor relevancia simbolica
en su obra: desde los cuadros con referentes alquimicos a la
etapa de la nigredo —Nigredo (1984, Philadelphia Museum of
Art) (Rosenthal, 1987: 128, 133; Cacciari y Celant, 1997: 11);
Nigredo-Morgenthau (2012, Gagosian Gallery)...— hasta la se-
rie de pinturas dedicadas al pensador italiano Andrea Emo
—Fur Andrea Emo (2018)—, pasando por otras relevantes pin-
turas de gran formato como Die bertihmten Orden der Nacht
(Las célebres ordenes de la noche, 1997, Guggenheim Bilbao
Museoa), o Fur Paul Celan: Halme der Nacht (Para Paul Ce-
lan: Tallos de la noche, 1998-2013). La obra oscura de los al-
quimistas, la nigredo, la putrefaccion de la noche saturniana,
produce el resplandor de la luz (Bouhours, 2015: 274).

En la tradicion de la Cébala judia, la primera sefirah Keter
‘elyon (Corona suprema) —también denominada «Nada» (‘a-
yin) e «Infinito» ('Eyn-sof), o bien la «luz méas secreta», «la lumi-
naria celeste, oculta», la luz «que se retira» 0 «que del todo se
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esconde» (ha- ‘or ha-mit ‘allem) (Zohar, 1984: 3:291b) o «la luz
oculta» (ha-"or ha-ne ‘élam)— con relacion a su fuente en la di-
vinidad misma puede ser llamada negra por ser absolutamen-
te misteriosa, inaccesible (Scholem, 1996: 138, 142-143). La
oscuridad primordial es Keter, la cual tiene una apariencia ne-
gra, bien a causa de la profundidad de su ocultacién, o bien
por su luminosidad cegadora (Verman, 1992: 58, 149).

Las séfirot son prismas simbdlicos que brillan en la luz
oscura de la oscuridad iluminada. El primer impulso de laema-
nacion divina, la «luz de la fuente» primordial ('6r ha-mabbua ),
se describe como «una chispa de oscuridad impenetrable»
(arameo: bosina’ de-gardinuta’) (Scholem, 2001: 2:185-186;
Wolfson, 1995: 174-175), «la luz que es demasiado oscura
para brillar», tan intensamente brillante que no se puede ver
y abruma la comprension. Muchas tradiciones misticas trans-
miten imagenes paraddjicas similares: «un rayo de oscuridad
divina» (Dionisio Areopagita, Teologia mistica 1:1), «la oscuri-
dad luminosa» (Gregorio de Nisa, Vida de Moisés 2:163), la
«luz negra» (arabe: aswad narant, persa: nar-i siyah) del sufis-
mo iranio (The Zohar, 2003-17: 1:107-108). Aqui la chispa ce-
gadora es el primer impulso de emanacion que azota desde
‘Eyn-sof a través de Keter y delinea las distintas séfirot.

Los cabalistas del grupo de Gerona discutieron la os-
curidad como elemento primordial y fuente de luz. Ademas,
el concepto de oscuridad primordial fue expresado por R.
‘AzrT’el como «la oscuridad (hosek) que una vez fue» (Péras
ha-'aggadot, p. 86; Azriel de Gérone, 1974: 34, 164-165).
Finalmente, en el Comentario sobre la liturgia cotidiana de
‘Azrr’el se encuentra una declaraciéon que probablemente
fue el origen de la expresion de La fuente de la sabiduria: «La
luz que se oscurece por iluminar». Al comentar la expresion
«y El crea las tinieblas», ‘Azrm’el afirma: «la luz oculta que se
oscurece por iluminar se llama oscuridad» (ha- '6r ha-mit ‘a-
llem ha-nehsak meéha’nr). (Peras ha-Tefillah, ms. Bodleian
1938, f. 213a) (Azriel de Gérone, 1974: 70). Este término se
basa en Ultima instancia en Is 5:30, ‘or hasak (la luz oscureci-
da) (Verman, 1992: 159; Wolfson, 2004: 109-110, 114-115;
2007: 29-55; Valabregue-Perry, 2017: 97).

En las tres Religiones del Libro se trata de una luz des-
lumbradora, oscuridad que es exceso de luz, que produce
un enceguecimiento tal en el contemplativo que se confun-
de con las tinieblas (Beiog okdTOC); una luz tan brillante que
sélo puede ser vista como «oscuridad luminosa» (AapmE®
YVoow). Asi, en contraste con la teofania, el concepto de os-
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curidad luminosa puede entenderse como una vision de no
ver a través del espejo del infinito; es decir, un ver a través
del cual se llega a ver lo que se no puede ver, no-ver que
es una verdadera percepcion, ceguera visionaria (Wolfson,
2005: 217). La luz negra es la que no puede ser vista, por-
que es lo que hace ver; no puede ser objeto visible, porque
es Sujeto absoluto. Asi, segun el Zohar, ver la luz a través de
las tinieblas constituye la maxima perfeccion: «Asi como es
el deseo de la Oscuridad fusionarse con la Luz, asi es deseo
de la noche fusionarse con el dia. [...] La Oscuridad no irra-
dia salvo cuando esta sumergida en la Luz» (1984: 1:17a).

De 'Eyn-sof, el vacio infinito por encima del Arbol de la
Vida césmico, emana un punto escondido. Continuando ha-
cia abajo, la energia asume la forma de un relampago y pe-
netra en Keter. La «Luz Oculta» de la Nada (‘ayn)-Ser: [ha-]
‘or ha-mit ‘allem, [la] «Luz Escondida», o [ha-] or ha-ne ‘élam,
[la] «<Luz Oculta», «la luz que no se propaga es llamada tinie-
blas» (en un sentido positivo), simbolo del principio no-mani-
fiesto, mas alla de toda afirmacion, distincion y, por tanto, de
toda complementariedad. Ne ‘é/am designa, gramaticalmen-
te, a la tercera persona: la persona ausente. De ahi su uso
en el simbolismo cabalistico para designar el aspecto oculto
de la divinidad, el deus absconditus, que corresponde en el
sistema ‘azrT’éliano a la primera séfirah.

En Peras ‘eser séfirot (Comentario sobre les diez sé-
firot, ca. 1220-1230), también llamado Sa‘ar ha-$6°él (El
Pdrtico del Interrogador), R. ‘Azr’él analiza el significado de
las séfirot y el sentido simbdlico del color en las mismas (§§
9, 10). Respondiendo a una supuesta pregunta concernien-
te a la naturaleza (mahat, esencia, quididad, primera séfirah)
de las emanaciones divinas, ‘AzrT’él afirma en el menciona-
do parrafo a propdsito de las diez séfirot, también llamadas
las «diez luces» (1974 73): «Pero cubriendo la sustancia con
nuestra imaginacion (be-hitlabes ha- ‘esem ba-dimyon), po-
demos comparar la primera fuerza [Keter] a una luz oculta
y la segunda fuerza [Hokmah] a una luz invisible por conte-
ner en ella todos los colores.» (1994: 136-137; cf. Scholem,
2006: 141-142; Dan, 1986: 94; Wolfson, 1994b: 299-300).

En Pérus ‘eser séfirot, a Keter se la llama «la Luz Ocul-
ta» (ha-'or ha-ne ‘élam). Nuestro autor emplea la parafrasis
«Ccuya luz no se esparce», es decir, la luz totalmente incolora,
a diferencia de la segunda, que engloba todos los colores
sin poseer uno que le sea especifico (1974: 166-168). En
una descripcion muy antigua de las diez séfirot es designa-
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da como Keter, la primera séfirah, pues el substrato de las
diferenciaciones ulteriores, se halla comparado en el espejo
que no tiene ni forma ni color, el espejo que recibe todas las
formas o colores sin que ninguno sea suyo.

En Pardés Rimmonim, obra que es una organizacion
de todos los sistemas de pensamiento cabalistico, R. Moseh
Cordovero (1522-1570), maestro de Yishag Lurya en Safed,
escribe: «Keter es llamada oscuridad conforme a la modali-
dad segun la cual desaparece en lo mas alto y se vuelve total-
mente oscura, hasta el punto de que ni siquiera las séfirot la
pueden aprehender, pues es la modalidad en la que se unifica
con el Emanador.» (1962 [1906], § XXXIIl sobre las sahsahot).

Pasamos ahora a analizar € interpretar el posible senti-
do simbdlico que Kiefer otorgaria al color verde que aparece,
sobre todo, en la parte superior central del cuadro. En la mis-
tica cosmoldgica judia, en concreto en el Talmud de Babilonia
(Hagigah 11b-13a), se menciona un «anillo césmico», toha (el
caos vacio de Gén 1:2), «una franja verde que rodea al mun-
do» (Scholem, 2006: 142) a partir de la cual brotan las tinie-
blas; pues tal como se dice en Sal 18:12: «Hizo de las tinieblas
un velo... en torno a si». En En Sof, Kiefer parece establecer
esta complementaria contraposicion cosmologica por medio
de los respectivos colores verde y negro. El color verde iridis-
cente, empleando la técnica del sedimento de electrdlisis, sale
de la capa pictérica anterior a la de color negro.

La séfirah Binah (Entendimiento) es de color verde
(Cordovero, 1962 [1906]: X.2.60a) como la hierba, «verde
como el arco iris» (Idel, 2005b: 160), pues este color contie-
ne el rojo, el blanco y su mezcla, que corresponden respec-
tivamente a Gedulah, Gébarah y Tif ‘eret; contiene a su vez el
tinte azul (lapislazuli) de Hokmah, de manera que todas estas
middot se unen a la vez en Binah. R. M. Cordovero ofrece
aqui la segunda explicacion de Pardés. Segun la primera, el
verde de Binah es debido a que esta séfirah no posee Din
(«Juicio», influjo procedente de la s&firah Gébadrah) puesto
que es su fuente; encierra pues el blanco y el rojo de lo que
resulta el amarillo. Pero cuando recibe el azul de Tif ‘eret esta
mezcla se convierte en verde.

Conclusiones

A lo largo de este articulo hemos recorrido los elementos de
la mistica judia que son una de las claves exegéticas cen-
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trales en la obra del artista aleman Anselm Kiefer desde su
primer viaje a Israel en 1983-84, tal como él mismo ha reco-
nocido. La Cabala judia constituye uno de los referentes mas
importantes no solo en su trayectoria artistica sino también
vital, tal como ha quedado reflejado en las declaraciones del
artista referenciadas en el presente estudio. En ellas se alude
al concepto teoldgico, teosdfico y telrgico del 'Eyn-sof, idea
capital en la Cabala teosoéfica medieval que nos ha ocupa-
do y que da titulo al significativo cuadro de Kiefer objeto de
nuestro analisis.

En primer lugar, hemos procurado realizar una herme-
néutica de los elementos simbdlicos que aparecen en En
Sof: el concepto mismo de 'Eyn-sof, los términos cosmolo-
gicos procedentes de la mistica judia, los cuatro mundos ba-
sicos y la escala muestran la implicacion del artista en hacer
de este cuadro una verdadera scala spiritualis.

En segundo lugar, hemos analizado la importancia
simbdlica de los dos colores mas significativos del cuadro
que nos ocupa (negro, verde), que, como el conjunto de ele-
mentos iconograficos analizados, esté en consonancia con
el simbolismo de los mismos en la tradicion y mistica judias.

Para concluir, recordemos las declaraciones de Kie-
fer en las que reconoce que este axis mundi o scala spiri-

Bibliografia

El Infinito y la Luz Oculta...

tualis constituye para si un «conocimiento secreto» (hebreo:
s0d), una ascension al cielo por medio de la oraciéon, como
la que habian llevado a cabo tanto el selecto grupo de rabi-
nos (yorédéey Merkabah) en su viaje a través de los siete pa-
lacios celestiales hasta llegar al «Trono de la Gloria» (kisse’
ha-kabdd) (Schéfer, 1995: 24), como asimismo los antiguos
«<iluminados» o misticos (maskiim) de la Céabala teosdfica
(Wolfson, 1993: 209-235). Asi lo confiesa el propio artista:

He estudiado el Antiguo Testamento desde nifo, y en algin
momento, de joven, empecé a leer el misticismo judio. Lue-
go, a mediados de los anos ochenta, fui a Jerusalén y empe-
cé a leer los libros de Gershom Scholem. [...] Para un artista
es importante tener un tema fuerte y complejo. Kabbalalh]
[gabbalah] significa «conocimiento que se ha recibido», un
conocimiento secreto; yo, en cambio, lo veo como image-
nes recibidas. [...] Para mi es un viaje espiritual anclado en
las imagenes. [...]

Siempre me ha fascinado el concepto de vacio. [...]

[...] En la mistica de la Merkabah, en el Séfer Heykalot, se
describe un viaje a través de los siete palacios celestiales.
Pero este viaje también refleja el descenso al interior de uno
mismo (Celant, 2007: 339, 473).

ADRIANI, Gétz (2005), Anselm Kiefer. Fur Paul Celan, Galerie Thaddaeus Ropac, Salzburgo.
ALTMANN, Alexander (1967), «The Ladder of Ascension», en URBACH, Ephraim E., WERBLOWSKY, R. J. Zwiy WIRSZUBSKI, Chaim (eds.),
Studlies in Mysticism and Religion Presented to Gershom G. Scholem on his Seventieth Birthday by Pupils, Colleagues and Friends,

Magnes Press, Jerusalén, pp. 1-32.
ALVAREZ, José (2021), Anselm Kiefer. Biographie, Regard, Paris.
ARASSE, Daniel (2001), Anselm Kiefer, Regard, Paris.

AUPING, M. (org.) (2005), Anselm Kiefer: Heaven and Earth, Prestel, Texas y Munich.
AZRIEL DE GERONE (1974), Commentaire sur la liturgie quotidienne, E.J. Brill, Leiden.
AZRIEL DE GIRONA (1994), Cuatro textos cabalisticos, Riopiedras, Barcelona.
BOUHOURS, Jean-Michel (dir.) (2015), Anselm Kiefer, Pompidou, Paris.

CACCIARI, Massimo y CELANT, Germano (1997), Anselm Kiefer, Charta, Milan.

CELAN, Paul (1999), Obras completas, Trotta, Madrid.

CELAN, Paul (2015), Microlitos. Aforismos y textos en prosa, Trotta, Madrid.

CELANT, Germano (comis.) (2007), Anselm Kiefer, Skira, Milan.

COCCIA, Emmanuele, KLUGE, Alexander, WAAL, Edmund de y WILMES, Ulrich (dir.) (2021), Anselm Kiefer. Pour Paul Celan, RMN, Paris.
DAN, Joseph (ed. e intr.) (1986), The Early Kabbalah, Paulist Press, Nueva York y Mahwah.

162



El Infinito y la Luz Oculta... Antoni Gonzalo Carbd

IDEL, Moshe (1992), «Jewish Kabbalah and Platonism in the Middle Ages and Renaissance», en GOODMAN, Lenn E. (ed.), Neoplatonism
and Jewish Thought, SUNY Press, Albany, pp. 319-351.

IDEL, Moshe (2005a), Ascensions on High in Jewish Mysticism: Pillars, Lines, Ladders, Central European University Press, Budapest y Nue-
va York.

IDEL, Moshe (2005b), Cabala. Nuevas perspectivas, Siruela, Madrid.

KATZ, Steven T. (1992), «Utterance and Ineffability in Jewish Neoplatonism», en GOODMAN, Lenn E. (ed.), Neoplatonism and Jewish Thou-
ght, SUNY Press, Albany, pp. 279-298.

LAUTERWEIN, Andréa (2006), Anselm Kiefer et la poésie de Paul Celan, Regard, Paris.

MOPSIK, Charles (2004), «Les couleurs, configurations du monde divin; métaphores théosophiques et instruments théurgiques», en Che-
mins de la cabale. Vingt-cing études sur la mystique juive, Eclat, Paris, pp. 125-136.

MOSEH CORDOVERO (1962 [1906]), Pardés Rimmonim, Munkacs, Jerusalén.

NISBET, Peter (ed.) (2003), Anselm Kiefer. The Heavenly Palaces: Merkabah, Harvard University Art Museums, Yale University Press, Cam-
bridge, NH y Londres.

RANSMAYR, Christoph et al. (2001), Anselm Kiefer. The Seven Heavenly Palaces 1973-2001, Hatje Cantz, Ostfildern-Ruit.

ROSENTHAL, Mark (1987), Anselm Kiefer, The Art Institute of Chicago, Philadelphia Museum of Art.

SCHAFER, Peter (1995), £/ Dios Escondido y Revelado, Caparrés, Madrid.

SCHNEIDER, Angela (dir.) (1991), Anselm Kiefer, Preussischer Kulturbesitz, Berlin.

SCHOLEM, Gershom (1994), Desarrollo histérico e ideas basicas de la Cabala, Riopiedras, Barcelona.

SCHOLEM, Gershom (1996), Las grandes tendencias de la mistica judia, Siruela, Madrid.

SCHOLEM, Gershom (2001), Los origenes de la Cabala, 2 vols., Paidds, Barcelona.

SCHOLEM, Gershom (2006), «Los colores y su simbologia en la tradicion y mistica judias», en Lenguajes y cabala, Siruela, Madrid, pp. 101-172.

STRASSER, Catherine (2000), Anselm Kiefer: Chevirat Ha-Kelim (Le bris des vases), Regard, Paris.

VALABREGUE-PERRY, Sandra (2010), Oculto y revelado: ‘Ein Sof’ en la Cébala teosdfica (en hebreo), Cherub Press, Los Angeles.

VALABREGUE-PERRY, Sandra (2012), «The Concept of Infinity (Eyn-sof) and the Rise of Theosophical Kabbalah», The Jewish Quarterly Re-
view, vol. 102, n.° 3, pp. 405-430.

VALABREGUE-PERRY, Sandra (2017), «Imagery of Light in Medieval Kabbalah», en LUBASHEVSKY, Ruth y MILANO, Ronit (eds.), Light in a
Socio-Cultural Perspective, Cambridge Scholars, Newcastle upon Tyne, pp. 93-107.

VERMAN, Mark (1992), The Books of Contemplation. Medieval Jewish Mystical Sources, SUNY Press, Albany.

WOLFSON, Elliot R. (1993), «Forms of Visionary Ascent as Ecstatic Experience in the Zoharic Literature», en SCHAFER, Peter y DAN, Joseph
(ed.), Gershom Scholem’s Major Trends in Jewish Mysticism, 50 Years After, J.C.B. Mohr, Tubinga, pp. 209-235.

WOLFSON, Elliot R. (1994a), «Negative Theology and Positive Assertion in the Early Kabbalah», Da ‘at, n.° 32-3, pp. V-XXII.

WOLFSON, Elliot R. (1994b), Through a Speculum That Shines. Vision and Imagination in Medieval Jewish Mysticism, Princeton University
Press, Princeton.

WOLFSON, Elliot R. (2004), «Hermeneutics of Light in Medieval Kabbalah», en KAPSTEIN, Matthew T. (ed.), The Presence of Light. Divine
Radiance and Religious Experience, University of Chicago Press, Chicago, pp. 105-118.

WOLFSON, Elliot R. (2005), Language, Eros, Being. Kabbalistic Hermeneutics and Poetic Imagination, Fordham University Press, Nueva
York.

WOLFSON, Elliot R. (2007), Luminal Darkness. Imaginal Gleanings from Zoharic Literature, Oneworld, Oxford.

(Séfer ha-Zohar) (1984), 3 vols., Mosad ha-Rab Kook, Jerusalén.

(Séfer ha-Zohar) (2003-17), The Zohar. Pritzker Edition, 12 vols., Stanford University Press, Stanford.

163

Boletin de Arte, n.° 46, 2024, pp. 151-163, ISSN: 0211-8483, e-ISSN: 2695-415X, DOI: http://dx.doi.org/10.24310/ba.46.2024.18100



