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sěliḥot la’ašmurot 

aparato de citas de la edición de D. Yarden (1978/1985). La traducción viene precedida de

Al-Andalus,



Brody & A. M. Habermann (1971) and the extensive quoting apparatus of the D. Yarden

-text analysis
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en el mes de’Elul y en otras ocasiones especiales) del insigne poeta hispanohebreo de los

pueblo judío a la tierra de Israel uno de los temas centrales de la poesía de ambos.



poético de carácter penitencial y de súplica, destinado en su mayor parte para la liturgia

en seguida atrajeron mi atención sus sĕliḥot la-ašmurot. Estas composiciones forman un

En segundo lugar, me decanté por estudiar su poesía sagrada, sus širē ha-qodeš

(lit.„cantos de lo sagrado‟, poesía sagrada) porque considero que es en esta poesía donde

mejor se expresa la eterna añoranza de Sión y la lucha por mantener la esperanza en el re-

torno del pueblo de Israel en el exilio, que es la misma añoranza y esperanza que sentía y

vivía Yehudah ha-Leví en Sefarad. Sin duda, su poesía secular (los širē ha-ḥol) ofrece mu-

chos hallazgos formales y estilísticos, pero tal vez es en su poesía sagrada donde encon-

tramos un equilibrio más logrado entre la tradición literaria y cultural del judaísmo y la

innovación que aportaba el contacto con la literatura y cultura árabes. Es aquí donde ha-

llamos al auténtico Yehudah ha-Leví, poeta brillante y hombre de su tiempo, pero ante

todo y sobre todo, un poeta judío que conocía y compartía los avatares de su pueblo, un

hombre piadoso que se aferraba a su fe para buscar respuestas. Con su sensibilidad, cono-

cimiento y maestría poéticas, Yehudah ha-Leví indaga y profundiza en la identidad del

pueblo de Israel, en su fe, su historia, en su relación personal con Dios y en su esperanza

de un futuro mejor.
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como en la de D. Yarden. El tema de la noche, las vigilias nocturnas de oración, el lugar 

que ocupan en la liturgia judía y en la oración individual despertaron rápidamente mi 

curiosidad. El carácter reflexivo e introspectivo, el tono confesional que en estos 

poemas se acentúa, la esperanza que siempre se abre paso en medio de la angustia  y la 

desolación y la fuerza de su lenguaje poético inclinaron la balanza finalmente en mi 

elección.  

El hecho de que no se hubiera abordado la traducción de estos poemas ni al 

español ni a otras lenguas importantes, con la excepción del poema nº 97 (ed. de H. 

Brody), traducido por Ángel Sáenz-Badillos y Judit Targarona Borrás
2
, y del poema nº 

113 (ed. de H. Brody), cuya traducción al castellano aparece en muchos siddurim 

bilingües sefardíes; la singularidad que ofrecen estas sĕliḥot la-ašmurot, que no tienen 

paralelo, como conjunto, en la obra de los otros grandes poetas hispanohebreos, así 

como la escasez de estudios específicamente literarios de la poesía litúrgica 

hispanohebrea en el ámbito académico español, me decidieron a abordar primero su 

traducción y después su comentario literario, con el fin de mostrar su extraordinaria 

riqueza lingüística y estilística y la maestría poética de su autor. 

Mi trabajo quiere contribuir a un mejor conocimiento del legado literario 

hispanohebreo en lengua castellana y sumarse a los numerosos trabajos realizados hasta 

ahora por otros muchos estudiosos en España
3
. En primer lugar, me gustaría recordar 

dos obras fundamentales en el estudio de la poesía hispanohebrea, La poesía sagrada 

hebraicoespañola, de José Mª Millás Vallicrosa
4
 y Poesía secular hispanohebrea

5
, de 

Federico Pérez Castro. En generaciones posteriores, los profesores Ángel Sáenz 

Badillos
6
, Judit Targarona Borrás, Carlos del Valle

7
, David Gonzalo Maeso

8
, Fernando 

                                                           
2
 Yehuda Ha-Leví. Poemas. Introducción, traducción y notas de Ángel Sáenz-Badillos y Judit Targarona 

Borrás. Estudios literarios, Aviva Doron. Ed. Alfaguara, Madrid, 1994. 
3
 Para una visión panorámica de los estudios sobre poesía hispanohebrea,  vid. Ángel Sáenz-Badillos, “El 

estudio de la poesía y la prosa hispanohebrea en los últimos cincuenta años”, MEAH (Sección de Hebreo), 

nº  50, (2001), pp. 133-161. 
4
 La poesía sagrada hebraicoespañola, José Mª. Millás Vallicrosa. CSIC. Instituto Arias Montano, 

Madrid, 1949. 
5
 Poesía secular hispanohebrea. Federico Pérez Castro. CSIC. Instituto de Filología, Madrid, 1989. 

6
Poetas hebreos de Al-Ándalus.Antología. A. Sáenz Badillos y Judit Targarona. Ediciones El Almendro, 

Córdoba, 1990. Poesía hebrea en Al-Ándalus Judit Targarona Borras y Ángel Sáenz-Badillos (eds.). 

Universidad de Granada, Granada, 2003. Selomo Ibn Gabirol. Poesía secular. Prólogo de Dan Pagis y 

notas de Elena Romero, Alfaguara, Madrid, 1978. 
7
 El diwán poético de Dunash ben Labrat: la introducción de la métrica árabe. Carlos del Valle.CSIC, 

Instituto de Filología, Madrid, 1988. 
8
 „Algunos aspectos de la poesía sinagogal‟ , David Gonzalo Maeso, Miscelánea de estudios árabes y 

hebraicos. Sección Arabe-Islám, Vol. 3, 1954, pp. 5-22. 
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Díaz Esteban
9
, M. ª Ángeles Navarro

10
, M. ª José Cano

11
 o Aviva Doron continuaron 

con la ingente tarea de dar a conocer en castellano la obra de los más importantes 

escritores hispanohebreos,  y abordaron su comentario filológico y literario.  También 

me gustaría recordar aquí los trabajos de Luis Alonso Schökel
12

, que, aunque 

restringidos al ámbito de la poesía bíblica, me han servido de inspiración para la 

traducción y el comentario de estos poemas.  

Más recientemente, los profesores Aurora Salvatierra
13

,  M.ª Fuencisla García 

Casar
14

, Ana M.ª Bejarano
15

, Guadalupe Seijas
16

, Arturo Prats Oliván
17

 o Meritxell 

Blasco Orellana
18

 continuaron con esta labor ampliando el estudio de la poesía hebrea 

medieval a los poetas hebreos de la España cristiana y a otros autores menos conocidos, 

sin olvidar el comentario literario de las grandes figuras, todo ello siguiendo las 

modernas corrientes de la crítica literaria imperantes en Europa, América e Israel. 

 Fue con la guía de sus libros, ediciones de textos, artículos, monografías, 

manuales, reseñas, notas y comentarios, siempre al día de las novedades bibliográficas 

que llegaban de otros países, como me inicié en el conocimiento de la literatura 

hispanohebrea y como me adentré en esta investigación.  

  

                                                           
9
 ‘Literatura hebrea y literatura castellana‟, Fernando Díaz Esteban, Espacio, tiempo y forma. Serie III, 

Historia medieval, Nº 6, 1993 (Ejemplar dedicado a: En torno a Sefarad), pp.517-544. 
10

 El tiempo y la muerte. Las elegías de Mošeh ibn ʼEzraʿ. Universidad de Granada, Granada, 1994. 
11

 Ibn Gabirol. Poesía religiosa. Mª. José Cano, Universidad de Granad, Granada, 1992. Selomo ibn 

Gabirol. Poemas. Universidad de Granada y Universidad Pontificia de Salamanca, Granada, 1987. 
12

 Manual de poética hebrea. L. Alonso Schökel, ediciones Cristiandad, Madrid, 1988. Del mismo autor 

también La traducción bíblica: lingüística y estilística, ediciones Cristiandad, Madrid, 1977 y 

Hermenéutica de la palabra. II Interpretación literaria de textos bíblicos, ediciones Cristiandad, Madrid, 

1987.  
13

 La muerte, el destino y la enfermedad en la obra poética de Y. Ha-Leví y Š. Ibn Gabirol.Universidad de 

Granada, Granada, 1994. Cantos de boda hispanohebreos. Antología, ed. El Almendro, Córdoba, 1998. 
14

 ‘El universo poético de una siónida de Yehudá ha-Leví‟, María Fuencisla García Casar, 

Judaísmo hispano : estudios en memoria de José Luis Lacave Riaño / coord. por Elena Romero Castelló, 

Vol. 1, 2003, pp. 89-98. „Cielos y aguas bíblicos a la medida del hombre medieval y mediterráneo‟,María 

Fuencisla García Casar, Hispania judaica bulletin,  nº. 6, 2008, pp. 5-33. „Del lenguaje poético de Moseh 

(Abu Harun) Ben Ya`Aqob ibn `Ezra´‟,  María Fuencisla García Casar, Ciudad de Dios, vol. 208, nº. 2-3, 

1995 (Ejemplar dedicado a: Homenaje a Fray Luciano Rubio), pp. 431-438. 
15

 Shelomoh Bonafed, poeta y polemista hebreo (S.XIV-XV) (tesis doctoral en microficha). Universidad de 

Barcelona, Barcelona, 1990. 
16

 „Semántica y sintaxis del paralelismo en el libro de Isaías‟, Guadalupe Seijas de los Rios-Zarzosa 

Miscelánea de estudios árabes y hebraicos. Sección de hebreo,  nº 48, 1999, pp. 23-35.  Historia de la 

literatura hebrea y judía, Guadalupe Seijas (dir.), ed. Trotta, Madrid, 2014. 
17

 ‘La sátira y la invectiva en el diwan de R. Selomó bar Re' ubén Bonafed‟,Arturo Prats Oliván 

Sefarad,  66, nº. 1, 2006, pp. 69-88. 
18

 Vid. „La oración sinagogal y el piyyuṭ palestinense‟, en Historia de la literatura hebrea y judía, 

Guadalupe Seijas (dir.), ed. Trotta, Madrid,  2014, pp. 355-369. 



11 
 

1. BREVE SEMBLANZA BIOGRÁFICA DE YEHUDAH HA-LEVÍ
19

 

 R. Yehudah ben Šĕmuʼel ha-Leví, cuyo nombre árabe era Abu-l- Ḥassan ben 

Šĕmuʼel ha-Leví, nació hacia 1070 en Tudela, ciudad que en esa época estaba bajo 

dominio musulmán y pertenecía a la dinastía de los Banū Hūd de Zaragoza, grandes 

mecenas de la cultura y las artes. Después de los estudios de H. Schirmann, está 

descartada la teoría de que nuestro poeta hubiera nacido en Toledo
20

.  Los judíos de esta 

taifa se beneficiaron de este ambiente de tolerancia y convivencia. Poetas, filósofos, 

gramáticos y científicos judíos de renombre pasaron por allí: Ibn Gabirol, Baḥya ibn 

Paquda, Leví ibn Tabbán, Abu-l-Walid ibn Yanaḥ, por ejemplo. También tenemos 

constancia de la presencia de personajes judíos en la corte
21

.  

Pocos datos se conocen sobre su infancia y primera juventud aunque parece 

claro que nació en el seno de una familia con buena posición económica. Recibió una 

cuidada educación tanto en la tradición judía como en la lengua y cultura árabes, que 

llegó a conocer muy bien. Así queda demostrado  por su familiaridad con la obra de los 

poetas árabes clásicos, de los que tradujo algunos poemas a la lengua hebrea, y por su 

dominio de la métrica cuantitativa, de origen árabe. Su obra apologética en prosa, el 

Kuzarí fue escrita originalmente en árabe, fue traducida inmediatamente al hebreo por 

Judah ibn Tibbón. En la lengua árabe escribía también sus cartas familiares
22

. A pesar 

de su admiración por la poesía y la cultura árabes y su dominio de su métrica y su 

poética, Yehudah ha-Leví fue un firme defensor de la lengua hebrea, la lengua sagrada, 

a la que consideraba la madre de todas las lenguas
23

. 

 Siendo muy joven abandonó Tudela para dirigirse al Sur con el fin de visitar 

distintas ciudades y continuar con su formación. Después de visitar varias ciudades de 

la España cristiana, la primera ciudad en la que residió por un largo periodo de tiempo 

fue Córdoba.  Hacia 1085 se dirigió a Granada, que por entonces estaba bajo el reinado 

                                                           
19

  Para la elaboración de esta breve semblanza de Yehudah  ha-Leví me he basado en las siguientes 

obras: Poetas hebreos de Al-Ándalus (s. X-XII), Ángel Sáenz Badillos y Judit Targarona Borrás, ediciones 

El Almendro, Córdoba, 1990, pp. 175-176 y de los mismos autores, Yehuda ha-Levi. Poemas. Editorial 

Alfaguara, pp. 15-19. Yehudah ha- Leví. Repercusión de su obra, Aviva Doron (con una breve semblanza 

del poeta de  Fernando Díaz Estebán),  Riopiedras ediciones, Barcelona, 1985, pp. 9-30. José Yehudá ha-

Leví como poeta y apologista, M.ª Millás Vallicrosa, CSIC, Madrid-Barcelona, 1947, pp. 10-20. Poesía 

secular hispano-hebrea, Federico Pérez Castro, CSIC, Madrid, pp. 325-339. 
20

 Vid. Aviva Doron y Fernando Esteban, op. cit. pp. 39 ss.  
21

 Vid. Yehudá Ha-leví como poeta y apologista, op.cit. pág. 11. 
22

 Vid. Yĕhudah Ha-Leví. Repercusión de su obra, op.cit. pp. 21-24. 
23

 Vid. Ibídem, pág. 28. 



Mošeh ibn ʿEzraʼ, quince o veinte años mayor que él, con quien mantuvo una gran
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como sus continuos viajes y estancias en tierras bajo el dominio musulmán y cristiano le 

proporcionaron una visión amplia y profunda del ser humano y de la situación de su 

pueblo en el exilio de Sefarad.  

Las duras experiencias sufridas con sus compatriotas en Granada, las intrigas 

palaciegas de las que fue testigo en Toledo, así como la constante tensión en la que 

vivía su pueblo en medio de las luchas entre cristianos y musulmanes, quizá fueron la 

causa de que se adhiriera a ciertas corrientes mesiánicas que afirmaban que la caída del 

Islam, el último de los cuatro grandes imperios que habían oprimido a los judíos, estaba 

próxima. Tras esa caída, llegaría el Mesías, que reuniría a los exiliados en su patria, en 

Jerusalén. Ambos acontecimientos habrían de ocurrir en 1130
28

. Hombre piadoso y de 

fe inquebrantable, no es extraño que los temas de la redención del pueblo de Israel,  la 

llegada del Mesías y el regreso a su patria ancestral estén muy presentes en toda su obra 

poética.  

Decepcionado, desengañado y ya anciano, Yehudah ha-Leví se aferra más que 

nunca a su fe y a su identidad. Decide abandonar “todo el bien de Sefarad” y dirigirse a 

la tierra de sus antepasados, a Sión. En 1140, con setenta años,  en contra de los 

consejos de familiares y amigos, deja atrás una vida relativamente cómoda y 

desahogada en Sefarad. Arrostrando los peligros de la navegación, se embarca rumbo 

Alejandría con destino final en las costas de la Tierra de Israel.  Estas experiencias 

quedan reflejadas en los ciclos de poemas conocidos como Poemas del Mar, Poemas de 

Egipto y Poemas de Sión o Siónidas. Se trata de unas composiciones muy personales, 

que rompen la dualidad entre poesía litúrgica y poesía secular, en las que predomina el 

tono lírico y la experiencia personal sobre el elemento puramente descriptivo. La 

singladura en barco no es una aventura más; Egipto y sus paisajes le acercan a la 

historia del nacimiento de Israel como pueblo y le anticipan lo que será su nueva vida. 

Sión no es sólo  la patria ancestral de su pueblo, sino que se convierte en su patria 

personal, la única,  la que ha elegido, no aquella en la que el destino le hizo nacer o a la 

que las circunstancias le condujeron. 

                                                           
28

 Poema nº 86, Yehudah Ha-Leví. Poemas, op.cit. pp. 318-319. La exégesis tradicional y algunos 

astrólogos aplicaban el pasaje de Da 2, 4 ss al Islam, el cuarto reino, que estaría a punto de caer (nota de 

Ángel Sáenz-Badillos). 

Sobre los movimientos mesiánicos de la época vid. Mošeh ben Maimon. Carta sobre el Mesías (a la 

comunidad del Yemen)- Carta sobre la astrología (a la comunidad de Montpellier), Judit Targarona 

Borrás, Riopiedras, Barcelona, 1987, pp. 90 ss; 214 ss. 
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Después de unos meses viviendo en Alejandría y recorriendo otras ciudades de 

Egipto, con viento favorable de Poniente, su barco partió finalmente hacia su añorada 

Sión el primer día de la fiesta de Šaḇuʼot del año 1141. Esta etapa final de su vida está 

rodeada de leyendas. Parece que murió pocos meses después de salir de Egipto pero se 

desconoce si consiguió alcanzar las costas de la Tierra de Israel y ver cumplido su sueño 

de ser enterrado en Jerusalén. 

Es autor además de una de las obras que más ha influido en el pensamiento judío 

de todos los tiempos, el tratado filosófico de carácter apologético, El libro de la 

refutación y la prueba. Acerca de la religión despreciada, conocido como Kuzarí. 

Escrito originalmente en árabe, Yehudah ha-Leví, hombre de gran piedad y de fe sin 

fisuras, ofrece en esta obra una exposición completa y  una defensa de las verdades del 

judaísmo tradicional frente a las corrientes más racionalistas. 

 

2. ASPECTOS METODOLÓGICOS 

2.1. Elección de la edición de las sĕliḥot la-ašmurot como base para la traducción y 

comentario. 

 Una vez tomada la decisión de traducir y comentar este corpus, la primera 

dificultad con la que me encontré fue la disparidad que ofrecían las dos ediciones de las 

sĕliḥot la-ašmurot que había manejado, la edición de H. Brody y la de D. Yarden.  

 Existe una tercera edición completa (poesía secular y religiosa) de la poesía de 

Yehudah ha-Leví, la publicada por I. Zmora
29

 en 1949 en tres volúmenes con el título 

Kol šire Rabbi Yehudah ha-Levi. A pesar de lo que se afirma en el título, se trata de una 

edición incompleta y sin anotar de la poesía de Yehudah ha-Leví, cuyo tercer volumen 

está dedicado a su poesía sagrada, šire ha-qodeš. Los poemas están agrupados en cuatro 

grandes apartados: yoṣěrot, qěrobot, sěliḥot y rešuyyiot. Las sěliḥot ocupan las páginas 

403-618 del tercer volumen, pero no hay un apartado específico para las Sĕliḥot la-

ašmurot 
30

.  

                                                           
29

 Kol šire Rabbi Yehudah ha-Levi. I. Zmora, Tel Aviv, 3 vols.1948-1949. Reimpr. en cinco vo1s, 1964. 
30

 No he podido consultar  la segunda edición, corregida y aumentada, de esta obra publicada en 1964 en 

cinco volúmenes. 
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Heinrich Brody publicó entre 1894-1930 Diwan des Abu-l-Hasan Jehuda 

Hallevi. Diwan we-huʼ sefer kolel šire ʿabir ha-mešorerim Yehudah ben Šemuʼel Ha-

Levi, 4 vols., Berlín.  Esta primera edición del diván de Yehudah ha-Leví fue reimpresa, 

revisada y anotada por A. M. Habermann en 1971 en la editorial Gregg International 

Publishers Limited Westmead, Farnborough Hants de Inglaterra. Es, hasta el momento, 

la edición más completa (poesía secular y litúrgica) e importante. En esta edición, en su 

tercer volumen, páginas 157-204, aparecen, bajo el título Sĕliḥot la-ašmurot, veintocho 

poemas, los que van desde el número 86 al número 113. Cada poema viene precedido 

por una indicación del subgénero literario al que pertenece y por el esquema métrico. 

Dov Yarden publicó en 1964-1969-1982 en Jerusalén, una edición anotada de la 

poesía litúrgica de Yehudah ha-Leví bajo el título Šire ha-qodeš lĕ-rabbi Yĕhudah ha-

Levi, en cuatro volúmenes. En el segundo volumen, pág. 575-633, aparecen, bajo el 

mismo epígrafe de Sĕliḥot la-ašmurot, veintiséis poemas, los que van desde el número 

235 al número 260. Al comienzo de cada poema se ofrece el esquema métrico. Al pie de 

página aparecen tres tipos de notas. Las primeras nos ofrecen el subgénero al que 

pertenecen los poemas y algunas informaciones sobre la métrica, como el número de 

sílabas, si hay acróstico  o no y de qué tipo. A continuación, aparecen unas notas que 

aclaran, en hebreo moderno, el sentido de algunas expresiones o imágenes que aparecen 

en los versículos. En la parte inferior, y separadas de las anteriores, encontramos lo que 

son las notas a pie de página propiamente dichas, esto es, las citas o alusiones bíblicas, 

talmúdicas, litúrgicas, las referencias a otros poetas hispanohebreos (Nagid y Gabirol, 

principalmente)  o árabes,  e incluso a otros poemas del mismo autor, y alguna 

explicación léxica de alguna palabra del texto. 

En la edición de Brody falta el poema que Yarden edita con el número 238, que 

comienza bĕṣarotay be-korotay.  Dov Yarden, por su parte, no incluye en su edición los 

poemas que H. Brody edita con los números 86 (ʼElohim šiḥarti), 96 (Yonah Fotah) y 

105 (Lĕʼaṭ ha-ʼEl).  

A la disparidad en el número total de poemas incluidos bajo el epígrafe Sĕliḥot 

la-ašmurot, se añade otra pequeña diferencia en el orden de aparición de los poemas. 

Así, el poema nº 95 (Yom ṣar ʿălay yaṣur) en la edición de Brody, aparece tras el poema 

Yad maʿălalay. En cambio, en la edición de D. Yarden sucede a la inversa. 
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Si bien el texto hebreo de los poemas que ambas ediciones tienen en común es el 

mismo, no sucede igual con la presentación tipográfica. En muchas ocasiones, el verso 

de vuelta, el famoso „cinto‟ de las moaxajas o de los poemas acejelados (en hebreo šir 

ʼezor) aparece dispuesto gráficamente de forma diferente en ambas ediciones. La 

edición de Brody coloca este verso al final de las mudanzas, a doble espacio, mientras 

que la de Dov Yarden con frecuencia se coloca este verso, sin cesura,  como si fuera un 

tercer hemistiquio del último verso de la mudanza. Hay que recordar que el verso en 

hebreo se denomina bayt („casa, „construcción‟) porque forma una unidad de sentido. 

Cada verso se compone generalmente por dos hemistiquios, el primero se denomina 

delet („puerta`), y plantea, inicia la idea, y el segundo, soger („cierre‟), la concluye. Por 

tanto, si se colocan, más o menos arbitrariamente, tres hemistiquios seguidos, se puede 

alterar la lectura o la interpretación de un verso. Esta disparidad en la presentación 

puede repercutir en la interpretación,  al tratarse de textos poéticos y además de poemas 

estróficos, con una estructura de moaxaja clásica o de poemas acejelados, escogida por 

su autor.   

Es preciso recordar que la disposición del texto sagrado, de la Tanaḵ, en la 

escritura no puede juzgarse en el judaísmo como un asunto menor. A este tema se le 

dedica, por ejemplo todo un tratado del Talmud, el denominado Masseḵet Sofĕrim 

(„tratado de los escribas‟) que regula, entre otros temas, los espacios entre letras, 

palabras, líneas, secciones, el número de columnas por página, tamaño de las letras etc. 

o la  presentación y disposición de los cantos que aparecen en Éxodo 15 (Cántico del 

Mar), Jueces 5 (Cántico de Débora) o Deuteronomio 32 (Cántico de Moisés). Se trataba 

de crear un efecto visual en los lectores que les hiciera revivir y recordar el pasaje en 

cuestión. 
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Los masoretas dictaminaron que los rollos de la Tanaḵ que no estuvieran escritos 

siguiendo estas normas, no podrían ser utilizados para la lectura pública (Shabat 

103b)
31

.  Es por este motivo,  por ejemplo,  por el que el texto hebreo del  Cántico del 

Mar (Éxodo 15, 1-19) se dispone siempre en tres columnas, para simular las dos paredes 

en las que se dividió el mar permitiendo el paso de los israelitas por la parte central 

(véase la imagen de abajo tomada del códice de Leningrado).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

<https://archive.org/details/Leningrad_Codex> 

De igual forma sucede con otros pasajes como el Canto de Débora (Ju 5, 1-31) o 

el Decálogo (Éxodo 20; De 5).  

                                                           
 

 

 

 
31

 Vid.Alfred J. Kolatch El libro del porqué en la Torá, Jerusalén, ed. El Encuentro, 2000, pp. 138-141. 
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¿Cuál fue la forma original en la que Yehudah ha-Leví dispuso  que se escribiera 

el texto de sus poemas: la que refleja la edición de H. Brody o la que aparece en la 

edición de Dov Yarden? ¿Lo dispuso él así o fue una decisión o costumbre de los 

escribas hacerlo de ese modo? ¿Es una cuestión secundaria la disposición de los versos 

y  los hemistiquios de las sĕliḥot la-ʼašmurot? En poesía, nada es casual ni secundario.  

La posición de una palabra o expresión al principio o al final del verso, la repetición de 

un sonido o palabra, el orden de los versos, todo es decisión soberana del poeta. Y 

también puede serlo la disposición de los hemistiquios y los versos en la escritura de un 

poema . 

Véase, por ejemplo, la disposición del texto en el poema nº 100. Esta disposición 

recuerda a las dos hojas de una puerta que parece entreabierta. Precisamente,  en el 

primer verso se hace mención a las puertas del Templo ante las que grita buscando 

misericordia un menesteroso: yĕṣaw ha-ʼEl/ lĕ-dal šoʼel/we-yihyu daltaw pĕtuḥot 
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La cuestión de fondo  radica en que no disponemos de una edición crítica del  

diván de Yehudah ha-Leví. Los principales manuscritos  a través de los cuales nos ha 

llegado el diwán de Yehudah ha-Leví son dos. El primero, es el llamado Maḥaneh 

Yehudah, una colección de poemas del poeta elaborada en el s. XII por Ḥiyya al-

Maghribῑ, (o al-Maʿarabῑ),  juez, amigo y discípulo del poeta. El segundo, es una 

reedición ampliada del primero llevada a cabo por Yešuʿa ben Eliyahu ha-Levi en el s. 

XIII, ordenada alfabéticamente por la letra de rima.  En la Biblioteca Nacional Rusa de 

San Petersburgo, entre los manuscritos de la colección Fircovich, se encuentran varios 

fragmentos del diván de Yehudah ha-Leví, algunos no incluidos ni en los manuscritos 

de Ḥiyya ni en  los de Yešuʿa. Es posible que parte de estos fragmentos circularan por 

Alejandría después de la estancia del poeta en la ciudad.  Sin duda, la popularidad que 

llegó a alcanzar en vida Yehudah ha-Leví propiciaría la difusión de su obra a través  de 

copias en las que sus numerosos amigos o sus mecenas recogían por escrito alguna de 

sus composiciones. Muchas de estas copias fueron utilizadas por Ḥiyya y Yešuʿa. Otras, 

sin embargo, no. En la Genizah de El Cairo, por ejemplo, han aparecido algunos 

fragmentos anteriores a las dos compilaciones principales, que quizá puedan arrojar 

algo de luz sobre la formación del diwán del poeta tal como nos ha llegado
32

.   

Hace un año y medio me dirigí por correo electrónico al profesor de la 

Universidad Hebrea de Jerusalén Yosef  Yahalom
33

, gran especialista en el ámbito de la 

poesía hebrea medieval y en poesía hebrea litúrgica de diferentes épocas, para 

consultarle sobre esta cuestión. Su respuesta fue que un equipo de la Universidad 

Hebrea de Jerusalén había puesto en marcha un proyecto de edición crítica y actualizada 

de su diván, que tenía  en cuenta los últimos hallazgos de la Genizah de El Cairo y los 

de la Biblioteca de San Petesburgo. La parte correspondiente a la poesía secular vería la 

luz a corto plazo pero no había fecha aún para la publicación de la edición crítica de su 

poesía litúrgica. 

Ante esta situación,  me planteé la cuestión de qué  edición utilizar como base 

para mi trabajo, la de H. Brody/Habermann o la de Dov Yarden. Elegí tomar como base 

de mi trabajo la edición de H. Brody /Habermann por ser la primera, la más completa y 

                                                           
32

 Vid. Yehuda Halevi: Poetry and Pilgrimage, Yosef Yahalom (en hebreo), the Hebrew University 

Magnes Press, Jerusalem, 2009, pág. 202.  
33

 „Diwan and Odyssey: Judah Halevi and the Secular Poetry of Medieval Spain in the Light of New 

Discoveries from Petersburg‟, Yosef Yahalom, Miscelánea de Estudios Árabes y Hebraicos (1995), pp.  

23–45.  
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más citada como obra de referencia en cualquier estudio sobre la obra del poeta. Añadí a 

la lista de poemas el nº 238 de la edición de Dov Yarden, ausente en la de Brody. He 

consultado y utilizado el magnífico y completo aparato de notas  de la edición de Dov 

Yarden. También he utilizado para el poema nº 95 (145 en la ed. de sěliḥot Yarden), la 

edición y las notas de H. Schirmann, Ha-širah ha-ʿivrit bi-Sfarad u-be-Provence, 

Jerusalem-Tel Aviv 1954-60, vol. I, pp. 475-477. 

 

2.2.  Tratamiento de cada poema 

El procedimiento seguido en la traducción y anotación de cada poema ha sido el 

siguiente 

- La traducción del original impreso de cada poema, cotejando ambas ediciones 

en sus similitudes y diferencias. En esta traducción inicial resultó básica la consulta de 

varios diccionarios para apurar el significado que las palabras o expresiones del poema 

pudieran tener en el contexto concreto de un poema litúrgico medieval hispanohebreo.  

-Anotación, con el aparato de notas de la edición de D. Yarden, de las citas y 

alusiones bíblicas, rabínicas, litúrgicas y de otro tipo que presentaba cada poema. 

-Consulta y traducción de las citas utilizadas por el poeta, 

-Análisis de las citas que utilizaba Yehudah ha-Leví para comprobar su 

interpretación con la finalidad de mejorar la traducción inicial. Revisión de la 

traducción inicial. 

-Consulta de las notas de las ediciones para aclarar muchos aspectos de 

transmisión de la intención del poeta con el fin de abordar una segunda y a veces una 

tercera revisión de la traducción inicial. 

-Adicción en las notas, con comentarios personales para precisar el sentido de 

algunas palabras o expresiones, imágenes, metáforas  o citas.  

-Anotación de las dificultades y dudas surgidas a lo largo del proceso de  

traducción, tales como giros, perífrasis verbales, valores del aspecto verbal, del léxico y, 

sobre todo, la conceptualización del pensamiento poético vertida en moldes lingüístico-

literarios sometidos al metro y a la rima.  
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2.3. Presentación del trabajo 

 -Introducción. En este apartado explico primero los rasgos lingüísticos de la 

lengua hebreea en la época medieval en general y de la lengua de la poesía 

hispanohebrea en particular. A continuación presento algunas consideraciones generales 

sobre las dificultades que presenta la traducción de la poesía hebrea al castellano. 

Seguidamente hago un somero estudio sobre las características  y la función litúrgica y 

paralitúrgica del género literario de las sěliḥot y luego de las Sĕlīḥot la-ʼašmurot. 

 -Traducción anotada de los poemas 

 -Tratamiento de los poemas. Presentación de la traducción al castellano de los 

poemas con su correspondiente aparato de notas.  Cada poema aparece encabezado con 

su número en la edición de H. Brody y, a pie de página, se indica la numeración en la 

edición correspondiente en la edición de D. Yarden. 

El texto hebreo de los poemas fue escaneado  de la edición impresa de H. Brody 

y archivado y se ofrece como anexo al final de este trabajo de tesis, así como el poema 

nº 238 de D. Yarden que no aparece en la edición de H, Brody. 

 -Numeración de los poemas de cinco en cinco versos, con dos excepciones.  La 

primera es el extenso poema nº 90 (Yarden nº 239) que comienza Bĕ-šem ʼAdonay, en el 

que,  buscando una mejor edición del texto en formato Word, se numeran las estrofas. 

En el caso del poema nº 238, bĕ-ṣarotay wĕ-qorotay , sólo recogido en la edición de 

Yarden, he preferido, por seguir con el mismo criterio aplicado en el resto de poemas,  

colocar el verso de vuelta detrás del último verso de la estrofa en lugar de situarlo, como 

hace D. Yarden en la misma línea. Al hacer esto, se alteraba la numeración de los versos 

que aplicaba Yarden, por lo que preferí numerar sólo las estofas. 

 -He mantenido las variantes del nombre de Dios presentes en los poemas: ʼEl, 

ʼElohim, ʼAdonay, Yaḥ, Šadday,ʼElohē ṣebaʼot Yaḥ,  sin verterlas al castellano, porque 

son  importantes los matices que aportan a la hora de la interpretación y el comentario 

de cada poema. Asimismo, los epítetos de Dios o las referencias a la divinidad las he 

señalado en mayúscula (Roca, Cielos, Morada, Trono, Alcázar y Ciudadela) y he 

comentado su valor estilístico en los poemas. 

 -Entre corchetes que colocado aquellas palabras o partículas que sin aparecer 

explícitamente en el texto, me parecían necesarias para su comprensión. En el caso de la 
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cadena de constructo incluyo en la traducción el artículo sin corchetes para no 

entorpecer en exceso la lectura. 

 -En la medida mis limitados conocimientos y de las posibilidades que 

proporciona el programa Word, he intentado que cada verso ocupe una línea, pero esto 

no siempre ha sido posible. Tampoco he logrado reflejar tipográficamente en todos los 

poemas traducidos la estructura de las moaxajas, zéjeles y poemas azejelados, con sus 

estrofas o mudanzas por un lado y por otro, los versos de vuelta.  

 -Respecto a los hebraísmos,  sólo he transcrito fonéticamente aquellos que o bien 

carecen de una traducción directa en castellano o bien son términos que expresan 

conceptos del judaísmo que necesitan una explicación o nota aclaratoria.  

 -Notas. Ofrezco dos tipos de ellas. Las primeras notas, sin numerar, ofrecen 

datos sobre la métrica (tipo de poema estrófico, metro, número de sílabas, presencia de 

acrósticos y rima, tanto final como interna) y el subgénero literario al que pertenece 

cada poema, con una breve explicación de las características del mismo. En este tipo de 

notas he seguido básicamente la información que aportaba Dov Yarden, explicando o 

puntualizando los aspectos que he considerado necesarios. Con numeración,  presento 

un segundo grupo de notas, en el que ofrezco  las citas o fuentes a los que se alude en 

los versículos y los comentarios y explicaciones que he considerado oportunos para una 

mejor comprensión del texto. Para anotar las fuentes y alusiones bíblicas, he utilizado el 

amplio aparato de mĕqorot („fuentes‟) que utiliza Dov Yarden en su edición, 

restringiéndome únicamente a aquellas que creía que guardaban una relación más 

directa y clara con el texto. 

-Comentario literario de los poemas. En primer lugar, clasifiqué los poemas por 

su temática en tres grandes: 1) poemas existencialistas y de alabanza exultante al Dios 

creador y al Dios de la Alianza y de la liberación; 2) poemas de búsqueda de la 

intimidad con Dios y 3) poemas comunitarios en los que el protagonista es el pueblo 

sufriente de Israel en el exilio. A continuación, he llevé a cabo el comentario literario de 

cada bloque, señalando primero los rasgos esenciales y comunes a cada conjunto y 

después, dedicando un análisis detallado a los poemas más significativos o que, en mi 

opinión, requerían un análisis particular. 

-Presentación de algunos rasgos destacables de la prosodia. 
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-Realización de un pequeño estudio de uno de los rasgos estilísticos que me 

parecen más característicos de la poesía hebrea en general, y de la hispanohebrea, en 

particular, la intertextualidad o los procedimientos de cita. Recogí los estudios que ya 

se han hecho sobre el tema intentando resaltar también su importancia para la 

comprensión y comentario de estos poemas. 

-Siglas de los libros bíblicos. He seguido la forma de abreviar los nombres de los 

libros bíblicos de la Sagrada Biblia, versión crítica sobre los textos hebreo, arameo y 

griego, Francisco Cantera Burgos y Manuel Iglesias González, segunda edición, BAC, 

Madrid, 1979, con la única excepción de Éx(odo), que yo lo acentúo.  

-Por lo que respecta a la transcripción de los términos hebreos, he tomado como 

base el sistema establecido por la revista Sefarad, simplificado del modo siguiente 

 m מם ʼ א

 n ן,נ b ב

 s ס g ג

 ʿ ע d ד

 p פּ h ה

 f ף,פ w ו

 ṣ ץ,צ z ז

 q ק ḥ ח

 r ר ṭ ט

 š שׁ y י

ֹ  k כּ  ś ש

 א ת ḵ ך,כ

   l ל

 

Para señalar las consonantes geminadas se ha duplicado la consonante, excepto 

en el caso de doble l para evitar la confusión con el dígrafo ll. En el caso de las vocales, 

por razones de tiempo, no siempre me ha sido posible representar al menos el shevá 

móvil y las vocales breves, tan importantes para los metros. 
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3. INTRODUCCIÓN 

3.1. Características de la lengua de la poesía hispanohebrea 

 Cronológicamente, estas Sĕlīḥot la-ʼašmurot están escritas en el llamado hebreo 

medieval. Esta es la etapa menos conocida y estudiada de la historia de la lengua hebrea. 

La amplitud geográfica y cronológica, la gran cantidad de géneros y subgéneros 

literarios que abarca así como la ingente cantidad de textos no literarios que existe, 

dificulta el estudio de esta larga y heterogénea etapa de la lengua hebrea. Algunos 

investigadores llegan a afirmar incluso que el llamado „hebreo medieval‟: 

 «[…] no es un sistema lingüístico propiamente dicho, como lo son el hebreo bíblico o 

el hebreo rabínico, porque el grado de vitalidad de la lengua en la vida diaria e incluso en la 

literatura no es suficiente como para desarrollar un sistema más o menos completo y 

homogéneo
34

». 

 Tanto los comienzos del hebreo medieval como su fase final son imprecisos y no 

hay acuerdo  entre los investigadores
35

.  

Tal vez sean el final del x.IX y el s. X las fechas más señaladas como inicio de 

esta etapa. Es en estos siglos en los que se produce una revitalización del hebreo como 

lengua literaria. Esta revitalización habría comenzado en la Italia en el s.IX con la 

poesía, con los piyyuṭim y habría continuado en España con la poesía secular de 

influencia e inspiración árabes en el s.X. Como fecha límite para el hebreo medieval, en 

un sentido amplio, se señala generalmente la segunda mitad del s.XVIII, cuando se 

consolida el movimiento de la Ilustración judía, la Haśkala. Otros señalan el 

Renacimiento europeo como término ad quem, pero los cambios lingüísticos que se 

observan en estos siglos no son muy significativos. 

En lo que sí se ponen de acuerdo los lingüistas es en la especial atención que 

merece el estudio de la lengua de la poesía hispanohebrea
36

. Esta lengua está influida 

por distintos factores que la condicionan hasta el punto de hacerla diferente del registro 

estándar. Voy a señalar algunos de los más significativos: 

                                                           
34

 Historia de la lengua hebrea, Ángel Sáenz-Badillos,  Ausa, Sabadell, 1988, pág.203. «Hebrew 

Language, Medieval» Esther Goldenberg,  Encyclopedia Judaica, 16, pp. 1607-1642 
35

 Vid. Historia de la lengua hebrea, op. cit. pp. 201-209. 
36

 Vid. Historia de la lengua hebrea, op. cit. pp. 218-239. 
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-la pronunciación especial del hebreo en Sefarad, que incide en diversos 

aspectos de la métrica, como el cómputo silábico y la rima. Dicha pronunciación está 

influida por el árabe y las lenguas romances. En Al-Ándalus se pronunciaban las 

laríngeas, guturales y enfáticas de una forma muy marcada, mientras que en la España 

cristiana, la pronunciación se muestra más debilitada. En Castilla y el reino de Aragón 

las nasales finales tienden a debilitarse o desaparecer y se observan muchos ejemplos de 

confusión de sibilantes
37

. 

-por lo que respecta a las vocales, no hay diferencia en la pronunciación entre 

pataḥ y qameṣ ni entre ṣere y sĕgol. El šĕwá móvil, tan importante en el metro 

cuantitativo, se transcribe a veces como a (en los textos más antiguos) y 

mayoritariamente como e, en los más tardíos. 

-En cuanto a la morfología, al coexistir en la poesía sagrada las formas 

payṭánicas tradicionales (metro silábico) con las formas más innovadoras (poesía 

estrófica y metro cuantitativo) nos encontramos con formas nuevas, sin raíces ni en el 

hebreo bíblico ni en el rabínico, creadas por los poetas ex profeso para una composición 

determinada, por ejemplo: 

-formas nominales con esquemas nuevos, p. e. qĕṭilah (bĕhiqah), qiṭṭul (ʿiqqul). 

-formas nominales con aformativas o preformativas inusuales (bĕriḥut) o 

derivadas de formas verbales no utilizadas en el hebreo bíblico… 

-el metro cuantitativo y la rima afecta al género, al número y a las aformativas 

de los sustantivos. 

Por lo que se refiere al léxico, la influencia de la lengua árabe y la propia 

inventiva de los poetas amplían los significados que tienen las palabras en el hebreo 

bíblico. Por ejemplo: zĕman, con el sentido de destino, šaḥar („madrugar‟). 

  

                                                           
37

 Vid. „The pronuntiation of the Hebrew in Medieval Spain‟,  Homenaje a Millás Vallicrosa, vol. I, 

Madrid-Barcelona, 1954, pp. 647-696. 
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3.2. La lengua de la poesía de Yehudah ha-Leví 

Yehudah ha-Leví es considerado en su generación como el más purista
38

, en el 

sentido de que  su hebreo y su estilo se acercan más al de la lengua y la poesía bíblicas. 

Esto sucede especialmente en su poesía litúrgica. Sin embargo, no se resistió a la 

experimentación lingüística, utilizando formas verbales que no se encuentran en el 

hebreo bíblico o son inusales, creando formas nominales nuevas (p.e. singulares, ʼom de 

plurales ʼummim), el escaso empleo del waw conversivo… 

 Por lo que se refiere al léxico, amplia el campo significativo de palabras bíblicas 

e introduce calcos del árabe como peleḵ („esfera celeste‟).También es muy característico 

de su lengua el jugar constantemente con varios registros en un poema: el hebreo 

bíblico, el rabínico y sus propias creaciones lingüísticas. La influencia más destacada 

del hebreo rabínico en su poesía es el empleo del sufijo -aḵ, nuevos esquemas 

nominales, formas verbales características del hebreo rabínico. Sáenz-Badillos 

concluye, sin embargo, que el hebreo de la poesía sagrada de Yehudah ha-Leví está más 

próximo al bíblico que al piyyuṭ clásico que la de la generación anterior (ibn Gabirol). 

 En su poesía secular, dentro de su apego al hebreo bíblico, se permite una mayor 

experimentación e influencia de la poesía y de la lengua árabe. Sáenz-Badillos, señala
39

, 

entre otros ejemplos, el uso de la negación mediante la partícula bal, el empleo de 

formas de juramento al estilo árabe y algunos calcos morfológicos y semánticos del 

árabe como cambios de género (dĕmut, masculino) o expresiones tomadas literalmente 

del árabe, mĕete ʼahabah (lit.muertos/heridos del amor, „amantes‟). 

  

                                                           
38

 Vid. Historia de la lengua hebrea, op. cit., pp.223-225. 
39

 Vid. Historia… op. cit. pág. 237. 
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3.3. Algunas consideraciones sobre la traducción de la poesía sagrada 

hispanohebrea al castellano 

 Este apartado no pretende ofrecer una relación sistemática de los criterios de 

traducción que he seguido ni de las dificultades de todo tipo (gramaticales, léxicas, 

semánticas, culturales) que presenta la traducción del hebreo al castellano en general y 

de la poesía sagrada medieval en particular. Pretendo apenas presentar algunas 

reflexiones y consideraciones sobre mi experiencia concreta en la traducción de estos 

veintinueve poemas.  

Resulta obvio señalar que traducir poesía, de cualquier lengua, al español es 

difícil. Si se trata de poesía medieval, aún más. Si además hablamos de poesía sagrada o 

litúrgica, las dificultades a las que hay hacer frente no hacen más que aumentar, porque 

presuponen en el traductor unos conocimientos teológicos, históricos y culturales 

especializados. Y, finalmente, si esta poesía está escrita en hebreo, una lengua semítica, 

no indoeuropea, que no tiene casi nada en común con una lengua románica como el 

castellano, la tarea se torna ardua o  casi imposible.  

En cualquier caso, es un trabajo poco agradecido y apasionante a la vez. Como 

señalaba Ana M.ª Bejarano recientemente en una entrevista
40

, la literatura hebrea, no 

sólo la bíblica, rabínica o medieval, es la que presenta un diálogo más fluido y continuo 

con sus fuentes. Cada obra escrita en hebreo es como una roca granítica que contiene 

todas las épocas en el presente. Un pasaje, una frase, una expresión  pueden estar llenos 

de reminiscencias de otras obras, sucesos, costumbres que un lector medio judío puede 

captar al vuelo, pero uno ajeno a esta cultura, no. Incluso para los investigadores más 

avezados, siempre hay detalles, connotaciones que se escapan. Tales ecos o 

reminiscencias se pierden en la traducción.  Es cierto que las notas a pie de página, 

además de imprescindibles, son de gran ayuda para que tales ecos no se pierdan para el 

lector, pero es muy difícil conocer bien la milenaria y vasta cultura de un pueblo como 

el judío. 

Gracias a la labor y experiencia de los hebraístas españoles que me han 

precedido en el empeño, J. M. ª Millás Vallicrosa, Ángel Sáenz-Badillos, Judit 

Targarona, M ª José Cano, Aurora Salvatierra y M. ª Fuencisla G. Casar, el trabajo, mi 
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 Vid.< www.radiosefarad.com>, Federación de Comunidades Judías de España (FCJE), en línea, 

entrevista realizada por Jorge Rozenblum y emitida el 4/11/2015.  

http://www.radiosefarad.com/


28 
 

trabajo, se torna un poco más accesible. Sobre las dificultades específicas que plantea la 

traducción de la poesía del hebreo al español, el profesor L. Alonso Schökel
41

 ha 

realizado  el que considero que es el trabajo de reflexión más completo, y tal vez 

polémico, si bien restringido a la poesía bíblica. 

La intertextualidad es la primera gran dificultad que presenta la traducción de la 

poesía medieval hebrea al castellano, pero no la única. Como criterio básico al traducir 

estas Sĕlīḥot la-ʼašmurot he intentado ajustarme lo más posible al texto hebreo, 

buscando, rastreando en cada verso las expresiones en castellano que mejor pudieran 

reflejar el significado de  las palabras y construcciones morfosintácticas sin traicionar el 

sentido original.  

Después de una lectura inicial que buscaba acceder al contenido del poema, con 

ayuda de varios diccionarios, realicé una segunda lectura acompañada de las mĕqorot o 

citas bíblicas, talmúdicas, litúrgicas y de otro tipo registradas por los editores. A partir 

del contraste entre el poema y sus fuentes, he podido acercarme al significado del texto, 

a lo que el poeta quería decir utilizando esas citas extraídas del contexto para el que 

fueron escritas. Para poder llevar a cabo esta labor se hace imprescindible un cierto 

grado de interpretación del texto. No tenía sentido una traducción literal, que se quedara 

en la superficie, en la literalidad de los poemas, porque son obras con un trasfondo muy 

amplio, sin el cual no se alcanza a comprender el significado de los versos. Basta 

observar, por ejemplo, la edición de Dov Yarden, en la que las notas ocupan 

frecuentemente más espacio que los versos o estrofas. ¿Traducción interpretativa, pues? 

Sí, pero con unos límites muy claros: una traducción al castellano que resulte 

comprensible y una interpretación coherente con el contexto del poema, del género, de 

la época y del lenguaje poético del autor. A la hora de traducir las citas bíblicas al 

castellano o entender el sentido que les daba Yehudah ha-Leví, me han resultado de 

gran utilidad, además de las diferentes versiones de la Biblia al castellano,  la Biblia de 

Ferrara
42

 y los romanceamientos bíblicos medievales a partir del hebreo
43

. 

Otro problema que he tenido que enfrentar en la traducción es la coexistencia de 

distintas variedades y registros de la lengua hebrea en un mismo poema. Yehudah ha-
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 Remito también a la extensa bibliografía que cita este autor en sus obras, a las que hago referencia en 

las primeras páginas de este trabajo. 
42

 Biblia de Ferrara. Introducción de Moshé Lazar. Biblioteca Castro, 1996. 
43

 < http://corpus.bibliamedieval.es/>, en línea. Biblia Medieval, Andrés Enrique Arias (director), F. 

Javier Pueyo Mena, CSIC, Madrid. 

http://corpus.bibliamedieval.es/
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Leví escribe en los siglos XI-XII, en hebreo medieval pero cita, recrea o alude a obras 

escritas en épocas anteriores (en hebreo bíblico y rabínico) y pertenecientes a distintos 

géneros (poesía, prosa, Talmud, exégesis, oraciones). Al incorporarlas en sus versos, 

Yehudah ha-Leví las recrea, las actualiza y las interpreta para expresar sus ideas, 

conceptos, sentimientos que pasan por su mente ese momento. Las palabras, las 

expresiones, las perífrasis los giros, adquieren así nuevas e inesperadas acepciones que 

resulta preciso explicar, bien añadiendo, entre corchetes, palabras a la traducción que no 

están escritas en el texto, bien con notas a pie de página.  

Entre los rasgos gramaticales de la lengua hebrea que me han presentado más 

dificultad a la hora de traducir me voy a referir sólo a tres: el aspecto y la modalidad 

verbal, el estado constructo y los valores de las partículas. Por lo que respecta al aspecto 

verbal, en la poesía hebrea medieval, cuajada de citas y alusiones, no cabe la 

simplificación de traducir el aspecto perfectivo (acción terminada) con alguna forma del 

pasado castellano y el imperfectivo (acción no terminada) como un futuro, o un 

presente. El perfectivo puede y debe traducirse a veces como un presente, p. ej. el 

llamado „perfectivo profético‟ puede y muchas veces debe traducirse como un presente,  

„así dice אָמַר ʼAdonay‟ y no „así dijo ʼAdonay‟). También se puede traducir como un 

futuro.  El imperfectivo puede traducirse como el imperfecto castellano („cantaba‟) para 

expresar acción durativa o repetida en el pasado, como un pretérito indefinido o como 

un presente. Hay que conjugar estas posibilidades de traducción con las variantes 

modales del verbo hebreo: cohortativo y yusivo, principalmente. La gramática del 

hebreo bíblico de Paul Joüon
44

, en especial el capítulo dedicado a la sintaxis verbal es, 

en mi opinión, de obligada lectura para resolver dudas sobre este tema.  

Respecto a la relación genitival que se expresa a través de la cadena de 

constructo, la que me plantea más dudas a la hora de traducir es el llamado genitivo de 

cualidad
45

, p.ej. ¿cómo traducir ׁבִגְדֵי חַקּוֹדֵש? ¿„las vestiduras de la santidad‟ o 

„vestiduras santas‟?   ִאֵשֶׁת חַיל  es ¿‟mujer de valor‟ o „mujer valerosa? En este último 

ejemplo, el significado varía: cuando decimos mujer valerosa  estamos hablando de una 

cualidad, de una imagen que adorna, „colorea‟ o describe al sujeto. Cuando decimos 

mujer de valor, predomina el  matiz semántico de posesión: es una mujer que tiene, que 
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 Vid. A Grammar of Biblical Hebrew, Paul Joüon, S. J. y T. Muraoka, Editrice Pontificio Istituto 

Bíblico, Roma, 1996, vol. II, Part three, chapter one: Tenses and Moods §111-120 
45

 Vid. A Grammar of Biblical Hebrew, op. cit. § 129. 
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posee valor, en un momento determinado o siempre. Sin embargo cada caso es diferente 

y en ocasiones me inclino por respetar la cadena de constructo y otras veces prefiero 

utilizar un adjetivo. La lengua hebrea no es muy rica en adjetivos, prefiere otros 

procedimientos, otros giros como la cadena de constructo, para expresar la cualidad. 

Introducir un adjetivo en poesía que no existe en hebreo como tal, supone „traicionar‟ u 

ocultar un rasgo característico de la lengua hebrea. 

En relación con las partículas, preposiciones y conjunciones, Yehudah ha-Leví a 

veces utiliza el significado que tienen éstas en el hebreo bíblico y otras, el que poseen 

en hebreo rabínico. La sintaxis de la oración y el significado del verso pueden cambiar 

completamente y hay que determinar muy bien su función y categoría. 

Por último, y no menos importante, están esas variantes morfológicas o la 

diferente vocalización que ofrece una misma palabra debido a la rima, a la adaptación al 

metro cuantitativo utilizado o a la diferente pronunciación del hebreo en Al-Ándalus y 

las zonas cristianas. Yehudah ha-Leví es un maestro de las figuras de dicción, utiliza 

constantemente aliteraciones, similicadencias, paronomasias y no tiene reparo en forzar 

la morfología para sus fines. En otras ocasiones, son calcos o préstamos del árabe o 

creaciones del propio autor que en muchas ocasiones no están recogidas aún en los 

diccionarios, corpus, léxicos y otras obras lexicográficas de la lengua hebrea.  No 

disponemos de un diccionario específico del hebreo medieval y el Diccionario Histórico 

de la Lengua Hebrea avanza muy lentamente. A veces me ha sido de gran ayuda la 

consulta del corpus < http://maagarim.hebrew-academy.org.il>
46

 para documentar 

alguna de estas variantes. 
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 Maʼagarim. Historical Dictionary Project, consulta en línea.  The Academy of the Hebrew Language. 

Hebrew University of Jerusalem,  
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4. LAS SĔLIḤOT 

 4.1. Las sĕlīḥot: la forma más antigua de oración judía 

La sĕlῑḥah es un tipo de piyyuṭ (pl. piyyuṭim  < gr. ποιητής, „poeta‟). El  piyyuṭ  es: 

 «una composición poética destinada a embellecer y adornar una oración obligatoria o 

cualquier otra ceremonia religiosa, comunal o privada. En un sentido más amplio […] abarca la 

totalidad de las composiciones de la poesía hebrea litúrgica desde los primeros siglos de nuestra 

era […] hasta la Ilustración judía
.47

».   

 Las sĕliḥot son quizá uno de los piyyuṭim más antiguos
48

. Para algunos autores
49

 se 

trataría incluso de la forma más antigua de oración en el judaísmo puesto que sus raíces 

están en la Tanaḵ: la misma palabra sĕlῑḥah y el concepto que alberga aparecen por 

primera vez en la Biblia, y el contenido textual de estas composiciones (en el que se 

entremezclan constantemente pasajes bíblicos), su lenguaje, estilo poético y hasta su 

ritual de recitación
50

 nos remiten constantemente a la Tanaḵ. 

 

4.2. Etimología de la palabra sĕlῑḥah 

La palabra sĕlῑḥah significa „perdón‟, „remisión‟, „clemencia‟, „indulgencia‟. El 

diccionario hebreo-francés de Abraham Elmaleh añade, como significados de esta 

palabra, los de „clemencia‟, „ausencia de rencor‟, „misericordia‟ y „bondad‟. En hebreo 

rabínico y medieval también significa „poema penitencial‟ o „grupo de oraciones‟ que se 

recitan durante el mes de ʼElul y los días de ayuno para pedir la clemencia y el perdón 

de Dios.  
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 Vid.‟La oración sinagogal y el piyyut palestinense‟, Meritxell Orellana, op.cit. pág. 355. 
48

 Vid. Jewish Encyclopedia, s.v. «seliḥah». Vid. A.Z. Idelsohn, Jewish Liturgy and its development, 

Dover Publications Inc., New York, 1995, pág. 39. 
49

 Vid. Hayyim Hermann Kieval, The High Holy Days. A commentary on the prayerbook of Rosh 

Hashanah and Yom Kippur. Schetter Institute of Jewish Studies, Jerusalem, 2004, pág, 242, donde  

recoge una cita de A. M. Haberman, Massekhet Soferim v-Sifra, Rubin Mass, Jerusalem, 1976, pág. 147: 

“Selihah (sic) is the oldest form of prayer and its roots are embedded in Scripture”. 
50

 Vid. Hayyim Hermann Kieval, The High Holy Days. A commentary on the prayerbook of Rosh 

Hashanah and Yom Kippur. Schetter Institute of Jewish Studies, Jerusalem, 2004, pág, 242, donde recoge 

una cita de A. M. Haberman, Massekhet Soferim v-Sifra, Rubin Mass, Jerusalem, 1976, pág. 147: 

“Selihah (sic) is the oldest form of prayer and its roots are embedded in Scripture”. 
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Este sustantivo procede de la raíz < slḥ que significa en hebreo „perdonar‟, 

„absolver‟, „condonar‟
51

. Este verbo podemos encontrarlo en hebreo bíblico y rabínico 

en las formas pasivas o pasivo-reflejas, nifʿal, puʿal o hitpaʿel, pero el sujeto activo de 

este verbo siempre es Dios, que es el único que puede perdonar. Otros sustantivos y 

adjetivos derivados de esta raíz en estas etapas de la lengua hebrea son: sal.laḥ 

(„persona indulgente‟, „compositor de sĕliḥot), salḥan (en hebreo medieval, „persona 

indulgente, benévola‟) y selῑḥut („remisión‟, „absolución‟,  también medieval). 

La raíz slḥ también se halla  en otras lenguas semíticas
52

 como el árabe o el arameo 

clásico, en las que posee el significado de „sacar‟, „quitar‟, ‟separar‟ o „arrancar‟. En 

arameo tardío, por influencia de la lengua árabe,  puede significar „imponer o pedir un 

rescate‟,  para suplir o compensar una pérdida, un rapto u otro delito.  

En ugarítico se encuentra la expresión slḥ npš, que hace referencia a un ritual de 

expiación, de limpieza del alma, que se realizaba durante la luna nueva
53

. En acadio 

(salaḥu) y etiópico, esta raíz significa „esparcir o rociar agua‟, „verter‟ „derramar‟, tal 

vez haciendo referencia a un tipo de limpieza espiritual por los pecados o faltas 

cometidos en el que se vertía sangre, agua o perfume ante el altar de la divinidad.  

En el Dictionary of Targumim, Talmud and Midrashic Literature, de M. Jastrow  se 

recoge como primera acepción de la palabra sĕlῑḥah (<slḥ) la de „derramamiento‟, en 

este caso, derramamiento de sangre,  y se aporta como autoridad un comentario 

talmúdico (Kĕrῑtot 4b) al versículo Levítico 5, 18. En este pasaje bíblico se habla de 

cómo se debe expiar un delito cometido por ignorancia o involuntariamente en el 

momento del derramamiento de sangre. Es posible que en hebreo rabínico y medieval se 
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 Diccionario hebreo-español. Bíblico, rabínico, medieval y moderno. Judit Targarona Borrás, Editorial 

Riopiedras, Barcelona, 2009.  A Dictionary of Targumim, Talmud and Midrashic Literature, M. Jastrow, 

The Judaica Press, New York, 1996. Even Shoshan Hebrew Dictionary (hebr.), 6 vol., Abraham Even 

Shoshan, Hamilon Hechadash,Israel, 2006.  Nouveau dictionnaire complet hébreu-français, A. Elmaleh, 

edition Yavne, Tel Aviv, 1965-1967.  The Hebrew and Aramaic lexicon of the Old Testament (HALOT). 

Ludwig Koehler, Walter Baumgärtner et alii. Brill. Leiden, 1994-2001.  Diccionario Bíblico Hebreo-

Español, L. Alonso Schöekel, Institución Sán Jerónimo, Valencia, 1990, s. v. «slḥ». 

Vid. http://maagarim.hebrew-academy.org.il/ , The Academy of Hebrew Language, en línea, 

[20/10/2016], s.v. «slḥ». 
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 Vid. Ludwig Koehler and Walter Baumgartner. The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Brill, 

Leiden, The Netherlands, 1994-2000, s.v. «sālaḥ». 
53

 Vid. The Religion of the Patriarchs, Augustine Pagolu, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1998pág. 

43. 
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produjera una confluencia de significados de las raíces slḥ („perdonar‟) y zlḥ 

(„derramar‟), debido a una confusión de las consonantes sibilantes /s/ y /z/
54

.  

En plural, sĕlῑḥot  presenta en hebreo bíblico una particularidad semántica que 

conviene señalar. Algunos lexicólogos como Brown, Driver y Briggs, en su A Hebrew 

and English Lexicon of the Old Testament, definen este plural como un “abstracto 

intensivo”, que habría que traducir algo así como „abundancia de perdón‟ o „perdón 

constante y abundante‟
55

.  En mi opinión, sĕlῑḥot en el hebreo bíblico, sería un caso  que 

podría etiquetarse semánticamente como plural expresivo y recategorizado
56

, esto es, 

expresaría cuán numerosos, variados y  muy concretos son los actos de perdón que 

concede Dios al hombre y a su pueblo.  Ese sería el sentido que tiene la palabra en 

Daniel 9, 9: 

וֹ דְנו בַֽ י מָרִַ֖ ים וְהַסְלִח֑וֹת כִִּּ֥ ינו הָרַחֲמִִ֖ ַֽאדנָָֹ֣י אֱלֹהֵֵ֔ לַ
57

 

«A ʼAdonay nuestro Dios, [pertenecen] las misericordias y los perdones porque nos hemos 

rebelado contra Él». 

 

Y en Nehemías 9, 17b: 

יםִ ון וְרַח֛ום אֶַֽרֶךְ־אַפִַּּ֥  . וְאַתָה֩ אֱלוֹ֙הַ סְלִיח֜וֹת חַנּ֧

«Y Tú eres un Dios de perdones, clemente y misericordioso, lento para la ira» 

Nos encontraríamos pues ante un caso similar a raḥamim, otro plural expresivo y 

recategorizado que habitualmente, de una forma apresurada en mi opinión, se traduce en 

singular por „misericordia‟. Al menos en poesía, y para la poesía litúrgica, debería 

traducirse por „misericordias‟,  porque la misericordia divina se ha manifestado y se 

manifiesta, como su perdón,  de muchas y variadas formas en la vida del creyente y del 

pueblo de Israel.  

En hebreo rabínico y medieval el plural sĕlῑḥot también tiene un significado 

especial. Se refiere al orden especial de las oraciones establecido para el servicio 

sinagogal conocido  como Seder Sĕlῑḥot o, en forma abreviada Sĕlῑḥot, y que se reza en 
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 Vid. Ángel Sáenz-Badillos, Historia de la lengua hebrea, Ausa, Sabadell, 1988, pp. 184-185. 
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 Vid. Hayyim Herman Keival, op.cit., nota a pie de página nº 10, capítulo 2, pág. 319. 
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 El plural expresivo es el que añade un matiz enfático al significado de una palabra, pero no altera su 

significado (ej. saludos a Miguel). El plural recategorizado  sí modifica el significado o las características 

morfológicas del sustantivo, ej. cortesía (cualidad) /cortesías (acciones que implican cortesía). 
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 Los versículos bíblicos en hebreo utilizados en este trabajo están tomados del programa Bibleworks 8. 

Software for Biblical Exegesis and Research, [recurso electrónico], Norfolk, 2010. 
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los días de ayuno, durante la estación penitencial previa a Roš ha-šanah, en el mes de 

ʼElul, y que concluye la víspera de Yom kippur,  así como en ocasiones especiales en las 

que se procura la intercesión divina
58

. 

La palabra sĕlῑḥah y su plural sĕlῑḥot se hallan por primera vez y en tres ocasiones  

en la Tanaḵ,  siempre en  Kĕtuvim, concretamente en Daniel 9, 9 y Ne 9, 17b y Salmos 

130, 4: 

א עַן תִוָרֵַֽ מַַ֗ ה לְ֜  כִַּֽי־עִמְךִּ֥ הַסְלִיחָ֑

«Pues contigo [hay] perdón con el fin de que seas temido». 

 

 

4.3. Las sĕlīḥot en la época talmúdica  

Hay que señalar que tanto el salmo 130, de donde está tomada la cita anterior, como 

el 102 formaban parte de la liturgia de los días de ayuno en la liturgia de Palestina, 

como atestigua la Mišnah (Taʿanit 2, 3). La práctica de acompañar la recitación de las 

sĕlῑḥot con la de determinados salmos de tipo penitencial continúa hasta hoy en la 

práctica litúrgica de las comunidades sefardíes y yemeníes. Hayyim H. Kieval
59

 sugiere 

que el empleo preferente del plural, Seder sĕliḥot, en lugar del singular para referirse al 

ritual de recitar estas oraciones se debe precisamente al hecho de que desde su origen se 

utilizaban varios versículos o pasajes de la Biblia para ilustrar las súplicas de perdón a 

Dios. 

Estos dos salmos (nº 130 y 102) junto a una serie de pasajes de la Tanaḵ se 

convirtieron en la parte central del texto de las sĕliḥot primitivas. Esos pasajes eran los 

siguientes: Éxodo 34, 6-7, 9; Números 14, 19-20 y 15, 26 e Isaías 55, 7.  

En Éxodo 34, 9, cuando Moisés ruega ante Dios por el pueblo de Israel, emplea la 

expresión  ָ֛וְסָלַחְת  („y perdona ʼAdonay‟).  

ו   רֶף֙ הֵ֔ ֹ֙ י  עַם־קְשֵׁה־ע נו כִֵּ֤ י בְקִרְבֵ֑ ַֽלֶךְ־נִָּ֥א אֲדנִָֹ֖ י יֵ יך֙ אֲדנֵָֹ֔ ן בְעֵינֶ֙ אתִי חֵֵ֤ אמֶר אִם־נאָ֩ מָצָ֙ ֹֹּ֡ א וַי

נו ונחְַלְתַָֽנו׃ וְסָלַחְתָ֛    לַעֲוֹנִֵּ֥נו ולְחַטָאתִֵ֖
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 Vid. Encyclopaedia Judaica , s.v. «seliḥot». 
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 Vid. Hayyim Hermann Kieval, op. cit. pág. 243. 
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«Y dijo: „si por favor he hallado gracia a tus ojos, camine ahora ʼAdonay cerca de nosotros, 

porque es un pueblo de dura cerviz. Y perdona nuestros delitos y pecados y conviértenos en 

posesión tuya‟». 

Se trata de un versículo con mucho poder de perdón cuando es recitado clamando 

misericordia y perdón a Dios. En el Talmud (Roš ha-šanah 17b), Dios enseña este 

pasaje a Moisés y le dice: «siempre que Israel peque y recite este texto pidiendo 

perdón… yo lo perdonaré, porque esta oración será siempre efectiva»
60

.  

Más adelante, en el siglo tercero o cuarto se compuso la introducción a este texto. Se 

trata de la conocida sĕlῑḥah que comienza con las palabras ʼEl meleḵ yošev ʿal kiseʼ 

raḥamim („Dios está sentado como Rey sobre un trono de misericordias‟), conocido 

también como la oración de „los trece atributos
61

 de misericordia‟  רֵה מִידוֹת שָלוֹש עֶשְׂ

 con los que Dios gobierna el mundo. Para Maimónides no se trata de cualidades הרַחֲמִים

inherentes a Dios sino las formas mediante las cuales su gobierno del universo y del 

mundo se manifiesta ante los humanos
62

. Estos atributos están contenidos en Éx 34, 6-7: 

ל רַחִ֖  ה אִֵּ֥ ה׀ יהְוֵָ֔ ר יהְוִָּ֥ה׀ עַל־פָּניָו֘ וַיקְִרָא֒ יהְוָָ֣ ֹ֙ סֶד וֶאֱמֶַֽת׃וַיעֲַב יםִ  וְרַב־חִֶּ֥ רֶךְ אַפִַּ֖   ום וְחַנ֑ון אִֶּ֥

וֹת  עַל־בָניִם֙  ן אָבַ֗ ד׀ עֲוָֹ֣ ה פּקֵָֹ֣ א ינְקֵֶַּ֔ ה וְנקֵַּה֙ לָֹ֣ שַׁע וְחַטָאָ֑ א עָוֹ֛ן וָפִֶ֖ ים נשִֵֹּ֥ סֶד֙ לָאֲלָפִֵ֔ ר חֶ֙  וְעַל־בְנֵָ֣י נצִֵֹּ֥

ים וְעַל־רִבֵעִַֽים׃ ים עַל־שִׁלֵשִִׁ֖  (Éx 34, 6-7 WTT)  בָנִֵ֔

«Y pasó ʼAdonay por delante de él y gritó: „¡ʼAdonay, Adonay, ʼEl compasivo y 

clemente, lento para la ira y abundante en piedad y verdad. El que guarda piedad a 

millares, el que perdona el delito, la transgresión y el pecado, el que no dejará al culpable 

sin castigo, el que visita el delito de los padres sobre los hijos hasta la tercera y la cuarta 

generación»
63

. 

Los trece atributos de misericordia son muy importantes para el estudio de las 

sĕlῑḥot, pues a ellos se alude constantemente en estos poemas. Constituyen la razón, la 

base para clamar por la misericordia y el perdón de Dios. Son los siguientes
64

:  

1 ʼAdonay (es misericordioso antes de que el hombre cometa pecado) 

                                                           
60

 Vid. A.Z. Idelsohn, Jewish Liturgy and its Development, Dover Publications, New York, 1995, pág. 43. 

(Reproduzco en castellano la traducción del pasaje del Talmud que hace Idelsohn). 
61

 El sustantivo middah (pl. middot) significa en primer lugar „medida‟, „dimensión‟, „extensión‟ y por 

sinécdoque, „capacidad‟. „atributo‟. 
62

 Vid. More Nebuḵim, I, 54.  
63

 He subrayado en negrita los trece atributos de misericordia contenidos en Éx 34, 5-6.  
64

 Vid. Jewish Liturgy and its Development, op.cit. pág.357. 
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2 ʼAdonay (es misericordioso después de que el hombre haya pecado) 

3 ʼEl  es Todopoderoso 

4 Misericordioso  

5 Clemente  

6 Tardo para la ira 

7 Grande en benevolencia  

8 y verdad (recompensa en verdad a los que cumplen su voluntad) 

9 Prodiga misericordia 

10 Perdona el delito, la iniquidad 

11 Perdona las transgresiones 

12 Perdona el pecado 

13 Limpia (absuelve a los arrepentidos, pero no a los que no se arrepienten) 

Con posterioridad también se incluyeron en el texto de las sĕlῑḥot otros fragmentos 

bíblicos como 2 Re 19, 16; Sal 25, 11; de la oración de Salomón 1 Re 8, 30-38; 2 Cr 6, 

21-39; Da 9, 4-9, 15-19; Esd 9, 6-10; Ne 1, 5-10; 9, 33 y otros pasajes.  

Muchas expresiones bíblicas fueron incluidas también en forma de acrósticos 

alfabéticos en los textos de las sĕliḥot
65

. El uso de acrósticos de diferente tipo 

(alfabéticos, onomásticos etc.) es un rasgo característico del estilo de los piyyuṭim en 

general y de las sĕlῑḥot en particular, tomado de la Biblia y que tenía una finalidad 

mnemotécnica. 

La influencia bíblica se extiende en esta época también al ritual, a la forma de 

suplicar perdón en la adoración pública a Dios. En la Biblia, son numerosas las 

referencias a la súplica de ayuda divina en tiempos de angustia personal o colectiva 

mediante ayunos y confesiones, por ejemplo Nehemías 9, 2-3
66

: 

וֹת אֲבתֵֹי ם וַעֲוֹנִ֖ אתֵיהֵֶ֔ ָֹ֣ ו וַיתְִוַדו֙ עַל־חַט ר וַיעַַמְדַ֗ ל בְנֵָ֣י נכֵָ֑ ִֹ֖ ל מִכּ  . הֶַֽם׃וַיבִַָֽדְלו֙ זֶָ֣רַע ישְִרָאֵֵ֔

ית הַי֑וֹם ם רְבִעִָ֣ ת יהְוָ֛ה אֱלֹהֵיהִֶ֖ פֶר תוֹרַּ֧ ו בְסֵ֙ ַֽיקְִרְאַ֗ ם וַ ים  וַיקָ֙ומו֙ עַל־עָמְדֵָ֔ ורְבִעִית֙ מִתְוַדִָ֣

ה אֱלֹהֵיהֶַֽם ים לַיהוִָ֖  ומִַֽשְׁתַחֲוִֵ֔

«Y se apartó  la descendencia de Israel de todos los hijos del extranjero, y se pusieron en pie 

y confesaron sus pecados y los delitos de sus padres. Se pusieron en pie y leyeron en el Libro de 

la Ley de ʼAdonay su Dios la cuarta parte del día y [durante otra] cuarta parte se prosternaban 

ante ʼAdonay su Dios». 

                                                           
65

 Vid. A. Z. Idelsohn, op. cit. pág 43. Entre otras expresiones que se incluyen con frecuencia están  ִעֲנֵֵ֤ני 

ניִ  ה ;(Re 18, 37 1) יהְוָה֙ עֲנֵֵ֔ אנו לַיהוָ֑   .(Sa 7, 6 1) חָטִָ֖
66

 Vid. Hayyim Herman Keival, op.cit., pp. 242-243. 
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Las primeras sĕliḥot compuestas por payyĕṭanim son anónimas. Únicamente 

conocemos el autor de una de las primeras composiciones penitenciales, el celebérrimo 

piyyuṭ ʼAḇinu malkenu. Según el Talmud (Taʿanit 25b), las cinco primeras líneas de esta 

oración fueron compuestas por el sabio tannaíta Rabí Akiva (50-135 d. C.). A este 

núcleo inicial, se le fueron añadiendo más líneas hasta llegar a las veintinueve líneas 

que presenta el ritual sefardí o a las treinta treinta y ocho en el asquenazí
67

. 

Posteriormente, las sucesivas generaciones de payyeṭanim fueron enriqueciendo la 

forma y el contenido estas composiciones.  

La primera mención a un orden (seder) definido del servicio de sĕliḥot la 

encontramos en el midraš Tannaʼ de-Ve ʼEliyahu, 23:  

«David supo que el Templo estaba destinado a ser destruido y que el sistema de sacrificios 

sería abolido como consecuencia de las iniquidades de Israel. David estaba angustiado por 

Israel: ¿Con qué harían entonces la expiación? El Santo, Bendito sea, dijo entonces [a David]. 

„Cuando las dificultades se ciernan sobre Israel, que se pongan en pie todos juntos ante Mí, 

como uno solo y confiesen sus delitos ante Mí y recen ante Mí el orden de sĕliḥot y Yo les 

responderé‟… R. Yohanan dijo. „El Santo bendito sea, reveló esto en el versículo „y el Señor 

pasó ante él y proclamó [Moisés], „el Señor, el Señor Dios etc.. (Éx 34, 6 en el cual se ofrecen 

los trece atributos de Dios). Esto enseña que el Santo bendito sea descendió de la niebla como 

un šĕliaḥ ṣibur envuelto en su tal.lit y se puso delante del Arca y reveló a Moisés el orden de las 

sĕliḥot»
68

. 

 Por lo que se refiere a su lugar en la liturgia, al principio las sĕliḥot se recitaban, 

como se dispone en la Mišnah después de la sexta bendición de la ʼAmidah, pero acabó 

prevaleciendo la costumbre de los judíos de Palestina de insertarlas después de la 

ʼAmidah y así se hace en casi todas las comunidades (Šulḥan ʼAruḵ, ʼOr Ḥayyim, 566, 4). 

Sólo en el minhag („rito‟) de Italia y de Roma se sigue la costumbre primitiva
69

. 
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 Vid. A.Z. Idelsohn, ibidem. 
68

 Vid. Encyclopaedia Judaica, s.v. «seliḥot». La traducción de la cita midrásica del inglés al castellano es 

propia. 
69

 Vid. Encyclopaedia Judaica, op.cit. s. v. «sĕlῑḥot ». Vid. Encyclopaedia Judaica, op.cit. s. v. «sĕlῑḥot». 
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El primer Seder Sĕlῑḥot conocido es el de R. Amram, compilado en Babilonia en el 

s. IX
70

. A partir de entonces, a lo largo de la historia, cada comunidad judía ha 

desarrollado sus propios sĕdarim sĕlῑḥot.  

 

4.4. Las sĕlīḥot en la época medieval y Sefarad 

 

La Edad Media fue una época de florecimiento para este género poético. Por una 

parte, hay que tener en cuenta que en el siglo IX-X queda ya codificada la mayor parte 

de la liturgia sinagogal (véase lo dicho sobre Amram Gaón).  Por otra parte, como 

señala A.Z. Idelsohn
71

, en los países en los que las comunidades judías sufrían 

persecuciones sociales, políticas o religiosas, el género de las sĕlῑḥot se desarrolló más 

porque permitía un «desahogo para los corazones dolientes del pueblo», mientras que en 

aquellos países en los que los judíos gozaban de mayor libertad, las sĕlῑḥot tuvieron 

cada vez menos espacio en la liturgia. 

Hayyim Herman Kieval
72

 añade que tanto el estilo como la temática de este género 

sufrieron una gran transformación en esta época para satisfacer los gustos, las distintas 

sensibilidades de los judíos europeos y poder reflejar sus dolorosas experiencias 

(guerras, cruzadas, expulsiones, matanzas) y su deseo de redención. Al contrario de lo 

que sucedía en la época anterior, la mayoría de las sĕlῑḥot medievales no son anónimas. 

Muchos de los renombrados poetas y sabios judíos medievales compusieron sĕlῑḥot, 

formando parte algunas de ellas de los sĕdarim sĕliḥot utilizados por sus comunidades.   

En Sefarad, los poetas empezaron escribiendo sĕlῑḥot clásicas en el s.X, a las que 

denominaron taḥanunim („suplicas‟), siguiendo el modelo de los payyeṭanim de 

Babilonia y Palestina. Este género tendría su época dorada en el s. XII. 

Sin embargo, debido al gran desarrollo de los estudios filológicos, gramaticales y 

exegéticos en Sefarad y a la influencia de la poética y métrica árabes, los 

hispanohebreos desarrollaron un estilo propio, que se apartaba del estilo del piyyuṭ 

clásico. Mošeh ben ʿEzraʼ, el gran sal.laḥ y otros grandes poetas como Šelomoh 

                                                           
70

 Amram Gaón, también conocido como Amram ben Sheshnah, fue un famoso gaon de la Academia 

talmúdica de Sura (¿-875) y fue el que compiló la primera liturgia sinagogal completa. Vid. 

www.jewishencyclopedia.com (1906),  s.v. «Amram ben Sheshnah». 
71

 Vid. Idelsoh, op. cit. pág.45. 
72

 Vid. The High Holy Days, op. cit. pp. 253-255. 

http://www.jewishencyclopedia.com/
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b.Gabirol, Yehudah ha-Leví, Šemuʼel ha-Nagῑd o Abraham ibn Ezra se aventuraron a 

componer novedosas sĕlῑḥot renovando profundamente este género poético, tanto en la 

forma, introduciendo poemas estróficos como el zéjel o la moaxaja y el metro 

cuantitativo, como en el contenido
73

.  

Las innovaciones no se quedan en la forma: las vicisitudes de los judíos en Sefarad, 

algunos conceptos de la astronomía y la ciencia dejan su huella en las composiciones de 

estos grandes poetas
74

, que tienen un sello propio. Otra característica importante de la 

poesía sinagogal de Sefarad es la introducción de conceptos filosóficos neoplatónicos. 

De este modo la teodicea de los Salmos se ve acrecentada por las nuevas concepciones 

filosóficas
75

. Yehudah ha-Leví muestra sin embargo una posición ambigua respecto a la 

filosofía neoplatónicah, acepta algunas ideas pero con muchas precauciones y matices, 

especialmente en lo que se refiere a la filosofía como medio para acercarse y llegar al 

conocimiento de Dios. Su posición respecto a la de Ibn Gabirol es muy diferente
76

:  

«Where Ibn Gabirol prescribes philosophical speculation as the means to elevating 

one‟s soul to de divine realm, Halevi speaks of approaching God through the prayer and 

pious deeds». 

La oración (nocturna) y las buenas obras como medio de purificación, es un tema 

central en las sĕlῑḥot la-ʼašmurot. Otras particularidades literarias de las composiciones 

litúrgicas hispanohebreas son, por ejemplo,  los diálogos dramático-alegóricos entre la 

comunidad de Israel, representada como la Amada y Dios y otras formas de diálogo, 

que vemos en nuestros poemas, como el diálogo entre el poeta y su alma (nº  94 o 

nº108) o los monólogos dramáticos que dirigen Dios o el poeta a la comunidad de 

Israel. Las sĕlῑḥot hispanohebreas alcanzaron tal fama que lograron trascender las 

barreras regionales y se introdujeron en la liturgia de las comunidades asquenazíes o 

yemeníes
77

. 

 

                                                           
73

 Vid. Ibn Gabirol. Poesía religiosa, op. cit. pp.16-32. 
74

 Vid. Si me olvido de ti Jerusalén… Cantos de las sinagogas de Al-Andalus. I. Levin y Ángel Sáenz-

Badillos, ediciones El Almendro, Córdoba, 1992, pp. 33-34. 
75

 Vid. La poesía sagrada…op. cit. pág. 47. 
76

 Vid. „Antirationalism or metaphysical skepticism? Judah Halevi‟s “shuvi nafshi li-mnuḥaykhi”, en The 

contemplative soul. Hebrew poetry and philosophical theory in Medieval Spain, Helen Tanenbaum, Brill, 

Leiden, pp.175-194. 
77

 Vid. The High Holy Days, op. cit. pág. 253. 
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4.5. Las sĕlīḥot en la liturgia sinagogal del mes de  ʼElul y los Yamīm Noraʼim 

 

Al principio, el rezo las sĕlῑḥot se realizaba solamente el día de Yom kippur
78

, el día 

del perdón. En esta festividad, la más solemne del calendario judío, se implora 

constantemente la misericordia y el perdón de Dios por los pecados cometidos. El 

servicio religioso en este día se llamaba precisamente Seder Seliḥah (Eliyahu Zuṭa, 

XXIII).  

Posteriormente, al ser considerada la festividad de  Roš ha-šanah como el día en que 

tenía lugar el juicio en el que Dios juzgaba a los hombres por lo que han hecho a lo 

largo del año, se extendió la práctica del recitado de sĕliḥot  en los días que mediaban 

entre Roš ha-šanah y Yom kippur.  Son en total diez días de penitencia, de tĕšuḇah y de 

clamor por el perdón final de Dios, que se conocen como los yamim noraʼim („los días 

temibles‟), porque el creyente está temeroso del juicio de Dios sobre su vida. 

Estos días „temibles‟, de profundas e intensas vivencias, requerían lógicamente una 

preparación espiritual previa. De ahí surgió la práctica del ayuno durante los seis días 

previos a Roš ha-šanah
79

 y el recitado de oraciones penitenciales algunas semanas o 

incluso todo el mes anterior a estas solemnes festividades, esto es, el mes de ʼElul. 

 

4.6. Las sĕlīḥot en la celebración de los ayunos menores 

Con el transcurso del tiempo, se fueron incluyendo en el calendario religioso judío 

otros días de ayuno en conmemoración de algunas de tragedias y calamidades sufridas 

por los judíos a lo largo de su historia. Se conocen como taʿanit ṣibbur („ayuno publico 

o comunal‟). A continuación ofrezco información sobre ellos: 

-el ayuno de la reina Ester (Taʿanit ʼEster), que se celebra desde el alba hasta el 

anochecer de la víspera de Purim,  conmemora el ayuno de tres días observado por el 

pueblo judío antes de que la reina Ester pidiera audiencia  ante el Rey de los persas, 

según el relato del libro homónimo (Est 4, 15-17). 
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 Vid.  Jewish Encyclopedia, op. cit. s. v. «selichot». 
79

 Vid. Encyclopaedia Judaica, op.cit. s. v. «sĕlῑḥot». 
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 -el ayuno del nueve de ʼAb, en el que se conmemora la destrucción del primer y del 

segundo Templo. 

- el del día 10 de Ṭebet, en el que se recuerda el comienzo del asedio de Jerusalén 

por Nabucodonosor. Según la tradición judía se ayuna desde el alba hasta el amanecer. 

- el  ayuno del 17 de Tammuz, en memoria de la  destrucción del muro defensivo de 

Jerusalén por las tropas del emperador Tito. 

- el ayuno del 3 de Tišre o Ṣom Gedaliá, que rememora el asesinato de Guedaliá, 

gobernador de Judea durante el dominio babilónico por un grupo de judíos que no 

estaban de acuerdo con la política contemporizadora que llevaba a cabo, y al frente de 

los cuales estaba Israel ben Netania. Este ayuno se realiza el día posterior a Roš ha-

šanah. Empieza al amanecer y termina al anochecer. 

De acuerdo a la Mišnah (Taʿanit 2,1), en estas celebraciones el servicio litúrgico en 

la sinagoga se abría con una exhortación al arrepentimiento por los pecados cometidos 

por el pueblo judío que condujeron al castigo divino. Los poemas penitenciales, las 

sĕliḥot, resultaban apropiados para estas ocasiones y se fueron incluyendo en la liturgia 

de estos días de ayuno. 

 

4.7. Las sĕlīḥot  para ocasiones especiales 

 Con el transcurso del tiempo, las sĕlῑḥot empezaron a recitarse también durante 

los “ayunos voluntarios semioficiales llevados a cabo por individuos piadosos”
80

. 

Estamos hablando de prácticas litúrgicas que no son obligatorias ni son realizadas por el 

conjunto de la comunidad, sino por algunas personas especialmente piadosas o por 

personas  adscritas a alguna cofradía o asociación, como la ḥevrah qadišah (cofradía 

encargada de enterrar a los difuntos según las disposiciones religiosas judías) o 

seguidores de algunas corrientes místicas como la Cabalá. 

 Estos ayunos son denominados con el acrónimo “BaHaB”: los días lunes-jueves-

lunes, en hebreo, 2 (día segundo o lunes) 5 día quinto o jueves) y 2 (lunes). Se realizan 

en unos periodos de tiempo específicos y durante esos días de la semana concretos. A 

continuación los detallo: 
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 Vid. Encyclopedia Judaica, s. v. «seliḥot». 



42 
 

- en los lunes, jueves y lunes siguientes a las festividades de Pesaḥ y Sukkot). 

- en los años bisiestos, el jueves anterior a los ocho šabbat durante los cuales se leen las 

parašiyyot denominadas Šovavim Tat (acrónimo formado por las iniciales de los 

nombres de las primeras ocho parašiyyot del libro de Éxodo, que van desde Šĕmot a 

Tĕṣaweh). Según los mĕqubbalim (los seguidores de la Cabalá), el periodo en el que 

estas parašiyyot se leen (febrero-marzo aproximadamente) es un tiempo propicio para el 

arrepentimiento y para lograr el perdón de los pecados, especialmente de aquellos 

relacionados con la sexualidad. 

-en Yom kippur katan, el día precedente a Roš Ḥodeš, el primero de mes. Durante este 

día se ayuna y se rezan oraciones penitenciales. Se trata de una práctica litúrgica surgida 

en el s. XVI, asociada a los mĕqubbalim de Safed e incluida por el rabino y cabalista 

Isaac Luria en su Sefer Tĕfil.lah („Libro de la Oración‟). 

-en las reuniones anuales de los miembros de la ḥevrah qadišah también se 

acostumbraba  la práctica del rezo de sĕlῑḥot y del ayuno para evitar que algunas plagas 

y enfermedades, a las que estaban expuestos por su labor piadosa, les afectaran a ellos o 

a sus familias. 

 

4.8. Las sĕlīḥot en los ayunos privados 

 Finalmente han existido y aún existen ayunos privados, en los que un individuo o 

una comunidad concreta rezan sĕlῑḥot y practican el ayuno de forma ocasional. En 

momentos de graves dificultades personales  o de desgracias sufridas por la comunidad, 

tales como una sequía prolongada, catástrofes naturales, una epidemia o crímenes o 

graves amenazas, se dirigían súplicas especiales a Dios, aparte de las establecidas en el 

calendario litúrgico, buscando la ayuda y protección divinas. El rezo de las sĕlῑḥot es en 

estos casos
81

: 

 «una forma de ṣidduq ha-din („la justicia del juicio [de Dios]‟): si Dios es justo, las 

calamidades no pueden ser más que el resultado de los pecados de Israel y el diablo/el mal 

puede ser apartado mediante la confesión y el rezo [suplicando] por su perdón». 
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 Vid.Encyclopaedia Judaica , s.v. «seliḥot». La traducción del inglés es propia. 
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 El concepto del ṣidduq ha-din implica que todas las decisiones de Dios son 

justas y «la aceptación del sufrimiento y de la pérdida como una decisión justa hecha 

con amor […]. En Beraḵot 9, 2,  se aconseja pronunciar la frase dayyan ʼemet hu („Él es 

un juez justo‟) cuando se reciban malas noticias. […] La actitud de rebeldía, 

descontento o venganza es considerada inaceptable» (Derekh ʼEretz Zuta, III)
82

. Por 

tanto, el creyente no debe quejarse cuando sufre sucesos negativos, sino dirigirse a 

Dios, reconociendo los pecados cometidos y procurando su misericordia. 

 

  

                                                           
82

 . Vid. The Ways of the Sages and the ways of the World. The Minor Tractates of the Talmud: Derekh 

ʼEretz rabba. Derekh ʼEretz Zuta and Pereq ha-Shalom, Marcus van Loopik, J.C.B. Moore, Tübingen, 

1991, pp. 237 ss. 
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5. LAS SĔLIḤOT LA-ʼAŠMUROT 

5.1 Las ʼašmurot. Concepto  

                                                                               

 

ַֽילְָה׃ ה בַלָ ר וְאַשְׁמורִָּ֥ ֹ֑ י יעֲַב תְמוֹל כִָּ֣ וֹם אֶֶ֭ יך כְּיָ֣ ים בְַֽעֵינֶַ֗ לֶף שָׁנִֹּ֡ י אֶֶ֪  כִֵּ֤
(Sal 90, 4) 

 

    «Pues mil años a tus ojos son como día de ayer que pasa o como una vigilia en la 

noche» 

 

 Cuenta el Talmud (Ber 3b)
83

 que el rey David tenía un arpa colgada encima de su 

cama. Al llegar la medianoche, el viento del norte comenzaba a soplar y hacía sonar el 

instrumento. El rey se levantaba entonces y se entregaba al estudio de la Torah, a la 

oración y alabanza a Dios y a la composición de sus poemas hasta la aurora, conforme a 

lo que se dice en Sal 119, 62:  

 

ך י צִדְקֶַֽ ל מִשְׁפְּטִֵּ֥ ךְ עַַ֜֗ וֹת לָ֑ קום לְהוֹדָ֣ ילְָה אֶָ֭ וֹת־לַַ֗ ׃חֲצַֽ  

«En medio de la noche me levantaré a alabarte / por tus justas sentencias»
84

. 

 

Y en Sal 77, 7: 

 

יחָה וַיחְַפִֵּּ֥ש רוחִַֽ  י אָשִ֑ לִָּ֥ילְָה עִם־לְבָבִִּ֥ י בַַּ֫ ה נגְיִנתִַָ֗  אֶַֽזכְְּרִָּ֥

«Me acordaba de mi canto en la noche; con mi corazón meditaba y mi espíritu inquiría». 

 

 La noche, por tanto, no es un tiempo muerto o de puro descanso físico para el 

creyente. La noche puede ser un tiempo apropiado para conocer mejor los designios de 

Dios, meditar o dirigirse a Él en alabanza. Y también Dios busca al hombre en la noche, 

para ponerle a prueba, Sal 17, 3: 

ילְָה דְתָ לַַ֗ קֵַ֤ י׀ פָָּּ֨ נתְָ לִבִ֙ חֵַ֤  בָָּ֨

«Has probado mi corazón; me has visitado en la noche». 

                                                           
83
He consultado el texto del Talmud Bablí en ˂http: //dtorah.com>, Torah Digital Project of Ohr Moshe, 

2010-2014, en línea [15/5/2015]; también la traducción castellana del Talmud de Babilonia en  El Talmud 

de Babilonia. Tratado Berajot (texto hebreo/arameo y traducción castellana), colección dirigida y 

redactada por Mario Calés, Buenos Aires, Abraham J. Weiss (dir.), Acervo Cultural, 1964-2000, y la 

traducción inglesa de I. Epstein, The Babylonian Talmud (1935-1952), 34 vols., Londres, Soncino Press. 
84

 Las traducciones de los versículos bíblicos correspondientes al Antiguo Testamento que aparecen en 

esta tesis son propias. 
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O para instruirle, Sal 16, 7: 

 

וניִ כִלְיוֹתַָֽי׃ וֹת יסְִרִּ֥ ילַ֗ ניִ אַף־לֵ֜ ר יעְָצָ֑ הוָה אֲשֶָׁ֣ ךְ אֶת־יְֶ֭  אֲבָרֵַ֗

«Bendeciré a ʼAdonay porque me aconseja; incluso en las noches me enseña mis 

riñones („mi conciencia‟)». 

 

 En la tradición judía, la noche se divide en tres periodos o vigilias, que se 

corresponden con los turnos de guardia que hacían los soldados. Estas vigilias se 

denominan en hebreo bíblico ašmurah  ַהרָ מושְׁ א  o ašmoret אַשְׁמוֺרֶת (pl. ašmurot). Estos 

sustantivos proceden de la raíz šmr („guardar‟, „vigilar‟, „custodiar‟). En acadio, está 

documentado el sustantivo maṣṣartu (< nāṣaru) con el significado de „medida de 

tiempo‟. En la lengua neoasiria (s. VII a.C.), esta palabra significaba simplemente 

„vigilia‟, „guardia‟, en un sentido amplio. A principios del primer milenio a. C. tenía, sin 

embargo, una significación más técnica:  

 

“denotes the wake, vigil, or watch for astronomical observations on the part of the court 

specialists: such a wake was required by the Assyrian king on a nightly basis, for the subsequent 

consultation of the vast compilation of omens called Enūma Anu Enlil , and the drawing of 

conclusions relating to the state of the empire and of the royal dynasty”
85

. 

 

 Según  Rashi
86

 en su comentario a Éx 14, 24, estas tres vigilias se corresponden con 

los tres turnos que realizan los ángeles que asisten a Dios, los malʼāḵē ha-šaret („los 

ángeles del ministerio o del servicio‟), para alabarle con sus cantos. A estos ángeles que 

prestan servicio a Dios se hace referencia en los tratados talmúdicos Sanhedrin 59b y 

93a y Šabbat 8b
87

. También se alude, aunque de forma indirecta a esta corte angélica 

que rodea a Dios en la Biblia, 2 Re 22, Isa 6, 1 y Jb 1, 6. 

                                                           
85

 Vid. F. M. Fales, „Massartu: The Observation of Astronomical Phenomena in Assyria (7th Century 

BC)‟, en  The Inspiration of Astronomical Phenomena VI. Proceedings of a conference held October 18-

23, 2009 in Venezia, Italy. Edited by Enrico Maria. ASP Conference Series, Vol. 441. San Francisco: 

Astronomical Society of the Pacific, 2011, p. 361. 
86

 Vid. Mikra'ot Gedolot "Haketer" : A revised and augmented scientific edition of "Mikra'ot Gedolot", 

based on the Aleppo Codex and Early Medieval MSSMikra'ot Gedolot . A revised and augmented 

scientific edition of "Mikra'ot Gedolot", based on the Aleppo Codex and Early Medieval MSS. 

Menachem Cohen (ed.), Exodus I (vol. 10)  y  Exodus II (vol. 16),  Bar Ilan University, Ramat Gan, 2007 

y 2012, respectivamente. 
87

 Estos „ángeles del ministerio‟ realizarían, según el Talmud, funciones sacerdotales en el santuario 

celestial, siendo el arcángel Miguel su jefe (vid. los tratados talmúdicos citados). 
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 Paralelamente, para el servicio del culto en el Templo y de acuerdo con la tradición 

bíblica (1Cr 24-26) y rabínica, los sacerdotes y los levitas estaban organizados por 

turnos o rotaciones. Cada turno se denominaba mišmarah, מִשְׁמָרָה, (pl. mišmarot) o 

ma„amadah (pl. ma„amadot)  מַעֲמָדָה
88

.  

 La primera vigilia se llama רֶתוֺרֺאשׁ אַשְׁמ , „principio/comienzo de vigilia‟, se 

extiende desde el anochecer hasta las 22 h. aproximadamente. Se menciona en Lam 2, 

19:  

 

ניִ ָֹ֣ ומִי׀ ר ילְָה) [בַלַילִ( קָ֣ וֹת  ]בַלַַ֗  לְראֹשׁ֙ אַשְׁמֺרֵ֔

«¡Levántate, grita alborozada en la noche, al comienzo de las vigilias!» 

 

 La segunda ašmurah recibe el nombre de  ֶכוֺנהָיתִ  תאַשְׁמוֺר , „vigilia media‟, e iría 

desde las 22h hasta más allá de la medianoche.   

 Se alude a ella en Ju 7, 19: 

 

רֶתו ָֹ֣ אשׁ הָאַשְׁמ ֹ֚ ה ר ה הַַֽמַחֲנֶַ֗ ישׁ אֲשֶׁר־אִת֜וֹ בִקְצֵָ֣ דְעוֹן ומֵאָה־אִ֙ א גִִ֠ ָֹ֣   יבָ
 

 «Y vinieron Gedeón y los cien hombres que estaban con él al extremo del 

campamento, al comienzo de la segunda vigilia»  

 

 La tercera vigilia, אַשְׁמורֶֺת הַבוקֶֺר, „vigilia de la mañana‟, termina con el amanecer. 

A  esta tercera vigilia se refieren los pasajes bíblicos de Ex 14, 24:  

 

ת מַחֲ  הָם אִֵ֖ ן וַיָָּ֕ שׁ וְעָנָ֑ וד אִֵ֖ יםִ בְעַמִּ֥ ף יהְוָה֙ אֶל־מַחֲנֵָ֣ה מִצְרֵַ֔ קֶר וַישְַׁקֵֵ֤ ֵֹ֔ רֶת הַב ָֹ֣ ַֽיהְִי֙ בְאַשְׁמ נִֵּ֥ה וַ

יםִ׃   מִצְרַָֽ

«Y sucedió en la vigilia de la mañana, y divisó ʼAdonay el campamento de los egipcios 

desde la columna de fuego y la nube» 

 

y 1 Sam 11, 11:  

 

רֶת    ָֹ֣ או בְתוֹךְ־הַַֽמַחֲנהֶ֙  בְאַשְׁמ ֵֹ֤ ה רָאשִׁים֒ וַיבָ ול אֶת־הָעָם֘ שְׁלֹשָָׁ֣ ת וַיָ֙שֶם שָׁאָ֣ י מִַֽמָחֳרַָ֗  וַיהְִָ֣

                                                           
88

Vid. Fred Skolnik and Michael Berembaum (eds), Encyclopaedia Judaica, 2nd. edition, McMillan 

Reference USA, 2007, s.v. «mishmarotṭ» y  s.v. «ma   madot». 
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«Y sucedió a la mañana siguiente que dispuso Saúl al pueblo en tres cuerpos, que 

entraron en medio del campamento al tiempo de la vigilia de la mañana». 

 

 Según Rashi, en su comentario a Sal 119, 62.148, el Rey David se levantaba al 

comienzo de la primera vigilia y se dedicaba al estudio de la Torah hasta el final de la 

segunda vigilia. Entre ésta y la última de las vigilias alababa a Dios y componía sus 

salmos. Como es sabido, las horas que preceden al amanecer son las de mayor 

oscuridad y silencio. Todo se detiene en espera del milagro de un nuevo día, de un día 

más. Para los insomnes, estas son los peores momentos, cuando surgen los 

pensamientos más negativos y afloran todos los miedos. Tal vez sea esta la razón de 

dedicarse con más ahínco a la oración. 

 Esta división tripartita de la noche es muy antigua, probablemente anterior al exilio 

babilónico. En el Nuevo Testamento, sin embargo, el periodo nocturno está dividido en 

cuatro vigilias, siguiendo la tradición greco-romana
89

:  

 

«Así que velad, pues no sabéis cuándo llegará el dueño de la casa, si al 

atardecer, o a medianoche, o al canto del gallo, o de madrugada» (Mt 14, 

25). 

 

«Y viéndoles remar con gran fatiga, porque el viento les era contrario, cerca 

de la cuarta vigilia de la noche vino a ellos andando sobre el mar, y quería 

adelantárseles» (Mc 6, 48)
90

 

 

 

  La división cuatripartita también debió ser conocida y practicada entre los judíos en 

algún periodo de su historia
91

, pero en la Mišnah se mantiene la antigua división en tres 

vigilias de acuerdo con el servicio cultual en el Templo
92

. 

 Desde la Antigüedad, el sueño ha sido considerado como un estado similar al de la 

muerte. El durmiente permanece en un estado de inconsciencia, inerme en la oscuridad 

                                                           
89

 Véanse también Mc 13, 35 y Hech 12, 4. 
90

  La traducción de estos versículos del Nuevo Testamento está tomada de Sagrada Biblia.  Versión 

crítica sobre los textos hebreo, arameo y griego,  Francisco Cantera Burgos y Manuel Iglesias González ; 

con la colaboración de R. D. Barnett ... [et al.], ed. BAC, Madrid, 1979. 
91

 En el Talmud (Ber, 3b ) R. Nathan (siglo II d.C..) afirma conocer solo la existencia de tres vigilias, pero 

R. Judah (siglo I d.C..) habla de la existencia de cuatro. 
92

 I. Singer et alii (eds.), Jewish Encyclopedia, Nueva York, Funk and Wagnalls, 1901-1906. Consultada 

en línea ˂http://www.jewishencyclopedia.com> [17/03/2015], s. v. «night». 

http://www.jewishencyclopedia.com/
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frente los ataques de todo tipo de enemigos, reales o imaginarios. La costumbre de rezar 

antes del reposo nocturno, en el „Arvit, y durante la noche refleja la necesidad que tiene 

el hombre de encomendarse a la protección divina durante el sueño
93

.  

 Pero la noche es también un periodo propicio para el estudio y la reflexión sobre la 

palabra de Dios, como dice el salmista en Sal 63, 7: 

 

וֹת אֶהְגֶה־בַָֽךְ׃ אַשְׁמֺרַ֗ י בְ֜ יך עַל־יצְועָ֑  אִם־זכְַרְתִִּ֥

“Si te recuerdo en mi lecho, en las vigilias medito sobre Ti”. 

 

 Asimismo, las horas nocturnas son un tiempo propicio para clamar por la ayuda del 

Altísimo y alcanzar su misericordia, como hacía el rey David en lo más profundo de la 

noche. En el Zohar (Parashat Ḥayye Sarah 132b) se dice que el periodo que va desde la 

medianoche hasta el mediodía es un tiempo favorable a la misericordia divina; por el 

contrario, el tiempo que se transcurre desde el mediodía a la medianoche es un tiempo 

para el juicio.  

 Esta idea se corresponde con lo que sucedía en el ámbito del derecho. En época 

romana, en la tierra de Israel, las sesiones de los tribunales se suspendían cuando 

llegaba la noche. La firma de documentos legales o el escrutinio de la validez de los 

testigos sólo era posible realizarlos durante el día. En los casos de pena capital, las 

sentencias solo podían pronunciarse durante el periodo diurno
94

. Esto sucedía por 

cuestiones prácticas, pues la falta o la escasez de luz hacía difícil la realización de 

algunas pruebas periciales o la celebración de  actos públicos, pero también hay motivos 

de superstición, como el miedo a irritar o molestar a los manes, a los espíritus de los 

muertos, a los que se rendía culto e invocaba como dioses en Roma mediante la 

celebración de una serie de ceremonias que tenían lugar por la noche
95

. 

  A esta proclividad a la misericordia divina durante la noche hace alusión también el 

desconocido autor del piyyuṭ titulado Ribbonó Šel „Olam cuando dice: «Soberano del 

                                                           
93

 Fred Skolnik and Michael Berembaum (eds), Encyclopaedia Judaica, 2nd. edition, McMillan 

Reference USA, 2007, s.v. «night prayer». 
94

 
94

 I. Singer et alii (eds.), Jewish Encyclopedia, Nueva York, Funk and Wagnalls, 1901-1906. 

Consultada en línea ˂http://www.jewishencyclopedia.com> [17/03/2015], s. v. «night». 
95

 Vid. Oxford Classical Dictionary  s.v. «manes» . S. Hornblower and Anthony Spawforth (eds.),  3ª ed. 

revisada, OUP, 2005. 

http://www.jewishencyclopedia.com/
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mundo/ declararé [mis] transgresiones, grandes y pequeñas/ al final de cada una de las 

vigilias nocturnas
96

»: 

 

 רִבוֹנוֹ שֶׁל עוֹלָם

וַחֲמורוֹתאֶתְוַדֶה עַל עֲבֵרוֹת קַלוֹת   

בַלַילְָה לְסוֹף אַשְׁמורוֹת
97

 

 

 

 

5.2. Las sĕlīḥot la-ʼašmurot en la liturgia del mes de ʼElul y los Yamīm Noraʼim 

 El mes de   Elul  es el sexto mes del calendario judío, con veintinueve días, siendo 

seguido por el mes de Tišrē en el que se celebran las festividades principales de Roš ha-

šanah y Yom kippur. El nombre de „Elul proviene del acadio ʼElulu, que significa  

„cosecha‟ y,  según algunos autores, también significaría „expiación‟. Para otros, sin 

embargo, esta palabra vendría de la raíz aramea אלל (ʼălal), que significa „examinar‟, 

„inquirir‟, „explorar‟, y se correspondería con la raíz hebrea תור, con el mismo 

significado que la raíz aramea
98

, como se puede ver en Núm 13, 2:  

 

רֶץ רו֙ אֶת־אֶָ֣ ים וְיתָֺ֙ ה  שְׁלַח־לְךָ֣ אֲנשִַָׁ֗ ד לְמַטֵֵ֤ ישׁ אֶחָ֜ ישׁ אֶחָד֩  אִ֙ ל אִָ֣ ן לִבְנֵָ֣י ישְִרָאֵ֑ עַן אֲשֶׁר־אֲנִִּ֥י נתִֵֹ֖ כְּנֵַ֔

יא בָהֶַֽם ל נשִִָּ֥ ִֹ֖ חו כּ  ׃אֲבתָֹיו֙ תִשְׁלֵָ֔
  

«Tú  mismo envía hombres para que reconozcan/exploren la tierra de Canaán que yo 

doy a los hijos de Israel; enviarás un varón de cada una de las tribus de sus padres, cada uno de 

los principales entre ellos » 

 

Este es el mes por excelencia de la tešuḇah, del „retorno‟ del hombre a su 

Creador, a la ley de Dios, y por tanto, es en periodo de reflexión y arrepentimiento. 

Durante este mes, el judío debe prepararse y hacer examen de conciencia, confesar sus 

                                                           
96

 Este piyyuṭ, en la liturgia sefardí, se entona entre las sĕliḥot durante el mes de ʼElul (agosto-septiembre) 

y en el Yom Kippur. Cf. Macy Nulman, The Encyclopedia of Jewish Prayer: The Ashkenazic and 

Sephardi rites. Rowman and Littlefield Publishers, Maryland, 1996, pp. 278-279.  
97

 El texto completo de esta oración con su correspondiente registro sonoro lo he consultado en la página 

web: ˂http://www.piyut.org.il> Yair Harel, Ran Zeira, Hana Ftaya et alii (eds.) Consulta en línea 

[17/032015], s. v. «Ribono Shel Olam Etvadeh Al Averot».  
98

 Vid. HALOT, op. cit. y Jastrow, op.cit. «ʼElul» y The Comprehensive Aramaic Lexicon, recurso en 

línea, < http://cal.huc.edu/> [10/10/2015]. Hebrew Union College. University of Cincinnati. 

http://www.piyut.org.il/
http://cal.huc.edu/
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pecados y transgresiones ante Dios, purificarse y esperar el perdón divino que llegará 

tras las festividades solemnes de Roš ha-šanah y Yom kippur. Es un periodo de 

recogimiento, de reflexión y atrición que dura cuarenta días en total. Los trabajos y 

actividades cotidianas quedan relegados a un segundo plano o aplazadas para 

concentrarse en el trabajo espiritual. 

 Para las vigilias de esas noches de   Elul y para las de esos diez „días temibles‟ ימים 

 que transcurren al final de este mes entre Roš ha-šanah y hasta la víspera de ,נוראים

Yom kippur  se componen las sĕliḥot la-ašmurot, es decir, las sĕliḥot que se recitan 

durante las vigilias nocturnas. 

 En la tradición sefardí, codificada por Yosef Caro en el Šulḥan  Aruḵ (1563) se 

mantiene muy arraigada la costumbre de recitar por la noche, con la excepción de la 

noche anterior a la víspera de Roš ha-šanah, desde el segundo día del mes    Elul y hasta 

el octavo día del mes de Tišrē (el día antes de la víspera de Yom Ha-kippurim) estas 

sĕliḥot la-ašmurot.  

 Entre los judíos asquenazíes, por el contrario, es costumbre comenzar a recitar las 

seliḥot cuatro días antes de Roš ha-šanah, comenzando la noche que sigue al šabbat 

anterior, el mōṣaē šabbat („la salida del sábado‟), es decir la noche que sigue al término 

del sábado. Si esta festividad cae en lunes o martes, las seliḥot comienzan a recitarse a 

partir del domingo de la semana anterior, para que por lo menos sean recitadas en cuatro 

ocasiones antes de Roš ha-šanah. Por el contrario, los judíos sefardíes no acostumbran a 

tocar el šofar desde el comienzo del mes de ʼElul al finalizar el rezo de šaḥarit, como sí 

hacen los asquenazíes. 

 Estas composiciones se recitan inmediatamente después de la „Amidah de „Arvit 

durante la semana y en los sábados en la noche después del Qaddiš Titkabbal
99

.  

 El mes de ʼElul y los cuarenta días están insinuados en  Šir ha-širim 6, 3:  

 

יאֲנִֵ֤י לְדוֹדִי֙  י לִֵ֔ וְדוֹדִָ֣  

«Yo soy para mi Amado y mi Amado es para mí» 

 

                                                           
99

 Cf. Maḥzor le-Yom Kippur : Minhag Sefarad. Libro de oraciones para el Día del Perdón según el rito 

sefardí.  Traducción y comentarios del Gran Rabino Meir Masliah Melamed. Barcelona, 1981. Y  Orden 

resumido de las Selijot Kol Tuv Sefarad de acuerdo a la tradición de las comunidades sefarditas de 

Londres y Amsterdam, traducido y compilado por el rabino Juan Mejía. Oklahoma, 2012, p. 1. 
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 Este versículo expresa el acercamiento del hombre al Todopoderoso y el de Dios 

hacia el hombre y la relación de mutua posesión entre Dios y el pueblo de Israel. Si se 

reúnen las primeras letras de estas cuatro palabras א ל ו ל forman  el nombre del mes de 

ʼElul. Y si se suma el valor numérico de las últimas letras de estas palabras  יי י י  el 

resultado es cuarenta, que son los cuarenta días que dura el periodo en que se rezan las 

sĕlῑḥot.  

 También en el salmo 27, 13 ʼAdonay es mi luz y mi salvación..‟), salmo lleno de 

confianza en la misericordia y el perdón de Dios que se recita a lo largo de este mes y 

hasta Śimḥat Torah, aparece la palabra אלול escrita al revés, לולא. Esta palabra,  לולא  (o 

 :'significa   'si no, 'si no fuera por ( לולי

 

 ׅׄ א  ׅׄ ולֵ ַ֗ ׅׄ ַֽים׃ל  רֶץ חַיִ ה בְאֶָ֣ וֹת בְַֽטוב־יהְוַָ֗ אֱמַנתְִי לִרְאִּ֥ הֶֶ֭  

«Si no creyera que veré lo bueno de ʼAdonay en la tierra de los vivos» 

 

 También en Sal 27, 14 también se insinúa el nombre del mes de ʼElul, pues se 

repiten sus consonantes ל ו ל א a lo largo del mismo: 

 

ַֽה׃ ה אֶל־יהְוָ קַוֵַ֗ ך וְ֜ ץ לִבֶ֑ זקַ וְיאֲַמֵָ֣ וִָּ֥ה חֲֶ֭ ה אֶל־יהְַּ֫  קַוֵַ֗

«Espera esperanzado a ʼAdonay, sé fuerte y conforta tu corazón, espera con ansia en 

ʼAdonay» 

 

 La noche y los rezos nocturnos también parecen sugeridos en el nombre de este 

mes: noche en hebreo se dice לילה o  con la forma más arcaica ליל. 

 Cabe preguntarse a cuál de las tres vigilias están destinadas estas sĕlῑḥot la-

ašmurot. Normalmente, al menos en la tradición sefardí,  las sĕlῑḥot del primer día se 

recitan a medianoche, pero su rezo puede prolongarse hasta el amanecer, durante ese día 

y durante muchos de los días restantes de la estación penitencial. En el resto de los días, 

el rezo se realiza habitualmente en la tercera ʼašmurah, al comienzo del amanecer
100

. De 

la misma manera que Moisés oró en la mañana (ba-boqer)  en el desierto por su pueblo 

para que el Señor les perdonara por haber adorado el becerro de oro, y lo logró,  

                                                           
100

 Para el rezo de las sĕlῑḥot en la sinagoga, vid. Radio Sefarad [en línea], el programa titulado ʼAnše 

Castilia  („los castellanos‟)  de Petaj Tikvá de Israel, bajo el liderazgo del rabino Yosef Oziel. 

<http://www.radiosefarad.com/selijot-completas-en-una-sinagoga-sefardi-de-israel/ >, [grabación emitida  

6/09/2016], Radio Sefarad, Federación de las Comunidades Judías de España. 

http://www.radiosefarad.com/selijot-completas-en-una-sinagoga-sefardi-de-israel/
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también los judíos se levantan en estas fechas  de madrugada para orar y mostrar su 

inquietud ante la proximidad del día del juicio. También el rey David se dedicaba en 

esta última parte de la noche a alabar a Dios y a componer sus salmos. 

 En principio, las sēliḥot deben ser recitadas pues, al final de la noche, antes del 

amanecer. Sin embargo, si no es posible o se hace especialmente difícil hacerlo en ese 

momento, en algunos casos se contempla la posibilidad de recitar las seliḥot por la 

mañana o durante el día. También está permitido recitarlas a partir de la medianoche, de 

acuerdo con el horario de salida y puesta del sol, considerándose preferible esta última 

opción. 

 Antes del rezo de las sĕlῑḥot se dicen las birĕḵot ha-šaḥar („las bendiciones de la 

mañana‟), tras el paréntesis de la neṭilat yadayyim („lavado de las manos). Es costumbre 

que el rezo de las sĕlῑḥot esté dirigido por un oficiante experto, conocedor del 

significado de estas oraciones y que sepa conducir la plegaria hacia el Todopoderoso, 

un šĕliaḥ ṣibbur, („emisario de la comunidad‟) que en muchas comunidades está 

envuelto en un ṭal.lit blanco para dar más solemnidad y concentración al acto. 

 ¿Por qué hay que  recitarlas en estos momentos de la noche? Según se afirma en el 

Talmud de Babilonia, en la Guemará de „Avodah Zarah 3b, Dios se muestra más 

proclive a escuchar las súplicas, las sĕlῑḥot,  a Él dirigidas al final de la noche, es decir, 

durante vigilia de la mañana, la אַשְׁמורֶֺת הַבוקֶֺר, (ʼašmoret ha-boqer) porque su atención 

está fijada entonces en el „olam ha-zeh, en este mundo, en el mundo físico.  

 Parece que la costumbre de lamentarse, orar y rezar en la noche antes de amanecer 

estaba muy extendida ya entre los mĕqubbalim (los seguidores de la Cabalá) de la tierra 

de Israel en los primeros siglos de nuestra era
101

. Esta ašmoret ha-boqer quedó  

establecida como un ritual penitencial para dolerse la destrucción del Templo de 

Jerusalén, el exilio que le siguió y para suplicar perdón por los pecados de Israel, que 

era el principal obstáculo para la llegada del Mesías. Según los cabalistas
102

, hasta el 

mismo ʼAdonay  llora y se lamenta amargamente  durante las vigilias de la noche por 

haber destruido el Templo (su Casa) y en consecuencia, por el exilio de la Šĕḵinah: 

 

                                                           
101

 Vid. Messianic Mystics, Moshe Idel, Yale University Press, New Haven, 1998, pp.126-182. 
102

 Agradezco al profesor Yaron Ben Naeh, del Departamento de Historia Judía de la Universidad Hebrea 

de Jerusalén, que me proporcionara todas estas informaciones acerca de la oración durante la vigilia de la 

noche y su relación con los círculos cabalísticos.  
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 «La noche está dividida en tres vigilias, y en cada vigilia nocturna se encuentra sentado el 

Ser Santo, alabado sea, y ruge como un león: ¡Ay de mí, que destruí mi casa, incendié mi 

Templo y envié a mis hijos al exilio entre las gentes!» (Beraḵot, 3ª)
103

 

  

 Esta costumbre de guardar esta vigilia de la mañana se extendió después a las 

comunidades de la Diáspora. 

 

5.3.  Las Sĕlīḥot la-ʼašmurot  en el rezo nocturno. 

 

 El rezo nocturno durante las vigilias de la noche no quedó restringido al periodo 

penitencial que va desde comienzos del mes de ʼElul hasta la víspera de Yom kippur.  

En la Sefarad medieval del s. XIII y por influencia  de los círculos cabalísticos se 

desarrolló una nueva forma de devoción, ajena a la liturgia sinagogal normativa, que 

consistía en levantarse de manera voluntaria a recitar y entonar oraciones.  Esta práctica 

podía ser individual o llevada a cabo por una congregación o grupo de creyentes. A este 

modo de oración se la denominaba lĕ-hitnapel („prosternarse‟)
104

. R. Yonah ibn Yanaḥ 

(¿985?-1050), gran gramático hebreo, nacido en Córdoba y contemporanéo de Yehudah 

ha-Leví, nos ofrece algunos datos de esta práctica:  

 

 «Y cuando consulté a Mar Yisḥaq Mar Shaul z‟l sobre el asunto del „elekha kisiti [Salmo 

143, 9]… confesó „Yo no lo comprendo‟ y me dijo „tenía la constumbre de orar (lehitnapel) este 

salmo durante la noche y cuando le pregunté sobre el tema de „elekha kisiti`y no pude 

comprenderlo,  y evité rezarlo»
105

. 

  

 E. Ashtor
106

 afirma también que en Sefarad se rezaban más oraciones u otro tipo de 

oraciones que las que se rezaban en otras tierras. Así, algunos miembros de 

congregaciones acostumbraban a  levantarse durante la noche para rezar oraciones de 

súplica (sic) no sólo en la época penitencial, sino en el resto del año, y que por 

                                                           
103

 Vid. La Cábala y su simbolismo, G. Scholem, s, XXI, Madrid,  pág.160. 
104

 Vid. „Music in Medieval Ibero-Jewish Society‟, Edwin Seroussi, Hispania Judaica 5 (2007), pp. 44-

45. 
105

 Vid. Ibidem, Seroussi recoge esta cita en su artículo. Elekha kissiti    ה אֵלִֶּ֥יך י׀ יהְוַָ֗ ניִ מֵאיֹבְִַּ֥  כִסִַֽתִי׃הַצִילִֵ֖
(Psa 143:9 WTT) („Líbrame de mis enemigos, ʼAdonay, en ti me refugio‟). 
106

 The Jews of Moslem Spain, The Jewish Publication society, Philadelphia, vol 2/3, 1992, pp. 150-151. 
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influencia árabe (nafῑla)
107

 denominaban a esta práctica lĕ-hitnafel. Añade Ashtor que 

además muchos hombres devotos ayunaban un día determinado de la semana y 

realizaban otros actos de devoción (Responsa Alfasi, nº 292)
108

.  

 Según Seroussi la práctica de reunirse en la noche para rezar, estudiar o cantar 

poesía sagrada continuó en los siglos posteriores de una forma institucionalizada. 

Acompaña a su afirmación el dato de que en 1391 existía en la comunidad judía de 

Zaragoza una sociedad o cofradía llamada Le-ashmorot o Leil-ashmorot („noches de 

vigilia‟) que había sido fundada en 1378 con la finalidad de formalizar el rezo al 

amanecer o en la tercera vigilia y que también asistía a los pobres de la comunidad
109

. 

 Asunción Blasco Martínez
110

, que ha estudiado los orígenes y desarrollo de esta 

cofradía afirma que en el s. XV R. Durán atribuía que la comunidad judía de Aragón fue 

salvada de unas revueltas antijudías debido a la costumbre de orar intensamente en la 

tercera vigilia, a primera hora de la mañana. No hay constancia documental de la 

existencia  de tales cofradías en el reino de Castilla, ni en la época de Yehudah ha-Leví 

ni posteriormente, pero es probable que nuestro poeta, judío piadoso, tuviera noticias de 

su existencia y de las prácticas de la oración nocturna a través de los amigos que 

conoció en Granada y Córdoba, ciudades donde vivió largo tiempo. 

 Si bien es cierto que no en toda la documentación citada en este epígrafe no se 

afirma que estas cofradías o individuos que se entregaban al rezo nocturno rezaran 

específicamente sĕlῑḥot, resulta muy verosímil que lo hicieran,  como lo hacían en las 

madrugadas del mes de ʼElul y en los Yamim noraʼim. 

 En cualquier caso, la práctica institucionalizada en cofradías de este rezo nocturno 

paralitúrgico continuó después de la expulsión. Volvemos a tener noticias de ellas en la 

Italia del s.XVII (Venecia, Mantua, Ancona, Módena)
111

. Estas cofradías estaban 

                                                           
107

 La nafῑla (< nfl, „dar algo voluntariamente‟) es un tipo de oración nocturna superogatoria de súplica 

para el perdón de los pecados. Vid. Encyclopaedia of Islam, vol. 7, 1993 (new edition), Brill, Leiden, pág. 

879. 
108

 Vid. The Jews of Moslem Spain, op.cit.  nota 326. 
109

 Vid. nota nº 134, donde se cita la fuente documental, Die Juden im christlichen Spanien, vol. 1, pág. 

474. 
110

 Vid. „Instituciones socio-religiosas judías en Zaragoza (siglos XIV-XV): sinagogas, cofradías, 

hospitales‟, Sefarad 50 (1990), nº 1, pp. 3-46, especialmente pág. 19: «Con fecha del 25 de noviembre de 

1378 el infante don Juan dirigía una carta a la aljama de los judíos de Zaragoza por la que les autorizaba a 

establecer en la ciuda la cofradía de la vigilia nocturna, “in ebrayco Lelezmuroz nominatam” o “de 

Maytinal”». 
111

 Vid. „The Printing of Devotion in Seventeenth-Century Italy: Prayer books Printed for the Shomrim la-

Boker Confraternities‟, Michaela Andreatta, The Hebrew Book in Early Modern Italy (Joseph R. Hacker 

and Adam Shear (eds.), University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 2011, pp. 153-171. 
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adscritas tanto a sinagogas que seguían el rito sefardí, asquenazí o el italiano, hasta tal 

punto que muchas de ellas tenían su propio seder tĕfil.lah
.
 

 Michela Andreatta atribuye el florecimiento de estas cofradías en Italia a varios 

factores. En primer lugar, a la influencia de las prácticas religiosas de los sefardíes 

llegados a Italia y en segundo lugar, al floreciente movimiento cabalístico. Pero también 

tuvo un papel importante el modelo de las cofradías devocionales cristianas que 

proliferaban en la Contrarreforma y que impulsaban la devoción popular
112

: 

 

 «In the climate of revived religiosity and more intense piety characteristic of Counter-

Reformation Italy, both Christian and Jews rediscovered a spirituality strongly informed by 

rituals and devotions». 

 «[…] from the second half of the sixteenth century through the period of the Counter 

Reformation, the market was literally flooded with devotional books as a result of the Church‟s 

increased commitment to the Christianization of the believers». 

  

 Los miembros de estas cofradías se denominaban šomĕrim la-boqer y („guardianes 

de la mañana‟) se reunían especialmente para la ʼašmoret ha-boquer, esto es, la vigilia 

de la mañana y a veces también en la medianoche, en lo que se denominaba Tiqqun 

ḥaṣot
113

. Lo hacían al principio los días de la semana, pero después también en šabbat y 

otras fiestas. Recitaban y oraban “Psalms and penitential hymns (sĕlῑḥot)”
114

.  Parece 

que el primer seder tĕfil.lah de este tipo que se publicó fue el llamado Seder taḥnunim 

u-seliḥot le-lele ashmorot, impreso en Venecia por Giovanni di Gara en 1587.  

  

                                                           
112

 Ibidem, pp 169 (primera cita) y 170 (segunda cita). 
113

 El tiqqun ḥaṣot (lit. „rectificación de la medianoche‟)  es un rito de oración nocturna que aún se celebra 

en los círculos hasídicos y cabalísticos, tanto sefardíes como asquenazíes, en el que se recuerda la 

destrucción del Templo, vid. The Encyclopedia of the Jewish Prayer, Macy Nulman, Jacobson Aronson, 

Northwale, New Jersey, 1993, s.v. «Tikkun Hatzot». Vid.La Cábala y su simbolismo, Gershom Scholem, 

ed. Siglo XXI, pp. 160-167. No me consta que en este rito actualmente se reciten sĕlῑḥot como se hacía en 

la Italia de los s. XVI-XVII. 
114

 Ibidem  pág. 158. 
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6. COMENTARIO LITERARIO 

6.1. Clasificación de los poemas 

 Los veintinueve poemas que forman el corpus de mi Tesis Doctoral pueden 

agruparse en tres grandes bloques temáticos atendiendo a su contenido: 

1.  Primer bloque 

Son poemas de alabanza exultante al Dios creador y al Dios de la Alianza y de la 

liberación. Este primer bloque se subdivide en dos apartados: 

 

1.1 Poemas que alaban la gloria y el poder divinos. 

Son los poemas nº 90,  nº 98, nº 106, nº 103, nº 112, nº113. 

1.2 Poemas profundamente existencialistas. 

Se trata de un conjunto de poemas que no son penitenciales (sĕliḥot) en su 

sentido estricto. Se trata de los poemas nº 100, nº107, nº 103, nº 108 y nº 113. 

 

2. Segundo bloque 

Poemas penitenciales y de súplica propiamente dichos: ʼašmurot-seliḥot .Se 

trata de poemas de búsqueda de la intimidad con Dios. 

Los protagonistas en estos poemas son el orante y Dios. En ellos, la seliḥah, es 

una súplica de purificación personal y de ascesis, para alcanzar la 

experiencia/visión. Son los poemas nº 86, nº 87, nº 88, nº 89,  nº 99, nº 101,  nº 

109. 

 

3. Tercer bloque 

Son poemas comunitarios en los que el orante es el pueblo de Israel 

sufriente, el „siervo de Dios‟: nº 91, nº 92, nº 93, nº 94, nº 95, nº 96, nº 97,  nº 

102, nº 104, nº 105, nº 108, nº 110, nº 111, nº 238. 

Se trata del corpus poemático más numeroso. En ellos, la sĕliḥah, la 

súplica, se estructura en torno a tres grandes campos semánticos: 

-súplica de liberación: de los pecados y de la opresión de los gentiles. 

- súplica de restauración final, a través de la esperanza mesiánica (tiqvat 

mĕšiḥiyyut). 

- súplica de justicia divina como venganza.  
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6.2. Comentario literario 

Primer bloque. Poemas existencialistas y poemas de alabanza al Dios creador y al 

Dios de la Alianza y de la liberación. 

 En un principio puede llamar la atención que asocie estos poemas  (nº 100 y nº 

107) de carácter existencialista o sapiencial con los de alabanza  al Dios creador y 

liberador (nº 90, nº 98, nº 106, nº 112). En los primeros predomina el tono 

desesperanzado, crudo y un tanto nihilista. Resuenan al leerlos en nuestros oídos el 

Eclesiastés y el Isaías más duro y crítico con su pueblo. Mas, de pronto, en la estrofa 

final (nº 100), el poeta abre el camino a la esperanza, al perdón y al restablecimiento de 

la dignidad del hombre. Y en el nº 107, las puertas se abren al final de par en par para el 

que menesteroso (dal) que clamaba  en el primer verso por la misericordia de Dios. 

La conexión  lógica que existe entre ambos grupos viene dada porque cuando el 

hombre/poeta toma consciencia de lo que es la existencia humana: fugaz, banal, sucia, 

un suspiro, un sueño…  surge la necesidad de reconocer primero y rendirse después ante 

la gloria y el poder de Dios. El hombre, su “creatura”, está entonces en condiciones de 

solicitar y recibir el amparo, la clemencia y perdón de Dios.  

Poemas existencialistas 

 El poema nº 107 estructura sobre tres ejes. En primer lugar, el eje de oposición 

entre la creatura y su Yoṣer, el que lo ha creado y le ha dado forma. 

En la creatura todo es: 

 *pasajero (v. 4) 

 *frivolidad (v.2) 

 *inexorable: nada de su trabajo o afán puede alterar que ha de morir. (v.3) 

 *instintivo: cautiva del instinto (v.6) 

 *depravación (v. 18) 

  

El Yoṣer es: 

* compasivo  

*clemente  

*todopoderoso 
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*y perdona a sus creaturas. 

 *eterno 

El segundo eje es el de la oposición ʼadam vs. ʼiš. El ʼadam (lit. „tierra‟, „polvo‟, 

„barro‟) es  el hombre en cuanto creatura de Dios, modelada por sus manos a partir del 

polvo, insuflándole su espíritu.  Recuérdese la imagen del Génesis 2, 7 en la que se nos 

presenta la imagen de Dios-alfarero. ʼAdam es un ser instintivo (v.6 ʼasir yiṣro), cuyo 

ciclo de vida empieza y termina en el barro (v.8). La primera y la segunda estrofa tienen 

como protagonista al ʼadam. Se repiten  las palabras relacionadas con la materia de la 

que está hecha el hombre ʼadam, ḥomer („arcilla),ʿafar („polvo‟) y la raíz yṣr („formar‟, 

„modelar‟), como el adjetivo yeṣir („formado‟).  

 La tercera estrofa tiene como protagonista al ʼῑš. El iš < yēš („hay‟,„existencia‟) 

es el hombre en cuanto ser que existe de manera independiente pero temporal (wĕ-ʿodo, 

v. 20), mortal, pero sueña sueño de eternidad (v. 15), que busca la gloria, la fama. En la 

penúltima estrofa se aprecia el trasfondo platónico de la dualidad cuerpo/ alma: 

Cada hombre (ʼadam) retorna a la tierra (ʼadamah) / y a Dios su alma (v.14) 

 El tercer eje es el que opone la Tierra, donde está el hombre y „los cielos de lo 

Alto‟, desde donde actúa Dios. El único que puede redimir al hombre, salvarle y darle 

su dignidad (v.27)  es el yoṣer ruaḥ ʼadam („el que da forma al espíritu del hombre), el 

que le insufló el hálito de vida (v. 24) mediante los atributos de misericordia de Dios 

que se mencionan en la última estrofa. Dios es compasivo y  perdona (v. 24) y es tardo 

para la ira (v.25). En realidad, lo que se nos aparecía al principio como un poema 

„existencial‟  o „sapiencial‟, termina siendo una alabanza a Dios como el gran Yoṣer que 

no se olvida de sus criaturas y perdona a los que le buscan. 

 Otro tanto sucede con el poema nº 100, en el que las crudas reflexiones sobre la 

naturaleza humana contribuyen a resaltar el tono latréutico dirigido a ʼEl, el 

Todopoderoso. Este es precisamente el nombre que recibe Dios a lo largo de todo el 

poema. ʼEl es el nombre más antiguo para denominar a la divinidad en las lenguas 

semíticas
115

. Y es también el tercero de los trece atributos de misericordia: el Altísimo o 

Todopoderoso,  el que ofrece a sus criaturas todo lo que necesitan. Este carácter de 

omnipotencia se subraya en el v. 2 cuando se habla de Dios con los epítetos ʼEl ʼElohe 

                                                           
115

 Vid. HALOT, op. cit.  s. v. «אֵל» 
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ha-.ruḥot o  boḥen kelayot (v. 5, „el que escruta los riñones‟, esto es, la conciencia), o 

con la metáfora kise („Trono‟, v. 30) o Šĕmo („Nombre‟, v. 27). 

El poema describe cómo puede el hombre volver a Dios y salvarse del šĕ ʼ ol 

mediante la oración (v. 1 „el menesteroso que lo pide‟) y el sometimiento a sus 

mandatos (v. 28, „que soporta el yugo / y no desfallece/ ni se incomoda / por reprensión 

[divina]). La dualidad platónica cuerpo / alma recorre todo el poema. Dos metáforas 

definen al cuerpo: trampa (moqeš) y ceñidor (ʼezor): 

-“Y de su trampa [corpórea] / será su alma como una esclava / que huye” 

(v.29) 

-“[mientras] el cuerpo es abandonado /como engañoso/ como ceñidor echado 

a perder” (v. 31). 

 El mundo, el orbe, también participa de este carácter negativo, porque es una 

flor que se marchita /cuyo fin/ es una fosa profunda (v. 26). Frente a la materia, está el 

Trono de gloria sobre el que está sentado el Creador y dirige el universo. En la filosofía 

neoplatónica, tan en boga en la época del poeta, el Trono de gloria «es el mundo 

metafísico de las ideas […] y en particular el intelecto cósmico, el estadio de la primera 

emanación, de la que emana el alma cósmica»
116

. 

Además, el hombre como cuerpo es descrito con imágenes negativas de gran 

dureza: nace envuelto en sangre de delito / y aguas de culpa (v. 6), fue amasado con 

semen /y sangre de menstruación (v.12), en su tumba su lecho de costra / y un manto 

lleno de gusanos (v. 7) cuando palpa la luz del sol y no tiene brillo su estrella (v. 24).  

El hombre como ʼiš, como criatura en el tiempo no es mucho mejor. La 

impostura, la vanagloria, la ambición, necedad, y arrogancia y la inconsciencia de su 

fragilidad y de la fugacidad de su vida lo dominan. Yehudah ha-Levi, sirviéndose de 

otro concepto neoplatónico, define al hombre como ger tošaḇ („habitante temporal‟) en 

este mundo del que tendrá que irse (v.13). Sólo su alma se elevará hacia el Trono, si se 

rinde a Dios (v. 30). En la teoría filosófica neoplatónica «el alma racional del hombre es 

como una „enviada‟ del mundo del intelecto que habita por un tiempo en el cuerpo»
117

. 

                                                           
116

 Vid. Si me olvido de ti, Jerusalén… Cantos de las sinagogas de Al-Ándalus, I. Levin y Ángel Sáenz-

Badillos, El Almendro, Córdoba, 1992, pág. 56. 
117

 Vid. Ibidem, pág 56. 
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El poema más difícil de clasificar es el nº 108, que comienza Nafšῑ ʼim lĕbab 

tifddῑ („alma mía, si estás dispuesta a liberar mi corazón‟). Se trata de una sĕlῑḥah que 

tiene elementos „existencialistas‟, hay una parte importante de búsqueda de la intimidad 

con Dios y también se recuerda la penosa situación del pueblo de Israel en el exilio. 

Formalmente es un diálogo entre el poeta y su alma. Señala Israel Levin
118

 que una de 

las novedades introducidas por la escuela de poesía litúrgica de Sefarad es la forma de 

diálogo alegórico dramático, este diálogo suele ser entre Dios y la comunidad de Israel, 

representad en como la Amada, pero en este caso es entre el poeta y su alma. Su alma 

está enferma. La causa de este mal es haberse apartado de Dios y de sus mandamientos 

creyendo que podría vivir sin Él: pues hoy me has hecho culpable/ante el Rey al 

disponer /de tu vida libre de todo compromiso, desdeñando a tu Dios. Yehudah ha-

Leví, médico de profesión insiste en la idea de enfermedad del alma utilizando términos 

médicos para explicarlo: llaga supurante (v.1), emplasto (v.2), remedio para la 

enfermedad (v. 10.). Se trata de una enfermedad física y también psíquica, porque el 

poeta se siente atenazado por el miedo, la queja, la desesperanza (vv. 11-15). Este 

léxico médico lo utiliza el poeta en otros poemas para hablar del estado en que se 

encuentra Israel: lepra añeja (s. 95),  cura nuestros dolores / unge la úlcera sangrante 

de nuestras enfermedades/ [pues] Ti se halla nuestro bálsamo; amasado con semen y 

sangre de menstruación (el hombre) (s. 107), como a leproso lo expulsaste / y lo pusiste 

fuera de sus campamentos (s. 95). Yehudah apela a su alma racional, (nefeš) en la 

filosofía platónica, a que busque con la mirada de tu intelecto el remedio adecuado: 

volver al Señor y reconocerle como su Dios, Ahora, apresúrate hacia la puerta 

/permanece erguida delante de tu Señor. Las dos últimas estrofas están dedicadas a la 

súplica por el pueblo de Israel, disperso y pisoteado, cuyo destino le conmueve. Lo que 

pide el poeta es el regreso de su pueblo, la restauración mesiánica, Devuelve, ¡oh 

ʼElohim tu vástago /a la estancia de tu deḇir (v. 23). 

Poemas de alabanza al Dios creador y liberador 

 Son cuatro los poemas que constituyen este subgrupo. El primero de ellos es el 

extenso poema nº 90, compuesto por 22 estrofas en el que Yehudah ha-Leví nos ofrece 

una recapitulación de la historia del mundo desde su creación hasta la época en la que 

vive. 
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 Vid. Si me olvido de ti, Jerusalén…op.cit. pág. 36. La poesía sagrada…op.cit. pág. 53. 
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Precisamente la palabra „mundo‟, (ʿolam) se repite al final de cada estrofa 

(epífora) jugando el poeta además con los otros significados que tiene esta palabra 

aislada en hebreo, „eternidad‟ y „orbe‟, y en construcción preposicional, para siempre, 

para siempre jamás, desde siempre, por siempre, eternamente. Con estas repeticiones se 

pretende subrayar el carácter eterno de Dios.  

La idea de la creación por medio de la palabra queda expresada mediante dos 

recursos literarios. En primer lugar, el empleo del alfabeto acróstico. Dios creó el 

mundo por medio de la palabra, de la lengua sagrada, el hebreo, y cada una de sus letras 

encabeza los versos de cada estrofa en la que se nos va narrando la historia del mundo, 

excepto en la que aparece la firma del autor YeHUDaH HaLeVÍ. En segundo lugar, al 

comienzo de cada estrofa se repite la anáfora bĕ-šem ʼAdonay („en/por medio el nombre 

de ʼAdonay‟) tomada del vs. Gé 21, 33. Quiere expresarse aquí que todo lo que ha 

sucedido y sucede en el mundo es dirigido por Dios, Šem en hebreo también es uno de 

los nombres que recibe Dios. Esta forma, ha-šem („el Nombre‟) es la más utilizada por 

los judíos piadosos para referirse a Dios 

La idea del Dios creador, poderoso y salvador se manifiesta a través de los 

nombres y epítetos que recibe a lo largo del poema: ʼEl, ʼElí, ʼAdonay, ʼElohē qedem, 

ʼElohim, Kabir koaḥ, Meleḵ y Goʼel. El esquema que sigue el autor es el siguiente: 

 

-Parte primera. Síntesis histórica. En esta parte es Dios el protagonista: 

Creación de tierra, cielo y luminarias (estrofa 1), creación de los pilares de la Tierra 

(estrofa 2), separación de tierra y agua (estrofa 3), creación del hombre y de los 

animales (estr.4), jardín del Edén y pecado (estr. 5 y 6), diluvio y torre de Babel (estr. 

7), los patriarcas y la Alianza (estr.8), liberación de la esclavitud  de Egipto (estr. 9 y 

10), travesía en el desierto, asentamiento en la tierra prometida (estr.11 y 12). 

 En la estrofa trece se produce un inciso en esta recapitulación histórica que sirve 

para recordar los mil años que lleva el pueblo de Israel y la šĕḵῑnah en el exilio (estr.13) 

y para introducir a continuación la cautividad en Babilonia y el regreso (estr.14),  el fin 

de la profecía y las visiones de Daniel (estr. 15). 

 

-Parte segunda. Esperanza de redención y restauración. En las estrofas 16 a 22, 

es el poeta el que toma la palabra para expresar su confianza en la liberación de su 

pueblo porque ʼAdonay  ha actuado y actúa en la Historia con sus atributos de 
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misericordia. Es clemente (ḥanun), justo (ṣaddiq) y compasivo (mĕraḥem) (estr. 19). 

Redimirá a su pueblo, pondrá paz entre ellos. y lo restablecerá en Jerusalén (estr.20-21). 

Y finalmente, es el salvador que garantiza la vida eterna (estr.22). 

Resultan muy expresivas las metáforas e imágenes referidas a los seres vivientes 

dam u-bašar mĕ-ʼeš ,„carne y sangre de fuego‟ (estr. 4); al pueblo de Israel,  ṭĕrufim (lit. 

„no aptos para el consumo‟, estrofa 9, (porque son rechazados y apartados por todos 

como impuros); koḵabim („estrellas‟), aludiendo a los hijos de Israel redimidos, El 

Todopoderoso dio zancadas frente a mí en el desierto (estr.11). 

La sĕlῑḥah nº 98, es una taḥanun („súplica‟) que se divide en dos partes: 

alabanza (las tres primeras estrofas) y súplica (las dos últimas). En la primera parte son 

dos las ideas que se repiten sobre Dios, al que se denomina, significativamente Kadmon 

(el Dios de antaño), ʼEl y Roca: 

*Poder. Dios es constructor y juez: el que puso los cimientos (v. 1),  el que 

construye (v. 4) altera los destinos de sus criaturas (v.5). 

*grandeza: Kadmon, origen de todo (v. ¿Quién contará su grandeza?/ y la  

fuerza de sus hazañas? (v. 9); Ningún lugar puede contenerlo mas Él contiene 

las maravillas (v. 9), la fuerza de sus hazañas (v. 12). 

Las criaturas son la prueba de su poder y grandeza, idea neoplatónica sobre el mundo de 

las ideas / formas: 

 se revela a sí mismo /pues nosotros somos sus obras  (v. 8) 

Hay una súplica colectiva: perdón colectivo y restauración del Templo. Y otra 

individual: perdón, protección y alegría. Termina el poema con una bellísima imagen de 

la sukkah (lit. „cabaña‟), el Templo celeste, que desciende para ofrecer su sombra 

protectora a los creyentes: 

Que tu refugio (sukkah) descienda aprisa, desplegando sus sombras 

 Las sĕlῑḥot  nº 106 y 112 guardan un gran parecido temático. Nos encontramos 

con una alabanza continua a Dios como creador y como juez. Sus obras, los seres, las 

luminarias,  el orbe, las almas y las criaturas de la Tierra, todos se reúnen para cantar al 

unísono las maravillas de su creador. Estos poemas parecen pertenecer más al género de 

ʼOfan, un canto de alabanza de las criaturas celestes a Dios, que al de los poemas 

penitenciales. En el poema nº 106 se repite anafóricamente la expresión leḵa („para Ti‟ 

/tuya, -o) al comienzo de cada estrofa, subrayando la categoría de Dios como Señor del 

Universo, creador del día y de la noche (estrofa 1), de las cortes angélicas de 
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querubines, serafines (estrofa 2), de los hombres, tanto en su realidad corporal como de 

su alma (v. 7),  y suyas son también las criaturas que pueblan la Tierra (estrofa 3 y 4). 

En las tres últimas estrofas hay un giro para centrarse en el hombre como su criatura por 

excelencia.  Nuevamente se nos presenta la dualidad cuerpo /alma como esencia de la 

persona: 

 Tuyos los habitantes de la Tierra, hechos a partir de los [cuatro] elementos 

Aquí hay una referencia clara a los cuatro elementos de la filosofía presocrática: tierra, 

aire, agua y fuego que constituyen la esencia de todos los seres de la naturaleza.  

 Tuyas son las almas que proclaman la Unicidad mientras viven en medio de la 

sociedad […] 

 Y cuando abandonan el cuerpo, éste yace y duerme profundamente 

 mientras el hálito de los hijos de „Adam  

 asciende hacia lo alto. 

 La palabra nĕšamot („almas‟)  que aparece en la estrofa  5, se refiere tanto al 

alma cósmica como al alma racional del hombre
119

.  Este alma racional tiene su morada 

durante un tiempo la prisión del cuerpo (v. 23) pero regresa al mundo del intelecto 

cuando muere: mientras el hálito de los hijos de ʼAdam asciende hacia lo alto  (v. 21).  

Resulta sorprendente la imagen del Dios fabricando al hombre como si fuera un queso a 

partir de los cuatro elementos en la estrofa 6 :  

 los derramas [los cuatro elementos] y como el queso los cuajas en la prisión 

[del cuerpo]. 

y la más conocida imagen del Dios-escultor: 

 y fijado su número exacto, pones hueso con hueso emparejándolos 

 y la piel se extiende sobre ellos por encima. 

La sĕlῑḥah nº 112 nos presenta a Dios en su Trono celestial, cabalgando sobre 

nubes  (v. 3) rodeado de su corte angélica de querubines, ḥayyot, serafines y ʼemim.  

Desde allí ordena el ciclo solar y lunar, controla los cielos (las lluvias), ordena las 

estrellas y hace anochecer. Despliega  en este y en otros poemas Yehudah ha-Leví sus 

conocimientos de astronomía en lenguaje poético. La astronomía era en la Edad Media 

la “madre de todas las ciencias”  y está muy presente en la poesía litúrgica de Sefarad. 

En unos poetas más que en otros
120

, pero casi todos manejan los conceptos 
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 Vid. Si me olvido de ti Jerusalén… op. cit. pág. 56 
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 Vid. Si me olvido de ti Jerusalén…op. cit. , pág. 33-34. 
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fundamentales de esta ciencia para mayor gloria de Dios, para alabarle y mostrar su 

grandeza.   

Pero al mismo tiempo, Yehudah ha-Leví nos quiere mostrar que Dios es un 

ʼElohim vivo (v.15) y presente en la vida de los hombres, no alejado en el mundo 

celestial, sino clemente, que acoge y perdona  a los extraviados, a los que le buscan 

(estrofas primera y última).  

Dos son los poemas que Yehudah ha-Leví dedica al durmiente, metáfora del 

pueblo de Israel en el exilio, en las sĕlῑḥot la-ʼašmurot (hay otras dos más en su poesía 

sagrada), los números 103 y 113 en la edición de Brody. El más conocido, es el nº 113, 

que aparece en muchos siddurim sefardíes y de otras comunidades judías, merece un 

estudio por separado. 

Todo el poema se basa en la imagen del yašen, palabra que significa 

„durmiente‟,  pero también „amodorrado o adormecido‟. Esta imagen está tomada del 

libro de Jonás 1, 5-6. Jonás se había escapado de la misión que Dios le había 

encomendado: ir a profetizar a Nínive. Huyendo de la presencia de Dios, se embarcó 

rumbo a Tarsis. Una tormenta se desencadenó mientras él estaba durmiendo en la 

bodega del barco. La tripulación se asustó y cada uno se encomendó a su dios. El 

capitán se dirigió a Jonás con estas palabras: «¿Qué haces tú dormido? ¡Levántate e 

invoca a tu Dios!
121

 Quizá se cuide Ha-´Elohim de nosotros y no perezcamos». 

Yehudah ha-Leví ve en la figura del Jonás que huye de su destino, de la misión que le 

ha encomendado Dios, muchas semejanzas con lo que es y ha sido la historia de su 

pueblo en el exilio. El durmiente en el poema, por tanto,  es el pueblo de Israel, que, 

como Jonás, se ha alejado de su Dios y permanece escondido de ʼAdonay, dormitando, 

huyendo y tratando de esconderse vanamente de Dios. También se esconde del mundo, 

intenta pasar desapercibido en medio de la „tormenta‟ que agita el mar. Al igual que 

Jonás, el pueblo judío en la época de nuestro poeta estaba sometido a las tormentas, a 

los vaivenes de las luchas entre cristianos y musulmanes, en las que ellos eran siempre 

víctimas colaterales.  El capitán que le increpa y le anima a invocar a Dios es nuestro 

poeta, Yehudah Ha-Leví. Al igual que el profeta Jonás, el pueblo de Israel no ha 

cumplido la misión que su Dios le había encomendado y ha olvidado el pacto del Sinaí.  
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Tenemos ya en la primera estrofa uno de los contenidos básicos de toda ṣĕlῑḥah: 

el arrepentimiento y la invocación a Dios. Yehudah ha-Leví impele a este pueblo 

amodorrado y hundido en el desvarío a salir de su letargo cambiando la dirección de su 

mirada y cambiando de actitud y de vida. Esta invocación al cambio se materializa 

mediante una serie de imperativos que se distribuyen estratégicamente al principio de 

cada hemistiquio: no te amodorres, abandona, aléjate, apresúrate, levántate (primera 

estrofa); despierta, contempla, teme, confía (segunda estrofa); sal (tercera estrofa); 

arrepiéntete, suplica compasión, no rivalices, mengua tu orgullo, toma, disponte (cuarta 

estrofa); preséntate a su juicio, abandona rebeldía y deslealtad (sexta estrofa). 

En la segunda estrofa  tenemos otro de los contenidos que no puede faltar en este 

género penitencial: la alabanza a Dios como Señor del Universo. El poeta muestra a su 

pueblo, en unos versos bellísimos, lo que es la inmensidad del cosmos creado por Dios: 

cielos, planetas, astros, constelaciones que llevan el sello del Señor, que fueron creados 

y están dirigidos por Él. Son la obra de sus dedos (v. 5), los pabellones de sus alturas 

(v.6). Como he indicado antes, abundan las referencias a la astronomía (el sistema 

geocéntrico de Ptolomeo) y la filosofía en los poemas litúrgicos hispanohebreos. Los 

poetas no veían contradicción alguna en el estudio del cosmos y la naturaleza y lo que 

decía la Tanaḵ. Por el contrario, cuanto más se conocen las maravillas de la creación, 

mejor se conoce a su Creador y mejor se comprende y explica lo que dice la Sagrada 

Escritura. Como afirma I. Levin: 

«Los poetas sinagogales sefardíes, siguiendo su método característico y peculiar, 

desarrollaron el antiguo motivo bíblico de los cielos narran la gloria de Dios y el firmamento 

anuncia las obras de sus manos»
122

. 

Ahí, en las alturas tiene el hombre su salvación de un mundo y destino 

engañosos. No debe temer las enseñanzas y castigos de Dios porque son para su 

salvación. 

El camino de la tēšuḇah para el durmiente es un camino de transformación 

interior,  de ascesis que vandesde la purificación física mediante el ayuno (v. 12b) que 

practican los „hombres honorables‟ (v.10), pasando por el llanto que limpia la mirada 

(v. 15) hasta el cambio psicológico que conlleva, dejar a un lado el orgullo (v. 17a), la 

vanidad (v. 9), la rebeldía y deslealtad (v. 27b) y la soberbia intelectual (v. 28).  
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 Ibidem pág. 34. 
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 La oración, realizada en las vigilias de la noches, es el instrumento más 

importante para mostrar el arrepentimiento (v. 15b) y suplicar el perdón: “sal en mitad 

de la noche” (v. 10), “sus noches son oraciones”. Recordemos que las sĕlῑḥot se recitan 

en la medianoche y la madrugada. En ese momento, el orante ya estará preparado para ir 

al encuentro de su Dios (v. 19b). 

En las dos últimas estrofas se contraponen lo que es la esencia del hombre  

 polvo (ʿafar) , sangre (dam) y carne (bašar) (versos 20 y 24) 

 con lo que es la esencia del Dios del Sinaí, Yaḥ Ehyeh ašer ehyeh: 

todopoderoso (v. 25b): “el que toda voluntad realizó” y  

omnipotente (v. 26)  pues tiene el poder de revivir y matar, de salvar y de 

condenar.  

Hay una escala (śulam, v. 14) que el orante subir para recuperar el contacto con 

su Dios. Hay que salir del amodorramiento y de los caminos/formas de actuar propias 

de los hombres y elevarse humana y espiritualmente hacia las alturas.  

Si el poema comenzaba con el hombre en posición horizontal, dormitando en su 

rincón, hundido en la necedad y el desvarío, siguiendo los caminos del hombre: 

¡Eh, durmiente: no te amodorres / y abandona tu desvarío! 

 En la última estrofa Yehudah Ha-Leví le muestra al pueblo de Israel la puerta de 

la esperanza, lo que puede llegar a ser: un ser completo que está con su Dios, con su 

Creador: 

Más aún, perfecto/completo (tamim) serás / junto a ʼAdonay, tu Dios. 

La otra sĕlῑḥah que tiene como motivo principal al yašen, es la nº 103. El tono es 

en esta composición más intimista y confesional. Se establece un diálogo entre el poeta 

y el durmente. Si bien está como trasfondo la figura de Jonás, no es tan evidente como 

en la primera. El „amodorrado‟ en este caso parece darse cuenta de que le acechan los 

capataces, que son tanto sus enemigos externos como los internos, la vejez y la muerte. 

La vida es contemplada aquí, a la manera platónica, como un sueño, cuyo despertar será 

el juicio divino. Para él debe estar preparado y aprestarse a orar en la noche  

No des descanso a tus ojos ni reposo a tus párpados (v.5). 

 El yašen se angustia al despertarse del amodorramiento y ver que no está 

preparado para el juicio divino, que sus buenas obras son escasas al recordar  lo 

dilatado del camino  para el que no tengo [suficientes] provisiones (v.8). Apelando a  la 

clemencia divina (uno de los trece atributos de Dios), solicita no ser juzgado 
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severamente (v. 10). Literalmente, pide „no ser pesado/medido‟ duramente. Aparece 

aquí como trasfondo cultural el juicio de Osiris, pesando los corazones de los difuntos. 

 En la tercera estrofa toma Yehudah ha-Leví la palabra y recrimina al hombre, 

mediante una serie de preguntas retóricas su vida que lleva el sello del pecado (v. 13). 

Duramente, le indica el camino: el arrepentimiento y la humillación ante Dios: 

rasga tu corazón y no tus vestidos / rompe la barra de hierro de tu cerviz  (v. 15). 

 En la estrofa final, toma de nuevo la palabra el durmiente, bruscamente 

despertado,  apelando a su clemencia (mi Roca), omnipotencia (Šadday) y a que Dios es 

tardo para la ira (Te lo ruego, Oh Roca, apártese por favor desde las alturas tu ira v. 

20). Después de haber confesado humildemente sus culpas, la vacuidad de su vida y su 

condición de ʼadam, de hombre modelado por el barro, está ya en condiciones de ser 

escuchado. 

 

Segundo bloque: poemas de búsqueda de la intimidad con Dios 

Siete poemas agrupamos bajo este genérico epígrafe, los números 86; 87; 88, 89; 

99; 101 y 109. En ellos y de modo especial, la razón de ser de la sĕlῑḥah trasciende su 

esencia estrictamente penitencial para explorar y abrirse a los universos de la ascesis y 

de los umbrales místicos. Ese perdón por los pecados propios y colectivos, ese retorno, 

esa conversión o tesubah bíblica, es ahora magistralmente conducida por Yehudah ha-

Leví por los principios ético-ascéticos de la kawwaná, la actitud interior del corazón del 

hombre, tanto en la oración privada como en la comunitaria litúrgica.  

Yehudah ha-Leví es hijo de su tiempo; conoce los escritos filosófico-ascéticos 

de su contemporáneo el filósofo moral judío en la corte de los Banu Hud de Zaragoza, 

en la 2ª mitad del siglo XI, Bahya ibn Paquda (1040? – 1110?), en especial el pequeño 

tratado sobre el amor divino, el último capítulo del “Libro de la Introducción a los 

Deberes de los Corazones”, en su original árabe Al-Hidáya ilá fará´id al-Qulúb
123

; no es 

ajeno a la corriente filosófica neoplatónica ni mucho menos a su propia tradición judía. 

En su calidad de poeta, Yehudah ha-Leví transforma el contenido de la selihah. Su 

carácter penitencial se estructura como un itinerario ascético, cuyos peldaños están 

constituidos por las corrientes de la espiritualidad tanto judía como musulmana, así 

como por la insistente presencia de la Biblia y de la tradición talmúdica, hasta tal punto, 

                                                           
123
„Bahya Ibn Paquda. El puro amor divino‟,  C. Ramos-Gil en Miscelánea de Estudios Árabes y Hebreos 

[= MEAH], Universidad de Granada, 1952, pp. 85-148. 
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que en estos poemas orante y poeta son la misma realidad, son idénticos: la nostalgia 

incurable, la amargura del galut, la sed de rescate, de liberación; los ideales mesiánicos 

de la restauración final, sintiendo la grandeza y la tragedia de la misión histórica de su 

pueblo, fusionan en una unidad al hombre, Yehudah, con su arquetipo, el orante. Por 

ello, no le basta la estricta súplica de perdón anclada en el pasado; todo un acervo de 

pensamiento cristiano antiguo
124

, musulmán y sufí
125

, bíblico y talmúdico hacen posible 

que unas pocas de estas selihot, seis en total, abarquen un nuevo universo donde el 

hombre y Dios se van a tocar, donde las distancias se acortan hasta límites 

insospechados. Una nueva ciencia y su doctrina se incorpora a los dominios de  la 

Razón filosófica, la Escritura y la Tradición: hay que exigirse no sólo preceptos 

externos, sino internos: “deberes del corazón” no especificados siempre en la Ley; el 

más importante: el anhelo de alcanzar a Dios.  

Estas selihot son ante todo coloquios de intimidad amorosa del Yehudah orante 

con Dios, en continua ascesis, imprescindible preámbulo del amor divino. Todo lo 

demás depende de esa actitud interior. Y si la estructura formal demuestra la maestría y 

el domino de las métricas árabe y romance, que embridan en un reto de continua 

superación la inmensa riqueza del contenido y sus recursos estilísticos, las citas bíblicas 

que surgen a cada paso, así como las talmúdicas, recrean incansables la intencionalidad 

del sutil juego poético o se deslizan respetuosas en su estricta redacción textual.  

Yehudah ha Leví, como orante y orante judío, se somete aquí a un severo orden 

espiritual. Ser orante es una gracia divina; trae consigo el provecho personal de quien la 

recibe. Superior a todo individuo es el poder espiritual que lo consagra como orante, 

como vidente de lo inmutable - en este caso Yahweh, el autor de todo, digno de amor y 

de alabanza-, y de lo transitorio y perecedero de su propia condición humana, y del 

oleaje de los sucesos históricos de su propio pueblo, sus tensiones y quiebros dolorosos 

supeditados a las promesas de la gran esperanza mesiánica: rescate, liberación y 

restauración. Así, cada una de estas sĕlῑḥot es camino de ascesis interior,  aventura en 

tensión dolorosa, en ardiente deseo de merecer el encuentro  con el Inefable. La oración 

                                                           
124

 Sobre todo el de Clemente de Alejandría, Tertuliano de Cartago, Hipólito de Roma, Orígenes de 

Alejandría y Cipriano de Cartago, todos del siglo III.  Vid., J. Gibert Tarruel, „El monje, ¿hombre de 

oración o celebrador de liturgias‟, Vid., J. Gibert Tarruel,  en José Ángel García de Cortázar y Ramón 

Teja (coord.), El ritmo cotidiano de la vida en el monasterio medieval, Aguilar de Campoo (Palencia), 

2015, pp. 34-65. 
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 Vid. „El fenómeno sufí en la cultura hispano-musulmana y la mística carmelitana española‟, J.A. G.-

Junceda,  en MEAH. Anejo al “Boletín de la Universidad de Granada”, Granada, 1982, pp. 99-122. 
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es el puente que se tiende sobre el abismo entre Dios y su condición de criatura, en 

tiempos y espacios de recogimiento, conquistados sin desfallecer desde el perdón y la 

purificación. Orar así es una imperiosa necesidad; nadie percibe como él su 

trascendencia, y acompañada de canto, es toda una voluntad de forma: la salmodia 

suavemente canturreada o musitada, eleva la oración de oficio devoto a la suma de la 

soberanía espiritual. 

Todo comienza para el orante con unas precisas medidas de tiempo oracional. 

Siguiendo remotas tradiciones orientales, eran la salida y la puesta del sol los momentos 

que marcaban los ritmos de la plegaria. La importancia de la aurora y el ocaso, la salida 

y la puesta del sol reclamaron sus propias horas litúrgicas
126

. Apoyándose para la 

oración de la mañana en Sal 5,4: Porque a Ti te suplico, Yahweh; ya de mañana oyes mi 

voz; de mañana te presento mi súplica; para la de la tarde en Sal 140,2: Valga ante Ti 

migración como incienso; el alzar de mis manos como oblación de la tarde, el Orad de 

esta forma tres veces al día, costumbre esenia asumida por los judeocristianos como 

forma de sustituir las tres veces que se subía a orar al Templo de Jerusalén, a saber: la 

tercia, la sexta y la nona. Pero otro Salmo el 1,2 recomienda: Medita día y noche los 

preceptos del Señor, es decir ora sin cesar, continuamente, no sólo a media noche y  

desde el canto del gallo hasta el amanecer; haz de la plegaria la principal actividad, 

consumiendo la mayor parte del día e incluso de la noche en vigilias diurnas y 

nocturnas.  

Nuestro orante hispano hebreo y medieval recoge en síntesis toda esa tradición horaria 

judeocristiana y del monacato cristiano sirio-oriental, para alabar a Dios. Pero en estos 

poemas su intención sobrepasa la mera salmodia. Las mañanas, la tardes, la noches, las 

vigilias nocturnas, los amaneceres y las madrugadas son su segunda piel, un espacio-

tiempo continuo, sin fisuras, apremiante, insuficiente para su gran propósito: lograr la 

visión de la delicia de ʼAdonay (s.99). En ello consume toda su vida: por Ti sus 

miembros se debilitan, mientras su vida se prolonga (s.109). Y si las madrugadas son 

para la búsqueda divina (s.86 y 88), y los amaneceres para la oración comunitaria con 

palabras de arrepentimiento (s.89), la noche y sus vigilias es el ámbito del amor mismo, 

de los diálogos sabrosos e íntimos del amante hacia su Amado: Aguarda, ¡oh noche!, y 

siéntete afortunada; retrasa la aurora que está por venir (s.99). Cuando el orante le 
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 Vid.,„La influencia del sol y del desierto en las formas de orar en Oriente: egipcios, judíos y 

cristianos‟, en J.A. García de Cortázar y R. Tejeda (coord.), opus cit., pp. 68-91. 
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confiesa a Dios: eres en la noche el aire que respiro (s.86) está gritando su necesidad de 

una soledad más íntegra, la hesykía, la tranquilidad absoluta para su coloquio solitario 

con Dios, el ideal de todo orante, de todo eremita, de toda vida monástica. Y la noche se 

vuelve su aliada, su cómplice en su aventura de amor divino, poniendo a su disposición 

su don más preciado, la soledad; soledad que el orante aprehende, hace suya: la soledad 

de la noche es mi dote (s.86). Es el desierto del eremita, del paneremos, que la plegaria 

hebrea ha conseguido interiorizar.  Silencio, oscuridad, soledad a cambio del sueño del 

orante, sueño que adquiere dimensión de ausencia, de rechazo consciente: sus párpados 

no los cierra en toda la noche, o como dice el verso: no se acerca un párpado a otro 

durante toda la noche (s.88). Aunque a veces le cueste esa vigilia nocturna: Me 

desperté, y me puse a considerar, quién era el que me desvelaba (s.99), está muy cerca 

de ser un acemetes, un „sin sueño‟, de alcanzar el ideal de todo orante: la perfección de 

la oración personal modelada sobre la perfección divina. Ahora le toca el turno al poeta. 

El poeta de sĕlῑḥot es el nuevo siervo de Dios. El poeta hebreo del destierro en Sefarad 

ha cogido el testigo del profeta judío que visionaba en el sueño de la noche. Anhela un 

estado de gracia que la oración puede hacer posible despierto, sin el propio sueño que 

teme le lleve a un omnirismo mágico y amodorrante, avasallado por el subconsciente 

que la noche despierta, plagado de oscuras emociones del alma: Lentamente las 

regiones de sus tinieblas están a punto de ser un „no os vais a alejar‟, cuando se 

disipan sus pesadillas (s.88). Quiere consciencia, consciencia total en esa su ascensión 

hacia Dios, la misma que impregna sus poemas penitenciales para la primera vigilia, la 

de la media noche, la de antes del alba: Te busqué desvelado en mi tarde, mi noche, mi 

madrugada y mi anochecer (s. 109), posesión total, sin fisuras, sin resquicios – te llamé 

con alma de Ti codiciosa (s.109)-, encelado por la recompensa inefable. Dios, para la 

fuerza ascética de esta poesía, es la única realidad, en imágenes de purificación y de 

alabanza que sacralizan el inevitable lenguaje secular. Aislado, resaltando su sola figura 

en la oscuridad, erguido, el orante extiende las palmas de sus manos, permaneciendo en 

pie (s.88), aguardando el prodigio, siendo el secreto de mi corazón y su anhelo, musitar 

las palabras de mis súplicas (s.99), rogando ante Él, y gozando en mi oración (s.99), 

perfeccionaré cánticos y melodías para Él, que me recompensa(s.86). 

 A Ti, sólo a Ti, yo busco (s.87). Este verso plasma lo que el orante echa de 

menos, porque ya lo ha poseído: Me abrasaron tus amores, y corrí en pos de Ti (s.87); 
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es un anhelo, un deseo ardiente
127

, impregnado del dolor más sutil y que más 

hondamente hiere, el dolor del amor divino que se goza y se aleja, como el Amado que 

cual místico ciervo cazador herirá de amor incurable, siglos más tarde, a San Juan de la 

Cruz, para a continuación huir a la espesura del Misterio. Hay, sin embargo entre ambos 

amadores y Amados una gran diferencia: el amor divino al que aspira el orante de 

selihot, nunca herirá hasta el éxtasis; la plegaria en sus labios está trabada por su 

condición pecadora; es un eterno aprendiz en la vía purgativa, con la mirada puesta en 

la iluminativa, que la roza, la presiente como certeza posible en su búsqueda 

experimental: junto a mi te hallo (s.109). 

Despojado, vaciado de sí mismo, ha renunciado a todo
128

: Para ser de tus allegados, de 

mis allegados me alejé (s.87), todo con tal de ser visitado por el Hacedor de cánticos en 

la noche (s.88). Es consciente de esa radical renuncia y de la perfecta fidelidad a los 

mandamientos divinos: camino pegado a Ti (s.87), o dicho como lo dice el poeta: salgo 

junto a tus talones ligero, no me detengo; fidelidad que depende de esa renuncia 

purificadora. Ante el Dios tres veces Santo, el orante se ve como el hombre que es, 

impuro: ¿No me ha bastado con el pecado de juventud del que aún no me he purificado, 

con los extravíos de un corazón ignorante, tras los que aún me precipito? (s.101),  e 

indigno: tuve n corazón porfiado y proclive a seguir mi capricho (s. 101),  viviendo en 

un mundo tan impuro e indigno como él: el que comercia con este mundo, queda 

excluido del mundo futuro (s.101). Esa unicidad judaica – amarás a Dios con tus dos 

instintos: el bueno y el malo
129

-, ha sido rota por el pensamiento neoplatónico. Ahora, 

ya no se puede servir a Dios con ambos principios; la lucha que se desarrolla en el alma 

entre el Bien y el Mal, tiene que finalizar destruyendo al segundo: purificándome de 

toda inmundicia, con corazón puro y espíritu sincero (s.86), desde su propia miseria, se 

dispone a emprender su ascesis (s.88), un indigente llama a tu puerta, decidido a 

buscar tus misericordias (s.109). Este Yahweh persigue el corazón del hombre lejos del 

agua y de la sangre de los animales degollados. Este orante, con su profundo sentido de 

la culpa: me amedrenté, sentí pavor, se perturbaron mis pensamientos al recordar cuán 

neciamente habría obrado, mis errores y perversidades. Por eso me prosterno, y me 
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 Inevitable no recordar, En una noche oscura, con ansias, en amores inflamada de San Juan de la Cruz. 
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 “La doctrina del renunciamiento iniciada por Ibn al-`Arif (1088/481- 1141/536) en su  formulación 

 profunda, que Ibn `Arabi prestigió en el Oriente, pasó también al norte de África con `Abd al-Salam b. 

Masis y se desarrolló con su discípulo tunecino Abu l-Hasan al-Sadili, fundador de la escuela que se 

conoce con su nombre patronímico”, en Jose A. Junceda, opus cit., p. 106. 
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 Yoma 82b. 
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acerco con mis súplicas (s.109), tiene que degollar sus entrañas, desangrarlas de la 

maldad que albergan. Es consciente de lo doloroso, de lo difícil que es su demonio 

interior: la mirada no se detiene, me abandona, se descarría; el oído no se despierta 

más que ante palabras pecaminosas, y la mano gusta de dominar, y la boca de proferir 

despropósitos. Así pues, ¿cómo voy a limpiarme, cómo voy a comparecer ante tu 

tribunal? (s.101). No hay excusa para el daño y la dureza: el que traspasa [Dios] mi 

dureza y mi porfía, quien borra mi maldad (s.109); sí están permitidas las lágrimas del 

`aní: pondrá en su odre mi llanto, enjugará las lágrimas de mi rostro (s.109), su 

anonadamiento, su sentirse menos que nada (s.88), su rebajamiento interior  a la 

condición de esclavo ante su señor, hijo de su sierva que delante de sus señores tiembla 

de miedo, de modo que sólo piensa en hacer su deseo, descuidando su tarea (s.99); su 

arrepentimiento: se confiesa ante Él, para pedirle perdón, para borrar sus delitos, para 

implorar su misericordia (s.88); perdona la maldad de su proceder (s.99); si Tú no 

liberas y trazas un nuevo plan, ¿dónde se hallará perdón para una culpa tan grande? 

(s. 101), hasta alcanzar en permanente ascesis
130

 la ofrenda pura de la intimidad de su 

ser, el nuevo sacrificio, el nuevo holocausto. La misma renuncia se le exige respecto del 

mundo: desprendiéndome de la pompa del mundo, que ni aprovecha ni es útil (s.86), las 

vanidades del mundo son mi olvido, y el tesoro de tu protección, mi alegría (s.86). 

  Eliminado del campo de la conciencia todo lo mundano y temporal, el orante, 

despojado de las humanas pasiones, hasta que el siervo sea merecedor de confianza por 

sus ruegos a su señor
131

, y desahogue su corazón e hígado, y declare los males de su 

corazón (s.99),  el temeroso de Dios, el raḥῑb de los poetas de la Yahiliyya, el ruhban o 

monje cristiano del que habla el Corán, que en perfecta armonía salmodian con nuestro 

poeta, orante en cada sĕlῑḥah, está listo para su encuentro con la presencia inefable de 

Dios: y se quede solo el sirviente con el rey en su diván, y cante y recite su poema al 

Dios de su estandarte y su torre (s.99);  espero un día de gracia: quizá Él alce mi rostro 

(s.109). La razón y la voluntad se han unido: te busqué con mi pensamiento, te encontré 

con mi cavilación (s.109) para conseguir la cognitio Dei experimentalis, la experiencia 
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 “Guárdate de la negligencia, de la pereza, de la relajación. Ve sumando esfuerzo tras esfuerzo, 

perseverancia a la perseverancia, gradualmente; asciende uno tras otro cada peldaño de las virtudes. No 

desmayes en escrutar tu espíritu en el continuo examen d tu conciencia” (Bahya Ibn Paquda, El puro 

amor divino), en C. Ramos-Gil, opus cit., p. 146. 
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 “De tres maneras puede ser el amor del esclavo a su señor. Un amor motivado por la bondad que le 

demuestra su dueño y las mercedes con que le abruma. Un amor al señor en cuanto éste pasa por alto sus 

maldades, le perdona y es indulgente con sus culpas. Puede amarlo, finalmente, por su grandeza y su 

exaltación, venerándolo por lo que es, por él mismo, sin esperanza ni temor” (ibídem, pp. 118-119). 
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extraordinaria o inmediata de Dios; el voluble corazón humano y sus imprevisibles 

emociones, también está sometido: tiré de él[de mi corazón] hacia tu voluntad, 

forastero que habita en tu tienda, para hallar gracia a tus ojos. Lo hice venir a Ti, lo 

hice comparecer ante Ti (s.87), se ha rendido a la luz de la razón de esta contemplación 

adquirida por la nostalgia del amor de Dios, en temor y veneración. 

Pero bien sabe el orante de sĕlῑḥah que en su propia plegaria, en su personal 

itinerario de purificación hacia la  contemplación del Inefable, no está solo. Sabe que 

sin la comunidad de creyentes de la que él forma parte, no es nada ni nadie; sabe que 

tiene una gran misión: la de elevar una súplica intercesora por su pueblo, orar 

incesantemente para que la promesa de la Alianza se cumpla: ¿por tu pueblo sentiré en 

mi, con gozo, un cántico que te agrade?‟ (s.86). Y él, el poeta orante, se yergue, se 

destaca como víctima que se inmola, que intercede como un antiguo Profeta, 

proclamando la liberación de su pueblo: los ungirás con el bálsamo de la salvación 

sobre la llaga de sus corazones, y vivirán (s.86); suspira por ella, la quiere atraer para 

sus hermanos y para sí: hace regresar a los exiliados de los confines de la tierra, de 

entre los perversos de los vivos (s.86). El hoy tan sólo es  espera: sólo ven ante ellos, el 

aniquilamiento, la opresión, la humillación, el desprecio: de los rechazados por los 

hombres de violencia (s.89).  Sólo la confianza en su Dios, el mismo Dios de la antigua 

y perpetua Alianza, la diestra de ´El se mantiene firme (s.86); hacer tu voluntad vivo o 

muerto, y ser de los que en Ti ponen su morada (s.86), alimenta el pan amargo de la 

nostalgia que los ciñe, tan vieja, tan antigua: me saciaré de tu Templo, de lo santo de tu 

Tabernáculo (s.86); se encuentren donde se encuentren, en Oriente o en Occidente, sus 

rostros, uno por uno, o bien todos juntos en el rostro del orante, permanecen siempre 

vueltos hacia el Misterio, hacia el lugar de las Tablas y el Rollo; hacia los objetos 

preciosos de tu Arca de la Alianza en torno a tu mesa (s.87); todo el bien de esos países 

de golah – y Yehudah ha-Leví bien conocía el de Sefarad-, no valen nada ante los 

escombros de Har´El, ante el rocío de Ḥoreb y de Sión, ante Líbano y Sirión, ante la 

hondonada de Hizayón (s.87). Esta restauración soñada y deseada generación tras 

generación, ese nuevo reino mesiánico, no es obra humana; sólo Dios puede instaurarlo, 

y un reproche lleno de ternura sale de la boca del orante, con imágenes tan caras a la 

Divinidad, tan identificadas con la historia de su pueblo: ¿Venderás el estimado al 

despreciable, los preciados hijos de Sión, los hijos de tus hijos, y también el ganado 

menor, tu ganado menor? (s.87); ¿Acaso no eres tú su go´el? ¿Y quién sino Tú mismo lo 
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rescatará? ¿De quién es el derecho del goelato sino de ´Adonay? (s.109).Y a manera de 

urdimbre poderosa, uniendo el más alto anhelo de perfección en el amor divino con la 

conciencia de la imperfección personal y colectiva, donde la verdad de Dios abrazará un 

día en rescate y en liberación toda la historia del pueblo hebreo, las perlas de las 

alabanzas, tan bíblicas, tan rancias, tan eternas; los atributos que nunca logran abarcarlo: 

la diestra de ´El se mantiene firme. Tu poder es poder de torreones, Autor de mis actos 

(s.86); Altísimo, Nombre en que nos gloriamos; cobijado a la sombra de tu Morada, 

para brillar con la luz de tu rostro (s.87); el Hacedor (s.88); que sepa que ´El es 

compasivo, que misericordioso es ´Adonay; (s.89); Roca, de quien es el alma y el 

cuerpo su obra; Dios de su estandarte y su torre; Rey de Reyes (s.99); el ´Elohé de mi 

salvación; su go´el (s.109). Ellas son la razón ser de la inextinguible esperanza, de la fe 

en la propia redención del pueblo elegido y del ser humano en general: las criaturas y 

su interior son como arcilla en tu diestra. Pon un espíritu nuevo en su interior para que 

puedan comprender tu voluntad (s.101). 

La categoría simbólica de la figura poética bíblica, la cita bíblica, aprehende el 

arte poético de Yehudah ha- Leví; o tal vez sucede todo lo contrario, que su dominio del 

fondo y de la forma del arte de la poesía se impone, como reto de empleo y de 

recreación, los familiares versículos bíblicos, en sutiles juegos de cita propiamente 

dicha, alusión y reminiscencia,  con los que reconstruir los fragmentos de su propia 

existencia y la de su pueblo. Se trata de un material que le es dado, rico en imágenes, 

comparaciones, sinonimias, hipérboles, aliteraciones; él tendrá que acoplarlo en sentido 

y en rimas de pura estructura gramatical hebrea; exigirse que lo aparentemente vulgar 

como los afijos pronominales al final de los hemistiquios o de los versos, logren en su 

conjunto, una obra del arte literario y poético; que  la cadencia del metro árabe no se 

resienta, que fluya sin violencias de léxico o de giros; que el parto doloroso de la 

creación pase desapercibido. No estamos ante plegarias fruto de la tradición, del 

imaginario colectivo y anónimo, del  pueblo de Israel. Estamos ante las  de tudel sĕlῑḥot 

ano Yehudah ha-Leví, ante los poemas penitenciales de uno de los más grandes poetas 

hispanohebreos. En cada poema su propio drama como judío en galut; en cada verso su 

desdoblamiento espiritual: mejor es un día sobre la tierra de ´El, que mil en tierra de 

extranjeros; más queridos son los escombros de Har ´El, que palacio de cualquier 

príncipe (s.87). 
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Tercer bloque: poemas comunitarios o nacionales 

“Es apropiado que todo aquel que teme a Dios sienta aflicción y preocupación por la destrucción del 

Templo” (Šulḥan ʼAruḵ, ʼOr Ḥayyim, 1, 3) 

Este el corpus poemático más amplio. Son catorce poemas en los que se refleja 

la situación de Israel en el exilio. Aún así, en ellos también aparece la súplica y la queja 

individuales. Son auténticos poemas de súplica, auténticas sĕlῑḥot, pues Yehudah ha-

Leví se erige en portavoz de la comunidad sufriente  y orante de los hijos de Israel que 

alza la voz clamando a Dios. Este clamor de súplica a Dios se estructura en tres campos 

semánticos: 

-súplica de liberación: de los pecados y de la opresión de los gentiles. 

-súplica de restauración final, a través de la esperanza mesiánica (tiqvat        

mĕšiḥiyyut). 

- súplica de justicia divina como venganza 

Por otra parte, hay que destacar que este grupo de poemas guarda bastantes 

similitudes con los Poemas de Sión o Siónidas
132

. Los motivos más habituales que 

comparten serían los siguientes: 

-amor y nostalgia por Jerusalén, el corazón del pueblo judío 

-amargura y tristeza por la situación de desolación en la que se encuentra 

-anhelo de restauración de Sión 

-añoranza por la belleza y la grandeza pasadas 

-sufrimiento del pueblo de Israel en el exilio 

La comunidad de Israel en el exilio está representada por varias imágenes, 

metáforas y comparaciones, como Elyión (s.91), huérfanos de sí mismos y de Dios (s. 

91), marcados como Caín (s.91), hijas de Reyes, como un niño destetado (n 92), osa 

privada de sus cachorros (s. 238), altivos cedros (s. 108). 

Pero tal vez la más conocida es la imagen de la paloma. Son dos los poemas que 

la tienen como protagonista, el nº 96 Yonah Fotah („paloma incauta`) y nº 97 Yonē 

geʼayyot („palomas de las hondonadas/valles angostos‟). Como señalo en las notas a la 

traducción de estos poemas, la paloma/las palomas simbolizan el pueblo de Israel en el 

exilio. Al igual que la paloma, que es monógama a lo largo de toda su vida,  el pueblo 
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 Vid. Yehuda  ha-Leví.Poemas… op. cit. , estudio literario de Aviva Dorón, pp.441-423 . Edición 

bilingüe en pp. 423-458. 
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de Israel se siente desorientado y solo al haber perdido el contacto con su único amor, 

su Dios. Vaga errante, se enreda, se pierde en valles profundos y no puede remontar el 

vuelo (s.97) y está siempre acosada por sus enemigos, desfallecieron sus alas /mas 

veloces son sus enemigos. Sin el consejo y la guía de su Dios, se muestra incauto e 

inexperto y se ve envuelto en mil y un peligros (nº 96).  

El poeta no se muestra benevolente con su pueblo, al que conoce muy bien: es 

terco, soberbio, poco voluntarioso, rebelde y bravucón. Me harté del pueblo /que 

discute en demasía, que se envalentona hasta la ofensa (v. 91).  Ha cometido todo tipo 

de delitos y transgresiones. No le concede respiro, se muestra halagador y duro a la vez: 

He aquí que tú eres hermosa, al sol te asemejas /si no fuera porque te revuelcas en 

sangre (s.96).  Le recuerda lo que fueron y en lo que se han convertido, las hijas de 

reyes son esclavas de los pueblos (s. 97). Hace una descripción pormenorizada de su 

situación actual: dispersos por el mundo, a merced de los cristianos o de los 

musulmanes y sin voz propia, Mešek y Pelesšet las hicieron enmudecer (s. 97); 

desterrado en Occidente, en Kus y en Egipto; Extraviado en Elam y deportado en 

Šinaʿar (92). Están a merced de sus enemigos, que les roban, les apartan y comenten 

todo tipo de atropellos contra ellos, sus dignatarios son investigados y sus casas 

registradas (s. 97). Y lo peor, los judíos han perdido su dignidad y están llenos de 

oprobio Yehudah ha-Leví puede ser tierno, amable, pero también crudo en extremo: De 

vergüenza son revestidos / la cual recubre su atavío como su piel y sus trapos de 

inmundicia (lit. paños de menstruación) , (nº 100). 

Hay un hecho que agrava la situación del pueblo judío: No hay profetas ni 

visionarios (s. 97). A lo largo de la historia del Antiguo Testamento, los profetas 

transmitían el mensaje de Dios al pueblo, sirviendo de guía con sus visiones, pero ahora 

desconoce cuándo terminará su aflicción, cuando se cumplirán los plazos para su 

rescate. Como recuerda, I. Levín, la profecía ocupa la dignidad más en la filosofía de 

Yehudah ha-Leví plasmada en el Kuzarí:  

 

«Al enumerar los tipos de vida (Yehudah ha-Leví), a los tres tradicionales, vegetal, 

animal y racional (dotado de raciocinio e inteligencia) añade el del profeta como superior a 

todos»
133

. 
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 Vid. Si me olvido de ti Jerusalén… op. cit. pág. 50. 
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Yehudah ha-Leví no se detiene en su escrutinio en los pecados, transgresiones y 

delitos cometidos contra sus semejantes, sino que les recuerda los que han cometido 

contra Dios, su infidelidad e idolatría, Y antepusieron a la pureza de sus obras, sus 

sacrificios. Sus corazones suben como holocausto junto con su homicidio /sobre el 

fuego de sus hogueras (s.91). Ante esta situación, Yehudah ha-Leví le pide que 

reflexione sobre su situación: Presta atención a esto: /¿Consideras de dónde vienes y 

adónde vas? (s. 96), que derrame lágrimas y se purifique arrepintiéndose de sus delitos, 

por las sangres de tu rebelión (96) y pecados cometidos, y tu llanto derrámalo como 

libación y retome la Alianza con el Dios del Sinaí, Pacta una alianza / y arranca las 

delicias inútiles. Sin profetas ni visionarios ni líderes, con un Dios que parece haberle 

dado la espalda a su pueblo,  Yehudah ha-Leví se dirige a Dios en nombre de ellos 

rogando al mismo tiempo su salvación y la venganza de sus enemigos.  

Señala I. Levin como un rasgo característico de la poesía litúrgica hebrea 

medieval, la “yuxtaposición de la petición de redención y la de venganza”
134

 por la 

opresión sufrida por los gentiles: cristianos y musulmanes Es la súplica por la justicia 

divina como venganza: a los que anhelan su ruina/ hazles beber su cáliz; revela el fin 

sellado/ prende la luz oscurecida (s. 97). La idea del ʼAdonay, vengador de su pueblo se 

repite a lo largo de estas composiciones: ¡ʼEl de venganzas, resplandece! (v. 45); 

¡Resplandece y toma venganza!;  combate a mis atacantes / y derrama tu enojo sobre 

ellos. Rescata del despiadado goy / a los pobres y desgraciados. Que su oprobio vuelva 

contra él / y caiga sobre sus sangres (v. 105). 

Con esta petición, le está recordando a Dios que el pueblo de Israel es  su pueblo 

elegido: apacienta el rebaño de tu elección, el que estabulaste (s. 95), pueblo de tu 

heredad (s. 238).  

Los enemigos del pueblo de Israel aparecen animalizados: bestia feroz (s.108), 

entre colmillos de lobos salvajes (s.92), chacales (s.97), serpientes (s. 97), jabalí (238). 

El contenido de las súplicas de Yehudah ha-Leví como portavoz de su 

comunidad son se centran en estos puntos: 

-súplica de liberación y perdón de los pecados: rescátame del pozo de la 

desolación (238), acepta el lamento de los congregados y considéralo como una 

ofrenda (s.110).  Dos argumentos se ofrecen para que Dios responda: está en la 

naturaleza del hombre la maldad, Su forma de ser les incita / y les persigue hasta 
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forzarles al delito (s. 110) y Dios es misericordioso los días de benevolencia han 

llegado (s. 110), el huerto de tus piedades está lleno de los frutos de tu misericordia (s. 

110). 

-restauración final a través de las promesas mesiánicas: El resto de José: 

aguarda el fin de las maravillas. Mas se retrasan el encuentro y las visiones proféticas 

(s. 260). El resto de José / se prepara para su destino. El que profetizaron los 

profetas:/ser un pueblo libre y no viudo (s.111), recuerda la alianza con tu preferido (s. 

105), Hasta que llegue el tiempo fijado para Israel y dé su salvación desde Sión  (s.102) 

-La restauración incluye la vuelta a la añorada Jerusalén, el centro al que todo 

del pueblo judío desea volver: ¡Templo de ʼAdonay y el lugar santo de su escabel! (92). 

¡Jerusalén, gime! ¡Sión, derrama tu ofrenda! Porque tus hijos al recordarte no 

reprimirán su llanto! (s. 102). ¡Apiádate, oh Dios, de la ciudad fortificada / y pon a 

salvo a la desahuciada! / Y verá esto mi enemiga  y se cubrirá de vergüenza, / y seré 

llamada „buscada‟, ciudad no desamparada (s. 95), ¡Haznos volver ʼAdonay a Ti! / De 

cierto volveremos (s. 95). Anhela inquieto el destierro y siente nostalgia/ hacia la Casa 

de tu Santidad sin cesar se congrega (s. 93). 

Se hace necesario volver a leer y releer los poemas como un conjunto para 

intentar extraer, aunque sea de una forma somera, los campos semánticos con los que se 

estructura el lenguaje poético de Yehudah ha-Leví: 

-la noche, en sus diferentes momentos, en las tres vigilias, como lugar de 

encuentro entre Dios y los que le buscan. 

-la oposición ʼadam  /ʼiš, el hombre como creatura modelada del barro por Dios y 

el hombre como ser que vive, existe en el tiempo y en la Historia 

-el tiqqun nefeš, la necesidad de una restauración, de una purificación individual 

y colectiva. 

-la relación entre la comunidad de Israel y ʼAdonay, contemplada ora como una 

relación, con-yugal, ora como un pacto, ora como una relación paterno-filial. Y, 

finalmente, 

-Sión, el Templo como centro vital del pueblo judío y la necesidad de su 

restablecimiento. 
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6.3. Algunos aspectos prosódicos 

 

Moaxajas, zéjeles y poemas acejelados
135

  

De los veintinueve poemas estudiados, sólo hay tres  moaxajas, los poemas nº 

91,  nº 108 y nº 96. I. Levín señala que son pocas las sĕlῑḥot compuestas en forma de 

moaxaja
136

. Esta forma estrófica abunda más en el yoṣer, la geʼullah y la ʼahabah. Las 

dos primeras son moaxajas completas (tam, en árabe),  esto es, tienen preludio. La 

tercena es una moaxaja sin preludio, denominada “calva” (aqrʿ a, en árabe), y posee una 

estructura compleja con dos series de versos de vuelta, dos cintos, (ʼezor‟) y rimas muy 

variadas. 

He encontrado  dos zéjeles clásicos, con preludio de uno o dos versos y sólo un 

verso de vuelta, son el poema nº 93 y 106. El resto de las composiciones  está a medio 

camino entre el zéjel y la moaxaja. Los he denominado poemas acejelados, como hizo 

A. Sáenz-Badillos en sus notas al poema nº 97
137

, porque el preludio consta de tres o 

más versos o no hay preludio.  

 

Metro 

 El metro
138

 que predomina es el silábico, y de los metros cuantitativos, el 

denominado Mišqal ha-tenu ‟ot, formado por una sucesión de sílabas largas  y que no 

tiene correspondencia en árabe. Este metro marca un ritmo lento y sosegado muy 

apropiado para la temática tratada. Otros metros utilizados es el ʼaroḵ (lit. „largo‟), en el 

nº 108 y el ha-tammim, (nº 91). 

 

Rima 

 Se observa un gran porcentaje de rima interna, la denominada rima en délet, lo 

cual aleja estos poemas del modelo árabe y los acerca más al modelo del piyyuṭ clásico. 

Esta rima interna puede ser la misma en todo el poema o variar en cada estrofa. La rima 

juega un papel estilístico sobresaliente en esos poemas creando con su repetición de 

sonidos y sílabas un ritmo especial y jugando con el sentido de las palabras. Por 

ejemplo, en el nº 109, la rima interna de la última estrofa es en - ʼel, (uno de los nombres 

                                                           
135

 Vid. Si me olvido de ti Jerusalén, op. cit. pág.1-7. 
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 Vid. Si me olvido… op. cit. pp. 37-38. 
137.

Vid. Yehuda ha-Leví. Poemas, op. cit. pág. 373. Vid. Poesía sagrada hebraicoespañola, Jose M.ª 

Millás Vallicrosa, Instituto Arias Montano, CSIC, Madrid, pp. 56-70. 
138

 Vid. Selomoh ibn Gabiro, op. cit. pp.31-49. El diwán poético de Dunash ben Labrat: la introducción 

de la métrica árabe. Carlos del Valle.CSIC, Instituto de Filología, Madrid, 1988 (introducción). 
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de Dios).  En el nº 88, todos los versos de vuelta terminan con la palabra laylah 

(„noche), en consonancia con la temática de la composición, el salir al encuentro de 

Dios mediante la oración en la noche. En el poema nº 95, también en la última estrofa, 

la rima interna es  -meḵa, que al repetirlo parece como si dijera „contigo‟. En el nº 88 se 

combinan las rimas –aw y –ah (afijos pronominales de persona „el‟ y „ella‟). La primera 

aparece en todas las estrofas excepto en la última. En esas estrofas se habla del orante 

individual que trata de purificar sus pensamientos, mientras que en la penúltima, se 

habla del alma del orante.  

No podemos olvidar que muchos de estos poemas se cantaban en las sinagogas 

de Sefarad, y este rico sistema de rimas unido a las figuras retóricas de repetición
139

 que 

proliferan  por doquier,  constituyen el „pentagrama‟ de cada canción. Como señala I. 

Levin, algunas de las melodías que acompañaban a las moaxajas profanas se utilizaron 

para las moaxajas sacras: 

 «Puede decirse que dos poemas de estructura y metro similares solían cantarse con la 

misma música. No era imposible que un poema litúrgico de Ibn Ezra se cantara en la sinagoga 

con la melodía de un panegírico profano de Yehudah ha-Leví»
140

. 

 

Acrósticos 

 Esta forma de composición, de origen bíblico, era muy frecuente también en los 

piyyuṭim. Servía de recurso mnemotécnico para recordar la letra del poema. La mayoría 

de los acrósticos que encontramos en las sĕlῑḥot es de tipo onomástico y forman el 

nombre del autor, completo o abreviado, YeHUDaH LeVI o ANI YeHUDaH (nº 106), o 

YeHUDah. En  el nº 238 se nos ofrece una variante de su nombre o tal vez se refiera a 

otra persona y por eso no está incluido en la edición de H. Brody, YeHUDaH Bar 

ŠeMueL. También encontramos acrósticos alfabéticos (nº 90). Otros forman una frase o 

expresión el acróstico del nº 105 es  LeVI ḤaZQ („Leví firme/esfuérzate).  

En la mayoría de los acrósticos las letras están al inicio de cada verso, pero en 

algún caso, como el nº 90 y el nº 111,  las letras están dentro del verso. En el nº 90  el 

nombre de Yehudah ha-Leví aparece en unos versos de hondo significado: se 

estremecerán los difuntos y se dirigirán a ha-harʼel / para alabar y bendecir a ʼAdonay, 

ʼElohē Israel. En el segundo, al comienzo del segundo hemistiquio, el soger, como 

expresando su deseo de estar dentro o formar parte del šĕʼerit Yśraʼel 
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 Las que más abundan son las aliteraciones, políptoton, el paralelismo en todas sus variantes, los juegos 

paronomásticos, las anáforas y epitáforas, similicadencias y gradaciones. 
140

 Vid. Si me olvido de ti, Jerusalén… op. cit. pág, 30 
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6.4. Intertextualidad. 

 “The medieval Hebrew poets lived in a bibliocentric poetic world” 

(A Poet‟s glossary, Edward Hirsch) 

   

Uno de los rasgos que más llaman la atención del lector en la poesía 

hispanohebrea es la proliferación de citas en los poemas. Así sucede también con los 

poemas de Yehudah ha-Leví. Los poetas hispanohebreos entrelazan continuamente en 

sus composiciones palabras, expresiones, oraciones, hemistiquios y, raramente,  

versículos completos de la Biblia hebrea, del Talmud y otras fuentes de la literatura 

rabínica o de la liturgia, tomados bien literalmente, bien con ligeras modificaciones del 

texto original.  

 Es un rasgo de estilo literario que se puede encontrar en tradiciones literarias 

muy diversas a lo largo de la historia y que nos remite a «la noción misma de aludir a 

una tradición anterior (que actúa como texto base), que es así revisada, revisitada y 

reactualizada»
141

. Sin embargo, en la poesía hispanohebrea es tal es la profusión de citas 

bíblicas o de la literatura rabínica, que la muchos poemas parecen un auténtico „mosaico 

de citas‟
142

, un centón
143

 bíblico o rabínico, o como se ha denominado recientemente, 

una web of quotes
144

. La procedencia de estas citas no se menciona. En realidad, no 

hacía falta. Tanto los oyentes como los lectores conocían la Biblia hebrea de memoria y 

podían reconocerlas con facilidad. Si el público era además culto o había frecuentado 

una yešiḇah, podía recordar e identificar también las referencias talmúdicas o las que 

estaban tomadas de la literatura rabínica, como también las puede reconocer hoy. En 

algunas ocasiones, los poetas incluso se citan a sí mismos o aluden a algún verso suyo 

de otra composición.  
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 „Historia del centón griego‟, Óscar Prieto Domínguez, Cuadernos de Filología Clásica. Estudios 

griegos e indoeuropeos, vol. 19, 2009, pág. 217. 
142

 Literatura hebrea en la España medieval, Ángel Sánz Badillos,  Fundación Amigos de Sefarad. Uned, 

Madrid, 1991, pág. 4. 
143

 La palabra latina cento significa, de acuerdo con la definición de los glosarios latinos antiguos “vestido 

hecho con muchas pieles”, “vestido hecho de retales”. También significa una manera especial de 

componer obras literarias, especialmente poemas, que consiste en tomar versos o pasajes de otros autores.  

Esta forma de componer obras la tomaron los escritores latinos de los griegos (Décimo Magno Ausonio, 

Obras. Traducción y notas de Antonio Alvar Ezquerra,  Gredos, Madrid, vol. II, pp. 41-42). Vid. también 

Óscar Prieto Domínguez, „Historia del centón griego‟, op. cit. 
144

 Vid. Selected poems of Shmuel HaNagid, Peter Cole, Princeton University Press, U.K,   1996, pág. 

XIX. 
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  Esta incorporación de textos sagrados sucedía no sólo en la poesía litúrgica o 

sinagogal, šir ha-qodeš, como cabría esperar, sino también en la poesía secular, šir ha-

ḥol. Yehudah Ha-Leví, muy conocido ya en su época por utilizar este procedimiento, 

incluye, por ejemplo, citas bíblicas en dos poemas al amado, al „ciervo‟, un subgénero 

de la poesía amorosa de clara influencia árabe
145

. Y no son sólo citas del Cantar de los 

Cantares las que incluye en estas composiciones. También recurre a sustantivos, 

adjetivos, imágenes o alusiones tomadas del libro de Isaías, de Salmos, de 

Lamentaciones o de la Toráh.  

 Citar la Biblia hebrea constituye pues uno de los estilemas más característicos de 

la poesía hispanohebrea que alcanza su máxima expresión en la «etapa manierista 

postclásica, a partir de mediados del siglo XII, y especialmente en las maqamas»
146

. 

 En el ámbito de la poesía litúrgica, esta profusión de citas la encontramos tanto 

en la poesía que sigue los cánones tradicionales, esto es, en los piyyuṭim, como en las 

formas poéticas más innovadoras tomadas de la tradición árabe, como las moaxajas o 

los zéjeles. Y es un procedimiento utilizado por los dos tipos de poetas que señala 

Sáenz-Badillos, desde los «dirigentes espirituales de la comunidad, maestros en las 

ciencias rabínicas como Yosef ibn Abitur o Yiṣḥaq ibn Gayat», hasta los «más 

cortesanos, intelectuales o profesionales que reciben ayuda de diversos mecenas, como 

es el caso de Šelomoh ibn Gabirol o Yehudah ha-Leví»
147

. 

 Con frecuencia se afirma que este rasgo estilístico lo habrían imitado los poetas 

hispanohebreos de la poesía árabe clásica en general y de la poesía hispanoárabe en 

particular, tradiciones poéticas que conocían muy bien. En la poesía hispanoárabe hay 

dos procedimientos principales de incorporación del Corán y del ḥadīṯ en un poema: el 

iqtibās y el talmiḥ
148

, la cita y la alusión. El primer término significa literalmente 

„acción de encender un fuego con el carbón ardiente (qabas) de otro fuego, y como 

significado derivado tiene el de „adquisición‟ o „préstamo‟. En la retórica, es «pasaje 

tomado en préstamo de un autor que otro inserta en su discurso con algunos ligeros 

cambios»
149

. El iqtibās se usaba para señalar que el poeta o el autor en prosa estaban 

utilizando un pasaje del Corán o del ḥadīṯ sin indicar que se estaba citando. Podía 
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 Vid. los poemas que comienzan por los versos Labios de rubí con hileras de perlas y Sobre las alas 

del viento pongo mis saludos, en Yehuda Ha-leví. Poemas, A. Sáenz-Badillos y J. Targarona Borrás,   

Clásicos Alfaguara, Madrid, 1994, pp. 86-89. 
146

 Historia de la lengua hebrea, op. cit. pp. 227-230. 
147

 Vid. Historia de la lengua hebrea, Ángel Sáenz Badillos, Ausa, Sabadell, 1988, pág.220. 
148

 A poet‟s glossary, Edwuard Hirsch, Houghton Mifflin Hartcourt, Nueva York, 2014, pág. 314. 
149

 Dictionnaire árabe-français, Albert Biberstein-Kazimirski,  Reproducción facsimilar de la edición de 

París. Maisonneuve, 1998, París, s. v. «qbs». 
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adoptar dos formas, en una se mantenía en el poema el significado que el pasaje 

coránico o religioso tenía originalmente, y en la otra, el texto original coránico es usado 

«para transmitir un nuevo significado que va más allá del sentido original»
150

.  

 El segundo procedimiento de incorporación del Corán o de un texto religioso se 

denomina talmiḥ, del verbo lamaḥ
151

, que significa «echar una mirada de soslayo», 

«mirar de pasada». En este caso, los poetas «utilizan temas o hacen alusiones a la 

literatura sagrada sin citar los textos directamente»
152

. Como término retórico indica una 

«alusión indirecta a un proverbio, figura que consiste en el empleo de algunas palabras 

que recuerdan a un proverbio sin que el autor lo cite palabra por palabra»
153

.  

El iqtibās y el talmiḥ se corresponderían en la poética hispanohebrea con šibbuṣ, 

 Estos son los términos utilizados por algunos de los más .רְמִיזהָ y remizah ,שִׁבוץ

importantes estudiosos de la literatura hebrea medieval, como Dan Pagis o David 

Yellin
154

, para referirse a los procedimientos de incorporación de la Biblia hebrea y 

otros libros de la literatura religiosa o litúrgica en la poesía hebrea medieval. 

Mošeh Ibn „Ezra, en su Kitāb al-muḥāḍara wal-mud ākara
155

, el único manual de 

retórica y, poética hebreas medievales que nos ha llegado, hace referencia a estos 

procedimientos de inclusión de textos sagrados en la poesía, tanto árabe como hebrea, al 

final de la segunda parte de su extensa Cuestión Octava, dedicada al estudio de las 

figuras poéticas. Sin embargo, Mošeh Ibn „Ezra no utiliza los términos שִׁבוץ o ָרְמִיזה 

expresamente. Cuando alude a la costumbre que tenían los poetas árabes de introducir 

aleyas del Corán en su poesía, afirma: 

 

«Los poetas árabes consideraron acertado introducir aleyas de su Corán en lo 

que han llamado ayat („aleyas‟) en su poesía, constituyendo los dichos de los 
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 Arabic and Hebrew love poems in Al-Andalus, Shari Lowin,  Ed. Routlege, NY,  2014, p.10-11. y  P. 

J. Bearman, Th. Bianquis et alii (eds.), Encyclopedia of Islam, second edition, ed. Brill, Leiden, 1960-

2005, vol. 3, s. v. «Iḳtibas». 
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 Dictionnaire árabe-français, Albert Biberstein-Kazimirski Reproducción facsimilar de la edición 

Paris. Maisonneuve, 1998, París, s. v. «lmḥ». 
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 Arabic and Hebrew love poems in Al-Andalus, op. cit. pág. 30 ss. 
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Dictionnaire árabe-français, Albert Biberstein-Kazimirski. Reproducción facsimilar de la edición 

Paris. Maisonneuve, 1998, París, s. v. «lmḥ». 
154

 Vid. Ḥidduš u-masoret be-širat ha-ḥol ha „ivrit: Sefarad ve-Italia, Dan Pagis, Keter, Jerusalén, 1976, 

pág.70 ss. y Torat ha-širah ha-sefaradit (2nd edition), David Yellin, Magnes Press, Jerusalem,  pp. 103-

117. 
155

 Kitāb al-muḥāḍara wal-mud ākara, Montserrat Abulmahan, CSIC, Madrid, 1986, pp. 368-373. Se 

suele traducir el título de este libro como “Libro de la disertación y el recordatorio” o “Libro de la 

disertación y la conversación/discusión/lección”. Estas traducciones recogen la finalidad didáctica o de 

manual de consulta para el aprendiz de poeta con la que fue concebido (Abumalham 1986, XXII-

XXXIII). 

http://en.wikipedia.org/wiki/P._J._Bearman
http://en.wikipedia.org/wiki/P._J._Bearman
http://en.wikipedia.org/w/index.php?title=Th._Bianquis&action=edit&redlink=1
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que están más orgullosos, la mayoría de ellos aparecen en el primer 

hemistiquio (…)» (fol. 154r-154v). 

 

 Este procedimiento también fue utilizado por los poetas hispanohebreos para 

incorporar fragmentos de la Biblia hebrea, y así lo hace constar: 

 

«A los poetas de nuestra comunidad les ha sido posible hacer algo 

semejante, con versículos completos y con parte de ellos, introduciéndolos 

en los hemistiquios de diversa medida, con un pequeño añadido, una escasa 

supresión y sin ambas cosas; la mayoría de ellos se encuentran en las 

composiciones de Salmos, Job y Proverbios» (fol. 154v-155r). 

 

 Añade Mošeh Ibn „Ezra que los poetas árabes hacían alusiones a su texto 

sagrado utilizando “figuras de sentido”: 

 

«Los poetas árabes tienen curiosidades en versos, con figuras de sentido, 

tomados de su Corán, y solamente de ellos se puede imitar» (fol. 155r). 

 

Del mismo modo, los poetas hispanohebreos utilizaban este procedimiento para 

introducir en sus poemas versículos de la Biblia: 

 

«Entre nuestros compatriotas hay quienes han imitado este modo, 

componiendo versos con figuras cuyo sentido está tomado de los libros 

sagrados; los hay que llevaron a término su empeño en un verso y los hay 

que emplearon dos» (fol. 155v). 

 

La palabra שִׁבוץ procede del léxico técnico de la joyería
156

 y significa 

literalmente „engaste‟ 'engarce', „taraceado‟
157

. De la misma manera que el orfebre 

engasta, encaja, una piedra preciosa en una pieza de metal de oro o plata para que 

muestre mejor su belleza, el poeta engarza una pequeña joya, una piedra preciosa del 

tesoro bíblico o talmúdico en su poema. La joya así engastada atrae inmediatamente la 

atención del oyente/lector hacia la composición poética, la embellece, la ilumina, 

                                                           
156 A poet‟s glossary, E. HirschHoughton Mifflin Harcourt, NY, pág. 574. 

157
 Diccionario hebreo-español, Judit Targarona Borrás,  Riopiedras, Barcelona,  1995, s.v. «שבץ» .   
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dándole nuevos matices cromáticos, ampliando su gama de significados. Esta „gema 

engastada‟ también proporciona pistas, indicaciones, claves a la audiencia para 

interpretar y comprender el sentido del poema al que se incorpora, o para resolver un 

enigma o aparente paradoja que se plantea en él.  

 Dan Pagis distingue tres tipos de שִׁבוץ 
158

. En la medida en que la incorporación 

de la cita modifique, amplíe o transforme el haz de significados del poema, se puede 

hablar de šibbuṣ neutral, coloreado y „cargado‟.  

 El más habitual sería el primero, el neutro. La inserción de la cita bíblica no 

incluye conscientemente el contexto de la misma ni modifica sustancialmente la 

interpretación del poema que la incluye. El adjetivo neutro resulta un tanto equívoco en 

este contexto pues el texto citado posee ya de entrada un valor, un prestigio y unas 

connotaciones para el texto que lo incluye que no pueden calificarse de „neutrales‟.  

 El šibbuṣ „coloreado‟ introduciría la cita bíblica de una forma indirecta, velada, 

„aroma‟, el „aire‟ o una alusión y actuaría en el poema como cualquier otra alusión a un 

texto clásico. 

 El šibbuṣ „cargado‟, usa deliberadamente medios que enfrentan el contexto 

original de la cita bíblica con el poema, ampliando de una forma sustancial su campo de 

asociaciones semánticas sentido, el contexto de la cita bíblica se incluyen 

deliberadamente en el poema y añaden sutil o abiertamente nuevas connotaciones al 

mismo
159

. Este tipo de cita aporta información esencial a la hora de comprender el 

poema. Yehudah ha-Leví, como sucede con los grandes poetas, suele emplear el 

„coloreado‟ y el „cargado‟. 

 El concepto de alusión se expresa en hebreo mediante el sustantivo ָרְמִיזה que 

procede de la raíz rmz „hacer señas‟, „gesticular‟, „hacer guiños‟; en hebreo medieval 

también significa „insinuar‟, „aludir‟, „sugerir‟
160

. Esta palabra también está relacionada 

con un tipo de exégesis bíblica, la exégesis alegórica, el remez
161

, practicado por los 

mĕqubbalim. 

 Sin embargo, los poetas hispanohebreos no necesitaban acudir a la poesía 

hispanoárabe como modelo para el uso de alusiones y citas, de diálogo intertextual con 

el texto sagrado y con otros textos de su tradición canónica. En la Biblia hebrea se 

                                                           
158

 Ḥidduš u-masoret be-širat ha-ḥol ha „ivrit: Sefarad ve-Italia., D. Pagis Keter, Jerusalén, pp. 71-75. 
159

 The dream of the poem. Hebrew Poetry from Muslim and Christian Spain (950-1492), Peter Cole, 

Princeton University Press, 2001, pp.542-543. 
160

 Diccionario hebreo-español op. cit.  s.v. רמז 
161

 Los judíos de Sefarad ante la Biblia. La interpretación de la Biblia en el Medievo., Ángel Sáenz- 

Badillos y Judit Targarona, El Almendro, Córdoba, 2007 pp. 207-209. 



87 
 

produce un constante diálogo intertextual entre los diferentes libros que la componen
162

. 

Así, los libros proféticos hacen referencias a personajes y sucesos narrados en la Torah. 

Basta consultar en cualquier edición o versión de la Biblia hebrea las referencias y 

paralelos bíblicos de cualquier pasaje. Además algunas versiones de la Biblia modernas, 

con anotaciones para el estudio, entienden estos paralelismos en un sentido más amplio 

e introducen no sólo estos pasajes paralelos textuales, sino que incluyen en sus notas a 

pie de página «hasta pasajes completos que forman el telón de fondo de la frase en 

cuestión»
163

. Esto es, se incluyen las alusiones, el trasfondo literario y cultural, bíblico o 

extrabíblico, de una determinada expresión o de un pasaje concreto. 

 Los payyeṭanim
164

 eran maestros de la alusión y la cita. Estos poetas litúrgicos 

eran generalmente cantores y cada šabbat o festividad judía sorprendían a sus 

congregaciones con nuevas composiciones que elaboraban sobre la enseñanza de la 

parašah o acerca del tema de la festividad del año judío que se celebrara
165

. Los grandes 

poetas hispanohebreos, dominan la técnica y van mucho más allá de lo evidente, 

intentan sorprender y retar al oyente o al lector para que capte todos los matices  de sus 

alusiones o citas. 

 

  

  

                                                           
162

 „La Biblia y su intertextualidad‟, Gregorio del Olmo Lete,  Estudios Bíblicos, LXXI (2013), pp. 407-

432. 
163

 Sagrada Biblia. Versión crítica sobre los textos hebreo, arameo y griego, F. Cantera Burgos y Manuel 

Iglesias González,  Editorial BAC, Madrid, 1979. 
164

 Vid. La literatura hebrea en Sefarad, op. cit., pág. 230. 
165

 Vid. The Penguin book of the Hebrew verse, T. Carmi, Penguin Book, USA, pp.14-15. 
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SĔLIḤAH 86 

 

 

¡ʼElohim! De madrugada te busco
1
 / y en tu presencia me desahogo

2
. 

Desde siempre
3
  te amo, / sin desfallecer

4
, con todas mis fuerzas. 

Con profunda consciencia
5
 te sirvo, /  y en verdad que Tú eres mi bienestar. 

Mi alma te desea
6
. / Eres en la noche el aire que respiro

7
. 

 

 

En este momento la soledad es mi dote
8
, /preparándome para el encuentro con 

                [ʼElohim, 5 

desprendiéndome de la pompa del mundo
9
,/ que ni aprovecha ni es útil, 

purificándome de [toda ] inmundicia, /con corazón puro y espíritu sincero. 

Que la cercanía de ʼ Elohim me ilumine, /para morar en las alturas. 

 

                                                           
Este poema no aparece en la edición de D. Yarden. 

Seliḥah  

Poema acejelado. Seis estrofas. La primera consta de cuatro versos. Las restantes constan de cuatro versos 

más el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas. 

Rima AAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA  FFFFA. Rima interna diferente en cada estrofa. 

Acróstico:  YeHUDaH 

 

 
1
 Is 26, 9. 

2
 Lit. „derramo mi conversación‟, es decir, mi preocupación , mi queja. Sal 142, 3. Sal 62, 9. 

3
 Ha 1, 12. 

4
 „Con todo mi vigor‟: con fuerza y actitud de entrega tanto física como interior. De 6, 5. 2 Re 23, 25. 

5
 Lit.„ojo/mirada del corazón‟. Es una expresión del hebreo medieval que significa „con mirada . עֵין לֵב 

interior/de corazón‟, „con comprensión profunda‟. El corazón, en la antropología veterotestamentaria, era 

la sede de los pensamientos y de las ideas.Vid. Hans Walter Wolff, Antropología del Antiguo Testamento, 

ed. Sígueme, Salamanca, 1975, pp. 63-87. Esta expresión también hace referencia a un concepto 

neoplatónico,  la contemplación, como medio de acceder al conocimiento de la divinidad.  
6
 Mi 7, 1. 

7
  Metáfora sinestésica. 

8
 Gé 34, 12. 

9
 „Mundo‟: lit. zĕman, que significa „tiempo‟, y en hebreo medieval también „destino‟. 
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Las vanidades del mundo son mi olvido, /y el tesoro de tu protección,  mi alegría. 

 

 

¿Enderezaré, acaso, los recovecos del corazón,/ y  proferiré cantos de júbilo,  10  

y por tu pueblo sentiré en mí, /con gozo, un cántico que te agrade? 

Me apresuro en [la] noche, / a obtener tu compasión. 

¡Responde! Tu voz escucho. / Anhelo los dones de tu boca, 

 

más que el incienso sobre mi sacrificio, / más que el grato olor de mi holocausto
10

: 

 

 

La diestra de ´El  se mantiene firme. / Tu poder es [poder de] torreones,    15 

que  hace regresar a los exilados  de los confines [de la tierra],/de entre los perver- 

                                                                                                       [sos de los vivos, 

para hacerlos herederos de una heredad de hermosura/y ser como en [los] días an- 

                                                                                                                      [tiguos. 

Un tiempo de salvación se acerca, / el corazón de los oprimidos volverá a la vida.  

 

[Les] ungirás con el  bálsamo de salvación/  sobre la llaga de sus corazones y vivirán. 

 

 

Sondea, si te place, al hijo de tu sierva, ¡ʼElohim!, / y apiádate de tus obras
11

, 20  

pues como modelo a seguir, él te ve ./ Ten compasión de mí ante  la perfección de 

                                                           
10

 Comparación amplificada a la vez que simbología diarética.  
11

 „Apiádate de tus obras‟: apiádate de tus criaturas. El hombre es hechura divina.  
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                                                                                                            [tus normas
12

, 

hacer tu voluntad vivo o muerto, /y ser de los que en Ti ponen su morada. 

Me saciaré del bien de tu Templo, /de lo santo de tu Tabernáculo. 

 

En ellos están mi reposo y mi descanso, /ellos son las moradas de mi confianza
13

: 

 

 

¿Abriré acaso la boca para contradecir / al Autor de mis actos,  25 

cuando ellos levantan contra mí, maldades, /y tienden una red a mis pies
14

? 

Protestaré con palabras de júbilo,/ dilataré la expresión de mis alabanzas, 

y perfeccionaré cántico y melodías,  /para ´El , que me recompensa, 

 

que libra mi espíritu del šeʼol, y mi pie de tropiezo. 

 

 

 

 

 

                                                           
12

 Lit.: “tus círculos”. El círculo es la figura geométrica símbolo de la perfección divina. La ley divina no 

es lineal, es un círculo, y por tanto, perfecta. 
13

 Enumeración sinonímica. 
14

 En las pruebas y dificultades,  el pueblo de Israel no puede renegar de su Dios, sino reafirmarse en su 

fe. 
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SĔLIḤAH
 
 87  

 

Hacia Ti me dispongo a caminar
15

 / con mis ojos puestos en tu Morada
16

, 

con corazón afianzado en Ti
17

. /  Tiré de él
18

 hacia tu voluntad
19

, 

forastero 
20

 que habita en tu tienda / para hallar gracia a tus ojos. 

 Lo hice venir a Ti /y lo hice comparecer ante Ti
21

. 

 

Me abrasaron tus amores / y corrí en pos de Ti
22

. 5 

Para ser yo de tus allegados,  /  de mis allegados me alejé
23

. 

Camino pegado a Ti
24

  / ligero
25

, y no me detengo
26

. 

 

                                                           
Poena nº 235 en la edición de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas. La primera consta de cuatro versos. El resto consta de cuatro versos más 

el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas  

Rima: AAAA BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA. Rima interna diferente en cada una de las estrofas. 

Acróstico: alefato. 

 

 
15

 De 13, 5. Una paronomasia abre el poema: ʼeleḵa ʼeleḵah. El políptoton es un tipo de paronomasia. En 

hebreo, la paronomasia se denomina lašon nofel ʿal lašon  (lit. „la lengua que cae sobre la lengua‟). Cf. 

Berešit Rabbah 18, 6 y 31, 8. Esta figura retórica es muy frecuente en la poesía hispanohebrea, tanto 

secular como sagrada. 
16

 „Morada‟: Templo. Sal 25, 15.  
17

 Sal 112, 7-8. 2 Cr 14, 10. 
18

 „Tiré de él‟: de mi corazón. 
19

 „Hacia tu voluntad‟: para cumplir tu voluntad. 
20

  La Biblia de Ferrara traduce la palabra  ger por „peregrino‟, en su sentido etimológico, peregrinor (< 

per ager) „viajar, estar o habitar en un país extranjero‟; la palabra tošav, la traduce siempre por moradizo. 

El autor se compara a sí mismo y por extensión al pueblo judío en el exilio como un ger  o un tošav, unos 

extraños que tienen que buscar la gracia del señor del país, en este caso,  de Dios.  
21

 Se refiere de nuevo al corazón, a su corazón.  Gé 32, 6. 
22

 La raíz dlq puede significar tanto „inflamar‟, „enardecer‟,  como perseguir, ir en pos (Gé 31, 36).  El 

autor juega aquí con esa polisemia. En la primera aparición de la palabra en el verso, yo creo, al contrario 

de lo de que sostienen Schirmann o Yarden en sus notas, que el autor se sentía  inflamado, enardecido y 

en la segunda, como consecuencia de esos amores, fue en pos de su amado. Se trata de otro juego 

paronomástico. 
23

 Quiasmo y antítesis. 
24

 Ca 1, 8. Lit: „saldré junto a tus talones‟. 
25

 Jl 4, 4. 
26

 Is 42, 14. 
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Se ensañan conmigo los que te abandonan
27

 / pero yo en Ti me afianzo
28

, 

 

cobijado a la sombra de tu morada
29

 / para brillar con la luz de tu rostro
30

. 

Mejor es un día sobre la tierra de ‟El  / que mil en tierra de extranjeros
31

. 10 

 Más queridos son los escombros de Har‟El 
32

 / que palacio de cualquier príncipe, 

 porque en aquellos sería liberado / y en estos serviría a un cruel. 

 A Ti, sólo a Ti yo busco
33

 /  y sólo de Ti yo recibo ayuda
34

, 

 

 refugio [hay] a tu diestra  / y cobijo  para los que confían en Ti
35

. 

 

Mi alma  es como aridez en páramo
36

  / hacia el rocío de Ḥoreb
37

 y de Ṣión [se di- 

                                                                                                                       [rige]. 15 

Mi  escondite  es el escondite del Altísimo
38
, / para habitar Líbano y Śirión

39
. 

Mis ojos son como ojos de indigente
40

  / para visionar la hondonada Ḥizayión
41

. 

 

 

                                                           
27

 Pr 24, 24; Je 17, 13. 
28

 1 Re 9, 9. 
29

 Sal 57, 2. 
30

 Jb 33, 30.  Sal 89, 16. Antítesis. 
31

 Sal 84, 11.  Is 14, 2. Comparación antitética. 
32

 Jerusalén. Har alude al monte del Templo y al propio Templo: ʼEl está en el Monte/ Santuario”. Sal 84, 

2. Recuérdese también la famosísima siónida de Yehudah ha-Leví que comienza: “Mi corazón está en 

Oriente…”. 
33

 Sal 51, 6. 
34

 Sal 28, 7. 
35

 Jl 4, 16. Sal, 89, 14. 
36

 Mi alma está tan  seca como un páramo y anhela el rocío de Ḥoreb y de Ṣión.  Sal 42, 3; Sal 63, 2. Is 

25, 5. Sal 133, 3. 
37

 Ḥoreb: es el monte del Sinaí, el lugar donde ʼAdonay entregó a Moisés las tablas de la Ley. 
38

 Sal 119, 114. 
39

 Sirión: el monte Hermón. Sal 29, 6. 
40

 Sal 123, 2. 
41

 Se refiere a Jerusalén. Is 22, 1. Sal 27, 4. 
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Mi rostro [está vuelto] hacia el misterio
42

, /  [hacia] el lugar de las Tablas
43

 y el  

                                                                                                                  [Rollo
44

. 

 

Envuelve los objetos preciosos de tu Arca [de la Alianza] / en torno a tu mesa
45

. 

 

 

 Llamas a la luz y pliegas /  las tardes ante la llegada de la mañana
46

. 20  

 ¡Basta  ya de que se profane
47

 / tu Nombre por boca de los que dicen mentiras
48

, 

 Nombre en el que nos gloriamos
49

, / heridos, traspasados
50

! 

 Venderás el estimado al despreciable
51

, / los preciados, los hijos de Sión, 

 los hijos de tus hijos, /  y también el ganado menor, tu ganado menor
52

. 

                                                           
42

 Tabernáculo, el lugar donde está custodiada el arca de la alianza. Ez 21, 7. 
43

 De 10, 1-5.  
44

 La Torah. De 31, 26: “Tomad el libro de esta ley y colocadlo al lado del Arca de la Alianza de 

Yahveh”. Raši comenta este pasaje: “Y hay quienes dicen que al lado de las tablas estaba colocado [el 

śefer Torah] dentro del arca”. 
45

 La mesa de los panes del tabernáculo. Sal 128, 3. 
46

 Así comienza la oración de „arvit: “Boreh yom wa-laylah, golel ‟or mipne ḥoseḵ we-ḥoseḵ mipne 

ʼor…”. Metáfora astral con apóstrofe. 
47

 Sal 9, 28. Le 19, 12. 
48

 Le 19, 12: “no juraréis por mi nombre en falso pues profanarías el nombre de tu Dios”. 
49

 Sal 105, 3: “Gloriaos en su Nombre sacrosanto”. 
50

 Aun estando muertos o siendo alanceados, acuchillados.  Sal 108, 3; Je 51, 4. Enumeración sinonímica. 
51

 „Al enemigo malvado‟.  Sal 44, 13: “Has vendido a tu pueblo de balde”. Je 15, 19: “si extraes lo 

precioso (yaqar), apartándolo de lo vil (zolel) serás como mi propia boca…”. La 4, 2. 
52

 Gé 31, 43. Políptoton. ha banim baneḵa / ha soʼnoneḵa. 
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SĔLIḤAH 88 

 

Aquel que purifica sus pensamientos
53
 / y a   El sus secretos descubre

54
,  

extiende las palmas de sus manos
55

  / [hacia Dios],  que escucha la oración
56

, 

permaneciendo en pie
57

, /  y sus párpados
58

 / hace pender de su piedad
59

, 

y no los cierra /  en toda la noche
60

. 

 

De noche
61

 se le conmueven /  las entrañas por ʼEl que habita en lo alto
62

; 5 

ahonda en sus pensamientos
63

 /  y en los versos de sus alabanzas
64

,  

busca con diligencia en sus madrugadas / y examina sus noches
65

, 

con el fin de contenerse
66

 y [poder] gobernarse a sí mismo
67

, / día y noche. 

 

 

                                                           
Poema nº 236 en la edición de D. Yarden. 

Seliḥah  

Poema acejelado. Cinco estrofas de tres versos. La primera estrofa tiene cuatro versos, las restantes están 

compuestas de tres versos más el verso de vuelta. Cada verso de vuelta termina con la palabra לָילְָה 
„noche‟.  

5+5 sílabas largas.  

Rima final consonante AAAA  BBBA  CCCA  DDDA  EEEA.  

También hay rima interna en –āw en todas las estrofas excepto en la penúltima, cuya rima interna es –āh. 

 

 
53

 Sal 51, 12 y  Sal 24, 4. 
54

 1 Sa 9, 15. Lit.: „y descubre sus oídos a „El‟. 
55

 Sal 88, 10. 
56

 Sal 65, 3. 
57

 „En pie”: la oración judía se realiza de pie, con los brazos en alto y las palmas extendidas hacia arriba. 
58
„Sus párpados‟: sus ojos. Al orar se entornan los párpados, en dirección a lo alto, en señal de 

recogimiento y concentración. 
59

 El orante se abandona a la piedad de Dios. Sal 123, 1. 
60

 Lit. „y no se acerca un párpado a otro durante toda la noche‟. Ex 14, 20. 
61

 Epanadiplosis: comienza el verso con la misma palabra que terminó el anterior: leil/laylay. 
62

 Lit. „cuarto cielo‟. En él están la Jerusalén celeste y el altar del Templo. Je 31, 19. 
63

 Jb 24, 16. 
64

  Ez 8, 8. Pr 27, 21. Lit. “y [en] las moradas de sus alabanzas”. 
65

 Es decir, ora a Dios en las vigilias de la noche. Is 26, 9. Ez 34, 11.  
66

 Buscando la perfección interior a través del dominio del „yo‟. Se refiere a las zonas oscuras de la mente 

que hay que acallar y poner en paz. Vid. la oración de Roš ha-šanah que comienza ʼEloheny we-ʼElohe 

abotenu, meleḵ ʿal kol ha-ʿolam… 
67

 1 Sam 9, 17. Gé 1, 18. Ju 18, 7. 
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Lentamente los esfuerzos
68

 de sus noches en vela / están a punto de ser un „no os  

                                                                                                                  [alejéis‟
69

 

hasta que se disipan sus pesadillas / y [él
70

] desea lo que precisamente ellas bus-  

                                                                                                                  [caban
71

,  10                   

lo mismo que sus centinelas
72

 / día a día procuran afanosamente
73

:    

descubrir el rostro de    El / en las visiones de la noche
74

. 

   

Se siente menos que nada
75

 /  permaneciendo en la presencia de   Adonay
76

, 

En la vigilia de la noche
77

 / se confiesa ante Él
78

 

para pedirle perdón
79

 /  para borrar sus delitos
80

, 15 

para implorar su misericordia
81

 / desde el día hasta la noche
82

. 

 

Escruta sus secretos
83

 / y comprende sus misterios
84

; 

desde  su propia miseria / se dispone a emprender su ascesis
85

, 

y restablecido de sus aflicciones / va a conseguir su deseo
86

: 

ser visitado
87

 / por el Hacedor de cánticos en la noche
88

. 20 

                                                           
68

 Lit.: „riendas‟, „cadenas‟. 
69

 La noche exterior e interior está poblada de miedos y fantasmas ante los cuales está a punto de 

sucumbir. Ez 16, 47. Juego de palabras paronomástico le‟aṭ /meʻaṭ.  
70

 El orante nocturno. 
71

 Jb 4, 13. 
72

 Los orantes diurnos. Sal 130, 6: “Mi alma espera al Señor más que los centinelas de la mañana”. 
73

 Is 58, 2. 
74

 Éx 34, 24. 
75

 Gé 4, 4. Lit. „mira que eres siervo de vómito‟. 
76

 Oración de la ´Amidah. 
77

 Al comienzo de la segunda vigilia. 
78

 Le 5, 5. 
79

 Baba‟ Qama   6, 3. 
80

 Le 5, 5. 
81

 Da  9, 17. 
82

 Is 38, 12. 
83

 Ho 13, 12. 
84

 Sal 80, 8. 
85

 Sal 74, 3. Lit. „se dispone a emprender el camino‟. 
86

 Sal 140, 9. 
87

 Is 24, 22. 
88

 Jb 35, 10. Lit. „el que hace resonar cantares en la noche‟. 
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SELIḤAH 89 

 

Con mi corazón y mis fatigas
89

/ con labios de cánticos de júbilo
90

/ 

en la asamblea del pueblo de mis fieles
91

, /te ensalzo ¡ʼAdonay!
92

 

 

 

¡Amigos míos! En los amaneceres
93

/ llevad , por favor, los rectos,/ 

 con vosotros, palabras [de arrepentimiento]
94

 / y volveos hacia  ʼAdonay 
95

. 

 

 

La  nación que  rechaza/al pueblo y  lo oprime,/ 5  

que sepa que ʼEl es compasivo,  /  que misericordioso es ʼAdonay
96

.  

 

 

Una sola cosa pido
97

: / que  se anuncie que [los] perdono
98

./ 

Así pues, he aquí que me atrevo, /  a hablar con ‟Adonay 
99

, 

                                                           
Poema nº 238 en la edición de D. Yarden. 

Petiḥah 

Poema acejelado. Seis estrofas de dos versos cada una. 

5+5+5+5 sílabas largas. Cada  verso de vuelta termina con la palabra ʼAdonay.  

Rima AA  BA  CA  DA  EA  FA. Rima interna diferente en cada estrofa. 

Acróstico: YeHuDaH.  

 

89
 Qo 2, 22. 

90
 La asamblea de los creyentes. Sal 63,6. Jb 39, 13. 

91
 Sal 107, 32. 2 Sam 20, 19.  

92
 Sal 30,2. 

93
 šáḥar: al comienzo de la tercera de las vigilias, la ʼašmoret ha-boqer. 

94
 „Palabras‟: palabras de arrepentimiento y súplica. 

95
 Os 14,3. 

96
 Éx 34,6. Sal 103, 8. 

97
  „Una cosa pregunto /pido [ʼAdonay]‟. Sal 27, 4. 

98
 Nú 14, 20. 

99
 Gé 18, 27. Es un hablar que busca la intercesión. 



98 
 

de los rechazados por los hombres de violencia
100

,/   y para reparar el daño
101

,  

  

  

/ inmolad sacrificios de justicia,    confiad en ʼAdonay
102

. 

 

¡Oh Dios!, por tu ser compasivo
103

, / apiádate del hijo de tu sierva
104

,/ 

pues en  tu salvación / espero esperanzado, ¡ʼAdonay!
105

 

 

 

   

                                                           
100

 Lit.: „hombres de espino‟. “Los enemigos que se se parecen a los espinos, en contraposición a la 

asamblea de los hijos de Israel, que se parece al lirio” (Yarden, op. cit. pág. 579, nota al v. 5). Sal 140, 5. 

Sal 62, 4. Mi 7, 4. 
101

 2 Re 22, 5. 
102

 Sal 4, 6. 
103

 Ge 19,16. 
104

 Éx 33, 19; Sal 86, 16. „El hijo de tu sierva‟. 
105

 La raíz qwh  es „esperar con esperanza‟. Gé 49, 18. 
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SĔLIḤAH 90  

 

En el nombre de ´Adonay, el Dios eterno
106

 

 

1 En el nombre de ´Adonay, tierras y cielos
107

 fueron convocados, 

luminarias y constelaciones
108

, a su mandato salieron y se pusieron
109

. 

El Dios de antaño
110

 dio orden y fueron creados
111

,      y los fijó para siempre
112

. 

 

2 En el nombre de ´Adonay, se irguieron construcciones de eternidad, 

torres de asedio fueron alzadas como morada
113

, y los charlatanes del še´ol
114

  

                                                                                                [enmudecieron
115

. 

Con sabiduría
116

 sobre la Nada
117

 fueron puestas
118

,      

                                                           
Poema nº 239 en la ed. de D. Yarden 

Mustʼagib 

Mustʼagib o mostegab. Es un tipo de seliḥah cuyas estrofas comienzan siempre con una frase o palabra 

tomada de la Tanaḵ. (cf. Macy Nulman, The Encyclopedia of Jewish Prayer: The Ashkenazic and 

Sephardic Rites. 1993, p. XIX (glossary). 

Poema acejelado, compuesto por 66 versos divididos en 22 estrofas de tres versos cada una, en forma de 

acróstico alfabético, construida  según el alefato hebreo, que se compone de 22 letras. La estructura 

acróstica termina con la letra sin. En la última estrofa, sólo el primer verso comienza por la última letra, el 

tau. Al comienzo de cada estrofa se repite la anáfora bĕ-šem ʼAdonay. 

 El segundo hemistiquio del verso final de cada estrofa termina siempre con la repetición epifórica  del 

sustantivo ´olam, formando estructuras adverbiales temporales mediante la prefijación de preposiciones. 

 

 

 
106

 Gé 21,33. 
107

 „Cielos‟: lit. „las alturas‟. Sal 49,12. Jb 16, 19. 
108

 Sal 136, 7. 
109

 Nú 27, 21. 
110

 De 33, 27 (literal). 
111

 Sal 148, 5-6 (literal). El “hacer” de Dios es “crear”. 
112

 Sal 148 5-6. 
113

 Is 23, 13; 63, 15. 
114

 Jb 17, 16. 
115

 Éx 29, 27.  1 Sam 2, 9. 
116

 Sal 3, 19. 
117

 Jb 26, 7. 
118

 Gé 24, 33. 
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establecidas para siempre jamás
119

. 

 

3 En el nombre de ´Adonay,  la marea del mar
120

 contuvo con magnificencia
121

. 

Se agitó para anegar la tierra
122

, pero la majestad de ´Adonay
123

 la encubrió. 

Sus olas se calmaron en presencia de ´Adonay, que puso     

arena como límite del mar, estatuto para siempre
124

. 

 

 

4 En el nombre de ´Adonay,  se elevaron en el aire
125

 tesoros
126

 desde el gran abismo,    

sangre y carne caliente
127

 y gran cantidad
128

 de animales; 

parecidas
129

 y diferentes
130

, una generación se va y otra viene, 

pero la tierra es para siempre
131

. 

 

 

5 En el nombre de ´Adonay, cada criatura
132

 vivía en paz con ´Adam, 

 

 

 

                                                           
119

 Sal 111, 8 (literal). 
120

 La crecida de las aguas del mar (Sal 89, 10; literal). El diluvio. 
121

 Sal 46, 3-4. 
122

 Sal 104, 6-9. 
123

 Is 24, 14 (literal). Jb 38, 10-11. 
124

 „Estatuto para siempre‟: como un límite establecido para siempre. Je 5, 22. 
125

 Gé 1,20.  De 28, 49. Sal 18, 11. Gé 7, 11. 
126

 Jb 20, 26. 
127

 Lit.: „carne y sangre de fuego‟, seres vivientes. Sir 14, 21. 
128

 Jon 4, 11. 
129

 Gé 1, 21. 
130

 1 Re 14, 2. 
131

 „Permanece‟. Qo 1, 4. 
132

 Gé 1, 26-28. Jb 5, 23. 
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lo intentaban agradar
133

, león, Leviatán y buitre. 

Ciertamente no por el valor ni por la fuerza
134

      

[sino porque] era príncipe para ellos para siempre
135

. 

 

6 En el nombre de ´Adonay,  y para su gloria
136

 plantó un jardín y lo sembró
137

, 

e hizo brotar para que adquiriera sabiduría, un árbol de conocimiento de lo bueno y 

                                                                                                                    [lo malo
138

, 

y el Árbol de la Vida, que ni [lo] aumentaba ni [lo] menguaba
139

     

sino que se comía y se vivía para siempre. 

 

 

7 En el nombre de ´Adonay, se dispersó
140

 la generación del diluvio
141

 allá y acá
142

. 

Maldecidos
143

 por la torre
144

 [de Babel] y por Sodoma
145

, fueron echados
146

 de ciudad  

                         [habitada. 

Éste es mi Dios
147

,  [que] al mab.bul
148

 asentó        

                                                           
133

 2 Sam 22, 45. 
134

 Za 4, 6. No tenía necesidad de usar la fuerza contra ellos para dominarlos. 
135

 Ez 37,25. Adam era su señor en completa armonía. 
136

 Para gloria de Adam. 
137

 Gé 2, 8-9; 3, 32. 
138

 Qo 7, 16.  Beraḵot, 63.  Babá´ Batraʼ,  25. 
139

 Ni añadía ni quitaba nada a Adam. De 13, 1. 
140

 Sal 58, 4. 
141

 Bere´šit Rabbah 28, 5. 
142

 Za 7, 14. 
143

 Nú 23, 7-8.  Pr 22, 14. 
144

 Gé11, 4. 
145

 Gé 13, 13. 
146

 Éx 12, 39.  Gé 19, 24-25.  Sal 107, 4. 
147

 Éx 15, 2. 
148

 „Al mabbul asentó‟ o „se sentó frente al mabbul‟: lo dominó, puso fin al diluvio. Mabbul: J. L. 

Cunchillos propone como traducción de esta palabra „Océano celeste‟ (vid. J. L. Cunchillos, Estudio del 

salmo 29. Canto al Dios de la fertilidad-fecundidad. Aportación al conocimiento de la Fe de Israel, 

Institución San Jerónimo, Valencia, pp. 118-122. 
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y permaneció ´Adonay  [como] Rey para siempre
149

. 

 

 

8 En el nombre de ´Adonay, fue elegida la asamblea de los tres Patriarcas
150

, 

un cordón de tres hilos
151

 aderezado con cuatro hileras
152

. 

Gracia y piedad
153

, honra y profecía
154

 fueron instituidas
155

         

y [esto] fue para ellos estatuto para siempre
156

. 

 

  

9 En el nombre de ´Adonay, rechazados
157

, [los hijos de Yisra´el] fueron liberados
158

 de 

                                                                                                                        [boca de león. 

Bien y cordura
159

 les enseñó cuando les dijo su Nombre, y dónde [estaba]. 

Bueno es que digáis: “El Dios de los Patriarcas soy yo”.     

Éste es mi Nombre para siempre
160

. 

 

 

                                                           
149

 Sal 29, 10. 
150
„Los tres patriarcas: Abraham, Isaac y Jacob. Beraḵot 16; Semaḵot 1 (Tratado extracanónico del 

Talmud). 
151

 Qo 4, 12. 
152

 ‟Arba„ah Ṭurim, („cuatro columnas‟), libro de halaḵah de R. Ya` aqob ben Ašer, siglo XIV. En Éx 28, 

16 alude a las cuatro hileras de piedras preciosas del pectoral del Sacerdote. En sentido figurado, las 

cuatro hileras son gracia, piedad, honra y profecía (vid. nota explicativa de Dov Yarden a este verso, pág. 

584). 
153

 Est 2, 17. Sal 84, 12. 
154

 Ne 6, 12. 
155

 Con el sentido de „coronar, rematar‟. Sal 42, 8. 
156

 Éx 30,21 (literal). 
157

 Se les compara con el alimento trefé, no apto para el consumo. 
158

 Sal 50, 22. 
159

 Sal 119, 66. 
160

 Ex 3, 13-14. 
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10 En el nombre de ´Adonay, retrocedió el límite
161

 del Mar Rojo
162

 y el Jordán
163

, 

luna y sol permanecieron en el cielo
164

, 

a los descendientes de `Anaq
165

, ¡cómo no! retiró su sombra de ellos!
166

    

Estos fueron  los héroes que hubo desde siempre
167

. 

 

 

11 En el nombre de ´Adonay, un trono de gloria colocado sobre un manto
168

. 

El Todopoderoso
169

 dio zancadas frente a mí en el desierto
170

. 

Así dio vueltas una y otra vez e hizo explotar las montañas del universo
171

. 

Se vinieron abajo las cumbres del mundo
172

. 

 

 

12 En el nombre de ´Adonay, un fuego explotó en las montañas
173

, 

como el profeta Elías, explotó en el monte Carmelo
174

,     

para dar gracias a Dios con alma persistente. 

Sea Dios bendecido por siempre. 

                                                           
161

 Is 59, 14. De 19, 14. 
162

 Ex 13, 18; 14,21 
163

 Jos 3, 14-17. 
164
„En su cielo‟: lit. „en su zebul‟. El zebul es el cuarto cielo, donde está situada la Jerusalén celestial y su 

Templo, en el que el arcángel Miguel ofrenda los holocaustos. Vid. Ḥagigah 12b. Ha 3, 11. 
165

 Unos de los reyes cananeos de la región de Hebrón.  Nú 13, 22. Alude a la exploración de la tierra de 

Canaán. 
166

 La expresión „retirarse de alguien la sombra‟ se refiere a quedarse sin la sombra protectora de la 

divinidad. Nú 14, 9. 
167

 Gé 6, 4. 
168

 Éx 25, 2. Je 17, 12. 
169

 Jb 36, 5. 
170

 Sal 68, 8. 
171

 Sal 97, 3-5.  
172

 Hab 3, 6. 
173

 Sal 97, 3-5. 
174

 Alude a los sacrificios a Baʻal. 1 Re 18, 36-38. 



104 
 

 

13 En el nombre de ´Adonay, la šeḵinah  se prolonga mil años
175

.       

Él no quitó la luz  de la profecía de los ojos de los profetas. 

Los reinos periclitarán: ʼEdom y Šeškaḥ
176

. 

Mas la verdad de Dios [será] por siempre. 

 

 

14 En el nombre de ´Adonay,  la comunidad de   Ari   el 
177

 fue  sostenida en Babilonia.                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                   

Su delito fue expiado
178

 y tornó con Zorobabel
179

. 

Su alma no se agostó
180

  con la hierba seca ni se marchitó con la flor
181

, 

 porque la palabra de nuestro Señor sobrevive por siempre
182

. 

 

 

15 En el nombre de ´Adonay  cobraron fuerzas
183

 los que esperaban testimonios
184

, 

aguardaban las consolaciones
185

 que ofrecían las visiones de aquel varón muy amado
186

, 

                                                           
175

 „La šĕḵinah se prolonga mil años‟. La prolongación de la šĕḵinah durante mil años está relacionada 

con el tiempo que lleva el pueblo judío en el exilio hasta la época de Yehudah ha-Leví. El exilio fue 

provocado por los  repetidos pecados del pueblo judío, pero la šĕḵinah, la „presencia divina‟, acompañó al 

pueblo de Israel en el exilio.  Significativamente, en la gematría, šĕḵinah tiene el valor de 365, el mismo 

que ĕšmamah („desierto‟, „desolación‟), raqiʿa („firmamento‟) y miṣraimah („en/hacia Egipto‟), vid.  John 

Nash, „The Shekhina: the Indwelling Glory of God‟, The esoteric Quarterly, 2005, p. 39-40. 
176

 Babilonia. 
177

 Is 29, 1. „Los hijos de Israel‟. 
178

 Is 40, 2. 
179

 Zorobabel, ˂zar Babel, „semilla de Babilonia‟, es decir, nacido en Babilonia. Nieto del rey Joaquín, 

Zorobabel fue el líder de los primeros exiliados que durante el reinado del rey Ciro regresaron de 

Babilonia. Fue también quien puso los cimientos del segundo Templo de Jerusalén. 
180

 Nú 21, 4. 
181

 Is 40, 8. 
182

 Is 40, 8. 
183

 Gé 18, 5. 
184

 „Testimonios‟: pruebas.  Da 12, 5-12. 
185

 Sal 94, 19. 
186

  Daniel.  Da 10, 11. 



105 
 

las cosas ocultas del Ángel cuyos secretos él reveló
187

,         

[y] que juró por el que vive eternamente.  

 

 

16 En el nombre de ´Adonay, el que es tu siervo para siempre
188

, en Ti está seguro
189

. 

Aún espera 
190

 y no pierde la esperanza en su confinamiento
191

, 

el pueblo que cree en Ti desde el principio, 

también cree en Ti para siempre
192

. 

 

 

17 En el nombre de ´Adonay,  [se producirá la] evasión de la corderilla de las guaridas de 

                   [los leones
193

, 

Abren sus fauces para devorarla  mientras  camina  entre las bestias
194

.   

Tus maravillas la rodean como una ciudadela
195

 

desde ahora hasta la eternidad. 

 

 

18 En el nombre de ´Adonay, yo vi el ocaso de Egipto y Babilonia. 

Contemplé la destrucción  de Persia y Grecia. 

                                                           
187

 Am 3, 7. 
188

 De 15, 17. 
189

 Lit. „su seguridad en ti pone‟. 
190

 Abbot 1, 7. 
191

 Lit. „en la leprosería‟. 2 Re 15, 5. El pueblo de Israel en el exilio vive aislado y confinado pero no 

pierde la esperanza de conseguir su libertad. Juego de palabras ḥofeš/ḥofša ʼ it. 
192

 Éx, 19, 9. 
193

 Can 4, 8. 
194

 Jb 16, 10. Is 5, 14. 
195

 Ca 4, 4; Sal 113, 2. 
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Mi honradez 
196

 fue testigo por mí, porque  me confié a Ti
197

 

y no seré avergonzado nunca jamás.  

 

 

19 En el nombre de ´Adonay  me levanté de mi mortificación y fui consolado
198

.  

Clamé porque clemente es el Señor y nuestro Dios es justo y compasivo
199

. 

Cumplió lo que había prometido
200

 y Él no se retractará: 

Tú
201

 eres sacerdote para siempre
202

. 

 

 

20 En el nombre de ´Adonay, yo pisoteé al cachorro de león, al dragón y a los osos
203

. 

Mis pies caminaron sobre leones y escorpiones. 

Fueron exaltados por un tiempo
204

, pero han desaparecido
205

;  mas los que muestran la 

      [justicia a la  multitud,  

 como las estrellas [son exaltados] para siempre
206

.  

      

 

21 En el nombre de ´Adonay, pondrás paz  entre los que creen en Ti
207

. 

                                                           
196

 Gé 30, 33. 
197

 Sal 31, 2. 
198

 Esd 9, 6. 
199

 Sal 116, 5. 
200

 1 Re 8, 20 
201

 „Tú‟: mi pueblo, Israel, según D. Yarden en su nota explicativa a este verso, vid. pág. 687. 
202

 Sal 110, 4. 
203

 Sal 91, 13. 
204

 Los enemigos de Israel.  
205

 Jb 24, 24. Los enemigos de Israel. 
206

 Da 12, 3. Los hijos de Israel 
207

 Is 26, 12; 2 Sam 20, 19. 
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Escucha la voz de Judah,  pase mi Rey delante de mí
208

. 

A Jerusalén sea llevado y conducido 
209

 a presencia de ʼAdonay, 

y vivirá allí para siempre. 

 

 

22 En el nombre de ´Adonay,  la salvación es eterna
210

 y [tendrá lugar] la venida del  

                [Redentor. 

Los difuntos se estremecerán
211

 y se encaminarán  al ha-harʼ el
212

     

Para alabar y bendecir a ʼAdonay, el Dios de Israel,  

desde ahora y para siempre. 

 

  

                                                           
208

 De 33, 7. Mi 2, 13. 
209

 1 Sam 1, 22. 
210

 Sal 106, 47-48. 
211

 Jb 26, 5. Los   ים רְפָאִִּ֥ son los espectros, las ánimas  de los muertos, vid. Jb 26, 5. Pr 2, 18; 9,18; 21, 16.  

Is 14, 9; 26,14 y 19. También alude a los refaítas, pueblo de gigantes  que habitaba en la tierra prometida, 

Gé 15, 20. 
212

 Acróstico en este verso  y en el siguiente con las primeras letras de cada palabra: YeHuDaH HaLeV-I. 

Ha- harʼ el : el monte del Templo, es decir, Jerusalén  Jb 24, 18. 
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SĔLIḤAH 91 

 

 

Las [dos] mitades
213

 de los corazones se agitan / como el mar de sus Antepasados
214

. 

Quizá se estremezcan sus entrañas
215

,  / hasta compadecerse por ellos. 

 

Les asusta la magnitud de su yugo
216

, / caminan errantes como Caín
217

. 

Miden la orilla del mundo
218

/ desde  un extremo al otro. 

Todos se apretujan como huérfanos /de sí mismos y de Dios, 5  

 

y  la sequía  resuella sobre ellos
219

, / hasta quedar desfallecidas sus manos
220

, 

pues un león, con el temor de sus intimidaciones,/ va tras ellos. 

 

 

Sé fuerte en las estrecheces.  ¡Oh `Elyón!, / ¿cómo permaneces lejos
221

? 

¿Será Ya`aqob para destrucción, /  para irrisión
222

 y para burla
223

? 

                                                           
Poema nº 240 en la edición de D. Yarden. 

Sĕlῑḥah 

Moaxaja. Estribillo de dos versos más cinco estrofas. Cada estofa se compone de tres versos (mudanzas)  

más los dos versos de vuelta. 

Metro ha-tammim 

Rima: AA  BBBAA  CCCAA  DDDAA  EEEAA  FFFAA. Rima interna diferente en cada una de las 

estrofas. 

Acróstico YeHUDaH 

 

 
213

 Lit.: „pedazos‟, trozos‟. Gé 15,17. Je 48, 3. Is 17, 12. 
214

 Bella comparación con la división en dos de las aguas del Mar Rojo. Sal 136, 13. 
215

  Las entrañas de Dios. Am 5,15. Os 11, 8. 
216

 1 Re 12, 11. 
217

 Gé 4, 9-12. 
218

 Tratado Mo`ed, 15. Están dispersos por el todo el mundo. 
219

 Jb 5,5. 
220

 Je 6, 24. 
221

 Sal 10,1. 
222

 Sal 69, 12. 
223

 Je 20,7. 
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¿Es que todavía no tienen sus gentes precio de rescate,/por más que el plazo/  10 

de su término esté aún por determinar
224

? 

 

Fueron abatidos los encumbrados servidores
225

, /exterminados de sus santuarios
226

.  

[Dios] se alejó
227

, fijó su morada
228

 en sus entrañas
229

, / por encima de sus tiendas. 

 

 

Aguardaron a la Roca de su baluarte
230

, /y apartaron [de sí] su aflicción
231

, 

pero en las entretelas de su corazón
232

, /no podían  ocultar la pena
233

, 

y las promesas que [Dios] depuso con ellos, / testigos eran entre Él y ellos. 15 

 

Y antepusieron a la pureza de sus obras
234

,/ sus sacrificios
235

. 

Sus corazones suben como holocausto junto con su homicidio
236

/sobre el fuego  

                                                                                                [de sus hogueras
237

. 

 

 

 

                                                           
224

 Da 12, 6. Is 5, 14. 
225

 Is 10, 13. Paradoja. 
226

 Le 26, 31. 
227

 Je 16, 5. 
228

 Is 33, 5; 63, 15. 
229

 Es decir: „en sí mismo‟. 
230

 Sal 94, 22. 
231

 Lit.:„su nube‟. 
232

 Je 4, 19. 
233

 Is 50,11. Éx 2, 3. 
234

 Is 1, 11-15. 
235

 Jb 34,25. Le 7, 38. 
236

 Lit.: „su sangre‟. Tratado Beraḵot, 17. 
237

 Le 6, 2. 
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Dije, oráculo del Señor
238

, /el que cabalga las nubes
239

:  

“Me harté del pueblo que  discute en demasía
240

, /que se envalentona hasta la 

                                                                                                           [ofensa
241

,  

y de escudo y de flecha junto con lanza / seré para él contra las multitudes [de  

 [enemigos]” 20 

 

[Así fue con] Hadar y Yetet
242

, los hijos de los adversarios,/ y el fragor de sus  

                                                                                                           [combates, 

hasta que el ´Elohim en su excelsitud, /traiga [ante Él] el asunto de ambos
243

. 

 

¡Apartaos
244

,  cautivos de esperanza
245

!/ ¡Volveos a ´Ari´el
246

! 

He aquí el tisbita
247

 en gloria y en majestad, / lo he puesto para go´el. 

Para  enviar al Mesías
248

, deseó /que nunca más se obre  neciamente. 25  

 

Por el delito de los dichos de los pueblos, /un  día  vendrá sobre  ellos  devasta- 

                                                                                                                 [ción
249

. 

[Entonces se sabrá] qué palabra y sus oráculos, se mantendrá: / si la mía o la de  

                                                                                                                 [ellos
250

. 

                                                           
238

 Is 1, 24.  
239

 Sal 68, 5. 
240

 2 Sam 19, 10. 
241

 Lit.: „hasta las nubes‟. Jb 38, 34. Sal 77, 18. 
242

 Gé 36, 21-40. 
243

 Ex 22,8. 
244

 Nú 16, 21. 
245
„Cautivos de la esperanza‟: los hijos de Israel, que a pesar de estar cautivos, esperan esperanzados. Za 

9, 12. 
246

 Nombre simbólico de Jerusalén. Is 29,1. 
247

 Se refiere al profeta Elías, natural de Tišbi. 
248

 Lit.: „consolador‟. Ma 3, 23. 
249

 Am 5, 9. 
250

 Je  44, 28. 
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SĔLIḤAH 92 

 

¡El Templo de   Adonay
251

 y el lugar santo de su escabel
252

! 

Ha desaparecido su gloria
253

 y ha sido dispersado su pueblo
254

. 

Desde tierras distantes procura su paz
255

,   

y se prosterna ante Él, cada uno desde su lugar
256

.  

 

Desterrado en Occidente, en Kuš y en Egipto
257

, 5 

su rostro se dirige a Jerusalén
258

,   

 

                                                           
Poema nº 241 en la ed. de D. Yarden. 

Miyušav.   

Es un tipo de Sĕlῑḥah 

 Su nombre proviene de la expresión Teqi„ot dĕ-miušav (lit. „toques del sentado‟). Es característico de la 

liturgia de Roš ha-šanah  el toque del šofar. Tocar el šofar servía a dos propósitos. El primero era el de 

reconocer  y proclamar a Dios como Rey que está presente  y preside en el bet ha-miqdaš  (Sal 98, 6: 

“Con trompetas y con sonido de šofar aclamad ante el Rey,  Adonay”). El segundo era el de tratar de 

conseguir un veredicto favorable de Dios en Roš ha-šanah. Los rabinos distinguen así dos series de 

toques del šofar: los que el orante realiza solo, antes del rezo de la „amidah, que son los teqi„ot de-miušav 

o „toques del sentado),  y los teqi„ot dĕ-me   umad  o „toques en pie”. Estos últimos se realizan durante el 

rezo comunal de la ʼamidah.  

Los teqi„ot dĕ-meiušav son un toque, una llamada a la reflexión para el encuentro personal con Dios, para 

examinar su relación con Él y con la comunidad. Los toques de este tipo no tienen su fundamento en la 

Mišnah (Roš ha-šanah 3, 8) sino que fueron establecidos por los amoraítas en la Gemarah (Cf. 

Lehaben  et ha-tefilah. A look at the sources and structure of the siddur, compiled and edited by Abe 

Katz, 2013, pp- 1-4) 

Poema acejelado. Seis estrofas de tres versos más el verso de vuelta.  

Versos de ocho sílabas. Mišqal ha-tĕnuʼot. 

Rima consonante: AAAA  BBBA  CCCA DDDA  EEEA FFFA 

 
251

 Je 7, 4. 
252

 Sal 99, 5.  El Templo de Jerusalén. En la Tanaḵ también la Tierra (Is 66, 1), el Arca de la Alianza (Sal 

99, 5) o Sión (La 2, 1) son considerados  como el „escabel‟ de los pies de ʼAdonay, esto es, donde se hace 

presente su šeḵinah. 
253

 1 Sam 4, 21-22. Os 10, 5. 
254

 Lit.: „procuran su bienestar‟. El bienestar, la paz de los hijos de Israel reside, para Yehudah ha-Leví,  

en regresar a su tierra.  El significado original de la raíz semítica šlm es „bienestar‟, „tranquilidad‟,  no 

„ausencia de guerra‟ o „tregua‟.  Je 29, 7. 

 Est 3, 8 
255
„Procuran‟: los hijos de Israel procuran el regreso a su tierra y la reconstrucción del Templo de 

Jerusalén. Je 29, 7. 
256

  La oración judía se dirige hacia Jerusalén. So 2, 11. 
257

 Kuš : Etiopía o Sudán. Na 3, 9. Is 20, 5. 
258

 Ha 1,9 y el tratado Roš ha-šanah 3, 8. 
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hacia [donde está] su Padre que está en los cielos 
259

,  

 para, en pie, servirle y bendecir su Nombre
260

. 

 

Extraviado en ʼElam
261

 y deportado en Šin„ar
262

, 

camino de su tierra anhelante
263

, 10 

entre colmillos de lobos salvajes
264

,   

 en medio del sufrimiento, se fortalece en su integridad
265

. 

 

 

El destierro de Sión que está en Sefarad
266

, 

en Arabia está disperso y por ʼEdom diseminado
267

. 

Por la esquina del Santuario
268

 se estremece y se sobresalta
269

. 15 

Su corazón está como un niño destetado sobre el regazo de  

                                                                         [su madre
270

. 

 

 

 

                                                           
259

 „Antepasados‟: los patriarcas. 
260

 De 10, 8. 
261

 País situado al este de Mesopotamia. 
262

 Babilonia. Is 27, 13; 11,11. 
263

 Lit.: „por el camino a su tierra su boca se abre‟ (hacia Jerusalén). Jb 29, 23. 
264

 Gittim  57. Sal 68 23. So 3, 3. El bosque es en la literatura el lugar de lo desconocido, de la oscuridad, 

donde el héroe se enfrenta a sí mismo y a sus miedos. 
265

 Jb 2, 3. Pr 20, 7. 
266

 Ab 1, 20 
267

 Est 3, 8. Los judíos en Sefarad vivían dispersos. unos en los reinos cristianos (Edom), otros en Al-

Ándalus (Arabia). El propio Yehudah ha-Leví  pasó su vida entre Al-Ándalus y los reinos cristianos antes 

de emprender viaje a la tierra de Israel. 
268

 Cuando ora en dirección al Este, hacia el Templo de Jerusalén. Ex 27, 13.  
269

 Jb 37, 1. 
270

 Sal 131, 2.  



113 
 

Derrama [su] oración
271

,  pero la Roca se esconde. 

Y escucha mofas
272

[proferidas contra su pueblo], mas Él se ha quedado como mudo. 

Emprender el regreso a Sión
273

 es como aquel que tiene un sueño, 

pero al despertar no  hay quien  interprete su sueño
274

. 20 

 

¿Cuándo  clamaré y tú te mostrarás favorable? 

¿Y [cuándo] mi sentencia a la luz saldrá
275

? 

Será conocido [ese] día como día  de rescate y liberación
276

. 

                                Así será
277
, pues se complace ʼAdonay en su pueblo

278
. 

 

                                                           
271

 El pueblo de Israel en el exilio. Sal 142, 3; 102, 1; 55, 2.  
272

 Sal 38 13-14. 
273

 Sal 126, 1.  
274

 Alusión al sueño del faraón en Gé 41, 1-8, que José sí supo interpretar. El sueño en el Antiguo 

Testamento era uno de los medios que utilizaba Dios para revelar a los hombres sus designios. (vid. 

Encyclopaedia Judaica , op. cit. s.v. «dreams». Quiasmo. 
275

 Os 6, 5. So 3, 5. 
276

 Sal 79, 10; 144, 11. 
277

 Lit. „verdad es‟. 
278

 Sal 149, 4. 
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Medrosos de corazón
279

 los empujé
280

 [fuera de]/ de su lugar de residencia y de su       

                                                                                                           [alojamiento
281

. 

He aquí
282

 que yo  los  hago volver, me  compadezco  de ellos/ y  los  alegro en su  

                                                                                                               [aflicción
283

. 

 

Van a otear desde el monte de la mirra
284

, 

con  regocijo y gozo, y con cántico
285

, 

y ejecutaré
286

 sus sentencias, 5 

   

anunciando   la buena nueva de su paz
287

 diciendo:/ «a Sión:  ¡Aquí  están! ¡Aquí  

                                                                                                                [están!
288

». 

 

 

                                                           
Poema nº 242 en ed. D. Yarden. 

Seliḥah 

Zéjel. Compuesta por el estribillo más cinco estrofas de tres versos más el verso de vuelta. 

6+6 sílabas. 

Rima. AA  BBBA  CCCA  DDDA  EEEA FFFA 

Cada uno de los versos de vuelta termina con un fragmento de un versículo. 

Acróstico YeHUDah 

 

 
279

 1 Sam 4,13; 28, 5. Jb 37, 1. 
280

 Je 23. 3. 
281

 Bella e intensa imagen con el empleo del verbo dahah para aludir al exilio del pueblo de Israel de la 

tierra de sus antepasados en el 70 d.C., como expresión de la voluntad de Dios ya que es Él quien los echa 

(los empuja) de ella.  
282

 Je 30, 18. 
283

 Lit.: Je 31, 12. 
284

 Llamado así el Monte Moria. Ca 4, 6,8.  Gé 22, 2. Ber´ešit Rabbah 55, 7. 
285

 Is 35,2. Sal 98, 4. Enumeración sinonímica. 
286

 Jb 23, 14. 
287

 Is 52, 7. 
288

 Is 51, 15; 41, 27. 
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Eres gloria de príncipes
289

 y amas 

a los antepasados
290

; sus santidades
291

 haces fructificar, 

y al varón ronda de nuevo la mujer
292

, 

y  haces retornar a los dispersos por los confines
293

 [de la tierra], «y  a los levitas  

                                                                                [[les devuelves,] su estrado
294

». 10 

 

¿Hasta cuándo
295

 [¡oh, Dios!] rechazarás su vuelta, 

[la de] un pueblo cuya tranquilidad tú anhelas? 

¡Escucha su grito y presta atención
296

!, 

 

¡arroja  a sus enemigos
297

!  /«y  haz recaer sobre ellos su iniquidad
298

». 

 

 

Dolor de  corazón
299

 que [la] aflicción humilla, 15 

zarandeado
300

 en los confines del mundo
301

. 

Dale descanso
302

 y a sus enemigos decláralos culpables. 

 

                                                           
289

 Pr 14, 28. 
290

 Lit.; „pueblos‟. De 33,3. Za 9, 17. 
291

 Se refiere al pueblo de Israel. 
292

 Lit.: Je 31, 21. Expresiva imagen que indica la reanudación de las relaciones amorosas humanas. El 

elemento femenino utiliza todos sus encantos para cautivar al hombre. En el plano de la salvación indica 

la reanudación de las relaciones amorosas entre Israel y su Esposo ´Adonay. 
293

 Is 27,13. Ez 39, 27. Sal 60, 3. 
294

 Su puesto y su autoridad dentro de la comunidad. Tratado `Arakin 2, 6. 
295

 Jb 8, 2. 
296

 Éx 22, 22. Jb 33, 31. Enumeración sinonímica. 
297

 De 6,19. Sal 68, 2. 
298

 Sal 94, 23. 
299

 La 5, 17. 
300

 Am 9, 9. 
301

 Pr 17, 24. 
302

 Jb 34, 29. 
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Presta atención, mas no hay Salvador,  / «A ´Adonay,  mas  no le responde
303

». 

 

 

Anhela inquieto en [el] destierro y siente nostalgia. 

Hacia la Casa
304

 de tu Santidad sin cesar se congrega, 20 

y delante del Debir
305

 y el umbral
306

, 

 

toca
307

  según las indicaciones de Yedutún y ´Asaf
308

, / los cantores en su puesto
309

, 

«los cantos de alabanza de Dios en su garganta
310

». 

                                                           
303

 2 Sam 22, 42. 
304

 Es.d.: el Templo. Is 64, 10. 
305

 El Sancta Sanctorum del Templo. 
306

 2 Re 12, 10. 
307

 1 Sam 19, 9. 
308

 1 Re 6, 20. 1Cr 25, 6. 
309

 2 Cr 35, 15. 
310

 Lit.; Sal 149, 6. 



117 
 

SĔLIḤAH 94  

 

 

La consecuencia de mis [malas] acciones / ha vuelto pesadas mis cadenas
311

. 

Y la malicia de mis actos
312

 /ha sido tanto en mi beneficio como en mi perjuicio
313

. 

 

¿Por qué estás abatida,/ alma mía
314

, y te turbas por mí? 

 

 

Se revuelven necedades [de juventud] 
315

, /se enraízan en mi mente
316

, 

pero [como] moradoras [que son] de tumbas
317

/no son dignas de ser recordadas
318

,  5 

  

como [sucede con] el estrépito de mis arpas
319

, /y  las vacuidad de mis frivolida- 

                                                                                                                     [des
320

. 

 

Y ¿qué es mi alma / en relación a mi cuerpo
321

 

                                                           
Poema nº 243 en la edición de Yarden. 

Pizmon 

Poema acejelado. Cinco estrofas. La primera tiene tres versos. El resto de las estrofas tiene dos versos 

más el verso de vuelta. 

4+4 sílabas largas.  

Rima: AAA  BBA  CCA  DDA  EEA. Rima interna diferente en cada una de las estrofas. 

Acróstico YeHUDaH 

 

 
311

 La 3, 7. 
312

 Sal 28, 4. 
313

 Lit.: „de mí y hacia mí‟.  Es decir, salen de mí , son obra mía, y vuelven a mí en forma de castigo. 
314

 Sal 42 ,6. 
315

 Sal 25, 7. 
316

 Pr 22, 15. 
317

 Is 26, 19. Bella imagen para referirse a todo el pasado de una existencia. 
318

 Sal 321,13. Qo 9,5 
319

 Is 14,11. Hasta el sonido armonioso de un instrumento como el arpa, forma parte del “vacuidad de 

vacuidades”. Todo es “nada” ante el reto de la perfección personal. 
320

 Qo 1, 2. 
321

 De nuevo aparece la dualidad platónica alma / cuerpo. 
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sino tanto mi vergüenza como mi culpa? 

 

Ciertamente, mi reputación
322

/ depende de  mis actos. 

 

 

Buscas [alma mía] placer /y descuidas [la espera en]  esperanza. 10 

Hoy te  sientes satisfecha
323

, y mañana te afliges; 

 

hoy eres, „¡ojalá!‟ y mañana, „¡qué desgracia!‟
324

. 

 

¿Acaso no es tu senda /sino la rectitud de tu modo de obrar? 

Sea la paga de tu trabajo,
325

/según  la magnanimidad del Rey
326

, 

 

y no sean mis súplicas
327

 / [como las que se hacen]a un tramposo
328

. 

 

 

 

 

 

 

                                                           
322

 Pr 12, 8; 27,  21. 
323

 Beraḵot, 28: “Porque hoy estamos aquí y mañana en la tumba”. 
324

 Sal 119, 5. 
325

 Je 31, 16. 
326

 Est 1, 7. 
327

 „Mis súplicas‟ (hebr. mišʼalay). Palabra del hebreo medieval tomada de la poesía de Nagid (vid. Milon 

le širat ha-Nagid, 431. 
328

 Is 32, 7.  
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SĔLIḤAH 95 

 

Día de angustia sobre mí pone cerco
329

. /  A Ti me voy a volver
330

.  

Enarbolaré tu Nombre en combate / en lugar de ejército y carro
331

. 

¡‟El de venganzas
332

! ¡Resplandece!
333

  / ¡Presta ayuda
334

 contra el adversario,  ven-       

                                                                                                        [ga
335

, [otórganos! 

 

¡No te alejes de mí
336

!, / porque la angustia está cerca. 

 

 

¿Acaso eternamente va a rechazar
337

 / a un pueblo atrapado en sus culpas
338

? 5         

Transcurrieron sus días y sus años
339

/ pero no cesaron sus aflicciones
340

. 

Como a leproso
341

 lo expulsaste/ y lo pusiste fuera de sus campamentos
342

. 

                                                           
Poema nº 245 en ed. de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado (Schirmann, op. cit. vol. 1, pág. 475, lo denomina simplemente  l„poema estrófico‟). 

Cinco estrofas.  La segunda  y quinta  tienen seis versos más el verso de vuelta.  La tercera y la sexta 

tienen cinco versos  más el verso de vuelta, y la primera sólo tiene cuatro versos. 

Versos de 6+6 sílabas largas. 

Rima AAAA  BBBBBBA  CCCCCA  DDDDDDA  FFFFFA . También rima interna en la última estrofa 

en -meḵa. 

Acróstico YeHUDaH. 

 

 

 
329

 Ṣar/ yaṣor. Paronomasia. 
330

 Mal 3, 7. 
331

 Sal 20, 8. 
332

 „Venganzas‟: se trata de un plural expresivo y recategorizado, no se trata de una única venganza sino 

de varias y de diferente tipo. Sal 94, 1. 
333

 „Aparece resplandeciente‟. 
334

 Sal 60, 13: “Danos ayuda contra el adversario”. 
335

 Habah: imperativo enfático.  
336

 Sal 22, 12. 
337

 Sal 77, 8. 
338

 Sal 9, 17. Je 14, 7. 
339

 Jb 9, 25-26. 
340

 Sal 31, 11. 
341

 Le 13, 45-46.  
342

 Le 13, 45-46. Vv. 5-8, comparación amplificada. 
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Aguarda  remedio cada día, / pero su mal permanece ante sus ojos
343

. 

Lo condujiste con dificultad / por el mar del destierro
344

 y sus rugidos. 

         Hoy ¿cuántos años [hace]
345

? / lo cercan las aguas de sus perversidades
346

 10 

 

y hasta aquí no se han apartado /  sus pies hacia  tierra firme
347

. 

 

 

 ¿Cuál es mi fuerza para que yo aguarde
348

?/ ¿Hasta cuándo? ¿Hasta dónde
349

? 

Esperaré esperanzado / día tras día y año tras año. 

Pero mi herida es duradera
350

, / lepra añeja
351

; 

y desgracia llamando a desgracia
352

, / sobre mí vinieron todas ellas
353

. 15 

¡Apacienta el rebaño de la matanza
354

, /  el que estabulaste aparte
355

! 

 

Espera esperanzado la paz,  pero no hay  nada bueno
356

 / y su confianza quedó 

burlada
357

. 

 

 

                                                           
343

 Sin que cambie su aspecto. Je 8, 15. Le 13, 5. 
344

 „Mar del destierro‟: muy bella imagen, no bíblica, de Yehudah ha-Leví, que expresa cuán largo y duro  

ha sido el destierro para el pueblo pudío.  Quizá el poeta la construyó a imitación de la expresión „el mar 

del Talmud‟, que indica la extensión y profundidad de esta obra.  Ex 14, 23-28. Sal 68.8. 
345

 Za 7, 3. 
346

 Jos 4, 18. 
347

 Jos 4, 8. Esto es, los judíos no han alcanzado la redención. 
348

 Jb 6, 11. 
349

 De 12, 6. Sal 13, 2. 
350

 De 28, 59. 
351

 Le 13, 11 : “es lepra inveterada en la piel de su cuerpo” 
352

 Ez 7, 26. 
353

 Ex 42, 36. 
354

 Los judíos en el exilio. Za 11, 4. 
355

 Gé 21, 29. 
356

 „No hay nada bueno‟: no le sucede nada bueno.  
357

 Jb 41, 1. 
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Doliente en viudedad de por vida
358

, / sin repudio está repudiada
359

. 

Escapó frente a espadas, / y frente a arco tensado
360

, 

extenuada y tambaleante
361

, / a filo de espada derrotada
362

. 20 

Con el yugo del tributo y de la agresión
363

, en manos de su criada sometida
364

, 

¡Apiádate, ¡oh Dios! de la ciudad fortificada
365

  /y pon a salvo a la desahuciada! 

Y verá esto mi enemiga y se cubrirá [de] vergüenza
366

, 

 

Y seré llamada „buscada‟, ciudad no desamparada
367

. 

 

 

He aquí que los hijos de tus íntegros
368

 / aguardan tus consuelos,   25 

Se estremecerán
369

  ante tu furor  / y  esperarán
370

 tu compasión. 

Guarda los rebuscos de tu viña
371

, / de los hombres de tu anatema
372

. 

Acelera a los que se rebelan contra Ti
373

  / el año de tus pagos
374

,  

y ¡asómate [para ver] desde los cielos / a los que son llamados en tu nombre
375

! 

 

                                                           
358

 Es la imagen de la Jerusalén de las Lamentaciones de Jeremías: Jerusalén se ha convertido en una 

ʼagunah  porque Dios la ha abandonado por sus infidelidades. La 1, 13. 2 Sam 20, 3. 
359

 Yebamot 3, 8. Le 21, 7. Paradoja. 
360

 Is 21, 15. Sal 7, 13. 
361

 De 28, 18. Is 5, 27. 
362

 Ex 17, 13. 
363

 Alusión a la violencia antijudía y su eterno sometimiento a los gentiles. Le 26, 13. 
364

 Alusión a Hagar, madre de Ismael. Es decir, Jerusalén está sometida a los musulmanes. 
365

 Jerusalén. Je 1, 18. 
366

 Mi 7, 10. Is 62, 12. 
367

 Is 62, 12. 
368

 Pr 28, 10. 
369

 Ha 3, 10. 
370

 Yaḥilw/wĕyoḥilw („se estremecerán‟/‟esperarán). Paronomasia. 
371

 Is 27, 2-3. Ju 8, 2. 
372

 „De los hijos de tu anatema‟: de tus enemigos. Is 34, 5.  Le 19, 10. 
373

 Sal 59, 2 
374

 Apresura el momento de tu castigo. Is 34, 8. 
375

 De 26, 15. Is 43, 7. 
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¡Haznos volver, ʼAdonay, a Ti! / De cierto, volveremos
376

.   30  

 

 

                                                           
376

 La 5, 21. 
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¡Paloma incauta,  atrapada por doquier
377

! 

Ves la pradera y descuidas el enrejado
378

. 

Tu existencia
379

 pasa,  pero la red no se rompe
380

. 

¿Qué responderás / al que te pregunta? 

 

¿Endurecerás más tu espíritu / aun cuando  se pierda tu gloria 

 y se consuma inútilmente tu fuerzas? /  ¡Reflexiona y presta atención
381

!    

 

Presta atención a esto: 

¿Considera de dónde vienes y adónde vas? 

                                                           
Este poema no figura en la ed. de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas de cuatro versos con dos „cintos‟,  es decir, dos series de versos de 

vuelta, el primer „cinto‟ está compuesto por dos versos y el segundo, por uno. 

Los dos primeros versos están el metro mišqal ha-tenuʼot; el tercero y el cuarto y los versos de vuelta, en 

una variante del metro ha-ʼarok ( ᴗ- - - / - - -). 

Rima: AAAABBCC  DDDDEEC  FFFFFFC  HHHHIIC  JJJJKKC. Rima interna diferente en el primer 

„cinto‟ de cada estrofa. 

Acróstico YeHUDaH 

 

 
377

 „Paloma incauta‟: inexperta, sin conocimiento. Os 7, 11. „Por doquier‟: a cada paso. 

Este es el primero de los dos poemas de las sĕliḥot la-ʼašmurot protagonizados por la paloma. Son varios 

los poemas litúrgicos en los ue Yehudah ha-Leví utiliza este símbolo como motivo principal de sus 

poemas.  La paloma/las palomas simbolizan el pueblo de Israel en el exilio. Al igual que la paloma, que 

es monógama a lo largo de toda su vida,  el pueblo de Israel se siente desorientado y solo al haber perdido 

el contacto con su único amor, su Dios.Vaga errante, se enreda, se pierde en valles profundos y no 

encuentra su destino. Vid. el estudio literario de Aviva Dorón en Yehudá Ha-Leví. Poemas. Ángel Sáenz-

Badillos y Judit Targarona Borrás. Alfaguara, Madrid, 1994, pp. 331-337. También vid.. The Song of the 

Distant Dove: Judah Halevi's Pilgrimage, Raymond P. Scheindlin, OUP, 2007. 

 
378
„Enrejado de bronce‟: alude al enrejado fabricado con este material que rodeaba el altar de los 

holocaustos en la tienda de reunión. El sentido de este verso es que el pueblo de Israel, esa paloma 

incauta, ha olvidado o descuidado el servicio a Dios. Éx 27, 4.  
379

 Ḥeldeḵ: „el transcurso de tu existencia en este mundo‟. 
380

 Paḥ: „red para atrapar pájaros‟. El pueblo de Israel sigue atrapado en la red de sus infidelidades y 

pecados. 
381

 Lit.: „Pon corazón a tu recorrido‟. 
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¿Acaso no te basta con  divertirte en el mundo, 

con  los placeres del momento,  como si fueran los años de Yobel?
382

 10  

 

En la tiniebla te mueves  y caminas en vano.   

Abstente,  pues se acercan días de duelo. 

 

Aléjate de chanzas  y / de vanidosos deleites
383

, 

y rasga a cada instante /  tu corazón en jirones. 

 

Prorrumpe en llanto. 15 

 

 

Y si ahora no te despojas de tu atavío, 

¿cuándo serás  capaz de saldar tu deuda,   

por los homicidios de tu obstinación
384

  y los delitos de tu terquedad? 

Tu delito es tu enfermedad;   tu ayuno, tu bálsamo. 

 

Con tu confesión te basta, /  haciendo que se escuche tu llanto. 

Que vea [ʼAdonay] tu llanto
385

 [a ver] / si eres digna de morir o de vivir
386

  20  

                                                           
382

 Como si fueran años de jubileo. La prescripción de Le 25, 8-17 establece que “cada siete semanas de 

años, siete por siete, o sea, cuarenta y nueve años” –prácticamente el año “cincuenta” (Le 25,11) – es año 

de “jubileo”, de “liberación para todos los habitantes del país”, convocado a toque de trompeta (Yobel) . 
383

 Necedades. 
384

 Lit. „por las sangres de tu rebelión‟. 
385

 Tu indigencia. 
386

 También „Se examinará atentamente tu aflicción, el que te hace morir y el que te hace vivir‟. 
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y se perdone el delito. 

 

Propósitos delictivos  cruzaron por tu pensamiento. 

Se ensoberbeció tu corazón,  y ellos crecieron y se impusieron
387

. 

Pero si humillas tu corazón
388

,  ellos serán destruidos. 25 

Prepárate,  porque para luchar contra ti se confabulan. 

 

Recházalos de tu interior, / purifica tu interior, 

inmola tu corazón  / y quema como incienso lo mejor de ti
389

, 

 

y tu llanto, derrámalo como libación. 

 

 

He aquí que tú eres hermosa,  al sol te asemejas, 30 

si no fuera porque te revuelcas en sangre. 

Ni te purificas  ni te redimes, 

y ¿cómo se redime un espíritu que está mancillado? 

 

Prodígate en integridad  /  e implora el fin [de tu situación]. 

Pacta una alianza  /  y arranca las delicias inútiles. 35 

 

¡Discierne mi reprensión! 

                                                           
387

 Enumeración progresiva, vv. 24-25. 
388

 Lit. „si se hiciera pedazos tu corazón‟. 
389

 Lit.: “tu sebo”. El sebo y la sangre de los holocaustos se reservan sólo para Dios. En este verso quiere 

decir que debe ofrecer lo mejor de sí mismo a Dios. Metonimia. 
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Palomas de valles angostos
390

,  /  rebullen agitadas por su temor. 

Se ha esfumado su encanto
391

  /  y ha sido deshonrada su gloria
392

. 

Su riqueza y su gracia
393

  / son para Yitran y Ḥemdan
394

, 

Para su matanza y su exterminio
395

  /  fueron puestas aparte
396

.  

Mil años hace  ya /  [que] espinas hay en su costado
397

, 5 

pues no hay juez para su causa
398

.  /  Pero está calculada toda su existencia
399

: 

 

 

 

                                                           
Poema nº 246 en D. Yarden. 

Seliḥah 

“Poema acejelado”, cf. Sáenz-Badillos, op. cit. pág. 373. Según Dov Yarden, sería un tipo de moaxaja o 

poema estrófico  (כעין שיר אזור). Cinco estrofas de seis versos más un verso de vuelta.  

5+5 sílabas largas. 

Rima: AAAAAAA  BBBBBBA CCCCCCA EEEEEEA FFFFFFA. Rima interna completa en la tercera y 

cuarta estrofas, casi completa en la segunda y quinta estrofas, e irregular en la primera estrofa. 

Acróstico YeHUDaH 

 
 
390
„Palomas de valles angostos‟: los hijos de Israel, el pueblo judío, que, como las palomas de las 

hondonadas y valles angostos gritan temerosas y asustadas al sentirse atrapadas buscando una salida.  Ez 

7, 16.  

Segundo de los dos poemas de este corpus en los que la protagonista simbólica es la paloma.  La 

paloma/las palomas simbolizan el pueblo de Israel en el exilio. Al igual que la paloma, que es monógama 

a lo largo de toda su vida,  el pueblo de Israel se siente perdido y solo al haber perdido el contacto con su 

único amor, su Dios. Para salir de este „valle angosto‟, el pueblo de Israel necesita reencontrarse con su 

amado, con su Dios. 
391

 1 Sa 4, 21. 
392

 Is 16, 14. 
393

 Sal 17, 14. Am 5, 11. 
394

 Juego homonímico de difícil traducción en castellano. La riqueza (yitran, lit. „su resto / su beneficio‟) 

y la gracia (ḥemdan) que un día tuvo el pueblo de Israel, hoy están en manos de Yitran y Ḥemdan, 

desciendientes de Śe ʿ ir, del país de los edomitas, que “según el uso medieval, son los cristianos” (cf. op. 

cit. Sáenz-Badillos, pág. 373, n. 3). Gé 36, 20-26. 
395

 Est 9, 5. 
396

 „Fueron puestas aparte /fueron apartadas‟: ¿referencia al apartamiento de los judíos  en barrios 

separados del resto de la población en la Edad Media? Na 2, 8. Gé 21, 29. 
397

 Hace ya mil años de la destrucción del Templo de Jerusalén y del hecho de que la tierra de Israel esté 

en poder de gentiles. Nú 33, 55. 
398

  Nadie les hace justicia, no hay quien defienda su causa. Je 30, 13. 
399

 Sal 39, 6.   
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tiempos y tiempo y  /  y mitad de tiempo
400

. 

Se cubrieron de tinieblas sus atardeceres
401

 / y se extinguieron sus brasas
402

. 

Desfallecieron sus alas
403

, / mas veloces son sus perseguidores
404

; 

se frotan las palmas de las manos
405

 / por el esplendor de su riqueza, 10 

y donde las dispersé
406

 /los  chacales las devoran
407

. 

Los árabes, son sus caudillos; / los edomitas, sus generales
408

. 

Mešek
409

 y Pelešet
410

  /  las hicieron enmudecer
411

. 

 

Están apartadas / y no tienen quien las socorra frente a ellos. 

 

Neḇayot
412

 y los kusitas
413

  /  dominan a los [otrora] pertrechados
414

; 15 

los abandonaron quebrados
415

  / desamparados por las esquinas. 

Sus dignatarios
416

 son investigados
417

,  /  y sus casas son registradas
418

; 

mujeres y hombres  /  a cada momento son castigados
419

. 

                                                           
400

 „Está calculada/contada toda su existencia‟: se sabe cuándo terminará su existencia en esta tierra y 

llegarán los tiempos mesiánicos. Da 7, 25. En este pasaje “se basan esperanzas y especulaciones 

mesiánicas sin número en el judaísmo hispánico” (cf. Sáénz-Badillos, op.cit. pág. 373, n. 6-7). 
401

 Jb 3, 9. 
402

 Sal 118, 12. 
403

 Ez 1, 24. 
404

 La 4, 19. 
405

 Is 33, 15: “Intentan no hacer ostentación de su riqueza para no molestar a los que gobiernan” (vid. 

Sáenz-Badillos, op. cit. pág. 373, n. 6-7. 
406

 De 32, 26. 
407

 Je 51, 34. „Los chacales las devoran‟, lit. „los chacales son sus jadeadores‟. 
408

 Los judíos están dispersos bajo dominio musulmán o cristiano. 
409

 Gé 10, 2, descendiente de Jafet: los europeos.  
410

 Is 14, 29. Los filisteos, en la Tanaḵ. En el uso medieval de este término, suele aludir a los bereberes. 
411

 Mi 3,5. 
412

 Primogénito de Ismael. Gé 25, 13. Hace referencia a los musulmanes. 
413

 „Kusitas‟: etíopes. 2 Cr 12, 3. 
414

 „Pertrechados‟: se refiere a los israelitas, que salieron de Egipto armados. Éx 13, 18. Paradoja. 
415

 Baba   batra   , 39. 
416

 „Sus dignatarios‟: lit. „sus grandes‟. Jo 3, 7. 
417

 Sal 111, 2. 
418

 Mid.dot 1,7. 
419

 Am 2, 8. 
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Y por la multitud de las mentiras
420

,  /  los acosan serpientes
421

; 

Los cargan de cadenas
422

,  /    de vergüenza son revestidos
423

, 20 

 

la cual recubre su atavío
424

  /  como si fuera su piel y sus trapos de inmundicia
425

. 

 

Las crónicas
426

   /  fueron  desveladas por los sabios
427

, 

pero [su] interpretación permanece oculta,  /  cerrada y sellada
428

. 

No hay profetas ni visionarios
429

,  /  no hay ´urim ni tummim
430

. 

La justicia eterna  /  se cambia por sortilegios
431

. 25 

Las hijas de reyes
432

  /  son esclavas de los pueblos
433

: 

[les] arrancan los zarcillos
434

,  /  derraman sus bálsamos
435

, 

 

y sus siervos se deleitan  /  con su canela y su nardo
436

. 

¡Quita el anillo
437

  /  de la mano de Gaʻtam
438

 

 

                                                           
420

 Os 7, 3. 
421

 La 4, 19. Los judíos son falsamente acusados de crímenes y traiciones en la Edad Media. 
422

 Ez 27, 24. 
423

 Sal 132, 18. 1 Re 22, 10. 
424

 1 Sa 17, 38. 
425

 Lit. „cómo paño menstrual‟.  Is 64, 5. Enumeración progresiva, vv. 19-21. 
426

 „Crónicas‟, lit. „las cosas de los días‟, „las cosas que pasaron‟.1 Re 14, 29. 
427

 Beraḵot 55: „un sueño que es interpretado‟. 
428

 El final de la esclavitud, del sometimiento de Israel.  Da 12, 9; Sanhedrín 97. 
429

 Ha pasado el tiempo de la profecía y de las visiones y sólo le cabe esperar a Israel la llegada de los 

tiempos mesiánicos. Da 9, 24. 
430

 “Instrumentos sacerdotales para la predicción del futuro mediante las suertes” (cf. Sáenz-Badillos, p. 

375, n. 24). 
431

 El pueblo de Israel ha caído en la superchería y no confía en la justicia divina. Nú 22, 7. Da 9, 24. 
432

 Sal 45, 10. 
433

 Gittin 58.  
434

 Éx 32, 2. 
435

 Ne 9, 28. En los vv. 25-28 vemos un ejemplo del tópico „el mundo al revés‟. 
436

 Ca 4, 14. 
437

 Est 3, 10. 
438

 Gé 36, 10-11. Hijo de Esaú. En la literatura medieval hispanohebrea, se refiere a los cristianos. 
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y de la cabeza de Qedar 
439

 /  el esplendor de su turbante
440

! 30 

A los que anhelan su ruina
441

,  /  ¡hazles beber su cáliz
442

! 

¡Revela el final sellado
443

!  /  ¡Aviva la  luz oscurecida
444

! 

¡Enarbola tu estandarte 
445

  /  sobre los estandartes de sus vasallos
446

! 

El campamento de tus cohanim  /  pon en medio de sus cuatro
447

 [estandartes] 

 

y extiendan sus alfombras
448

 /  desde Be ʻer Šeḇaʻ hasta Dan
449

. 35  

 

                                                           
439

 Hijo de Ismael. Gé 25, 23. Se refiere a los musulmanes. 
440

 Éx 39, 28. 
441

 Pr 29, 16. 
442

 Is 51, 17;  Je 25, 15. Cf.  el poema de Yehudah ha-Leví que comienza Yerušalayim, le-mogaiḵ hašqi 

ʼet kosmeroraiḵ. 
443

 Da 12, 9. 
444

 Is 9, 18. 
445

 Nú 2, 2 ss. Is 62, 10. 
446

 Is 11, 14. 
447

 Los estandartes que portan Judá, Dan, Rubén y Efraín. Nú 10, 14. 

448
 Se refiere tanto a las alfombras colgadas como a las que alfombran el suelo en los campamentos de los 

semitas. Pr 7, 15. 
449

  De un extremo a otro de la tierra de Israe1 Cr 21, 2. 



130 
 

SĔLIḤAH 98 

 

Aquel que asentó los cimientos de la Tierra
450

 /  y  estableció sus límites
451

, 

y puso esplendor en el sol
452

 / para iluminar sus oscuridades
453

, 

el que alumbra  la Tierra / y a los que en ella habitan
454

. 

 

El Dios que construye / en el firmamento sus escalones
455

, 

y altera  y cambia / los destinos
456

 de sus criaturas
457

;   5 

al que se designa  Kadmon
458

 ,  / pues es el origen de todo
459

,   

¿quién podrá negarlo
460

  cuando / frente a sus ojos están sus testimonios
461

 

 

 

                                                           
Poema nº 247 en la ed. de D. Yarden. 

Taḥanun, „súplica‟. El origen de este tipo de sĕliḥah está en Da 9, 3 y 1 Re 8, 54. En estos pasajes se 

indica que la oración debe ir seguida de una súplica. En época talmúdica se estableció la costumbre de 

añadir una súplica individual al terminar las oraciones centrales de cada oficio (Beraḵot 16b). A finales de 

la Edad Media, esta súplicas espontáneas adquirieron un formato estándar y dieron lugar a un tipo de 

oración denominado taḥanun. 

Poema acejelado. Cinco estrofas. La primera tiene tres versos; la segunda y la tercera tienen cuatro versos 

y el verso de vuelta, y la quinta y la sexta tienen tres versos más el verso de vuelta.  

6+5 sílabas largas. 

Rima consonante AAA BBBBA CCCCA EEEEA FFFFA. Rima interna diferente en cada estrofa 

Acróstico YEHUDAH. 

 

 
450

 Sal 102, 26. 
451

 1 Sa 5, 6 
452

 Según la oración   El baruḵ gadol de„ah … que se entona antes de la Šem„a  y en la que se alaba a Dios 

como fuente de luz.  
453

 Jos 24, 7. 
454

 Según la tefil.lat šaḥarit 
455

 Los escalones de su trono, de su altar. Am 9, 6; Sal 89, 7. 
456

Traduzco la palabra zĕman por „destino‟, pues es el significado que presenta en la poesía 

hebraicoespañola. 
457

 Da 2, 21. Sigue también la tefil.lat „arvit:  משנה עתים ומחליף שת הזמנים   
458

 En la literatura rabínica encontramos la expresión  קדמונו של עולם,  literalmente „el principio del 

mundo‟, vid. Berešit  Rabbah  38, 7. Esta  expresión , en la mentalidad rabínica, equivale a „Dios eterno‟. 
459

 1 Cr 29, 14-15. Todo proviene de Dios y vuelve a Él. 
460

 Negar la existencia de Dios. 
461

 El mundo y sus criaturas dan testimonio de la existencia de Dios. Sal 19, 2; Isa 43, 10. 
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y se revela  a sí mismo
462

, /  pues  nosotros somos sus obras
463

? 

 

¿Quién contará su grandeza  / y la fuerza de sus hazañas? 

y  le pondrá valor / y alcanzará sus maravillas?
464

 10 

Ningún lugar puede contenerlo
465

 / mas Él contiene sus maravillas
466

. 

En todo ha puesto su forma
467

 / para mostrar la fuerza de sus proezas
468

;  

 

y todas las obras ¿qué son para Él  / y todos los que le alaban
469

? 

 

 

Reconstruye
470

 tu Templo santo  /  y haz volver a tus sacerdotes. 

Eleva nuestro poderío
471

  /  y levanta,  ¡oh Roca!, nuestra sentencia
472

. 15   

Confunde a nuestros enemigos
473

 / para que se llene nuestra boca de cánticos
474

. 

 

Reconstruye la ciudad de Sión
475

. /  Consuela  a los que están en duelo por ella
476

. 

 

 

 

                                                           
462

 Lit.: „su mismidad/identidad revelada‟. Is 40, 29.  Est 3, 14. 
463

 La creación de testimonio de la existencia del Creador. 2 Sam 23, 20. 
464

 Sal 40, 6. Sal 106, 2. También Keter Malkut, 24.  ימים נוראים. Estas  composiciones están compuestas 

para esos días.  
465

 1 Re 8, 27. 
466

 Berešit Rabbah 98, 9. 
467

 Ha hecho todo a su manera. Sal 77, 20. 
468

 De 3, 24. 
469

 Pr 27, 21. Al igual que al hombre se le prueba en la boca del que le alaba.  
470

 Sal 48, 2. Is 58, 12. Tefil.lat mušaf le-šaloš regalim.  
471

 Lit. „nuestro cuerno eleva‟, como símbolo de poder y fuerza. Sal 89, 18; 75, 11. 
472

 „Levanta nuestra sentencia‟: pérdódanos. Sal 82, 8. 
473

 Sal 144, 6. 
474

 Sal 126,  1-2. 
475

 Birkat ha-mazon. 
476

 Tefil.lat Noḥam. 
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Devuélveme  el gozo
477

 /  pues como antaño eres la Roca de mi salvación
478

. 

Transforma mi tristeza
479

, / no te muestres sordo ante mi llanto
480

. 

Perdona mi pecado
481

 / y no repares en mi culpa
482

; 20 

 

Que [tu] refugio
483

 descienda
484

 / aprisa,  desplegando sus sombras
485

. 

 

 

 

 

                                                           
477

 Sal 51, 14. 
478

 Sal 89, 27. 
479

 Birkat ha-mazon. 
480

 Sal 39, 13. 
481

 Mi 7, 18. Jb 7, 21. 
482

 De 9, 27. 
483

  Lit.: suk.kah,  „cabaña‟. Aquí tiene el sentido de “refugio” a cuya sombra cobijarse. Se alude al pueblo 

de Israel en su peregrinar durante cuarenta años por el desierto del Sinaí, cuando se cobijaba en tiendas 

beduinas. 
484

 „Descienda‟: descienda la Tienda del Tabernáculo.  Am 9, 11. Is 4, 6. 
485

  Sus sombras protectoras sobre el pueblo de Israel. Sal 90, 10.  Je 6, 4. 
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Me desvelan mis afanes, / siendo el secreto de mi corazón y su anhelo
486

, 

musitar las palabras de mis súplicas
487

 / como melodía de ´El y su alabanza
488

. 

No entregaré mis ojos al sueño
489

 / a media noche, por su causa
490

, 

para lograr la visión de la delicia de ´Adonay / y visitar su Santuario
491

. 

 

Me desperté
492

, y me puse a considerar
493

 / quién era el que me desvelaba
494

, 5 

y he aquí que el Santo que habita / [en] sus alabanzas
495

,  me apremiaba 

a prestar atención, / dándome ánimos, fortaleciéndome
496

, 

 

 

                                                           
Poema nº 248 en Yarden.. 

Taḥanun („súplica`) 

Es un tipo de seliḥah en la que predomina el contenido de súplica. El origen de este tipo de sĕliḥah está 

en Da 9, 3 y 1 Re 8, 54. En estos pasajes se indica que la oración debe ir seguida de una súplica. En época 

talmúdica se estableció la costumbre de añadir una súplica individual al terminar las oraciones centrales 

de cada oficio (Beraḵot 16b). A finales de la Edad Media, estas súplicas espontáneas adquirieron un 

formato estándar y dieron lugar a un tipo de oración denominado taḥanun. 

Tipo de moaxaja o poema acejelado. Seis estrofas. La primera tiene cuatro versos. Las otras cinco tienen 

cuatro versos más el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas. Mišqal ha-tenu ‟ot. 

Rima: AAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA  FFFFA. Rima interna diferente en cada una de las 

estrofas. 

Acróstico YeHUDaH. 

 

 
486

 Sal 37,4. Vid. también en el léxico de ha-Nagid, los vocablos sod y miš´al con el sentido que tienen en 

este poema. Sod, significa „secreto‟, pero también aquí „deliberación‟, „plática‟. El corazón es la sede de 

los sentimientos y las ideas que se debaten y desvelan al poeta. Miš´al: „anhelo‟, „búsqueda‟, lo que se 

aleja de la concepción bíblica. 
487

 Pr 18, 23. 
488

 Pr 27, 21. 
489

 Sal 131, 4. 
490

 Lit.: „partiendo en dos la noche‟. Sal 119, 62. 
491

 Sal 27, 4. 
492

 Je 31, 26. 
493

 Sal 73, 16. 
494

 Vid. Gabirol 29 
495

 „Que habita en sus alabanzas‟: Tú eres la alabanza de Israel. Sal 22, 4. 
496

 De 3, 28. 
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al tiempo que todo mi ser cobraba aliento
497
: / bendeciré [a ʼAdonay] que me  

                                                                                                        [aconseja
498

. 

 

¡Oh, Roca!, de quien es el alma, /y el cuerpo es su obra
499

. 

 

 

Rogando ante Él
500

, / y gozando en mi oración, 10 

hendieron mis lágrimas sus nubarrones
501

, / y se tornaron dulces, más que  miel y 

                                                                                                              [perfume
502

. 

Se envaneció mi corazón a sus ojos
503

,/ al tiempo que se derretía como cera
504

, 

como siervo que delante de sus señores
505

/ tiembla de miedo
506

, 

 

de modo que sólo piensa en hacer su deseo
507

, /descuidando toda su tarea
508

. 

 

 

Aguarda, ¡oh noche!
509

, y siéntete afortunada
510

;/ retrasa la aurora que está por  ve- 

                                                                                                                      [nir
511

,  15 

                                                           
497

 2 Sam 1, 9. Jb 9, 18. 
498

 Sal 16, 7. 
499

 Gé 47, 8. Pr 5, 22. Y  Goldsmidt, Yom ha-kippurim,  296. 
500

 1 Cr 16, 25. 1 Re 8, 28. 1 Sam 1, 12. 
501

 Jb 26, 8. Sal 39, 13. Pura metáfora esta imagen de las lágrimas cuyo brillo se asemeja  al relámpago de 

las tormentas. Aquí el llanto del orante es capaz de penetrar las nubes que ocultan a Dios, el velo de su 

misterio.  Construcción cosmogónica en Jb 26, 8. Beraḵot 32. 
502

 Sal 19, 11. Pr 16, 24.  Ez 27, 17. 
503

 Sal 131, 1. 
504

 Sal 22, 15. Sal 97, 5. Metáfora de experiencia trascendente 
505

 Sal 123,2. Šabbat 10. 
506

 Sal 107, 26. 
507

 Ez 24, 25. 
508

 Gé 41, 51. 
509

 Apóstrofe 
510

 2 Re 14, 10. 
511

 Ha 2, 3. 
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hasta que el siervo sea merecedor de confianza
512

, / por sus ruegos, a su señor
513

, 

y desahogue corazón e hígado
514

, /y declare los males de su corazón
515

, 

y se quede solo el sirviente
516

/ con el rey en su diván
517

, 

 

y cante y recite su poema
518

/ al Dios de su estandarte
519

 y su torre
520

. 

 

 

He aquí al siervo de siervos
521

, /ante el Rey de Reyes
522

, 20  

de pie, sus manos cansadas
523

 / y sus lágrimas que se van yendo
524

. 

Por ti, sus miembros se debilitan
525

 / mientras su vida se prolonga
526

, 

y todos sus órganos se estremecen,/ y confiesan bendiciendo: 

 

Perdona
527

 la maldad de su proceder
528

, / que como la arena [del mar] es su peso
529

. 

   

                                                           
512

 1 Sam 29, 4. 
513

 Pr 18, 23. ’Abbot 1, 3. 
514

 La importancia de algunos órganos vitales en la mentalidad semita: el corazón, como sede del 

pensamiento en el mundo bíblico; el hígado, como sede de los humores que conforman el carácter, según 

la medicina medieval. 
515

 1 Re 8, 38. 
516

 Qodašim 81. 
517

 Ca 1, 12. O bien „en su compañía‟. El siervo es digno, por el acto de su propia purificación, de gozar 

de la compañía de Dios, de merecer su cercanía en convite. 
518

 Nú 23, 7. 
519

 Sal 106, 46; 20, 6. 
520

 Pr 18, 10. 
521

 Gé 9, 25. 
522

 Ez 26, 7. 
523

 „Torpes‟, „entumecidas‟. Éx 17, 12. 
524

 Sal 109, 23.  
525

 Jb 17, 7. Qo 5, 8. 
526

 Is 13, 22. 
527

 De 14, 19. 
528

 Is 1, 16. 
529

 Jb 6, 2-3. Pr 27, 3. Hipérbole. 
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Dispone ha-  El
530

  / [que] a un menesteroso que pide, /  se le abran / las puertas
531

, 

[por] la algarabía de su charla
532

 / a causa de la  amargura de su  espíritu
533

, / hacia ʼEl ,  

                                                                                            [el 'Elohe /de los espíritus
534

, 

cuando [le] implora, / al tiempo que teme / sus juicios /y castigos. 

¡A ʼAdonay nuestro Dios  / [corresponden] misericordias y  perdones
535

! 

 

 

¿Acaso hallará gracia / ante Dios
536

 / un hombre / lleno de impostura
537

, 5 

que nace
538

 / envuelto / en sangre de delito / y aguas de culpa
539

, 

 

                                                           
Poema nº 249 en la edición de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas formadas por seis versos más el verso de vuelta, excepto la primera 

estrofa que tiene  sólo cuatro versos.  

3+3 / 3+ 3  sílabas largas.  

Rima: AAAA  BBBBBBA  CCCCCCA  DDDDDDA  EEEEEEA. 

Acróstico YeHuDaH. 

 

 
530

 De 28, 8. El verbo „enviar‟ tiene, en la forma intensiva pi„ el tiene el significado de „ordenar‟, 

„mandar‟. 
531

 Ne 13, 19. Al pecador que humildemente se dirige al Señor en oración, se le abrirán las puertas. Se 

refiere a las puertas de Jerusalén. Imagen cargada de enorme fuerza afectiva: vale tanto la queja del 

indigente que ʼ Adonay es capaz de permitir que en la víspera del sábado se abran las puertas de la 

Ciudad Santa, cierre decretado por el propio Dios.   

La disposición gráfica de los versos de este poema recuerda visualmente dos grandes puertas, como las 

que daban paso al Templo (cf. el texto hebreo del poema). 
532

 Sal 55, 3. 
533

 Ez 3, 14 
534

 Nú 16, 22. 
535

 Da 9, 9. „Misericordias y perdones‟: plurales expresivos y recategorizaos. 
536

 Lit. „ante el que escruta los riñones‟. Los riñones son los órganos más ocultos del ser humano, no se 

pueden palpar ni se accede a ellos fácilmente. En la visión antropológica semita, son la sede de la 

conciencia y de la afectividad (vid. Je 12, 2).  
537

 Lit. „lleno de fraude/mentira/engaño‟. Sal 43, 1. 
538

 Lit.: „que surge‟, que viene al mundo en un instante. Sal 51, 7. 
539 

2 Sam 20, 12.  Sal 51, 7. 
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que el fin de su espera
540

,/ en su tumba
541

,/ es un lecho de costra / y un manto  

                                                                                                     [de gusanos
542

, 

que alardea de sí mismo /sin motivo/ y se regocija / sin saber de qué
543

, 

y si ambiciona / aumentar riqueza / allegar prestigio, / no sabe / a quién ni qué  

                                                                                                 [cosa [buscar]
544

, 

que olvida que un día
545

, / sin precio de redención, / será como oscuridad /  

                                                                                                         [sin calor
546

? 10 

 

Un día los Rollos serán abiertos
547

 / y saldrá a la luz lo que permaneció en olvido.
548

. 

 

 

¿Cómo medrará/ el que fue amasado / con semen
549

 /y sangre de menstruación
550

, 

que [aun] considerado
551

, /como extranjero habita/ y tendrá que irse/ a regañadientes
552

, 

cuyo su manjar,  /su agua / y el final de sus días /están medidos
553

; 

si no transcurre  un momento / sin alguna desgracia /ni  suceso /que  no cause in- 

                                                                                                                 [quietud
554

, 15 

 

                                                           
540

 Sal 146, 5. 
541

 Li.: „en el cementerio de su tumba‟. 
542

 Jb 7, 5. 
543

 Jb 15, 25. Am 6, 13. 
544

 Qo 2, 3-19. 
545

 El día de la muerte y del juicio. 
546

 Lit.: „sin sol‟. „Sol‟ (ḥam.mah), hay que entenderlo aquí como fuente de calor.  Él, como cadáver, 

perderá su propio calor. 
547

 Se refiere a los escritos en que se inscriben todos los actos humanos, buenos y malos ( Je 17, 1; Mal 3, 

16; Sal 40, 8; 56, 9). 
548

 Da 7, 10. El día del juicio. 
549

 Lit.: „con aguas de gota‟. 
550

 Abbot 3, 12. 
551

 „Aunque considerado‟: aun siendo apreciado en la sociedad. 
552

 Tendrá que abandonar la vida a la que está apegado. Gé 23, 4. 
553

 Sal 39, 5. 
554

 Saʿadyah Gaʼ ón, 
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ni hay [hombres] honestos / sin [delitos de] sangre
555

 / ni hombre/  rescatado del  

                                                                                                                 [še   ol
556

, 

sino  aquel  que fue aceptado
557

 / y gracia halló, / el que pecó / y admitió sus pe- 

                                                                                                                 [cados
558

 

y antepone canto y alabanzas / en el lugar de sacrificios y altares
559

? 

 

 

El que se arma de coraje
560

, / el que se refugia / en su mérito/ y su asiento
561

, 

y pone necia confianza
562

, / los días de su futilidad
563

, /en aumentar su opulencia   

                                                                                                                     [y su oro 20  

¿acaso no recuerda  / que el tiempo malogrará
564

/ la vanagloria de su arrogancia/ y  

                                                                                                                 [estado? 

¡Cómo olvida / quien es probado
565

 / por el dolor/ en su lecho
566

, 

cuando sufre  / y padece / y no hay remedio/ para su dolor
567

, 

cuando anda a tientas / a pleno sol /  y [por la noche] no le guía el brillo/ de su  

                                                                                                              [estrella
568

 

 

                                                           
555

 Lit.: „sangres‟. Varios homicidios, válido tanto para muertes físicas como morales. Qo 7, 20. 
556

 Sal 49, 8-16. 
557

 Lit. „es aceptado‟, porque aceptó su pecado. 
558

 Jb 33, 22-28. 
559

 Sal 95, 1-2. 
560

 Li.: „ El que [en los afanes terrenos] vuelca su energía‟. 
561

 Lit.: „rango y carruaje‟. Poseer carruaje propio era un símbolo de categoría social.  Ju 5, 21. 
562

 Jb 31, 24. 
563.

Qo 7, 15. 
564

 Jos 7, 25. 
565

 Probado y amonestado. Jb 33, 19. 
566

 Jb 33, 19. 
567

 Pr 6, 19. 
568

 „Cuando palpa la luz del sol y no tiene brillo su estrella‟.  Bellísima metáfora de la ceguera. Éx 10, 21; Sal 

74, 16. 
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y dan vueltas por la plaza
569

  [los] suspiros / de familiares y familiares
570

! 25  

El esplendor del orbe / ¿no  es  como  una flor que se marchita
571

  / cuyo fin /es  

                                                                                        [una fosa profunda
572

? 

Sólo un corazón íntegro
573

, / sellado por   El, 
574

/ que ante / su Nombre se abaja
575

, 

que soporta el yugo
576

 / y no desfallece
577

 / ni se incomoda /por reprensión [divina]
578

. 

Y de su trampa [corpórea] 
579

 /será su alma/ como una esclava / que huye
580

:  

[que] será elevada  / hasta el Trono
581

 / y apartada de lo más/ profundo del šeʼol 
582

. 30  

[mientras] el cuerpo es abandonado / como engañoso
583

, /como ceñidor/ echado  

                                                                                                          [a perder
584

. 

 

Los rasgos de su fisonomía  se disolverán/ y precisamente por esto serán grabados
585

.  

  

                                                           
569

 Plaza o mercado. Con esta imagen de la noticia del duelo que va y viene por entre las gentes allí 

concentradas, propagándose el dolor de la noticia, como se propaga en idas y venidas ente familiares y 

conocidos, en un círculo repetitivo que atrapa a todos en el dolor del óbito.  
570

 Qo 12, 6. Za 12, 12. 
571

 Is 28, 1. 
572

 „Fosa profunda‟: el še   ol. Pr 14, 12. 
573

  „Íntegro‟, también „inocente‟, „sin culpa‟. Sal 119, 80. 
574

 „Sellado por   El‟: marcado por Dios, perteneciente y destinado a Él. Sellado y rubricado, como 

documento donde se da fe de a quién pertenece. 
575

 „Ante su Nombre se abaja‟: temeroso y reverente. Mal 2, 5. 
576 

„Yugo‟: El yugo de la opresión y el yugo de la obediencia a Dios. Is 9, 3. 
577

 Éx 18, 18.  Paronomasia ysbol/ybol („soporta‟/‟desfallece). 
578

 Pr 3, 11. 
579

 La dualidad platónica cuerpo/alma queda patente en este y los versos siguientes.. El alma se liberará de 

esa cárcel (trampa, lazo) del cuerpo, y al final cada elemento tiene su destino. De 7, 16. 
580

 Gé 16, 8. 
581

 El trono de la gloria de ‟Adonay. 
582

 Lit.: „será apartada del Šeʼ ol. Sal 96, 13. 
583

  Je 15, 18. Como algo engañoso. 
584

 „Ceñidor‟: Imagen netamente platónica: el cuerpo ha sido tan sólo una envoltura del alma en su vida 

terrenal, que la ha ceñido como un cinturón, que la ha sujetado a sí, prisionera. Je 13, 7. 
584

 „Serán grabados‟: en  las piedras preciosas del efod del Sumo Sacerdote, como grabados estaban en 

ellas, materia imperecedera, los nombres de los hijos de Israel. Éx 17, 16. Éx 39, 6 
585

 „Serán grabados‟: en  las piedras preciosas del efod del Sumo Sacerdote, como grabados estaban en 

ellas, materia imperecedera, los nombres de los hijos de Israel. Éx 17, 16. Éx 39, 6 
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SĔLIḤAH 101 

 

Las criaturas
586

 y su interioridad  / son como arcilla en tu diestra
587

. 

Pon un espíritu nuevo en su interior
588

 / para que puedan comprender tu voluntad
589

, 

y que cuando clamen a Ti
590

,  te sea grato /  y encuentren gracia a tus ojos
591

, 

 

fortalezcas su corazón
592

 /  y escuches su oración
593

. 

 

 

¿No me ha bastado con el pecado de juventud
594

/ del que aún no me he purificado, 5  

con los extravíos
595

 de un corazón ignorante / tras los que aún me precipito
596

?  

Exilio y vida de tribulación
597

: / a causa de esto ando azacaneado
598

. 

Y  la muerte, como un lobo en el bosque
599

 / me acecha y estoy desprevenido
600

. 

 

 

                                                           
Poema nº 250 de la edición de D. Yarden. 

Seliḥah  

Poema acejelado. Cinco estrofas de cuatro versos más el verso de vuelta, excepto la primera estrofa que 

sólo tiene cuatro versos. 

 6+6 sílabas largas.  

Rima: AAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA . Rima interna diferente en todas las estrofas. 

Acróstico YeHuDaH. 

 

 
586

  Los hombres. Berešit Rabbah 225, 9, 3; Tefi.lat Roš ha-šana: meleḵ „al kol. 
587

 Jer 18, 6. La imagen de Dios como un alfarero aparece en el Génesis (Gé 2, 7). 
588

 Sal 51, 12. 
589

 Sal 143, 10. 
590

 Sal 119,  108. 
591

 1 Sa. 25, 8. 
592

 Fortalece. Sal 65, 10. 
593

 Lit.: „que preste atención tu oreja‟. 
594

 Jos 22, 17; Jb 13, 26. 
595

 Sal 18, 13. 
596

 Is 2, 2. 
597

 Ab.bot 6, 4. 
598

 Is 32, 4. 
599

 Je 5, 6. 
600

 Sal 19, 12. 
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Fui insolente 
601

 y no me acordé /  del día en que debía comparecer ante Ti
602

. 

 

Tuve un corazón porfiado
603

 /  y proclive a seguir mi capricho
604

. 10   

  

La mirada no se detiene 
605

 / me abandona
606

  y se descarría
607

. 

El oído  no se despierta
608

,  / más que ante palabras pecaminosas
609

. 

Y la mano gusta de dominar
610

,  / y la boca de proferir despropósitos
611

. 

 

Así pues,  ¿cómo voy a limpiarme
612

 /  y cómo voy a comparecer ante tu tribunal
613

?  

 

   

Sangre y carne
614

, ¿cómo saldrán / indemnes
615 

de en medio de la llama
616

? 15  

Si Tú no me  rescatas 
617

 / y no es tu designio hacer prodigios
618

, 

¿dónde se hallará
619

 / perdón
620

 para una culpa tan grande
621

? 

 

                                                           
601

 Éx 18, 11. 
602

 Je 18, 20. 
603

 Lit. „tengo un corazón indómito, obstinado‟. Je 5, 23. 
604

 Lit. „y en pos de su beneficio inclinado‟. Ez 33, 31.  
605

 Lit. „ojo no mora/ no habita‟, con el sentido de que siempre anda buscando novedades y no se centra. 1 

Re 17, 20. 
606

 Ju 19, 2. 
607

 No se espabila, no presta atención. Nú 5, 12. 
608

 Is 60, 4. 
609

 Vv. 11-12, metonimias sinestésicas. 
610

 Nú 16, 13. 
611

  Is 9, 16. 
612

 Sal 18, 27.  
.613

 Sanhedrin 
614

  Soṭah 8, 1.  
615

 Gé 33, 18. 
616

 La prueba del fuego, que prueba y purifica el oro, es decir, la cualidad del ser humano. Sólo el 

sufrimiento y la renuncia purifican al hombre. Éx 3, 2. 
617

 Sal 144, 10-11. 
618

 Is 28, 29; 1 Re 12, 15. 
619

 Jb 28, 12. 
.620

 Sal 130, 4 
621

 2 Cro 28, 13. 
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El que comercia con este mundo
622

 / queda excluido del mundo futuro. 

 

¿Y cómo se congraciará 
623

/  y conseguirá  tu clemencia
624

?  

 

Acepte 
625

 Yaḥ  interceder por ti/  durante las noches de vigilia
626

. 20  

Que en torno a tu Templo se congregue 
627

 / para expiar sus pecados
628

. 

No ocultes tu rostro
629

 / para que puedas salvarle de sus temores
630

. 

Extiende la palma de tu mano
631

, / para que sea en tu casa uno de tus moradores
632

, 

 

que sea uno de los que habiten en tu Casa 
633

, / y de los convidados a tu mesa
634

.   

  

                                                           
622

 Ab.bot 4, 1. El hombre que se dedica a conseguir riquezas en este mundo y trafica con su dignidad 

moral, no tendrá vida en el mundo futuro, sino destrucción y  aniquilación. 
623

 1 Sam 29, 4. 
624

 Pr 12, 2. 
625

 Gé 25, 21. 
626

 Éx 12, 42. Las noches de vigilia/ de vela, se refiere tanto a la noche que precedió a la salida de Egipto 

cuando los israelitas permanecieron en vela, como a las vigilias de la noche en el mes de   Elul.  
627

 „Congregue‟. Lit.: „rodee tu Templo formando una corona‟. Is 64, 10. Sal 142, 8.  
628

 Le 23, 28. 
629

 Sal 44, 25. 
630

 Sal 34, 5. 
631

 Ayúdale, tiéndele tu mano ʼAdonay, a tu pueblo. Da 5, 5; Pr 6, 3. 
632

 Sal 119, 54. 
633

 Sal 43, 3. Sal 84, 5. 
634

 „Convidados a tu mesa‟: alusión al banquete escatológico. Según el Talmud (Babaʼ Batraʼ 74b)  al 

final de los tiempos, en el mundo futuro, se celebrará un banquete  reservado a los justos, en el cual se 

servirá la carne de Leviatán. 2 Sa 19, 29; 1 Re 2, 7. 
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SĔLIḤAH 102 

 

¡Jerusalén, gime! ¡Sión, derrama tu ofrenda
635

! 

Porque tus hijos, al recordarte, no reprimirán su llanto
636

. 

Que pierda destreza mi diestra para siempre
637

, ¡ciudad de loor!, si me olvido de ti. 

 

Que se pegue mi lengua al paladar
638

 si no me acuerdo de ti. 

 

 

He aquí que mis pecados
639

 me expulsaron
640

 del interior de la estancia de mi pro- 

                                                                                                                 [genitora
641

,  5 

cumpliéndose la desgracia que  mi  padre  [había determinado]  para  mí  por  mi  

                                                                                                               [pecado
642

. 

Mi hermano con el hijo de mi esclava
643

 
 
me arrebataron la primogenitura

644
. 

                                                           
Poema nº 251 en ed. de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas de tres versos más el verso de vuelta. 

7+7 sílabas largas. 

Rima AAAA  BBBA  CCCA  DDDA  EEEA.  Rima interna en la tercera estrofa. 

Acróstico YeHUDaH. 

 

 

635
Dimĕʿḵa: „llanto‟, también „jugo‟, „ofrenda‟, „libación‟.  El poeta juega con los dos significados de la 

palabra. Éx 22, 28. 2 Sam 23, 17. 
636

 Lit.: „su ojo no reprimirá [el] llanto‟. 
637

 Lit.: „se olvidará/que se olvide mi diestra‟. Sal 137, 5. 
638

 Sal 137, 6. 
639

 En ugarítico esta raíz tiene más que ver con „error‟, „perder el rumbo‟, que con el sentido de pecado.  
640

 Ez 39, 23.  Da 9, 16. Cf. el Musaf lĕ-moʻadim. 
641

 Por sus pecados el pueblo de Israel fue expulsado de su tierra. Ca 3, 4. 
642

 Lit.: „y se cumplió/llevó a término para mí el mal de parte de mi padre por mis pecados‟. Est 7, 7. Is 64 
643

 „El hijo de mi esclava‟: se refiere a Ismael y a sus descendientes, los árabes. Gé 21, 9-10. 
644

 Gé 27,11.Jacob/Israel robó la primogenitura de su hermano Esaú. En los textos medievales 

hispanohebreos, se refiere también a los cristianos. Se alude en este verso al hecho de que Jerusalén ahora 

está en manos de los árabes, ora en manos cristianas.  
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Sobre estas cosas,  mi alma ante la Roca,  se derrama en súplicas
645

. 

 

 

Ofrece tus mejillas a los mesadores
646

 y no apartes la cara del escupitajo. 

Tal vez con la gravedad de aflicciones, se aplaquen  las soberbias
647

  10 

 Sé hermana de los chacales y compañera de los autillos
648

. 

 

 Y cual la noche pon tu corazón
649

 ,  de negro vístete
650

 y con sigilo camina
651

. 

 

Aguarda en silencio
652

 ante ʼAdonay, porque no se olvida eternamente del mísero
653

. 

Pues no mira sólo [tus pecados] al hacer misericordia
654

, para no destruir[te]
655

, 

hasta que llegue el tiempo fijado para Israel
656

 y dé su salvación desde Sión
657

 15 

 

y del pozo del exilio con maromas de amor
658

 sea sacada. 

 

 

                                                           
645

 Jb 30, 16; 1 Sam 1, 15.  
646

 Lit.: „a los arrancadores‟, es decir, a los enemigos que arrancan los cabellos de tu barba como señal de 

injuria.  Is 50, 6. 
647

 „Soberbias‟: lit. „aguas impetuosas‟. Con la gravedad y el peso de las aflicciones, se le „bajarán los 

humos‟.  Sal 124, 5. 
648

 Laméntate en la noche como los chacales cuando aúllan y los autillos cuando ululan.  Jb 30, 29.  
649

 „Como la noche‟: como la oscuridad de la noche. Referencia a la noche, el periodo en el que se rezan 

las seliḥot la-ašmurot. 

 Todo el verso es una llamada al pueblo de Israel para que se recoja, vele y se vista de duelo, buscando el 

perdón de Dios.  Is 16, 3.  
650

 Is 50, 3. Con ropas oscuras. 
651

 1 Re 21, 27.  
652

 Sal 62, 6.  
653

 Sal 9, 19. 
654

 De 9, 27 
655

 Je 30, 11. ʼAdonay es un Dios compasivo, que no quiere aniquilar al pueblo de Israel por sus pecados. 
656

 Ez 7, 7. 
657

 E.d. De Sión vendrá la salvación de Israel. Sal 14, 7. 
658

 Os 11, 4: “Con cuerdas humanas los atraía, con lazos de amor”.  Jer. 38, 13. 
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¡Ha ‟El!:  No te enfurezcas en demasía,  ni recuerdes [su] pecado para siempre
659

. 

Cuida con celo de Sión
660

, no  vuelvas a vender otra vez al resto de tu pueblo
661

. 

Habla con ternura a tu heredad
662

 y no le añadas angustia para conturbarla
663

. 

En la mañana habrá  alborozo [aunque] el llanto se prolongue toda la noche
664

. 20   

  

                                                           
659

 El pecado de tu pueblo. Is 64, 8.  
660

 Lit.: „cela a Sión‟: „ama/cuida con celo a Sión‟. Za 8, 2. „Adonay es calificado en la Tanaḵ como un 

Dios celoso (Éx 34, 14), celoso de Jerusalén (Za 1, 14) y de su pueblo (Is 26, 11). 
661
„No vuelvas a vender‟‟: no vuelvas a entregar a tu pueblo otra vez como esclavo en manos de sus 

enemigos. Sal 44, 13. So 2, 9. 
662

 Is 40, 2.  
663

 Is 52, 1; Jos 7, 25. 
664

 „Si el llanto se prolonga toda la noche‟: habrá esperanza y alborozo después del llanto de la larga 

noche. Sal 30, 6. 
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SĔLIḤAH 103 

 

¡Durmiente
.
 ¿Cuándo te despertarás

665
 de la noche de tu deseo

666
? 

¿No sabes que los capataces
667

 se afanan con presteza  para empujarte 
668

[a la destrucción]? 

 Un largo camino
669

 te resta  y en él se debilitará tu fuerza
670

. 

¿Cuándo harás acopio de provisiones
671

 que puedas llevar en la palma de la mano
672

? 

No des descanso a tus ojos ni reposo a tus párpados
673

.5    
       

 

Me desperté y me estremecí  y me infundiste terror
674

, 

el terror
675

 por Ti, mi Roca,  el temor de la angustia
676

 

al recordar  lo dilatado del camino  para el que no tengo [suficientes] provisiones
677

. 

Después,  se han apoderado de mí  dolores como dolores de parturienta
678

. 

                                                           
Poema nº 253 en la edición de D. Yaden. 

Seliḥah  

Poema acejelado. Cuatro estrofas compuestas, la primera, de cinco versos y el resto de cuatro versos más 

el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas. 

Rima AAAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA 

Acróstico YeHuDaH. 

 

 
665

 Pr 6, 9. 
666

 „Durmiente‟: son cuatro los poemas de Yehudah ha-Leví que comienzan por yašen (durmiente). Se 

trata de una metáfora del pueblo de Israel en el exilio. El durmiente de este poema, como el pueblo de 

Israel en el exilio,  está sumido en el sueño de la  apatía  y la necedad . El poeta hace un juego de palabras 

cambiando el orden de la expresión bíblica „noche de delicias‟,  נשֶֶׁף חֵשֶׁק  , por „deseo/delicia de tu noche‟,  

 .Is 21, 4  .חֵשֶׁק נשְִׁפֶּך
667

 Los „capataces‟ que empujan al durmiente a la destrucción son la vejez y la muerte. 
668

 Éx 5, 13. 2 Re 4, 27. Sal 92, 6. 
669

 El camino al mundo futuro. 1 Re 19, 7. 
670

 Est 10, 2. 
671

 „Provisiones‟: buenas acciones y preceptos cumplidos. Jos 1, 11. 
672

 Lit.: „en las palmas de tus manos‟. 
673

 Pr 6, 4. 
674

 ʼAdonay es un Dios magnífico y terrible a la vez.  Is  21, 4. Enumeración progresiva. 
675

 Jb 13, 21. 
676

 Ez 7, 25. 
677

 Para el camino hacia el juicio y mundo futuro (v. 3), el poeta se encuentra  sin „provisiones‟ de buenas 

obras y sin haber cumplido con los mandatos de Dios. Ketubbot, 16. 
678

 Is 21, 3. 
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¡Dios mío!  No juzgues
679

  mis obras en tu gran furor
680

.  10  

 

 

               

¿De qué te quejas, hombre
681

, [si] en todo momento añades tormentos
682

, 

si día tras día
683

 permaneces  maniatado con la iniquidad de  tus pecados
684

,  

y sobre tu brazo hay sello de pecado
685

? ¿Cómo realizas tal número de súplicas
686

? 

¿Acaso no es el que confiesa y se abandona [confiado]
687

  el que encuentra compasión por 

sus pecados
688

? 

Rasga tu corazón y no tu vestido
689

, y rompe la barra de hierro de tu cerviz
690

.15 

 

  

Yo soy escaso en obras
691

 y no he encontrado respuesta
692

  

para replicar a mi reprobación
693

, y para dirigir palabras
694

 ante 

Šadday: ¿cómo podrá un formado de barro
695

, golpeado y afligido
696

, estar 

ante Ti? Es suficiente presentarte [mi oración]
697

, y mañana en la tumba  yacer
698

. 

 

                                                           
679

 Lit.:  „midas‟, „peses‟. 
680

 Is 65, 7. Sal 38, 2. 
681

 La 3, 39. 
682

 Je  45, 3. 
683

 1 Cr 16, 23.  Nú 30, 15. 
684

 Is 5,  
685

 Ca 8, 6. 
686

 Jb 40, 27. 
687

 Pr 28, 13 
688

 De 26, 15. 
689

 Jo 2, 13. 
690

 Je 30, 8.  Is 48, 4. 
691

 En obras buenas. Sal 116, 6.  Abinu Malkenu. 
692

 Jb 32, 3. 
693

 Ha 2, 1. 
694

 Jb 32, 14. 
695

 Is 45, 9. 
696

 Is 53, 7. 
697

 Sal 5, 4. 
698

 ´Es suficiente‟: porque hoy estoy aquí y mañana puedo estar muerto. Beraḵot 28. 
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Te lo ruego, ¡oh Roca!
699

, desde las alturas, apártese, por favor, tu ira.20    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

                                                           
699

 Da 9, 16. 
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SĔLIḤAH  104 

 

 

Rectos
700

 son los deseantes de sosiego, / pues tus iras pasaron 

sobre ellos
701

, y en cieno y lodo
702

 / se hundieron en el país de tus adversarios
703

. 

De Ti esperan expectantes [la] liberación, / adornarse
704

 con la luz de tu rostro
705

. 

¡Sea preciosa a tus ojos mi vida y la vida /  de tus siervos
706

! 

 

 

Despertaron de su sueño
707

 / atemorizados a causa de sus pecados
708

.  5 

Para reconocer su error
709

 / y la arrogancia de su conciencia
710

, 

se vistieron de terrores como con su manto
711

,/ y de espantos
712

 en su desolación
713

. 

Y de cuanto les acontece
714
, / tanto si se trata de los elogios de ʼEl en su garganta

715
, 

 

                                                           
Poema nº 254 en la ed. de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas de cuatro versos más el refrán. 

6+6 sílabas lárgas 

Rima AAAA BBBBA CCCCA  EEEEA  FFFFA. Cada estrofa presenta además su propia rima interna. 

Acróstico YeHUdaH. 

 

 
700

 „Rectos‟: los hijos de Israel 
701

 Sal 88,17 
702

 Is 57,20. Sal 69,15. 
703

 Is 49, 26. 
704

 Lit.: „sus adornos‟. Éx 33, 6. 
705

 Sal 44, 4. 
706

 2 Re 1, 13. 
707

 El sueño de estar muertos a toda esperanza de salvación y liberación. Jb 14, 12. 
708

 Ez 9, 4. 
709

 Ez 10,1. Jb 19,4. Sal 19, 13-14. 
710

 Ab 1, 6. 
711

 Sal 109, 29; Jb 20, 25; Gé 49, 11. 
712

 Jb 15, 21. 
713

 Jb 15, 21. 
714

 Gé 42, 29. 
715

 Sal 149, 6. Literal. 
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como de la vergüenza de su mocedad
716

,/ ¡Oh Roca de Israel!, oculta tu rostro
717

. 

 

 

Con oscuridad de angustia los oprimen
718

./ Se han vuelto tiniebla las estrellas de su 10 

                                                                                                                   [aurora
719

. 

Su saña los persigue
720

. / El interior de cada país es su prisión
721

. 

Resplandece, [¡oh Yahveh!], y toma venganza
722

 /de sus enemigos y de sus adversarios
723

. 

Vacíalos de sus pecados, / y colma con creces su indigencia
724

. 

 

Los saciará la abundancia [de tu Casa]/y les darás a beber del torrente de tus delicias
725

. 

 

 

Tus estandartes los defenderán; /se cobijarán a la sombra de tus alas
726

. 15  

Reposarán en tu tienda
727

, / y de regalada abundancia se saciarán
728

. 

Se acercarán y acudirán
729

,/ por el mismo camino que [antes] recorrieron errantes
730

. 

Guárdalos,  pues en Ti se cobijan,
731

/ sólo en Ti, ¡oh Dios!, serán salvos. 

 

 

                                                           
716

 Is 54, 4. 
717

 Sal 90, 8. 
718

 Is 28,19.  De 28, 53. 
719

 Jb 3,9. Sal 148, 3. 
720

 La saña de los enemigos del pueblo judío. Is 51,13; 5, 11. 
721

 Lit.: „el interior de una soga es su prisión‟. Ju 15, 13. 
722

 Sal 80,2; 94, 1-2 
723

 Nú 1, 2 
724

 De 15, 8. 
725

 Sal 36, 9 (cita bíblica casi literal). 
726

 Sal 36, 8. 
727

 Jb 12, 6. 
728

 De 33, 19. Je 31, 14. Sal 104, 28. 
729

 Is 41, 5.  Sal 68, 32. 
730

 E.d.: desandan el camino del exilio. Sal 107, 4. 
731

 Sal 107, 2. 
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Pastoréalos con la ubre de tu gloria
732

, / y estarán entre los comensales de tu mesa
733

. 

 

 

Alza nuestros pasos
734

,/ cura nuestros dolores
735

. 20 

Unge la úlcera de nuestras enfermedades
736

, /[pues] en Ti se halla nuestro bálsamo
737

. 

Pon a salvo nuestras vidas
738

, / y salva de tropiezo nuestros pies
739

. 

Pisotea a nuestros adversarios
740

, / golpea el cráneo de nuestros enemigos
741

. 

 

¡Oh ´Elohim! Haznos volver, / y que brille tu rostro
742

. 

                                                           
732

 Is 66, 11. 
733

 1 Re 2,7 (Literal). 
734

 Sal 74, 3. 
735

 Is 30, 26. Jb 5, 18. 
736

 Is 38, 2. 
737

 Os 14, 9. Yehudah ha-Leví ejerció como médico. No son infrecuentes las imágenes, comparaciones o 

metáforas del ámbito médico en sus poemas. 
738

 O „almas‟. Sal 116,  8; 6, 5. 
739

 Ibidem. 
740

 Sal 60, 14. 
741

 Sal 68, 22. 
742

 Sal 80, 4. 
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SĔLIḤAH 105 

 

 

Poco a poco, ¡oh Dios!, el pueblo es oprimido, / y su diario existir es sufrimiento
743

. 

Día y noche tiene miedo / del poder de sus enemigos
744

. 

En Ti permanece tranquilo cuando se extiende / tribulación y trampa a sus pies. 

Sométete, por favor, al poder de ʼAdonay,/ pues muchas son sus misericordias. 

 

 

Se apresura el malvado tirano/ a que [el pueblo judío] se integre como ciudadano
745

,  5 

y si carecemos de precepto / y juicio como guía y ornamento, 

y nos apartamos del camino / y nos desviamos de la senda, 

no nos reprendas con enojo,/ y actúa para que [el pueblo judío] sea un  habitante  

                                                                                                       [[más del país], 

 

que se conduzca según tus leyes,/ y lleve una existencia discreta. 

 

 

¡Yaḥ! Si a mi cuello, / el yugo de la transgresión está uncido
746

, 10 

                                                           
Este poema no figura en la ed. de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cuatro estrofas. La primera tiene cuatro versos, la segunda y la cuarta tienen cuatro 

versos más el verso de vuelta. La tercera tiene tres versos más el verso de vuelta.  

6+6 sílabas largas. 

Rima: AAAA  BBBBA  CCCA  DDDDA 

Acróstico: LeVÍ ḤazaQ. 

 

 
743

 Qo 2, 23. 
744

 Sal 39, 21. 
745

 Sal 37 ,35. 
746

 La 1, 14. 
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ocúltalo, ya que soy un hijo /cebado, maniatado para el sacrificio, 

 y con el extraño  que gusta de contiendas,/ arda bajo su peso. 

 

Arda como incendio el fuego de tu cólera, /y se trastoquen todos sus planes. 

 

 

Despliega tu misericordia y no destruyas; / en la angustia no  permanezcas escon- 

                                                                                                                         [dido. 

Recuerda tu Alianza con tu preferido
747

, / el íntegro [que] habita en las tiendas. 15  

Ten compasión a favor de los más pequeños / y apiádate de los niños de pecho.       

Rescata [de las manos del] del despiadado goy, /a los pobres y a los desgraciados.  

  

Que su oprobio se vuelva contra él,/y caiga sobre él sus sangres. 

 

 

                                                           
747

 „Preferido‟. Lit.: „amado‟, es decir el pueblo de Israel. 
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SĔLIḤAH 106 

 

 

Tuya, ¡ʼAdonay!, es la grandeza
748

. 

 

Tuya la gloria, y el mérito
749

 y la luz intangible
750

 

 la alabanza a Ti debida, para celebrar día y noche
751

. 

Tú estableciste luna y sol
752

. 

 

Tuyo es el día, también la noche
753

.  5 

 

 

Tuya la muchedumbre
754

 de serafines
755

 que tañen con susurro sincronizado
756

, 

y los hombres de aquí abajo que entonan alabanzas con júbilo; 

 

                                                           
 

Poema nº 255 en la ed. de D. Yarden. 

Mustʼagib 

Mustʼagib o mostegab. Es un tipo de seliḥah  que comienza con una palabra, frase o expresión literal  

tomada de la Tanaḵ, que marca la rima de los versos de vuelta, cada uno de los cuales cita también 

literalmente  un fragmento del texto bíblico. (cf. Macy Nulman, The Encyclopedia of Jewish Prayer: The 

Ashkenazic and Sephardic Rites. 1993, p. XIX (glossary). 

Moaxaja. Siete estrofas compuestas de tres versos más el verso de vuelta.  

Rima AAAB  BBBA CCCA EEEA FFFA  GGGA  HHHA 

Anáfora. El primer verso de cada estrofa comienza siempre con la palabra לְך 

Acróstico: ʼANI YeHUDah. 

 

 
748

 1 Cr 29,11 ( literal). 
749

 Za 11, 13. 
750

 Est 8,16. Éx 10, 21. 
751

 Sal 65, 9. 
752

 Sal 74, 16 (literal). 
753

 Ibidem. 
754

 Ez 1, 24. 
755

 Is 6, 2. 
756

 Sal 92, 4.  
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Tuyo también el que cumple [el] voto, ¡oh ´Elohim!, en Sión
757

. 

 

Para Ti, el silencio es alabanza
758

. 

 

 

Tuyas las criaturas del orbe que están dispuestas a dar testimonio [de su fe] 10 

                                                      [marchando por el camino de tu senda
759

. 

Les das a conocer con éxito
760

 la obra de tu creación
761

. 

Toda la tierra se postra ante Ti y para Ti salmodia
762

. 

 

Salmodia tu Nombre
763

 /  sélah
764

. 

 

 

A Ti te temen las criaturas del mundo cuando te alzas
765

 para intimidar al pueblo 

                                                                                     [si hace oídos sordos
766

. 

para avivar el ánimo de los abatidos
767

, que tienen miedo del rostro de ʼEl 
768

. 15 

Venid y ved las obras de ´Elohim
769

. 

 

Temible en hazañas
770

. 

                                                           
757

 Sal 65, 2. 
758

 Ibidem. 
759

 Is 35, 8. 
760

 Qo 4, 4. 
761

 Pr 8, 22. 
762

 Sal 66, 4 (literal). 
763

 Ibidem 
764

Término de etimología y significado desconocidos que aparece con frecuencia en los Salmos. Para 

algunos, se trata de un término musical, para otros, por el contrario es una anotación de tipo litúrgico. 
765

 Is 2, 19. 
766

 Lit.: „se aturde‟, „se alborota‟. 
767

 Is 57, 15. 
768

 Ml 1,9. Is 44, 8. 
769

 Sal 66, 5 (literal). 
770

 Ibidem 
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Tuyas son las almas  que proclaman la Unicidad mientras viven en medio  de la  

                                                                       [sociedad, pues Tú las fortaleces
771

. 

Y cuando abandonan el cuerpo, éste yace y duerme profundamente
772

, 

mientras el hálito
773

 de los hijos de ´Adam, 20 

 

asciende hacia lo alto
774

. 

 

Tuyos los habitantes de la tierra, hechos a partir de [los] cuatro elementos
775

. 

Los derramas como la leche y como el queso los cuajas en la prisión [del cuerpo],
776

 

y fijado un número exacto,
777

, pones hueso con  hueso emparejándolos
778

 

 y la piel se extiende  sobre ellos por encima
779

. 25 

 

Tuyo es el poder
780

 del rey que se sienta en el tribunal
781

 para juzgar a las criaturas,  

y los que adquieren sabiduría llegan a brillar como el fulgor del firmamento
782

 y las  

                                                                                                                  [luminarias, 

y dicen: en los cielos hizo [Dios] asentar su trono por su sola palabra, 

 

y su soberanía en todo señorea
783

. 

                                                           
771

 Sal 147, 6. 
772

 Jon 1, 5. 
773

 Qo 3, 21. 
774

 Ibidem 
775

 Los cuatro elementos de la filosofía presocrática: tierra, aire, agua y fuego (Midraš Rab.bah 14, 12). 
776

 Je 52, 11. Claro  influjo en Y. ha-Leví de la filosofía platónica. 
777

 Éx 5, 18. 
778

 Ez 37, 7. Nú 25, 7. 
779

 Ez 37, 8 (literal). 
780

 1 Cr 29,  11. 
781

 Pr 20,8. Lit.: „en la silla del juicio‟. 
782

 Da 12, 3 (literal). 
783

 Sal 103, 19 (literal). 
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SĔLIḤAH  107 

 

¿Qué beneficio hay para el hombre /con  su fatigoso trabajo
784

 y consigo mismo
785

? 

En la frivolidad se empareja
786

 /y en la tiniebla se despide. 

Ayer es su venida y mañana /su partida, [todo]dispuesto [inexorable] ante él
787

. 

¡Qué cerca está el día de su desgracia!
788

: /más que el día de su prestigio y recono- 

                                                                                                                [cimiento
789

; 

y el día de su muerte, /  más que el de su nacimiento
790

. 5   

 

Ruina
791

 es [todo] sobre la creatura modelada /del polvo, cautiva de su instinto
792

. 

Modelada de arcilla
793
, “¿qué haces?”/¿acaso dice la arcilla al que la modela

794
? 

 

                                                           
Poema nº 256 en la ed. de D. Yarden. 

Toḵeḥah  

Toḵeḥah („castigo‟, „reproche‟, „admonición‟). En la Biblia se designan con este nombre dos pasajes (Le 

26, 14-45 y De 28, 15-68) en los que se advierte al pueblo de Israel de las maldiciones y castigos que 

afrontará si no escucha la palabra de Dios. 

En la liturgia es un tipo de seliḥah en el que predomina el contenido admonitorio, de reproche del alma a 

sí misma (vid. Millás Vallicrosa, op. cit. pág. 13). 

Poema acejelado. Cuatro estrofas, la primera compuesta por cinco versos y las tres restantes por seis 

versos más el verso de vuelta. 

6+6 sílabas.  

Rima: AAAA  BBBBBA  CCCCCA  DDDDDA 

 

 
784

 Qo 1, 3.  
785

 Lit.: „con su honor/gloria‟. En el hebreo rabínico, sin embargo,  la expresión bi-ḵĕbodo, puede 

significar „en persona‟, „personalmente‟. En el hebreo medieval, la palabra kavod, puede traducirse  

incluso como „alma‟. Qo 1, 3. 
786

 Qo 6, 4. Sal 106, 28.  Gé 13, 14.  Rt 1, 17. 
787

 2 Sam 15, 20. 
788

 De 32, 35. 
789

 Sal 145, 5. 
790

 Qo 7, 1. 
791

 Je 33, 6. 
792

 De 31, 21. 
793

 Jb 33, 6. 
794

 „Modelada de arcilla: “¿qué haces” „: „¿acaso dialoga, le habla la creatura a su creador o el inferior a 

su superior?‟.  Is 45, 9. De 31, 21. 
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De polvo a polvo se encamina
795

:  /aquél es su morada y éste, su tumba
796

. 

Cosecha es de muerte, pues está en sazón
797

,  /su segador no se retrasa
798

; 

no hay protección en el día de la aflicción
799

/¿qué puede esperar
800

 en  el día de su  

                                                                                                             [destrucción? 10 

Ninguna riqueza podrá poner a buen recaudo en su eternidad
801

/ ninguna dignidad  

                                                                                                     [será su refugio
802

. 

 

Ni hermano lo rescatará, / ni su tío paterno ni el hijo de su tío
803

. 

 

 

En su vida fue estimado como muerto
804

 /mucho antes de sobrevenir  su  pertur- 

                                                                                                               [bación
805

. 

Cada hombre [retorna] a la tierra
806

, / y a Dios
807

, su alma. 

El hombre
808

 sueña sueño de eternidad
809

, /¿acaso despertará de su duermevela
810

? 15 

                                                           
795

 El hombre fue formado del polvo y se convertirá en polvo. Gé 3,19. R. Sa`adiah Ga´on, Ha-baqqasah 

ha-šniyyah, 15. 
796

 Cita al poeta y sabio árabe conocido como  Kušāŷim (Mumḥud ben Muḥammad), nacido  en Ramla 

(802-968). Vid, El diván de la poesía árabe oriental y andalusí, Mahmud Sobh,  Visor, Madrid, 2012, 

pág. 1344. 
797

 Jl 4, 13. 
798

 Baba´Batra´16. Diwán de Šemu´el ha-Nagid,  402. 
799

 La 3, 65. 
800

 Sal 146, 5. 
801

 Gé 7, 16, 
802

 Sal 18, 12. 
803

 Literal. Le 25, 48-49. 
804

 Beraḵot ,18: “los muertos no saben nada”. Los vivos, sin embargo, saben que morirán. Qo 9, 5, pero se 

comportan neciamente. 
805

 Es decir, su final. Jb 10, 21. 
806

 Lit.: „a la arcilla roja‟, la misma de la que fue formado Adam. Qo 12, 6. 
807

 Lit.: „a los cielos de lo Alto‟: preciosa metáfora referida a Dios. 
808

 Aquí se emplea la palabra ´iš,  ‘el hombre mortal’ no ´adam ‘el hombre creado’. 
809

 Jb 14, 12. Je 51, 39. 
810

 No se trata del reposo absoluto, de una muerte absoluta; el ´iš está muerto en sueño de duermevela, 

está muerto con sueño ligero, y esto es importante para el comentario, ya que se opone a Jb 14, 12. 

Antítesis. 
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La desgracia frente él está al acecho / y su carro ¿seguirá el mismo camino
811

 

el día en que sean arrojadas por tierra 
812

 / su hiel y su velo
813

. 

Apenas hay pureza en sus obras;  / de la depravación proceden sus ofrendas. 

Y ¿con qué  puede revocar /  una reprensión afrentosa
814

 

 

el que fue formado con barro / y en el barro habita mientras dura su existencia? 20 

 

Aquel que da forma  al espíritu del hombre
.815

 /  dispersará las nubes de su ira
816

 

para llegar al juicio
817

/ contra todas sus creaturas
818

. 

Pues ¿qué es el hombre para sobrellevar 
819

 / y aguantar su furor? 

Ciertamente Él es compasivo
820

 y perdona / a aquel cuyo hálito está en su nariz
821

; 

no despierta todo su enojo / pues apartó muchas veces su ira
822

, 25 

haciendo descender rocío luminoso
823

 , / para apagar las chispas  de su furia
824

, 

 

y el día del juicio le pondrá  ante Él / y le otorgará su propia dignidad
825

. 

 

                                                           
811

 1 Re 7, 20. „Carro‟ es metáfora en este verso: ‟rango‟, „opulencia‟. 
812

 Je 22, 28. Ez 19, 12. 
813

 „En el día en que sean arrojadas por tierra su hiel y su velo‟: „el día en que sean quebrantados y 

desenmascarados. Jb 16, 13. Is 47, 2. 
814

 Jb 20, 3. 
815

 Za 12, 1. 
816

 Aquí comienza en el poema el giro hacia la esperanza para recuperar a Dios. Dios olvidará su enfado 

con el pueblo. 
817

 Sal 143, 2.  Is 13, 4. 
818

 Lit. „las creaturas de la palma de su mano‟, esto es, los hombres. Berešit Rab.bah 24, 5. 
819

 Je 6, 11. 
820

 Sal 68, 38. 
821

 Es decir, al hombre. Alude a su creación (Gé 2, 7).  Is 20, 22. 
822

 Sal 78, 38. 
823

 Lit.: „rocío de sus luces‟. Is 26, 19. 
824

 Is 66, 24. 
825

 Nú 27, 20. Sal 8, 2. 
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SĔLIḤAH 108 

 

¡Alma mía! Si estás dispuesta a liberar mi corazón
826

 / de llaga supurante
827

, 

aguarda esperanzada la piedad de ´Elohim
828

; /  será para ti [como] un emplasto
829

. 

 

¡Alma mía!, reflexiona contigo misma
830

: /¿qué ganancia hay en tu muerte
831

? 

Pues hoy me has hecho culpable
832

 /ante el Rey
833

, al disponer  

de tu vida, libre de [todo] compromiso
834

,/desdeñando a tu Dios
835

. 5 

 

Te llamo, pero Tú [permaneces] lejos de mí
836

. / Te asemejas a una cierva
837

 

[en] tu bullicio
838

, y cuando estoy tranquilo
839

,/ acechas como leona
840

. 

 

 

¡Desiste de tu alejamiento, desiste!, /no sea que resultes despedazada
841

. 

                                                           
Poema nº 257 

Seliḥah 

Moaxaja. Estribillo de dos versos más cinco estrofas. Cada estrofa tiene tres versos más los dos versos de 

vuelta.  

Metro ha-ʼaroḵ 

Rima: AA  BBBAA  CCCAA  DDDAA  EEEAA FFFAA. Rima interna diferente en cada una de las 

estrofas. 

Acróstico YeHuDaH 

 

 
826

 Šir ha-širim Rab.bah 4, 5. 
827

 „Llaga supurante‟: llaga fresca, sin cerrar. Is 1, 6. 
828

 2 Sam 9, 3. 
829

 „Emplasto‟: apósito que calma, remedio que se aplica exteriormente, sujetándolo con paños o vendas. 
830

 Lit.: „que se conozca a tus ojos‟. Sal 79, 10. 
831

 Lit.: „en tu sangre‟. Sal 30,10. La sangre contiene la vida, y la vida sólo pertenece a Dios. 
832

 Lit.: „has comprometido mi cabeza‟. Da 1, 10. 
833

 Ante Dios. 
834

 Nota explicativa de Yarden a los vs. 4-5: „por arrancar los mandamientos de tu cerviz‟.  
835

 Ibídem, „y olvidaste el lugar de tu engaste de debajo del Trono de la Gloria‟. 
836

 Sal 10, 5.  
837

 Ca 4, 5; 7, 4, 8, 14. 
838

 So 1, 15. 
839

 Sal 30, 7. 
840

 Ez 19, 2.  
841

 Lo mismo le puede suceder a Yehudah ha-Leví si persiste en su alejamiento de Dios. 
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Compórtate tanto en tu jornada diaria como en mi anochecer
842

 / como esclava  

                                                                                                        [prometida
843

, 

y con la mirada de tu pensamiento
844

confía / en un remedio para tu enfermedad. 10 

 

Desde el día de la separación
 
 es enorme tu miedo, / crecido el lamento

845
,  

y huye mi anhelo
846

 como pájaro /de la mano que lo amenaza
847

. 

 

 

Considera, ¿acaso has perdido la esperanza?/ ¿qué respondes
848

? 

Hoy  eres semejante a una muchacha asustada, pero] un día se desvelará tu afrenta
849

. 

Ahora, apresúrate hacia la puerta
850

, / permanece erguida delante de tu Señor; 15  

 

revístete con túnica de integridad y justicia
851

, en tu condición de cautiva, 

como [la letra] nun del nombre Menasseh, el levita, /suspendida en medio [de esa  

                                                           
842

 E.d.: „constantemente‟ 
843

 „Esclava prometida [por su dueño]‟: como esclava sumisa, obediente. Zebahim 5, 5. 
844

 Lit.: „con la mirada (ojo) de tu pensamiento‟. Kéter malkut, 7: „eyin seḵel. Millás Vallicrosa (cf. La 

poesía sagrada hebraicoespañola, op. cit. pág. 207) traduce la expresión utilizada por Gabirol como 

„mirada de la inteligencia‟. Considero, sin embargo,  que la traducción correcta de la expresión de Gabirol 

sería mirada del intelecto. Tanto Yehudah ha-Leví como Gabirol intentan expresar en la lengua hebrea 

medieval el concepto platónico de θεωρία, en latín, contemplatio, es decir, la contemplación, la mirada 

como facultad intelectiva, ha-reʼut ha-śiḵli.  Platón pensaba que el alma podía ascender y llegar, a través 

de la contemplación intelectual, al conocimiento de las ideas o formas incorpóreas.  Lo que estas 

expresiones de los poetas hispanohebreos parecen traducir se acerca quizá más a la idea neoplatónica de 

la contemplación noética, aquella que, despojada de la realidad visible, puede alcanzar las realidades 

inteligibles. Así, Plotino explica:  «...sino que conviene alejar todo esto y ni mirarlo, más bien, como 

cerrando [los ojos], cambiar [esta] visión por la otra y despertar, esa que todos poseen pero pocos 

aprovechan. ¿Qué es, pues, lo que aquella [vista], la interior, ve? Justo al despertar apenas puede ver las 

cosas brillantes. Pues se debe acostumbrar al alma misma a mirar, primero, los hábitos de vida bellos» 

(Enn. I 6 8-9 ).  Sobre la visión mental  en el neoplatonismo judío del s. XII, véase Elliot R. Wolfson 

Through a speculum that shines. Vision and imagination in Medieval Jewish mysticism, Princeton, New 

Jersey, 1994, pp. 160-163. (Agradezco al doctorando Diego Corral,  su valiosa  ayuda en la traducción al 

hebreo de estos conceptos de la filosofía greco-latina). 
845

 La 2, 5. 
846

 „Mi anhelo‟: ese deseo de su vuelta de su alma a Dios. 
847

 Je 21, 5. 
848

 Lit.: „¿qué responde tu lengua?‟ 
849

 Je 13, 26. 
850

 „Puerta‟: la puerta del Templo. 
851

 Is 61, 10. 
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                                                                                                              [palabra]
852

. 

 

Mi llanto gotea
853

, como [las] nubes, / por el pueblo de ´Elohim
854

, 

separado y disperso como hierba
855

/él [el pueblo] que es semejante  a  los altivos  

                                                                                                                 [cedros
856

. 

¡Cómo han sido pisoteados
857

 los hijos de Yiśra´el
858

, los astros que iluminaban
859

! 20  

 

Por ellos, [todos] los días de mi existencia
860

, / mi alma, la pordiosera
861

, 

se agita
862

, y en lo más recóndito de mi ser
863

, /se zarandea
864

 como un barco. 

 

 

Devuelve, ¡oh ´Elohim! tu vástago
865

,  /a la estancia de tu deḇir
866

; 

es más, hazlo llamar hijo tuyo como antaño
867

, / como él te hizo decir [que tú,  

                                                                                [Yahweh, serías su Dios]
868

. 

Anuncia que regresas a tu morada
869

, /que a mi lado está tu retribución
870

, 25 

  

                                                           
852

 Ju 17,7-18, 30. En este último versículo, la inclusión de un nun  por los copistas, transforma el nombre 

de Mošeh („hijo de Mošeh‟) en Menašeh („hijo de Menašeh‟). 
853

 Lit.: „mis lágrimas fluyen‟. De 32, 2. 
854

 2 Sam 14, 13. 
855

 „Separado‟: lit. „solitario‟. Los hijos de Israel  se parecen a los altos cedros porque están aislados y 

dispersos. Je 14, 16. Ju 7, 5. 
856

 Am 2, 9. 
857

 Da 8, 10.  Jl 2,10. Gabirol, 427. 
858

 Lit.: „las estrellas‟. 
859

 Se refiere a sus dirigentes. 
860

 De 32, 7. Sal 39, 6. 
861

 Sal 55, 3. 
862

 Sal 42, 6. 
863

 Pr 18, 8. Is 50, 6. 
864

 Is 54, 11.  Jon 1, 4. 
865

 El pueblo de Israel. Gé 40, 13. S al 80, 16. 
866

 Camarín del Templo. 
867

 Pr 8, 22. Gabirol, 410. 
868

 De 26, 17. 
869

 Tu Templo. Gé 12, 1; 32, 10. 
870

 Is 40, 10. 
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que mi Alianza, a Ya`aqob
871

, mi siervo
872

, / a la hija cautiva,   

recordaré, cuando en el palacio
873

 de mi Morada
874

 se proclame: ¡Haleluiah!
875

. 

                                                           
871

 Le 26, 42. 
872

 Is 44, 1. 
873

 Je 30, 18. 
874

 Je 50, 19. 
875

 Sal 106, 48. Lit.: „alabad a Yaḥ‟. 
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SĔLIḤAH 109 

 

Tus misericordias
876

 solicité / y mis ojos se consumieron por tu  salvación
877

. 

Me amedrenté
878

 , y sentí pavor 
879

 /  y se perturbaron mis pensamientos
880

, 

al recordar cuán neciamente había obrado
881

, /  mis errores y mis perversidades
882

. 

Por eso me prosterno  /  y me acerco con mis súplicas
883

. 

Espero un día de gracia
884
: / “quizá [Él] alce mi rostro”

885
. 5 

 

Así pues, he aquí que  me atrevo
886

  / a hablar a ʼAdonay:  

 

 

Mi alma te desea
887

  / y mi espíritu por Ti suspira
888

; 

 

                                                           
Poema nº 208 en la edición de D. Yarden. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas, la primera formada por seis versos y las otras cuatro, por cinco versos 

cada una más el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas. 

Rima: AAAAAA  BBBBBA  CCCCCA  DDDDDA  EEEEEA. Rima interna diferente en cada una de las 

estrofas. La rima interna de la última en  -ʼEL („Dios‟). 

Todos los versos de vuelta terminan con la palabra  ʼ Adonay. 

 

 
876

 „Misericordias‟: en plural en el original, raḥamim. He respetado este plural expresivo recategorizado 

en la traducción porque hace referencia a las muchas y variadas formas de misericordia de parte de Dios 

hacia el hombre. 
877

 Mis ojos se agotaron de llorar esperando tu salvación. Sal 119, 123. 
878

 Jb 32, 6. 
879

 Políptoton, wĕ-nibhalti wĕ-nibhalu. 
880

 Da 5, 10. 
881

 Nú 12, 11. 
882

 1 Sam 17, 28. 
883

 De 9, 18. 
884

 „Día de gracia  [día de ʼAdonay] en el que Él se muestre predispuesto hacia mí. Is 58, 5. 
885

 Me atienda y acoja favorablemente. Gé 32, 21. 
886

 Gé 18, 27. 
887

 Is 26, 9. 
888

 Jb 7, 2. 
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te tengo presente ante mí como modelo,  / ante mis ojos  eres recordatorio
889

, 

y [en] día de angustia
890

 te espero esperanzado, / llorando por Ti
891

. 

Junto a mí te hallo, / que te manifiestas
892

, 10  

solícito
893

,  pues te llamé   / con alma de Ti codiciosa
894

, 

devuelvo la dádiva de mis súplicas, /como está establecido [que se haga] por ʼAdonay
895

. 

 

 

Mis delicias, en la casa de mi cautiverio, /   están en el ʼElohe  de mi salvación
896

, 

quien me da
897

 curación para mi enfermedad,   [cada vez que] es requerido por mi  

                                                                               [grito de socorro
898

, 

el que traspasa
899

  mi dureza y mi porfía ,/ el que borra mi maldad
900

. 15  

Pondrá en su odre mi llanto
901

  / y no se hará sordo ante mi llanto
902

, 

pues ciertamente verá mi aflicción
903

  / y no me permitirá ver mi desventura
904

. 

 

Volverá su rostro con misericordias 
905

 /y enjugará las lágrimas de mi  rostro
906

. 

                                                           
889

 Sal 16, 8. Éx 13,16. Enumeración sinonímica. 
890

 So 1, 15. 
891

 Lit.: „con ojo que por Ti gotea‟. Jb 16, 20. 
892

 Lit.: „con brazo poderoso desnudo‟: imagen de Dios como un guerrero que alardea de su poder 

enseñando su poderoso brazo desnudo ante sus enemigos, para defender a su pueblo.  Is 51, 9.  

893
 „Solícito‟: ʼAdonay aparece como un Dios cercano,  íntimo, que  acude presuroso en ayuda del poeta. 

894
 Sal 84, 3. 

895
 Tras haber pecado contra Dios, el poeta intenta  reparar el daño causado ofreciendo a Dios sus súplicas 

a modo de regalo u ofrenda, como dicta la ley. 2 Re 17, 3. Nú 5, 8. 
896

 Sal 119, 47; 119, 143; 88, 2. 
897

 „El que me trae, el que me allega‟. Je 33, 6. 
898

 Is 65, 1. 
899

 „El que deja de lado, el que perdona, anula‟. 2 Sam 12,13. 
900

 Is 44, 22. 
901

 Sal 56, 9. 
902

 Sal 39, 13. 
903

 1 Sam 1, 11. 
904

 Lit. „Y no veré más mi mal‟, „no veré que me sucede nada malo‟. Nú 11, 15. 
905

 2 Re 13, 23. 
906

 Is 25, 8. 
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Te busqué con mi pensamiento
907

,  /  te encontré con mi  cavilación
908

;   

Te busqué desvelado
909

  en mi tarde  / mi noche, mi madrugada y mi anochecer
910

, 20 

[a Ti que] despiertas tal anhelo en mi corazón
911

/  que no puedo contenerme 
912

; 

[a Ti al que] ofrendo mi sangre y mi sebo
913

 / extendiendo hacia Ti la palma de mi 

                                                                                                                    [mano
914

, 

mientras mi hálito esté en mí / y el espíritu de ‟Eloaḥ  esté en mi nariz
915

. 

 

Mas, ¿de qué  sirve  mi espíritu   / si me abandona el espíritu de ʼAdonay
916

? 

 

Un menesteroso llama a tu puerta
917

 /se empeña [neciamente] en implorar  25

 misericordias]  

¿Cómo será rescatado /  si por sus pecados está impuro
918

? 

Su causa pone ante ‟El 
919

 /y busca respuesta a sus peticiones
920

. 

Dice: “mi justicia [proviene] de ‟El
921
”, /pero su palabra no se tiene  en cuenta

922
. 

¿Acaso  no eres Tú su  go‟el? 
923

 /  ¿Y quién sino Tú mismo lo rescatará?
924

  

 

                                                           
907

 Sal 119, 10. Is 55, 6. Sal 78, 34. 
908

 Jb 20, 2. Gabirol… 
909

 Acepción medieval “visitar”. Pr 7, 9. 
910

 Jb 3, 9. 
911

 Qo 2, 22. 
912

  Lit.: no [puedo] refrenar los dichos de mi boca‟. Pr 17, 27. Jb 7, 11. De 32, 1. 
913

 Beraḵot , 17. La sangre y el sebo de los animales ofrecidos en holocausto siempre se reservaban a 

Dios. Ahora el orante le ofrenda lo mejor de sí mismo. 
914

 Sal 143, 6. Is 1, 15.  
915

 „Mientras el hálito esté en mí‟: „mientras viva‟. Jb 27, 3.  Gé 2, 7. 
916

 1 Re 22, 24. 
917

 Sal 109, 10. Ketub.bot 13, 3. 
918

 Mal 1, 7. 
919

 Jb 5, 8. 
920

  Lit.: „por todas sus peticiones preguntará‟. Sal 20, 6. 
921

 Job 35, 2. 
922

  E.d. „no se tendrá en cuenta, no servirá para nada‟.  Jb 24, 25.  
923

 Éx 25, 26. Rt 3, 12. Os 13, 4. 
924

  Interrogaciones retóricas. 
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¿De quién [es el] derecho del goelato
925

  / sino de ʼAdonay
926

? 30 

  

         

                                                           
925

 Je 32, 9. 
926

 Éx 22, 19. 
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SĔLIḤAH 110 

 

Acepta
927

 el lamento de los congregados
928

 / y considéralo como una ofrenda
929

, 

dicha con voz amorosa,  y con la pluma del amor escrita
930

 

el día en que en el Templo de ʼEl se reúnen
931

 / para confesar los infieles
932

 

 

diciéndose uno a otro
933

: / “escojamos un líder y dispongámonos a volver”
934

, 

 

 

Se pervirtieron
935

. / Su delito es pesado de soportar
936

. 5 

Por senda de necedad erraron
937

/ y en demasía estultamente se comportaron
938

 

Hasta ahora no se han humillado
939

 / y son incapaces de responder por sus actos
940

. 

 

 

                                                           
Poema nº 259 

Seliḥah 

Poema acejelado. Seis estrofas. La primera tiene cuatro versos, el resto tiene tres versos más el verso de 

vuelta.  

6+6 sílabas largas. 

Rima AAAA  BBBA  CCCA  DDDA  EEEA FFFA. También rima interna diferente en cada una de las 

estrofas. 

 

 
927

 „Acepta‟: también „recibe con agrado‟. Sal 119, 108. 
928

 Los „congregados‟ son los hijos de Israel reunidos para orar a Dios. 
929

 Minḥah, „ofrenda‟,  „sacrificio‟, y también „oración de la tarde‟. Gé 15, 6. 
930

 Ca 5, 16. Quiasmo. 
931

 Ne 6, 10. 
932

 Lit. “hombres de conversión”. Je 5, 6. 
933

 Lit.: „uno a su hermano‟. 
934

 „Dispongámonos a volver‟: también, „arrepintámonos‟. Nú 14 ,4.  
935

 Lit.: „plantíos de falsedad plantaron”. Is 17, 10. Éx 20, 16. 
936

 Gé 4, 13. 
937

 Sal 107, 4. Jb 2, 3. 
938

 2 Cr 16, 14.  Gé  4, 13. 
939

 Gé 15, 10. 
940

 Lit.: „No son capaces de cargar con sus actos‟. 
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Su forma de ser les incita
941

 /  y les persigue hasta forzarles al  delito.
 942

 

¿Acaso podrán justificarse
943

  ante Ti / llenos como están  de espanto y vergüenza
944

? 

Expulsados de tu presencia
945

 /  están a merced de sus enemigos
946

 10 

Están hastiados de tu desprecio
947

,  / y su alma está agostada
948

.  

 

Se alejó de ellos su protector / y  la angustia es su cercanía
949

. 

 

 

Se despojaron de las galas de juventud
950.

 / y arrancaron sus ornamentos
951

. 

Resulta pesado el yugo de tu voluntad
952

 / mas ciertamente con él serán redimidos. 

Siguen proclamando tu alabanza / y por ella son vituperados
953

. 15 

    

Cada día se disponen a debatir sobre tu precepto
954

 /  que es más ancho que el mar
955

. 

 

 

Los días de benevolencia han llegado
956

 / y  [cumplir] tu voluntad  buscan
957

. 

                                                           
941

 Les incita a hacer el mal. Sal 103, 14. 
942

 Lit.: „les persigue hasta la deuda‟. Ez 18, 7. 
943

 Gé 44, 16. 
944

 Pr 10, 19. 
945

 Le 21, 7. 
946

 Nú 24, 18. 
947

 Sal 123, 3. 
948

 Nú 11, 6. 
949

 Sal 22, 12. 
950

 Éx 36, 6. 
951

 Pr 25, 12. Dejaron atrás los pecados de juventud: insolencia y vanagloria. 
952

 1 Re 12, 10. 
953

 Pr 27, 21. 
954

 „Tu precepto‟: tu ley, precepto, mandato. En las yešivot se estudia y se debate constantemente sobre la 

ley escrita (Torah) y la ley oral (Talmud).  
955

 Jb 11, 9. Recuérdese la expresión “el mar del Talmud”, para referirse a la inmensidad y profundidad de 

esta obra. 
956

 Is 58, 5.  Jb 1, 5. Los días en que Dios se vuelve a mostrarse favorable a su pueblo. 
957

 Pr 11, 27. 
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El manto de mentira cambian
958

, / se levantan y  se santifican
959

. 

Para invocarte se reúnen / y después se acercan
960

 

 

al  huerto de tus piedades / que está lleno de los frutos de tu misericordia
961

.  20 

 

 

Los esclavos a Ti suplican
962

. / Como estandarte,  frente a ellos te erigieron
963

. 

Con la bondad de tu Nombre se alegrarán / con palabras que no te ensombrezcan
964

. 

Comprenderán tus piedades
965

 / y con súplicas se presentarán ante Ti
966

. 

 

Desde tus alturas les anunciarás: “He aquí que ante mí está escrita
967
”. 25 

 

                                                           
958

 Éx 22, 26. 
959

 2 Sa 12, 20. Ex 19, 22. 
960

 Éx 34, 32. 
961

 Is 27, 6. 
962

 Os 12, 5. 
963

 Sal 74, 4. 
964

 Ez 28, 3. 
965

 „Piedades‟: se trata de un plural expresivo, recategorizado y muy significativo que mantengo en la 

traducción porque alude a que la piedad  de Dios se manifiesta de muchas y variadas formas, lo mismo 

que sus misericordias. Sal 107, 33. 
966

 Sal 88, 14. 
967

 „Escrita‟: vuestra plegaria escrita (v.2) está ahora ante Dios, que la lee y la acepta. Is 65, 6. 
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SĔLIḤAH 111 

 

El resto de José
968

: /aguarda
969

 el fin de las maravillas
970

. 

Mas se retrasan el encuentro
971

 / y las visiones proféticas
972

. 

Claman contra la opresión de[l] enemigo
973

 / para despertar los celos [de Dios]
974

, 

Que ojalá se compadezca (de ellos) ʼAdonay, / el ʼElohe ṣebaʼot. 
975

. 

 

 

El resto de José: / fue forzado a servir a otros señores
976

 5 

[con] servidumbre de esclavos
977

, / [sufriendo] tiranía e insolencias
978

, 

 

                                                           
Poema nº 260 

Pizmon.  

Poema acejelado. Cinco estrofas de tres versos cada una más el verso de vuelta. 

5+5 sílabas largas. 

Todas las estrofas comienzan con la anáfora: šě    erit Yosef („el resto de José‟) 

Rima: AAAA BBBA CCCA DDDA EEEA. 

Acróstico YeHUDaH, que se forma con la primera letra del primer verso del segundo hemistiquio 

(soger). 

 

 
968

 „Resto de José‟: es el resto, el remanente de Israel. Am 5, 15.  

Algunas interpretaciones exegéticas judías identifican al „siervo de Dios‟ de los Cantos del Siervo de 

Isaías con este „resto‟ o „remanente‟ del Israel histórico.  Es decir, se trataría de un grupo selecto del 

pueblo de Israel que habría recibido la misión de reunir a los sobrevivientes de Israel, llevar la luz a las 

naciones y conducirlos a su redención. Otros exegetas interpretan que la figura del „siervo de Dios‟ se 

refiere, bien al mismo profeta Isaías o a su círculo profético, bien al propio Mesías. Cf. Francisco Varo 

Pineda, Los Cantos del Siervo en la exégesis hispano-hebrea, Publicaciones del Monte de Piedad y Caja 

de Ahorros de Córdoba-Cajasur, Cordoba, 1993, pp. 27-41. 
969

 Is 51, 5. 
970

 „El fin de los portentos‟: el final de los tiempos, que vendrá precedido de distintos prodigios y 

maravillas, como se relata en Da 12, 6. 
971

 2 Sam 20, 5. 
972

 El cumplimiento de lo que se anuncia en las visiones de los profetas se retrasa. Za 13, 4. Jl 3,1. 
973

 Éx 3, 9. Sal 42, 10. 
974

 „Para despertar los celos (de Dios): lit. „su furor‟. Es decir,  para incitar a que Dios los vengue de sus 

enemigos. Is  42, 13. Nú 5, 29. 
975

 Am 5 15. Juego homonímico con la palabra ṣĕbaʼot, („ejércitos‟ y „celos‟), que aparece al final de los 

vs. tercero y cuarto. 
976

 Éx 6, 5. Is 26, 13. 
977

 Le 25, 39. 
978

 Éx 1, 13. 
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atados con cadenas / los padres y también los hijos
979

; 

con grilletes de presos / ensartándose en las lazadas
980

. 

 

El resto de José: sus enemigos [se erigen en] jueces
981

 

que arrancan su raíz / y su fruto devoran
982

 10 

hasta quedarse las campiñas / como en la recogida de espigas
983

: 

unas crecen sin grano, / otras son devoradas estando granadas
984

. 

 

El resto de José: / que el conocimiento de `El
985

 busca 

y en su angustia se apresura / hacia su Templo
986

, 

para cobijarse bajo su sombra
987

/ buscando el tiempo de sus misericordias
988

. 15 

y entonces quien [nos] angustia
989

 y quien nos oprime /será destruido
990

. 

 

El resto de José: / se prepara para su destino
991

, 

el que profetizaron los profetas
992

: / ser un pueblo libre, que no viudo
993

. 

 

                                                           
979

 Je 6, 21. 
980

 Éx 26, 11. 
981

 „Jueces‟: sus enemigos les juzgan y gobiernan severa e injustamente. De 30, 31. 
982

 „Arrancan su raíz y devoran su fruto‟: sus enemigos les arrebatan su identidad y sus bienes materiales. 

Je 45, 4. Ez 17, 9. 
983

 Ha 3, 17. Is 17, 5. 
984

 Gé 41, 5-7. Las espigas pequeñas y sin grano acaban creciendo a costa de las que están llenas. Así le 

sucede al pueblo de Israel, que acaba siendo absorbido por sus enemigos. Comparación antitética. 
985

 Os 4, 1. 
986

 „Su Templo‟: el Templo de Dios. 
987

 Ju 9, 15. 
988

 Esperando el momento de recibir las misericordias de Dios. 
989

 Est 3, 10. 
990

 Lit: „caerán en las devastaciones‟. Tefil.lat Avinu malkenu. 
991

 Sal 73, 18. Traduzco la palabra zěman con el sentido que esta palabra tiene en la poesía 

hebraicoespañola, „destino‟, y no como „tiempo‟. 
992

 Est 3,14 
993

 „Que no viudo‟: que no será/permanecerá abandonado‟, porque habrá recuperado a su Dios. Je 51, 5.  
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Porque ʼAdonay / es el que es fiel
994

. 

Por eso su piedad esperan / al contemplar sus hazañas
995

. 20 

 

 

 

        

                                                           
994

 Is 49, 7.  
995

 Sal 65, 6. 
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SĔLIḤAH 112 

 

 

Sabrán los hijos / extraviados
996

 

que tu diestra está tendida  / para acoger [a los ] arrepentidos, 

y así [sabrán que] no hay nada fuera de Ti
997

, /  que cabalgas sobre nubes
998

, 

el ʼElohē Israel
999

  / que se sienta [sobre] los querubines
1000

. 

 

 

¿Cómo puede ser cierto que su Trono / está [sobre] querubines y ḥayyot 
1001

, 5  

si en realidad no lo pueden contener
1002

 /  los excelsos cielos
1003

, 

ni mucho menos hallarse / en corazón y riñones
1004

? 

Ciertamente habita / entre dos querubines
1005

  

que son sus siervos, los más allegados / a Él de todos los cercanos
1006

. 

 

                                                           
Poema nº 244 en la ed. de D. Yarden, 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas de cuatro versos cada una más el verso de vuelta, excepto la primera que 

sólo tiene cuatro versos. 

9+9 sílabas largas. 

Rima: AAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA 

Acróstico YeHUDaH. 

 

 
996

 Je 3, 14. 
997

 2 Sam 7, 22. 
998

 Is 19, 1. Sal 104, 3. 
999

 2 Re 19 , 15- 
1000

 Sal 80, 2. 
1001

 Ez 10, 1-18. 
1002

 1 Re 8, 27. 
1003

 Sal 104, 3, 13 
1004

 Je 17, 10. Sal 7, 10. 
1005

 Ex 25, 18-22. 
1006

 Ez 40, 46. 
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En tiempo favorable
1007

 su Morada  / está [entre] dos querubines gemelos, 10 

y en tiempo de cólera
1008

 a su alrededor /  hay serafines
1009

 y ´emim
1010

. 

Cuando se ausenta, sus carruajes
1011

  / son  ḥayyot ensilladas
1012

. 

En tiempo de juicio su Trono /  es un Anciano
1013

, 

Y en tiempo de necesidad de su palabra
1014

,/  su montura son [las] nubes
1015

. 

 

 

Entonces, los que le buscan
1016

,  / buscan al ʼElohim  vivo
1017

, 15 

y todos los que le abandonan quedan seducidos
1018

  / por las naderías de los 

imbéciles
1019

. 

¿Acaso cuentan con hacedores de lluvia
1020

/ entre las vanidades de los gentiles
1021

? 

¿O es que sin ellos /  no son conducidas las nubes? 

¿Es que los cielos / dan por ellos mismos lloviznas? 

  

 

 

                                                           
1007

 Is 49,8. De 12,5. Éx 25, 18. 
1008

 Mi 7,9; Sal 50,3; 89, 8 
1009

 Is 6, 2. 
1010

 Jb 20, 25 
1011

 Sal 104,3. Ez 10, 18-19. 
1012

 Mi 1, 13. 
1013

 Da 7, 9-10. 
1014

 Sal 147, 15. 
1015

 Sal 104, 3. 
1016

 Sal 34,11; 22, 27. 
1017

 Sal 69,33. Je 10, 10. 
1018

 Je 8, 19. 
1019

 Je 8, 19. 
1020

 Je 14, 22. Literal. 
1021

 Je 8, 19. Literal. 
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Él es quien castiga el delito
1022

 / y quien perdona
1023

. 20 

Dichoso el hombre que en su Nombre / sólo confía
1024

. 

Sombra es [Dios] en el ardor del sol / y frescor [cuando la] luna
1025

. 

Increpa al sol encendido del amanecer,  / y no sale
1026

. 

Ordena a las estrellas,  / y hace anochecer
1027

. 

 

   

 

                                                           
1022

 Éx 20, 5. 
1023

 Sal 103, 3. 
1024

 Sal 84, 13; 33,21. Is 26, 13; 3, 10. “En su Nombre”, metonimia por “Dios”. 
1025

 Sal 121, 5-6. 
1026

 Jb 9, 7. Se detiene. 
1027

 Tēfil.lat ʿarvit. 
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SĔLIḤAH 113 

 

 

 ¡Eh, durmiente! No te amodorres
1028

, / abandona tu desvarío
1029

,    

aléjate de los caminos del hombre
1030

 / y escruta los caminos de tu Dios
1031

 

apresúrate a servir a la Roca de antaño
1032

 / como corren las estrellas resplandecientes
1033

. 

¡Basta ya
1034

! ¿Por qué sigues amodorrado? / ¡Levántate! ¡Invoca a tu Dios! 

 

Despierta para contemplar su cielo
1035

 / y la obra de sus dedos
1036

.  5  

Observa los pabellones de sus alturas
1037

 / colgados de sus brazos
1038

; 

las estrellas son sus credenciales, / grabadas de sus anillos
1039

. 

Teme sus castigos
1040

 / pero confía en su salvación
1041

, 

 

                                                           
Poema de Yarden 252 

Seliḥah 

Poema acejelado. Cinco estrofas. La primera tiene cuatro versos y las restantes tienen cuatro versos más 

el verso de vuelta. 

6+6 sílabas largas 

Rima AAAA  BBBBA  CCCCA  DDDDA  EEEEA Rima interna diferente en cada una de las estrofas. 

Acróstico YeHUDaH 

 

 
1028

 „Durmiente‟, Jon 1, 5-6. Es el hombre perdido y hundido en el amodorramiento de la necedad y el 

desvarío del mundo. 
1029

 Sal 37, 8. 
1030

 Pr 5, 8. 
1031

 Lit.: „de tus alturas‟, del Altísimo. Jb 35, 5.  Jb 11, 8. 
1032

 Lit.: „De antes‟, „anterior [a todo]‟, „primigenia‟. De 33, 27.  Sal 119, 32. 
1033

 Lit.: „las estrellas de tus resplandores`. Aquí hay ecos de varios poemas de Šelomoh ben Gabirol , de 

Jo 2, 10 e Is 59, 9. 
1034

 Lit.: „basta para ti‟, „ya has hecho bastante el necio‟. De 3 26. 
1035

 Lit. „sus (dos) cielos‟. En la cosmogonía del Génesis está el cielo a modo de compuerta que sostiene 

las aguas superiores y del que penden el sol y los astros, y hay un segundo cielo formado por las aguas 

superiores. 
1036

 Gé 15, 5. Sal 8, 4. 
1037

 Is 40, 22. Sal 19, 3-5. Las tiendas, los pabellones de las órbitas celestiales. 
1038

 „Están suspendidos/cuelgan por su poder‟. Ḥagigat 12. 
1039

 Éx 28, 11. Est 3, 12. 
1040 

Lit.: „sus espantos‟. Sal 88, 16. 
1041

 Sal 88, 15. Sal 130, 7. 
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no sea que la suerte
1042

 te envanezca / y tu corazón se ensoberbezca con tu arrogancia
1043

. 

 

Y sal a medianoche / siguiendo los pasos de los hombres honorables
1044

,   10  

porque en su lengua hay salmos / y no hay en su interior vejación ni falsedad
1045

.    

Sus noches son oraciones / y sus días, ayunos
1046

. 

Para ʼEl
1047

 en su corazón hay sendas / y para ellos hay lugar en su Trono
1048

. 

Su camino es escala para subir / hasta ʼAdonay, tu Dios
1049

. 

 

 

Derramen lágrimas tus ojos, / arrepiéntete de tus transgresiones. 15 

Implora compasión ante tu Creador
1050

/ y no emules a los malvados. 

Humilla mucho tu orgullo / y escoge el bien porque es gozoso. 

Honra a ʼEl con tus bienes / hasta el momento en que surjan salvadores, 

y se alce la voz de tu pueblo
1051

. / Disponte al encuentro de tu Dios. 

 

 

Míseros son aquellos cuya esencia es polvo
1052

,/ la sabiduría, ¿de dónde les vendrá?  20 

 

                                                           
1042

 Zĕman en sentido medieval, „sino‟, „suerte‟ „destino‟. 
1043

 Ez 31,10. 
1044

 Lit. „junto a los talones‟; „sigue la senda‟. Ca 1, 8. Éx 10, 4. Lit.: „hombres de nombres‟, 1 Cr 5, 24. 

Son los hombres piados y justos de Israel. 
1045

 Is 63, 7. 
1046

 Sal 158, de Šĕmuʼel ha-Nagid. 
1047

 ʼEl: denominación más antigua de la divinidad en las lenguas semitas. Cf. acadio „Ilu. 
1048

 Sal 84, 6 y Šabbat 152. Un paralelismo sintético perfecto. 
1049

 Como la escala de Jacob, Gé 28, 12. 
1050

 Lit.: „tu propietario‟, „tu dueño‟, „tu señor‟. 
1051

 Lit.: „griterío‟, „multitud‟. 
1052

 Jb 4, 19. Jb 28, 12. 
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La ventaja del hombre / sobre la bestia no existe
1053

, 

a no ser el ver la Roca Gloriosa, / pero con la visión del corazón, no la del ojo
1054

, 

y encontrar los hontanares de su misterio
1055

, / que son mejores que el vino
1056

, 

pues sólo así, [hombre de] carne y sangre
1057

, / encontrarás a tu Dios
1058

. 

 

 

Yaḥ Yo soy el que soy
1059

/ El que toda su voluntad realizó
1060

,  25   

el que mata y el que da vida, / el que hace descender al Še  ol y el que hace subir
1061

. 

Acata su sentencia
1062

 y vivirás, / y abandona la rebeldía y la deslealtad
1063

 

al preguntarte diciendo: “cuándo y dónde, y qué / hay abajo y qué hay arriba”
1064

. 

Más aún, perfecto serás / junto a ʼAdonay tu Dios
1065

. 

 

 

                                                           
1053

 Qo 3, 19. 
1054

 Éx 33, 18. Sal 63,3. Kuzarí 2, 54. 
1055

 Is 58, 11. 
1056

 Ca 1, 2. 
1057

 Birḵat ha-mazon. 
1058

 Gé 31, 32. El nombre de ʼAdonay revelado a Moisés en el Sinaí. 
1059

 Éx 3, 13-14. 
1060

 Is 46, 10. 
1061

 1 Sam 2, 6. 
1062

 Ez 44, 23-24. Lit.: “manténte conforme a su sentencia”. 
1063

 Sal 37, 8. Is 22, 22. 
1064

 Ḥagigah 2, 1 y 13. Esto es, al pretender saber más que Dios, el Creador de todo. 
1065

 De 18, 13. 
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SĔLIḤAH 238 

 

1 En mis angustias / y en mis desvelos
1066

 / hacia Dios
1067

 alzo mis ojos, 

y desde mi impotencia, en la amargura de mi alma
1068

, / clamo a Dios
1069

,  

y si temo tribulación / Él restaura
1070

 mi pensamiento
1071

. 

Desde la tribulación
1072

 /  e incluso en la tribulación
1073

, / ¡sigue adelante!, espera   

                                                                                          [esperanzado en ´Adonay. 

Ten valor, y se confortará tu corazón, y espera esperanzado en  ´Adonay
1074

. 

 

 

2 Que no disminuya el poder de tu salvación, /Dios de liberación eres para tu pueblo
1075

,   

pues  te acompaña la piedad
1076

, / y en Ti reside abundancia de  liberación, 

y no a nosotros, ¡´Adonay!, / sino a tu Nombre da gloria
1077

. 

Combate a mis atacantes
1078

 / y derrama tu enojo sobre ellos
1079

 / 

                                                           
Este poema no aparece en la edición de Brody, sólo en la de D. Yarden, con el nº 238. 

Seliḥah 

Poema acejelado. Ocho estrofas de cuatro versos más el verso de vuelta. 

6+6+12 sílabas 

Rima AAAABB  CCCCA  DDDDA  EEEEA   FFFFA  GGGGA  HHHHA  IIIIA  

Todos los versos de vuelta terminan con un fragmento de un versículo que acaba en  ʼAdonay. 

Acróstico: YeHUDaH  BaR  Šĕmuʼel  (vs. 25) ḤZQ (vs. 29) 

 

 
1066

 Gé 42, 29. 
1067

 Sal 120,1; 86,7. 
1068

 Jb 7,11. Is 33, 5. De 33, 27. Sal 68, 6. 
1069

 Lit.: clamo al que habita mis moradas (intimidad). Sal 123, 1; 121, 1. 
1070

 Jb 20, 2.  
1071

 Es decir: Él me devuelve el sosiego. 
1072

 Sal 118, 5. 
1073

 Sal 18, 7. 
1074

 Sal 27, 14 (literal). 
1075

 Sal 20, 7; 85,8. Is 59, 1; 50, 2. 
1076

 Sal 130,7. 
1077

 Sal 115,1 (literal). 
1078

 Sal 35,1 (literal) 
1079

 Sal 69, 25. 
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y para con el pueblo de tu heredad, recuerda tus  misericordias
1080

,  ¡oh  

                                                                                                  [´Adonay! 

 

 

3 Me destrozó
1081

 una bestia feroz
1082

, / que quebró mis huesos
1083

. 

Mi pecado ha encerrado / en su mano
1084

, junto con la multitud  de mis culpas. 

 Me esfuerzo en vano y no puedo
1085

 / soportar el castigo por mis ofensas
1086

. 

Vísteme, te lo suplico, vestidos
1087

 de venganza /para tomar venganza de mis 

venganzas
1088

 y castiga a mis adversarios
1089

 y que perezcan
1090

 por tu airado castigo
1091

, 

                                                                                                                  [¡oh ´Adonay! 

 

 

4 Un jabalí se revolvió / contra mí para destrozarme
1092

, 

y como osa privada de cachorros
1093

 me sujetó / por mi nuca y me despedazó
1094

. 

Rescátame de poder de malvado
1095

 / y de poder de necio presérvame
1096

,  

 

                                                           
1080

 Sal 25, 6. 
1081

 Je 51, 34. 
1082

 Is 35, 9. 
1083

 La 3, 4. 
1084

 Sal 31, 9. 
1085

 Je 20, 9. 
1086

 Is 1, 14.  Jb 20, 3. 
1087

 Is 59, 17. 
1088

 Nú 31, 2. 
1089

 Za 3,2. Estos adversarios son aquí las fuerzas satánicas. 
1090

 Sal 71, 13. 
1091

 Sal 18, 16. 
1092

 Ha 3, 14. 
1093

 Os 13, 8 (literal). 
1094

 Os 16, 12. 
1095

 Sal 71, 4. 
1096

 Sal 144, 11.  
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 y de red, / la que me ocultó sin motivo
1097

, / líbrame
1098

, /  

y el  día
1099

 de tu cólera descarga sobre él
1100

, por tu Nombre, ¡´Adonay
1101

! 

 

 

5 Te invoco desde la tribulación
1102

 / que escuches atentamente la voz de mi súplica
1103

, 

pues eres Tú la roca de mi refugio
1104

 / y mi alcázar
1105

 y mi ciudadela
1106

, 

pues yaciendo en tiniebla
1107

 / Tú eres mi luz y mi salvación
1108

. 

Mira que acechan mi alma
1109

 / perversos
1110

, y se alegran de mi caída
1111

, /  

pero en ti me refugio
1112

, pues bueno es refugiarse en ´Adonay
1113

. 

 

 

6 Embraza escudo y pavés / ¡oh ʼEl
1114

!, que te alces en mi socorro
1115

,  

y contra mis perseguidores
1116

 descarga / la lanza que te levantes para socorrerme,  

y no permanezcas, por favor, lejos / de mí
1117

, en los momentos de mi angustia, 

y el día que me asalte el ímpetu de la angustia
1118

 / rescátame de mi miedo
1119

 /  

                                                           
1097

 Sal 35, 7-8. 
1098

 Sal 140, 2. 
1099

 Lit.: El tiempo de tu nariz. 
1100

 Je 18, 23. 
1101

 Sal 143, 11 (literal); 109, 21. 
1102

 Sal 118, 5. 
1103

 Es decir: mi grito de socorro.Sal 5, 3; 55, 3. 
1104

 Sal 91,9; 62, 8; 74, 22. 
1105

 Sal 71,3. 
1106

 Sal 18, 3. Enumeración metafórica. 
1107

 Mi 7,8. 
1108

 Sal 27,1. 
1109

 Sal 59,4. 
1110

 Sal 86, 14. 
1111

 Sal 35,15. 
1112

 Sal 7,2. 
1113

 Sal 118,8. 
1114

 Apóstrofe. 
1115

 Sal 35,2 (literal); 38,23.  
1116

 Sal 35,3; 59,5. 
1117

 Sal 10,1. 
1118

 De 32, 27. Sal 39, 11. 
1119

 Sal 34, 5.  Pr. 10,24. 
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pues ve, que espero esperanzado tu salvación ¡oh, ´Adonay
1120

! 

 

7 En la red que ocultaron los malvados, / ¡oh Dios! apresarás su pie
1121

, 

y harás venir sobre ellos
1122

, de improviso / el día aciago
1123

 para  hacerlos perecer, 

para que conozcan el poder /  de tu mano
1124

 todos los pueblos
1125

, 

y a los que te temen darás
1126

 / una alianza de paz para siempre
1127

  

y cuando caigan los enemigos de ´Adonay
1128

, se celebrarán  los triunfos de 

                                                                                                  [´Adonay
1129

. 

       

8 Mi fortaleza eres y el lote de mi heredad
1130

, / rescátame del pozo de su desolación
1131

. 

Un día de doble quebranto
1132

 / quebrarás el bastón de su orgullo
1133

, 

por su maldad esclavízalos a perpetuidad
1134

 / y haz recaer sobre ellos su iniquidad
1135

, 

que se adhiera la desgracia a su costado / y el hambre sea su  riqueza
1136

,  

y un día lo verán mis ojos
1137

, y con gozo me gozaré
1138

 en ´Adonay. 

  

                                                           
1120

 Gé 49,18. 
1121

 Sal 9,16; 35,8. 
1122

 Pr 6, 16. 
1123

 Je 17, 18. 
1124

 Jb 30, 21 
1125

 Mi 1, 2. 
1126

 Sal 60, 6. 
1127

 Gé 13,15. Ez 37, 26. 
1128

 1 Sam 30, 26. 
1129

 Ju 5, 11. 
1130

 Sal 18,2 
1131

 Sal 40, 3. 
1132

 Je 17, 18. 
1133

 Is 14, 5. Metáfora. 
1134

 Sal 54, 7. 
1135

 Sal 94, 23. 
1136

 Jb 18, 12. 
1137

 Sal 35, 21; 54, 9. 
1138

 Lit.: gozar me gozaré. Mi 7,10. Is 61,10. 



184 
 

8. BIBLIOGRAFÍA  

 

EDICIONES DE LAS SĔLĪḤOT LA-ʼAŠMUROT CONSULTADAS 

-Diwan des Abu-l-Hasan Jehuda ha-Levi : Nach handschfriten und druckwerken 

bearbeitet und mit erklärenden anmerkungen versehen. 

Heinrich Brody. Berlín : Gregg International Publishers. 1909-1929. 

-Diwan des Abu-l-Hasan Jehuda ha-Levi 

Heinrich Brody. A. M Habermann. London : Gregg International Publishers. 1971 

-The liturgical poetry of Rabbi Yehudah Ha-Levi : based on manuscripts and printed 

volumes / by Dov Jarden. Jerusalén, (en hebreo). Boys Town, 1979-1986. 

-Ha-širah ha-ʿivrit bi-Sfarad u-be-Provence, H. Schirmann Mosad Bialik, Jerusalén, 

1954. , vol. II. 

- Kol šire Rabbi Yehudah ha-Levi. I. 1, Tel Aviv, 1948-1949. Reimpr. en  5 vo1s, 1964. 

 

DICCIONARIOS, LÉXICOS Y CORPUS DE LA LENGUA HEBREA Y 

ARAMEA CONSULTADOS 

-Diccionario hebreo-español. Bíblico, rabínico, medieval y moderno. Judit Targarona 

Borrás, Editorial Riopiedras, Barcelona, 2009.   

-A Dictionary of Targumim, Talmud and Midrashic Literature, M. Jastrow, The Judaica 

Press, New York, 1996.  

-Even Shoshan Hebrew Dictionary (hebr.), 6 vol., Abraham Even Shoshan, Hamilon 

Hechadash,Israel, 2006.   

-Nouveau dictionnaire complet hébreu-français, A. Elmaleh, edition Yavne, Tel Aviv, 

1965-1967.   

-The Hebrew and Aramaic lexicon of the Old Testament (HALOT) (5 vols., el ultimo 

dedicado al arameo bíblico), Ludwig Koehler, Walter Baumgärtner et alii. Brill. Leiden, 

1994-2001.   

-Diccionario Bíblico Hebreo-Español, L. Alonso Schöekel, Institución San Jerónimo, 

Valencia, 1990. 

-<http://maagarim.hebrew-academy.org.il/> , The Academy of Hebrew Language, en 

línea.  

- The Comprehensive Aramaic Lexicon, recurso en línea, < http://cal.huc.edu/> . Hebrew 

Union College. University of Cincinnati 

 

http://maagarim.hebrew-academy.org.il/
http://cal.huc.edu/


185 
 

CONCORDANCIAS DE LA BIBLIA 

-Concordantiae Hebraicae atque chaldaicae, S. Mandelkern, 2 vols., edición revisad y 

corregida por F. Margolin y M. Gottstein, Schocken, Tel Aviv, 1971. 

- A new concordance of the Biblie : thesaurus of the language of the Bible Hebrew and 

Aramaic roots, words, proper names phrases and synonyms / edited by Abraham Even-

Shoshan,  Kiryat Sefer, Jerusalem, 1993. 

 

ENCICLOPEDIAS YDICCIONARIOS BÍBLICOS 

- Encyclopedia judaica (2ª ed.) Eds. F. Skolnik y M. Berenbaum, Keter Publishing 

House ltd., Jerusalem, 2007. 

-  Entsiklopedyah Mikrait: otsar ha-yedi'ot 'al ha-Mikra u-tekufato (Encyclopaedia 

Biblica) - 9 Vols, Sukenik E.El. & Cassutto U.M.D. (eds.), Mosad Bialik, Israel 1952-

1982. 

-Diccionario de la Biblia, H Haag, A. van de Born, S. de Ausejo, Herder, Barcelona, 

1987. 

-Diccionario de imágenes y símbolos de la Biblia, Manfred Lurker, El Almendro, 

Córdoba, 1994. 

-<http://www.jewishencyclopedia.com/> , versión en línea de la ed. de Funk and 

Wagnalis,NY, 1905-1906. 

 

EDICIONES DE LA BIBLIA HEBREA 

-Biblia Hebraica Stuttgartensia, Albrecht Alt; Paul Kahle; Otto Eissfeldt; Rolf Kittel. 

Stuttgart : Deutsche Bibelgesellschaft. 1984. 

-Bibleworks 8. Software for Biblical Exegesis and Research, [recurso electrónico], 

Norfolk, 2010. (a través de este recurso he consultado la Septuaginta, la Vulgata y los 

Targumim del A.T.). 

-Mikra'ot Gedolot "Haketer": A revised and augmented scientific edition of 

"Mikra'ot Gedolot", based on the Aleppo Codex and Early Medieval MSS, Menachen 

Golem (ed.), Bar Ilan University, Israel, 17 vols., 1995- 

 

GRAMÁTICAS DE LA LENGUA HEBREA 

-. A Grammar of Biblical Hebrew, Paul Joüon, S. J. y T. Muraoka,  2 vols. Editrice 

Pontificio Istituto Bíblico, Roma, 1996. 

http://www.jewishencyclopedia.com/


186 
 

-La lengua de ls sabios I, Morfosintasix, Miguel Pérez Sánchez, Ed. Verbo Divino, 

Estella, 1992. 

 

TRADUCCIONES DE LA BIBLIA AL CASTELLANO 

-Sagrada Biblia.  Versión crítica sobre los textos hebreo, arameo y griego,  Francisco 

Cantera Burgos y Manuel Iglesias González ; con la colaboración de R. D. Barnett ... [et 

al.], ed. BAC, Madrid, 1979. 

-Nueva Biblia de Jerusalén, (revisada y aumentada), Desclée de Brouwer, Bilbao, 1998. 

-Biblia de Ferrara, edición y prólogo de Moshé Lazar, Biblioteca Castro, Madrid, 1996. 

-http://corpus.bibliamedieval.es/>, en línea. Biblia Medieval, Andrés Enrique Arias 

(director), F. Javier Pueyo Mena, CSIC, Madrid. 

 

DICCIONARIOS  DE ESPAÑOL 

-Diccionario de la Lengua Española, RAE, 23ª ed. (edición del tricentenario), 2014. 

-Redes. Diccionario combinatorio del español contemporáneo, Ignacio del Bosque 

(dir.), ed. SM, 2010. 

-Diccionario de uso del español, María Moliner, Gredos, Madrid, 1966-1967. 

- Diccionario crítico-etimológico castellano e hispánico, Joan Coromines (1905-1997). 

José A Pascual. Madrid , Gredos. 1980-1991. 

-Diccionario ideológico de la lengua española, Julio Casares, Gredos, Madrid, 2013. 

  

http://corpus.bibliamedieval.es/


187 
 

BIBLIOGRAFÍA GENERAL 

 

AREATTA, Michela (2011), „The Printing of Devotion in Seventeenth-Century Italy: 

Prayer books Printed for the Shomrim la-Boker confraternities‟, en The 

Hebrew Book in Early Modern Italy, Joseph R. Hacker and Adam Shear 

(eds.), University of Pennsylvania, Philadelphia, pp. 156-171. 

ASHTOR, E. (1992), The Jews of Moslem Spain, The Jewish Publication Society,  

Philadelphia, vol. 2/3. 

BAER, Yitzhak (1981) Historia de los judíos en la España cristiana, 2 vols., 

(traducción española de José Luis Lacave de la obra original pulicada en 

1945), Altalena, Madrid. 

BARKAI, Ron – DORON, Aviva (1981): “‟Mi corazón está en el Oriente y yo lejos de 

la tierra de las palmeras‟. La poesía de añoranza andaluza musulmana y 

la poesía de Sión de Yehudah ha-Leví”, Helmántica, 37, pp. 239-249. 

BLASCO MARTÍNEZ, Asunción (1990), „Instituciones sociorreligiosas judías de 

Zaragoza (s. XIV-XV): sinagogas, cofradías, hospitales‟, Sefarad, nº 1, 

pp. 3-46. 

BOUSOÑO, Carlos (1985). Teoría de la expresión poética. Gredos, Madrid. 

CANO, M ª José (1992). Ibn Gabirol. Poesía religiosa. Universidad de Granada, 

Granada. 

CARMI, T.(1981). The Penguin Book of the Hebrew verse. Estados Unidos. Penguin. 

HASSAN, Abraham R. (1995)  Shul‟han Aruj d Rabí Yosef Caro, Fundación “ Hasdé 

Lea”, Jerusalén. 

COLE, Peter (1996). Selected poems of Shmuel HaNagid. United Kingdom, Princeton 

University Press. 

DÍEZ-MACHO, Alejandro (1944): “Algunas figuras retóricas estudiadas en la "Poética 

hebraica" de Mosé Ibn Ezra”, Sefarad, 4, nº 2 (1944), pp. 255-274. 

______________ . (1945): “La metáfora y la alusión bíblicas, según la "Poética 

Hebraica" de Mosé Ibn Ezra”, Sefarad, 5, nº 1, pp. 49-81. 



188 
 

______________ . (1947): “Estudio de la Hazará en la "Poética Hebraica" de Mosé Ibn 

Ezra y en el Texto Masorético”, Sefarad, 7, nº 1, pp. 3-29. 

______________ . (1948): “La Homonimia o Paronomasia = Al. Muyanasa = Lasón 

Nofel Al Lasón”, Sefarad, 8, nº2, pp. 293-321. 

______________ . (1949): “La Homonimia o Paronomasia = Al. Muyanasa = Lasón 

Nofel Al Lasón”, Sefarad, 9, nº 2, pp. 269-309. 

______________ . (1950): “Paralelismo, enumeración, expolición, inciso, asteísmo, 

hipérbole, incepción y transición”, Sefarad, 10, nº1, pp. 135-164. 

 

______________ . (1951): “Distribución, pleonasmo, digresión, discurso, dudoso, 

afirmativo y negativo, proverbios y enigmas, iqtibas”. En Sefarad, 11, 

pp. 3-35. 

DORON,  Aviva (1985)Yehudah Ha-leví. Repercusión de su obra (con una breve 

semblanza del poeta de  Fernando Díaz Estebán),  Riopiedras ediciones, 

Barcelona. 

FLEISCHER, Ezra (1975).שירת-הקודש העברית בימי הביניים . Hebrew Liturgical 

Poetry in the Middle Ages (hebreo). Jerusalén, Keter. 

______________ . (2014): Eretz-Israel Prayer and prayer rituals as portrayed in the 

Genizah documents. (2nd edition). The Hebrew University Magness 

Press, Jerusalén.  

GARCÍA CASAR, M.ª Fuencisla (1993) „Del lenguaje poético de Moseh (Abu Harun) Ben 

Ya`Aqob ibn `Ezra´‟ Ciudad de Dios, vol. 208, nº. 2-3,  (Ejemplar dedicado a: 

Homenaje a Fray Luciano Rubio), pp.431-438. 

___________(2003) „El universo poético de una siónida de Yehudá ha-Leví‟,  

Judaísmo hispano : estudios en memoria de José Luis Lacave Riaño / 

coord. por Elena Romero Castelló, Vol. 1, pp. 89-98. 

(2008) „Cielos y aguas bíblicos a la medida del hombre medieval y 

mediterráneo‟, Hispania Judaica Bulletin, nº 6, pp. 5-33. 



189 
 

G. –JUNCEDA  J. A., „El fenómeno sufí en la cultura hispano-musulmana y la mística 

carmelitana española‟, J.A. G.-Junceda,  en MEAH. Anejo al “Boletín de 

la Universidad de Granada”, Granada, 1982, pp. 99-122. 

GOLDENBERG, Esther. «Hebrew Language, Medieval». Encyclopedia Judaica, 16, 

pp. 1607-1642. 

GONZALO MAESO, David (1984) Guía de perplejos. Maimónides (edición preparada 

por D. Gonzalo Maeso), Editora Nacional. Madrid. 

GRAVES, Robert y PATAI, Raphael (1988) Los mitos hebreos, Alianza Editorial, 

Madrid. 

GUITARD, Charles (1976): “Le problème des limites et subdivisions du jour civil à 

Rome (Varron, Aulu-Gelle, Macrobe) : conticinium (-cinum, -cinnum) 

ou conticuum (-ciuum) ?. In: Mélanges de l'Ecole française de Rome. 

Antiquité. T. 88, n°2, pp. 815-842. 

HALEVI DONIN, Hayim ((1986) Rezar como judío.Guía para el libro de oraciones y 

el culto en la sinagoga, Editorial Eliner, Jerusalén. 

HAZAN, Ephraim (1986). Torat ha- Šir be Piyuṭ ha-Sefaradi, le´‟or šsirat ha-qodeš le 

R‟ Yehudah Ha-Leví. Jerusalén, Magness Press, The Hebrew University 

of Jerusalem. 

HAZAN, Ephraim (2003): “Yo preguntaba por el justo, no por el gobernante: El justo 

como gobernante en la poesía de Yehudá ha-Leví”, in: J. Targarona 

Borras, A. Saenz-Badillos (eds.) Poesía Hebrea en Al-andalus. Granada 

pp. 213-224. 

HAZAN, Ephraim (1996). Massoret ha-Piyyuṭ. Ramat-Gan, Bar-Ilan University. 

HIRSCH, Edward (2014). A poet‟s glossary. Nueva York, Houghton Mifflin Harcourt. 

IBN „EZRA, Mošeh.  Kitāb al-muḥāḍara wal-mud ākara. Edición y traducción de 

Montserrat Abumalham Mas (2 vols). CSIC, Madrid, 1986. 

 



190 
 

IDELSOHN, Abraham Zvi (1967, reimpr. 2011). Jewish music: its historical 

development. Dover, Nueva York. 

IDELSOHN, Abraham Zvi (1995, reimpr. 2012). Jewish liturgy and its development. 

Dover, Nueva York. 

KIEVAL, Hayyim Herman (2004). The Holy Days. A commentary on the Prayerbook of 

Rosh Hashanah and Yom Kippur. The Institute of Applied Halakhah. The 

Schechter Institute  of Jewish Studies, Jerusalem 

LEVIN, Israel (1980). The religious poems of Abraham Ibn Ezra. Critical edition and 

commentary. Two volumes. (en hebreo). Israel Academy of Sciences and 

Humanities, Jerusalem. 

LEVIN, Israel y SÁENZ-BADILLOS, Ángel (1992). Si me olvido de ti Jerusalén… 

Cantos de las sinagogas de Al-Ándalus. El Almendro, Córdoba. 

LEVIN, Israel and ROSEN, Tova (2012). The liturgical poems of Moshe Ibn Ezra (vol. 

1). Edited from manuscripts and printed editions, annotated and 

introduced, (hebreo). The Haim Rubin Tel Aviv University Press. Tel 

Aviv. 

LEVIN, Israel and ROSEN, Tova (2014). The liturgical poems of Moshe Ibn Ezra (vol. 

2). Edited from manuscripts and printed editions, annotated and 

introduced, (hebreo). The Haim Rubin Tel Aviv University Press. Tel 

Aviv. 

LOWIN, Sarah (2014). Arabic and Hebrew love poems in Al-Ándalus. Routledge, New 

York.Nueva York,  

MATZLIAH MELAMED, Meir (1983) Sidur ha-Mercaz (según el rito sefaradí), Centro 

educativo sefaradí de Jerusalén, Jerusalén. 

MELAMED, Matzliah (1981). Majzor Leyom Kipur. Libro de oraciones para el Día del 

Perdón según el rito sefaradí con traducción y comentario. Inelva, 

Barcelona. 

MILLÁS VALLICROSA, José María (1947). Yehudá Ha-Leví como poeta y apologista. 

CSIC, Instituto Arias Montano. 



191 
 

MILLÁS VALLICROSA, José María (1948). Poesía sagrada hebraicoespañola. 

Barcelona, CSIC, Instituto Benito Arias Montano de Estudios Hebraicos y 

Oriente Próximo. 

__________________(1947)Yehudá ha-Leví como poeta y apologista, Instituto Arias 

Montano, CSIC, Madrid. 

NAVARRO PEIRÓ, A.(1994) El tiempo y la muerte. Las elegías de Mošeh ibn ʼEzraʿ. 

Universidad de Granada, Granada. 

___________________(2006) Literatura hispanohebrea, ed. Laberinto, Madrid. 

NULMAN, Macy (1993), The Encyclopedia of the Jewish Prayer, Jacob Aronson, 

Northvale, New Jersey. 

http://old.piyut.org.il/ An invitation to Piyut, en línea, Snunit Center for the 

Advancement of Web Based Learning, The Hebrew University of Jerusalem, 

Giv'at Ram. 

PAGIS, Dan (1976). Ḥidduš u-masoret be-širat ha-ḥol ha „ivrit: Sefarad ve-Italia. 

Keter, Jerusalén.  

______________ . (1991). Hebrew Poetry of the Middle Ages and the Renaissance, 

Berkeley-Los Ángeles-Oxford.  

RAMOS GIL, C. (1952)„Bahya Ibn Paquda. El puro amor divino‟,  en Miscelánea de 

Estudios Árabes y Hebreos [= MEAH], Universidad de Granada, pp. 85-148. 

ROMERO, E. (1978). Selomo Ibn Gabirol. Poesía secular. Prólogo D. Pagis, 

traducción y notas de Elena Romero, Alfagura. Madrid. 

SÁENZ BADILLOS, Ángel (1977) „Poesías penitenciales (selihot) de Semuʼ el ha-

Nagid‟, Helmantica XXIII, nº 85-87, pp. 503-514. 

______________  (1988). Historia de la lengua hebrea. Ausa, Sabadell.  

______________  (1991). Literatura hebrea en la España medieval. Fundación Amigos 

de Sefarad, Universidad Nacional de Educación a Distancia. Madrid. 

http://old.piyut.org.il/


192 
 

______________. (1996). A history of the Hebrew language. John Elwolde (trad.) 

Cambridge, University Press.  

SÁENZ BADILLOS, Ángel -TARGARONA BORRÁS, Judith (1988). Poetas hebreos 

de Al-Ándalus (s. X-XII). Antología. El Almendro, Córdoba. 

______________(1996) Los judíos de Sefarad ante la Biblia.La interpretación de la 

Biblia en el Medievo, Ediciones El Almendro, Córdoba. 

______________ .(2003). Poesía hebrea en al-Andalus. Granada, Universidad de 

Granada.  

________________. (2007). Los judíos de Sefarad ante la Biblia. La interpretación de 

la Biblia en el Medievo. Córdoba, El Almendro. 

SAÉNZ-BADILLOS, Ángel- TARGARONA BORRÁS, Judith- DORON, Aviva 

(1992). Yehudah ha-Leví. Poemas. Alfaguara, Madrid. 

SALVATIERRA OSSORIO, Aurora (1994). La muerte, el destino y la enfermedad en 

la obra poética de Y. Ha-Levi y S. Ibn Gabirol. Granada, Universidad de 

Granada. 

________________(1995), „De Sefarad a Sión: los poemas del mar de Yehudah ha-

Leví‟, La Biblia y el Mediterráneo, vol. I, Agustí Borrel et alii (coord.) 

________________(1996) „El firmamento y los astros: imágenes nupciales en los 

cantos de boda hebraicoandalusíes‟, Anuari de Filologia, vol XIX, sección E, nº 

6, pp. 81-92. 

SCHEINDLIN, Raymond P. (1991). The Gazelle: Medieval Hebrew Poems on God, 

Israel and de Soul. Jewish Publication Society, Filadelfia. 

______________ .(1993). “Contrasting Religious Experiencie in the Liturgical Poems 

of Solomon Ibn Gabirol and Judah Halevi”, en Prooftexts, 13, pp. 140-153. 

______________ .(2008). The song of the distant of dove : Judah Halevi's pilgrimage. 

New York –Oxford, Oxford University Press.  

SCHIRMANN, Haim (1948). “La métrique quantitative dans la poésie hebraïque du 

Moyen Age”, Sefarad, 8, (1948), pp. 323-332. 



193 
 

SCHÖCKEL, L.A. (1977)  La traducción bíblica: lingüística y estilística, ediciones 

Cristiandad, Madrid,. 

_____________ (1987) Hermenéutica de la palabra. II Interpretación literaria de 

textos bíblicos, ediciones Cristiandad, Madrid. 

____________(1988) Manual de poética hebrea, ediciones Cristiandad, Madrid. 

SCHOLEM, Gershon (1985) La Cábala y su simbolismo,  editorial Siglo XXI.l 

SEIJAS, Guadalupe. (2014) Historia de la literatura hebrea y judía., Madrid, Ed. 

Trotta. 

(1999) „Semántica y sintaxis del paralelismo en el libro de Isaías‟. Miscelánea de 

estudios árabes y hebraicos. Sección de hebreo,  nº 48, pp. 23-35. 

SEROUSSI, Edwin (2007), „Music in Medieval  Ibero-Jewish society‟, Hispania    

Judaica  Bulletin, 5, pp. 5-67. 

SIBONY, Moïse (1986). Le jour dans le judaisme. Son histoire et ses moments 

significatifs. Tours, M. Sibony avec le concours du CNRS. 

TANENBAUM, Adena (2002). The contemplative soul. Hebrew poetry and 

philosophical theory in Medieval Spain. Leiden. Brill. 

VALLE, Carlos del (1988) El diwán poético de Dunash ben Labrat. La introducción de 

la métrica árabe. Instituto de Filología, CSIC, Madrid. 

WOLFF Hans Walter (1975) Antropología del Antiguo Testamento, ed. Sígueme, 

Salamanca. 

YAHALOM, Joseph (1990): „The Poetics of the Spanish piyyut in light of Abraham ibn 

Ezra‟s critique of its Pre-Spanish precedents‟, en Abraham Ezra and his Age, 

(ed. Fernando Díaz Esteban). Madrid, Asociación de Orientalistas, pp. 387-392. 

_______________. (1995). „Diwan and Odyssey: Judah Halevi and the Secular Poetry 

of Medieval Spain in the Light of New Discoveries from Petersburg.‟ 

Miscelánea de Estudios Árabes y Hebraicos, vol. 44, pp. 23-45. 



194 
 

_______________. (2003). Širat Ḥayyaw šel R‟Yehudah Ha-Leví. Jerusalén. Magness 

Press. The Hebrew University, Jerusalén. 

YELLIN, David (1972-1973). Torat ha-širah ha-sefaradit (2nd edition), Jerusalén, 

Magnes Press. 

 

 

  

 

  



195 
 

 

 

 

 

 

 

LAS SĔLĪḤOT LA-ʼAŠMUROT 

TEXTO HEBREO 






































































































	PORTADA
	CRÉDITOS
	RESUMEN-PALABRAS CLAVE
	ABSTRACT-KEY WORDS
	TABLA DE CONTENIDOS
	PRESENTACIÓN
	1. BREVE SEMBLANZA BIOGRÁFICA DE YEHUDAH HA-LEVÍ
	2. ASPECTOS METODOLÓGICOS
	2.1. Elección de la edición de las sĕliḥot la-ašmurot como base para la traducción y comentario
	2.2. Tratamiento de cada poema
	2.3. Presentación del trabajo

	3. INTRODUCCIÓN
	3.1. Características de la lengua de la poesía hispanohebrea
	3.2. La lengua de la poesía de Yehudah ha-Leví
	3.3. Algunas consideraciones sobre la traducción de la poesía sagrada hispanohebrea al castellano

	4. LAS SĔLIḤOT
	4.1. Las sĕlīḥot: la forma más antigua de oración judía
	4.2. Etimología de la palabra sĕlῑḥah
	4.3. Las sĕlīḥot en la época talmúdica
	4.4. Las sĕlīḥot en la época medieval y Sefarad
	4.5. Las sĕlīḥot en la liturgia sinagogal del mes de ʼElul y los Yamīm Noraʼim
	4.6. Las sĕlīḥot en la celebración de los ayunos menores
	4.7. Las sĕlīḥot para ocasiones especiales
	4.8. Las sĕlīḥot en los ayunos privados

	5. LAS SĔLIḤOT LA-ʼAŠMUROT
	5.1 Las ʼašmurot. Concepto
	5.2. Las sĕlīḥot la-ʼašmurot en la liturgia del mes de ʼElul y los Yamīm Noraʼim
	5.3. Las Sĕlīḥot la-ʼašmurot en el rezo nocturno

	6. COMENTARIO LITERARIO
	6.1. Clasificación de los poemas
	6.2. Comentario literario
	6.3. Algunos aspectos prosódicos
	6.4. Intertextualidad

	7. TRADUCCIÓN DE LOS POEMAS
	8. BIBLIOGRAFÍA
	9. LAS SĔLĪḤOT LA-ʼAŠMUROT TEXTO HEBREO



