Los comienzos de la cébala
en Provenza: el Nombre divino
y el Templo en la ensefnanza
de R. Isaac el Ciego

Havivah Pedayah

l,a doctrina esotérica judia de las primeras épocas fue penetrando y
cristalizando simultaneamente en el fendmeno sociohistérico especifi-
co que se conoce por lo general con el nombre de cédbala, en distintos
lugares y regiones de Europa: el norte de Francia, Asquenaz y Proven-
za, Catalufia y Castilla.1No siempre podemos evaluar exactamente la
relacién entre el nicleo del material antiguo de tradiciones transmiti-
das (mediante un eje horizontal o vertical) en un momento y en un
lugar dados, y los contactos de determinados circulos con otros
contemporéneos, también especificos, cuyas tradiciones (eje vertical)
y contextos interreligiosos e interculturales son diferentes (eje hori-
zontal).2

1. Idel propone en varios estudios un enfoque que define como multilineal y que re-
sulta muy acertado. Véanse por ejemplo M. Idel, “The Vicissitudes of Kabbalah in Catalo-
uia”, en M. Lazar y S. Haliczer (comps.), The Jews of Spnin in the Expulsiéon of 1492,
I.;mcaster, CA, Labyrinthos, 1997, pags. 25-26; ibid., “Rabi Moshé Ben Najman: Qabalah,
llalaja veminhaguim rujaniim”, Tarbiz, 30, 1995, pags. 543-544; ibid, R. Menajem Recana-
u el cabalista, Jerusalem y Tel Aviv, 1998, I, pags. 13-18; véase también M. Verman, The
Hooks of Contemplaron: Medieval Mystical Sources, Albany, NY, 1992, pags. 191-192.

2. Los ejes horizontales van frecuentemente ligados a los cambios de residencia de una
personalidad determinada o a su traslado de un lugar a otro con el fin de estudiar halaja,
llevando consigo, entre otras, ensefianzas esotéricas. En ocasiones, el proceso esté relacio-
nado también con la transmisién o disponibilidad de un libro o un manuscrito determinado.
1.0s ejes horizontales son de distinto caracter: 1) La inclusion y relacién de la doctrina eso-
lérica con otras ramas del saber judio contemporaneo: gramatica, filosofia, exégesis bibli-
ea; también contactos combinados e intercambios sutiles que en ocasiones resultan difici-
les de reconstruir mientras que, otras veces, han dejado un rastro mas claro entre el midrash
tardio y los comienzos de la cabala, o entre los escritos de corte haldjico o sobre costum-
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La especificidad y caracteristicas peculiares del material y la for-
ma como dicha doctrina esotérica surgi6 estan ligadas a la perspectiva
tradicional antigua de su transmision, una etapa en la que todavia se
hablaba en términos de “saber oculto” que se transmitia oralmente en
el interior de circulos de estudio restringidos.3En ocasiones, la cadena
de transmisidn estuvo ligada a ciertas familias rabinicas; entre ellas, se
destacan la familia de R. Abraham ben David en Provenza, la de R.
lehuda Hejasid en Asquenaz, quiza también la de R. losef ben Todros
Abulafia en Castilla, asi como, al parecer, otras familias. En los co-
mienzos de la cabala siguen siendo, pues, muy significativas las defi-
niciones “geograficas” que sefialan el caracter sui géneris de un tipo de
conocimiento mistico, como sucede con los circulos que se formaron
en Asquenaz, Provenza o Gerona.4 Esto, en general, pasa a tener una
importancia secundaria en épocas posteriores. Hay que agregar, sin
embargo, que, a pesar de que las definiciones geograficas en las lineas
de descripcidn generales contribuyen a definir el caracter especifico de
un grupo determinado, de hecho, y en ocasiones justamente a causa de
la perspectiva familiar cerrada, se constituyeron en el mismo lugar dos
circuitos paralelos e incluso quizd méas.5

bres, y la cdbala. 2) Contacto con un conocimiento antiguo llegado a oiros circulos de estu-
dio por distintos conductos; en ocasiones ese contacto se produce junto con una negativa a
recibir su contenido. A estas dos formas de transmision de conocimiento se les agrega a ve-
ces la comunicacion interreligiosa que se mezcla en ellas. Aqui no nos ocuparemos del ané-
lisis metodolégico fundamental de la continuidad y el cambio en la estructuracion de las
ideas, asunto al que consagré un capitulo entero en mi tesis de doctorado (H. Pedayah,
“Mashber beElohut vetiquno begabalat R. Itzjaq Sagui Nahor vetalmidav”, tesis de docto-
rado, Universidad Hebrea de Jerusalem, 1989, pags. 1-28).

3. El concepto extremista del conocimiento oculto que tenia Najméanides (véase M.
Idel, “We Have No Kabbalistic Tradition on This”, en I. Twersky [comp.], Rabbi Moses
Nahmanicles (Rumban): Explorations in his Religion* and Literary Virtuosity, Cambridge,
MA, 1983, péags. 51-73) deja claro que él, por lo menos, estaba relacionado con un circulo
restringido de maestros.

4. Tal como Gershon Scholem hizo en sus conferencias y articulos sobre los comien-
zos de la cébala; a partir de él, resulta imposible pasar totalmente por alto la importancia
que tuvo la transmisién de un lugar- a otro o la presencia de una especie de lineas maestras
de transmision del conocimiento en el surgimiento simultaneo general.

5. Como la diferencia que se da en Catalufia entre el circulo de Najménides por un la-
do y el de R. Ezra 'y R. Azriel por el otro (véase Idel, “The Vicissitudes”, pags. 25-31). Las
diferencias entre los distintos circulos de tradiciones en Asquenaz (I. Dan, Toral hasodxhel
jasidut Ashquenaz, Jerusalem, 1968; ibid., Tunim besafrutjasidut Ashkenaz, Ramat Gan,
1975, pags. 89-133 sobre el Sefer Hanavon) o entre las tradiciones de R. Abraham ben Da-
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Aunque la penetracién tiene lugar paralelamente en distintos cen-
tros, los comienzos de la cdbala como fenémeno auténomo desde el
punto de vista religioso, histérico y social en Provenza estan todavia por
investigar. Esto se debe al peso que se ha dado en la investigacion a la
diferencia organizativa en la expresion, simbolo y estrucura del saber
mistico entre los jasidim de Asquenaz, que no utilizaron la doctrina de
las sefirot, respecto de los primeros cabalistas provenzales que si le die-
ron expresion. En este sentido,6 el testimonio que nos ofrece R. Isaac el
Ciego (fallecido al parecer hacia 1230) cuando afirma que sus antepasa-
dos transmitieron la doctrina esotérica Unicamente a los “recatados”,
constituye uno de los testimonios mas antiguos que nos han llegado de
los inicios de la cabala y nos permite incluir a nuestros conocimientos
sobre los primeros cabalistas los nombres de R. Abraham ben Isaac Av
Beit Din (“presidente del tribunal rabinico™) (muerto en 1179) y de R.
Abraham ben David (muerto en 1198). A continuacion, centraremos

nuestro ensayo en los comienzos de la cabala en Provenza.

El beit midrash como realidad y como abstraccion

En lo que respecta a los primeros cabalistas de Provenza, me cen-
traré en un tema examinando un aspecto concreto para ilustrar al lec-
tor, por su intermedio, acerca de mi método de trabajo;7 el tema elegi-

vid y las de R. la’aqov el Nazareno en Provenza (M. Idel, “Hatefilah beQabalat Provans”,
Tarbiz, 62, 1994, pags. 265-286). En ocasiones, la diferencia se da entre dos circulos rabi-
nicos prestigiosos que actdan en un mismo sitio, lo que subraya la firmeza de la cadena de
transmisién del conocimiento oculto en ese lugar. A veces, se puede localizar un circulo
andnimo gracias a sus escritos, como sucede en Asquenaz.

6. Considerando el panorama general y basico del surgimiento de las doctrinas esoté-
ricas, el que se produce entre los jasidim de Asquenaz es méas antiguo, lo que quiza se de-
ba a que dicho surgimiento forma parte del proceso general de la puesta por escrito de las
ensefianzas, que en Asquenaz tuvo lugar antes (més sobre este tema en H. Pedayah, HnRam-
ban: Tora vehitalut, Tel Aviv [en prensa), cap. 1), segin se desprende de los testimonios,
que en su caso son més antiguos. El centro de Provenza s6lo puede considerarse como pri-
mero al hacer una diferenciacién béasica entre la doctrina esotérica en general y la cabala co-
mo manifestacion de dicha doctrina mediante la estructura organizativa de las diez sefirot.

7. Este estudio pretende proseguir ciertas investigaciones de gran importancia para en-
tender la cabala en Provenza: el comprehensivo estudio de 1 Twersky, que describe el am-
biente espiritual religioso de los judios de Provenza; el de Gershom Scholem en sus confe-

<



do es el beit midrash8 como fendmeno que aglutina en torno a si las
cuestiones de que se ocupa la investigacion actual. Mi propdsito es tra-
tar este tema desde tres puntos de vista:

a. El ambiente religioso de los batel midrash de Provenza. En este
apartado sefialaré la existencia de un entramado de tradiciones exegé-
ticas comprendidas todas ellas en el concepto Gnico de Toré oral. Se
trata de algunas corrientes de tradiciones, ya sean halajicas, agadicas o
relacionadas con la doctrina esotérica, que se transmitieron oralmente
con plena conciencia de que existia una base exegética comun a todas
ellas. Mi opinidn es que, a pesar de las diferencias que hay entre las
tradiciones halajicas, agadicas y herméticas, todas ellas estdn com-
prendidas en la conciencia de los integrantes del centro en Provenza
como en una especie de entramado o plataforma exegética comun. Di-
cho entramado, en el que convergen las distintas tradiciones orales, y
que no se puede adjudicar sélo a un texto determinado fuera del con-
texto general, es el que el investigador tiene que reconstruir. El estudio
del ambiente en el beit midrash comprende la descripciéon de la forma
de vida piadosa (asidut) a la que el beit midrash proporciona sostén.
Este Gltimo se presenta como centro neuralgico que reline en torno a si
distintos ambitos de estudio y diferentes métodos exegéticos de los tal-
mudistas, filosofos o iniciados en los secretos esotéricos. Su estudio
abarca una comparacion entre el beit midrash y el Templo.

b. Estudio de las criticas de R. Abraham ben David a las leyes de
Maimaénides concernientes al Templo como ejemplo, en el nivel estruc-

rencias sobre la cabala en Provenza, que todavia hoy resultan fundamentales para compren-
der la época y las obras que en ella se compusieron, y el estudio metodol6égico fundamen-
tal de Moshé Idel sobre los inicios de la cabala y su relaciéon con la mistica antigua; véan-
se I. Twersky, Studies in Jewish Law and Philosophy, Nueva York, 1982, pags. 180-202; G.
Scholem, “HaQabalah beProvans”, Hartsa’otav shel Prof. G. Scholem, R. Satz (comp.),
Jerusalem, 1976, pags. 1-56; M. ldel, Qabalah: hebetim jadcishim, Jerusalem y Tel Aviv,
1993, pags. 35-52.

8. Distintos investigadores, al describir la comunidad de Provenza, han destacado su df
dicacion ala Tora (B. Z. Benedikt, Mercaz haTora beProvans, Jerusalem, 1985, pags. 10-11;
Twersky, Studies in Jewish Law, pags. 185-186). Es, asimismo, lo que se desprende de las
palabras de R. lehuda ibn Tibon: “Habia entre ellos grandes sabios en la Toray el Talmud de
tiempos antiguos, pero no se ocupaban de otros saberes, porque se consagraban por entero al
estudio de la Tord” (Introduccion al libro Jovot Halevavot, pag. 57). He optado
por centrarme en el beit midrash para mostrar su manera de organizarse en la vida real y pa-
ra entender con méas profundidad su imagen espiritual.
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iiivil, de la relaciéon fundamental que existe entre la ponderacion halgji-
ca y laesotérica asi como, en lo que hace al contenido, del concepto que
U. Abraham ben David tenia del Templo y del exilio de la Shejina.

C. Un analisis de las ensefianzas de R. Isaac el Ciego, quien inici
l;i cabala como fenémeno separado al crear una forma itinerante de
inmsmision del conocimiento esotérico, aisldndolo de esta manera del
ambiente del beit midrash del que formaba parte. Esto se basa en la su-
posicion de que los circulos de apoyo tradicionales del saber oculto
descansaban sobre una estructura aglutinada en torno a una familia y
al beit midrash.

Las nuevas cuestiones que plantean los inicios de la cabala y que
me propongo dilucidar en el presente ensayo son: 1) los inicios de la
tabala y su relacion con los procesos de escritura u oralidad en el te-
ireno del ocultismo judio asi como con el estado de la escritura halaji-
ia; 2) el proceso de surgimiento de la cabala y su relacion tanto con las
caracteristicas basicas del beit midrash en Provenza como con los
cambios que tuvieron lugar en su interior o con respecto a €l; 3) en lo
que se refiere al aspecto tematico, explicaré la intensa dedicacion de
los cabalistas al tema del Templo y el alcance de las comparaciones
que lo construyen en R. Isaac el Ciego (de quien hablaré mas adelan-
le) y sus discipulos. Con este fin examinaré los contextos que trascien-
den los puros contenidos cabalisticos. Estos contextos son el beit mi-
drash asi como los testimonios que nos han llegado de las costumbres
iclacionadas con el duelo por el Templo que se practicaban en el recin-
lo del beit midrash. Estas costumbres refuerzan la memoria de la des-
truccion del centro sagrado en el beit midrash, que constituye el cen-
no existencial de la época.9 En este contexto plantearé la cuestion de
cu qué medida se crearon los batei midrash especificos de Provenza si-
guiendo un modelo sacerdotal. Estos testimonios sobre la relacion del
beit midrash con el Templo cubren un campo méas amplio que los rela-
cionados con la cdbala propiamente dicha y arrojan luz sobre un entor-
no espiritual que apoy0 intensamente la perduracion del Templo en la
conciencia cabalistica.

9. Siguiendo las categorias fundamentales que propone E. Reiner, “Jurvan Migdash
ilickom Miqgdash: Masheu al sheilot shel zman umakom bimei habeinaim”, Cathedra, 97,
"090, pags. 47-64.
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En resumen, el objetivo de este ensayo es dilucidar cuél es el am-
biente religioso-espiritual que se refleja en la creacion escrita de los
primeros cabalistas. Para arrojar luz sobre esta atmosfera hay que exa-
minar las doctrinas cabalisticas en su relacién con la halaja, el
midrash, el midrcish tardio, la oracién, las tradiciones, y, en cierto sen-
tido, también la filosofia,10tomados todos ellos como un Unico cuerpo
masivo de reflexion. Este sistema resulta a menudo til en lo que se re-
fiere a la cabala como fendmeno religioso dentro del fendémeno religio-
so judio general, pero resulta imprescindible y necesario cuando lo que
se pretende es investigar los inicios de la cabala, durante la etapa en
que todavia no se habia constituido la escritura cabalistica como géne-
ro textual separado. En dicha etapa, junto con el sorprendente surgi-
miento de un cuerpo de conocimiento esotérico antiguo, la continuidad
de dicho cuerpo con el ambiente intelectual de la época en el terreno
conjunto de la creacidn judia aparece, a un tiempo, al descubierto y ve-
lada. En este ensayo pretendo plantear la cuestion de si la impresion
que se recibe al analizar la creacion escrita de la época, no esta relacio-
nada, entre otras cosas, con el ambiente que reinaba en los batei mi-
drash de Provenza.

Provenza

Tenemos testimonios de que ya a finales del siglo x, en los centros
judios de Provenza existia una actividad espiritual y consagrada al es-
tudio de la Toré& en un sentido general y mas amplio que el de sus me-
ros inicios como centros haldjicos;1l se puede incluso dedicar un estu-

10. En lo que se refiere a los primeros cabalistas de Provenza, se trata sobre todo de
los escritos hebreos de filésofos hispanos de tendencia neoplaténica, R. Abraham bar Jiya
y R. Abraham ibn Ezra, asi como a los libros de moral traducidos de R. Shelomo ibn Gavi-
rol y R. Bajia ibn Pequda.

11. La alusién a la “vida consagrada a la Tord” hay que tomarla en sentido amplio.
Ciertas investigaciones recientes muestran que la actividad de Provenza como centro hala-
jico independiente es mas tardia. Para una descripcidn actualizada de dicho centro, véase
Ta-Shma, Rcibeinu Zerajiah Halevi “Baal Hamaor”: Haish umifalo hasifruti, Jerusalem,
1993, pags. 32ss.; comparese con Benedikt, Mercnz haTord, pags. 31-32. Este Gltimo autor
fecha antes la independencia de dicho centro porque supone la existencia de una etapa oral
que habria precedido a la escrita y, quiza también, porque incluye en él ciertos fenémenos
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dio mas pormenorizado a las caracteristicas que tuvieron las épocas de
transicion en la actividad de dichos centros.12EI mayor centro de Pro-
venza, Narbona, se destacO especialmente por la continuidad de la di-
reccibn comunitaria, entre los siglos xi y xm, en manos de una familia
que ejercia, a la vez, el liderazgo espiritual y el econémico.13 En ese
centro, de vida relativamente larga, se pueden distinguir también épo-
cas mas florecientes.4 R. Sheshet ben Itzjag apodd a Narbona “lumi-
naria del entendimiento”.15 El gran viajero R. Benjamin de Tudela di-
ce de Narbona que era “ciudad donde se estudia Toré desde antiguo, y
desde alli se difundi6 la Tora a todos los paises; en ella hay sabios no-
tables [y principes]”.16

Para entender los procesos relacionados con la puesta por escrito
de la doctrina cabalistica de Najmanides y con el surgimiento de la
cabala como género separado, he sefialado en otra ocasion que hay que
considerar este Gltimo fendmeno como un indicio que aparece sobre el
trasfondo del final, maduracion, cristalizacién y culminacion de la
transicion de una interpretacion midrashica de las Escrituras a la de las
Escrituras tomadas en su sentido literal. Ese aspecto, en si mismo, lo

amplios de consagracion a la Tordy no sélo de creacion haldjica propiamente dicha. Véase
asimismo, siguiendo la linea de Ta-Shma, S. Tsfatman, Bein Asquenaz leSefarad: Toledot
hasipur haiehudi bimei habeinaim, Jerusalem, 1993, pags. 134-135, nota 150.

12. Véanse las distintas investigaciones de Ta-Shma y especialmente, entre las més re-
cientes, Hasafrut haparshanit laTalmud beEiropa ubetsfon Africa: Ishim veshitot, 2aed.,
Jerusalem, 2000, I, pags. 192-193.

13. A. Grabois, “Nesiei Narbona-. lidemutah ulemautah shel hanhagah iehudit bedrom
Tzarfat bimei habeinaim”, Michael, 12, 1991, pags. 65-66; ibid., “Hajevrah haiehudit
beTzarfat hadromit bameot ha-11 veha-12 al pi hakhronica shel almoni miNarbona”, Div-
rei Hacongres Haolami hashishi lemadaei haiahadut, 1976, Il, pags. 75-86. En cuanto a la
posiciéon que ocupaba esa familia en la sociedad judia, véase: A. Grossman, “lerushat avot
bahanhagah harujanit shel kehilot Israel bimei habeinaim hamugdamim”, Zion, 50, 1985,
pags. 189-191,212-214, 216-220; véase especialmente lacomparacion con la sociedad cris-
tiana en la nota 1; ibid., “ljus mishpajah umekomo bajevrah haiehudit beAshkenaz hagedu-
mah”, en I. Etkes y J. Salmdn (comps.), Peraquim betoledot hajevrah haiehudit bimei ha-
beinaim ubaet hajadashah-mukdashim leProf Yaakov Katz bimleat lo shivim vejamesh
shana al idei talmidav vejaverav, Jerusalem, 1980, pags. 10-23.

14. Grabois (Nesiei Narbona, pags. 51-52) pone la existencia de esos dos periodos
principales en el contexto de los cambios acaecidos en el sistema feudal y de la conforma-
cion de la sociedad urbana cristiana.

15. Ibidem, péag. 48.

16. Benjamin de Tudela, Libro de viajes, ed. trilingtie (vasco, castellano, hebreo), Go-
bierno de Navarra, 1994, pag. 160.
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pondria en el contexto de los cambios acaecidos en los procesos de
pensamiento que van ligados a la transicidn del estadio oral al de pues-
ta por escrito.17

El fendmeno mas destacado en la época de los inicios de la cabala
en Provenza es la tensidn -y en muchos sentidos, la relacidn- existen-
te entre la culminacion de las etapas de puesta por escrito en el terre-
no haldjico por un lado y, por otro, la incipiente aparicién de la escri-
tura cabalistica.

Es un hecho conocido que los Sabios llaman a la halaja “Tora
oral”, mientras que los cabalistas dan ese mismo nombre a la cdbala.18
En primer lugar, no hay que ver en ello solamente una toma de posi-
cion puramente reflexiva o simbélica, sino una actitud que viene a re-
flejar una cierta realidad. En otras palabras, se puede examinar no sé-
lo considerandolo una adicion de simbolismos de los cabalistas a los
conceptos haldjicos ya existentes, sino como una actitud cuyas raices
se hunden en una realidad antigua. Dicha realidad refleja una situacion
en la que, de hecho, hablamos de dos tipos de conocimiento que se
transmitieron ambos oralmente dentro del mismo contexto espiritual:
el mundo del beit midrash.19 Con todo, la Tora oral, como creacién ha-
lajica y agadica, pasé por etapas esenciales, previas y fundamentales
de transmision a la forma escrita; los inicios de la cabala, por su parte,
reflejan el desgajamiento de un cuerpo de conocimiento suplementario
y postrero que surgié pasando a través del marco rabinico. Su transi-
cion a la forma escrita tiene lugar en un momento en que, en la cultu-
rajudia interna, la escritura haldjica hace ya mucho tiempo que ha cris-
talizado y est4d consolidada y madura, mientras que, en la cultura
general del renacimiento del siglo xn, estd produciéndose una transi-
cion general a la cultura escrita.20

Hubo otros cuerpos de conocimiento de la doctrina esotérica judia
que se pusieron por escrito en periodos mas 0 menos tempranos, pero

17. Pedayah, HaRamban, cap. 1

18. Véase por ejemplo G. Scholem, Pirkei lesod vehavanai haQabalah usmaleia,
Jemsalem, 1976, pags. 51-52.

19. Esta suposicion se ve fortalecida al rastrear secuencias entre la hagada y la cébala
en la conciencia rabinica.

20. B. Stock, The Implications ofLiteracy: Written Language and Models of Interpre-
tacion in the Eleventh and Twelfth Centuries, Nueva Jersey, 1983, pags. 30-87.
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la cuestion de su inclusién o no en el marco rabinico normativo es sé-
lo una cuestion de conjeturas.2l Unicamente en Provenza tenemos tes-
limonio claro de la existencia de un saber mistico surgido del corazon
del liderazgo rabinico2y como ensefianza oral. Lo que esto significa
presenta varios aspectos.

Por un lado, existen testimonios que datan ya de la época de los Sa-
bios, que prueban que, del circulo méas amplio dedicado al estudio de
laLey en el beit midrash, se elegia entre los discipulos conocidos a al-
gunos quienes tenian la mision de transmitir cierta ensefianza oral ca-
lificada de mas secreta, es decir la doctrina esotérica. Por el otro, de la
carta de R. Isaac el Ciego, hijo del R. Abraham ben David, se despren-
de también expresamente una descripcidn de ese tipo.23En mi opinion,
hay que considerar dicha descripcién como testimonio del final del
periodo de transmisién oral en el contexto del beit midrash segln las
normas tradicionales, cuando estd a punto de producirse el cambio. Es-
te ultimo eslabon, por otra parte, nos puede proporcionar informacién
acerca de la etapa previa. La utilizacién del mismo apelativo (“Tora

21. Sefer fetzird, escritos sobre halaja y sobre la Merkaba y Sefer Habahir.

22. En este punto, hay que matizar y moderar la tesis de M. Halbertal (Bein Tora le
Jokhmah: Rabi Menajem Hameiri uba’‘alei haHalaja hamaimonim beProvans, Jerusalem,
2000, pag. 19) que, siguiendo a Idel (Elituv), habla de “una cultura cabalistica forjada por
hombres que no eran autoridades rabinicas y para los cuales, la ocupacion intensiva en el
estudio del Talmud y sus exégetas no formaba parte esencial de su mundo”; otro tanto ca-
be decir de la descripcién de grandes halajistas como Najmanides, R. Abraham ben David
y R. Shelomo ben Aderet, de quienes afirma que “sancionaron el florecimiento y la creati-
vidad” haldjicas. El asunto es mas complejo. Hay que tomar por lo menos en consideracién
que el conocimiento cabalistico surge, en primer lugar, justamente de la continuidad de una
tradicién oral que posefan aquellos para quienes el estudio del Talmud y la halaja era pai-
te esencial de su mundo y, segin parece, del de sus padres y maestros. S6lo después de eso,
y por afiadidura, podemos distinguir tanto la existencia de doctrinas esotéricas no canoéni-
cas de la época anterior, como de cabalistas no halajistas, como un desarrollo posterior en
la historia de la cabala.

23. Escribe asi: “Porque mis antepasados eran de los nobles de la tierray maestros de
la Tor4, y no salia nada de su boca y actuaban con ellos como personas que no son profun-
das conocedoras de la sabiduria” (G. Scholem, “Teudah jadashah letoledot reshit haQaba-
lah”, Sefer Bialik, Tel Aviv, 1934, pag. 143). Obsérvese que aqui “sabiduria” se emplea en
el sentido de cabala. Aunque R. Isaac el Ciego describe con estas palabras Gnicamente c6-
mo no se comportaron sus mayores con respecto al puablico en general, me parece que no
resulta exagerado afiadir que se trata de una negacion que viene a mostrarnos una obliga-
cién; es decir, que nos informa acerca de cémo se comportaron aquellos maestros con los
contados discipulos que si habian sido elegidos para transmitir el conocimiento oculto.



oral”) para designar el terreno haldjico y la doctrina esotérica puede re-
flejar una situacion en que los dos ambitos de conocimiento compar-
ten un suelo donde las diferentes tradiciones exegéticas se entretejen
dentro de una trama cultural consciente que no constituye sélo un in-
tento de legitimar la doctrina esotérica como Tora oral. Los primeros
cabalistas, a diferencia de lo que ocurre con losjasidim de Asquenaz,24
no mantienen a priori semejante pretension en cuanto a los puntos de
contacto que hay entre la halajay la cabala dentro de la trama de la tra-
dicién de la Tora oral. Si lo hacen es de forma especulativa, abstracta
y, como si dijéramos, tomando distancia. Quizd podamos encontrar
alusiones a un enfoque de este tipo al relacionar ciertos testimonios
textuales aislados de los primeros cabalistas de Provenza, con la situa-
cion general y los procesos de cambio que se dieron en los distintos te-
mas halajicos a lo largo de unas cuantas generaciones,2 asi como al
compararlos con fendmenos sobresalientes que se observan entre los
jasidim de Asquenaz.

Para los investigadores de los comienzos de la cabala, es un hecho
significativo la ausencia o, al menos, la exiguidad del material escrito
proveniente de los primeros cabalistas de Provenza. Hay que conside-
rar la etapa de los primeros brotes de escritura cabalistica como un mo-
mento de tensién vy, a la vez, consecuencia de la cristalizacién de los
tipos de escritura halgjica. Se puede afirmar, con las debidas precau-
ciones, que, si en Sefarad se destacan los procesos de corte y separa-
cion entre el midrash y la lectura literal de las Escrituras, procesos
cuya cristalizacion y culminacién final colaboraron, incluso, directa-
mente, o estuvieron involucrados en los inicios de la aparicién del ni-
vel esotérico de las Escrituras como género separado,2 en el sur de
Francia, en cambio, lo que se destaca es el vinculo de los procesos de
corte y separaciéon entre el midrash de las Escrituras (el midrash tar-

24. Véase el andlisis de I. G. Marcus, Piety and Society; The Jewish Pietists of Medie-
val Germany, Leiden, 1981, pags. 67-71.

25. Véase en otro contexto el enfoque metédico de D. Boyarin, Intertextuality and the
Reading of Midrash, Bloomington e Indianapolis, 1990, pags. 20, 117-118; ibid., “HaMi-
dras vehamaaseh: Al hajequerhabhistori shel safrut Jazal”, en S. Friedman (comp.), Seferha-
zikaron lerabi Shaul Liberman, Nueva York y Jerusalem, 1993, pags. 105-107.

26. Pedayah, HaRamban, cap. 1.
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dio) y su hermenéutica esotérica.Z7 Asimismo, cabe destacar en el nor-
le de Francia y en Asquenaz la separacion entre la interpretacién her-
mética de la Tord y la Ley. Muy posiblemente, esta escisién se produ-
jo dentro de los procesos inmanentes a la creacién haldjica. Lo que yo
sostengo es que la culminacién de la formacion de este tipo de activi-
dad creativa como cuerpo escrito separado tuvo también un efecto
inhibitorio con respecto a la movilidad y manifestacion de la ensefian-
za esotérica que habia quedado, podriamos decir, “en la parte de atras”,
como un cuerpo de conocimiento oral. A partir de ese momento, aun-
que se produjeran contactos entre ambas areas de conocimiento o
aunque penetraran una dentro de la otra, cada una de ellas se mantuvo,
por lo general, en su género literario especifico; corresponde al inves-
tigador hacer la distincion de sus modos de vida méas cerrados y ante-
riores a su interrelacion.

Lo mas destacable de la formacién del midrash tardio es el surgi-
miento de los comienzos de la cabala, que sigue tras las huellas del
primero. No parece haber, en este caso, una asociacion de fenémenos
fundamentalmente distintos. Estamos ante un ambiente intelectual y
religioso comun, que comprende un area de reflexion y una vida reli-
giosa; en él se dan imé&genes que se mueven, por un lado, entre su exis-
tencia mitica, metaférica y, cabe afiadir con la debida precaucion, tam-
bién alegdrica, 8y, por el otro, su existencia como simbolos formados,
definidos y comprendidos dentro de una estructura fijada de la forma
de aprehender la divinidad.2 Bereshit Rahati, uno de los midrashim

27. En lo que respecta a los dos tipos de hagadd, véase también B. Septimus, “‘Open
Rebuke and Concealed Love’: Nahmanides and the Andalusian Tradition”, en I. Twersky
(comp.), Rabbi Mases Nahmanides, pag. 22. En el texto se refiere al hecho de que Najma-
nides da dos nombres diferentes a las agadot de los Sabios: “Palabras de la hagada” cuan-
do se refiere al midrash sin més, y “Palabras de nuestros Sabios” cuando se refiere el
midrash que contiene elementos esotéricos.

28. Obsérvese la relacién de los comentarios sobre el Trono de Gloria de R. Asher de
1,unel (en los fragmentos conservados de su exégesis al Tratado Berajot) con el encuentro
de conceptos del mundo de los Sabios con conceptos neoplaténicos y, en el otro extremo,
el concepto de los primeros cabalistas que se relaciona con la sefird Maljut por un lado v,
por otro, con el método neoplatonico. Los conceptos dentro del sistema judio midrashico
interno son idénticos y hay que elucidarlos mediante una confrontacién con otros sistemas;
la diferencia entre simbolo y alegoria no es todavia definitiva.

29. Esta es la situacion en lo que respecta a conceptos como Amalek, la serpiente, el
Templo, los sacerdotes, la Jerusalem celestial, Sién y Jerusalem. El paso del mito a la mis-



mas destacados que se produjeron en el beit midrash de R. Moshé
Hadarshan de Narbona, trae una bella descripcién de la construccion
del Templo celestial por parte de Dios y del descenso de la Jerusalem
celestial a la tierra,30 asi como textos relativos a la caida de los ange-
les,3l cuyos ecos encontraremos en los escritos de los cabalistas como
veremos a continuacion.

Hay testimonios de una utilizacion semejante de las ideas y los
simbolos en el libro Bamidbar Raba y en los escritos de los discipulos
de R. Isaac el Ciego, por un lado, y el Sefer Habahir por otro, tal co-
mo se desprende de las investigaciones de Hananel Mack sobre Ba-
midbar Raba-, estas Gltimas incluyen un analisis de las caracteristicas
del mencionado midrash y su relacién con los comienzos de la
cdbala. R. Moshé Hadarshan residia en Narbona y era uno de los
grandes eruditos de dicha ciudad.33 En determinados momentos tam-
bién residieron y ejercieron su actividad en Provenza R. losef Tov
Elem y R. Menajem bar Jalbo, a quien R. losef Caro consideraba su
maestro. R. lehud4, el hijo de R. Moshé Hadarshan, presidié al parecer
una academia rabinica en Narbona.34 R. Menajem bar Jalbo aprendid
Tora con é1.35 Los fragmentos y residuos que nos han llegado de la
obra de estos eruditos son, tal como ha mostrado Abraham Grossman,
testimonio del comienzo de la exégesis de la Tora por medio del ana-
lisis midrashico y literal. En este contexto hay que situar asimismo los

tica es sustancial para entender las continuidades que se producen entre midrash y cabala
en la doctrina esotérica judia y también, especialmente, dentro de la conciencia rabinica.

30. Bereshit Rabati, pags. 136-137.

31. Ibid., pags. 26-31.

32. Véase H. Mack, “Midrash Bamidbar Rabah vereshit haQabalah beProvans”, en H.
Pedayah (comp.), Hamiius beiahadut, Eshel Beer-Sheva 4, 1996, pags. 78-94; ibid., “Mi-
drash Bamidbar Rabah - Jelek rishon: parshiot Bamidbar veNaso, mavo vedugmah lemaha-
durah”, tesis de doctorado, Universidad Hebrea de Jerusalem, 1991, pags. 162-164 y passim.

33. Véanse A. Epstein, Mikadmoniot haiehudim, Viena, 1886, pags. 94, 139-143; Be-
reshit Rabati, pags. 1-37; 54; Benedikt, Mercaz haTora, pags. 5-6, 9, 184 e indice; Mack,
Bemidbar Rabah, passim, especialmente pags. 222-229; M. Himmelfarb, “R. Moses the
Preacher and the Testaments of the Twelve Patriarchs” AJS Review, 9, 1984, pags. 55-78.

34. Benedikt, Mercaz haTora, pags. 5-6. Sobre R. losef Tov Elem y sobre R. Mena-
jem bar Jalbo, véase Grossman, Jakhamei Tzarfat harishonim: koroteihem, darkam be-
hanhagat hatzibur, ietziratam harujanit, 2aed., Jerusalem, 1997, pags. 47-81, 340-346,
521-522, 545-547.

35. Grossman, ibid., pag. 340 nota 301, pag. 345.
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costos de la ensefianza hermética de R. Isaac el Ciego que se han con-
servado en los comentarios del exégeta sobre la obra esotérica de Naj-
méanides.36 Es decir, que aparecen relacionados con las Escrituras y su
exégesis.

El beit midrash y los inicios de la cabala en Provenza

A la hora de fechar el surgimiento de tradiciones herméticas judias
y considerar su condicién de renovadoras o antiguas o si estan influi-
das o no por la gnosis,37 los investigadores han planteado algunas ex-
plicaciones béasicas. El contexto en que esa manifestacidn se produce,
se ha esclarecido también mediante distintos elementos que forman
parte de procesos claramente relacionados con el surgimiento de la fi-
losofia.38 Hay que tomar asimismo en consideracion, como trasfondo,
(d paso de la etapa oral a la escrita, especialmente en el terreno de los
inicios de la doctrina esotérica por ser este el Gltimo cuerpo de conoci-
miento sometido a dicho proceso de puesta por escrito.3 Considero
que el surgimiento de la cdbala en Provenza est4 ligado a la intersec-

36. Me refiero al tratado “Bi’ur al perush haRamban”, que se atribuye en los manus-
11 tios a R. loshu’a ibn Suaib y en las obras impresas a R. Meir ibn Sahula. No sabemos cual
cia el tema de este tratado original de R. Isaac el Ciego. Es posible que lo que cita el autor
del comentario proceda de una lista de secretos, 0 quiza de un tratado cuyo tema o relacién
icxiual no dependiera del Pentateuco. Otra explicacion plausible es que se tratara de un
i (impendi6 de tradiciones que uno de sus alumnos anot6 para su propio uso. Probablemente
Li sensacién de que estan relacionadas con comentarios de la Tora se deba a que nos ha lle-
gado en un texto que trata de la Tor4, pero puede ser también que en principio aparecieran
iumo opusculo sobre temas relacionados con las Escrituras. Resulta dificil precisarlo. Qui-
zas este asunto esté relacionado con las tradiciones que hablan de la existencia de un co-
mentario a la Tor& de R. Azriel, discipulo de R. Isaac el Ciego; véase M. Idel, “Perush lo
i.ulua lesodot haRamban”, Da’at, 2-3, 1978-1979, pag. 126; D. Abrams, R. Asher ben Da-
vitl kol ketavav ve’iun beqabalato, Los Angeles, 1996, pag. 303, nota 11.

37. Véase el amplio y profundo analisis de Idel, Qabalah, pags. 35-52, y, en dicha
"lita, su critica a las teorias de Sholem sobre la relacion entre cabala y gnosis. El enfoque
Itencral de Idel al fenémeno de los comienzos de la cabala sirve de punto de partida a este
ensayo.

38. M. Idel, “Maimonides and Kabbalah”, en I. Twersky (comp.), Studies in Maimo-
mli/i'y; Cambridge, MA y Londres, 1990, pags. 31-82; ibid., Qabalah, pags. 261-264 y ahi
una critica a la posicion de Graetz.

39. Pedayah, HaRamban, cap. 1



cion de dos ejes de conocimento bésicos en la doctrina esotérica: el
oral, que emergié del liderazgo rabinico mismo del que habla R. Isaac
el Ciego, y el escrito, ligado al Sefer letzira y a la obra en torno a los
Heijalot (“Palacios Divinos”) y la Merkaba o Carroza Divina; es posi-
ble que haya que incluir también en este material algunas versiones an-
tiguas de los textos relacionados con el Sefer Habahir.40 Los procesos
de puesta por escrito en forma de tratado y su consolidacion como mé-
todo (no sélo como sefiales mnemotécnicas o frases cortas de conteni-
do esotérico) empez6 con los discipulos de R. Isaac el Ciego, yaen la
etapa en que aprendian de boca de su maestro una exégesis consolida-
da del Sefer letzird. La forma que adoptd dicha exégesis suponia un
encuentro de los dos conductos mencionados; sin embargo, al parecer
el Sefer Habahir se incorpor6 a la cadbala de R. Isaac el Ciego princi-
palmente por obra de sus discipulos,dl en una etapa en que ya la inten-
sa fusion de las ramas orales y escritas habia empezado a dar fruto en
forma de tratados exegéticos; ese libro forma parte, pues, de la transi-
cion esencial del estadio oral al escrito y quiza también de los proce-
sos que llevaron a la escritura pseudoepigréfica.42 En lo que a esto ata-
fie, los primeros cabalistas de Provenza (o, mas exactamente, por lo
menos el circulo de R. Isaac el Ciego, relacionado con la familia de R.
Abraham ben David),43 adoptan una posicién distinta de la de losjasi-

40. Las notas de G. Scholem al Sefer Habahir y el peso que adjudicé a esta obra para
entender la cabala en Provenza se destacan en todas sus descripciones de los comienzos de
la cdbala: G. Scholem, Reshit haQabalah, Jerusalem y Tel Aviv, 1948; ibid., Resliit haQa-
balah veSefer Habahir, ibid., Origins of the Kabbalah, Filadelfia, 1987. Para una aprecia-
cion critica del enfoque historiografico de Scholem y del lugar que el Sefer Habahir ocupa
en él véase Verman, The Books of Contemplation, pags. 166-178.

41. En mi opinion, el comentario de R. Isaac el Ciego al Sefer letzird todavia no refle-
ja la interiorizacion del Sefer Habahir, mientras que los secretos que se le atribuyen en el
comentario a la exégesis de los elementos esotéricos de Najmanides parecen reflejar ya un
conocimiento de ese tipo (aunque se citan en distintos niveles de transmisién y elaboracion;
este tema requiere una investigacion mas profunda).

42. Véase un analisis del Sefer Habahir enfocado en el entorno de la cabala en Casti-
lla en el profundo trabajo de Varman, The Books of Contemplation, pags. 165-192; un ana-
lisis de los procesos que llevaron a la pseudoepigrafia en la literatura apocaliptica primiti-
va como trasfondo para entender la cdbala en Pedayah, HaRambon, cap. 1

43. Acerca de las diferencias entre R. la’aqov Hanazir y R. Abraham ben David, véa-
se M. Idel, “Hakavanah batefilah bereshit haQabalah: bein Askenaz veProvans”, en J. Sa-
fran y E. Safran (comps.), Porat losef: 'lunim mugashim likhvod harav Dr. Hoboken, Nueva

Jersey, 1992, pags. 5-14.
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dim de Asquenaz; en ellos se puede sefialar una continuidad mas clara,
justamente con el tercer eslab6n de los escritos judios del esoterismo
temprano (de la época talmudica e inmediatamente posterior), es decir,
con los textos en torno a los HeijalotM

Al modo contextualizado como surgié la doctrina esotérica y a la
indole particular de ese surgimiento segun el lugar donde se desarro-
l16, habria que afiadir la imagen del beit midrash mismo tal como apa-
rece en cada sitio concreto.45 Para dilucidar esta cuestién, propongo
hacer una distincién entre dos enfoques posibles:

1 Considerar los cambios que acaecieron tanto en el disefio arqui-
tecténico como en el ambiente espiritual del beit midrash en el lugar
de que se trate.

2. Diferenciar entre los ambientes del beit midrash en distintas ciu-
dades y paises (por no hablar de la cuestion de la existencia o ausencia
mismas de beit midrash). Podemos afadir que si en las doctrinas eso-
téricas hacemos la distincion entre “materia” y “forma”, estas diferen-
cias espirituales y religiosas, que estan ligadas entre otras cosas al am-

44. Sobre losjasidim de Asquenaz véase P. Schafer, “The Ideal of Piety of the Ashke-
nazy Hasidim and Its Roots in Jewsih Tradition”, Jewish History, 4, 2, 1990, pag. 14. En
cuanto a la afirmacion de que la doctrina de la Merkaba no ocupa un lugar descollante en
los cabalistas de Provenza, véase la introduccion de Tishby a R. Azriel, Perush haagadot,
I. Tishby (comp.), Jerusalem, 1945, pags. 24-25. Las opiniones de Tishbi en ese trabajo re-
quieren, sin embargo, una revisién profunda.

45. Lo que quiero subrayar es la trama que forman los siguientes factores: el espacio y
el lugar del beit midrash, su tamario, las instituciones y las estructuras con las que esta rela-
cionado: su incorporacion fisica a la casa del rabino, a la sinagoga, al lugar de reunién del
beit din; los principios que rigen el comer y el dormir y las condiciones en que estos actos
se realizan; los métodos de estudio: nivel y forma de estudio desde el punto de vista de la re-
lacién maestro/discipulo y de la de los discipulos entre si; la puesta de los textos por escrito;
los libros en el beit midrash; la vinculacién (o no) del beit midrash a una dinastia determi-
nada; distintos grupos de estudiantes: escogidos, jévenes, ancianos; trajes y sefiales distinti-
vas de pertenencia a una forma de vida o a un rango determinado; su relacion, o ausencia de
ella, con distintas situaciones, costumbres y formas de sustento, ensefianza o juicio sobre el
entorno no judio. Numerosos estudios estan contribuyendo a ofrecer este panorama desde
distintos angulos. Mencionemos las importantes investigaciones de E. Urbach sobre los auto-
res de las Tosafot, de A. Grossman sobre los primitivos jasidim de Asquenaz y los sabios
de Francia de la primera época asi como las de I. M. Ta-Shma sobre los sabios de Asquenaz,
Franciay Espafia, y las investigaciones de E. Kanarfogel sobre los métodos de estudio en As-
quenaz.
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biente del beit midrash, tuvieron un peso decisivo en la configuracion
del caracter peculiar de la doctrina hermética tal como surgi6 en dife-
rentes lugares.46

Los comienzos de la cébala, es decir el inicio de su manifestacién
como cuerpo de conocimiento, marca el final de su vida en formas
previas que nos son casi desconocidas. Dicha manifestacion, en Pro-
venza, empieza en el interior del beit midrash. La situacion que reina-
ba en este Gltimo constituye también la circunstancia que permite el
comienzo del arraigo de la filosofia en Provenza y por eso conviene
profundizar en su estudio. En este ensayo nos ocuparemos del micro-
clima de la sociedad judia en Provenza y no de las diferencias que se
dan en general entre Sefarad, ya sea la musulmana o la cristiana, y
Provenza.47

El beit midrash y el Templo: destruccién
y construccion

La sinagoga como forjadora de costumbres en su condicion de
Templo “menor” ha sido objeto de diversos estudios.48 Elchanan Rei-
nerd49 ofrece en su obra unas lineas directrices para situar el debate de
los Sabios ante los caraitas como representantes ambos, tanto en el re-
cinto de la sinagoga como en la vida cotidiana, de dos estrategias de
memoria distintas relacionadas con la destruccion del Templo; la
primera, la de los caraitas, se expresa mediante practicas ascéticas y

46. En ocasiones simultdneamente y, a veces, en procesos que se pueden sefialar como
transvases paulatinos de cueipo plural de conocimiento de una zona a otra por intermedio
de maestros y discipulos.

47. Una referencia a Provenza en comparacién con Espafia en Twersky, Studies in Je-
wish Law.

48. Sh. Safrai, Biemei haBait u biemei haMishnah, 2 vols., Jerusalem 1996, pags. 105-
153; I. M. Ta-Shma, “*Miqdash me’at’, hasemel vehamamashut”, en S. Elitzur, A. Shinan
y G. Shaked (comps.), Kneset Eira: Safrut vejaim bebeit hakneset —Osefma’‘amarim mu-
gashim leEzra Fleischer, Jerusalem, 1994, pags. 351-364; Reiner, Jurban Migdash.

49. Reiner, ibid. Agradezco a Elchanan Reiner que me enviara esta obra antes de su
publicacién.
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luctuosas, asi como en un anhelo de revelacion; la segunda, la de los
Sabios, incorpora ciertos elementos del Templo dentro de la configu-
iacion interna del ritual sinagogal,50 que imita la del Templo.

Las cuestiones que planted Reiner no afectan s6lo a la sinagoga, si-
no también al beit midrash. Dialécticamente, podemos describir el beit
midrash como centro arquitectonico edificado donde, en la conciencia
d* quienes lo frecuentan, la realidad de la Shejind se materializa por
medio del estudio, y no tratando de reproducir una experiencia extati-
ca de concentracién en el recuerdo de la destruccion del Templo. Si es-
ic Ultimo era un recinto en cuyo interior se celebraba un culto y que se
I(joponia actuar como foco donde la divinidad moraba en su revelacion
y presencia, el beit midrash, en su calidad de recinto e instituciéon que
organiza el estudio, viene, entre otras cosas, a sustituir al Templo en su
calidad de institucion que organiza el culto. El estudio es el renaci-
miento perenne de la palabra de Dios como conocimiento estructurado
Yy, por eso, la vivencia es una vivencia de su reconstruccion perenne en
la conciencia del que estudia. En otras palabras, el beit midrash repre-
:.cnta también la transicion de la revelacion al discurso midrashico. Esa
transicion de inspiracion divina a discurso midrashico como fenémeno
religioso encuentra expresion escrita en la transicion del estadio de
creacion literaria profética a la homilética de los Sabios y, en el aspec-
to fisico, se apoya en el beit midrash como centro arquitecténico en lu-
gar del Templo.

En este ensayo trataré algunos de los aspectos que presentaba la si-
tuacién en el beit midrash en la época de los primeros cabalistas en
Provenza; describiré el beit midrash como espacio y foco arquitecténi-
co que sirve de punto de encuentro entre el conocimiento oral y el es-
crito, donde se produce una convergencia de distintas tendencias, y que
sigue las huellas del modelo sacerdotal en la forma de considerar al es-
tudioso. También describiré la situacion en el beit midrash desde la

50. Ademaés de tomar en consideracién la posiciéon de Reiner, estas formas de actua-
ii6n institucionalizadas en contraposicion a las no institucionalizadas, propongo situar el
lema en el contexto general de las formas de presencia de la divinidad que eligieron los Sa-
inos, que incluyen asimismo, en este marco, el paso de la inspiracion divina a la hermenéu-
iua midrashica y al estudio en el beit midrash. En este punto se trasluce también una ten-
sién entre el proceso de la preparaciéon mistica intensiva y las formas de presencia de la
divinidad basadas en la construccion espiritual dia a dia.
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perspectiva de los iniciados en el método hermético que forman parte
de él, como forjador del marco exotérico en lo mas profundo del cual,
y como parte de la cobertura espiritual religiosa que proporciona, se
produce esa actividad esotérica espiritual que es la construccion dia a
dia del Templo espiritual en la conciencia del iniciado en los secretos
herméticos. La intensidad que la reconstruccion del Templo destruido
adquiere en un mundo en el que el beit midrash constituye el centro
construido y constructor proporciona contenido adicional a los testi-
monios que nos han llegado sobre las costumbres de alejamiento de los
asuntos mundanos y de luto por el Templo que observaban parte de
esos cabalistas-jiwz'éftra y filosofos-jasidim que vivian inmersos en su
doctrina entre las cuatro paredes del beit midrash.5l

También en este punto, siguiendo con ello el importante trabajo
de Reiner, sefialaré que, en mi opinién, hay que subrayar la continui-
dad histérica que existe en este terreno entre los calaitas, con sus cos-
tumbres luctuosas y anhelo de revelacion, y los hermeneutas esoté-
ricos de tipo apocaliptico de la primera época.52 Si tomamos en
consideracion que también los cabalistas, al igual que los seguidores
de la doctrina esotérica de la primera época mencionados, producen
a su manera secuencias de continuidad con esos escritos apocalipti-
cos, resulta que el didlogo entre ambas formas de préactica religiosa
continta desarrollandose por conductos internos53 y no hay que con-
siderarlo sdlo como la expresion renovada de unos contactos cultdra-
les-religiosos y sociales entre los caraitas y los seguidores del judais-
mo rabinico. Ambas posibilidades existen sin que tengan por qué
excluirse entre ellas.

Lo que confiere su peculiaridad y grandeza al centro principal de

51. Véase Y. Gartner, Guilgulei minhag beolam haHalakhah, Jerusalem 1995, pags.
32-49.

52. Sobre la relacién entre el luto y la revelacion en los escritos apocalipticos véi 2
Himmelfarb, Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses, pag. 107. Sobre la re-
lacién de este fendmeno primitivo con los que guardan luto por Sidn, estoy preparando un
trabajo: Tik.sei galut.

53. Véase Gartner, Guilgulei minhag, pags. 29-32; en lo que respecta a nuestro tema,
resulta interesante la opinién de Gartner que afirma que “no fueron las comunidades carai-
tas de Europa occidental las que influyeron en el caracter de las costumbres del 9 de Av en
la época rabinica”.
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Iiovi'ii/.a en Narbona es, en realidad, la existencia de una institucion,
. I biii inidrash, que sirvié de punto de reunién a estudiosos54 no for-
mimimente relacionados con una cadena ininterrumpida de maestros,
ludo ello con apoyo de una familia,5 los dirigentes de la comunidad,
ti nqueza vy, al parecer, también un mayor nimero de discipulos si lo
muiiiparamos proporcionalmente con la estimacion que se ha hecho del
numero de estudiantes en las academias rabinicas de Sefarad, el norte
it I'rancia y Asquenaz.%6

I)esde alli hay tres jornadas hasta Narbona, que es ciudad donde se es-
llidia la Toré desde antiguo, y desde alli se difundio6 la Tora a todos los
paises; en ella hay sabios, notables y principes, a cuya cabeza estan:
R. Qalonimos, hijo del gran principe R. Todros, de la estirpe de David
en linea directa; posee heredades y tierras donadas por el gobernador
de la ciudad y nadie se las puede expropiar por la fuerza, y a cuya ca-
beza estan: R. Abraham, jefe de la academia rabinica, R. Makir, R.
Ichuda y otros, ante los cuales [estudian] muchos eruditos. Actual-
mente hay en la ciudad trescientos judios.57

I)n esa academia rabinica ensefi6 R. Moshé Hadarshan, cuyas ho-
milias y agadot encontraron fuerte eco en las doctrinas de los prime-
ms cabalistas; también estuvo, aunque a intervalos, R. Abraham Av
lli-il Din.58

También en los centros de Lunel y de Posquiéres se destacaron
enulas familias de eruditos que ocuparon posiciones de liderazgo. En

54. Grabois (Hajevrah haiehudit, pag. 83) lo contrapone incluso a otros centros de
liinicia y Asquenaz, cuya grandeza proviene de la fuerza del maestro que ensefiaba en ellos.
I ncsle punto sigue a Urbach, Ba’alei hatosafot. También M. Breuer, que destaca el hecho
ilc que, normalmente, las academias rabinicas se mencionaban con el nombre de los erudi-
I <pie estaban a su frente, sefiala el caso del sur de Francia como excepcional (M. Breuer,

leqer hatipologuia shel ieshivot hamaarav bimei habeinaim”, Peragim betoledot hajevrah,
prtgs. 48-49).

55. Véase Grossman, lerushat avot, pags. 213-214.

56. Breuer, “Jeqer hatipologuia”.

57. Benjamin de Tudela, Libro de viajes, pag. 160. Véase también Ta-Shma, Rabeinu

tidjiah Halevi, pag. 38.

58. Véase lo que escribe Ta-Shma acerca los lugares y fechas de sus traslados, ibid.,

prtgs. 38-50, especialmente pag. 39; también Benedikt, Mercaz haTord, pag. 36 y nota 19.

Y
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el libro de viajes de R. Benjamin de Tudela se describe a los eruditos
de Lunel en términos extremadamente laudatorios:

Desde alli hay cuatro leguas hasta Lunel. Hay alli una comunidad is-
raelita que, dia y noche, se dedica al estudio de la Tora. Alli esta el gran
rabino Rabenu Meshulam -bendito sea su recuerdo- y sus cinco hijos,
grandes sabios y ricos: R. losef, R. Itzjag, R. la’agov, R. Aharon y R.
Asher el asceta, que esta apartado de los asuntos mundanos, entregado
al (estudio del) Libro (de la Tord) noche y dia y no come carne; es un
gran sabio en el Talmud. Estan, asimismo, R. Moshé su cufiado, R.
Shemuel el Viejo, R. Ulsarnu, R. Shelomoh Hakohen y el médico R.
lehuda ben Tibon Hasefaradi, quien sustenta y ensefia a cuantos vienen
de lejanos paises para aprender la Tord; y alli encuentran sustento y
vestido, en la comunidad, todos los dias de su estancia en la midrasha.
Son varones sabios, inteligentes, santos, cumplidores de los preceptos;
socorren a todos sus hermanos, cercanos o lejanos. Hay en Lunel una
comunidad de unos trescientos judios, poco mas o menos (ibidem).

También aqui encontramos una direccion comunitaria que atna el
liderazgo econdémico y el espiritual. La provision espiritual y material
proceden de las mismas fuentes. Los que alli estudian Tora no son so-
lo los residentes del lugar, sino también personas llegadas de muy le-
jos. A los forasteros, en la medida en que permanecen en el espacio del
beit midrash, destinado a impartir alimento espiritual, se les provee
también de alimento material. Sabemos de la concentracion de lideraz-
go y excelencia en manos de una familia en la que hay eruditos talmu-
dicos y que es duefia, ademas, de una gran fortuna.59 El ambiente es de
alejamiento de los asuntos mundanos y consagracién a la Tord. Este
beit midrash, a cuyo frente estdn R. Meshulam y sus hijos,60 constiu-

59. Hay cierta imprecision en la redaccién del parrafo. La frase “sustenta y ensefia a
cuantos vienen de lejanos paises™, en el original hebreo (“hem mefamesim oto umelamedim
0to”) parece referirse a R. Meshulam y sus hijos. En cambio, la continuacién de la frase, “y
alli encuentran sustento y vestido, en la comunidad, todos los dias de su estancia en la mi-
drasa”, se refiere a la comunidad.

60. Véase la muy famosa descripcion que R. lehuda ibn Tibon hace de R. Meshulam,
Jovot halevavot, pag. 57. Véase Twersky, lehudei Provans, pags. 195-202; Halbertal, Bein
Toréa lejokhmah, pags. 110-113.
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un lugar de encuentro para estudiosos venidos de lejos y provenien-
li mde diferentes horizontes intelectuales. De esta forma, el lugar se
i (invierte en una encrucijada cultural, un espacio donde convergen dis-
luilas tendencias del momento. Es muy importante que R. lehuda ibn
lilion estudiara en ese beit midrash y el hecho mismo de su estancia y
»I»irndizaje en él. Las traducciones que fue pergefiando producen, en
(le centro provenzal, el inicio de una relacion con la filosofia judia
iicada en la Espafia musulmana.6l
A esta comunidad de Lunel pertenecen también R. la’agov Hana-
i (“el Nazareno™) y su hermano menor R. Asher (bar Shaul) que es-
. libio el Sefer Haminhagot. Esta obra conserva tendencias espirituales
y conceptos caracteristicos de la etapa de conformacion del surgimien-
to de la cébala y, en ese contexto, deja también traslucir el ambiente
general que sirvid de soporte a la aparicién de esta Ultima; es asimis-
mo instrumento de transmision de tradiciones herméticas singulares,
.muque muy escasas. Las costumbres de alejamiento del mundo que
jiparecen en el Sefer Haminhagot de R. Asher estan vinculadas a las
costumbres luctuosas por la destruccion de Jerusalem, lo que es de la
mayor importancia para captar la intensidad que tiene el Templo en
la conciencia de los eruditos de Provenza, asi como en el mas amplio
de la forma de percibir el alejamiento de los asuntos mundanos en esa
/.ona y época.62 Junto con eso, su libro constituye también una de las
Itientes importantes de que disponemos para conocer las costumbres
que establecen una comparacion entre la sinagoga y el Templo.63 Tam-
bién el hermano mayor de R. Asher, el cabalista R. la’agov Hanazir,
estaba muy interesado en el tema del Templo, tal como se desprende
de la tradicion que afirma que viaj6 a la Tierra de lIsrael y del tipo
de secretos que alli se le transmitieron. Se desconoce la relacién exac-
la de los dos hermanos con el beit midrash concreto de R. Meshulam.

61. Véase Twersky, ibid., pags. 195-202; Halbertal, Bein Tora lejokhmah, pags.
110-112.

62. Como ya hemos dicho, Benjamin de Tudela adjudica a R. Asher bar Meshulam el
epiteto de “apartado” (de los asuntos mundanos). Acerca de R. Asher, véase Ta-Shma, Ra-
IX'inu Zerajiah Halevi, pags. 162-166.

63. En lo que respecta a la sinagoga, Sefer haminhagot se inicia con la siguiente cos-
tumbre: “y por eso hay que encender la vela en la sinagoga, porque asi se hacia en el Tem-
plo” (pag. 129). Véase Ta-Shma, Migdash Me’at, pag. 353.
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En cuanto a la comunidad de Posquiéres, R. Benjamin de Tudela la
describe de la forma siguiente:

Desde alli hay dos leguas hasta Posquiéres, que es una gran urbe; en
ella hay como unos cuarenta judios. Hay alli una academia rabinica a
cargo del gran rabino R. Abraham bar David, bendito sea su recuerdo,
rabino de dos grandes acciones, gran sabio en Talmud y en legisla-
cion. Desde lejos vienen a él para aprender la Tora hallando reposo en
su casa, Yy les ensefia. A quienes no tienen dinero para gastar, él mis-
mo les sufraga todas sus necesidades: es un gran potentado. Alli estan
el magnanimo R. losef bar Menajem, R. Benbenist, R. Biniamin, R.
Abraham y R. Itzjaq bar Meir, bendito sea su recuerdo.64

Como podemos comprobar por las palabras de R. Benjamin de Tu-
dela, también aqui las academias talmudicas actuaron a la manera de
imén para los llegados de lejos, lo que resulta significativo para el cru-
ce de los circuitos del saber en ese periodo. También en este caso se re-
producen las pautas de comportamiento caracteristicas de la época y de
la zona geogréfica: la sabiduria, la Tora, la riqueza y la direccion co-
munitaria estan en manos de una familia que constituye un centro es-
piritual del estudio talmddico y haldjico. La solvencia material posibi-
lita crear una infraestructura que, al ofrecerle un respaldo, permite
sostener en el sentido espiritual al que desea estudiar Tord y ponderar
la necesidad de otros saberes “llegados de fuera”, concretizandolos por
medio del encargo de traducciones.

Podemos afiadir que esta ponderacién actla también en la medida
en que se estima que hay un discipulo adecuado al que transmitir la
doctrina esotérica. La transmisidn del saber esotérico, incluida en el
mundo del beit midrash, significa que, dentro del contexto estructura-
do de la transmision del conocimiento abierto, circula asimismo el co-
nocimiento oculto de forma estructurada y relacionado con los siste-
mas de supervision religiosa y social; es de suponer que las relaciones
dialécticas que se formaban entre ambos circuitos de conocimiento
actuaban en los dos sentidos y que resultaban esenciales para ambos.

64. Libro de viajes, pags. 160-161.
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Aunque de la misiva de R. Isaac el Ciego se desprende como algo evi-
dente que fue testigo de los procesos de estudio en el beit midrash de
Pesquieres, al menos en su juventud (“y a mi no se me acostumbrd
asi”, afirma), sabemos que en algin momento de su vida adulta estuvo
en Gerona y que ensefi6 en esa ciudad. No podemos determinar exac-
tamente cuando ni si estuvo o no en otros momentos de su vida en dis-
tintos lugares de Provenza, pero al menos al final de su vida residi6 de
nuevo en esa region, aunque el lugar exacto adonde le lleg6 la misiva
uo resulta claro. La cuestién que se plantea es si hubo alguna etapa en
que llegaron a él discipulos, como sucedié con los batei midrash de
I’rovenza que actuaron como imanes, o si toda su relacién con ellos se
deriva de haberse conocido en Gerona.

Quisiera destacar, por otra parte, que hay un edificio (un espacio
real construido) y un modelo (una serie de pautas de comportamiento
vital) que concentraron en si la vida judia dedicada al estudio de la
Tord. R. Benjamin de Tudela, que llegd a Provenza proveniente “del
exterior” en su calidad de viajero, nos transmite una impresiéon y un
ambiente.

El beit midrash proporciona un “ndcleo” que es el Talmud Tora, y
permite la creacion de un “aura”, un espacio espiritual en tomo al nd-
cleo, que se nutre de este ultimo vy, a su vez, lo alimenta. La base del
nicleo, el Talmud Tora y la Ley, servia para comprobar su capacidad
nutricia.

Considerar al beit midrash como Templo fue caracteristico de las
ideas cabalistas y explica también muy adecuadamente el caracter de
los escritos protocabalisticos de la época. Es decir, que caracteriza a
aquella creacion escrita que deja traslucir corrientes no delimitadas de
distintas formas de conocimiento.tb

Podemos suponer que en los dos batei midrash importantes de

65. Sobre la relacion entre espacio, por un lado, y estructura de la escritura y formas
de ordenar el conocimiento, por el otro, véase F. A. Yates, The Art of Memory, Harmonds-
worth, 1966, pags. 17-113. En lo que respecta a los cabalistas y a la obra protocabalistica,
la situacion del conocimiento se desprende de esos primeros escritos de forma no estructu-
imla ni equilibrada. Esto no se debe forzosamente a una intencién consciente del autor ni a
su abstencion deliberada de atenerse a formas de ordenacion propias del texto escrito, sino
ilnc se presenta como una serie de conocimientos sin catalogar que revela la concentracién
ilc lodos los objetivos del conocimiento en torno al estudio del Talmud y de la halaja.
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Posquiéres y Lunel, ligados ambos a dos familias y a formas de lide-
razgo centralizado que utilizaba intensivamente la solvencia material
para afianzar valores espirituales, se producen dos procesos diferen-
tes: en Posquiéres, en tomo a la familia de R. Abraham ben David, un
cuerpo de conocimiento antiguo se manifiesta y sufre un proceso len-
to de cambio por el que, de conocimiento oculto, pasa a ser un cono-
cimiento mas abierto. En Lunel, por su parte, en tomo a la familia de
R. Meshulam se fue agregando y ensamblando paulatinamente un
cuerpo de conocimiento relativamente “nuevo”, foraneo, que afloro
en el “aura” que rodeaba al Talmud Tora. Se trata de un cuerpo de co-
nocimiento que, por la forma de definirse a si mismo, tenia que ser
abierto.66 Junto con ello, a pesar de las diferencias, habia un terreno
comuUn importante: la tendencia a ligar sistemas conceptuales, 1éxicos
y simbolos judios a sistemas neoplaténicos, especialmente a los que
ya estaban subyacentes en los escritos de los filésofos judios. Hubo un
periodo de cierta sobreposicion en el que, por un lado, la tradicion fi-
los6fica penetré en Provenza y, por el otro, la cabala se manifest6 a
partir de procesos internos inmanentes a la puesta al descubierto de un
cuerpo de conocimiento antiguo y por el impulso de tendencias gene-
rales al cambio cultural y al contacto con tradiciones esotéricas escri-
tas llegadas por diversos conductos. Este proceso es complejo, porque
toda ciudad tiene su beit midrash y sus métodos propios, y también
porque parte de las etapas del contacto tienen lugar en la realidad co-
tidiana del beit midrash. En este marco se produce un encuentro entre
diferentes tipos de conocimiento oralmente transmitido67 y de cono-

66. El estudio del Talmud en el beit midrash dentro del sistema judio general indica
conocimiento abierto; pero el encuentro de este Gltimo con la filosofia como sistema de co-
nocimiento abierto conlleva en su interior distintos grados de tensién; tanto con respecto a
la teologia como al publico en general, la filosofia se autodefine a menudo como esotérica
y como sistema oculto de conocimiento. Véase el analisis que hace Abba Mari en Halber-
tal, Bein Tora lejokhmah, pags. 154-159.

67. Véase Twersky (lehudei Provans, pag. 180) que insiste en que la transmision oral
del contenido del libro precedi6 asu traduccion. La diferencia con la transmisién de la doc-
trina esotérica estriba en que no se trata de transmitir un conocimiento que fue ordenado en
principio de forma oral. El concepto de oralidad puede estar ligado a la transmisiéon de una
tradicion antigua por un lado asi como, por el otro, a un conocimiento sumamente actuali-
zado en el terreno de la cultura que ain no ha sido puesto por escrito o traducido. En cual-
quier caso, el responsable y el receptor de la traduccion se encuentran juntos bajo el mismo
techo, el mensaje no esta cortado de su emisor.
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cimiento escrito, rico en matices, que incluye las primeras traduccio-
nes de filosofia neoplaténica, especialmente como forma de despertar
el interés por la doctrina moral.68 Es decir, en esta etapa,69 antes de
que se tradujera Guia de perplejos y Mishné Tora resultara accesible,
la tensién que la filosofia podia generar no era acusada.70IAl contra-
rio, en esos momentos, la sed espiritual y la voluntad de enlazar el sis7
lema de conocimento judio interno a los sistemas de pensamiento
neoplatonicos formaban, al parecer, parte integrante del ambiente ge-
neral en los batel midrash7l y estuvieron intimamente ligadas a los
procesos que llevaron al surgimiento de la cédbala, asi como a la for-
ma de encarar la filosofia; en Gltimo término, a una estructura cultu-
ral. Creo importante subrayar que, a pesar de la gran diferencia que
hay entre cabala y filosofia, asi como entre la interiorizacion del co-
nocimiento cultural y la puesta al descubierto de determinadas ense-
fianzas, el terreno comin que lo hizo posible fue el beit midrash con
sus caracteristicas y su esencia. Las relaciones que el beit midrash po-
tencio entre los circuitos de conocimiento abierto (el Talmud) y ocuj-
lo (la cabala o la filosofia) resultaron esenciales para cada uno de los
procesos descriptos.

De forma bastante dialéctica, podemos suponer que, por lo menos
en el marco rabinico, concentrado en torno al Talmud Tora y a la Ley,
los sistemas de conocimiento abierto son los que constituyen un apa-

68. También es posible que el neoplatonismo (por intermedio de los tratados morales
traducidos) actuara como una linea que fortaleci6 las corrientes espirituales que preconiza-
ban el alejamiento del mundo. Véanse también las palabras de Moore en A. Kleinberg
(comp.), Gueulah vekoaj letoldot hanatzrut, pag. 98. Véase también Ibn Zabarra, Libro de
los entretenimientos, ed. preparada por Marta Forteza-Rey, Madrid, 1983, cap. 8, pags. 147-
1%

69. Las dos fases de la polémica en torno a Maimoénides han sido objeto de varios es-
luclios. Véase Halbertal, Bein Tora lejokhmah, pag. 113. En lo que respecta a los iniciados
en los conocimientos cabalisticos, la diferenciacion entre neoplatonismo y aristotelismo es
critica en ese momento de la mistica judia.

70. No esta claro si en la segunda etapa de la controversia, cuando esta se hizo mas
nguda, R. Isaac el Ciego todavia estaba vivo; en cualquier caso, si lo estaba era ya la ulti-
ma época de su vida. Cabe afirmar que son los momentos en que llegé a su culminacion la
primera etapa de la irrupcion del esoterismo extremo.

71. R. Abraham ben David fue uno de los que encargaron la traduccion de Los debe-
res de los corazones (véase la Introduccion, pag. 163). R. lehuda ibn Tibon tradujo los nue-
ve capitulos del libro a peticion suya. R. Abraham ben David emplea conceptos neoplatd-
nicos en varios lugares de su libro Ba’alei Hanefesh.
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rato de supervisién espiritual, religiosa y social sobre los sistemas de
conocimento oculto; son asimismo piedra de toque para calibrar no s6-
lo el hecho mismo del paso a la alianza esotérica, sino también la ca-
pacidad del discipulo y del estudioso para relacionar, esclarecer y com-
prender el secreto esotérico, asi como la disposicién y acuerdo para
prestar atencion a sus innovaciones y a las relaciones entre los circui-
tos de conocimiento que entretejen.

El concepto de Tora oral y el beit midrash

Esta conexion entramada en que se mueve la actitud mental que
conecta la consideracién halajica con los contenidos de la doctrina eso-
térica o con los contenidos de materias profanas no constituye, pues,
en ese momento de desarrollo de la Ley y en esa region geografica del
sur de Francia, una cuestién sélo de actitud; se trata de un fendmeno
perfectamente localizado en el tiempo y en el espacio: el mundo del
beit midrash. El beit midrash de Lunel era un lugar donde podian es-
tudiar juntas personalidades como R. lehuda ibn Tibon y R. Asher ben
Meshulam de Lunel;72 es de suponer que en todos esos batei midrash
se produjo alguna interrelacién de todos estos fendmenos en mayor o
menor grado, pero nuestro tema son los comienzos de la cédbala. Tal co-
mo se desprende de la consideracion conjunta de los testimonios del li-
bro Juquei Tora, 73 de las descripciones de R. Benjamin de Tudela y de
la misiva de R. Isaac el Ciego, podemos hacernos la siguiente idea: la
familia del R. Abraham ben David sostenia un beit midrash; por un la-
do, los antepasados de R. Isaac, es decir, su padre R. Abraham ben Da-
vid, R. Abraham ben Itzjag Av Beit-Din y el suegro de R. Abraham ben
David, ensefiaban Tora y, por el otro, habia unas cuantas personas a las

72. Véase ldel, Perush lo icidua, pag. 152, donde propone la hipdtesis de que R. Asher
comenté las agadot del tratado Bercijot, asi como ibid., “Sherid miperush R. Asher ben
Meshulam meLunel leBcrajot”, Kovetz al-yad, 11, 1985, pags. 79-88, donde mas tarde pu-
blicé dicho comentario. También esta actividad exegética de R. Asher pone de relieve al beit
midrash como foco de actividades y punto de encuentro de distintos ejes de conocimiento.

73. Creo que podemos considerar que esa obra presenta el modo de vida de los judios
del sur de Francia, tal como explicaremos a continuacién con mas detalle.



Los comienzos de la cabala en Provenza 75

ilik*s* inicid en la doctrina esotérica cuando se las considerd adecua-
*la, para ello. La diferenciacién entre el publico general y un pufiado
eIr elegidos se llevd a cabo también en otros sectores y no solo en el
mndexto de la doctrina esotérica. Del libro Juquei Tora se desprende
que también los que se consagraron al estudio de la Tora eran someti-
Jhn al mismo tipo de seleccion.74 No todos los que iban a estudiar el
lalmud se iniciaban también en las ensefianzas secretas, aunque es de
uponer que a la mayoria de estos Gltimos se los seleccionaba de entre
lie. que estudiaban en general. Acaso los estudios de las doctrinas her-
itirticas se llevaran a cabo en el recinto mismo del beit midrash en el
que se estudiaba también el Talmud y tal vez no. Lo que a nosotros nos
Importa aqui, es que los dos marcos de estudio estaban bajo la super-
\r,ion de quienes dirigian la academia rabinica: los rabinos y sus ma-
vmes, y que, en muchas ocasiones, los discipulos més escogidos for-
mnron parte de ambos marcos de estudio. Tenemos un testimonio de
ilo;; circuitos que fueron parte del beit midrash, al menos en lo que res-
pecta al estudio de la ética y la filosofia: R. lehuda ibn Tibon escribe
insu prefacio a la traduccion de Los deberes de los corazones un tex-
ton irlo muy elocuente: “Porque recuerda que td y yo estudiamos aquel
i ipilulo ante éI” (ante R. Meshulam).75 De sus palabras se desprende
que el estudio en parejas de dos discipulos ante un gran rabino y la si-
lilueién que reinaba en el beit midrash constituyen el marco adecuado
p.n;i estudiar un texto relacionado con la ética o la filosofia. Da la im-
plosion de que el modelo del beit midrash como lugar que reline ma-
t iijis de estudio, a semejanza de un haz de conocimiento concentrado

/4. Esa misma seleccion se desprende también de Juquei Tora (M. Guedeman, Ha-
lum vcluijaim bimei habeinaim beTsarfat ubeAshkenaz, Tel Aviv, 1968, pag. 80): “Expu-
liin\] Porque el pueblo [esta] perseguido en sus trabajos, por eso les basta con recibir la
i. Pito los apartados [de los asuntos mundanos] pueden casarse con los dos: con el estu-
ilin y |con] los actos”. Es muy posible que el texto se refiera a que sélo a los 23 afios, tras
«i-li de reclusion en el beit midrash (segln la teoria que afirma que el aislamiento se ini-
.i.ilm ,i los 16 afios) podian los apartados contraer matrimonio; también puede ser que se
lilili,

75. R. lehudé ibn Tibon recuerda en este punto a R. Asher el estudio con el padre
mir iillimo, R. Meshulam. Ese es el contexto en el que surge la idea de traducir el Sefer Ti-
ifiln llimefesh.
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en tomo al estudio del Talmud y la Ley, fue el modelo local (proven-
zal) y, al parecer, también tradicional, y que no habia sido importado
del exterior. Es la aplicacién de lo que se acostumbraba a hacer nor-
malmente y constituye una concentracion de todas las formas de estu-
dio: midrash, ética, y también conocimientos herméticos (asi como,
dentro de la misma dinamica, también la incipiente recepcién de la fi-
losofia), bajo el techo del beit midrash.

El libro Juquei Tora

Esta obra la publicé por vez primera M. Guedeman en 1880,76 y,
por segunda vez, Ephraim Kanarfogel, que la complementé con un es-
tudio.77 Kanarfogel examind los motivos que llevaron a distintos in-
vestigadores a la conclusion de que el libro estaba relacionado con Pro-
venza o con Asquenaz, o a describirlo como una manifestacion de
esperanzas utépicas que no representa una realidad existente.78 Ade-
mas, propuso un nuevo y detallado analisis de las cuestiones didacti-
cas que preocupan al autor de Juquei Jaim, que coinciden con las que
se manifiestan también en el Sefer Jasidim. EI mismo sefialé que la
obra no parece tener relacion con los judios de Asquenaz en lo que res-
pecta a las pautas vitales reales y el método de aprendizaje de estos Ul-
timos. A continuacién me propongo mostrar, como ya he hecho en tra-
bajos anteriores, por qué creo que hay que relacionar el libro Juquei
Tora con la vida religiosa y espiritual de los judios de Provenza.79 Pa-

76. M. Guedeman, HaTora vehajaim, pags. 72-80; publicé el tratado adscribiéndolo al
norte de Francia.

77. E. Kanarfogel, Jewish Education and Society in the High Middle Ages, Detroit,
1992, pags. 101-115.

78. EIl profesor Ta-Shema llam6 mi atencion sobre el hecho de que la escritura de li-
bros didacticos que describen una realidad “ficticia” o, mas bien, de tendencia utépica, se
da asimismo en la cultura cristiana aunque, al parecer, en un periodo mas tardio. Esta claro
que también la “ficcion™ o las descripciones utépicas tienen valor, ya que muestran la esca-
la de valores que intenta servir de direccién a la realidad; sin embargo, las herramientas de
analisis son, en ese caso, diferentes.

79. Véase S. Assaf, “Beeizo aretz nitjaber Sefer Juquei Torad”, Hatzofeh Lejokhmat
Israel, 8, 1924, pags. 119-121, y la reaccion de Dinur, Bikoret. Assaf (Mesafrut hagueonim,
pag. 4, nota 10) propuso aclarar este tema poniéndolo sobre el trasfondo del luto por la des-
truccion de Sién, aunque todas las explicaciones pueden mantenerse de forma independien-
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ii rilo, lomo en consideracion los siguientes factores:80 a) concuerda
emi la descripcién de R. Benjamin de Tudela;8L b) se hace referencia a
la expresién “costumbres de los de Francia”;8 c¢) hay en él una ausen-
mn de concordancia general con lo que se desprende del Sefer Jasidim
en iuanto al ambiente del estudio de la Tora en la vida real, tal como
muestra el propio Kanarfogel; d) el libro concuerda tanto con el am-
liirute espiritual general en Provenza como con el judio;8 e) un argu-
ilienlo definitivo es, en mi opinién, la existencia de la costumbre de no
jlii.irdar luto por el primogénito “ya que el primogénito es de Dios”8
que R. Aharén Hakohen, autor de Orjot Jaim, menciona en nombre de
I' Asher de Lunel. R. Aharon agrega otro argumento que encontro en
lol libros de los autores cercanos a su propia época: “que ellos son co-
mo si no fueran de los padres porque estan [conjsagrados a Dios”.8& En
mi opinion, si la mencion de la costumbre de consagrar a los primogé-
uilos fuera expresién de un deseo utopico del autor, no seria légico que
hubiera ejercido una influencia tan fuerte en las costumbres relaciona-
«.is con el duelo. El lugar donde se practicaban costumbres luctuosas
liiii excepcionales parece ser, pues, el mismo en cuya vida fueron tam-
bién notorias las caracteristicas que produjeron el libro Juquei Tora. La
ioncordancia de ideas con Asquenaz, que con razén sefial6 Kanarfo-
j'cl, pueden reflejar las costumbres de extrema piedad, que eran, al pa-
ircer, comunes a los seguidores de la doctrina esotérica en Provenza y

U ihid., Mekorot, paite 1, pags. 6-16. Scholem (Reshit hciQabalah, pags. 85-86) destaco la
ioncordancia entre las descripciones que el libro hace del tipo de vida que se llevaba, y las
di los primeros cabalistas de Provenza; véase también Benedikt, Merkaz haTor4, pag. 17.

80. El propio Kanarfogel reconoci6 la existencia de estos argumentos y les agreg6 un
momentario a Lodos excepto al Gltimo. Mi andlisis est4 construido también sobre la base del

uyo, pero mi evaluacidn es distinta.

81. Dinur subray6é mucho esta circunstancia (Bikoret) con razon.

82. Como es bien sabido, un apodo adscrito al nombre es prueba de extanjeria; por eso,
i+ muy posible que los procedentes del sur de Francia (la “Provincia”), adjudicaran a los
del norte, tal como es costumbre, el epiteto: “los de Francia”. Ya Dinur lo puso de relieve,
Ibidcm.

83. Tal como sefialé6 Scholem tanto en su estudio sobre los cataros como sobre los ca-
balistas (Scholem, Reshit Qabalah, pags. 85-86).

84. Sefer Haminhagot, pag. 180, parrafo 23.

85. Véase Orjot Jaim de R. Aharén Hakohen de Lunel (Leyes acerca del que esta en
duelo 70, parrafo 1).
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en Asquenaz, variando en cada regién segln su idiosincrasia y ca-
racter.

El que ya R. Aharén Hakohen de Lunel explicara lo que escribe R.
Asher de Lunel, autor de Sefer Haminhagot, con respecto a la costum-
bre de no hacer duelo por los primogénitos como algo que no le resul-
taba familiar, mientras que para R. Asher se habia tratado de una prac-
tica como cualquier otra, quiza pueda considerarse prueba de que la
costumbre que habia en Lunel de consagrar a los primogénitos al estu-
dio de la Tora estuvo vigente durante un tiempo relativamente corto.86
En cualquier caso, ese periodo concuerda con la época de los primeros
cabalistas de Provenza, que es lo que aqui nos importa.

Contamos, pues, con motivos solidos suficientes para tomar en
consideracién mi propuesta de examinar nuevamente la afimacién de
que el libro Juquei Toréa refleja en verdad la situacion en el sur de Fran-
cia en la época en que ejercieron su actividad los primeros cabalistas.8
A continuacién, intentaré mostrar las concordancias que surgen de esa
descripcion, en la medida en que esta Gltima sea cierta.

El beit midrash y el Templo segtn Sefer Juquei Tora

Juquei Torda describe una realidad existencial en la que el caracter
del beit midrash principal era tal, que un nidmero de personas dedica-
das al estudio de la Toréa fueron elegidas, seleccionadas y calificadas de
“separados” (de la vida profana) o “nazarenos” desde la infancia, con
el fin de consagrarse a un programa de estudios exigente y unas pau-
tas de conducta que los obligaba a no salir del beit midrash y vivir dia
y noche inmersos en el estudio de la Tora.

Segun afirma el libro mencionado: “‘Separados’ son los alumnos
consagrados al estudio, y en el idioma de la Mishna se les llama “fari-

86. R. Aharon Hakohen de Lunel ejercié su actividad a finales del siglo xm y comien-
zos del xiv (sobre todo en Narbona); R. Asher de Lunel, autor de Sefer Haminhagot, por su
parte, terminé su libro, al parecer, entre 1210 y 1215.

87. Scholem, Reshit haQabalah, pags. 85-87, trata este tema poniéndolo sobre el tras-
fondo de las tendencias en la sociedad cristiana y el fenémeno cataro; véase también Idel,
Elitot, nota 2.
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1. ‘separados’ o ‘apartados’] y en el idioma de la Biblia ‘naza-
i. im. . lal como esta escrito: ‘os purificaréis y seréis santos’ [lit.: ‘os
Imi jiréis y seréis separados’]’ y el alejamiento [de los asuntos mun-
Liiiiin| lleva a la pureza, tal como esta escrito: ‘purificaos y santifi-
i.i. ",KS Del libro se desprende que a los jévenes consagrados al estu-
> tlr la Tora se los elegia desde el momento mismo del nacimiento;
liilna incluso ceremonias especiales destinadas a solemnizar esta cir-
im inicia.8 El mismo testimonio sobre las ceremonias, parece con-
ninli también que el libro describe una realidad y no se trata Unica-
un ule de escritura utépica. Segin una de sus versiones, al joven se le
imponia la oligacion de vivir apartado del mundo a partir de los 16
jiiiii'., a esa edad, su padre lo llevaba al beit midrash donde quedaba re-
lindo durante siete afios, en los cuales terminaba un programa de es-
lililios establecido.90 La atmdsfera general en torno al beit midrash le
.Midiere una especie de aura del Templo, ya que la consagracion de los
i «venes parecen seguir las huellas del modelo sacerdotal aunque sélo
ien el terreno de la hermenéutica y constituye una especie de con-
iijnacién al sacerdocio: “La primera ley para los sacerdotes y los levi-
mmes separar uno de sus hijos y consagrarlo al estudio, incluso cuan-
do [todavia] esta en el vientre de su madre, porque asi lo ordenan en el
lonio Sinai tal como esta escrito: ‘y son entregados, son entregados
lios’ es decir, desde el vientre de su madre, y esta escrito: ‘ensefiardn
i lucob tus preceptos’y los Hijos de Israel asimismo separaran [a uno]
t¢ entre sus hijos porque asi lo apart6 Jacob”.9l Las fuentes que se
mencionan como prueba y que terminan acudiendo también a las na-
ii. kiones de la Tora (y no s6lo a sus preceptos) reflejan la voluntad de
plicar por qué las leyes relativas a consagrar a un hijo al estudio re-
««eu asimismo sobre el pueblo entero de Israel y no s6lo sobre las fa-
milias sacerdotales. En un mundo tal de valores, la separacién signifi-
«.i aislamiento del mundo durante siete afios (como minimo) entre los
muros del beit midrash, una especie de enclaustramiento dentro del es-

K8. Sefer Juquei Tora (Guedeman, HaTora vehajaim, pags. 72-80).

K). Segun una de las versiones del Sefer Juquei Tor4, incluso la ceremonia de circun-
.i.uni de uno de estos nifios era especial.

90. Sefer Juquei Tora (Guedeman, HaTor4 vehajaim, pag. 80).

91. Ibid., pag. 73.
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pacio6 del saben Se crea una diferencia entre la “gente” o “el pueblo” y
los separados, y se fortalece el sistema de relaciones entre el beit mi-
drash y el Templo, ya que los que estudian la Tor4 son como sacerdo-
tes y levitas, y también la consagracidon de los primogénitos recupera
su vigencia. Los estudiantes no se comparan s6lo con los sacerdotes,
sino también con los sacrificios.

A pesar de la oscuridad que envuelve al libro, cabe preguntarse si
viene a agregar algo esencial para entender el ambiente que prevalecia
en Provenza durante la época que estamos tratando y viceversa, es de-
cir, si lo que sabemos de Provenza en este periodo arroja alguna luz so-
bre esta obra. Hasta ahora hemos hablado del Sefer Juquei Tora en si
mismo. Ahora pasaremos a preguntarnos qué puede aportar a nuestro
conocimiento sobre los primeros cabalistas.

Como es bien sabido, Gershom Scholem hizo mucho hincapié en la
importancia que tienen las conexiones entre el Sefer Juquei Tord y la at-
mésfera esencial reinante para entender a los primeros cabalistas. Se
puede afirmar que Scholem no diferencié entre el ambiente que mues-
tra el libro sobre la vida rabinica general y la de los circulos cabalisti-
cos en particular; lo considero también muy cercano a los métodos espi-
rituales de la sociedad cristiana.92 En este contexto, utilizo el concepto
clave de “vida contemplativa” refiriéndolo tanto a los primeros cabalis-
tas como al sentido del Sefer Juquei Tora. Esta férmula implica, por su-
puesto, apreciaciones exageradas que fuerzan la realidad presentando
una situacion religioso-social demasiado uniforme.9® Moshé Idel criti-
c6 esta descripcidn calificAndola de corresponder a la de una élite so-
cial,% en el marco de una presentacion comprehensiva que describe la
cdbaia como ligada a una élite alternativa, concepto con el que Idel se
refiere a los cabalistas que no eran expertos en halaja. La descripcion

92. Gershom Scholem e Yitzjak Baer se esforzaron en distintas ocasiones en aclarar la
imagen del jcisid judio poniéndolo en relacién con las formas de piedad cristianas. Por otra
parte, Baer sostuvo que el jasidismo tenia una continuidad interna. Marcus (en secuencia
dialéctica con el enfoque de Baer) y Shafer sostienen que existe una continuidad entre el ja-
sid askenazi y el jasid primitivo; véase también la critica de Ta-Shma (“Halajah, Qabalah
vefilosofia beSefarad hanotzrit”, Shenaton Hamishpcit Haivri, 18-19, 1991-1993) al libro de
Baer.

93. Véase a este respecto la critica de M. Idel, “Kabbalah and Elites in Thirteenth-Cen-
tury Spain”, Mediterranean Historical Review, 9, 1, 1994, pags. 6-7.

94. También niega que el Sefer Juquei Tora tenga relacion con la zona de Provenza.
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eIr Idel presenta un esquema comprehensivo que, en muchos casos, es,
df'.de luego, cierto;% por mi parte, sin embargo, presentaré el tema cen-
ii,indolo especifica y detalladamente en las etapas y la dialéctica del
ni)limiento de la cabala en Provenza, contextualizandolo en una pre-
(nlacion general del mundo del beit midrash.

En mi opinién, es acertada la tesis que afirma que existe una rela-
«ion entre el Sefer Juquei Tora y la situacién en que se encontraban los
in jmeros cabalistas. A continuacién trataré de desarrollar mi analisis de
nuevo sobre este tema, haciendo hincapié en la naturaleza del mundo
del beit midrash en si mismo como producto que emerge de factores
miemos inmanentes en la vida religiosa judia; trataré también sus rela-
tiones con el mundo de los cabalistas de forma méas compleja que la
«liie sugiere la definicion de “vida contemplativa” atribuida por Scho-
lem, y que genera por si misma una cercania exagerada entre el Sefer
liK/uei Tora y la mistica; pero también analizaré una perspectiva dis-
lalia del planteamiento de Idel que establece una diferencia entre la
dedicacién a la mistica por un lado, y la Ley por el otro. Para ello, es-
tudiaré la etapa en que mistica y halaja estaban entreveradas, despla-
zando el punto de mira del analisis hacia el mundo de la Ley, el
midrash y la homilia rabinica, tal como se refleja tanto en el material
escrito como en el ambiente espiritual del beit midrash.

El hecho de que entre los primeros cabalistas sobresalientes u otras
personalidades ligadas a la doctrina esotérica aparezcan en alguna oca-
sion mas bien rara% los epitetos de “nazareno” (R. la’aqov, el herma-
no de R. Asher, autor del Sefer Haminhagot), “el estrictamente piado-
so” (epiteto que se adjudica tanto a R. Isaac el Ciego como a R.
Abraham ben David) o “el separado” (R. Shalom el hijo de R. Meshu-
I;im de Lunel),97 puede explicarse de la siguiente manera: por un lado,

95. La posicién de Idel se basa en un esquema de élites alternativas y élites principa-
les. Esta forma de percibir el papel de las élites la basa, en ocasiones, en su percepcién del
upo de conocimiento esotérico; otras veces, en diferenciaciones generales sobre la cabala
sin relacién con un entorno socioreligioso concreto y, a veces, segun el criterio de su rela-
cion con la Halajé.

96. Lo que ldel sostiene es que Scholem “construyé” un estrato social basandose en

‘epitetos que se adjudicaron a personalidades individuales.

97. Sobre la adjudicacion de epitetos de este tipo en el norte de Francia, véase Gros-
man, Jakhmei Tzarfat, pags. 83-84 con respecto a R. Menajem y a su hijo; véase también I.
M. Ta-Shma, “Al kama inianei Majzor Vitry”, Alei Sefer, 11, 1984, p4g. 83, nota 5a. Un am-
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es muy posible que muchas otras personas dedicadas al estudio de la
Toré& en el beit midrash recibieran el mismo epiteto, sélo que no nos
son conocidos poique se trataba de estudiosos judios “corrientes”, de
los que Unicamente conocemos a los cabalistas. Por otro lado, estos
“pocos” son la inmensa mayoria de las personalidades que nos son co-
nocidas histéricamente en el terreno de la cébala, el Talmud y la filo-
sofia en la Provenza de la época (R. Abad, R. Abraham ben David, Ri-
san, R. la’aqov ben Shaul de Lunel, R. Asher ben Shaul de Lunel, R.
Shalom y R. Asher ben R. Shalom); a ellos se aplican los epitetos de
nazareno, separado o estrictamente piadoso...98 Ello resulta muy sig-
nificativo.

La obra Juquei Tor& pretende crear una continuidad entre el con-
cepto del aislamiento o separacion de los asuntos mundanos vy el signi-
ficado de ese mismo concepto en la Mishna. El concepto de “separa-
cion” que el libro propone se presenta ligado a una finalidad. Es una
“separacién para...” y no una “separacién de...”.9 Se trata de un ale-
jamiento que tiene como objeto llevar una vida de Tora, una separacion
para una finalidad. También el nazireato se asume con el fin de estu-
diar Tora, y no por la practica de la abstinencia convertida en fin en si
misma.100

plio estudio de las relaciones entre el aislamiento de los asuntos mundanos en Asquenaz y
en el norte de Francia en E. Kanarfogel, Peering Through the Lattices: Mystical, Magical,
and Pietistic Dimensions in the Tosafist Period, Detroit, 2000, pags. 33-92.

98. El epiteto de piadoso (jasid) estda mucho mas extendido que los de nazareno y se-
parado, y aparece aplicado a un nimero mucho mayor de personalidades; por ejemplo, R.
Asher de Lunel (Sefer Haminhagot, pags. 169, 173) llama también asi a R. losef ibn Plat.
Los de nazareno y separado se aplican ambos repetidamente a personalidades de Lunel vy,
en lo que respecta a las obras escritas, concuerdan con los que aparecen en Juquei Tora.
También el testimonio que mantiene que no hay que guardar duelo por los primogénitos
proviene de Lunel.

99. El amplio tratamiento y la cantidad extraordinaria de ejemplos que aporta Kanar-
fogel en su ultimo libro (Mystical, Magical, and Pietistic Dimensions, pag. 33-92) fortale-
ce la impresiéon de que los conceptos de separacién y abstencién estan vinculados.

100. En Juquei Tora aparece el concepto de “separados” como adjetivo, de la misma
forma en que se aplica a personajes conocidos de Provenza, mientras que en Asquenaz apa-
rece el concepto “separacion” y no el adjetivo “separado”. Agradezco esta observacion al
profesor H. Soloveitchik.
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l.r.idismo

Me ocuparé ahora del término “estrictamente piadoso” (jasid). Las
iij iuas ligadas a los comienzos de la cabala reciben el epiteto de “es-
nnminente piadoso”. En Provenza encontramos los de “estrictamente
lii.uloso”, “separado”, “nazareno” o “profeta”, aplicados a personalida-
1\ yadirigentes, mientras que en Asquenaz se habla en general de un
i Hipo de jasidim (a pesar de que, en ocasiones, dichos epitetos apare-
i «ti aplicados a individuos), ya se trate de un grupo escogido dentro de
una comunidad mas grande o de toda una comunidad. La utilizacion
d estos epitetos concuerda con el hecho de que el Sefer Jasidim es una
ulna en la que hay, a un tiempo, huellas de personajes individuales y
mumunitarios,101 mientras que la creacidn escrita en Provenza esta li-
I'nila normalmente a personajes individuales concretos.

El epiteto de jasid (“estrictamente piadoso”) aparece en distintos
periodos historicos. Si se puede describir la historia de la religion to-
mando como criterio los prototipos religiosos cuya tipologia parece ir
aumentando paulatinamente en diversas épocas, tales como los de pro-
lela, sacerdote; o profeta, sacerdote y erudito; o profeta, sacerdote, eru-
dilo y santo, en ese caso no hay duda de que uno de los modelos des-
meados que se agregaron en el periodo de los Sabios y que constituye
un prototipo es el dejasid.

Los prototipos religiosos poseen textos y reglas de comportamien-
to especiales y esos textos, en el transcurso historico de la vida religio-
sa, constituyen un polo hacia el cual se dirige la conciencia religiosa,
anclada todavia en el segundo polo de su tiempo y lugar y de los prin-
cipios y necesidades de la religién. Los que aspiran a llevar una vida

101 Esto concuerda también con la comparacion que se hace en Asquenaz de la co-
lectividad tomada en su conjunto con el Templo, descripta por I1. Soloveitchik (Halaja, kal-
kalah vedimui atzmi: hamashkanaut bimei habeinaim, Jerusalem, 1985, pags. 111-112) por
un lado y, por el otro, con la intensidad de la conciencia individual como Templo que en-
contramos en los cabalistas relacionados con Provenza. I. G. Marcus (“Quidush haShem
bcAshkenaz vesipur Rabi Amnon miMaguntza”, en Y. Gafni, A. Ravitzky [comps.], Que-
ihishat hajaim vejirufhanefesh: govetz ma’amarim lezikhjm shelAmir Yequtiel, Jerusalem,
1993, pag. 139) presenté un modelo de dos tipologias: el justo judio y la muerte de los san-
ios. La diferencia entre las comunidades provenzal y askenazi estriba en que la primera
adopta un modelo de jasid estudioso de la Tora considerado individualmente y la segunda,
el ilc una comunidad de jasidim.
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piadosa, repiten la ensefianza jasidica contenida en las palabras de R.
Pinjas ben lair:

Y asi decia R. Pinjas ben lair: La diligencia lleva a la limpieza; la lim-
pieza lleva a la pureza; la pureza lleva a la santidad; la santidad lleva
a la humildad; la humildad lleva al temor del pecado; el temor del pe-
cado lleva a la piedad; la piedad lleva a la inspiracion divina; la inspi-
racion divina lleva a la resurreccion de los muertos; la resurreccion de
los muertos lleva a[l profetal Elias de bendita memoria. La diligencia
lleva a la limpieza tal como esta escrito: “Cuando haya terminado la
expiacion” la limpieza lleva a la pureza tal como est4 escrito: “y el sa-
cerdote hard expiacion por ella, que asi sera purificada”; la pureza lle-
va a la santidad tal como esté escrito: “y se purificard y se santificarg;
la santidad lleva a la humildad tal como esta escrito: “porque asi dice
el Altisimo que habita la eternidad, cuyo Nombre es sagrado. Conmi-
go habita aquel que es de espiritu contrito y humilde”; la humildad lle-
va al temor del pecado tal como esté escrito: “la humildad y fd]el te-
mor de Dios”; el temor del pecado lleva a la piedad tal como esta
escrito: “la misericordia del Eterno es desde la eternidad hasta la eter-
nidad para los que le temen”; la piedad lleva a la inspiracion divina tal
como esta escrito: “TU hablaste en vision a tus fieles”; la inspiracién
divina lleva a la resurreccion de los muertos tal como esta escrito: “y
pondré mi espiritu en vosotros y viviréis”; la resurreccion de los muer-
tos lleva a Elias de buena memoria tal como esta escrito: “compren-
derés el temor del Eterno y hallaras el conocimiento de Dios” (Talmud
de Jerusalem, Shecjalim, cap. 3, halajah 3).

Hay algunos ejes importantes en los valores que rigen el compor-
tamiento del estrictamente piadoso que ya los Sabios consideraron béa-
sicos: son los que van ligados a la vida religiosa tal como se manifies-
ta en actos, en una observancia exigente que va mas alla de la letra de
la ley y en un comportamiento que resalta la importancia de los pre-
ceptos.1®? Tanto de los relacionados especialmente con el cuerpo, tal

102. G. Ben-Ami Sarfati, “Jasidim veanshei maaseh vehaneviim harishonim”, Tarbiz,
26, 1956, pags. 126-151.
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miim se manifiesta en el estado de pureza o impureza de la persona o
n. linnsiimo de alimentos,18 como los relacionados con el eje hom-
Im'/l )ios, tal como se produce por medio de la oracién, sobre todo de
mu oracién especialmente fervorosa que incluye la sensacién de reci-
loi una respuesta en el hecho mismo de pronunciarla; de aqui también
desprende la relacion entre jasidismo e inspiracién divina, piedad y
luidecia.104
I nel mundo de los Sabios, este fendmeno puede analizarse situan-
dolo ni el contexto de las tendencias ideoldgicas y de las mutaciones
In\iotieas de la época.1b Filésofos, moralistas, iniciados en la doctri-
iu i .olérica y cabalistas ponen el principio de la piedad jasidica en el
m nlro de su mundo. Aunque muchos de ellos se vinculan a esa con-
diit la de estricta piedad, hay que analizar a cada grupo por si mismo y
mirnder cudl es la tendencia esencial de ese tipo religioso determina-
do y donde y en qué vienen a agregarsele los valores y las formas es-
Iniitnales propias de la época.
llay un tipo de investigacion que destaca el vinculo entre el jasi-
diMiio del siglo xii y las tendencias generales de la sociedad cristiana.
<Mias establecen una continuidad histérica directa entre el piadoso pri-
mitivo y el jasidismo medieval de la tradicidn eretz-israeli de los pri-
meros piadosos.106 Otras esclarecen y definen el jasidismo basandose
i ii un estudio profundo de las secuencias de continuidad que se dan en
tus escritos y de la conciencia religiosa que reflejan.107
No entraré aqui en la cuestion de la existencia o inexistencia de una
i miliunidad definida en tanto via de transmision directa. A cambio, me

103. Véanse Safrai, Bieinei haBait, pags. 501-539; Schafer, “The Ideal of Piety”, don-
< se refiere a este tema en el contexto de la relacién entre los jasidim de Asquenaz con los
i 11 nos relativos a la Merkabd a pesar de que no hace referencia a los Sabios.

104. Corno R. Janina ben Dosa. Véanse Ben-Ami Tzarfati, Jasidim-, Safrai, Biemei ha-
llan. pags. 513-515, 520-523; S. Naeh “Boreh Niv Sefataim: Pereq bafenomenologuia shel
irlilah al pi mishnat Brakhot”, Tarbiz, 63, 1994, pags. 185-218.

105. 1. Baer, Israel ba'amim, Jerusalem, 1955, pags. 26-57; Safrai, ibid., pags. 517,
V 0-523.

106. Marcus, Quidush haShem, pags. 130-131; ibid., Piety and Society; Baer, Israel
bii'amim, pags. 26-57; Schafer, “The Ideal of Piety”, pags. 9-10.

107. H. Soloveitchik, “Three Elements in Sefer Hasidim”, AJSR Review, 1, 1976, pags.
1M 357, describié aljasid como alguien que anhela entender y cumplir la voluntad de Dios.
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centraré en explorar en qué contextos los primeros Sabios de Proven-
za traen a colacidn las ensefianzas jasidicas. La pregunta que se plan-
tea es muy sencilla: estos pocos individuos, a los que su generacion
confirio el epiteto de “estrictamente piadosos”, ¢en qué contextos uti-
lizaron ellos mismos la nocién de estrictamente piadoso o de piedad ja-
sidica? Incluso aunque no se pueda llegar a demostrar nada el intentar
dar una respuesta supone una aportacion para entender el asunto mejor
y de foma mas concreta. En el prefacio del Sefer Haeshkol, R.
Abraham Av Beit Din se cita la ensefianza de R. Pinjas ben lair. Lo ha-
ce segun la version del Talmud de Jerusalem, pero en un contexto que
trata de las leyes sobre el hombre impurificado por una descarga semi-
nal segin el Talmud de Babilonia y como introduccion a su obra.18 A
ello se refiere R. Abraham ben David en el Ultimo capitulo de su libro
Ba’alei Hanefesh, “Sha’ar Haquedushah™:

Y empezaré explicando cuéles son estas dos [formas de] santidad que
se citan en este versiculo [“y os santificaréis y seréis santos”]. En ese
caso, lo que dijeron en la beraita: R. Pinjas ben lair dice la pureza lle-
va a la santidad. Explicaré qué es pureza y qué es santidad, y de ello
sabras qué son las dos [formas de] santidad [...] porque aquel que se
separa de los contactos y deméas impurezas semejantes a ellos, ese so-
lo recibe el nombre de puro tal como esta escrito “y se bafiara en el
agua para quedar puro”; pero aquel que se separa de las transgresio-
nes y de las prohibiciones recibe el nombre de puro y santo, puro co-
mo hemos dicho y santo tal como esta escrito en la seccién [de la Tora
que trata] de las uniones sexuales prohibidas: “os santificaréis y seréis
santos”. Y no s6lo eso, sino que las demas impurezas no incluyen
impureza del pensamiento, sino las impurezas [producidas por] las
transgresiones y las prohibiciones; al igual que hay que separarse del
contenido de las transgresiones, de la misma manera tiene que des-
prenderse de sus pensamientos [es decir] que no entretenga pensa-
mientos sobre la transgresion en su corazén [...] y esa es la segunda
santidad de que el versiculo nos advierte: “y os santificaréis por vues-

108. Talmud de Jerusalem, Shabat cap. 1, Halaja 3; Talmud de Babilonia, Avoda Zara
20:B; Sefer Haeshkol, “Halajot Ba’alei Keri”, pag. 1
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iros actos y seréis santos en vuestros pensamientos”. Pues mira si no,
lo que est4 escrito al final de las Escrituras, “porque Yo soy santo. Co-
mo soy Yo santo en mis actos y en mi pensamiento, asi seréis vosotros
santos”. Asi has aprendido que el ser humano no recibe el nombre de
santo hasta que se santifique por medio de sus obras y de sus pensa-
mientos.109

Cuando R. Abraham ben David concluye su libro escribe:

Y td, hombre, pon atencién a todas estas cosas y mira sus virtudes y
escucha con tus oidos y abre tus ojos y ve la imagen de tu Creador,
quien esta delante de ti enfrente tuyo; y mira que El esta en los cielos
y tU en la tierra y guardate de toda cosa mala. Se aprende en una be-
mita: “y guardate de toda cosa mala”, que no tenga el hombre malos
pensamientos durante el dia y se impurifique durante la noche y [a
propoésito] de esto dijo R. Pinjas ben lair [que] la piedad lleva a la di-
ligencia. 110

El contexto tradicional clasico de la cita de R. Abraham Av Beit
Din sobre los principios de la conducta jasidica, va ligado, siguiendo
con ello los pasos del Talmud de Babilonia, al cuidado de no impurifi-
carse con una polucién seminal nocturna, pero no aparece como cita
independiente sino en el contexto de una discusion halajica méas amplia
de este asunto. La importancia que R. Abraham Av Beit Din confiere
il lema queda patente en el hecho de que lo menciona en la introduc-
cion del Sefer Haeshkol', 11 R. Abraham ben David, por su parte, lo am-
plia para hacerle comprender la santidad en actos y pensamientos en la
relacién entre marido y mujer. Tenemos varios testimonios de estas le-
yes comprendidos sobre todo en otro grupo de libros que esta justa-
mente relacionado con el mundo del beit midrash y su comparacion
con el Templo. En el libro Juquei Torci, el parrafo 3 dice:

109. Ba’alei hanefesh, pags. 112-113.

110. IbicLpéag. 128.

111. Al parecer relacionandolo con la noche como tiempo que precede al amanecer y
;i servicio al Creador que se inicia con el lavado ritual de las manos y la oracion.
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Y también ordenaron a los que estan al frente de las academias rabi-
nicas que no hagan un beit midrash en su casa sino Gnicamente en ca-
sas de los apartados [de los asuntos del mundo], no sea que se encuen-
tren siempre entre sus mujeres. Y que estén alli todos los dias de la
semana. Y, en la noche de Shabat, [que] vuelvan a sus casas y se ale-
gren con sus mujeres y con las personas de su casa. Y a la salida del
Shabat, [que] vuelvan a las casas de los apartados y que tengan vesti-
duras de recambio una [para] que la vistan en sus casas y la otra para
hacer el servicio divino en el beit midrash. Y todo esto no vaya a ser
que se destruyan con el acto sexual y se impurifiquen con una polu-
cién seminal ya que su deseo es decir palabras de Tora en [estado de]
pureza.l12

Ademas de citar y mencionar la doctrina jasidica, Rabi Abraham
Av Beit Din utiliza el concepto de “estrictamente piadoso” (jasid) en
otros contextos; todos ellos se apoyan, sin embargo, en menciones an-
teriores y no podemos extraer ninguna conclusion sobre algin fenéme-
no religioso concreto.

Como ya dijimos, el tema que estamos tratando es el de un mode-
lo-tipo religioso que sirve de referencia a la conciencia religiosa; por
lo tanto, hay que analizar la relacion que se da entre las expresiones
concretas y propias de la época con respecto al fenémeno de la extre-
ma piedad (jasidut) por un lado, y la doctrina jasidica por el otro.

Nos referiremos ahora a la relacion existente entre piedad extrema
e “inspiracion divina” (Ruaj Hagodesh). Ese vinculo, que se sefiala en
la doctrina jasidica, se pone de relieve en los libros de filosofia del pe-
riodo como Haemunah Haramah de R. Abraham ibn Daud y Kuzari de
R. Yehuda Halevi. También aparece en los tratados de moral posterio-
res a la época de la que nos ocupamos, y cuya procedencia es posible
que sea provenzal.113

R. Abraham ben David no utiliza la expresion “inspiracion divina”
en su sentido ligado a la revelacion mistica, sino al contrario. Su for-
ma de referirse a la inspiracion divina que se manifiesta en el beit mi-

112. Guedeman, HaTora vehcijaim, pag. 128.
113. Véase J. Wolf, “Matai nitjaber Sefer Orjot Tzadigim?”, Kirycit Sefer, 64, 1992-

1994, pags. 321-322.
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h. rli nos proporciona informacion sobre el contacto entre dos esferas
J innocimiento en el beit midrash, justamente porque resulta claro
inc mi actitud ante el tema no es mistica, sino que esta relacionada con
li indio y la comprension de lo que en él se ensefia. A continuacién,
ilunia R. Abraham ben David: “y el lugar nos lo atribuyeron del Cie-
In , es decir, en lo que se refiere a la Ley, R. Abraham ben David se
un icnta como quien escribe en un &mbito en el que sigue pergefiando
nuevos comentarios, alli donde le proporcionan un lugar donde recluir-
« y no donde transmitir lo que ya existe. La expresién “inspiracion di-
Ina” va ligada aqui justamente a la nocién de novella o innovacién en
ii \rntido halajico y no puede vincularse de hecho a la doctrina esoté-
iii i, que va ligada al concepto de tradicion en un sentido conservador
imno.114Como la inspiracion divina esta vinculada a las novellae en
. Iterreno de la Ley, lo estd también, consecuentemente, a la nocién de
/ma midrash y de congregacion de los que estudian Tora y su posesién
i (impartida del fruto de las elucubraciones que en él se llevan a cabo.
Ln mi opiniodn, el trasfondo del concepto “inspiracién divina” 115
i. i la medida en que no surja explicitamente del contexto textual de
It, cuestiones de que se trate), se desprende en general del vinculo
i niilextual que lo rodea.116 Lo que es mas, en lo que respecta al andli-
r; de la inspiracion divina hay que diferenciar entre dos cuestiones:
i orno definir la “inspiracion divina” y como llegar a ella. Pareceria ser
(Jiie hay un acuerdo més amplio en lo relativo a la forma de conseguir-
la que en lo referente al significado mismo de la expresién. EI camino,

114. Desde todo punto de vista, da laimpresion de que, en lo que respecta a la concep-
, ion conservadora de la cibala como tradicion esotérica, hay que establecer un paralelismo
iniic R. Abraham ben David y Najmanides. Sobre la concepcién conservadora de la tradi-
i lomesotérica de Najmanides, véase Idel, We Have No Kabbalistic.

115. Véase A. J. Heschel, “Al ruaj hagodesh bimei habeinaim (ad zmano shel haRam-
lun)”, Sefer haiovel likhvod Alexander Marx, Nueva York, ¢.1950, pags. 185-208, que si-
I'ur siendo un estudio fundamental del tema. Todavia se echa de menos una investigacion
que clasifique las formas que fue tomando el concepto y sus vinculos con distintos sistemas
v las doctrinas en la Edad Media como nocién de importancia teoldgica.

116. Este concepto adquiere, en todo sistema filoséfico y religioso o doctrina moral,
un significado que esta relacionado con el sistema en el que se inserta. A menudo, lo que
lodos esos significados tienen en comun es el acento que se pone en la importancia de me-
|oi ar las cualidades morales como forma de llegar a conseguirlo. Hay ejemplos destacados
i ii el Sefer Haemuna Harama (segunda parte, principio quinto). Comparese con R. Yehuda
1lulevi, Kuzari (discurso 5, parte 12).
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para un amplio nimero de halajistas de la época, ya fueran iniciados
en las ensefianzas esotéricas o inclinados a la filosofia, era la doctrina
moral.

No sélo figuras que nosotros definimos como cabalistas1l7 o ini-
ciados en los secretos esotéricosl18 aspiraban a ser “estrictamente pia-
dosos” (jasidim), sino también personalidades en cuyo fuero interno el
ideal de inmersién en la Tora iba mezclado con una consagracion de la
vida. Es importante entender esa idea, que desde el punto de vista re-
ligioso constituye la base de la situacidn de hecho, para penetrar en el
ambiente de la época.119

Como ya apuntamos, hay que distinguir entre la definicidn de “ins-
piracion divina” y el como llegar a ella. Se trata de dos cuestiones dis-
tintas aunque complementarias. R. Abraham ben David no dice “resi-
di6 sobre mi o sobre mis hijos la inspiracién divina”, “asi se me reveld
desde el Cielo” o0 “la inspiracién divina se revel6 en mi casa”, sino: “ya
se manifestd la inspiracion divina en nuestro beit midrash hace unos
cuantos afios” (Hasagot Lemishneh Tora, Halajot lulav, capitulo 8
5:5). Cabe preguntarse cudl es la naturaleza de la relacion entre la ins-
piracién divina y el beit midrash que se desprende de estas palabras.

Un beit midrash basado en actitudes de separacion de los asuntos
mundanos, piedad estricta y forma de estudio tal como describimos
mas arriba, un beit midrash como establecimiento que aglutina el estu-
dio de un grupo, constituye un ambito apropiado para que se manifies-
te la inspiracién divina y la misericordia divina resida en la mente hu-
mana. La inspiracién divina es discernimiento y una especie de
inspiracion que sostiene el proceso de la ponderacién y el estudio inte-
lectual; pero quiza quepa suponer que la esperanza de que la inspira-

117. Véase un testimonio interesante en los Responso, de R. Abraham Av Beit Din (pag.
164, parte 211); véase también Ta-Shma, Robeinu Zerajiah Halevi, pag. 57.

118. Para un analisis amplio de la concomitancia entre ritual y oracién y entre magia
y mistica, véase Kanarfogel, ibid., pags. 93-188.

119. Véase Baer, Israel beamim, pags. 26-57; idem, Toledot haiehudim beSefarad ha-
notzrit, Tel Aviv, 1965, pags. 2-9. Es posible que, al tomar en consideracion el concepto de
jasid en la época de los Sabios, haya que subrayar en los comienzos de la cabala la diferen-
cia en la relacion socioreligiosa entre las formas de vida concretas del jasidismo y del beit
midrash. Esto, como contraposicion a la descripcion del jasid primitivo como aquel que “se
gueda un poco de lado y no es estrictamente identificable con los Sabios” (Safrai, Biemei
haBait, pag. 536 y 516-519, 537-529).
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hni divina descienda sobre la mente humana va ligada a todas las for-
m,r. (pie proporcionan fundamento y base a la esencia del beit midrash.
1ii el beit midrash confluyeron dos esferas del saber: abierto y el
..... lio. 1d abierto estaba dirigido a las innovaciones en materia legal y
I o tillo, a la tradicion esotérica. Segun R. Abraham ben David, sin
mimigo, es justamente la comprension de la innovacion legal por par-
i. del intelecto humano, lo que constituye la expresion de la inspira-
i iimdivina.

No podemos extendernos en la cuestion de cudl fue, para R.
Abialuim ben David, la aportacion del concepto de inspiracion divina
.ii la esfera de conocimiento oculto (doctrina esotérica) a la del cono-
. limenlo abierto (estudio de la Ley) si es que hubo tal aportacion; pero,
il menos, podemos detenernos en el caso de R. Isaac el Ciego cuyos
i mieeptos en el terreno del conocimiento abierto fueron apreciables en
li formacion del mundo de valores del oculto, que, a su vez, también

nli j6 la influencia constante de sistemas de conocimiento ya existen-
i. . 0 nuevos, legales o filoséficos. Es posible, por lo tanto, que poda-
mos considerar también la centralidad del concepto “inspiracion divi-
ii, i" de ciertos cabalistas provenzalesl2 sobre el trasfondo de su
posicion en el mundo del piadoso estricto (jasid) como concordante
. mi una forma de concebir la moral y los principios vitales, asi como
obre el trasfondo de la posicién que ocupa el &mbito de la Ley como
r\presion de la misericordia de un Dios que se manifiesta en el proce-
) ile la especulacion racional.

Otro eje del jasidismo es el que va ligado a la piedad y la oracién.
| i siguiente descripcion de R. Asher ben David se refiere, al parecer,
i K lsaac el Ciego: “Los esclarecidos de Israel que anhelan a Dios, los
devotos del Supremo que claman y hacen vacilar los abismos ante to-
di angustia de sus semejantes y desean a su Creador y ayunan; agque-
llos cuyas plegarias son aceptadas y cudntos milagros obraron por su

120. Véase H. Pedayah, “Ajuzim bedibur”, Tarbiz, 65, 1996, pags. 570-573, donde se
di "lacacomo R. Ezra, R. Azriel y R. Asher ben David, discipulos de R. Isaac el Ciego, po-
iian la tradicién de que la oracién de losjasidim primitivos tenia por objetivo conseguir la
Inspiracion divina en forma de revelacion tanto en el corazén como en la boca del que re-
/n, véanse también (ibid., pag. 585) las descripciones de R. Ezray R. Azriel que afirman
que la mente atrae a la inspiracion divina hacia el alma.
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mano tanto al individuo como a los muchos”.121 La descripcién que R.
Asher hace de R. Isaac el Ciego se basa en la de R. Janina ben Dosa,
el piadoso cuya plegaria era atendida cuando estaba en su boca como
si fuera una especie de profecia. R. Ezra y R. Azriel, discipulos de R.
Isaac, al describir la oracién que aspira a la profecia, se apoyan en la
descripcion de los primeros piadosos (jasidim) en un texto que tiene
claros fundamentos en la ensefianza de su maestro.

El dltimo eje relevante que hay que examinar es la de la ética. Por un
lado, tanto en R. Abraham Av Beit Din como en R. Abraham ben David,
encontramos una base clara para la aplicacion de los conceptos de aisla-
miento santo y pureza en los contextos de las leyes concernientes a la
polucién seminal y a la relacion sexual. Del Sefer Juquei Tora se despren-
de también una orientaciéon semejante, aunque en él se agrega al concep-
to de separacion del mundo y confinamiento en el beit midrash. El tema
esta, por otro lado, vinculado a los tratados morales: R. Abraham ben Da-
vid pidio a R. lehuda ibn Tibon que tradujera para €l los nueve capitulos
restantes de Deberes de los corazones, después de que R. lehuda traduje-
ra para R. Meshulam el capitulo sobre la Unidad de Dios.12 El noveno
capitulo del libro trata de la abstinencia de los asuntos mundanos. Dicha
abstinencia incluye el sometimiento de los apetitos, el aislamiento y el as-
cetismo, que conducen a una consideracién muy critica del mundo.123
También se tradujeron para los eruditos de Provenza las obras Tikun Mi-
dot Hanefesh y Mivjar Hapeninim. ElI modelo que se atiene a esta moral
estricta de base sufi y neoplaténica recibe el nombre de “estrictamente
piadoso”. La dificultad de aislar uno de los componentes cuando de jasi-
dismo se trata, esta, al parecer, esencialmente ligada al caracter del beit
midrash en tanto que encrucijada religiosa y espiritual.

Los ascetas y nazarenos, cuya imagen se perfila con tanta nitidez en
la descripcion de R. Benjamin de Tudela, no vivian una vida puramen-
te “contemplativa” 124 en el estricto sentido mistico de la palabra. Del li-

121. Abrahams, R. Asher ben David, pag. 120. También los testimonios sobre él que
menciona R. Menajem Recanati, hablan del jasid en términos tradicionales; véanse las pa-
labras de R. Menajem Recanati (pericopia Ki Tetzeh, 51, pag. 3).

122. Jovot halevavot, pag. 163.

123. Ibid., pag. 553.

124. Segun el término utilizado por Scholem, Reshit haQabalah, pag. 86.
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I'.i linfiwi Tora se desprende claramente que el camino de la moral v,
mi'* mis distintas facetas, el del jasidismo sirvieron de base a su consa-
iun ion al estudio de los textos sagrados en el sentido normativo. En la
..... na ivligioso-social a la que respondian, el contenido del estudio es-
ii.Liia y enfaticamente definido. R. Benjamin de Tudela, que describe
laislamiento de los asuntos mundanos en el que vivia R. Asher y dice
a rl que estd “entregado al (estudio del) Libro (de la Tord) noche y dia,
mallige y no come carne”, 1% lo describe también como “un gran sabio
im | Talmud”. Cabe suponer que R. Asher conocia también sistemas fi-
loséficos y tradiciones esotéricas.126 En este universo, el de la Ley y el
beit midrash, que permitié asimismo el surgimiento de un pensamiento
1 caréacter filoso6fico,127 irrumpieron los comienzos de la doctrina eso-
i iira en Provenza. Podemos considerar que la vida posterior, distinta y
i' Lilivamene nueva de la cabala, formo parte integral hasta su despren-
dimiento del conjunto espiritual y del debate religioso que caracteriza-
mu a los primeros eruditos de Provenza; o, por decirlo de forma mas
ioniundente, fue un desgajamiento del circuito de conocimiento intemo
ile aquel amplio circulo que lo rodeaba y a partir del cual se desarrollo.

11 Templo en la conciencia de los primeros cabalistas

Los primeros cabalistas, discipulos de R. Isaac el Ciego, develaron
li doctrina esotérica que giraba en torno al Templo en un universo que
lenia la idea del Templo tanto en su condicidn de estructura como en
mi esencia; ellos mismos dan muestras de estar imbuidos de la auto-

125. Véase asimismo Assaf, Mesafrut hagueonim: Teshuvot hagueonim vesridim me-
ufrei haHalaja mitokh kitvei iad shel ha*“Gueniza™ umeqorot ajerim, Jerusalem, 1933, pag.
eI, nota 10.

126. M. Idel, “Queta ‘iuni leRabi Asher ben Meshulam miLunel”, Kiryat Sefer, 4,
1975, pags. 149-153; idem, Serid miperush, pags. 79-88.

127. VVéase |. Twersky, Robad of Posquiéres, Cambridge, MA, 1962. De todo el libro se
desprende la existencia de una biblioteca rica en Talmud, midrash, libros de costumbres y hala-
jil, y exégesis del midrash. En lo que se refiere al aspecto filoséfico, Twersky describe como
U Abraham ben David no se oponia al estudio de materias profanas (ibid. pag. 258) asi como
In abundancia de escritos filosoficos judios que pudo cotejar (ibid., pag. 263). Sefiala la exac-
titud con que R. Abraham empled esos escritos (ibid., pag. 274) y sugiere que Bar Jiyah y R.
Abraham ben David ejercieron una influencia sobre la cdbala provenzal (ibid. pag. 259).
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conciencia de estar cumpliendo una especie de rol sacerdotal. Aunque
resulte dificil conjeturar si R. Ezra y R. Azriel estudiaron con R. Isaac
el Ciego en Provenza, la ensefianza que este Ultimo les transmitié no
esta desligada del contexto en el que él mismo se habia formado. El
que observa desde afuera lo que sucede en Gerona en la época en que
se desencadena la controversia en torno a los escritos de Maimonides,
todavia los percibe asi. A estos cabalistas, que a un tiempo lo edifican
y santifican a Dios, describe alusivamente R. Meshulam de Piera,
el poeta cabalista que los considera como sacerdotes que iluminan el
altar:

Ezra y Azriel y los demés que aman / el discernimiento y no
mintieron

Son sacerdotes ellos e iluminan mi altar / Son estrellas de mi
alma y no se han oscurecido;

Entienden de libros y de exponer [sus conocimientos] en libros /
se cuidaron de contar lo principal;

Conocen profundamente a Dios su Creador pero / detuvieron sus
palabras por miedo a la herejia.128

Su actividad espiritual como cabalistas homologados a sacerdotes
ejerciendo un ministerio que se equipara a la santificacion del Nombre
de Dios y a una expiacion parece provenir de una continuidad de tra-
diciones esotéricas judias antiguas. Tal condicién fortalece la centra-
lidad de las tradiciones sacerdotales en las ensefianzas esotéricas judias
antiguas1@y en su incorporacion a la cdbala.130 Junto con esto, no hay
que olvidar que el interés que presenta esta imagen es todavia mas sig-

128. Idel, Queta ‘iuni, pags. 149-153; idem, Serid meperush, pags. 79-88.

129. 1. Gruenwald, “Megoman shel masorot kohaniot baietzirah shel hamistiga shel
haMerkavah veshel shiur gomah”, en 1 Dan (comp), Divrei hakenes habeinleumi harishon
letoledot haQabalah: Hamistiga haiehudit haguedumah, Mejqarei lerushalaim Bemajshe-
vet Israel, 6, 1986, pags. 65-120; Himmelfarb, Ascent to Heaven, pags. 29-71; R. Elior,
“Bein haheikhal haartzi leheikhalot hashamaim: hatefilah veshirat hagodesh besafrut ha-
heikhalot vezigatan lemasorot haqueshurot laMiqdash”, Tarbiz, 64, 1995, pags. 341-380.

130. Véase también el papel central que desempefian en el Zohar: Y. Liebes, “Ha-
mashiaj shel haZohar”, en Hara’aion hameshiji belsrael: lom ‘iun lereguel mleat shemo-
nim shanah leGuershon Scholem, Jerusalem, 1982, pags. 191-197.
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nil jcativo si tenemos en cuenta que nos referimos a una época proxi-
mi a aquella en la que los judios de Asquenaz y del norte de Francia,13l
habian consagrado estos valores con su propia muerte. Otra forma de
ionsiderar la cuestidn consiste en ver la cdbala como doctrina que re-
vela una adecuacién a la idea que considera el beit midrash como Tem-
plo y a los estudiosos de la Tora como sacerdotes y victimas propicia-
litrias. De esta manera, se puede constatar, por lo menos, la existencia
de un circuito de conocimiento interno nutrido por la atmaésfera del cir-
iiiilo de conocimiento exotérico.

R. Abraham Av Beit Din, R. Abraham ben David
y R. Isaac el Ciego

Como ya hemos dicho, los primeros en poner conceptos cabalisti-
cos por escrito fueron R. Abraham Av Beit Din y R. Abraham ben Da-
vid. R. Shem Tov ibn Gaon, discipulo de R. Shelomo ben Adret, reco-
gi6 numerosas tradiciones al comienzo de su libro Baclei Ha’aron,
donde dice:

El piadoso rabino el Ciego, de bendita memoria, lo explicé [el Sefer
letzird] entero segun lo recibié y R. Abraham ben David, de bendita
memoria, aludié a ello un poco en la exégesis al Talmud cuando vio
[algin] lugar donde era necesario y no méas y le bastoé con el rabino,
su hijo, que era conocido por su sabiduria en este asunto que [la] re-
cibio de su boca; y el R. Abraham, juez principal del tribunal rabini-
co, de bendita memoria, escribié Gnicamente enunciados y vi publica-
das palabras excelentes [para] despertar con ellas a todo cabalista en
cualquier lugar en que se encuentre palabra de ellos en la Biblia y en
el Talmud.1®

131. La investigacion en torno a la santificacion del Nombre de Dios es abundante y
cubre todo el periodo; véase Grossman, Quidush haShem.
132. Badei Ha’aron, pég. 29.
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A continuacion haré un breve repaso de cada una de estas figuras
poniendo el acento en los aspectos basicos que resulten relevantes des-
de el punto de vista de su doctrina esotérica.133

R. Abraham Av Beit Din

Tanto en sus responso, como en el Sefer Haeshkol, R. Abraham Av
Beit Din menciona a R. lehuda de Barcelona y sus obras, de lo que se
desprende que entre ambas personalidades habia una estrecha rela-
cion.13% La mayor parte del Sefer Haeshkol constituye un resumen del
Sefer Ha’itim, y citas de R. lehuda de Barcelona; en ciertos lugares, re-
sulta claro que R. Abraham Av Beit Din afiadié algunas frases que in-
cluyen apreciaciones y observaciones personales.138#Por ser este el ca-
so, es dificil evaluar el caracter de su doctrina. Con todo, me parece
que se puede afirmar que la relacion entre ambos libros comprende
también una aceptacion e inclusién de ideas y ensefianzas herméticas
caracteristicas de R. lehuda de Barcelona por parte del erudito proven-
zal. Se pueden detectar asimismo relaciones con la doctrina de la glo-
ria (kavod),]26y con las tradiciones sobre la oracién que aparecen en
el Sefer letzira, tal como ocurre en el caso de la recitacién preceptiva
del Shema’.137 R. Abraham Av Beit Din, al igual que R. lehuda de Bar-

133. Descripciones bien fundadas e importantes del quehacer halajico de estas perso-
nalidades en Benedikt, Mercaz HaTor4, passim; Twersky, Robad of Posquieres. Ta-Shma
escribe sobre R. Abraham Av Beit Din en Rabeinu Zerajia halevi, pags. 38-50.

134. S. Assaf definié a R. lehuda de Barcelona como maestro de R. Abraham Av Beit
Din (Assaf, Sifran shel rishonim teshuvot veposquim veminhagot, Jerusalem, 1935, pags.
2-3).

135. Véase la introduccion de H. Albeck en su edicion de Isaac MiNarbona, Sefer
Haeshkol, Jerusalem, 1935-1938, pags. 31-33.

136. En lo que respecta a las prescripciones referentes a las filacterias, dice: “Le mostré
a Moisés una especie de formas [de filacterias] de majestad para informarle de que es un pre-
cepto amado por el Santo, bendito sea” (pag. 223). Véase Scholem, Reshit HaQabalah, pag.
67. Sobre la Doctrina de la Gloria véase Dan, Toral Hasod, pags. 104-170. Mas sobre las fi-
lacterias en este contexto en Pedayah, “HaRamban: Ot umajshavah”, Limudim (en prensa).

137. En lo que respecta a la recitacion de Sherna’Isra’el, y al alargamiento en la pro-
nunciacién del sonido “d” [de la letra dalet en la palabra ejad, “uno”, N. del T.] ya en la
Guemara estéa escrito que el objetivo de dicho alargamiento es proclamar la soberania de
Dios a los cuatro vientos [el valor numérico de la letra dalet es cuatro] (‘'TB Berajot, 13:B).
A este respecto cita a R. Jai Gaon que sostiene que hay seis vientos e incluye también entre
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mlona, llama al Sefer letzird “Leyes de la Creacién”, segin una expre-
Imu (Jiie aparece en la Guemarda.138 La utilizacion de este nombre no
pirimele Gnicamente establecer una identificacién del Sefer letzird con
la liase de la Guemara, sino que también confiere autoridad a la obra
al aii jhuirle el rango de fundamento de las costumbres pertinentes a la
mai ion. Con ello, por supuesto, R. Abraham Av Beit Din continta los
pasos de su maestro. Sabemos, por otra parte, que en su familia se si-
i< estudiando el Sefer letzird puesto que su nieto Isaac el Ciego es el
ii.m maestro que lo ensefia a los cabalistas; por eso importa también
aminar la continuidad de la relacion de esa familia y de los miem-
hios de su beit midrash con la obra. Dicha continuidad incluye una eta-
pa temprana en la que se produce una integracién natural de las ideas
ilrl Sefer letzira en el terreno de la halaja,10 lo que es importante pa-
ia entender las secuencias que existen entre halaja y ctbala con el ob-
leio de evaluar el pensamiento protocabalistico en el sentido amplio de
la palabra.
Id hecho de que el Sefer Haeshkol refleje las ensefianzas de R.
f Imda de Barcelona nos permite asimismo sostener que R. Abraham
Av lleit Din, quien sirvié de intermediario para la recepcién en Pro-
venza de las decisiones haldjicas de R. Itzjaq Alfasi,140 desempefié
también ese papel en la recepcion de la doctrina esotérica de ese mis-
mo origen sefardi que, a su vez, es de caracter protocabalistico. Encon-
w.irnos ademas en el Sefer Haeshkol un fragmento que puede conside-
iunse un agregado del propio R. Abraham Av Beit Din.141 Si esto es asi,

las disposiciones intencionales (kavanot) que hay que aplicar al pronunciar la oracion, el mo-
i lidiento que se hace con la cabeza y los ojos a esas direcciones mientras se alarga la pala-
Ihii ciad: “Pero R. Jai escribié: hay que poner intencién en el movimiento de cabeza y vol-
wi el rostro en alusién a los seis vientos y [asi] recibira [el yugo del] reino de los cielos y
polin las manos sobre el rostro explicaron los rabinos que [lo hace para que] no lo viera su
discipulo cuando hace reposar (1) sus ojos [en direccién] a todos los vientos” (Sefer Haesh-
A leyes relativas a la oracion y a la recitacion del Shema’, pag. 14; véanse las notas de Al-
lirk al respecto). Véase el comentario al Sefer letzird de R. lehuda de Barcelona, pag. 204.

138. 77?. Sanhedrin, 67:b; 65:b y los comentarios de Rashi ahi.

139. Majzor Vitry, apartados 138, 288, 328, 426. Pero, normalmente, no se usa para
«iplicar el porqué del precepto en la oracion sino refiriéndose a los comentarios a los poe-
mas litirgicos y la conmemoracién de Nombres.

140. Ta-Shma, Rabeinu Zerajia Halevi, pags. 68-72.

141. Pasa a exponer sus propias palabras cuando dice “y nosotros lo consideramos”.
I“iia llegar a esta conclusion me he basado en los principios que fijé Albeck en las notas de
ai introduccion al Sefer Haeshkol.
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nos agrega informacion acerca de las costumbres especificas de Pro-
venza. En dicho fragmento, R. Abraham afirma las horas nocturnas
“son momentos de sUplica, y hay que preocuparse por la destruccion
del Templo [...] y, por eso, tiene la Casa de Israel que levantarse en la
noche [y hacer] guardias y multiplicar las suplicas por la destruccion
del Templo”.142

Ya Gershon Scholem se percato de que el origen de la costumbre
cabalistica de recitar una serie de plegarias nocturnas “reparadoras”
por el estado de destruccion en que se halla el Templo (tikunjatzot) es-
ta en el texto talmuadico que habla de las tres guardias que habia en el
Templo; pero a Scholem le sorprendia que hubieran pasado “casi mil
afios hasta que este texto dio origen a una costumbre concreta” adop-
tada por R. Jai Gaon.143 Segln Scholem, sélo en el caso del circulo de
los cabalistas de Gerona hay prueba de que existio una relacion entre
las oraciones nocturnas y las costumbres de duelo.144 El estudio de es-
te punto concreto agrega un posible eslabén claro entre los gaones y

142. Es de destacar la interesante doble vertiente que se da ya en la Guemara entre las
palabras atribuidas a Rav, cuya posicion es tangencial a las descripciones de la doctrina her-
mética y de los escritos apocalipticos por un lado, y las palabras de R. lojanan que habla de
estudiar las partes de la Tora que tratan de los sacrificios. Los discipulos de R. Isaac el Cie-
go fundieron estas dos corrientes hermenéuticas.

143. Las palabras de R. Shrira Gaon, padre de R. Jai Gaon, son de especial importan-
cia: “que habia una costumbre de los piadosos, de levantarse en plena noche y decir can-
ticos y alabanzas”. Este testimonio puede corroborar que se da una secuencia de continui-
dad con las costumbres de los pietistas tempranos. De la relacién entre el jasidismo
temprano y los que guardan duelo por Sién me ocuparé en un préximo trabajo. Al parecer,
hay que diferenciar entre los canticos nocturnos y las costumbres pietistas por un lado y los
canticos de duelo propios de los que guardan luto por Sién, por el otro.

144. Scholem se basé para llegar a esta conclusion en el anénimo Sefer Haiashar cu-
yo autor habria escrito su obra en el circulo de los cabalistas gerundenses en el afio 1260.
Sin embargo, la localizacién y el contexto mental y social exactos de este tratado plantean
numerosos interrogantes (en mi opinién, hay que examinar también su relacion con el su-
fismo); Y. Tishby (Mishnat haZohar, 2, Jerusalem, 1975, pag. 662, nota 50) presenta un tes-
timonio més decisivo: las palabras de R. la’agov ben Sheshet en su libro Sha’ar Hasha-
maim, pag. 164. Véase también S. Shokek, “Zikato shel Sefer Haiashar le jug mequbalei
Girona”, Mejqarei lerushalaim Bemajshevet jsra'el, 6, 1987, pags. 356-358; un trabajo re-
ciente sobre el tema del Tikun Jatzot principalmente en la cabala del siglo xvi, en Idel, Mes-
sianic Mystics, New Haven y Londres, 1998, pags. 308-320; mas datos sobre los comien-
zos de la cabala en Pedayah, “Minegued Ve’ivrim: HaMashiaj Hamit’akev”, en Z. Harvey,
A. Shiloah y H. Saadon (comps.), Proceedings ofthe Fifth International Congress ofMis-
gav Yerushalayim (en prensa).
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Im. cabalistas gerundenses: la ensefianza de los cabalistas provenzales

la forma como R. Abraham Av Beit Din relaciond esa costumbre con
la destruccion del Templo.145 Esto amplia el contexto necesario para
iiiinider las ensefianzas de significado cabalistico explicito transmiti-
dal por R. Isaac el Ciego a sus discipulos que afirman, con un sentido
i abalistico declarado, que aquel que proclama la unidad del Nombre
ile Dios, es como si hubiera construido el Templo; todo ello constitu-
ye, al parecer, una Unica secuencia religiosa. Podemos afirmar que R.
\braham Av Beit Din esta vinculado por lo menos a dos ramas desta-
. atlas de la doctrina esotérica: a la primera, por intermedio de sus ma-
yéles provenzales, y a la segunda por intermedio de R. lehuda de Bar-
iclona. Las costumbres relacionadas con la destruccion el Templo
quiza tengan que ver con sus antepasados en Provenza. Hay otra ense-
nan/,a atribuida a R. Abraham Av Beit Din en un tratado an6nimo lla-
mado M a’amar al Hagueulah (“Tratado sobre la redencién™).

Si el primer texto muestra la intensidad del ritual establecido en
lomo a la destruccion del Templo, este Ultimo transmite un interés por
el lema de la redencién, que se expresa mediante una representacién
del Trono de Gloria y utiliza un lenguaje propio del sistema astral. La
continuidad con el midrash de las visiones proporciona un contexto
apocaliptico adicional al tema de los setenta ministros angélicos que
rodean el Trono de Gloria, que fue central en la cabala gerundense. Re-
sultan interesantes, en este contexto, las palabras de R. Abraham Av
lleit Din: “asi [lo] recibi de mis mayores”. Cuando R. Isaac el Ciego
su refiere a “mis mayores”, sabemos que sus mayores efectivamente
invieron que ver con la doctrina esotérica; cuando lo hace R. Av Beit
)in, alude a algo de lo que no se ha conservado rastro alguno.

145. Scholem, Pirquei lesod, pags. 140-144; creo que las palabras de R. Abraham Av
lleit Din constituyen una especie de hilo conductor que permite arrojar nueva luz sobre el
encadenamiento de tradiciones a este respecto y, sin duda, muestran un nuevo aspecto de la
conciencia de los que guardan luto por Sién como un estrato mas, y tal vez independiente,
dentro de la conciencia rabinica. Véanse Gratner, Guilgulei minhag, pags. 29-32; Reiner,
.turban Migdash.
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R. Abraham ben David: secreto y halaja

Los fragmentos textuales atribuidos a R. Abraham ben David que
tienen relacion con lo esotérico estan diseminados en distintos escritos
o en fragmentos manuscritos.146 No entraré ahora a exponer el conte-
nido de la especulacion de R. Abraham ben David sobre la doctrina
esotérica, sino que me referiré justamente a un aspecto donde se pro-
duce una vinculacion entre dicha doctrina y la totalidad de su mundo
espiritual. Para mostrar la relacion entre esoterismo y halaja en su sis-
tema de pensamiento analizaré una cuestion a titulo de ejemplo. Mi in-
tencion es completar con un nuevo enfoque el panorama que he veni-
do presentando sobre el Templo.

Por un lado, hay que tener en cuenta que los cabalistas atribuyeron
apariciones del profeta Elias y fendmenos de inspiracion divina a R.
Abraham Av Beit Din, R. Abraham ben David e Isaac el Ciego.147 Por
el otro, el propio R. Abraham ben David lo menciona explicitamente
en sus elucubraciones e innovaciones haldjicas y no, justamente, en los
fragmentos cortos que transmiten ensefianzas herméticas. Tomaré esto
como punto de partida para profundizar en el caracter del mundo del
beit midrash como lugar de convergencia de todas las formas de apren-
dizaje a las que sirven de base la halaja y el estudio del Talmud entre
los muros del beit midrash.

Resulta interesante destacar que los conceptos de “secreto” e “ins-
piracion divina” aparecen junto con innovaciones haléjicas no precisa-
mente para plantear una dificultad del texto, sino como declaracion:
como remision a un marco comprehensivo que crea la definicion del
significado de cada uno de estos conceptos en si mismo. Lo primero
que hay que preguntarse es en qué sentido utiliza R. Abraham ben Da-
vid el concepto de “secreto”. En su introduccion a sus novellae al tra-
tado Eduiot afirma R. Abraham ben David:

146. La mayoria fueron publicados por Scholem, Reshit HaQabalah, pags. 73, 75,
79-81, 83. Las anotaciones al Talmud de R. Abraham Av Beit Din que tienen contenido de
carécter esotérico se citan en los escritos de su nieto R. Asher ben David (Abrams, R. An-
tier ben David, pag. 141, anotaciones a los tratados Berajot y Ta’anit). R. la’agov ben
Sheshet menciona una tradicién que oy6 de R. Isaac el Ciego en nombre de su padre.

147. Se trata, en todo caso, de cabalistas con tendencia a la literatura y la exégesis, y
no de testimonios de allegados.
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Antes de decir cualquier cosa anuncio atodo el que lea este libro que
yo he compuesto que no tengo conmigo [ensefianzas] ni de boca de
rabino ni de la boca de maestro sino [que me valgo] de la ayuda Uni-
camente de Dios que ensefia discernimiento al hombre. Y quizas ha-
ya en ellos alguna equivocacion [ya sea] equivocacién de la mano o
equivocacion del corazon, que sepa [en ese caso] el lector que en mi
recae la falta y no en mis maestros. Y aquel que encuentre en ello
algo bueno y derecho, sepa que es [bondad que viene] del secreto
tal como estd escrito: “el secreto de Dios [se revela] a quienes lo
temen”.

Para H. Soloveitchik, estas palabras definen sustancialmente el
perfil espiritual y la forma de escribir y actuar de R. Abraham ben Da-
vid; dicho investigador profundizé su andlisis sobre R. Abraham por
medio de una comparacion con Rashi en su vinculo hacia las tradicio-
nes existentes, destacando incluso la figura de R. Abraham ben David
como innovador y creador cuyos logros derivan de la independencia de
su posicién y no de su fidelidad a la tradicién.148

Las palabras de R. Abraham ben David plantean una dificultad: por
un lado advierte al lector que no recibid sus innovaciones en el terre-
no halajico “de boca de rabino ni de boca de maestro”, y, por el otro
lado, escribe: “Y aquel que encuentre en ello algo bueno y derecho,
sepa que es [bondad que viene] del secreto”. Un examen del tratado
muestra que no contiene alusiones cabalisticas. Hipotéticamente, ha-
bria cabido esperar que R. Abraham ben David aludiera a algin secre-
lo importante del tratado Eduiot, ya que al final de ese tratado se traen
jicolacion las famosas afirmaciones de R. Eliezer y R. loshu’a sobre la
primera y la segunda santidad y, en su refutacion de las palabras de
Maiménides sobre este tema en Mishne Tor, R. Abraham hace con
respecto a ellas alusiones claras al secreto en el sentido de tradicién
hermética propiamente dicha y utiliza idéntica expresién: “el secreto
de Dios [se revela] a quienes lo temen”.

Al principio de su refutacion, R. Abraham afirma que las palabras

148. Lo que puntualiza afirmando que R. Abraham ben David no contaba con
una tradicion exegética comprehensiva o que quizas eligiera no darle expresion (ibid.,
pag. 13).



102 Havivah Pedayah

de Maimdnides son una interpretacion personal de este dltimo. Al fi-
nal de esa misma refutacién escribe:149

No s6lo eso, sino que yo digo que incluso R. losi, que dijo que la se-
gunda santidad [sera] santidad en el futuro no lo dijo sino del resto de
la Tierra de Israel, pero de Jerusalem y del Templo no lo dijo, porque
Esdras sabia que el Templo y Jerusalem cambiaran en elfuturo y se
consagraran con una consagracion distinta [y] eterna con la gloria
de Dios para la eternidad. Asi se me reveld de los secretos de Dios
[que se revelan] a quienes lo temen. Por eso, el que ahora entra alli no
se hace reo de [pena de] muerte prematura.

No podemos extendernos aqui en los términos de su polémica con
Maimonides. Nos centraremos exclusivamente en la posicién del pro-
pio R. Abraham ben David.

En lo que respecta a la primera santidad, que fue abolida por el exi-
lio y no consagrara en el futuro, R. Abraham ben David no diferencia
entre Jerusalem y el Templo por un lado y la Tierra de Israel por el
otro, mientras que en el caso de la segunda santidad y de quienes dije-
ron que consagré para el futuro, él distingue entre Jerusalem y el Tem-
plo por un lado, y la Tierra de Israel por el otro. Paraddjicamente esa
misma diferencia categ6rica que hizo Maimonides entre la Tierra de
Israel y el Templo en lo que se refiere a la primera santidad, y que tan-
to molest6 a R. Abraham ben David, este ultimo la retorna a la inver-
sa en lo que respecta a la segunda santidad. R. Abraham ben David pa-
rece seguir esta linea de pensamiento, no porque esté interesado en
hacer tal distincién entre la Tierra de Israel y la ciudad por un lado y el
Templo por el otro, sino por el interés que tiene en establecer una di-
ferencia tajante e inequivoca entre la situacion durante el exilio y en

149. Cap. 6, hatajé 14. En resumen, las opiniones de Maimdnides de las que R.
Abraham ben David difiere son las que tratan de la diferencia que el primero hace entre la
santidad del Templo y la de la Tierra de Israel. La segunda santificacién, que tuvo lugar en
los dias de Esdras, segin Maiménides santifico la tierra y no el Templo. La ceremonia de
inauguracion y consagracion del Templo que Esdras llevé a cabo no tuvo verdadero signi-
ficado con fuerza para consagrar. La ceremonia podria haberse omitido y sélo se llevé aca-
bo como conmemoracién. La santidad del Templo estaba todavia vigente por la primera
consagracion que efectué Salomén cuando inaugurd el Templo y la Shejind mord en él.
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los tiempos de la redencion, distincion que se desprende de las relacio-
nes y la diferencia de la santidad del lugar en el pasado, en el présen-
le y en el futuro.

Su posicion es muy esclarecedora de la forma en que considera tan-
to la historia como el exilio y la redencion. La nocion de que la santi-
dad no quedd abolida permite una continuidad en la manera de conce-
bir el lugar santo que, a su vez, hace posible una continuidad en la
concepcion del tiempo en relacién con las situaciones que pueden dar-
se en la época de la redencion. En cambio, la postura que afirma que la
santidad fue abolida agudiza la ruptura de la continuidad del lugar con-
sagrado como lugar santo y obliga a efectuar transposiciones mas im-
portantes en el tiempo para sustanciar y restituir la santidad de nuevo.

Cuando R. Abraham ben David afirma: “porque Esdras sabia que
el Templo y Jerusalem cambiaran en el futuro y se consagraran con una
consagracion distinta eterna con la gloria de Dios para la eternidad”,
emplea una frase muy cargada de axiomas de distinto caracter: “por-
que Esdras sabia” sefiala un tipo de conocimiento sustancial, y parece
que este tipo de conocimiento sustancial de Esdras corre aqui paralelo
a las tradiciones herméticas en que R. Abraham ben David estaba ini-
ciado, y cuya posesion se define como “conocimiento”. La concate-
nacion de conceptos absolutos: “cambiar”, “distinto”, “eterno”, utiliza-
dos en relacion con el futuro, sefiala un modo distinto de entender el
concepto de redencidn, en su esencia ontolégica, del mundo tal como
es en el presente. Quiza la expresion “gloria de Dios” sea una alusion
a la Shejina segun los cabalistas la entienden. El acento que pone R.
Abraham ben David en ese concepto del futuro, tal como se despren-
de de la segunda santidad, equivale de hecho a polarizar las cuestiones
de la redencidn, el final de los tiempos y el tercer Templo.

Las palabras de R. Abraham aluden a una idea que ocupé una po-
sicioén central en los escritos del midrash que tratan de las visiones: el
descenso de Jerusalem y del Templo desde allende los cielos. Se trata,
pues, de un cambio, de un acontecimiento radicalmetnte distinto de la
realidad conocida. La otra consagracion eterna es la aparicion del es-
plendor, la Shejind, en la ciudad y en el Templo que descienden del cie-
lo construidos por la mano de Dios de una forma que no tiene prece-
dente, y desde el punto de vista cabalistico representan también la
plenitud en el mundo de las sefirot. No parece que estos conceptos se
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hayan construido en torno a la idea de un edificio puramente material
que baja del cielo, sino que es preciso entenderlo como una forma de
expansion de la gloria en el espacio, en contraposicion al tiempo del
exilio como época de desaparicién de la dimensién espacial del esplen-
dor. El concepto de “distinto” es aqui fundamental para esclarecer la
ausencia total de continuidad entre exilio y redencidn.

Por un lado, pues, la espera de los tiempos de la redencion es, dia-
lécticamente, espera de un acontecimiento revolucionario y categori-
camente distinto. Pero como dicho acontecimiento se produce por mi-
sericordia de Dios y debido a su iniciativa, se erige con ello una barrera
a la intervencidn activa del hombre en la historia. Frente a esto, la con-
tinuidad de la santidad del lugar, segin lo entiende Maiménides, posi-
bilita en mayor medida la secuencia histérica y también la continuidad
entre la época del exilio y la de la redencion.

La otra posicion dialéctica surge entre los cabalistas del circuL  R.
Isaac el Ciego, hijo de R. Abraham ben David, para quien solo el Tem-
plo en su sentido material de edificio sera construido por Dios y no se
hard presente hasta el final de los tiempos, mientras que los cabalistas
contribuyen diariamente a su construccion con su actividad espiritual.

Queda claro, pues, que para R. Abraham ben David, Jerusalem y el
Templo celestiales serdn construidos por Dios. Esos conceptos sobre
el tercer Templo son caracteristicos de los escritos apocalipticos tem-
pranos.150 Siguieron perviviendo en las profundidades del miclrash vi-
sionario tardio y fueron transmitidos también por R. Moshé Hadarshan
de Narbona, quien volvié a incluir, por medio de un conducto abierto,
tradiciones herméticas tempranas que habian pervivido en el judaismo
“rabinico”.151 Sus huellas se encuentran en la doctrina de R. Abraham
ben David por un lado y, en otra direccion, también en Rashi.152

Asimismo en el comentario de R. Abraham ben David al tratado

150. Véase H. Pedayah, HaShem vehaMiqdash bemishnat R. ltzjag Segui Naor,
Jerusalem, 2001, cap.3.

151. Bereshit Rabati, pags. 126-127.

152. Véase Rashi, Rosh Hashana 30:A: “Y si dices: nosotros sostenemos que se cons-
truird el [dia] 15 que es fiesta y se construird en la noche, esta establecido en el tratado Sha-
vuoi (15:B) que el Templo no se construird ni en fiesta ni por la noche. Esto se refiere a la
construccion llevada a cabo por el hombre, pero el futuro Templo, sera [construido] por ma-
no del Cielo”.
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I'iluiot aparece una brevisima alusion al final de los tiempos que pare-
tr estar influida por el midrash que trata de las visiones. Su tenor es el
".iguiente: “Es asi como en los dias del Mesias, cuando el Santo, ben-
dito sea, los redima, no entrardn inmediatamente en la Tierra [de Israel]
"'nio que los conducira por el desierto de las naciones como [se consig-
nal en las profecias de Ezequiel”.1583 También las palabras de-R.
Abraham Av Beit Din sobre la redencion nos han llegado junto con un
liagmento agregado del Libro de Zerubabel; es posible que fueran
transmitidas asi originalmente.

La postura de R. Abraham ben David ante el tema de la santidad de
la tierra, Jerusalem o el Templo, no puede entenderse, sin embargo, sin
comprender el destierro de la Presencia divina que también se encuen-
tra en el trasfondo del analisis de Maimdnides. En estas pocas frases de
IL Abraham ben David, se nos desvela un concepto distinto de la histo-
ria, de la esencia del tiempo actual y de la época de la redencion. Las
palabras “consagracion”, “distinto”, “eterno” establecen una diferencia
temporal, cualitativa y fundamental entre la época del exilio y la de la
redencién y so6lo en el momento temporal de estas se da a conocer su
naturaleza espacial. El lugar del Templo y de Jerusalem estard consa-
grado con un tipo de consagracién que no se asemeja a la que llevan a
cabo los seres humanos sino que sera una consagracion eterna. El tér-
mino “eterno” (olami) estd cargado de significado: por un lado, lo in-
cluye la oracion: “y constrayela un edificio eterno” y, por el otro, como
ya hemos dicho, “olami "en el sentido de “eterno” sugiere la conocida
aseveracion apocaliptica de que el tercer Templo no seré destruido por-
que habra sido construido por Dios. “Distinto, eterno” alude, por un la-
do, al tercer Templo como construido por Dios segln la tradicién apo-
caliptica y, por el otro, a las tradiciones esotéricas que en la exégesis
cabalistica se refieren al Templo y a Jerusalem como simbolos del edi-
ficio divino, con un fuerte acento puesto en la destruccion de la ciudad
celestial en los tiempos del exilio: de hecho, como forma de interpretar
(d destierro de la Presencia divina. Pero R. Abraham ben David no con-
tradice la opinion de Maiménides de que “la Presencia divina no quedd
abolida” afirmando, por su parte, algo asi como que la Presencia divina

153. Comentario de R. Abraham ben David al tratado Eduiot, 2, 9-10.
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se marcho6 o fue desterrada. Los secretos que guarda el destierro de la
Shejina no sélo comprenden una alusién al midrash que sostiene la de-
saparicién de esta Gltima araiz de la destruccién del Templo junto con
una descripcion del final del exilio que conlleva la vuelta de la gloria
que mora en el exilio “porque también El mora con ellos”. Las palabras
de R. Asher ben David, nieto de R. Abraham ben David, corroboran la
lectura que propongo.154

Considerando el consenso entre los discipulos de R. Isaac el Ciego
cuando subrayan el profundo significado del exilio como época en que
la Presencia divina reposa en un lugar (el exilio) y no en otro (el Tem-
plo), podemos decir que la idea de R. Abraham ben David, en su obje-
cion a Maiménides sobre la primera y segunda santidad, estd basada
también en otra exégesis esotérica que habla del exilio de la Presencia
divina. Tal exégesis debilita el principio que sostiene la presencia de
esta Gltima en el lugar donde estuvo el Templo destruido.

Volvamos ahora a las palabras de R. Abraham ben David en el tra-
tado Eduiot. Prosiguiendo con nuestro intento de entender los con-
ceptos de “secreto” e “interpretacion personal” en el contexto de las
objeciones a Maimonides, podemos decir que hay dos opciones prin-
cipales. La primera consiste en considerar que el concepto de secreto
alude a que la mente humana consigue logros en momentos propicios
que expresan la revelacién de Dios en la conciencia del estudioso y, de
esta manera, permiten emplear el término “secreto de Dios”. La segun-
da, suponer que el concepto que R. Abraham tiene del secreto no co-
rresponde necesariamente a la nuestra. En este caso, quiz4 podamos
suponer que el secreto es el medio mas amplio por el cual se conectan
la doctrina esotérica y la elucubracion halgjica. Dicho medio lo cons-
tituyen las tradiciones sobre los métodos exegéticos y las ensefianzas
de la Tord oral. Como es bien sabido, no se puede tener acceso al Tal-
mud sin contar con la tradicién exegética. Podemos traducir las pala-
bras “no de boca de rabino” de R. Abraham ben David en su introduc-
cion al tratado Eduiot diciendo que equivaldrian a “explicacion
personal” (lo que, en mi opinion, atempera y pone bajo otro prisma lo
que dice acerca de Maimanides). Y, de la misma forma, se podria in-

154. Abrams, Qabcilat Rcibi Asher, pags. 227-228.
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lerpretar la continuacion de sus palabras: “aquel que encuentre en ello
algo bueno... es del secreto de Dios [que se revela] a quienes lo te-
men” como equivalentes a ‘lo que sea bueno’, tiene relacién con las
tradiciones exegéticas que recibi o que elaboré segun esas tradiciones
y como continuacion de ellas, ya sea en el terreno de la hcilaja propia-
mente dicha o en el de la hagada en el sentido de cabala.

Es posible que podamos situar esta declaracion personal en un
contexto més amplio: el de la puesta de las ensefianzas por escrito. Tam-
bién aqui seguimos el andlisis dialéctico de Hayim Soloveitchick que
subraya el abismo existente entre el fenomenal conocimiento de
R. Abraham ben David y lo que de hecho escribi6;1% muestra asimis-
mo que este fendmeno esta relacionado con su personalidad y quiza
también con su forma de entender la suerte del centro provenzal en ge-
neral no s6lo en la historia de la halaja, sino también en la de la
cabala.156 Su descripcién al principio del tratado Eduiot puede conside-
rarse que no sélo muestra un modo de estudiar, sino quizéa también con-
duce a R. Abraham a poner por escrito una ensefianza o a abstenerse de
hacerlo. En otras palabras: precisamente porque no habia tradiciones
exegéticas develadas de este tratado, escribié él su comentario.157 En la

155. Véase la explicacién de Soloveitchik, pags. 19-31 en lo que respecta a la forma
en que R. Abraham ben David expone sus objeciones a Maimoénides y a lo que omite su ver-
sion escrita.

156. Véase la descripcion que hace Soloveitchik (“Haravad: History of Halaja -
Mcthodological Issues: A Review Essay of I. Twersky’s Rabad of Posquiéres”, Jewish
History 5 [1991], pags. 75-124) de la asimilacion de este centro halajico de Provenza con
los centros catalanes.

157. Soloveitchik, ibid., pag. 14; siguiendo con su comparacion entre R. Abraham ben
David y Rashi, quizad podamos decir que se da un paralelismo contrario en el proceso de
puesta por escrito. En el norte de Francia, Rashi escribié lo que era ya conocido de antiguo
cu la tradicion askenazi; en este caso, un individuo (Rashi) transmite la obra de muchos,
mientras que en el sur de Francia, el individuo (R. Abraham ben David) lo que pone por es-
iino es Unicamente su propia obra. El que en Provenza no se mencione expresamente la
obra de los demas no significa que no existiera;.es muy posible que se transmitiera oralmen-
le en el beit midrash y por eso finalmente se perdi; véase a este respecto la nota 31. Re-
«r'*a interesante destacal- que, en opinién de Bencdikt (Mercaz haTor4, pag. 52, nota 145),
K Moshc ben losef, director de la academia rabinica de Narbona y maestro de muchos
m.ibios provenzales, a quien el propio R. Abraham ben David llama su maestro (véase
I Twersky, Rabad of Posquiéres, Cambridge, MA, 1962, pags. 10-12), se abstuvo de escri-
lui para que la tradicién provenzal no cayera en el olvido en momentos en que las decisio-
nes haldjicas de R. ltzjagq Alfasi estaban abriéndose camino en Provenza por intermedio de
U. Ichuda de Barcelona y de R. Abraham Av Beit Din.
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misma linea, podemos decir que este fenomeno se corresponde con el
hecho de que parte de sus escritos estén relacionados con otro fenéme-
no prevaleciente entre los sabios de Provenza: justamente su vacilacién
a la hora de poner por escrito la tradicion cabalistica que poseian, es de-
cir, una tradicion ensamblada con elementos herméticos y haléjicos. Di-
cho de otra forma: no se ponia por escrito justamente lo que se daba por
sobreentendido158 y, quiza también por eso, la parte de las nociones
atingentes al saber cabalistico que se puso por escrito corresponde a cri-
ticas y polémicas que representan una parte infima de una doctrina y un
conocimiento exegético completos que no se muestran; quiza también
por eso se perdieron en su mayor parte.19 Si analizamos el caracter de
las ensefianzas tempranas de la doctrina esotérica, podemos decir que
fuera de algunas anotaciones cortas para ayudar a la memoria y al repa-
so (R. Abraham Av Beit Din) y unas cuantas ensefianzas breves sobre
la Tord (R. Abraham ben David), los primeros cabalistas pe g z nos
ocupamos pusieron por escrito justamente aquello que era verdadera-
mente nuevo;180 el material antiguo se aprendia oralmente.

Para terminar el andlisis de la figura de R. Abraham ben David,
afladiré que creo que el contexto del ambiente en el beit midrash, tal
como he tratado de describirlo, constituye el contexto principal en el

158. Los viajes de Rashi a Alemania y de vuelta a Francia pueden explicar el carécter
de su obray establecer una relacién entre la migracion geografica y la versiéon de la ense-
flanza oral por escrito. Véanse A. 1 Agus, “Rashi ubeit midrasho” en B. Roth (comp.), Te-
qufat ha'ofel: haiehiidim beEuropa hanotzrit, Tel Aviv, 1973, pags. 128-129; Soloveitchik,
ibid., pags. 13-16; Grossman, Jakhamei Tzarfat, pags. 126-131; S. Schwarzfuchs “Rcshit
darko shel Rashi”, en Z. A. Steinfeld (comp.), Rashi: i’unim beietzirato, Ramal Gan, 1993,
pags. 177-183. El hecho de que en Provenza no se dieran esos movimientos, asi como la co-
hesion interna y la continuidad del centro provenzal, pueden contribuir a explicar que no se
pusieran las ensefianzas por escrito como comentarios sino en otras formas de escritura; a
la dificultad de acercarnos a un método de estudio del Talmud y la halaja que constituyen
parte de un mundo espiritual comprehensivo, se suma la dificultad de reconstruir los co-
mienzos de la cabala.

159. Otra manera de clarificar el uso que hace R. Abraham ben David del concepto de
“secreto” consiste en compararlo con Najmanides: en el Gnico lugar del comentario de es-
te Ultimo a la Guemara donde alude a la ponderacién halajica en que hay elementos misté-
ricos, emplea, también él, la palabra “secreto”. Véase el comentario de Najmanides a Sha-
vu’ot 29:1: “Y la explicacion de lo que hay entre Nedarim y Shavu’ot [contiene] secreto”;
un estudio mas detallado en Pedayah, HaRamban, cap. 5; véase también Abrams, Ketivat
hasod, pags. 94-103.

160. Me refiero a distintas relaciones entre las xefirot que tienen que ver con las inten-
ciones que hay que tener en mente durante el rezo.
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(Jiile hay que colocar las famosas palabras que han sido citadas en mul-
lipies ocasiones:

ya apareci6 la inspiracion divina en nuestro beit midrash desde hace
varios afios y ya establecimos que él [el mirto cuya punta esta rota] no
es valido [para ser utilizado en la fiesta de Sucot] como trae la
Mishnd, y todo esta claro en nuestra compilacién y [por ello] nos han
dado un lugar en el Cielo.16

Quisiera hacer, por ultimo, las siguientes puntualizaciones: a) una
vez mas, resulta claro que R. Abraham ben David escribe en el lugar
en que crea e innova, el lugar que le asignaron para confinarse y per-
gefiar su obra y no donde limitarse a transmitir lo que ya existia; b) la
inspiracién divina se revela en el beit midrash. R. Abraham ben David
no dice: “la inspiracién divina se me aparecié a mi o a mi hijo”, o “asi
se me reveld del Cielo” o “se revel6 la inspiracion divina en mi casa”.
Id lugar apropiado para la revelacion de la inspiracion divina, que fa-
vorece en si misma el proceso de la ponderacién y el estudio, es el beit
midrash basado en valores pietistas y caracterizado por la forma de es-
ludio que describimos antes. Cuando pensamos en una inspiracion di-
vina que se revela en el beit midrash, tenemos que pensar asimismo en
la indole de un beit midrash especifico.

R. Isaac el Ciego

Al parecer, no se ha conservado doctrina cabalistica escrita de la
propia mano de R. Isaac el Ciego. En el comentario a su Sefer letzira
se sefiala: “Y nuestro maestro dijo”.12En el tratado Bi’ur al Sodot ha-

161. Hasagot HaRabad leMishne Tora, halajot lulav 8:5; Katz, Halajah veQabaiah,
pags. 12-16.

162. Pag. 12, linca 256: “Y nuestro maestro dijo”. En el contexto del comentario a Rashi,
se pregunta S. Schwarzfuchs (“Reshit darko shel Rashi”, pag. 182) si se trata de dos tipos dis-
iintos de escritura: quntras (cuaderno de los discipulos) y iesod (cuaderno del maestro). En lo
que respecta al concepLo iesod hay que agregar que asi llama Rashi al tratado de R. Moshé
lladarshan. En lo que atafie al fendmeno en si, cabe afirmar que el comentario al Sefer letzira
es un cuaderno de los discipulos puesto que en él esta escrito: “Y nuestro maestro dijo”.
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Ramban se mencionan ensefianzas esotéricas que se le atribuyen. Tam-
bién hay un tratado breve atribuido a él sobre el tema de la Creaci6n.163
Esto es todo en lo que respecta al material relativo al Sefer letzira o al
comentario de las Escrituras. Sefialarlo reviste gran importancia, ya
gue en muchas ocasiones resulta dificil recibir, por medio de una rela-
cién de los comentarios164 al Sefer letzir4, una impresion cabal de la
posicion del comentarista en lo que respecta a ciertos temas caracteris-
ticos con contenidos especificos de la religién judia, como la Tora y los
preceptos o el exilio de la Shejina (a pesar de que también en el Sefer
letzird hay alusiones a ese tema). En ciertos textos de R. la’aqov ben
Sheshet aparecen asimismo algunos fragmentos cortos que se atribu-
yen explicitamente a R. Isaac.1% Han llegado también hasta nosotros
un responsum suyo acerca de la bendicién “el constructor de Jerusa-
lem”,168una ensefianza esotérica sobre los sacrificios que él transmi-
tio asimismo en el tratado Bi’ur al Perush haRamba*-'j algunos
textos cortos que tratan en su mayoria de las intenciones que el oran-
te debe tener en mente en distintas partes del rezo.168 Ademas, se ha
conservado su famosa misiva a Najinanides y a R. lona de Gerona,
que Gershom Scholem descubrid y estudid18y que ha sido objeto de
numerosas investigaciones.1

163. Para un repaso de los distintos manuscritos del tratado y sus diferentes versiones
vcase Abrams, Rabi Asher ben David, pags. 302-303, 310-316.

164. Epstein (Migadmoniot haiehudim, pag. 201) lo enuncié de forma extrema.

165. Véase, por ejemplo, su tratado Haemunah vehabitajon, pag. 357, 362, 364.

166. S. Abramson, Inianut besqgfrut hagueonim, Jerusalem, 1974, pags. 150-155.

167. Bi'ur al perush haRamban, sobre Levitico, 23, 1-4.

168. Scholem, Reshit haQabalah, pags. 99-126; M. Idel, “Al kavanat Shemoneh Es-
reh etzel R. Itzjag Sagui Nahor”, en A. Goldreich y M. Orén (comps.), Masu’ot. Mejgarim
besgfrut haQabalah ubemajshevet Israel, muqgdashim lezikhro shel Prof Efrairn Gottlieb,
Jerusalem y Tel Aviv, 1994, pags. 28-30.

169. Scholem, Teudah Jadashah, pags. 143-144.

170. Idem, Origins ofthe Kabbalah, pags. 393-404; J. Dan, Jewish Mysticism and Je-
wish Ethics, Seattle, 1986, pags. 33-35; ibid., “Hareqa haraaioni vehajevrati lehitgabshut shel
safrut hamusar hamasortit bemeah ha-13”, en W. Z. Zadik Harvey y M. Idel (comps.), Sefer
haiovel leShlomoPines bemleat lo shmonim shanah, 1, Jerusalem, 1988, pags. 239-252; Ver-
man, The Books of Contemplaron, pags. 170-171; M. Sendor, “The Emergence of Proven-
gal Kabbalah: Rabbi Isaac the Blind’s Commentary on Sefer Yezirah”, tesis de doctorado,
Harvard University, 1994, pags. 148, 304; Abrams, Rabi Asher ben David, pags. 23-25;
M. Idel, “R. Moshé ben Najman: Qabala, Halaja vemanhigutrujanit”, Tarbiz, 64, 1995, pags.
541-548. En lo que respecta ala lectura de la misiva, concuerdo en general con el anélisis de
Idel (que sostiene que hay un debilitamiento en el esoterismo de R. Isaac el Ciego y que es-
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Los primeros rabinos y gaones provenzales que escribieron trata-
dos hal4jicos, R. Abraham Av Beit Din, autor del Sefer Haeshkol, y su
yerno R. Abraham ben David, autor de las criticas a Maimonides y
padre de R. Isaac el Ciego, fueron también los primeros en poner por
escrito fragmentos de la doctrina esotérica. Las primeras tradiciones
escritas de la doctrina esotérica presentan la forma de apuntes coitos
efectuados para facilitar la rememoracién y el repaso (R. Abraham Av
Beit Din), asi como breves ensefianzas sobre la Tord (R. Abraham ben
David). Los primeros cabalistas de los que nos ocupamos en este en-
sayo pusieron por escrito justamente lo que se estaba elaborando en el
momento;171 lo nuevo, pues, fue escrito, mientras que el material anti-
guo todavia se repasaba oralmente; por eso, la mayoria de lo que se ha
conservado es ya fruto de la transicion y no refleja la etapa anterior en
si misma.172

Cuando se trata de una experiencia espiritual del tipo que hemos
descripto, hay que avanzar con precaucion a la hora de calibrar si R.
Isaac el Ciego era o no experto en halaja, ya que su imagen resulta bas-
tante nebulosa. No era dirigente de una comunidad ni escribié ningun
tratado de caracter legal; junto con ello, los analisis sociales, por im-
portantes que sean, no excluyen la necesidad de efectuar también una
caracterizacién interna de su experiencia religiosa como experto en
halaja (que no tiene por qué responder a un cargo social concreto); di-
cha vivencia no es forzosamente igual a la que conlleva una posicion
de liderazgo o la escritura de ponderaciones o novellae en el terreno
halajico.173 Resulta interesante constatar que el material que nos ha lie-

le habia ensefiado previamente en Gerona). En mi opinidn, en otro lugar de la misiva hay que
poner en duda parte de la descripcion (incluso aunque Najmanides y R. lonah hayan invita-
do a R. Isaac, en aquel momento concreto no acudié. Aunque propusiera que R. Asher fue-
ra alli en representacion suya, no podemos saber si el viaje se llevo a efecto o no; por otro
lado, tampoco podemos establecer de forma inequivoca que no llegé a Gerona).

171. Me refiero a los distintos vinculos con la estructura compuesta por las diez sefi-
mt y su relacién con las intenciones que hay que poner en ciertos momentos de la oracion
o bien a los vinculos entre conceptos neoplaténicos e imagenes provenientes del mundo del
midras por un lado, y simbolos cabalisticos por otro.

172. Véase maés arriba, donde califico al material protocabalistico de testimonio escri-
lo, por supuesto parcial, acerca del “estado de la conciencia” de la transicién mientras esta
se estaba llevando a cabo; en su mayor parte, no ha llegado hasta nosotros.

173. Quiza resulte conveniente procurar definir algunos tipos de expertos en halaja.
Podemos decir que “creaciéon” haldjica para los recluidos en el beit midrash y dedicados al
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gado como fruto real de la pluma de R. Isaac, aquel en el que aparece
como autor en primera persona, son cartas: su famosa misiva a Najmé-
nides y a R. lona de Gerona,17y otra carta que puede incluirse en el
género de los responsa.]l5 El tema de esta Ultima es la enunciacion de
la bendicién “El que edifica Jerusalem” en la plegaria Shemoneh Es-
reh, con la férmula: “Dios de David y Constructor de Jerusalem”, tal
como aparece en el Talmud Jerosolimitano.17/6FEn mi opinién, hay que
relacionar este fendmeno con el hecho de que R. Isaac no parece haber
escrito personalmente ningln tratatado cabalistico. Es decir, que se va-
lié de la escritura para los asuntos pragmaticos en que tradicionalmen-
te se emplea este medio de expresion: cuando necesitaba enviar un

mensaje.

Dios de David y constructor de Jerusalem

Segun todos los testimonios, R. Isaac el Ciego tenia la costumbre
de emplear la formula del Talmud Jersolimitano en esta bendicion de
la plegaria Shemone-esreh, lo que concuerda con su doctrina cabalisti-
ca. ¢Se tata en este caso de una tradicion que le habia sido transmitida,
o fue él personalmente quien decidié cambiar su formulacién? La ma-
yoria de los investigadores estima que se trata de una innovacién suya.
A lo que se afiadieron las especulaciones en torno a si R. Isaac el Cie-
go era o0 no un experto en halaja.'7l

estudio de la Guemara a lo largo de unajornada es algo mas amplio que el puro hecho de
ponerla por escrito. Hay que esforzarse al menos por acufiar distintos rangos o situaciones
intermedias adicionales y mas complejas a la cuestion de si el cabalista es 0 no experto en
halaja. Entre otras, por ejemplo, la cuestion de si se trata de una experiencia religiosa co-
mo la de permanecer dia y noche estudiando Tora y halaja.

174. Scholem, Teudah Jadashah, pags. 143-144.

175. Abramson, Inianut, pags. 151-152.

176. Véase TJ, Berajoi, 4:5; Rosh Hashand, 4:6. Hay numerosos estudios sobre este
tema. Véase un analisis nuevo y actualizado en U. Ehrlich, “Lenusjan hagadum shel birkat
‘Boneh lerushalaim’ ve-’Birkat David’, batefilah”, Peamim, 78, 1999, pags. 16-43.

177. Scholem (Reshit haQabalah, pag. 102) sefiala que no hay libros suyos sobre
campos que no tengan relacién con el esoterismo, ya sea halaja, exégesis midrashica o éti-
ca; a continuacion afirma que: “si era grande, resulta claro que no era por su excelencia en
las ramas de la Tord”; véase también Katz, Halaja veqahalah, pags. 17-20. Katz escribe
entre otras cosas: “R. Isaac el Ciego, la personalidad cabalistica mas destacada del grupo,
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El texto de la misiva, asi como el testimonio de otros cabalistas,18
nos informan de que esa era férmula que R. Isaac el Ciego adoptaba en
sus rezos. Hay en las ensefianzas de este rabino un profundo secreto
cabalistico que vincula el tema de la Jerusalem construida con el de
David como reformador, pero, en este responsum, R. Isaac no hace re-
ferencia alguna al motivo intelectual del cambio, sino que se ocupa ex-
clusivamente de esclarecer la férmula reformada y primitiva de la ora-
cion. Las pruebas que aporta nos permiten apreciar el alcance de su
erudicidn, los contextos de su escritura y la profunda relacién que en-
trama los temas haldjicos y cabalisticos como integrantes inseparables
de la nocién de Tora oral.1®

R. Isaac el Ciego era conocido como extremadamente puntilloso y
perito en la oracion y, por lo tanto, podemos conjeturar que en su res-
ponsum sobre la formula exacta de la plegaria buscé precedentes para
fortalecer la nocion de continuidad viva de las tradiciones del Talmud
Jerosolimitano. En su bdsqueda se baso en lo escrito acerca de los re-
zos, los libros de oraciones para las festividades, los poemas litdrgicos

pero que no es conocido como sucesor de su padre en [el terreno de la] halaja” (ibid., pag.
17). En cambio Idel (JMoshé ben Najman, pags. 571-573) hace una distincion entre Najma-
nides como experto en halaja y R. Isaac el Ciego que, segln él, no lo era si nos atenemos
a categorias claras de liderazgo religioso-social. Hay que examinar y desarrollar con ma-
yor profundidad los presupuestos fundamentales de la investigacion y no justamente del
analisis fenomenoldgico o filosofico de lo que es un “experto en halaja”. Ademas de las
definiciones al uso, también es importante la conciencia religiosa interna del experto en
halaja. La importancia de este tipo de conciencia estriba en la existencia dialéctica de un
fortalecimiento interno ante posturas o enfoques contrapuestos. En mi opinién, podemos
considerar que la tendencia mas inmediata de un cabalista experto en halaja, es utilizar el
elemento esotérico para sostener la tradicion haldjica que altera y renueva la formula esta-
blecida, y no se limita a dar significado a una costumbre tradicional existente desde anti-
guo.

178. Son especialmente importantes las palabras de R. la’agov ben Sheshet, que tuvo
contacto directo con R. Isaac, en su libro Haemunah vehabitajon\ incluido en Ch. B. Cha-
vel (comp.), Kitvei Ramban, 2, Jerusalem, 1964, pag. 396.

179. R. Isaac el Ciego menciona a R. Eliezer Kalir, el Shemoneh Esreh de Eliahu (Tza-
luta deEliahu), Halajot Guedolot, Midrash Tanjuma, el comentario a Croénicas, y al Rash-
bam (R. Shmuel Ben Meir), Agadta deShemuel, un antiguo libro de oraciones para las fes-
tividades, poemas litdrgicos para minja y tratados antiguos que incluyen la utilizacion de
Nombres, todo ello ademés de referirse al Talmud Jerosolimitano y al babilénico. Véase el
responsum que publicé Abramson, Inianut, pags. 152-155 y el andlisis y observaciones que
ahi hace.
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y los midrasim. Sabemos que uno de los medios principales a través de
los cuales se transmitid la doctrina esotérica fue la oracion. Cabe pre-
guntarse si R. Isaac describe Gnicamente versiones que examing para
sostener y esclarecer la versidon que poseian sus mayores,180 si fue él
autor de la innovacion, o si los escritos en torno a la oracién fueron a
priori el género a través del cual y por medio de cuyos comentarios se
le legd la doctrina esotérica junto con otros aspectos de la herencia es-
piritual de sus mayores.18l Resulta dificil responder a esta pregunta;
quizés estemos aqui ante un testimonio antiguo de la relacidn entre el
centro provenzal y el de la Tierra de Israel, ya que se trata de la ver-
sion de la bendicion tal cual aparece en el Talmud Jerosolimitano.1®
Es posible que podamos hablar en este caso, tal como han sefialado los
investigadores del judaismo askenazi, de una relacion entre la tradicion
halajica de la Tierra de Israel y el Talmud Jerosolimitano por un lado,
y la tradicion local por el otro; aunque acaso se trate de ur ve. 'mgio que
se conservo mas en el terreno de la oracion y del “secreto ’y quizas el
vinculo especifico haya que buscarlo en la propagacién de tradiciones
provenientes de ltalia.183

Quisiera subrayar que esto no pasa de ser una suposicién y que no
puede darse por “seguro” que R. Isaac el Ciego “innovara” la formu-

180. R. Abraham Av Beit Din cita en el Sefer Haeshkol, pag. 28, la versién del Talmud
Jerosolimitano para todas las oraciones Shemoneh Esreh-, de sus palabras no podemos de-
ducir cudl es la formula que él utilizaba.

181. Soy consciente de que podemos plantear en este contexto una cuestion adicional:
¢Provenia de sus mayores esta doctrina secreta tal como esta ligada a la version utilizada en
la plegaria, o se transmitié por medio de alguien procedente de Italia? R. Isaac el Ciego, en
su responsum, hace referencia a un antiguo libro de oraciones para las festividades en el que
la version que trae del poema litargico: “da luz y agua Dios de David y construye
Jerusalem” se encuentra, por ejemplo, en el libro de oraciones para las festividades de laco-
munidad de Roma (como sefial6 Abramson, pag. 11); véase también Hakohen, Hcitalmud
Haierushalmi.

182. TJ, Berajot, 4:5; Rosh Hashan4, 4:6. La posicién descollante del TJ entre los eru-
ditos de Provenza se pone de manifiesto en distintos aspectos. Véase Benedikt, Mercaz hn-
Tora, pag. 11; véase también Hakohen, ibidem.

183. La relacién entre Provenza y Roma encuentra expresion también en la llegada de
R. Natan de Roma para estudiar con R. Moshé Hadarshan. La relacion entre Italia y Pro-
venza forma parte asimismo de la relacion bésica con el centro en la Tierra de Israel. Véa-
se R. Bonfil, “Bein Eretz-Israel lebein Babel: gavim lejequer toledot hatarbut shel haiehu-
dim beltalia hadromit ubeEuropa hanotzrit bimei habeinaim hamugdamim”, Shalom, 5,
1987, pags. 19-29.
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lacion de las oraciones. Incluso si, en este punto, hubiera introducido
('lectivamente un “nuevo” enunciado, creo que habria que matizar la
aseveracién de que se trata de la decisién de un cabalista que no era
experto en halaja. El hecho de que el tosafista R. Moshé hijo de R.
lom Tov de Londres rezara también empleando esa formula, tal como
su hijo R. Eliahu afirma,184 resta fuerza a quienes sostienen que se
trata de un paso radical dado por un cabalista que no era experto en
luilaj4; esta afirmacion se basa en la suposicion de que el sistema ha-
l4jico rechaza novedades de este talante.18% En tal caso, la relacion de
R. Isaac el Ciego con la oracion se asemeja a la de R. lehuda Hejasid.
Se trata, en ambos, de una relacién conservadora con respecto a la
oracion y puntillosa con las palabras que la componen, por un lado,
pero que mantiene una libertad de eleccién en cuanto a su formula-
cién.186

Esoterismo y revelacion

El paso de esoterismo a revelacion en los inicios de la cabala fue
relativamente rapido y pronunciado, y estuvo relacionado también con
un momento determinado en que se produjo un cruce de un eje misti-
co basado sobre todo en la escritura (Sefer Habahir) con otro de tradi-
ciones transmitidas principalmente de forma oral.187 En la carta que ya
hemos mencionado, Rabi Isaac el Ciego escribi6: “y lo escrito no tie-
ne duefiol88 ya que muy a menudo se perder4d o moriran sus propieta-
rios y los libros llegardn a manos de ignorantes y frivolos y el Nombre

184. Tosgfot de R. Moshé hijo de R. lom Tov de Londres al tratado Pesajim, citado por
E. Urbach, Mejgarim bemadaei haiahadut, Jcrusalem, 1998, pags. 34-35; véanse las notas ahi.

185. V. Katz, Halaja veQabalah, Jerusalein, 1986, pag. 18.

186. Una relacion de la que habla 1 M. Ta-Shma en su resefia “Abraham Grossman,
Jakhmei Ashkenaz harishonim”, Kiryat Sefer, 56, 1981, pags. 348-349.

187. Con esto no pretendo afirmar que se trate del primer encuentro de esos ejes (a la
vez semejantes y distintos son los comienzos de la exégesis al Sefer letzird), sino que es un
encuentro significativo para el surgimiento de la cdbala. Creo también que se trata de la Gni-
ca seccion que permite entender el receptor del que estamos hablando. La existencia de
otras secciones explicativas surge del contexto del beit midrash y el contacto con sistemas
neoplaténicos. Véase también Pedayah, HaRamban, capitulo 1

188. Sobre la forma como esta escrito, véase Liebes, Midotav.
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del Cielo resultara profanado [a causa de ello]”. Hasta aqui hemos te-
nido noticia del procedimiento esotérico més basico y original: simple-
mente, no escrito. La forma de transmision, estudio y memorizacion
son orales, lo que constituye el método tipico de la cultura judia en la
etapa de la Mishna, antes de que fuera puesta por escrito y dada por
concluid", y que siguié siendo la forma tradicional de la cual se sirvio
el judaismo rabinico para transmitir las doctrinas hasta los comienzos
de la cabala.1® A continuacidn, R. Isaac describe el procedimiento de
transmision de los secretos herméticos en que lo iniciaron a él: “por-
que mis mayores fueron nobles y propagaron la Tora en publico”, lo
que nos informa también de la relacion de quienes conocian y seguian
las tradiciones y métodos de ensefianza del Talmud en la vida diaria,
con los iniciados en las doctrinas esotéricas. En este contexto, resulta
asimismo importante diferenciar entre “muchos” y “unos cuantos”:
“propagaron la Tor4 en publico y no salié palabra de su "«oc ”. El ha-
bla, la transmisidn oral, constituye, también aqui, un método reserva-
do a una minoria, a contados individuos, no es la manera de dirigirse
al publico general, “y se conducen con ellos como [con] personas que
no son expertas en sabiduria y lo vi de ellos y aprendi”. Esta corta fra-
se nos proporciona mucha informacion sobre la manera como surgio la
doctrina esotérica en los primeros momentos. De una familia: “porque
mis mayores”; de una familia rabinica que ejercia el liderazgo:190“fue-
ron nobles y propagaron la Toré& en publico”; lo que nos muestra tam-
bién la relacién entre halaja y cabala y el vinculo que se dio, dentro del
liderazgo rabinico, entre los que conocian y seguian las tradiciones y
métodos de ensefianza del Talmud en la vida diaria, y los iniciados en
las doctrinas esotéricas. La importancia del magisterio de los ancestros
en esa familia se desprende también de las palabras de R. Asher ben
David en su prefacio al comentario de los trece atributos de Dios.191 La
descripcion de R. Isaac el Ciego presenta un acusado paralelismo con
la situacion de los jasidim de Asquenaz.1®

189. Pedayah, HaRamban, cap. 1.

190. Para la relacion entre liderazgo espiritual, cadenas genealdgicas y cadenas de
transmision de la Tord en Asquenaz, véase Grossman, lerushat Avot, pag. 217.

191. Abrams, R. Asher ben David, pag. 150.

192. Véase Dan, Torat hasod, pags. 9-20; ibid., “HaQabalah haashkenazit: ‘lun nosaf”,
en Idem (comp.), Divrei hakenes habeinleumi hasheni letoldot hamistiga haiehudit: reshit



Los comienzos de la cdbala en Provenza 117

Esto plantea la cuestion de la relacion existente entre la irrupcion
del esoterismo y su salida del entorno de la familia y el beit midrash-,
estos dos Ultimos componentes constituyen el circulo mas amplio que
justifica y posibilita la existencia de lo esotérico sin acudir a la escri-
tura, que representa el circulo mas restringido. El liderazgo centraliza-
do (econdémico y espiritual, conocimiento abierto y conocimiento eso-
térico) en manos de una familia rabinica sostuvo los sistemas del saber
esotérico y, al mismo tiempo, al combinarse dentro de un comin am-
bito de estudio de la Tora con practicas propias de la piedad jasidica,
permitioé establecer relaciones mutuas con otros sistemas de conoci-
miento que se consideraba que venian a complementar ese mundo es-
piritual

Se dio un terreno intermedio que, en segunda instancia, se presen-
tacomo un periodo de transicion extremo. Las experiencias propias del
beit midrash y las pautas de conducta propias del jasidismo, asi como
el esfuerzo por lograr la espiritualidad como forma de vida compre-
hensiva que no se identifica exactamente con la cabala, la filosofia o el
midrash, permitieron una enorme apertura.18 Esta dialéctica entre
conservadurismo e innovacion, conocimiento abierto y esotérico, re-
nuncia voluntaria a una creatividad personal y originalidad se produjo
en mayor o menor medida en los batei midrash destacados de Lunel y
Posquiéres. Fue dicha dialéctica la que permitié formar un entramado
de interrelaciones entre dos 0 mas sistemas de conocimiento (conoci-
miento judio interno, conceptos midrashicos y propios del ocultismo,
conocimiento sistematico de materias profanas) que forjaron entre to-

hamistiga beEuropa, Mejgarei lerushalaim bemajshevet Israel, 6, 1987, pags. 127-128;
Abrams, “Kctivat hasod bcAshkenaz vehamaavar liSefarad”, Mahanayim, 6, 1994, péags.
94-103.

193. Sobre el renacimiento del siglo xn en general, véanse C. H. Haskins, The Renais-
sance ofthe Twelfth Century, Cambridge, MA, 1927; Stock, The Implications of Literacy;
R. L. Benson y G. Constable (comps.), Renaissance and Renewal in the Twelfth Century,
Cambridge, MA, 1982. Véase también M. D. Swartz, Scholastic Magic: Ritual and Reve-
lation in Early Jewish Mysticism, Nueva Jersey, 1996. Asimismo en la cultura general, que
se encuentra en periodo de transicion, se destacan las relaciones interinslitucionales tal co-
mo se se ponen de manifiesto en estructuras y sistemas de organizacion del saber. Hay ade-
mas descripciones de sistemas teolégicos en contacto con instituciones y un publico rela-
cionado con ellos. Véase el articulo de Jean Leclerc en R. L. Benson y G. Constable
(comps.), Renaissance and Renewal in the Twelfth Century, pags. 68-87.
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dos una estructura espiritual abigarrada. Por otro lado, se da una con-
cordancia entre la desintegracion y la desmembracion de esta forma de
vida y la transicién a un tipo de conocimiento abierto y de conocimien-
to esotérico convertidos en sistemas que actlian en procesos “indepen-
dientes” y separados el uno del otro.194 Es como si el Corpus de cono-
cimiento esotérico se hubiera desconectado de la tierra en que nacio y
quisiera vivir una vida independiente en el sistema de conocimiento
general donde estaba arraigado como parte profundamente ligada al
beit midrash.

El material textual de caracter complejo reflejaba un universo es-
piritual creado a partir del encuentro de mundos distintos en el beit mi-
drash. Ambos mundos espirituales, diferentes a simple vista, se nutrie-
ron y se ramificaron en una plataforma compartida de valores de
rigurosa piedad y consagracion dia y noche al estudio de la Tord y la
halaja. Es de suponer que esta plataforma, cuando s vive con intensi-
dad, crea un ambiente natural de aislamiento1% que, por su parte, per-
mite alcanzar un alto nivel de apertura que responde a la sed de conec-
tar ese intenso mundo espiritual con sistemas que contribuyan a
explicar la realidad, la divinidad y el ser humano.

Parece claro que hay una relacion entre el ocaso de este tipo de beit
midrash y las distintas formas de desligamiento y tensién entre las dos
esferas de conocimiento. De hecho, el surgimiento incipiente de comu-
nidades iniciadas en los secretos esotéricos cuyo foco comun, que sir-
ve de enlace entre ellas, es la doctrina hermética escrita. Se trata de un
desgajamiento del modelo y estructura de la transmision del conoci-
miento por via oral donde transmisor, receptor y contenido de la trans-
mision estan fundamentalmente relacionados por encontrarse juntos en
un mismo lugar. En lo que respecta a la zona de Provenza, y sélo a
ella,1%6 se produjo un proceso nuevo: la agudizacion de las estructuras,

194. Creo que, en esta etapa, la diferenciacion entre alegoria y simbolismo era menos
pronunciada que en la época de la polémica contra los escritos de Maiménides.

195. Véanse Soloveitchik, Three Elements, pags. 350-354; Schafer, The Ideal ofPiety.
En efecto, también el jasidismo es un tipo de sociedad superior. Idel, en cambio, en su es-
tudio sobre los inicios de la cabala en Provenza (ldel, Elitot) se centré en categorias ligadas
al criterio en su relacion con la halaja.

196. Se trataba de una comunidad dedicada al estudio de la Tord y la préactica de sus
valores que proporcion6 también a la tradicion filoséfica llegada de Espafia, con lo que po-
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lui. lipos de exégesis y los distintos grupos sociales -cabalistas, fil6so-
lan y eruditos talmuadicos-, cada cual por su lado, en que parte de es-
lir. uliimos mantienen un nexo con la cubala o la filosofia. Con la agu-
di/acién de las delimitaciones socioreligiosas, se produce también un
iii aso de la apertura. En este punto, hay un paralelismo entre la tensién
ijiii* se produce con respecto a la filosofa y a la cibala, y su disociacion
de la vida del beit midrash.

l,a impronta de esta situacién se aprecia en el caructer y la natura-
ir/a de la creacidn escrita de los primeros cabalistas de Provenza, asi
iorno en su concentracién en torno al tema del Templo.197

En la misiva misma en que R. Isaac el Ciego da la impresidn de de-
Irnderse y disculparse mostrando la forma de actuar de sus ancestros a
lo largo de generaciones, se encuentra ya una descripcion de como se
ionducen parte de sus discipulos. Como dijimos antes, los investiga-
dores han dado ya numerosas lecturas de esta carta. Por mi parte, en
olios lugares he tratado del contexto que puede contribuir, entre otras
rosas, a comprender la situacion sobre cuyo trasfondo hay que situar
la carta; ahora trataré de ir algo mus lejos examinando de nuevo algu-
nos detalles de su contenido. Resulta muy razonable suponer que se
habla aqui de dos grupos de discipulos. Los primeros pusieron exten-
dimente por escrito ciertas doctrinas cabalisticas mientras que los se-

ili famos llamar “ingenuidad”, la estructura tradicional del beit midrash como lugar que ani-
da en su interior sistemas de conocimiento esotérico. Por eso mismo, contamos con un buen
.iiicrio para evaluar la relaciéon que se produce entre focos arquitectdnicos que dan expre-
uén aun mundo en el que el conocimiento se articula en torno a una columna vertebral con-
sistente en el estudio de la Guemara y la halaja por un lado, y, por el otro, focos textuales
que se bifurcan por géneros y se dirigen a comunidades textuales.

197. Creo muy posible que la tendencia de los expertos en halaja seguidores de
monides (véase Halbertal, Bein Tora, pags. 181 ss.) a ordenar su creacion escrita en la es-
Imetura formal del beit midrash (véase el SeJ'er Habatim de R. David Hakojabi, que Hal-
herlal presenta en el libro mencionado, pero obsérvese también el titulo del libro de
llaineiri: Beit Habejirah [literalmente: “La casa de la eleccion”, i.e., “El Templo™]), asi co-
mo la explicacién espiritualista que se aplica a las ceremonias y acciones que tienen lugar
en el Templo, hay que esclarecerlas también conectdndolas con el encuentro de la filosofia
nniimonideana con el profundo fundamento de la experiencia provenzal en torno a la posi-
cion del Templo como modelo del beit midrash en su condicién de espacio y forma de or-
ganizar el conocimiento y como corazén de la organizacién del culto y no sélo como desa-
nudo de una labor exegética estrechamente ligada a la creacién maimonideana. Esto, en mi
opinidn, es ya fruto del encuentro. En otras palabras, también la filosofia maimonideana re-
cibié algo del fundamento del mundo espiritual religioso en los batel midrash provenzales.

Mai-
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gundos ensefiaron en el espacio publico al aire libre. A los primeros los
llama sabios, entendidos y piadosos, mientras que de los segundos di-
ce: “y por sus palabras se conoce que sus corazones se apartaron de la
excelencia y cayeron en la herejia”. Los primeros cometieron graves
errores por escrito y los segundos al haber hablado ante todo el mun-
do sin discrecién. De los primeros no se dice dénde estaban radicados
y parecen haber tenido una relacion directa con R. Isaac, ya fuera cuan-
do llegaron a él a Provenza o cuando él mismo estuvo en Gerona;18
los segundos residian en Burgos, en Castilla.

Los primeros son “sabios, entendidos y piadosos que alargaron su
lengua y extendieron sus manos para escribir cosas grandes y terribles
en libros y en sus misivas, y lo escrito no tiene duefio”; de los segun-
dos discipulos se afirma: “que ellos hablan de forma descubierta en los
mercados y en las calles como atolondrados y confusos, y por sus pa-
labras se conoce que sus corazones se apartaroi de ia excelencia y ca-
yeron en la herejia”. Los discipulos de estos discipulos violaron, por lo
tanto, las reglas que prescribian hablar a auditorios restringidos de ini-
ciados, y lo hicieron en lugares que son simbolos por excelencia de la
via publica: “mercados y calles”. Con ello, hemos pasado tres etapas:
oral, escrita, oral. La escritura es asi intermediaria entre la palabra que
pasa de boca en boca como sefial de conocimiento cerrado y limitado,
y la palabra que se deja oir en el espacio publico abierto como sefial de
conocimiento transmitido al publico general. La afirmacion de que en-
tre los discipulos y los discipulos de los discipulos de R. Isaac el Cie-
go se habia producido un fenémeno que se percibia como negativo se
ve reforzada por sus palabras: “y asi lleg6 a ellos”. ;Qué significa es-
ta frase? ¢qué es lo que lleg6 a ellos? Para entenderlo, hay que volver
a una frase anterior de la misiva: “y los libros llegardn a manos de ig-
norantes y frivolos y el Nombre del Cielo resultara profanado [a causa
de ello] y asi lleg6 a ellos”. “Llegé a ellos” en el sentido de “asi suce-
dié con ellos” [hegui’a aleihem en hebreo admite las dos traducciones.
N. del T.]. Eso es lo que paso con ellos, que sus libros llegaron a ma-

198. Idel recoge las palabras de R. Isaac el Ciego: “y yo [estoy] con ellos”, y saca de
ellas la conclusién de que fue R. Isaac quien estuvo en Gerona y no sus discipulos en Pro-
venza. Hasta que no se encuentre nueva informacion, en mi opinién hay que aceptar esta
lectura y tomar en consideracion sus consecuencias.
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nos de ignorantes y frivolos, lo que se ve reforzado en un lugar poste-
lior de la carta donde se afirma que “produjeron un contratiempo”. A
mlios no se les adjudica ningin epiteto peyorativo, pero se los conside-
i.i jigentes del contratiempo. En cuanto al dafio que provocaron los dis-
u pillos de los discipulos, R. Isaac emplea palabras mucho més contun-
dentes: “sus corazones se apartaron de la excelencia y cayeron en la
herejia”.

El eslabon de que habla con menos detalle de todos es él mismo,
.uinque resulta claro que es él quien sirve de intermediario entre ances-
uos y discipulos. Cuando declara “no se me acostumbro asi”, esta con-
mdorando la forma de proceder de sus mayores, pero no da detalles de
mi propia actuacién. Si en verdad fue él quien estuvo en Geronal®y
no fueron sus discipulos quienes acudieron al lugar donde él residia,
quizé su forma de actuar como transmisor formara parte, al menos par-
cial, del proceso (fuera consciente de ello 0 no) aun antes de que sus
ensefianzas se pusieran por escrito. El circulo mas amplio era el am-
biente espiritual de Provenza en general y, en particular, el del beit mi-
drash, que mantenia y aseguraba la salvaguarda de los fundamentos
del secreto en el estrato socioreligioso poseedor de sistemas norma-
tivos cristalizados y claros. Quiza R. Isaac el Ciego no lo tuviera en
cuenta cuando fue a Gerona, e incluso, aunque transmitiera a sus dis-
cipulos la doctrina esotérica que poseia segun todos los principios que
sus mayores consideraban véalidos, lo hizo en otra regién y en un lugar
que no incluia las pautas de defensa que proporcionaba el mundo tra-
dicional, conocido y construido, del beit midrash a cuyo frente se en-
contraba por lo general una familia rabinica dirigente. Hay en esto asi-
mismo una indicacién méas general de la separacién de cabala y halaja
en areas de conocimiento que no se presentan juntas y simultaneas. La
estructura anterior que unificaba las dos esferas de conocimiento bajo
el techo del beit midrash fue la que posibilité su bifurcacién en un mis-

199. Tal como sugiere Idel, R. Moshé ben Najman, pags. 541-548, y sus palabras re-
sultan convincentes. En general digamos que, excepto ciertos personajes cuyos viajes for-
man parte de su caracter y de su destino (por motivo de crisis o indigencia personal o nor-
mativo-social), normalmente en el mundo de la halaja son los discipulos quienes viajan al
lugar donde se imparte la ensefianza. En lo que se refiere a la doctrina esotérica, las narra-
dones de viajes de maestros, en ocasiones legendarios y a veces reales, son mas abundantes.
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mo eje. Estas circunstancias cambiaron, y el cambio hizo que los co-
mienzos de la cdbala quedaran vinculados a un Corpus escrito de cono-
cimiento de talante independiente, cortado de la relacion directa entre
transmisor y receptor o en el que, al menos, ambos factores no tenian
que estar necesariamente relacionados. Es posible también que el mis-
mo R. Isaac el Ciego no pusiera nada de sus ensefianzas por escrito y
no calculara a priori el alcance que iba a tener el que permitiera hacer-
lo a sus discipulos. En mi opinién, es muy posible que los textos que
de él nos han llegado se deban a la pluma de sus discipulos.200 Su acu-
sacion principal a sus primeros discipulos, los que siguieron fielmente
su camino, es la de que escribieron extensamente sobre asuntos que ca-
lifica de grandes y terribles. No es l6gico que alguien que se queja de
sus alumnos con ese argumento, haga, a su vez, lo mismo; como diji-
mos mas arriba, en el comentario al Sefer leizira. que se le atribuye,
contamos con un testimonio que prueba que el oro fue copiado por
sus discipulos.

En una misiva tan corta, tenemos por lo menos cuatro eslabones:
los antepasados de R. Isaac el Ciego, el mismo R. Isaac, sus discipulos
y los discipulos de sus discipulos, ademés de tres zonas geograficas co-
mo minimo: Provenza, Catalufia y Castilla. De hecho, este reducido
documento nos permite adscribir tres formas distintas de estudio a ca-
da una de esas regiones: en Provenza, la transmisién oral y la ensefian-
za a unos cuantos iniciados; en Catalufia, una ensefianza que permite
la puesta por escrito; en Castilla, ensefianza oral en publico.

El lugar de Provenza en los origenes de la cabala

Aunque la breve misiva anuncie acontecimientos que se produci-
rian a lo largo de los cincuenta afios subsiguientes, se revela como cer-
tera y, por lo tanto, se plantea una pregunta esencial: si parte de los pro-
cesos que tuvieron lugar después estuvieron relacionados, en verdad,

200. R. Isaac el Ciego parece ser el primero -en la cadena con la que est4d emparenta-
do- que permiti6 poner por escrito un tratado entero y no sélo listas de palabras sueltas pa-
ra ayudar a recordar y repasar.
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nmi iimente con una cadena de causas y consecuencias, o estuvieron li-
iMilus ya desde un principio y de forma esencial al caracter basico del
* llidio y la creatividad social de cada una de esas zonas geogréficas.
I”, decir: el carécter propio del lugar ¢puede haber ejercido influencia
v contribuido, con su espacio y el marco de su mundo local, al corpus
de conocimiento, a su contenido, a su forma y al hecho mismo de su
irecimiento y diseminacién? ;Sera esa otra de las razones por las que
li aceleracién mas pronunciada del surgimiento de la cadbala tuvo lu-
}il\ finalmente, justo en Espafia? ;en Castilla? Quiza sea ese el con-
icxlo socioreligioso mas esencial para el surgimiento de la escritura
I»";cudoepigrafica,20L escritura esta que se dirige ya a una comunidad de
iniciados en la doctrina esotérica, una comunidad textual dentro de la
general del beit midrash. Si quienes escribieron recibieron de sus
maestros que el maestro de estos Gltimos era, a su vez, R. Isaac el Cie-
go, dicen la verdad cuando afirman que los pasos de la tradicidn de que
eran depositarios vuelven a Provenza; s6lo que no consignan los ver-
daderos nombres de los maestros. Pero es posible que sus maestros y
el hecho de que dicha tradicidn procedia de Provenza fueran reales en
la misma medida en que lo fue su propia vida en Castilla, ya que esto
concuerda con los detalles histéricos que se desprenden de la misiva de
R. Isaac el Ciego. Esconden sus propios nombres y los de sus maestros
debido a la critica de que eran objeto por parte de la sociedad y a las
desagradables consecuencias que podia acarrearles, pero no el contex-
lo geogréafico por donde el conocimiento hizo su periplo. Sin embargo,
aqui no se trata Unicamente de ocultar el transmisor con el fin de lle-
gar a cualquier receptor posible y desconocido, sino de la transicién al
uso de la escritura como espina dorsal del conocimiento. Mientras que

201. Véase el estudio de Verman, The Books of Contemplation, pags. 24-30, 165 ss.;
tic esta forma describi la relacion entre transmisor y receptor en la apocaliptica antigua, véa-
se Pedayah, HaRamban, cap. 1. Es muy posible que también el desarrollo de la cabala en
Castilla haya que esclarecerlo méas sobre el trasfondo del caracter especial de los batei mi-
drash y las academias rabinicas en esa zona, asi como también la cuestion de la existencia
0 no de estos Ultimos. Véase Y. Baer, Toldot haiehudim, pags. 58-59, 112-114; véanse tam-
bién: B. Septimus, Hispano-Jewish Culture in Transition: The Career and Controversies of
Ramah, Cambridge, MA, 1982, pag. 7, 30 ss., 112 ss.; Y. Liebes, “Keitzad nitjaber
haZohar”, en Hara’aion hameshiji belsrael: lom ‘iun lereguel mleat shmonim shanah le-
Gershon Scholem, Jerusalem, 1982, pégs. 68-71.
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en Provenza se escribe de la misma forma que se transmitia oralmente
una ensefianza esotérica, en Catalufia es un hombre encerrado en su ha-
bitacion quien pone por escrito distintos estratos de comentarios en
torno a un tratado que tiene ante sus ojos. En Castilla, en cambio, se
escribe de la misma manera como se habla en una disertacion puablica.
Una homilia en el mercado significa una transmision de conocimiento
cuyo objetivo es, desde un primer momento, llegar a los iniciados y au-
mentar su nimero por medio del conocimiento del mensaje. El trans-
misor del conocimiento esotérico requiere un receptor “que sabe” al
que transmitir, y un transmisor del conocimiento que ensefia en el es-
pacio publico se interesa también por el receptor desconocido.202

202. Véase Stock, The Implications of Literacy, pags. 88-240, donde trata el tema de
las “comunidades textuales”; describe el paso a la puesta por escrito en lo que atafie a la for-
macion de dos tipos de grupos religiosos: la herejia y la reforma. Describe ambos grupos
diciendo que emplean los textos para justificar lo que se consideran normas no textuales.
Utilizo esa nocion en el contexto de la relacion escindida entre transmisor y receptor en la
transmisién del conocimiento que se hace posible con la existencia de la transmisién del co-
nocimiento hermético por escrito, lo que permite cortar el mensaje del transmisor. Ademas,
supongo que existen por lo menos dos tipos de dindmica: a) el texto que pone en contacto
a personas “lejanas”; b) el texto como espina dorsal de una comunidad camuflada pero que
mantiene un contacto vivo, es decir, que hay un estrato oral y vital de espaldas a la escritu-
ra. Habria que estudiar cudl es la definicion del espacio, el contexto, en este caso.



