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PRESENTACIO

Per que és el segle xiu, en ple moment daurat de traduccions i debats filosofics, que el
pensament cabalistic floreix i cristal-litza? Aquesta és en poques paraules la paradoxa que
envolta aquests breus dos-cents anys en la historia del judaisme i que tant d'impacte ha
tingut posteriorment. La literatura mistica jueva no és quelcom nou que sorgeixi en
aquest periode. Al contrari, ja coneixem aquest genere literari i en tenim mostres des de
Qumran, la literatura dels Hekalot i del Si‘ur Qomah, obres datades durant els primers

segles de la nostra era.

Es cert, doncs, com alguns han defensat, que cal entendre el ressorgiment de la mistica en
aquest periode com una reaccid de la comunitat provengal tradicional contra els avengos
en el camp de filosofia o tamb¢ vers una racionalitzacio de la teologia. La manera en que
contestem aquesta pregunta afectara la nostra aproximacié a l'obra que proposem, el

comentari al Sefer yesirah (SY) de rabi Isaac el Cec.

El pla de treball

Comencarem la nostra exploracié de 1’obra de rabi Isaac fent una breu presentacid del
problema dels atributs divins en el pensament medieval 1 de com aquest concepte confon
les fronteres entre unes incipients filosofia i1 teologia. Tot seguit explicarem les cinc
diferéncies, segons les va expressar 'estudiés Gershom Scholem, entre aquests dos camps

en el judaisme. Igualment explorarem de manera molt breu el pensament neoplatonic i en
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quins aspectes aquest corrent i, en especial, el pensament de Ploti varen influir en el

naixement de la cabala medieval, tot plantejant el problema dels atributs divins.

Entendre el context historic també es fa necessari per a entendre com i quines varen ser
les influéncies que va tenir rabi Isaac i1 que el dugueren a escriure aquesta obra cabdal per
al pensament medieval. En el capitol 1 examinarem la situaci6 de la comunitat jueva
provencal i I'impacte que va tenir l'arribada d'una onada migratoria d'intel-lectuals jueus
andalusins 1 del seu programa de traduccions, que va posar a l'abast de la comunitat local
tot un mén de coneixement tant jueu com musulma escrit en llengua arab. Igualment
analitzarem quines eren les relacions que aquesta comunitat mantenia amb les comunitats

catalanes i que varen permetre una penetracio tan rapida de les idees de rabi Isaac.

Les dades que tenim de la vida del nostre autor son minses. En el segon capitol hem
intentat reconstruir la seva vida, comengant per la pregunta de si era realment cec o no.
També repassarem les influéncies que va poder rebre especialment durant la seva

educacié com a infant i les obres que ens han arribat.

No podem entendre 1’obra que proposem aqui sense fer-ne una breu presentacio, que
trobarem en el capitol m on descriurem els origens, estructura i contingut del Sefer
yesirah. El lector també trobara una breu presentacio dels comentaris dels quals va ser

objecte aquest text i que precediren el comentari de rabi Isaac, els quals sens dubte



influiren en el pensament de rabi Isaac.

Un dels conceptes claus i1 que constitueix una novetat introduida per rabi Isaac ¢€s el de les
sefirot, o hipostasis. En el capitol v explorem els origens d'aquest concepte, ja present en
la literatura rabinica classica, i com rabi Isaac el reconstrueix establint una jerarquia
basada en la dicotomia entre les tres sefirot superiors i les set inferiors, en determina la
font biblica i també¢ els noms. Farem referéncia també a la doble nomenclatura que reben

les sefirot.

Hem dedicat el capitol v a la teoria del coneixement de rabi Isaac. Una de les
caracteristiques de la seva epistemologia ¢és la teologia negativa, ja proposada per
Maimonides. Rabi Isaac reconeix tres tipus de coneixement: l'intel-lectual, o mediatitzat a
través dels sentits; el coneixement mistic o sense la mediacié dels sentits i1 que rabi Isaac
compara amb el «xuclar»; finalment, hi ha un tercer nivell de coneixement reservat

només per a uns pocs anomenat devekut o unioé mistica.

En el capitol vi, explorarem la visié cosmologica i la concepcid de la realitat com a unitat
en forma de continuum. Examinarem 1’opinié de rabi Isaac sobre qué fa que tot sigui una
unitat, pero també com apareixen les diferéncies. Tal vegada a causa de la influéncia del
pensament neoplatonic, rabi Isaac distingeix dos mons, un de superior i un altre de les

entitats diferenciades, que tenen dos modes de ser, i les formes de generacidé o



reproduccid. També veurem com rabi Isaac explica el procés d'individualitzacid i com
apareixen les diferéncies en les coses, €s a dir, com apareix la matéria i la forma i com té

lloc el canvi sense que s’alteri la unitat del continu.

Finalment, en el capitol vi, veurem la gran revolucido que rabi Isaac ens proposa en
presentar la persona com un microcosmos, reflex d'alldo que hi ha en el macrocosmos. La
mateixa estructura binaria, cos i anima, de la persona representa aquest cosmos dividit en
un mon superior i un d’inferior. Alhora I'esperit de la persona conté una altra estructura
binaria similar a la que existeix en el mon superior, representada pels termes ruah i
nesamah. El darrer aspecte sobre I’antropologia de rabi Isaac que estudiarem és la visio
del cos huma com el pinacle de la creacio, descrit com “el segell dins del segell” o el

“rostre dintre del rostre” que dona titol a aquesta recerca.

Finalment arribarem a la conclusié que el pensament de rabi Isaac representa una ruptura
amb el coneixement anterior pel que fa a la divinitat i la naturalesa dels seus atributs, el
mon i la tensid continua a la qual estd sotmes entre unitat i multiplicitat, constancia i
canvi, 1 finalment una visi6é antropologica nova que ens presenta un ésser huma com a
pont entre dos mons, un homo faber —per a reprendre la metafora dels estoics del mon-
fabrica 1 ja present en el pensament rabinic— que coopera en la creacié del mén amb Déu

i amb la natura.



El text
Només ens han arribat dos manuscrits amb el text del comentari. El principal es conserva
a la Biblioteca del col-legi Angelicum de Roma. El segon es troba a la Biblioteca del

Hebrew Union College, en la seva seu de Cincinnati (Ohio, Estats Units).

Gershom Scholem va preparar una primera edicid6 emprant tots dos textos, sense aparat
critic que indiqués les lectures divergents entre els documents. Per a alguns passatges
hem pogut consultar altres traduccions parcials o els mateixos comentaris que en fa
Scholem.! El text hebreu, que hem seguit per a la nostra traduccio, és el text publicat com
apendix a la seva obra Ha-Kabalah bi-Provans: Hug ha-Rabi Avraham ben David u-veno
Rabi Yitshak Sagi Nahor [La cabala a Provenga], publicat per la Universitat Hebrea I'any
1963.% Per tal de presentar el text de la manera més fidel possible, també he inclos, entre

claudators, el nimero de linia de 1'edicié de Scholem.

A causa de les caracteristiques de la nostra traduccid6 hem cregut que calia no tan sols
reproduir el text del comentari de rabi Isaac, sin6 també el text del Sefer yesirah. De no
haver-ho fet aixi, hauria estat molt dificil per al lector entendre que és el que esta
comentant rabi Isaac. Aix0 ha suposat el repte addicional de preguntar-nos quina va ser la

versio del Sefer yesirah que va utilitzar rabi Isaac.

! Origins of the Kabbalah. Philadelphia (1987) Jewish Publication Society. Pagines 253-254.

? Apéndix A, pagines 1 a 18.



El Sefer yesirah va tenir diverses redaccions, que presenten repeticions i afegits
particulars per a cadascuna, de manera que es fa impossible destriar quin devia haver
estat el text primitiu que es va anar ampliant. Per a determinar el text més aproximat que
rabi Isaac esta comentant, hem fet servir 1’edicid critica preparada per A. Kaplan: Sefer
Yetzira — The Book Creation’ gracies a la qual hem pogut concloure que la versio que
rabi Isaac va utilitzar és molt propera al que anomenem text curt o simple, una de les tres
versions que ens han arribat d'aquest text. En el capitol tercer, el lector trobara una
explicacid6 més amplia sobre els origens d'aquesta obra, les tres versions existents i els

seus comentaris.

El lector podra seguir el text del Sefer yesirah, traduit en negreta i en lletra de 14 punts.
El nimero de paragraf també es troba indicat en negreta i amb un sol claudator. El text

del comentari esta en font normal de 12 punts i sense negreta.

En cada paragraf també s’indiquen les linies del text publicat per Scholem entre
claudators i1 en negreta. Un altre aspecte no present en el text preparat per Scholem i que
si que s'ha incorporat en la nostra edici6 i traduccio és fer explicit el passatge del Sefer
yesirah que és objecte de comentari. També 1 a fi de fer més clar el sentit del text, hem

posat aquests passatges en negreta.

Un exemple ens permetra veure el conjunt de les particularitats tipografiques de la nostra

* KarLan, A., Sefer Yetzira — The Book Creation. York Beach (ME): Wiesser, 1997.
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traducci6. Els numeros «397-400» fan referéncia a les linies de ’edici6 del text
preparada per Scholem. En negreta el text del Sefer yesirah objecte de comentari: «Uns
contra els altres,... Set, dividits» etc... En alguns casos rabi [saac fa referéncia a passatges
anterior; quan aix0 passa indiquem el paragraf en negreta i entre parentesis. En el
'exemple segiient podem veure referéncies a paraules del paragraf 48.

[397-400] Uns contra els altres -. Ja que no €s doble. L'autor del Sefer yesirah

es refereix a , m, § que son els pares ja que d'aqui deriven l'inici de les espurnes

1 de les talles de l'edifici. Set, dividits (48) -. Clemencia (Hesed), temor

(Pahad) i bellesa (Tiferet) i a sota, eternitat (Nesah), majestat (Hod) i el just

(Tsadiq). Equilibra (48)-. Es el que equilibra, en el mig, entre dalt i sota. que

els equilibra en el mig (48)-. De les set geminades (dobles) l'autor del Sefer
yesirah diu:

El professor Gershom Scholem qualifica aquest petit tractat de poc menys de 400 linies
com l'obra fundadora de la cabala en el seu sentit «modern». Com veurem més endavant,
el SY va ser objecte d'altres comentaris durant el segle x, tant per part de filosofs
importants com Sa‘adia Gaon, Dunas ibn Labrat, com per part de cientifics destacats com
el metge italia Sabbtai Donnolo, o el rabi i cientific barceloni Juda ben Barzilay. Aquests

autors sempre destacaren el valor cientific del text com a model cosmogonic.

Tot al llarg del comentari escrit per rabi Isaac el Cec, percebrem la influéncia constant del
pensament neoplatonic i el resso de les idees que tenen el seu origen en les Ennéades de
Ploti. També trobarem referéncies a 1'obra de Maimonides 1 de Juda ha-Levi, aixi com
idees de Sa‘adia Gaon, recollides i explicades per rabi Juda ben Barzilay. I, amb totes

10



aquestes evidéncies, encara podem dir que aquest petit comentari és un rebuig a la

filosofia racionalista de caire neoaristotelic?

El comentari de rabi Isaac el Cec no destaca pel seu nivell de complexitat filosofica en un
sentit ampli del terme, ni tampoc perqué sigui la primera obra de la mistica jueva. La
figura de rabi Isaac ha romas obscura 1 ¢és dificil trobar-ne detalls sobre la seva vida.
Igualment, el seu comentari fa segles que va ser oblidat. Només es conserven dos
manuscrits complets del text. Pero tot i haver caigut en 1'oblit fins que va ser rescatat
gracies a les investigacions del Prof. Gershom Scholem, les teories expressades en el seu
comentari tingueren una gran influéncia perque varen establir les bases per a la cabala
que anomenen sefirotica, és a dir, la que t€ com a elements basics les sefirot. Fou rabi
Isaac qui va fixar-ne el nombre, la jerarquia i la seva base biblica, qui va explicar el
procés d'emanacio 1 qui va descriure com el mon va ser engendrat a partir del model que

proposa el SY.

Per tant, 1'objectiu que es planteja aquest treball és demostrar com 1'obra de rabi Isaac no
implica un rebuig del nou pensament acabat d'entrar a Provenca mitjancant les
traduccions de la familia dels Tibbonides i1 d’altres. Prenent com a excusa les fonts
tradicionals jueves, rabi Isaac emprén una tasca de fusid, amalgamacié i homologaci6 del
vocabulari 1 conceptes filosofics als quals ha estat exposat durant la seva formacié en el

cercle de savis del seu pare, I'eminent rabi Abraham ben David de Posquiéres, creant aixi

11



les bases per a una renovacié del pensament teologic jueu.

Amb posterioritat a I’autor, aquest pensament s'estendra a la peninsula Ibérica gracies a la
tasca dels seus estudiants, com Azriel de Girona, i del nebot de rabi Isaac, *ASer ben
David, principalment a les ciutats de Girona i de Barcelona. Amb el pas dels anys,
aquesta teoria teologica anira guanyant complexitat i s'hi afegiran noves relacions. Aquest

desenvolupament sera diferent del que tindra lloc en terres del regne de Castella.

12



INTRODUCCIO

Es impossible parlar de filosofia jueva medieval sense parlar del concepte de Déu. La
filosofia islamica 1 jueva medievals presenten una aproximacié molt més global on els
limits entre teologia i filosofia sembla que no existeixen, res no es pot explicar sense la
intervencio divina i aquest fet articula el pensament i la seva dinamica. També ocorre
quelcom de semblant en la filosofia cristiana de I’época, que es construeix entorn de la

teologia, de la qual és ancilla.

La filosofia jueva medieval fa moltes més referéncies a la religié que la filosofia grega,
de la qual hereten el nom, filosofia, perque els autors jueus i musulmans no parlen només
d'un o dos temes filosofics sind que parlen de filosofia, mentre que professionalment son
metges, jutges, liders comunitaris, cientifics, etc. Atesa la seva condici6 professional, és
dificil pensar que no discutissin de principis generals comuns a totes aquestes arees

fragmentaries.

En aquest sentit Al Ghazali (autor d'una Logica que influi en el pensament cristia,
sobretot en Ramon Llull que en va escriure un llibre: Compendium logicae Algazelis,
Montpeller 1271-2 [?]), critica que la filosofia grega deixa molt poc espai al paper de Déu

en la natura. La cabala cerca aquest espai per a Déu en un mon en que no té cap paper en

13



cap altre ambit. Aquesta distinci6 es fa patent quan es compara la comprensid

intel-lectual del mon i la nostra resposta emotiva.

Des d'un punt de vista racional podem explicar el mén i els seus principi basics sense fer
cap referéncia directa a Déu, pero alhora també esperem tenir-hi una relacié personal en
la mesura que sigui possible. La nostra experiéncia de la religi6é és quelcom més que un
conjunt de rituals que han estat desenvolupats a partir d'una serie de principis logics. Per
tant, hi ha lloc per a un discurs (logos) o ciéncia que descrigui aquesta experiéncia com
ho fan les ciéncies naturals o la logica. Aquesta cieéncia tindria com a objectiu

l'explicacio, la descripcio i I'organitzacié de 'experiéncia religiosa.

Tot 1 la seva antiguitat, la cabala va esdevenir un programa de reinterpretacié del
judaisme similar al projecte del pensador musulma Al Ghazali, en la seva obra La
incoherencia dels filosofs (escrita al voltant del 1100), i que busca una revitalitzaci6 de
les ciencies religioses, com a contra-reaccid al racionalisme maimonidea, que tracta dels
temes teorics que preocupen els filosofs racionalistes i teoritza en el context de la
filosofia contemporania, en un marc similar al projecte d'Al Farabi que intenta

reestructurar tot el saber del moment al voltant de la filosofia.

Un dels problemes recurrents en la filosofia islamica és la natura dels atributs divins 1

com aquests poden ser i no ser alhora per tal de conservar la unitat divina. Un exemple:

14



en aquest moment, el present, estic escrivint les paraules que llegiu, pero fa uns minuts
que no escrivia i1 hi haura un temps futur en qué tampoc no estaré escrivint. Son tres
qualitats (escriure / no escriure) que no trenquen la meva unitat ja que durant tots tres

moments soc la mateixa persona.

El mén en que vivim estd sotmeés a un canvi i degeneracid constant i per tant és
incompatible amb la idea d'un Creador que sigui una unitat perfecta. Com pot un tal
Creador seguir tots els canvis que tenen lloc al mon sense que aix0 suposi cap canvi en
aquest ésser? Al Ghazali respon que no podem saber com pensa Déu (o com és el

pensament de Déu).

Arribats a aquest punt, o bé el mon és diferent de Déu, 1 per tant Déu no és la unitat
perfecta, o bé el mén forma part d'aquesta unitat, és a dir, no esta separat de Déu. Si
acceptem la segona possibilitat llavors el mon no només no esta separat de Déu sin6 que
¢€s un aspecte de la seva essencia i la diversitat que veiem en el mén només €s aparent als

nostres ulls, quan en realitat tot és part de la mateixa realitat.

Per tant, el que necessitem és adonar-nos de la unitat de tota la realitat i abstraure'ns dels
concret per a fer-nos una idea de la unitat. Aix0 no significa que la unitat hagi de ser una
unitat absoluta, sin6 que vol dir que darrera de tota la creacio i de I'existéncia de totes les

coses creades hi ha un mateix 1 Uinic principi.
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Tant historiadors com pensadors han criticat la cabala, o alguna part d'aquesta,
presentant-la com un moviment oposat a la filosofia i al racionalisme. En la meva opinio
aquesta actitud €és equivocada: no podem parlar d'oposicid entre aquestes dues arees de
coneixement, sind que es tracta de dos camps i d'una experiéncia humana diferents. D'una
banda, la filosofia tracta d'aquelles arees de l'expressi6 humana que poden ser
encaixonades en un sil-logisme. Aquesta manera de pensar es basa en el principi que tota

forma de pensament pot ser representada com un tipus de procés de raonament.

Aquesta aproximaci6 sil-logistica ajuda poc a l'experiencia religiosa que, com a tal,
necessita ser explicada 1 no analitzada. L'objectiu de la mistica és doncs desenvolupar els
diferents conceptes de la complexa experiencia religiosa i1 dissenyar camins o rutes que
duguin a una major comprensié d'aquesta experiencia i fer arribar a la persona a un nivell
més alt. L'experiéncia de la divinitat pot ser tan colpidora que la descripcido de tal

encontre escapi de tota descripcid, o que aquesta descripcid sigui inadequada.

L'experiéncia i tot el seu conjunt, és a dir, el procés, etapes, caracteristiques etc. poden ser
subjecte d'estudi i per tant esdevenir una matéria sistematica i rigorosa, como ho ¢és
treballar amb la logica que descriu l'estructura racional de la parla. Per tant, cal una

ciéncia basada en l'estudi i classificacid d'experiéncies similars, i el desenvolupament de
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I'individu per a arribar a nivells més complexos d'aquesta experiencia. Perseguir un

objectiu aixi no és anar en contra de la filosofica analitica.

Podriem sentir-nos temptats a concloure que la filosofia i la cabala poden ser dos camins
per a arribar a una mateixa veritat, pero cal anar amb compte, ja que aquests dos sistemes
també son molt diferents. Mentre que la filosofia és de caracter demostratiu, és a dir, a
partir de premisses 1 aplicant una serie de regles s'arriba a conclusions, la mistica es basa
en l'experiencia individual i en la creenca. Un cop aquesta experiéncia o creenca ha estat
establerta i acceptada, llavors comenca el procés de raonament, perd les premisses

sempre han estat acceptades sense tenir-ne cap prova que en demostri la validesa.

El professor Scholem distingeix cinc arees de divergencia entre la mistica i la filosofia.
La primera ¢és 1'is del llenguatge. Mentre que el llenguatge filosofic del moment té una
clara tendéncia a utilitzar I'al-legoria, la cabala interpreta a través de simbologia, és a dir,
formes poetiques de representacio de veritats que no podrien ser expressades de manera

clara o precisa si féssim us d'un llenguatge racional.*

La segona area ¢€s I'halaca. Mentre que per als filosofs la practica de la llei jueva no té cap

significat intrinsec, per als mistics és de suprema importancia ja que €és percebuda com un

* G. Scholem Major trends, pags. 25-28. Devarim be-Go [Explicacions i implicacions] Tel Aviv (1975) Am
Oved, pagines 226-229. Vegeu també Joseph Dan: Early Kabbalah. Pags 9-12. 1. Tishby: Netivei emunah ve
minut, pags. 11-14. Per a una detallada descripcio del concepte de simbol a la cabala vegeu E. Wolfson:
Language, Eros and Being: Kabbalistic Hermeneutics and Poetic Imagination, pags. 26-40.
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a instrument tedrgic, és a dir, pot exercir una influéncia en el Deus Absconditus, en el

procés intern de Déu que ajuda a preservar el cosmos.’

La tercera area esta relacionada amb les fonts tradicionals jueves. El filosof considera
I'agada, o interpretacid rabinica, com a fantasia mancada de base i que per tant impedeix
d'arribar a la veritat. El mistic percep aquesta interpretacio com a part del continu de la

seva experiéncia i, per tant, portadora d'un significat amagat.®

El rol de la pregaria és un element diferenciador entre el filosof 1 el mistic. Per al mistic,
la pregaria és l'instrument per a efectuar els canvis dels quals hem parlat en la segona

area, mentre que el filosof considera la pregaria com a irrellevant.’

Finalment, en la cinquena area de diferenciacio, trobem la qiiestio del mal que, per al
mistic €s una entitat ontologica, mentre que per al filosof 1'arrel d'aquest mal cal buscar-la

en una manca de 1'ésser.®

Misticisme 1 filosofia discrepen en 1'objecte d'estudi. Mentre que per a la mistica, I'objecte

d'estudi ¢és I'experiéncia, per a la filosofia és la connexidé entre conceptes i veu

* G. Scholem Major trends, pags. 28-30.

° G. Scholem: Major trends, 30-32.

" G. Scholem Major trends, 33-34. G. Scholem, On the Mystical shape of the Godhead. New York (1981)
Schoken. Pags.162-180. E. Gottlieb: Studies in Kabbalah literature [en hebreu] Tel Aviv (1976). Tel Aviv
University. Pags. 38-55.

* G. Scholem: Major trends, 34-37. G. Scholem: On the Mystical shape of the Godhead. New York (1981)
Schoken. Pags. 56-87. 1. Tishby: The Wisdom of the Zohar, 449-458.
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l'experiéncia com a subjectiva. Per tant, filosofia i mistica no només son dos metodes
diferents sin6 que a més condueixen a dues veritats diferents. La filosofia busca una
conclusié. La mistica busca I'experiéncia, 1 si bé aquesta pot portar a una conclusio, el

resultat de la mistica no és quelcom que hom sapiga, sin6 que hom sent.

En el judaisme medieval aquesta experiencia de la divinitat troba la seva expressié en dos
tipus diferenciats de misticisme. Eliot Wolfson, en el seu llibre Through a speculum that
shines (1994), distingeix dos tipus de misticisme. En primer lloc, el que anomena

cognitiu o revelatori, 1 el segon, apofatic, o altrament conegut com a teologia negativa.

En el primer cas, Déu €s percebut en parametres de I'experiencia humana dels sentits a
través de la imaginacid, que és concebuda com a superior al raonament perque és
I'element divi de I'anima, que permet a la persona poder accedir al mon incorpori a traveés

d'un procés de comprensi6 que ultrapassa la rad i els sentits.

El segon tipus de misticisme rebutja qualsevol imatge de Déu per inadequada. L'inica via
possible per a descriure Déu és l'anomenada via de la teologia negativa. En aquesta
teologia qualsevol referéncia o descripcid en positiu de Déu només és acceptable com a

instrument pedagogic.

19



El pare de la teologia negativa és Ploti, que la desenvolupa en les Ennéades.’

Posteriorment, aquesta teologia va ser adoptada pel neoplatonisme i va entrar en el
judaisme de la ma de pensadors com Isaac Israeli, Ibn Gabirol, ibn Paquda i Maimonides,

1 potser, de forma menor, en les obres de Moises ibn Ezra, Abraham ibn Ezra i Bar Hiya.

Com veurem en el capitol segon, en parlar de la tasca traductora dels Tibbonides, la
comunitat jueva provencal comencga a obrir-se no tan sols a un pensament neoplatonic
ben establert, sind també a I'aparicié d'un moviment incipient, que rep la inspiracio del
opus magnum de Maimonides, La guia dels perplexos."” En paral-lel, la mistica del
moment emfasitza en els elements platonics continguts en els textos medievals, jutjant el
nou corrent de l'aristotelisme com a sospitds. La cabala neix com a moviment alternatiu
que fa propis conceptes, imatges i mitologia de caracter neoplatonica. Aquests primers
cabalistes varen adoptar posicions que Maimonides rebutjava, mentre que alhora
interpretaven la Guia de manera que donés credibilitat al seu punt de vista, tot combatent-
la. Rabi Jacob ben Seset, un cabalista catala, escrigué:
En contemplar Déu la Tora," va veure les esséncies (havvayof) en si
mateix, perque les esséncies estan en la saviesa i va entendre que poden
revelar-se. Aquesta ¢€s la tradicid que he rebut de rabi Isaac, el fill de rabi
Abraham de beneida memoria.'” Aquesta també era l'opinio de

Maimonides, I'autor del llibre del coneixement, que diu que Déu, en tenir
consciéncia de si mateix, va tenir consciéncia de totes les criatures.'® Tot i

° Ennéades 5.5.6-11-17.

1% Edici6 en catala disponible gracies a la brillant traducci6 a cura d'Eduard Feliu: Maimonides De la Guia
dels perplexos i altres escrits a la Col-leccid de textos filosofics nim. 41, Editorial Laia, Barcelona 1986.

' Referéncia al text del Midras rabba I, 2 que diu que Déu va utilitzar la Tora com a planol per a crear el
moén. Aquest ensenyament pressuposa la pre-existéncia de la Tora i la seva eternitat.

2 Vegeu G. Scholem Origens. Pag. 248.

1 Vegeu l'obra de Maimonides, Misné Torah, Llibre dels Fonaments de la Tora II, 10.
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aixi, el rabi [Maimonides] esta sorpres, segons explica a la seva Guia Il 6,
perque els nostres savis havien afirmat que Déu no opera fins que no ha
contemplat la seva cort / seguici i cita 1'opinié de Platdé segons la qual,
Déu, beneit sigui, contempla el mon intel-lectual i fa que es produeixi
l'emanacio a partir de la qual es crea la realitat.'
El nostre autor contraposa dos punts de vista discordants del pensament de Maimonides
segons el qual, en el Misneh Torah Maimonides recolza la idea d'una divinitat que conté
en si mateixa totes les formes existents i n'és conscient a través de la propia consciéncia,"

pero a la seva Guia dels perplexos s'oposa a la interpretacio oferta pel midraix que Déu

va crear el mon mitjangant la contemplacié de la Tora com a planol per a la realitat.

Per als cabalistes, en canvi, aquests dos punts de vista son coherents. Per aixo el nostre
autor es mostra sorpres per la manca de consisténcia de Maimonides que manté punts de
vista contradictoris. Com que rabi Jacob ben Seset cita primer l'ensenyament rebut de
rabi Isaac, aquesta ha de ser la veritat, i per tant la critica de Maimonides queda rebutjada

en favor del punt de vista platonic.

La qiiestio sobre els atributs divins no és una disputa que quedés reduida al mon dels
filosofs jueus 1 musulmans. En la literatura rabinica existeix la idea que Déu té una série

d'atributs que, segons el text d'Exode 34,6-7, son anomenats els tretze atributs, o middot.'®

" Sefer ha-Emund ve ha-bitahon, capitol 18. Editat per C. B. Chavel a Kitvei ha-Ramban. Mossad ha Rav
Kook, (Jerusalem 1964) Vol II. Pag. 409.

" Aquesta idea prové del filosof Themistius. Vegeu l'article de S. Pines «Some Distinctive Metaphysical
conceptions in Themistius' commentary on Book Lambda and their place in the History of Philosophy» a
Aristoteles Werk un Wirkung: Paul Moraux Gewidmet, editat per J. Wiesner. Editorial De Gruyter (Berlin
1987). Pags. 177-204. En especial les pagines 196 a 200.

' Talmud de Babilonia, tractat Ros ha-Sanah 17b.

21



El terme middah significa literalment «mesura» 1 d'aqui «regle» com en regla
d'interpretacio, regla de conducta etc. Per tant, el text biblic deixava oberta la porta a
interpretar aquestes middot bé com una serie d'atributs reals, bé com una manera de

descriure la interaccio entre Déu i les seves criatures.'’

En el judaisme, aquesta polémica va tenir lloc entre els rabanites i els caraites, que varen
polemitzar amb la literatura midraixica 1 la literatura esotérica de les Hekalot i la
Merkavah — a causa de les representacions antropomorfiques i antropopatiques de
Déu. En aquest sentit, Sa‘adia Gaon, defensor del rabanisme, defensa la racionalitat del
judaisme tot fent una analisi filosofica de les creences del judaisme rabinic tal i com
tindrem oportunitat de veure més endavant en el capitol tercer, quan farem una breu

presentacio sobre el seu comentari al SY.

L'aparicié de la cabala a la Provenca, doncs, és el resultat de diversos elements en el
temps, tal com expliquem amb més detall en el proper capitol segiient. Breument, dues
grans tendéncies de pensament coincideixen en aquest espai geografic, quan una
comunitat lligada a 1'estudi tradicional de les fonts jueves i que esta experimentant una
etapa de benestar amb una activitat cultural puixant, esdevé receptora de la cultura dels

exiliats jueus andalusis.

""Un dels defensors més clars d'aquesta posici6 final el trobem en la figura de Maimonides, Moreh
nebukim 1,54.
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Anteriorment, en aquesta introduccié ens hem plantejat la relacid entre la filosofia i la
mistica 1 hem proposat un model de lectura del pensament mistic d'aquest temps. Aquesta
postura la resumeix Maimonides quan parla del Ma‘asé beresit i el Ma‘asé merkavah,
identificant el primer terme amb les ciéncies fisiques, i el segon amb la metafisica, de
manera que estableix una relacié entre les veritats de la filosofia i els secrets de la

revelacid divina, fent-los accessibles a la ment humana.

Per al cabalista els misteris de Déu, l'univers i la Tora només poden ser coneguts a través
de la llengua hebrea que no és considerada un producte huma sind un mitja a través del

qual el mon va ser creat.

L'arribada dels jueus andalusins obre les ments de la societat jueva i també cristiana a una

nova forma de pensament anomenat neoplatonisme. Definir aquest ric i complex corrent

de pensament requeriria tot un capitol, perd aixo s'escapa dels nostres objectius. Una breu

descripci6 ajudara els nostres proposits.

El neoplatonisme és un monisme amb les segiients caracteristiques:

1-. La realitat primera cal trobar-la en un ésser existent anomenat U o Bé, que

transcendeix tot ésser, canvi, coneixement i1 descripcio.
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2-. Accepta l'existéncia d'altres éssers a part de 1'U, perdo només en tant que la seva realitat

sigui coherent amb 1'U, i en una situacio inferior.

3-. Reconeix dues maneres de causalitat:

3.1 L'emanaci6 dels efectes a partir de la perfeccio de 1'U 1 que genera una existeéncia
imperfecta, les anomenades hipostasis.

3.2 El retorn dels efectes imperfectes cap a la perfeccié de I'U, que comenga amb la

contemplacio i acaba amb la uni6 mistica, o Devekut, amb 1'U.

El moviment anomenat hassidisme asquenazita, que apareix a les terres del Rin durant el
segle xu durant les matances de jueus arran de la primera croada, influeix en el llenguatge
mistic provengal. La principal obra d'aquest moviment és I'anomenat Sefer hassidim,
escrit per rabi Juda el Pietos (Speyer, 1140 — Regensburg, Febrer 22, 1217 .) Va ser aquest
autor qui va introduir el pensament teosofic en el judaisme del centre d'Europa, tot i que

no tenia preparacio filosofica.

En el seu pensament, estableix una diferéncia entre dos aspectes de la divinitat: d'una
banda, 1'ésser divi en si mateix, ezem, 1 de la l'altra, la gloria de Déu o kavod. L'Ezem,
també anomenat kedusah, viu a l'est 1 és invisible als ulls dels angels i de les persones i,

per tant, escapa a qualsevol forma de coneixement o descripcid
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En canvi, quan la divinitat es revela als angels 1 als homes, ho fa a través del seu segon
aspecte, la Gloria o majestat divina, que resideix a l'est i que ha estat creada a partir del
foc. Seguint la imatge reial, la Gloria divina seu en un tron que esta cobert en tres

direccions, perd obert cap a l'oest per tal de permetre I'influx de /’ezem, o Esser divi.

Aquests dos corrents tenen en comu el fet de creure impossible qualsevol descripcio de la
realitat ultima. En aquest sentit, el llenguatge és un instrument limitat ja que opera en els
marges d'unes estructures 1 la seva aplicacié és limitada respecte d'aquelles entitats que

queden fora de les estructures lingliistiques normals.

Igualment dos corrents distints varen desenvolupar una teoria lingliistica segons la qual
l'alfabet hebreu, llenguatge divi per excel-léncia, t¢ una importancia mistica per al
devekut o la unié mistica, objectiu de la vida religiosa. El cami cap a aquest objectiu
passa a través del coneixement del sem ha-meforas, el nom inefable de Déu, i de les seves
permutacions presents en la Tora revelada. Aquesta Tora, a la qual ens hem referit

anteriorment, hauria estat el planol que Déu hauria utilitzat en el moment de la creacio.

Maimonides 1 la cabala coincideixen a assenyalar que 1'esséncia de Déu esta per damunt
de tot coneixement. Aquesta impossibilitat d'arribar a conceptualitzar la divinitat esta
representada pel concepte 'Eyn sof, ‘sense limit, infinit'. Tot el que existeix ha estat

engendrat a partir de 1"Eyn sof en un procés d"asilut o emanacio, a través del qual
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haurien emanat les entitats espirituals divines, equivalents als intel-lectes separats o
poténcies de la filosofia aristotelica i que la cabala anomena sefirot. Tot alld que existeix
ha emanat de 1"Eyn sof amb els poders de la Divinitat, les sefirot, i no amb entitats

alienes a la divinitat com proposa la filosofia d'Aristotil.

Les sefirot son deu que estan relacionades de manera constant i dinamica i es
comuniquen a través de vint-i-dues vies, corresponents a les vint-i-dues lletres de
l'alfabet. Les lletres estan associades a la llum divina (sapir) i revelen les caracteristiques
de Déu (lesaper). D'aquesta manera, mentre 1?Eyn sof és el Deus Absconditus, les sefirot

equivalen al Deus Revelatus.

La funci6 de les sefirot en el pensament cabalistic esta subjecte a evolucid. Si bé en un
principi, se les considera com a instruments de l'activitat divina (kelim), concepcid que
podem considerar com una de les principals del pensament cabalistic catala;
posteriorment, en el desenvolupament de la cabala a Castella, que cristal-litzara en el
Zohar, les sefirot son percebudes com a esséncies de Déu, de manera que tot aquest

pensament s'orienta cap a una concepcid mitico-mistica.

Cada acte religios (misvah) esta lligat a una sefira particular. Quan la persona acompleix
una misvah amb la intenci6 correcta (kavanah), aquesta persona queda santificada i aixo

facilita la uni6 amb Déu.
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La Tora és una revelacio simbolica de la vida interior de la divinitat. En altres paraules, €s
la part exterior i visible de Déu 1 pertany al mén, mentre que la part interna de Déu roman

amagada i desconeguda en un procés infinit.

El procés d'emanaci6 es presenta com a pas de la unicitat i singularitat a la pluralitat.
Segons el pensament cabalistic, el fet que multiples sefirot emanin de 17Eyn sof no afecta
la seva unitat. En aquest cas, cal advertir al lector que el concepte emanaci6 no ha de ser
interpretat amb referéncia a la discussido medieval sobre si el mon va ser creat ex nihilo o
no, o sobre si la seva existéncia ¢és finita o no. El procés d'emanacio vol assenyalar, en
primer lloc, que tot el que existeix forma part d'una gran xarxa o cadena on existeix una
jerarquia, 1 que aquesta xarxa emana directament de la font divina. Si bé, segons aquest
principi, tot esta relacionat entre si, hi ha una proporcid inversa entre la distancia que

separa un ésser de la seva font divina i la posici6 d'aquest €sser en l'escala ontologica.
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CAPITOL PRIMER

CONTEXT HISTORIC

Durant molts d'anys el centre jueu de Girona va portar el nom d'Isaac el Cec i és que el
nom d'aquest rabi va estar associat durant molts d'anys amb la nostra ciutat. Tot i que no
tenim dades que demostrin el fet que rabi Isaac visqués o que tant sol visités la ciutat, la
seva influéncia es va fer notar, ja que va ser el creador d'un cercle d'estudiants 1 seguidors

del seu pensament, i va crear escola, anomenada el cercle cabalistic de Girona.

El treball que presento aqui és la traduccié del comentari que va escriure rabi Isaac el
Piet6s, altrament anomenat el Cec, d'un obscur i1 recondit llibret anomenat Llibre de la
Creacio, en hebreu Sefer yesirah (SY). El comentari de rabi Isaac no només va
aconseguir popularitzar el SI, col-locant-lo entre la llista de llibres principals de la
tradicid jueva, sind que posa de relleu el seu geni intel-lectual. L'iniciador dels estudis
cabalistics, Gershom Scholem, va veure en el pensament rabi Isaac i, en especial, en el
seu comentari al SY, l'inici del pensament cabalistic que culmina dos segles més tard amb

el Sefer ha-Zohar.
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PER QuE PROVENCA?

Per entendre la importancia de la seva obra cal, doncs, comengar pel principi i preguntar-
nos qui fou rabi Isaac. La resposta pot frustrar-nos perqué sén poques les coses que
sabem de la seva vida. Rabi [saac no ens deixa gaires dades personals en els seus escrits.
La principal font d'informaci6 és la carta que va escriure als caps de la comunitat de

Girona encomanant-los el seu nebot.'®

Rabi Isaac va néixer a Provenga en un context historic i familiar peculiar que, sense cap

mena de dubte, va exercir una gran influéncia en el seu desenvolupament.

En aquell temps, el Rosselld, el Llenguadoc, i la Provenga eren considerats per la
comunitat jueva com una sola entitat cultural, perd amb el temps aquest espai geografic
va ser reclamat per tres forces politiques. La corona d'Aragd, des del sud, mantindra un
domini sobre el Rosselld de manera constant durant l'edat mitjana. La Provenca i el
Llenguadoc seran territoris d'influéncia, primer de la corona aragonesa i després de la

francesa.

La presencia jueva al sud de la Franga actual esta testimoniada des del periode de

dominaci6 romana. Durant els primers segles de la nostra era, Provenca és un territori

" El text ha estat publicat per Gershom Scholem a «Tefudah hadagah le-toledot re?it ha-kabalah,» publicat
a la revista Sefer Bialik, Tel Aviv (1934): 141-164.
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inarticulat, gairebé mut. Ens han arribat documents i tradicions sobre l'establiment de
I'académia a Narbona 1 tenim noticies aillades sobre alguns personatges, pero no tenim
monuments literaris. Es un periode d'oralitat, en qué l'estudi es fa per l'oida, i no

mitjancant la comunicaci6 escrita.

L'activitat cultural que s'hi desenvolupa és poca; durant el segle x1 només trobem algunes
figures rabiniques que destaquin en el camp talmadic,” en contrast amb la gran activitat

cultural que es desenvolupa durant el segle xm que permetra assolir altes quotes en tots

1 2

els terrenys: gramatical, interpretacid biblica,” poesia,” halaca,”” homilética” i
apologética.”* La vida cultural de la comunitat jueva provengal pot considera-se jove si la
comparem amb comunitats jueves circumdants, perd aixo no va ser cap impediment per

al seu desenvolupament.

En una mirada rapida cal destacar I'émfasi que rebia el correcte estudi del Talmud. D'una

banda, els savis provencgals segueixen la tendéncia de 1'época de comentar de manera

" Isadore Twesrky: «Aspects of social and cultural history of Provecal Jewry» Journal of World History 11
(1968) 185-207 i Bernahard Blumen kranz «Les premiéres implatations juives en France» Académie des
Inscriptions et belles-letteres, Comptes rendus 11 (1969): 162-174.

* Fran Ephraim Talmage: David Kimhi: The Man and the Commentaries. Harvard University Press 1975.

*! Entre els poetes podem citar: Isaac ha-Gorni i Abraham de Béziers.

2 Vegeu Isadore Twersky: Rabad of Posquieres: a Twelfth Century Talmudist. JPS 1962; Haym
Soloveitchick: «The Rabad of Posquieres: A Pragmatic Essay» Studies in History of Jewish Society in the
Middle Ages and in the Modern Period Presented to Professor Jacob Katz on his Seventy-Fifth Birthday,
Ed. I. Etkes i Y. Salmon. Magnes Press 1980: 7-37; Haym Soloveitchick «History of Halachah —
Methodological Issues: A review Essay of I. Twersky’s Rabad of Posquiéres» Jewish History 5 (1991): 75-
124.

* Israel Bettan: Studies in Jewish Preaching: Middle Ages. Hebrew Union College Press 1939: 49-88; Marc
Saperstein: Jewish Preaching 1200-1800. An Anthology. Yale University Press 1989, 111-136.

* Daniel Lasker: Jewish Philosophical Polemics against Christianity in the Middle Ages. Oxford Littman
Library of Jewish Civilization, 2007.
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critica les halakot 1 1'obra de Maimonides Misneh Torah, 'estudi independent del Talmud
1 la creaci6 de codis legals. A mesura que el cabal de literatura filosofica posterior a

Maimonides creix, també ho fa el dialeg entre filosofs.

D'altra banda, els savis provengals posaven en dubte abandonar 1'estudi convencional del
Talmud i dels codis, als que cal dedicar-se durant hores, en favor de versions de codis
abreujades 1 facils d'ts com el Misneh Torah de Maimonides. La comunitat jueva
provencal estava immersa en l'estudi tradicional i es dedicaven gairebé en exclusiva al
desenvolupament d'aquest. A diferéncia dels seus veins del sud, el curriculum educatiu no

incloia res respecte a ciéncies o a literatura secular.

Aquesta puixant activitat literaria i cultural té les seves arrels en les circumstancies
economiques 1 politiques de 1'eépoca. Gracies a la seva localitzacié geografica, les
comunitats de Provenca estaven en disposicid de beneficiar-se de les croades que tenien

lloc al nord i de la conquesta d'Al-Andalus al sud durant els segles x 1 xi.

Immerses encara en un mon feudal amb autoritats descentralitzades i per tant mancades

de la forca creixent de les cases reials i de les corts eclesiastiques, les diferents poblacions

provengals varen poder dedicar-se lliurement al comerg a la Mediterrania.
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Les importants victories del casal de Barcelona van obrir les fronteres amb els territoris
de la Corona Aragonesa, promovent el lliure intercanvi d'idees. Erudits de Provenca
baixaren a Barcelona per a estudiar i, al seu retorn, enriquiren amb noves idees les seves
comunitat d'origen. Abraham Isaac de Narbona (1110?-1179) n'és un bon exemple.
Nascut a la Provenga va estudiar amb els savis de Barcelona. A la seva tornada a
Provenga va ser nomenat cap del tribunal rabinic de Narbona. Durant aquest temps
compondre nombrosos comentaris al Talmud que només ens han arribat per les cites que
en fan Nahmanides 1 Adret. També és l'autor del codi juridic Sefer ha-eSkol, que
esdevindra la base per als dos colossals codis ‘arba’ turim (segle xiv) i Sulhan ‘aruk

(segle xvi).

Al mateix temps, erudits d'Al-Andalus visitaven les terres provencals i hi escrivien obres
sobre gramatica, matematica, astronomia i astrologia. Aixi sabem que Abraham bar Hiya
(mort vers el 1136) va ser contractat per un mecenes jueu provencal per a escriure una
obra cientifica 1 religiosa. Va ser a la Provenga on Moises Ibn Giqatilla (s. XI) va traduir
les obres gramaticals de Judah Hayyuj per a lectors de llengua hebrea. En aquest mateix
camp, Abraham Ibn Ezra va traduir i compilar obres de caracter gramatical, exegetica,

cientific 1 filosofic.
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Les onades invasores, primer dels almoravits vers el 1080 1 despres dels almohades del
1140, varen provocar un daltabaix en la societat andalusi i marcaren la fi d'una etapa:

molts jueus van haver de fugir d'Al-andalus.”

Les vies de fugida varen ser dues. Una primera va ser el sud: els jueus s'instal-laren en
arees geografiques d'ambit cultural musulma. Aixi, veiem importants figures com el
mateix Maimonides que s'estableix primer a Fes i posteriorment a Al-fustat, el barri vell
del Caire (Egipte). La segona ruta va ser el nord, en arees de cultura cristiana, pero
evitant les contrades amb frontera amb Al-Andalus, perqué aquests territoris encara no
podien oferir prou solidesa i pau per a uns exiliats provinents de les corts i de les
cancelleries de Cordova, Granada i altres centres de coneixement. Aquesta és la rad per la
qual l'onada d'immigrants va passar de llarg per les terres catalanes i varen decidir
assentar-se a la terra d'Oc, Provenca, ja que semblava oferir-los I'estabilitat que estaven

buscant.

Soén diverses les fonts que descriuen la comunitat jueva provengal com una comunitat
centrada principalment en I'estudi talmudic i ignorant de les «ciéncies profanes». Benjami
de Tudela, en la narraci6 del seu viatge, descriu aixi la comunitat provencal:

Donen recolzament i ensenyament a estudiants que vénen de terres llunyanes per
a estudiar Tora. Els donen menjar i roba a costa de la comunitat durant tota la
seva estada a l'académia. Son una gent molt observant acostumada a dur a terme

*Bernard Septimus: Hispano-Jewish Culture in transition: the career and controversies of Ramah. Harvard
Univeristy Press 1982, 1-2.
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actes meritoris i sempre predisposats a ajudar els seus germans, tant els propers

com els llunyans... Hi ha una comunitat santa que estudia Tora de dia i de nit.*
Josep Kimhi també ens ofereix la seva perspectiva sobre la comunitat jueva provencal en
un dialeg imaginari entre un jueu i un cristia on el primer presenta una comunitat fidel a
les seves tradicions: «Els jueus observen el Dissabte i les festivats escrupolosament... No
hem oblidat la nostra llei sagrada ja que, fins i tot les dones coneixen els manaments

lleus i estan familiaritzades amb els detalls de les instruccions rabiniques».”’

Abraham bar Hiya a la seva introduccio a l'obra Yesodey ha-Emunah u Migdal ha-
tebunah® condemna la indiferéncia i la ignorancia dels rabins provencgals respecte
d'aspectes practics d'algebra i geometria, i es queixa de la manca de llibres en hebreu
sobre aquesta tematica tot animant-los a obtenir aquests llibres, ja sigui en llengua

original o en traduccid.

Judah Ibn Tibbon s'expressa en termes similars en el seu testament adrecat al seu fill
Samuel, explicant que en aquesta nova terra tot el focus d'atencid esta dirigit a la cultura
rabinica:

Hi havia entre ells, savis amb un gran coneixement de Tora i Talmud, pero no

estudiaven altres ciéncies perque el seu estudi de la Tora era el seu Unic objectiu i
perqueé no hi havia a l'abast Ilibres sobre altres ciéncies en aquesta regio...”

* The Itinerary of Bejamin of Tudela. Editat i traduit per M.N. Adler. Londres 1907, pags. 3-4.

*7 J. Binsenstein: Ozar ha wikkuhim. New York 1928, Pags. 66-67.

* Jose Maria Millas Vallicrosa: La obra enciclopédica Yesode ha-tevuna u migdal ha-emund de Abraham
bar Hiya ha Bargeloni. CSIC 1952, 23-38.

* Introduccié a la traduccié feta per Ibn Tibbon de l'obra de Ibn Paquda «Els deures dels cors» ed. A.
Zifroni (Jerusalem 1928, pag. 2). En el seu testament adrecat al seu fill Samuel, esmenta la manca de tutors
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L'arribada d'aquesta onada d'immigrants provinent del sud va produir una profunda
transformacio en la cultura jueva local. Aquests exiliats varen assentar-se de bon grat en
ciutats com Posquicres. Duien amb ells els coneixements que havien cultivat al sud.
Ciutats que comencaven a florir com a centres urbans varen esdevenir també centres de

coneixement i de cultura per als jueus.

Aix0 va coincidir amb el fet que ciutats com Montpeller o els ports de Provenca
esdevingueren centres de comer¢ amb Bizanci i, per tant, port d'entrada també per a
coneixements del mon hel-lénic, que les esglésies orientals havien conservat
principalment en llengua grega. La ciéncia, astrologia, dret i filosofia varen trobar un

terreny fértil a Provenca, lluny de batalles i de pors a represalies.

El resultat va ser la creaci6é d'una nova forma d'estudi allunyada de la cultura andalusina
on havia nascut i s'havia desenvolupat. Les qliestions, les categories i les formes de
discussio que varen generar-se en un rerefons andalusi passaren per un procés d'adaptacio

a una comunitat centrada en la cultura rabinica.

La societat provengal va acollir i fer seus tots aquests nous coneixements que arrelaren

tant en les organitzacions eclesiastiques com en els centres de coneixement i cultura de

en estudis seculars veient-se obligat a fer-ne portar un amb un gran cost economic. I. Abrahams, Hebrew
Ethical Wills. 1948. 57.
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I'época. Montpeller, per exemple, va ser seu d'una important escola de medicina durant

aquest periode.

La comunitat jueva provencal no era aliena a totes aquestes noves tendéncies en el mon
de les idees. Les dues principals rutes, la que provenia del sud des d'Al-andalus i la que
venia per mar, varen beneficiar la comunitat jueva hi aportaren nova energia. Les noves
idees despertaren un gran intercs en la comunitat receptora, que engega tota una demanda
creixent de traduccions d'obres filosofiques i cientifiques de 'arab a I'hebreu. La primera
conseqiiéncia €s l'aparicid de tot un corrent de traductors i de traduccions en aquesta

periode.

Entre tots ells indiscutiblement destaca la familia dels Tibbonides. Juda ibn Tibbon era un
intel-lectual jueu establert a Granada i proper a la cort que va veure's obligat a deixar-ho
tot davant de 1'onada almohade per a instal-lar-se a Provenga. Aquesta familia va donar

tres generacions de traductors: Juda amb el seu fill Samuel i el seu nét Moisés.*

Families com els Tibbonides, Kimhi i1 al-Harizi varen trobar una nova llar on establir-se
en ciutats com Montpeller, Lunel, Posquiéres i altres. Amb ells portaren els
coneixements de la cultura judeoarabiga la llavor de la qual va florir en terres provencals

durant els segiients 150 anys aproximadament, entre 1150 1 1300.

* James T. Robinson «The Ibn Tibbon Family: A Dinasty of Translators in Medieval «Provence»,» Be ‘erot
Yitzhak: Studies in Jewish History and Thought in Memory of Isadore Twersky. Harvard University Press
2005, 193-224.
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La primera exposicié del judaisme provencal a aquest nou coneixement va ser de tipus
gramatical. Segons ens consta, gracies a l'enciclopedica tasca duta a terme per Moritz
Steinscheinder, Die Hebriische Ubersetzungen des Mittelalters und die Juden als
Dolmetscher publicada el 1893 1 encarregada per la Comissi6 de Biblioteques
Alemanyes, Juda ibn Tibbon a la seva arribada a Provenca va traduir tres obres cabdals
per a la gramatica de la llengua hebrea: el llibre de la vocalitzacio, el llibre del verb débil

i el llibre del verb reduplicat. Totes tres, obres del gramatic Juda Hayyu;.

En una segona fase comencen a ser traduides les obres de Sa‘adia Gaon, Ibn Paquda, Ibn
Gabirol, Judah ha-Levi i Maimonides, posteriorment passaren a la traduccid d'obres de

tradicid filosofica arab.

Tot aquest esfor¢ de traduccid no té sentit si no tenim en compte que els emigrants jueus
andalusins eren conscients del canvi que els centres culturals estaven experimentant. El
dinamisme cultural s’havia desplagat al nord: del territori musulma als territoris
cristians.”  Eren conscients, per tant, que calia fer tot aquest esfor¢ si volien que

I'heréncia jueva andalusina no es perdés.

Pero aquest esforg aillat, tampoc no hauria reeixit si no hagués comptat amb el suport de

la comunitat jueva provencal i la seva gran set de coneixement, actitud molt admirable si

* Samuel ibn Tibbon, Ma'amar Ikkavii ha-Maim. Publicat per Mordecai Loeb Bisliches, 1837. 173-175.
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tenim en compte les radicals diferéncies culturals que existien entre les categories i les

qiiestions de la tradicio cultural grecoarabiga i la cultura rabinica de I'Europa del segle xi.

RELACIO AMB CATALUNYA

Tant el territori de la Proven¢a medieval com la vida del nostre autor, rabi Isaac el Pietos,
estan lligats intimament al nostre pais. Historicament la vida de rabi Isaac transcorre en
un periode d'influéncia politica de la Corona Aragonesa en aquelles terres. Des de la
segona meitat del segle xu fins a la primera meitat del segle xm, el Rossello, el
Llenguadoc i la Provenga estan lligats politicament a la Corona Aragonesa, pero a partir
de la primera meitat del segle xu, la influéncia francesa es fara cada cop més forta. Les

relacions amb el regne de Mallorca també seran significatives.

Aquesta situacid politica té una traduccio clara en les relacions entre les comunitat jueves
catalana i1 provengal. Durant el primer periode d'unid politica no hi ha barreres culturals
significatives entre ambdues comunitats, de manera que hi ha un flux d'idees que

transcorre del sud cap al nord.

Una de les primeres produccions culturals del judaisme provengal medieval és el Sefer

ha-Eskol d'Abraham Isaac de Narbona (1110? - 1179) que és una recensié del Sefer ha-

Ittim escrit per Judah ben Barzilay de Barcelona. Pero també veiem el flux contrari, com
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ho representa l'encarrec fet per Seet ben Isaac Benbeniste de Barcelona ( ? - 1209) a

Isaac ben Abba Mari de Marsella ( ? - 1190) de compondre el llibre Ha-"ittur.

A mesura que la influéncia francesa creix sobre els territoris provencals, veiem com les
comunitats catalana i provengal comencen a desenvolupar-se per camins diferents i
creixen les diferéncies entre elles. Durant aquest periode, I'activitat cultural a Catalunya
es veu molt reduida mentre que a la Provenca es troba en el seu apogeu. Es en aquest

moment historic quan la cabala fa la seva aparicio en els cercles provencals.

Contrariament al que podriem pensar la pérdua de control per part de la Corona d'Aragd
del territori provencal no porta a una divergéncia major entre les comunitats sind que
suposa paradoxalment I'estroncament de l'activitat intel-lectual a la Provenga i un retorn
cap al sud. Girona i Barcelona foren els centres receptors de la forca creativa del

judaisme provengal fins als avalots de 1391.

Aquest periode també esta marcat per un profund contacte entre les cultures cristiana i
jueva. El millor exemple d'aquesta relacio el trobem en la col-laboracié entre Jacob
Anatoli,”” cunyat de Samuel ibn Tibbon i Miquel Scot. Ambdds treballaren com a
traductors de l'arab a 1'hebreu i el llati respectivament, sota el patronatge de Frederic II de

Napols.

 Collette Sirat: «Les traducteurs juifs a la cour des rois de Sicile et Naples» Traduction et traducteurs au
Moyen Age: Actes du colloque international du C.N.R.S. Organisé a Paris, Institut de la Recherche et
d'Historie des Textes. C.N.R.S. 1989 169-191; Marc Saperstein «Christians and Christianity in the sermons
of Jacob Anatoli,» Jewish History 6 (1992) 225-242.
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A jutjar pels escrits d'Anatoli, aquesta relacid no es va limitar només a la traduccio sind
que sembla que ambdds personatges devien haver passat estones compartint i discutint les
interpretacions de les seves respectives cultures. En el context medieval trobem altres
casos en que autoritats cristianes recorren als serveis de rabins i savis jueus per dilucidar
el significat de certs passatges biblics, com per exemple I'escola de Sant Victor de Paris.
D'altra banda, Anatoli és un dels pocs autors jueus que donen un cert relleu a la traduccio

de la Vulgata.

Durant la seva relaci6 amb Scot, Anatoli va exposar-se a la critica del judaisme per part
dels cristians, que consideraven el judaisme mancat d'espiritualitat, i que promou una
observanca rutinaria i mecanica. Anatoli accepta aquesta critica i proposa la seva propia
interpretacié de les practiques jueves com a resposta. Per a Anatoli el judaisme i el
cristianisme comparteixen objectius espirituals fonamentals; rebutja, pero, la idea que
només els jueus han estat creats a imatge de Déu. Aquesta visid universalista d'Anatoli no
es restringia al cercle de traductors provencals, sin6 que també havia penetrat els grups de

talmudistes, generalment molt més conservadors.

El resultat d'aixd és que ambdues societats provencals, la cristiana 1 la jueva, eren

mogudes per les mateixes forces —l'arribada d'un flux de coneixement del mén musulma
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1 jueu, i una societat amb un desig per saber, per l'altra— que les conduia en direccions

paral-leles.

En aquest punt cal advertir que paral-lelisme no significa dependéncia. Es a dir, tots dos
grups havien de fer front als mateixos reptes que imposaven les circumstancies
historiques. Per tant, és logic esperar que els discursos intel-lectuals d'ambdues
comunitats, ja siguin escrits o orals, sempre donessin resposta a certes problemes o temes
compartits i, per tant, que guardessin certa similitud sense que aixo signifiqui que ens

trobem davant d'una influéncia del judaisme damunt del cristianisme o viceversa.
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CAPITOL SEGON

L "HOME ...

Desgraciadament no ens han arribat gaires dades sobre la vida de rabi Isaac. Les poques
referéncies que en tenim provenen de la carta que rabi Isaac adreca a Nahmanides i a rabi
Jonas, els liders de la comunitat jueva gironina d'aquell temps. Aquesta carta va ser

trobada i publicada per I'estudios de la cabala, Gershom Scholem.**

Rabi Isaac va néixer en una familia d'erudits i estudiosos. En la carta esmentada es
refereix al seus avantpassats en aquests termes: «Els meus avantpassats eren nobles de la
terra 1 disseminadors de la Tora entre molts». De fet, el seu pare va ser el famos rabi
Abraham ben David de Posquieres (11257 - 1198?) cap de les académies talmudiques de
Montpeller i Posquiéres, i el seu avi va ser Abraham ben Isaac, de qui ja hem parlat
anteriorment en el marc de les relacions entre les comunitats de Catalunya i Provenga. De

la seva mare només en sabem el nom, Sara.

La biografia de rabi Abraham ben David de Posquicres ens és coneguda gracies a l'obra
del Prof. 1. Twersky. Segons aquest autor, rabi Abraham ben David de Posquiéres va tenir
com a mestres, a part del seu propi pare, que ocupava el lloc de jutge suprem de la cort

rabinica de Narbona, a Rambi de Narbona i a rabi Meshulam ben Jacob de Lunel.

* G. Scholem, «Tefudah hadagah le-toledot resit ha-kabalah,» Sefer Bialik (1934): 141-164.
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Gracies a una noticia que ens dona Moises ben Juda, sabem que rabi Abraham ben David
de Posquicres després d'uns quants anys com a cap de l'académia talmudica de

Montpeller, esdevingué el cap de 1'académia rabinica de Nimes.

Finalment rabi Abraham decidi que el millor que podia fer era buscar un lloc tranquil 1
apartat on poder construir una academia on pogués reunir les millors ments i els
estudiants més brillants del seu temps. El lloc triat va ser Posquiéres, avui Valverd, una
petita localitat rural situada a uns cinc quilometres a l'est de la ciutat de Lunel, important

centre comercial de 1'época.

El famés viatger Benjami de Tudela visita el lloc i conegué rabi Abraham. Es ell qui ens
explica que els estudiants venien dels llocs més remots atrets pel renom de rabi
Abraham.* Benjami de Tudela ens presenta un rabi Abraham patrd del coneixement que,
fent s de la seva fortuna personal, es feia carrec amb generositat de les despeses dels
alumnes menys afavorits alhora que intentava sempre atreure els millors professors al seu
cercle. No és estrany, doncs, que quan rabi Isaac parla dels seus progenitors ho faci amb

orgull 1 es presenti a si mateix com el descendent d'una familia d'erudits.

34 . <7 ’ .
Vegeu citaci6 en el capitol anterior.
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Gershom Scholem creu que rabi Isaac va néixer vers el 1165 1 situa la seva mort potser
poc després de 1235, data en qué escrivi la carta abans esmentada en resposta a una

comunicacio prévia de Nahmanides i rabi Jonas de Girona.*

Sabem per referéncies del propi rabi Isaac en I'esmentada carta que tenia un germa, rabi
David, el qual tenia en alta estima i que va morir durant la vida del nostre autor. El seu
germa tenia un fill, rabi *ASer, qui esdevindra la ma dreta de rabi Isaac i hereu del seu

coneixement™ si tenim en compte les paraules de rabi Isaac en referir-se al seu nebot:

rabi Isaac va donar instruccions al seu nebot de mudar-se a Girona i per a tal efectes va

escriure la carta a la qual ens hem referit.

Posquieres va mostrar-se com un lloc tranquil on poder treballar en pau. Segons I.
Twesrsky, gran part de la produccio literaria de rabi Abraham ben David de Posquieres va
tenir lloc en aquest lloc. Aquesta pau va mantenir-se fins l'any 1172, quan el senyor

feudal local va segrestar Isaac.

Fins a principi del segle xx, només teniem noticia d'aquest esdeveniment gracies a I'obra

La vara de Juda® escrita per Ibn Verga en qué s'esmenta que l'opressor Elzear «va

* Per a una visi6 de la vida de rabi Isaac vegeu Gershom Scholem: Origins of the Kabbalah pags. 248-261.
** Rabi ?Ager ben David es refereix a rabi Isaac com «el meu oncle i mestre ». Vegeu Rabi *A3er ben david:
Obra completa i estudis en el seu pensament escrit per Daniel Abrams. Cherubim Press Los Angeles 1996.
" La vara de Juda, de Tbn Verga, seccions 1461 221.
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segrestar el rabi Abraham fill de rabi David» i en un altre passatge, un any més tard, el

1173 «el senyor feudal va ser agafat pres i exiliat a Carcassona davant del mestre».

El descobriment de 1"inic manuscrit del comentari de rabi Menahem Meiri al tractat Dites
dels pares, I'any 1909, va aportar molta més informacié que permet fer una reconstruccio
dels fets.”® Enmig d'un periode de lluita de poder, el senyor local devia envejar la fortuna
de rabi Abraham ben David i aleshores devia haver fet segrestar el seu fill per a demanar
un rescat. Gracies a la intervencido de Roger II de Carcassona, que tenia una actitud
positiva envers la comunitat jueva, la criatura va ser alliberada. Roger devia haver agafat
llavors rabi Abraham ben David i la seva familia sota la seva salvaguarda 1 els devia
haver fet traslladar a Carcassona on devien haver passat uns anys, segons ens informa
rabi Menahem Meiri. Rabi Abraham no va tornar a Posquiéres fins al final de la seva

vida.

El jove Isaac va créixer sota l'atenta mirada i guia del seu pare, que participava en el
cercle de rabi MeSulam,* un savi talmudista que fou el patr6 de la traduccié d'obres de
caire filosofic 1 etic de 1'arab a I'hebreu. Juda ibn Tibbon i1 Josef Kimhi tenien la voluntat

de conservar la cultura judeoandalusina. El canvi decisiu va venir de la ma de rabi

* Vegeu 1. Twesrky: Rabad of Posquieres: a Twelfth centiry talmudist. JPS Philadelphia 1980, pags. 36-37.

* The Itinerary of Bejamin of Tudela. Editat i traduit per M.N. Adler. Londres 1907, pags. 3-4. «Des de
Montpeller hi ha quatre parsangs (aproximadament 16 km) fins a Lunel, on hi ha congregacions jueves que
estudien la Tora dia i nit. Aqui és on viu el nostre rabi MeSulam, el gran rabi, i els seus cinc fills que son
molt erudits, cepats i sans: rabi Josep, rabi Isaac, rabi Jacob, rabi Aaron i rabi *ASer que s'ha retirat del
mon. Es dedica als seus llibres dia i nit, dejuna freqiientment i s'absté de menjar carn. Es una gran
coneixedor del Talmud. A Lunel també hi viu el seu cunyat, rabi Moises, el gran rabi... i rabi Juda Ibn
Tibbon de Sefarad, el metge».
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Mesulam ben Jacob de Lune¢l que va posar les seves propietats a disposicid per a crear un
centre de traduccions de I'arab a 'hebreu. Aquest va encoratjar Ibn Tibbon a emprendre
una titanica tasca de traduccions que duraria gairebé 25 anys i que faria accessible tota

aquesta cultura.

Per aquell temps possiblement la poesia d'Ibn Gabirol ja era coneguda. Ens consta per
exemple, el seu Us en la obra de Berehiah ha-Nakdan.* En aquella época també existien
algunes traduccions fragmentaries de passatges de l'obra de Sa‘adia Gaon,
complementades pels comentaris biblics d'Abraham Ibn Ezra. Sabem també que l'any
1161, rabi MeSulam va demanar a Ibn Tibbon que traduis oralment per a un grup de gent
el primer capitol del llibre Els deures dels cors d'Ibn Paquda, tal com ens relata en la
introduccid6 a la seva traduccid. L'interés per aquest capitol 1 no el total de 1'obra rau en el
fet que tracta de la unitat de Déu. Aquesta part introduia un nou vocabulari i conceptes,

mentre que la resta son ensenyaments morals convencionals.

Igualment sabem que Ibn Tibbon primer va discutir amb el fill de rabi MeSulam, *ASer, el
contingut de l'obra de Gabirol Tikkun middot ha-nefesh i que va ser arran d'aixo que el
pare va demanar de poder disposar d'una traduccid.*' De fet, Ibn Tibbon no va acabar mai
de traduir els altres 8 capitols d'Els deures del cors perqué considerava que l'obra de

Gabirol complementava i superava el pensament de Ibn Paquda en aquest sentit.

“ Julius Guttman «Zwei Jungst edirte Schriften de Berachja ha-Nakdan,» MGWT 46 (1902) pag. 545.
“ Vegeu carta dedicatoria escrita com a introduccio de la seva traduccié com apareix a I'edicio de S. Wise
The improvement of the Moral Qualities. Nova York (1992).

46



David Kimhi va saber aprofitar aquesta situacio i va afanyar-se a traduir la resta de 1'obra,
pero la traduccio6 va ser defectuosa a causa del pobre domini que el traductor tenia de la
llengua. La influéncia de rabi Abraham es demostra per exemple en el seu paper quan
anima Juda Ibn Tibbon a fer la traducci6 de 1'obra d'Ibn Paquda, Els deures dels cors.*

quan les critiques a les traduccions de David Kimhi varen comengar a créixer.

Mentrestant, 1'any 1166 Juda ibn Tibbon va enllestir la traduccio del Kuzari de Juda ha-
Levi. D'aquesta ¢poca també data la traduccié d'una obra menor de Gabirol, Mibhar ha
peninim. Una obra curta que havia de ser la base per a un tractat d'ética.” El mateix

David Kimhi també va fer la seva versid de la mateixa obra titulada Shekel ha-kodesh.

Alhora la traduccié d'Alharizi de l'obra de Honein ben Ishak anomenada Musre ha-
filosofim, que fou encarregada per un grup d'erudits de Lunell, i que també gaudia de

molt renom.

Judah ibn Tibbon va trigar 5 anys més a acabar les traduccions de les tres obres de caire
gramatical escrites per Ibn Janna. Finalment varen veure la llum vers el 1171. El 1186,
segons consta en el colofd de la primera edicid, Juda va presentar la traducci6 de I'obra de

Sa‘adia Gaon, Sefer ‘emunot ve de‘ot. Cal recordar que un altre membre del cercle de rabi

2 Vegeu introducci6 del traductor a l'obra versi6 hebrea dels Deures del cors. Ed A. Zifroni pag 2.
# A. Marx «Gabirol's Autorship of he Choice of Pearls» Hebrew Union College Annuary 6 (1927), 438-
448.
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Mesulam, Berehia ha-Nakdan, havia preparat una altra traduccio de la mateixa obra. Rabi
MeSulam també va patrocinar la traduccio de l'obra llatina d'Abelard de Bath

Quaestiones Naturales.

Més tard, Samuel ibn Tibbon va patir una experiéncia similar a la del seu pare. Jonatan
ha-Kohen li va demanar que traduis una seleccié de passatges de 1'obra de Maimonides
Moré nebukim. Després de veure la gran qualitat del pensament de Maimonides, va
demanar-li que en fes la traducci6 completa, que ha esdevingut el text estandard que

utilitzem avui en dia.*

Aquests pero no van ser els nics traductors de 1'época. Per exemple, tenim Abraham ben

Hasday, famos per la traduccié de l'obra EI princep i el monjo,”

ens explica en la
introducci6 a la seva traduccio de 'obra de Isaac Israeli El llibre dels fonaments, que fou
David Kimhi qui li va fer I'encarrec. La seva traduccio té¢ dos objectius: per una banda, tot
complint amb el desig del seu mecenes, donar a con¢ixer la obra; d'altra banda, volia

evitar que el llibre es perdés. De la seva ma també hem rebut la traduccio de l'obra ética

d'Algazali Mozene zedek.

*“ Samuel fa algunes referéncies a aquest episodi en la seva introduccié, pero la narracié completa dels fets
ens ha vingut de la ma de Kalonimos ibn Kalonimos, que ens ho relata a la introducci6 de la seva traduccio
de 'obra arab Cartes dels germans de la puresa. Vegeu edici6 feta per M. Haberman Iggeret ba‘ale hayyim
(Jerusalem 1949) Pag. 1.

* Vegeu l'estudi i traducci6 Calders i Artis, Tessa, El princep i el monjo. Editorial Ausa. Barcelona (1987).
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Hem de suposar, doncs, que durant la seva joventut, rabi Isaac va tenir a I'abast les obres
de rabi Abraham bar Hiyia i d'Ibn Ezra, i les traduccions que els tibbonides varen fer del
Kuzari de rabi Juda ha-Levi, El llibre de les opinions i les creences de Sa‘adia Gaon, aixi
com les traduccions de la Guia dels perplexos realitzades per Samuel ibn Tibbon i
Alkharizi respectivament. També degué estar exposat a les traduccions d'autors arabs,
com algunes de les obres d'Algazali o la versi6 arab, traduida a I'hebreu, de la Teologia

atribuida a Aristotil.

L'actitud del pare de rabi Isaac, rabi Abraham i del seu cercle envers la filosofia secular
podria ser caracteritzada de més o menys oberta i receptiva, amb un esperit critic, pero
cal recordar que aquests només eren els inicis 1 caldra tota una generacidé perqué comenci
a donar fruits. Sera la generacio de rabi Isaac, amb tota una vida dedicada al coneixement
d'aquest material, la que dura a terme la sintesi intel-lectual tot combinant els elements
jueus tradicionals de la literatura midraixica i talmudica amb el llegat filosofic de la

cultura judeoarabiga.

Ja hem dit anteriorment que les noticies sobre el nostre autor soén escasses. A part d'un
parell de dades historiques deixades per escriptors de 1'€poca sobre la seva vida i les obres
que han influit en el seu pensament, ja sigui perque varen ser traduides i estudiades en el
cercle del seu pare o perque rabi Isaac hi fa referéncia directa en el seus escrits, només

queda la qiiesti6 dels epitets relacionats amb el seu nom: el pietos i el Cec.
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Fou rabi Isaac realment cec? Com gairebé tot de la vida del nostre autor també aixo
romandra un misteri i 1"inica possible resposta vindra de la ma de les dades indirectes,
com per exemple referéncies que l'autor fa a si mateix en els seus escrits 1 referéncies

d'aquells qui li eren propers.

En aquest darrer cas podem assenyalar el fet que les citacions que es fan de les seves
obres sempre estan introduides per la formula: /ason he-hasid. El seu nebot, rabi David

ben *ASer, en referir-se al seu oncle diu:* «El meu mestre, el meu oncle, el sant i pietds

rabi Isaac, el fill del Rabh».*’

La ceguesa de rabi Isaac també sembla trobar fonament en les seves propies paraules
perqué com veurem més endavant, durant l'analisi del comentari al SY, l'autor fa un
seguit de referéncies a la llum que serien dificils d'explicar si hagués estat cec de
naixement. Igualment, en la resposta en que explica el significat de la benediccio de la
Amida «Déu de David i constructor de Jerusalem» esmenta haver consultat manuscrits:
«He trobat en un antic llibre de pregaries..». De les seves paraules podem concloure que

rabi Isaac va fer la recerca i va llegir la cita amb els seus propis ulls.*

“ Vegeu Rabi *ASer ben David: Obra completa i estudis en el seu pensament escrit per Daniel Abrams.
Cherubim Press Los Angeles 1996.
“"Es a dir, RaBaD, acrostic emprat per abreujar el nom de rabi Abraham ben David de Posquicres.
* G. Scholem Origins. Pag. 255, nota 119.
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Segons explica G. Scholem, la primera referéncia a la ceguesa de rabi Isaac la trobem en
el comentari Me’irat ‘eynayim escrit per Isaac d'Acre, quan diu: «Els seus ulls mai no
varen veure la llumy». Segons assenyala el propi Scholem, rabi Isaac d'Acre no va arribar
al nostre pais fins al 1305, uns 70 anys després de la mort de rabi Isaac. Per tant, hem de
concloure que mai no va tenir contacte amb el nostre autor 1 que devia haver obtingut tota
la seva informacié per boca de tercers, possiblement amb membres de la segona

generacid d'estudiants.

Sembla doncs assenyat afirmar que el sobrenom amb qué va ser conegut durant la seva
vida adulta i1 pels seus alumnes immediats era «el pietds» Com hem explicat
anteriorment, el pare de rabi Isaac, rabi Abraham i el seu cercle varen encapgalar un
temps de vigoritzacio de la cultura jueva a través de la instauracio d'un sistema educatiu
molt estricte. Segons ens explica Twesrky en la seva obra sobre rabi Abraham, de
Posquiéres, els estudiants havien de complir amb un internament de set anys en una
escola on passaven els dies estudiant 1 pregant i on havien d'aprendre a exercir les virtuts.
Si I'estudiant abandonava els seus estudis era penalitzat amb una forta multa. Sens dubte

criden molt 'atencio les similituds amb el sistema monacal.

Tot al llarg de la seva obra, rabi Isaac demostra uns profunds coneixements tant de la

literatura tradicional jueva com de la produccio intel-lectual del mén judeoandalusi.
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Trobarem abundants referéncies a passatges d'ambdds talmuds, el palestinenc 1 el
babildnic, a passatges dels llibres de pregaries i1 dels poemes litargics, (piyyutim), tant del
setmanal 1 diari (siddur) com del de les grans festes (mahzor). Aixi com de 1'obra poctica

1 filosofica d'Ibn Gabirol i Ha-Levi, i1 dels comentaris biblics d'Ibn Ezra.

En el comentari que ens disposem a examinar veurem el millor de rabi Isaac: la seva
cura i preparacio intel-lectuals, la gran varietat de fonts i arguments que usa, tant des d'un

aspecte literari com amb un esperit critic.

Sense dubte rabi Isaac va ser part integral d'aquest moviment de renovacid, que va
expandir-se 1 que degué incloure l'interés per practiques ascetiques, de meditacio i
pregaria. Es facil imaginar que en aquest marc el desenvolupament de la ideologia i de la

doctrina cabalistica encoratgés a viure una fervorosa observanca religiosa.

LA oBRrA DE rRABI IsaAc

Rabi Isaac no tan sols va ser un erudit sind0 que també va ser un mestre respectat
destacant per damunt de molts altres. Aixo ens ho demostra I'impacte que la seva obra ha
tingut especialment en el mon de la cabala. Es una evidencia ben documentada per la
multitud de citacions, directes o indirectes, de les seves obres i del seu pensament que

trobem en autors de la Provencga, Girona, Barcelona, Burgos i Toledo.
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Una altra prova de la seva influéncia és l'atribucio erronia a ell del Sefer ha-Bahir o
Llibre de l'esplendor. Durant tota I'edat mitjana fins a final del segle xix aquesta obra fou
atribuida a rabi Isaac, pero va ser G. Scholem en Resit hakabbalah qui va determinar que,

tot 1 les similituds en el llenguatge i conceptes, no era obra del nostre autor.

Avui podem afirmar amb certesa que han arribat fins a nosaltres quatre obres escrites per
rabi Isaac. La principal de les quatre és el comentari al Sefer yesirah que ens proposem de

traduir i estudiar en el present treball.

Anteriorment hem fet referéncia a una resposta sobre I'Amida o pregaria de les divuit

benediccions.

L'any 1967, Gabrielle Sed-Rajna va publicar a la revista Revue d'Etudes Juives un article
en qué presentava una pregaria per a la felicitat espiritual.*” G. Scholem va confirmar-ne

l'autenticitat en la seva obra Origens de la Cabala.™

La darrera de les obres escrites per rabi Isaac és un comentari de tipus cabalistic sobre el
primer capitol del llibre de Geénesi i un comentari al Midras Qonen que avui son

facilment accessibles en anglés en la traduccio de Joseph Dan.”!

¥ La pregaria que es troba en un manuscrit de 1484 i és atribuida a rabi Isaac. Revue d'Etudes Juives 126
(1967) pags. 265-267.

0 Pags. 117 1254.

*! Joseph Dan: The early Kabbalah. Paulist Press New Jersey 1986. Pags. 71-86.
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Gran part del pensament de rabi Isaac se centra en el primer capitol del Génesi. L'exegesi
del moment respecte a aquest primer capitol esta marcada per una divisidé entre els
tradicionalistes per un costat, que interpreten el text com una historia literal sobre com el
cel 1 la terra varen ser formats; i per l'altre, els cabalistes que interpreten aquest text com

una teosofia, €s a dir, una revelacié del Déu ocult o *Eyn Sof en terminologia cabalistica.

Per a rabi Isaac el capitol de la creaci6 de Génesi 1 narra un llarg procés de creacid que
arriba a la seva complexitat amb el mon fisic, que ha estat precedit per 1'emanacié de les

sefirot que al seu torn ha donat lloc a I'aparici6é del mon fisic.

Aquest capitol, doncs, conté —segons rabi Isaac— una descripcid de la relacid entre
["’Eyn Sof 0 Deus Absconditus, 1 la geénesi del primer pensament que duu a crear quelcom
fora de 1"Ein Sof. Posteriorment hi ha una serie de graus que porten de la unitat eterna del

Deus Absconditus a les forces espirituals menors que acaben donant lloc a les sefirot.

Cal tenir present que la logica de la cabala dicta que no és suficient el significat que es
despren d'una lectura literal del text biblic, sind que cal fer-ne una lectura simbolica que
reflecteix una veritat mistica. Aquesta veritat mistica ha de tenir el seus origens en els

processos de la divinitat i no en el procés de la creacié del mén material.

54



rabi Isaac intenta resoldre aquest problema amb el comentari a Génesi 1. Més tard,
algunes d'aquestes idees es veuran repetides per deixebles seus que varen escriure'n
breus ressenyes. Dues de les primeres que ens han arribat son obra del seu nebot, rabi

Asher ben David, i de rabi Josep ben Samuel.

D'altra banda, el Midras Qonen és un text dividit en quatre seccions i basat en un
comentari a Proverbis 13,9. La part central d'aquest midraix és una exploracio cosmica de
I'univers que es configura d'una banda com una superposici6 d'elements o mons
concatenats, 1 de I'altra, com una série de cercles concéntrics i que emanen del punt de
partida de la creacio, del lloc on es troba la pedra del fonament i de la qual surt la llum: la
seu del temple de Jerusalem. En aquest context, el midraix introdueix tota una serie

d'explicacions del mon paral-lel al nostre i de la Gehenna i del jardi de I'Eden.

Al voltant d'aquesta cosmogonia / cosmologia basada en el comentari dels dos
hemistiquis de Proverbis 13,9 es configura tota una concepcio del procés divi, que esta
enunciat en el verset, pero alhora roman ocult. En el comentari al primer verset 1'autor
anonim explica com Déu va fer Gs de la Tora (la saviesa) com si fos una mena de reactiu
quimic per a fer-ne sortir la terra. La segona part del verset, en canvi, porta a preguntar-se
per que existeixen unes coses 1 altres no. La resposta és que no hi ha res que no tingui una
rao6 de ser, res no €s casual, fortuit o improvisat. Tot t€ la seva corresponent part celestial

que la guia i la dinamitza, de la mateixa manera que tot té el seu contrari, que garanteix
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I'equilibri del cosmos. El moén doncs esta en un constant equilibri entre energies

paral-leles i antitétiques.

La datacié d'aquesta obra és incerta, tot i que sembla tenir un origen medieval.” Va ser
objecte d'estudi per part dels primers cabalistes, i1 va ser objecte de comentari per part de

rabi Isaac, 1 esta disponible en traducci6 a l'angles en el llibre de J. Dan, Early Kabbalah.

Finalment, perd no menys interessants, son els fragments que ens han arribat sobre una
obra que rabi Isaac va escriure sobre la kavanah, o intencid en la pregaria i formes de

meditacio. Aquests textos han estat estudiats per Scholem.™

Com ja hem afirmat anteriorment la seva obra principal es el comentari al Sefer yesirah
que us presentem aqui en traduccid. G. Scholem el qualifica com 1'obra fonamental que
posara les bases per a la cabala de tipus sefirotic, que arribara al seu maxim exponent
amb el llibre del Zohar. Alhora Scholem presenta dubtes sobre l'autoria material del
llibre. Basant-se en el seglient passatge, Scholem creu que el text que ens ha arribat avui
son notes escrites per un estudiant:

El mestre ensenya que tot esta inscrit en la roda. Aixi com aixo

s'aplica a totes les espécies del mon, també en totes les lletres hi ha

una inscripcio, ja sigui pel bé o ja sigui pel mal.
[linies 256-258]

* Herr, Moshe David. «Midrashim, Smaller». Encyclopaedia Judaica. Ed. Michael Berenbaum and Fred
Skolnik. 2nd ed. Vol. 14. Detroit: Macmillan Reference USA, 2007. 187-190.Encyclopaedia Judaica. Web.
1 Mar. 2010.

* G. Scholem Origens 245-248; 372-373, i nota 24 a pagina 373.
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Scholem interpreta la referéncia al mestre com una referéncia a rabi Isaac. Si Scholem té
rad, llavors, cal preguntar-se que va dur rabi Isaac a posar per escrit el seu comentari
quan ell mateix es mostra en contra de la divulgacié del pensament cabalistic en la seva
carta adrecada als liders de la comunitat de Girona, rabi Jonas i Nahmanides, per por que
les masses no entenguessin el valor d'aquests ensenyaments i en fessin burla tal com

veurem més endavant en la introduccio al capitol IV.

Si és aixi llavors cal que ens preguntem quines varen ser les raons que dugueren aquest
mateix estudiant a desviar-se del seu estil apodictic i no fer més atribucions al Mestre? Si
¢s rabi Isaac qui ens parla aqui, llavors ens trobariem davant d'una relacié establerta
estudiant — mestre que ens podria indicar que el comentari hauria estat una obra de
joventut escrita en un moment en que rabi Isaac no gaudiria encara no era el cap del

cercle.

Abans de continuar amb la descripcid de l'obra crec que cal dedicar unes pagines a la

historia del SY.
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CAPITOL TERCER

EvL SEFER YESIRAH (SY) 1 LA TRANSMISSIO D'AQUEST

Abans d'entrar a explicar el pensament de rabi Isaac el Cec, exposat en el seu comentari
al SY, voldria dedicar unes paraules a explicar el contingut i estructura d'aquest llibret de
poc més de 1.600 paraules, i els quatre comentaris que precediren el comentari de rabi

Isaac i la seva possible influéncia sobre el nostre autor.

La llengua és molt concisa i no conté gaires referéncies a la literatura biblica i rabinica.

Tot 1 aixi, el text ha estat objecte de comentaris des del segle x.

Els origens del SY no sén gens clars. Les primeres mostres d'aquest text daten del segle x,
perd el seu llenguatge és molt proper a l'hebreu de la Misna i a la literatura de la
Merkavah. La critica sembla inclinar-se per una datacio entre el segle vii el segle v, tot i
que per alguns estudiosos com Lazarus Goldsmith,** sembla remuntar-se al primer segle
de la nostra era. En canvi, per al pare dels estudis jueus, Leopold Zunz,* el text devia
haver estat escrit al voltant del segle 1x. Si que hi ha acord en el lloc de redacci6 i en el
perfil del redactor: escrit possiblement Israel, és obra d'un jueu pietds coneixedor dels

corrents mistics 1 gnostics del seu moment.

> L. Goldsmith: Das Buch der Schopfung. Frankfurt 1984.
> L. Zunz: Die Gottesdienlichen Vortage der Juden. Berlin 1892. Pag. 175.
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Com hem vist la datacié de SY és complexa, pero la transmissié del text encara ho ¢€s
més, ja que ens ha arribat a través de quatre families textuals: (1) una breu, (2) una altre
altra llarga, (3) la versié que Sa‘adia Gaon va utilitzar en el seu comentari i (4) la versio
del Gaon de Vilna. Els quatre textos contenen grans diferencies entre si i tres d'aquestes
families estan testimoniades en el segle x. La versié curta conté unes 1.300 paraules,

mentre que la versi6 llarga suma unes 2.500.

Una de les teories proposades per a explicar aquest diversitat textual tan forta és que cada
familia textual representa una escola cabalistica. Es a dir, devia haver existit un text
original comu a les quatre families on cada escola de pensament hi devia haver introduit

notes 1 comentaris.

Segons una altra hipotesi, cada familia textual representaria l'intent de diferents escoles
mistiques per a preservar les seves doctrines. En aquest cas els textos haurien estat en

circulacio i van cristal-litzar al voltant de quatre grans families.*®

El text no incorpora gaires citacions bibliques. Només dos versets estan introduits amb la
corresponent formula: Ezequiel 1,14 1 Salms 104,4. El verset de Cohelet 7,14 esta citat

sense introduccid 1 només es troba en la versid llarga. La resta només son al-lusions a

passatges de Job 26,7, Isaies 45,7, 57,20 1 64,3.

** A. Kaplan, Sefer Yetzira — The Book Creation. York Beach, Maine, 1990. Pags. 22-25.
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Es dificil presentar amb una certa claredat el contingut del text del SY perqué ¢és dificil
descriure 1 definir amb claredat que diu el SY. Per tant, cal advertir que les explicacions

que farem dels diferents elements presents son sempre parcials 1 sempre provisionals.

El text esta dividit en sis capitols entre els quals hi ha una clara diferéncia entre el primer
1 els cinc restants. EI SY comenca explicant que la creacio va tenir lloc a través de 32
camins de saviesa: 10 sefirot i1 22 lletres. El primer capitol tracta de les 10 sefirot, i els

capitols restants tracten de les 22 lletres.

Aquests 32 vies de saviesa expliquen la historia de l'univers. El concepte de sefira
correspondria en un principi a la idea de nombre, perd més tard l'autor del SY sembla
considerar-les com a principis o processos de la creacid. Si bé les sefirot son 10 principis
que constitueixen una unitat, en el primer capitol I'autor del SY fa una distinci6 entre les
4 primeres, considerades com a basiques, 1 les altres 6 considerades com a geometria de

la creacio.

Sefirot (o sefira en singular) és un terme omnipresent en aquest genere literari. Qué son
les sefirot? No s6n només nombres, si partim del llenguatge de la Misna, sind que a més
son representacions de qualitats metafisiques i fisiques. L'autor identifica les sefirot amb
els punts cardinals, o amb principis basics com ara ésser, bé, mal, etc. Al mateix temps,

també¢ representen l'esperit del Déu vivent, de 1'aire, 1'aigua, el foc, etc. L'autor, pero, no
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explica la génesi de les sefirot, en especial de les quatre primeres, que semblen sortir del
no-res. Les altres sis apareixen a través d'un procés anomenat «segellament» del nom

divi.

El SY comenga tot parlant de 4 sefirot primeres, que son els mitjans basics de la creacio.
Mentre que les sefirot 2 a 4 emanen cadascuna de l'anterior, l'autor del SY no explica
I'emanacié de la primera, potser la considera l'element basic de totes les altres. La
primera sefira és l'esperit de Déu. La segona és l'esperit en l'esperit, que representa la
transformacio de I'esperit en aire. En aquest punt, 1'autor juga amb el doble concepte del
terme hebreu ruah que tant pot significar ‘esperit' com ‘eter,’ ‘aire.' A partir d'aquesta
segona sefira emana la tercera, l'aigua. Finalment la quarta sefira, el foc, emana de

l'aigua.

Les altres 6 sefirot representen les direccions en que va ser creat l'univers, és a dir, els

punts cardinals basics (nord, sud, est, oest) amunt i avall.

Les sefirot son, doncs, processos o instruments que Déu utilitza per a crear i establir

I'univers. En aquest procés, Déu és vist com un artista que treballa amb materials

preexistents. Tres verbs cabdals defineixen aquest paper de Déu: crear, tallar 1 esculpir.
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Les 22 lletres de l'alfabet hebreu son instruments preexistents amb els quals Déu va
esculpir les aigilies primordials, o caos preexistent. Aquestes lletres son conegudes amb el
nom d'’otiot ha yesod, les lletres fundacionals. Es a través de la combinacio i permutacid
d'aquestes lletres que tindra lloc el procés de creacio. Per a aquest proposit Déu va
agrupar les lletres en tres categories, cadascuna d'aquestes amb funcions que els son

propies.

El primer grup esta compost per les lletres “alef que representa l'aire; Mem, que
representa l'aigua i la xin que representa el foc. Aquestes tres lletres son anomenades
mares, que en el llenguatge de la Misna vol dir element. Aquests son els elements basics a
partir dels quals tot ha estat creat. L'aire és I'element primer mentre que l'aigua, a partir de
la distinci6 que el text de Genesi 1 fa entre les aiglies de dalt 1 les aigiies de baix, ¢€s
percep com una mena de xarxa cosmica que sosté tot l'univers. El foc és el tercer element
que, juntament amb l'aigua, creen la terra a través d'un procés d'escalfament-refredament

de l'aigua.

Després d'haver-se completat la creacid, aquestes tres lletres continuen tenint un paper
important, ja que estan relacionades amb les necessitats de la persona. La lletra alef
apareix lligada al cos en general, mentre que la lletra xin representa el cap i la lletra mem

el tronc.
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El segon grup de lletres s'anomena lletres dobles, i hi formen part les lletres bet, guimel,
dalet, caf, pe, tau 1 reix. Al llarg del text aquestes lletres representen els set orificis del
cap (orelles, ulls, forats del nas 1 boca), les 6 direccions amb el temple en el centre, els 7

dies de la setmana i els 7 planetes.

El fet que aquestes lletres tinguin una doble articulacio, si tenen xeva o no, dona lloc al
fet que les relacioni amb una seqiiéncia de 7 binomis: vida/mort, pau/mal (no guerra),
saviesa / follia, riquesa / pobresa, procreacié / esterilitat, bellesa / lletjor 1 domini /

esclavitud.

El tercer grup de lletres esta compost per les 12 restants, que son anomenades simples. El
SY les identifica amb els punts cardinals menors (nord-est, nord-oest, etc.) amb els mesos
de I'any, amb les funcions del cos huma, incloent-hi els seus contraris, ja que formen una
unitat, 1 les constel-lacions del zodiac. L'autor del SY també fa una divisio fonética en
funcio del punt d'articulacid: gutural, labial, velar, dental i sibilant. La combinacié de les
lletres ¢és l'arrel de totes les coses 1 també el que fa que les coses puguin ser bones o

dolentes (‘oneg ve nega’)

Tot aix0 forma una triada dels elements primordials —aire, aigua, foc— i dels elements
de la creaci6 —l'univers, temps (any) i la persona— que depén finalment d'una darrera

triada: el drac, 1'esfera i el cor.
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ELS COMENTARIS AL SEFER YESIRAH

Hem comencat dient que el SY ¢és una obra menor que, a partir del segle x, sera objecte
d'abundants comentaris per part de figures centrals del pensament jueu, abans d'esdevenir
una obra cabdal en el corpus de la mistica jueva medieval. Cal que ens pregunten en

aquest punt quines causes varen dur el SY de la periféria a ocupar un lloc central?

Quan un text esdevé objecte de comentari podem deduir-ne dues coses. En primer lloc, el
text ocupa un cert lloc privilegiat. La logica indica que son les obres principals les que

reben més atencio i comentaris que les obres menors.

D'altra banda, el comentari respon a la dificultat del text en si mateix. Aixo pot ser degut
a dues causes, sense que aquestes siguin mutuament excloents: o bé que el text sigui de
dificil comprensio, ja que el seu estil és fosc o el vocabulari incomprensible, o bé perque
les idees expressades en el text xoquen amb els valors del comentarista i aquest es veu
obligat a reconciliar-les a causa de la importancia que té el text. Cal dir en aquest punt
que en gran mesura els comentaris medievals es caracteritzen per defensar idees en
comptes de llegir el text amb unes lents transparents. En altres paraules, els comentaristes
medievals generalment tendiran a utilitzar el text per a defensar les seves propies idees, a

costa de perdre'n el sentit original.
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Els filosofs que durant els segles x elaboraren comentaris sobre el SY, pertanyen al mon
de la filosofia i1 la ciéncia. No son mistics en el sentit que més tard donara la cabala a
aquest terme. En un intent de superar les diferéncies entre el SY i les fites cientifiques del
temps de Sa‘adia Gaon i Dunas ibn Tamim de Kairuan imposen les seves propies

doctrines filosofiques per sobre del text.

ComENTARI DE S4*4D14 GAON

La historia del redescobriment del SY comenca a Bagdad durant el segle x amb la figura
de Sa‘adia Gaon. Després de la invasi6 islamica en la regié de Mesopotamia i Siria,
l'islam va entrar en contacte amb 1'heréncia de la cultura grega conservada en monestirs
tant grecs com sirians. Aquest encontre cultural va tenir com a conseqiiencia l'aparicio
d'escoles de traductors i1 de pensament a la Bagdad del segle x. Sa‘adia, natural d'Egipte,
va traslladar-se a viure a Bagdad per a estudiar a les académies talmudiques, on va

sobresortir fins a convertir-se en Gaon, una de les maximes autoritats en el judaisme.

Sa‘adia participa de les discussions filosofiques del seu temps que intentaven harmonitzar
el pensament filosofic grec amb les idees contingudes en I'Alcora i la Biblia,
respectivament. La qiiestid6 que aquesta situaciod planteja és saber per que un filosof va

interessar-se per una obra tan menor i que, segons els parer dels experts en el SY, és un
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llibre que té 1'origen en cercles magico-mistics, que creien poder manipular la realitat a
través de la interpretaci6 correcta de les formules contingudes i codificades en la natura.
Aquest origen explicaria la rad per la qual I'obra va ser considerada menor i propia d'un
judaisme esoteric. Sa‘adia, pero, presenta el text sota una perspectiva completament

diferent, llegint-lo en el marc del judaisme normatiu i la filosofia aristotélica.

Sa‘adia va escriure el seu comentari en llengua arab l'any 931. Segons explica el mateix
Sa‘adia, el seu comentari no era el primer, i diu que la rad per la qual en va fer un altre
fou donar resposta als arguments que altres han fet sobre la natura del llibre. Per exemple,
el seu rebuig de considerar el patriarca Abraham com a autor de SY ¢és clar i patent en la
introduccié. Es interessant recordar que en el SY no hi ha cap referéncia a cap autor. Per
tant, podem pensar que Sa‘adia responia aixi a una atribucio feta en algun comentari

previ.

Més encara, aquesta posicio és compartida per Dunas. Ambdos autors situen la possible
redaccio del text a I'época de la Misna, sense que aixoO resti autoritat al text del SY,
mentre que el consideren una obra filosofica. En la introduccid, col-loca en un mateix
nivell d'autoritat els filosofs i els savis d'Israel, cosa gens comuna en les seves obres. Fins
1 tot, pren en consideraci6 el fet que el rei Salomo, com un dels profetes, hagués pogut

meditar sobre aquesta qiliestid. Segons Cohelet 7,24 no és permés a les persones
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d'abstenir-se de fer us de la rad en tractar d'aquest problema perque la filosofia s'assembla

a les accions divines «traient els misteris de la fosca i portant-los cap a la llumy.

Durant el segle x, un dels temes de disputa filosofica més apassionant era el camp de la
cosmologia i cosmogonia. L'accés a 1'heréncia cultural grega va fer que cosmologies
religioses jueves i islamiques entressin en contacte amb corrents neoplatonics 1 aristotelic
donant pas a tendeéncies com els corrents filosofics islamics mutazila i mutagalam. Potser
fou el fet que el SY era considerat una de les poques obres jueves que parlaven del tema,

la ra6 que va empeényer a Sa‘adia a dedicar-1i un comentari.

En aquest sentit és important recordar que Sa‘adia va escriure el seu comentari en llengua
arab. Aixo el va obligar a presentar una traducci6 del text en llengua arab. En comptes de
traduir el titol com Kitab al khaligah, traduccié literal al arab de Llibre de la creacio,
Sa‘adia escull anomenar-lo Kitab al-mabddi o Llibre dels elements. El terme arab
mabda’ (0 en la seva forma plural mabadi’) significa «substancia primera» 1 apareix

diverses vegades al llarg del comentari.

En el segon paragraf de la introduccio, Sa‘adia explica que el primer element, que €s
l'origen de totes les coses visibles, ha estat un problema molt dificil per als pensadors. En
aquest context, cita Salom6 com a model d'algi que ha estudiat aquesta substancia

primera.
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Tot seguit explica com la lletres i les numeros juguen un paper en la forma de la matéria,
pero els presentara com a entitats abstractes, fugint de la idea que siguin realment forces
per si mateixes. Des d'aquesta Optica, les permutacions i canvis en les lletres ja no

representen formules magiques sind explicacions sobre la relacio entre éssers existents.

Igualment és important assenyalar que al llarg del seu comentari, Sa‘adia incorpora
visions cosmologiques que ja es troben en el text biblic 1 en el pensament rabinic, amb
'objectiu d'establir el SY com una filosofia en el marc del judaisme rabinic, fora del

context mitic i magic.

En la introducci6o al seu comentari, Sa‘adia enumera nou teories sobre l'origen de
I'univers, que descarta progressivament fins arribar a la vuitena, que representa el SY i1
que Sa‘adia considera veritat només a mitges, mentre que la versié totalment vertadera €s

la que ofereix la Tora.

Aquest ordre i nombre de teories és diferent del que apareix en el seu magnum opus
Kitab al-Amanat wal-I'tikadat (Llibre de les creences i opinions) on cita dotze teories en
ordre invers. Si en la introduccio al comentari al SY comenga per criticar la versidé que
considera més inversemblant, que el mon és etern, i va repassant les altres teories fins

arribar a la que és completament encertada, en el Llibre de les creences i opinions trobem
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el procés invers. Alla comenca per la teoria que ell considera encertada i tot seguit

després organitza la resta de teories en funcio de les seves objeccions 1 critiques.

En aquesta llista, la visi6 cosmologica del SY no apareix esmentada. Aquest fet fa que
ens plantegem la possibilitat que Sa‘adia hagués canviat la seva actitud envers el SY. Una
possible resposta la podem trobar en la manera en qué Sa‘adia presenta les dotze teories.
Mentre que en la introduccid al comentari al SY, explica les teories de manera

progressiva a través d'una hermencutica que I'harmonitza amb el text biblic.

CoMEeNTARI DE DUN4S 18BN Tasviive DE Kairuan®’

El comentari de Dunas ibn Tamim de Kairuan (c. 882 — ¢. 955) va ser una resposta directa
al comentari de Sa‘adia. Duna$ ibn Tamim havia estat alumne d'Isaac Israeli, que va
marcar el seu pensament fins al punt que durant molts anys mestre i alumne. s'havien
confés. Com el seu mestre, Duna$§ havia estudiat no tan sols la literatura jueva, sind

també filosofia, medicina, matematiques, astronomia i ciéncies naturals.

L'inica obra que ens n'ha arribat ha estat el seu comentari al SY, que va ser escrit entre el
955-956. En aquesta obra, Dunas fa referéncia a altres obres seves molts possiblement

escrites en llengua arab i que, per desgracia, no han sobreviscut.

*" Dunash Ibn Tamim: Le commentaire sur le «Livre de la création ». Peeters (Paris-Louvain, 2002).
Especialment utils per a aquesta breu presentacié han estat les introduccions a carrec de Paul B. Fenton i
Georges Vajda, pags. 1-40.
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En el proleg del comentari, Dunas$ ens informa que el seu mestre, Isaac Israeli, mantenia
correspondéncia amb Sa‘adia abans de la seva partenga cap a Bagdad, on va esdevenir el
cap de I'académia rabinica de Sura. El mateix Duna$ especifica que quan Sa‘adia deixa
Egipte el 905 ell tenia 20 anys, fet que situa el naixement de Duna$ cap al 885. Tamb¢
ens explica que el seu mestre, Isaac Israeli, tenia el costum de comentar amb Dunas la
seva correspondeéncia amb Sa‘adia, mentre li assenyalava els errors comesos pel
corresponsal. De fet, al llarg del seu comentari, Duna$ no dubta a criticar les idees que

Sa‘adia expressa en el seu comentari al SY.

Dunas obre el seu comentari amb una critica general als que s'han equivocat 1 han fallat
en comprendre la natura del SY, tasca per la qual cal tenir coneixements amplis no tan
sols de filosofia, sin6 també de ciencies naturals, fisica i astronomia. L'objectiu del seu
comentari €s dur a terme una sintesi entre les ciéncies i les filosofies grecoarabigues del

moment i les fonts jueves tradicionals.

Les influéncies en el comentari de Dunas cal trobar-les es troben a les fonts classiques del
pensament jueu, i en el seu mestre, [saac Israeli, fortament influit pel neoplatonisme i per
dues obres cabdals: Les cartes dels germans de la puresa 1 la Teologia del Pseudo-

Aristotil.
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Duna$ comenga demostrant l'existéncia de Déu a partir del moviment per, després,
recongixer-lo com a Creador del mon. Aquesta creacid del mon és el bé suprem, ja que el
mal és la privacio, de 1'ésser, tot seguint el pensament estoic. Dunas insisteix en la idea de
la incorporeitat divina 1 que la divinitat esta més enlla de tota forma de coneixement.
També presenta una teoria de la profecia com un exemple de I'éxtasi del qual ens parla
Ploti i del que Moises transfigurat en seria el maxim exponent. La descripcid de I'anima
expressada en el seu comentari es troba olt influida per la Teologia d'Aristotil, mentre que
en la descripcio del cos huma, Duna$ utilitza teories anatomiques i mediques extretes

d'obres gregues, aixi com coneixements d'astrologia 1 ciéncies naturals.

El principal punt de divergeéncia entre Dunas i Sa‘adia rau en la interpretacio de les sefirot
1 les lletres - numeros com forces creadores o principis cosmologics abstractes. A traveés
d'un comentari enfocat en la interpretacioé literal del text, Dunas veu aquests elements
com a elements i categories del coneixement 1 la saviesa. Vist des d'aquesta perspectiva el
SY tindria un caracter més d'especulacié cognitiva no pas ontologica. Les lletres i els

numeres serien unitats de mesura emprats per a descriure totes les criatures.

CoMENTARI DE S4BBETAI DONNOLO

El tercer comentari va ser escrit per un metge italia del segle x anomenat Sabbetai

Donnolo, nascut a la ciutat de Oria, provincia de Brindisi, vers el 913 i mort vers el 982
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en una localitat desconeguda. En la introduccié Donnolo fa una explicacié biografica i

explica les raons que I'han portat a escriure el seu comentari.

Segons ell mateix diu, el 4 de Juliol de 925 les forces militars a les ordres del califa
Ubaid Allah al Mahdi conquerien Oria, i feren matar tots els homes en edat militar i
esclavitzaren dones i nens. Gracies al rescat pagat pels seus familiars Donnolo fou

alliberat, pero resta com a unic supervivent de la seva familia.

Després d'aquest traumatic episodi, Donnolo es dedica als estudis de les ciéncies naturals,
la medicina, I'astronomia i l'astrologia. En la introduccié fa explicita la seva queixa que el
judaisme no havia desenvolupat de manera suficient 1'estudi cientific i a causa d'aquesta
carencia els jueus es veien obligats a recorrer a la saviesa d'altres pobles. Aquesta és la

rad per la qual Donnolo va estudiar grec i llati.

Durant els seus estudis va trobar-se amb una figura carismatica que anomena b-g-d-§ 1
que deia venir de Babilonia. Més enlla del que ell mateix narra, no sabem res sobre
aquest personatge. Alguns 'han identificat amb un metge de Tunis anomenat Gia‘far ibn
Ahmad ibn Ibrahim ibn Halid al Giazzar. Aquest personatge va ser conegut per les seves

traduccions al llati i grec d'obres de Constanti de Reggio i Constanti, 1'africa.®

** G. Fiaccadori: «Donnolo, Shabbetay bar Abrahamy Dizionario Biografico degli Italiani (Roma 1992).
Columna 213.
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De la ma de Donnolo ens han arribat un seguit d'obres mediques i de farmacopea com el
Sefer ha-mirgahot, ‘Llibre dels remeis,' o el Sefer ha-Yaqar, ‘Llibre precios.' Pero I'obra
que ens interessa aqui 1 potser per la qual és més famoés és el seu Sefer Hakmoni o
comentari al SY, on no es limita a comentar el text sind6 que el converteix en una
plataforma per a fer una serie de digressions de caracter cientific, especialment de tema

astronomic 1 medic.

L'objectiu de Donnolo sembla que és la recuperacié i el desenvolupament dels
coneixements astronomics que Israel havia tingut antigament i que veu en el text Barayta
de Samuel sobre el qual escriu un primer comentari anomenat Sefer ha-Mazalot, «Llibre
de les constel-lacions». D'aquesta obra no ens queden més que fragments recollits en rabi

Tosef ben Simon Qara® en el seu comentari al llibre de Job.

Com podem veure la natura del comentari de Donnolo és diferent de la dels comentaris
precedents. Mentre Duna$ 1 Sa‘adia fan una lectura eminentment filosofica tot i que
inclouen també clars elements cientifics, Donnolo només es preocupa per aquesta darrera

part.

Un altre tret especific de I'obra de Donnolo és aquesta voluntat de deixar clar al lector

quin ¢és el seu objectiu en el moment d'escriure el comentari. Com hem dit abans, durant

7. Frankel «Der Kommentar des Rabbi Yosef Kara zu Job» in Monatschrift fiir Geschihte und
Wissenchaft des Judentums. Vols. 5 (1856) pag. 223, Vol 6 (1857) pag. 271 1 Vol 7 (1858) pags. 260 i 348.
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els seus estudis, Donnolo va con¢ixer una figura carismatica que li ensenya no tan sols

astronomia, sind tamb¢ astrologia.

Donnolo pensa que a través de I'estudi dels cossos celestes 1 de tot allo que té lloc en el
macrocosmos es pot descobrir quelcom sobre la persona, el microcosmos, i que aprendre
el funcionament de la persona pot portar a una major comprensid de l'univers. Existeix
doncs una estreta relacié entre macrocosmos i microcosmos, entre persona i univers.
Aquesta relacié esdevé per a Donnolo un paradigma que permet reduir-ho tot a un sol

principi creador, la Divinitat.

La persona ha estat creada a imatge de la creacio. Es a dir, la creaci6 i la persona
segueixen un mateix concepte creador. Es interessant veure com en aquest punt Donnolo
s'aparta de I'exegesi classica per a afirmar que la persona no ha estat creada a la imatge de
Déu, sino a la imatge de la creacio. La seva argumentacio es basa en el fet que la narracio
biblica sobre la creaci6 de la persona esta en darrer pla, després de la creacio del

macrocosSmeos.

El comentari al SY el trobem en la segona part del Sefer Hakmoni. Explicar tots els
arguments presents en el comentari de Donnolo escapa va més enlla de l'objectiu
d'aquesta breu presentacid. Només voldria assenyalar que la idea basica sobre la qual

treballa Donnolo, el context més segur i més neutre per a estudiar els misteris de la
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creacio i de la Divinitat, és el mon de les ciéncies fisiques i naturals, la ciéncia que neix

del coneixement cientific d'alldo que és real.

La persona, i per extensio tot el moén creat, constitueixen un microcosmos, un model de la
creacio a petita escala a partir del qual podem especular sobre el macrocosmos. L'ordre i
les lleis que regulen l'univers son les mesures que han estat aplicades en la creacié del
microcosmos. EI SY sembla ser I'exposicié d'un model de creacid que pot ser aplicat a les

dues dimensions de I'existéncia, el microcosmos i el macrocosmos.

La recerca astronomica no €s en la ment de Donnolo una recerca de quelcom que esta
fora d'aquest mon, ja que les lleis que siguin descobertes en aquesta dimensid també

valdran per al mon dels vivents.

En aquest model el coneixement de la divinitat esdevé quelcom impossible per a la
persona. Les descripcions antropomorfiques amb les quals s'intenta definir I'esséncia de
la Divinitat no tenen cap sentit per a Donnolo i les considera blasfémia. Tot allo que

podem dir de la Divinitat només pot ser deduit a partir de I'estudi de les seves obres.

Tenint en compte que Donnolo, Duna$ i Sa‘adia varen escriure els seus comentaris al

voltant de la segona meitat del segle x no hi ha cap obra que estudii les relacions entre el
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pensament d'aquests tres autors, pero €s interessant remarcar que tots tres es mostren en

contra de les definicions antropomorfiques de la Divinitat.

COMENTARI DE RABI JUDA BEN BARZILAY

El comentari més complet i complex sobre el SY va apar¢ixer a Barcelona de la ma de
rabi Juda ben Barzilay (final del segle x1 fins a la meitat del segle xir). Aquest rabi
prengué en les seves mans la tasca de recollir, en una mena de sintesi enciclopedica, les

interpretacions tant filosofiques com mistiques del SY.

En el seu comentari, rabi Juda recerca i combina tant l'exegesi filosofica, repetint i
ampliant alguns dels arguments ja exposats per Sa‘adia i Duna$, amb tota una série
d'imatgeria 1 associacions que apareixen ja suggerides en la poesia d'Ibn Gabirol i altres

fonts tradicionals jueves.

Per desgracia no comptem amb cap estudi en profunditat sobre aquesta obra, només
poques ratlles per part d'especialistes.”’ Scholem® argumenta que el comentari de
Barzilay, tot 1 ser enciclopedic, no conté terminologia ni conceptes que puguem

identificar com técnicament cabalistics, perd com veurem més endavant en el comentari

% A part del que diu G. Scholem cal citar també Raphael Jospe «Early Philosophical Commentators on the
Sefer Yezirah: Some Comments» Jewish Philosophy: Foundations and Extensions. Vol 2.University Press
of America, Lanham MD 2008. Pags. 113-153, en especial 129-130. Aquest article aparegué publicat
originalment a Revue des Etudes Juives Vol 149/1-3 (1990) pags.: 369-415.

°" Scholem. Origens, pags. 46-48.
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de rabi Isaac, les idees de rabi Ben Barzilay reapareixen en la cabala provencal . No cal
oblidar que rabi J. ben Barzilay va ser el mestre d'Abraham de Posquiéres i que rabi Ben

Barzilay havia visitat la Provenga, com ha estat esmentat anteriorment.

Rabi Juda ben Barzilay fa una presentacié del pensament de Sa‘adia i Dunas respecte de
la natura de les sefirot. Distingeix entre la natura essencial de les sefirot i1 els seus
aspectes qualitatius 1 quantitatius. La rad per la qual el text del SY conté tantes
descripcions respecte del nombre de les sefirot cal buscar-la en la necessitat de crear un
paradigma, mentre que l'esséncia de les sefirot és descrita com una série d'elements
metafisics, emanats a partir de l'esperit del Déu viu 1 que esdevenen l'aire, l'aigua, el foc 1

els sis punts cardinals, que sumen un total de 10.

JUDA HA-LEVi 1 EL SEFER YESIRAH

No podem dir que el famos poeta medieval judeoandalusi, Juda ha-Levi (1075-1141),
escrigués exactament un comentari al SY. A part de la seva produccio poética Ha-Levi €s
també conegut com autor del Llibre del Kuzari. La seccio quarta d'aquesta monumental
obra esta dedicada al que podriem anomenar la mistica jueva. Es en aquest marc on

trobem una llarga exposicio sobre el SY.

Si no es tracta d'un comentari complet o profund al SY, per qué¢ esmentar-lo en aquest

punt? El Kuzari va ser escrit originalment en llengua arab i traduit per Ibn Tibon a la
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Provenga vers l'any 1196, possiblement en el cercle del rabi Abraham ben David de
Posquieres 1 per tant, rabi Isaac va poder ser testimoni del procés de traduccio i rebre'n

I'impacte directe en el seu pensament.

Aquesta obra esta escrita en forma de dialeg entre un mitic rei dels khazars i un haver,
literalment «company,» tot i que en la meva traduccio6 he preferit «rabi». En aquest sentit
el rei demana al saver un exemple de saviesa jueva en el mon de les ciéncies naturals. El

haver donara una llarga resposta explicant el contingut del SY que correspon al paragraf

25 de la seccid 1V del llibre.

Tot seguit el rei posa en dubte la necessitat de fer especulacions sobre la cosmogonia. Es
planteja la necessitat de tenir les lletres del tetragrammaton, o els angels, o les esferes
com a intermediaris. El rei defensa una creacié directa per intervencid divina, basada en
el corrents de pensament de l'islam ash‘arita, i que encaixaria millor amb els primers

capitols de Genesi.

El haver es mostra d'acord amb la proposta del rei 1 diu que representa I'estadi més elevat
en el desenvolupament de la fe abrahamica. Segons el haver, Abraham hauria progressat
d'un monoteisme especulatiu, que segueix els dictats de la rad basada en la seva
experiencia de la natura, cap a una fe més elevada que faria aquesta especulacid

innecessaria. Segons el saver, el SY hauria fou una obra de joventut d'Abraham.
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Ha-Levi fa una presentaci6 critica del Kuzari presentant els elements claus —sefirot i
lletres/nimeros- com categories abstractes que han de ser interpretades en termes
aristotelics. Aquesta perspectiva encaixa de ple amb la critica general que Ha-Levi fa de

la filosofia, en especial de 'aristotelica.

Raphael Jospe, en el seu article «Primers comentaris filosofics sobre el SY,»* dedica cinc
pagines al comentari que apareix al Kuzari sobre el primer paragraf del SY. Segons
aquest autor, els tres sefarim -sefar, sippur, sefer- als quals es fa referéncia en el SY 1,1
son les representacions de la forma finita de la criatura en la ment divina, en el discurs

divi de la creacid i en la creacid que engendra la criatura.

En Déu, aquests tres actes son un de sol, mentre que la ment humana els percep com a
tres estadis separats. Jospe identifica aquesta posicido amb la doctrina aristotelica de la

unitat del subjecte, acte i objecte de intel-leccid en la ment divina.

Ha-Levi afirma que aquests tres sefarim contenen trenta-dos camins: les deu sefirot,
representant el principi quantitatiu, i les vint-i-dues lletres, que representen el principi

qualitatiu.®

62 Raphael Jospe: «Early Philosophical Commentators on the Sefer Yezirah: Some Comments» Jewish
Philosophy: Foundations and Extensions. Vol 2.University Press of America, Lanham MD 2008. Pags.
113-153, en especial 130-135 estan dedicades al Kuzari. Aquest article aparegué publicat originalment a
Revue des Etudes Juives Vol 149/1-3 (1990) pags. 369-415.

% Vegeu Kuzari IV: 25.
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Saromo IBN GABIROL 1 EL SEFER YESIRAH

Una qiiesti6 debatuda durant la decada dels 90 és la relacié de la produccié gabiroliana
amb el SY. Segons autors com Jospe® i Sendor, alguns passatges del seus poemes Keter
malkut / corona reial i «Soken Sad» contindrien referéncies al SY pero sense endinsar-se

en cap explicacio posterior.

L'any 2005 va sortir publicada una tesi doctoral en hebreu escrita per Israel Levin® en la
qual es dedica el capitol 8 a un profund estudi sobre la relacié entre el poema Keter
Malkut 1 1a mistica jueva. L'autor conclou que si bé podem trobar referéncies a la filosofia

neoplatonica del moment, no s'ha pogut establir cap vincle directe amb el SY.

L' 4PORTACIO DE RABI ISAAC AL COMENTARI DEL SEFER YESIRAH

Si tants d'altres comentaris varen precedir 1'obra de rabi Isaac, llavors on rau la seva
genialitat? Per comencar, 1'esperit amb qué rabi [saac s'acosta al text és diferent dels seus
predecessors. Per a ell, el text sembla gaudir d'una canonicitat gairebé biblica. Aquest

actitud ens pot sorprendre, pero no €s tan anomala. Per exemple, 1"inic llibre que Gabirol

% Raphael Jospe «Early Philosophical Commentators on the Sefer Yezirah: Some Comments» a: Jewish
Philosophy: Foundations and Extensions. Vol 2.University Press of America, Lanham MD 2008. Pags.
113-153, en especial 128-129.
* Israel Levin: La Corona Reial de Salémo Ibn Gabirol. Tel Aviv University, Tel Aviv (2005), En especial
pags. 178-204.
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cita expressament en la seva obra Font de Vida (Meqgor hayim) és precisament el SY.
Igualment Juda ha-Levi fa una extensa cita del SY en el seu Kuzari. Per tant, tenim
elements per a pensar que el llibre ja havia entrat a formar part del canon de fonts jueves

a la societat jueva andalusina dels segles x 1 x1.

Es aquest esperit el que permet a rabi Isaac de fer un tipus de comentari innovador, no
tant conceptual com podria ser el de Sa‘adia, que sempre llegeix els conceptes del SY
amb el prisma filosofic 1 en fa la traduccid. L'estil de rabi Isaac és minucios, amb una
gran sensibilitat pel detall. No projecta un sistema fora en el text, sind que esta atent al
llenguatge del text i1 el desenvolupa. Cada terme és interpretat com a distint. No deixa que
el context influeixi en el significat. Les construccions gramaticals i sintactiques anormals,
amb especial esment a les preposicions, també son objecte d'explicacio. En definitiva,
rabi Isaac, hereu d'una tradici6 que progressivament ha donat més importancia al SY, es
preocupa pel llibre com un tot global i no pas com un trampoli per a exposar una filosofia

traduida a un llenguatge «yesiraticy.

Aix0 no vol dir que rabi Isaac no faci un esfor¢ per donar una coheréncia racional al
sistema existent en el SY: la descripcid de la realitat i de les causalitats en termes del
pensament neoplatonic, el corrent de pensament en voga en el moment. Rabi Isaac, que
no dubtara a emprar el vocabulari filosofic del moment, perd tampoc no es vol separar de

la tradici6, incloent-hi les fonts de la tradicid mistica jueva. El resultat obvi és que rabi
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Isaac combina en el seu comentari elements filosofics 1 mistics, potser reflectint el que €s

una realitat en el pensament dels segles xm 1 xi.
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CAPITOL QUART

Er cOMENTARI DE RABI ISA4AC EL PIETOS AL SEFER YESIRAH

Abans de comengar 1'analisi del pensament rabi Isaac cal plantejar-se dues qiiestions de
caracter técnic com (a) el text que cal comentar, (b) el caracter del comentari i (¢) el

llenguatge conceptual que fa servir.

(a) En el capitol anterior hem parlat sobre 1'existéncia de diverses redaccions del SY,
una de breu, una de llarga i la versi6 de rabi Sa‘adia Gaon. Sembla que la versio que rabi
Isaac va tenir al davant i en la qual hauria va basar el seu comentari devia ser la versio
abreujada. Ara bé, aquesta afirmacio ¢€s dificil de mantenir ja que, contrariament al que fa
Sa‘adia, rabi Isaac no reflecteix el text del SY integrament, sin6 que només cita aquelles

paraules precises sobre les quals vol fer el comentari.

Una dificultat addicional és que, si bé rabi Isaac comenta de manera lineal el text del SY,
en arribar a la linia 236 comenca a comentar passatges anteriors que ja havien quedat
enrere 1 hi aporta nous comentaris, mentre que continua avangant pel text. Aquest
constant anar endavant i enrere ens dificulta enormement saber amb exactitud quin era el
text que tenia i ens fa plantejar la qiiestio de si potser rabi Isaac tenia una recensio del text

que ens ¢s desconeguda.
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(b) La carta. La seva negativa a posar coses per escrit. SOn seus aquests escrits o son
apunts de classe? Scholem proposa que efectivament soén obres de 1'autor tot basant-se en

els aspectes que comentem tot seguit.

Podria tractar-se realment d'uns apunts de classe? Certament aixo explicaria aquests salts.
En aquest sentit, una comparacio entre el Comentari i els responsa que hem esmentat

anteriorment entre les seves obres, ens posara de relleu dues caracteristiques importants.

Una qiiestié d'estil: primerament l'estil del Comentari no té la pulcritud que tenen els
responsa. Una de les dificultats que hem enfrontat durant la traducci6é del comentari és

l'estil succint i paratactic.

Les fonts: una altra dificultat ve causada per la manca de citacions en el comentari.
Mentre que en els responsa, rabi Isaac és molt acurat en fer-nos saber les seves fonts, el
text del Comentari esta lluny de ser clar. Davant d'aquestes dues dades, creiem que és
possible pensar que el comentari esta constituit per les notes fetes per a les classes, o els

apunts presos per un estudiant, com ja hem apuntat anteriorment.

Tant en un cas com en l'altre, el Comentari no va ser pensat mai com a obra per a ser

publicada, sind com a notes per a un grup de gent coneixedora del tema, la qual ja tenia
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un rerefons que els familiaritzava amb les fonts i amb el llenguatge técnic. Pero

certament no es tracta d'una obra pensada per a principiants o com ni d'una introduccio.

() Com 1 quan apareix aquest vocabulari técnic? Cal dir que aquest tipus de
llenguatge es va crear en aquell temps en el cercle que envoltava rabi Isaac. Des de la
seva joventut, tingué oportunitat d'assumir-lo i1 fer-lo seu atesa l'estreta relacié de la seva
familia amb personatges com els Tibbonides o Alharizi, que dedicaren la seva vida a la
traducci6 d'obres filosofiques tant del pensament grec classic amb comentaris arabs com
del pensament jueu en llengua arab. Aquesta elit cultural cred un vocabulari que

cristal-litza durant la generaci6 de rabi Isaac.

Tot 1 aixi, també podrem veure la influéncia de I'hebreu de I'obra de Ibn Gabirol, dels

comentaris a la Tora d'Ibn Ezra o del pensament de Bar Hiya i de Maimonides, i tamb¢ de

la literatura de las Hekalot, corrent mistic jueu de finals del primer mil-lenni.
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LEs SEFIROT

La relacio amb el Sefer ha-Bahir

Ja hem esmentat més amunt que la importancia d'aquest petit comentari al SY rau, segons
el Prof. G. Scholem, en el fet que aquest breu i criptic explicacid, de poc més de 400
linies, crea les bases per a un pensament mistic basat en un sistema sefirotic, que més tard
cristal-litzara en una mistica de la cabala catalana amb una obra principal Ma’arehet
Elohut, d'autor anonim, 1 en una mistica castellana, amb el famos comentari a la Tora

anomenat Zohar.

El terme «sefira» ja existeix en la literatura rabinica anterior al segle xmu, pero el seu
significat sera molt ric. Fins 1 tot, en el text del comentari de rabi Isaac, el terme és

polisémic.

El terme sefira esta present en el mateix text del SY, pero el seu s és lluny de ser
coherent ja que, per exemple, en l'obertura del SY se'ns diu que les sefirot estan incloses
en les 32 entitats creades per Déu,® mentre que en el paragraf 5 del primer capitol, I'autor
identifica la primera de les sefirot amb l'esperit del Déu viu mentre que relaciona la resta

amb conceptes com ara bé i mal, primer i darrer, i els 4 punts cardinals.”” Perd aquesta

% 7,1 21N 7Y 5K D9 T9m DYN DN9N IRIY SNON MINIY TYT 7> PPN 109N MY MM DN DOWHYwA
WY WITPY DN TY 1DV XU 07 M - Amb trenta dues vies meravelloses de saviesa Déu va establir el
mon, el Senyor de les forces, Déu d'Israel, Déu viu aquell que és alt i excels, que ocupa el tron i té un nom
sant [Isaies 57,15].

7 1,11 299m) N7 AN ADYn BYN D01 WK MAIN 00 MAIK NN 0N 0RO MY NINN 7192 M0 Twy 1IN
DY MY - Déu sefirot indeterminades: u - esperit del Déu viu; dos — esperit de I'esperit de santedat; tres —
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identificacio no és coherent en tot el text, ja que en el paragraf 7 del mateix capitol®® les

dues primeres sefirot estan relacionades amb I'inici i el final.

Ja hem explicat en el capitol anterior la natura i els objectius dels comentaris que varen
fer-se durant el segle x al SY. Tots vénen a reafirmar el caracter neopitagoric del SY.* Per
exemple, en el cas de Sa‘adia, relaciona el nombre 10 de les sefirot amb les deu
categories aristotéliques.” Juda ben Barzilay de Barcelona recollira aquesta aproximacid
en el seu comentari:
Ja hem parlat anteriorment sobre aquest tema de manera clara al
comencament del llibre sobre la pre-existéncia de les coses creades i
existents abans que existissin. El Creador de tots els mons les va agafar i
les va assimilar al pensament huma de manera que en surtin 10 principis,
ni més ni menys, que son: la substancia, la quantitat, la qualitat, la relacio,
el lloc, el temps, 1'estat, la posicio, I'accio i I'afeccio.
Quan els savis varen investigar el tema de les 10 sefirot en tota la seva
complexitat, varen adonar-se que res no quedava fora d'aquestes
categories, excepte el Creador.”!
En el poema anomenat “ahavtika,” Ibn Gabirol escriu: «Aquest és el teu Nom per sempre

/ ocult, ja que no té explicacio/ en el que s'hi troben les 10 sefirot / i el secret de tot el

mon hi esta present». Poc podem deduir a partir del vers, tot 1 aix0 sembla que hi apareix

l'aigua de I'esperit; quatre — el foc de 1'aigua. Amunt i avall; orient i occident; nord i sud.

% D1y NAN PRIYY D11 PRI Y PRI 2 Py NUIAR PRIWY NPWRY P 10 0% TRW WY TR o0 092 Moo vy
TV 7Y TV TR MWD 02102 HWIN ARI Ton SR T PIIR 017 pRWY NOX PR 27wn ppwn nom - Deu sefirot
indeterminades. El seu nombre és de deu perd son infinites. La profunditat de 1'inici i la profunditat del
final; la profunditat del bé i la profunditat del mal; la profunditat de dalt i la profunditat de baix; la
profunditat de 'orient i la profunditat de l'occident; la profunditat del nord i la profunditat del sud.

% Vegeu, per exemple, Juda ben Barzilay Comentari al SY, pag. 185.

70 Aristotil Categories 4.1b.25. En la traduccié de Mayer Lambert (1986) final de la pagina 39 i pagina 40.
! Juda ben Barzilay Comentari al SY, Apéndix. Pag. 277.

2 J. Liebes «El SY en la poesia de rabi Selomé ibn Gabirol i la interpretacio [del poema] ‘ahavtika» a
Estudis lerosolomitans de pensament jueu (Jerusalem ) vol 6 pag 73.
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el tema central de la cabala en que les sefirot son part del nom divi i no només nombres o

entitats a través de les quals la divinitat opera.

Finalment, una darrera peca literaria del misticisme que cal tenir en compte en parlar de
la nomenclatura sefirotica és el Sefer ha-Bahir.” Aquest llibre ha tingut una redaccid
complexa. Com ha demostrat Haviva Pedaya’™ en el seu estudi sobre aquest text, hi ha
molts estadis de redaccid. El text no cristal-litza en la forma en qué ens ha arribat fins
possiblement durant el segle xu, fet que el fa gairebé coetani del nostre rabi Isaac, d'aqui
que una de les qliestions a resoldre sigui la relacid entre tots dos textos. Evolucionen
d'una forma paral-lela? O potser el Sefer ha-Bahir va tenir alguna mena d'influéncia en el

nostre rabi Isaac?

Segons afirma el Prof. Scholem, després d'una detallada analisi de termes i conceptes,”
l'origen del Sefer ha-Bahir sembla estar relacionat amb el midraix Raz’a Rabbah.”
Moshe Idel perd es mostrara en desacord amb el seu mestre i demostra’” que el llibre

conté elements de pensament que es remunten al gnosticisme.

Arribats a aquest punt, cal que siguem conscients de la fal-lacia genética, és a dir,

coneixer l'origen d'una idea no explica la seva funcié en el seu nou context. En aquest

3 Scholem Origen Pag. 81.

™ Pedaya «Pegam ve tikkun ». Pags. 157-286.
> Scholem Origen Pags. 68-97.

76 Scholem Resit Pags. 203-238.

7 M. Idel New Perspectives, 116.
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sentit el pensament gnostic ofereix un marc poetico-mitic on estructures mitologiques de
religions anteriors 1 tradicions filosofiques s'amalgamen amb motius de la filosofia

platonica.

El resultat és un discurs de for¢a mitica caracteritzat per quatre punts essencials. En
primer lloc trobem la creenca en una série de poders divins que existeixen en una
interrelaci6 i als quals els correspondrien una serie de forces cosmiques, representades
per les esferes celestials. La segona caracteristica és el principi femeni de la saviesa
divina, Sofia, que actua com a demiiirg o element mitjancer en la creacido del mon. La
posicio de Sofia és dual perque en el seu rol conté una dualitat inherent, d'una banda esta
en contacte amb el mon transcendent, mentre que de l'altra es relaciona amb el mon
material. Es aquest darrer factor que desencadena el drama cosmic, tercera caracteristica
del pensament gnostic, en qué Sofia es veu atrapada en I'espessa xarxa de la materialitat i

cal que algu la redimeixi. ™

Especialment el tercer punt posa de relleu el fet que el gnosticisme pren conceptes del
pensament platonic, tals com ara la diferenciacid entre matéria i idea, 1 incrementa la
tensio gracies a la seva inherent tendencia al dualisme 1 fa créixer aquesta tensid fins al

punt de representar un conflicte entre el bé i el mal, on el primer esta representat per

" John Dillon, The middle Platonists: A Study of Platonism from 80 A.C. To 200 A.D. Duckworth (London
1977) Pagines 46, 163-164, 384.
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l'esperit mentre que el segon €s la materia. Aquesta teologia dualista gnostica imprimeix

una particular visio sobre la creaci6 i I'estructura de cosmos.

El Sefer ha-Bahir no exhibeix cap tret de dualisme radical, perd si que presenta una
connexi6é profunda amb els conceptes 1 principis del platonisme i amb I'estructura
cosmica del neoplatonisme. Ara bé, aixo no vol dir que els autors / redactors d'aquesta
obra haguessin utilitzat de manera conscient aquest material, que ja es trobava en la

cultura dominant de la Provenga dels segles x1 1 x11, com hem defensat en el capitol II.

Aquest fenomen no ¢€s especific del Sefer ha-Bahir. Tenim un bon exemple d'aixo en els
comentaris de Donnolo, que pren gran part dels seus coneixements astronomics 1 medics
de les fonts bizantines.” El descobriment del pensament platonic i la seva reelaboracio en
forma d'Enneades de Ploti, varen arribar a les tres grans cultures mediterranies per igual 1
per tant és just pensar que es produiren tres processos paral-lels. Aquest procés
d'adaptacio del pensament filosofic va iniciar-se amb els primers contactes entre els
invasors islamics, provinents de la peninsula Arabiga, i les elits cristianes hereves del
coneixement grec traduit al siriac. Els musulmans, i també els jueus, varen veure's
obligats a fer una ingent tasca harmonitzadora entre el seu pensament 1 els textos

canonics, considerats revelats.

" Andrew Sharf: The Univers of Shabetai Donnolo (New York, 1976). Pags. 62-63, 68-70, 94-127.
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Aquesta tasca va estendre's rapidament per tota la conca sud del Mediterrani i arriba fins
a Al-Andalus, 1 més tard a la societat provencal gracies als emigrants judeoandalusins i la
seva tasca de traduccid, reiniciant, un altre cop, aquesta vegada a la Provenga del segle xi,
aquest procés d'assimilacio, interpretacid i absorcid de nous textos i noves idees. La
comunitat jueva va haver d'expressar aquesta digestio en el seu propi llenguatge molt
influit per un estudi de les fonts rabiniques tradicionals, que encara utilitzava en gran

mesura les estructures tipiques del midraix.

En aquest procés de creacio cultural coincideixen en un mateix punt geografic i temporal
l'arribada, gracies a fonts literaries i de pensament, del corrent neoplatonic altament
influit pel pensament gnostic 1 la doctrina de les sefirot. La receptivitat de les obres d'Ibn
Paquda i Juda ha-Levi per part de la comunitat provengal ajuden a explicar la revifalla de
la mistica durant el segle xi, perd no ens auxilien a entendre la forma que va adoptar el
SB en el comentari al SY: un Déu infinit i impersonal que es manifesta a través de 10
forces dinamiques, o sefirot. La novetat de la cabala provencal rau en el fet que per
primera vegada tracta les sefirot no com entitats creades, demiiirgs o éssers semidivins,

sind com elements de 1'ésser divi.

Aquest corrent innovador també rebia una influéncia directa d'un canon textual de clar
caracter gnostic, escrit en forma de pseudomidraix, que cristal-litza en el text del SB, que

devia explicar Déu en un estil pleromatic, on els pleromes soén aspectes de la divinitat.
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Per tant la divinitat és presentada com una jerarquia de poders interrelacionats, que
actuen entre si, 1 una série d'hipostasis de processos psicologics. Al voltant de cada poder
es concentra un conjunt de simbols provinents del mon biblic, del mon natural i1 de la

mateixa historia jueva.

La coincidencia d'aquests dos aspectes, la filosofia per un costat i el SB per l'altre, varen
transformar el concepte de la divinitat en una font divina infinita, que es troba més enlla
de tot coneixement i a partir de la qual emanen i reben vida les forces espirituals

organitzades de forma jerarquica.

Com podem veure en aquesta breu presentacid sobre la doctrina de les sefirot, és la
fluidesa del concepte, és a dir, la manca de coheréncia sobre el seu estatus, si bé és cert
que el terme ja existeix en el SY no sera fins al comentari de rabi Isaac quan aquesta
doctrina guanyara una major estructura i coheréncia interna, cosa que no trobarem en cap
altra obra precedent. Tot 1 aixi, cal tenir en compte la terminologia que rabi Isaac utilitza
per a referir-se a les sefirot: havaiot (esseéncies), middot (dimensions o atributs), kohot
(poders), Sorasim (arrels), gedolim (majors), sibot (causes), devarim (paraules o coses) o

tehilah (principi).

Tots aquests termes estan ja documentats en la literatura filosofica jueva anterior a rabi

Isaac. Tot i aixi, vull destacar-ne dos que mereixen una mica més de detall. El primer ¢és
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devarim que podem traduir literalment com «paraules» o «coses» i que €s I'inic que no té
paral-lel en el mon del pensament grec, sind que el trobem primerament en la literatura
rabinica. Sembla que aquest terme podria basar-se en el segiient passatge del Talmud de
Babilonia:*

«Rav Zutra bar Tovia va dir citant Rav: Amb 10 coses el mon va

ser creat: (1) saviesa; ( 2) enteniment; (3) coneixement; (4) poder;

(5) reprensio; (6) forca (7) justicia; (8) judici; (9) misericordia i

(10) compassiom.
El SB, Llibre de I'esplendor, fa una afirmaci6 similar, pero el terme triat pel seu autor és
ma’amarot, que podem traduir com «discursos ». Gershom Scholem ho interpreta com
logoi, terme que compren tan el discurs com la paraula. Es curios també assenyalar que el

terme teécnic que la filosofia arab empra per a referir-se a l'atribut divi es ma’na, 1 que

durant I'edat mitjana va ser traduit al llati per res (cosa).

Un altre terme que també necessita ser explicat €s havaiot o esseéncies. Rabi Isaac
l'utilitza com a sindnim per al terme sefirot al llarg del seu comentari. Segons el Prof. G.
Scholem® i el seu alumne prof. M. Idel® la traduccid correcta d'aquest terme és
essencies, tot i que seria més correcte explicar-lo com alldo de més central o més intim en
I'ésser divi. Segons Scholem, aquestes esséncies son la font de les sefirot i de les lletres

en el seu estadi més primigeni.®

% Talmud de Babilonia Hagiga 12 a.

8 G. Scholem: Sefer Bialik pag. 158. Kiryiat Sefer 9 (1932) pag. 126.

82 M. Idel Ha sefira Se me al ha sefira. Pag. 268, nota 153.

¥ G. Scholem Ha-kabbalah be provence, pags. 145-146. Origins Pags. 279-281.
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Examinem el segiient passatge en que rabi Isaac ens ofereix una definici6 d'aquestes
havayot:
Per aix0 ha estat dit: «un forat no pot tornar-se a omplir amb la
terra que s'ha excavat,» perqueé en omplir els espais buits, aquells
espais plens romandran sense terra; [ni tampoc les Illacunes
s'omplen de la seva esséncia.] Aixi doncs, les esséncies romanen
subtils fins que la persona les descobreix i les dibuixa i els fa talls 1
els grava gravats i n'obre les cavitats.
[Linies 20-23]
La imatge emprada a TB Berahot 3b serveix a rabi Isaac per a explicar la natura

d'aquestes essencies. Segons aquest text, quan traiem la terra d'un lloc per a tapar un

forat, I'existéncia del forat com a entitat continua existint, sols canvia de lloc.

Les sefirot emergeixen, doncs, d'aquestes havaiot o esséncies. Rabi Isaac explica en el
seu comentari aquest procés d'emanacidé com un procés de diferenciacid progressiva, que
comenga en la mateixa divinitat, i que equipara al procés del pensament o de la parla. De
la mateixa manera, quan pensem o parlem generem idees que estaven en nosaltres. El
resultat d'aquesta emanaci6 son les sefirot. Es interessant assenyalar que en el comentari,
rabi Isaac empra el terme sefira pero també el terme middah, que podem traduir com
«atribut,» terme especific del vocabulari filosofic + que demostraria 1'absorci6 i1 adaptaciod
per part de rabi Isaac de la filosofia del seu temps. Per a il-lustrar aquest punt examinem,
per exemple, el seglient passatge:

El seus confins — no ¢s el mateix que «el seus atributs,» perque la

paraula «atributy implica realitats separades. Els profetes veieren

els atributs en funcié de la seva comprensio i, gracies a la seva
recepcid, varen créixer en coneixement per damunt de les altres
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persones. Varen engrandir tant la seva anima que pogueren arribar

racionalitzar els particulars de l'infinit ("Eyn sof.)

[Linies 108-110]
Aquest passatge serveix com a exemple d'aquest procés d'harmonitzacid entre un sistema
filosofic, que reflecteix una teoria dels atributs divins que el pensament judeoarabic ja
havia desenvolupat préviament, i una tradicio rebuda i1 consolidada en el SB que presenta
una estructura sefirotica. El resultat d'aquesta readaptacié és la conceptualitzacio de les
sefirot com a atributs divins en forma d'hipodstasi, tot i que per a aconseguir-ho es veu en

la necessitat d'expandir el concepte tradicional de sefira que ha rebut de les fonts

tradicionals.

Déu és una esséncia, la Divinitat o Causa Infinita i transcendent. El Deus Absconditus és
la font d'una jerarquia de deu forces que emanen d'aquesta primera causa. Aquest procés
d'emanacio és un moviment de poténcia a acte. Les sefirot existeixen en estat latent en el
Deus Absconditus: «Allo que constitueix l'atribut del judici també constitueix l'atribut de
la misericordia, de la mateixa manera que la flama esta lligada al carbé ».** Per tant,
esdevenen portal d'entrada del poder infinit en una manifestacié finita i cobreixen el buit
existent entre infinit 1 finit. A través del procés d'emanacio, el poder infinit entra en el
reialme de les funcions particulars i distingibles. Es a dir, el producte de I'emanacié no és
la creacid d'un receptor diferenciat per a l'accid divina, sin6 que l'emanacié produeix

modes particulars de 1'infinit.

8 Comentari de rabi Isaac al SY, linies 352-353.
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Es a causa de les limitacions del llenguatge huma que les sefirot poden semblar-nos
finites, perd aixo només €s una aparenga:

Els atributs que hem recordat estan tots en 1'’Eyn sof. En la nostra
llengua només tenim la part inicial dels atributs.
[Linia 81]

El seu final va ser fixat al seu inici. Com es difon tot allo que
flueix? Tot prové de la deu, si la deu s'asseca, tot s'asseca.*” Ja que
flueix continuament, 1'inici no té final,*® per aix0 ha estat dit: el seu
final va ser fixat al seu inici. Moltes llengiies de foc poden sortir
d'un sol carbo, que és unic. Les flames no poden existir per si
mateixes, necessiten d'alguna cosa més, i igualment totes les coses
1 tots els atributs, que apareixen de forma separada, en realitat no
tenen cap separacio, ja que tot és u, com a l'inici, on tot esta unit en
la circumcisio de I'Unic.¥’

[Linies 121-125]

Ja altres autors anteriors a rabi Isaac havien expressat les seves consideracions sobre la
limitacié del llenguatge per a parlar dels atributs divins.® Igualment tampoc no és nova la
posicié de rabi Isaac sobre l'aparent multiplicitat d'atributs, ja que Sa‘adia i Maimonides

tracten 'aparent multiplicitat com una limitacié de 1'enteniment huma.

% La imatge de la deu d'aigua és d'is molt comu per a explicar el procés d'emanaci6. Salomo Ibn Gabirol en
fa Gs en el capitol 9 del seu Keter malkut. Apareix també en un poema de Juda ha-Levi Elohim EIl mi
amxilekhah. Vegeu Maimonides, Moreh nebukim 2,12 la seva discussié sobre la correccid de 1'ds de la
imatge de la font per a descriure Déu i el procés profétic.

% Rabi Isaac, per a qui les sefirot no soén només nombres sind principis metafisics, omet I'explicacio
estandard d'aquest passatge, que podem trobar a molts comentaris del seu temps: en base 10, la serie
numeérica de 0 a 9, torna a comengar en arribar a 10. En comptes d'aixo, rabi Isaac interpreta aquest
passatge como la natura de l'emanacio: el final, en tant que depén de 1'emanacié continua de l'inici, esdevé
infinit.

¥ Vegeu la seccié dedicada al continu i el canvi per a una analisi en profunditat d'aquest passatge. En
hebreu be-milat yahid és una referencia tant a la circumcisié com a pacte, perd també com a poder
engendrador.

¥ Vegeu per exemple Sa‘adia, Sefer ha *émunot ve ha de‘ot , I'obra d' Ibn Paquda Hovot ha-levavot I, 10 i
Maimonides Moreh nebukim 1, 53.

96



Les sefirot conserven la seva natura infinita perque I'emanacio constitueix un procés que
té lloc dintre de la divinitat mateixa, fet que la diferencia de la filosofia de Ploti sobre les
emanacions, on aquest procés €s un moviment de la divinitat cap a fora. Per contra, en el
pensament de rabi Isaac és un procés que té lloc a l'interior de la divinitat on forces
residents en la seva profunditat es manifesten i el revelen per tal d'acomplir amb les seves

funcions diferenciadores.

La nomenclatura que rabi Isaac fa servir per denominar les sefirot és un sistema que es
troba encara en transicio® i que alhora és hereu dels pensadors que el varen precedir. En
tractar-se d'un sistema encara no prou fixat veurem que aixo té dues conseqiliencies
importants: d'una banda, trobarem multiples atribucions o epitets per a una mateixa
sefira. I de l'altra, la continuitat que tindran aquests epitets sera variada, ja que alguns

gaudiran de bona salut i romandran en Us fins al present mentre que d'altres es perdran.

Alguns exemples d'aquestes atribucions son:
la lletra bet fa referéncia a la saviesa i a la comprensio6 [linia 1]
La lamed esta en la saviesa (Hokmah) [linia 25]
Igual que la iod, que esta en el cervell, en el cap, ja que la saviesa
esta al mig i tot ho abasta, també el cervell esta en el centre del cap

[linia 42]

Per aquesta rad, era necessari que a aquesta frase la seguis
I'afirmaci6: Deu i no onze, perqué només son deu ja que cal

¥ G. Scholem Origens Pags. 263-264.
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comptar-hi la saviesa (Hokmah), igual que el Nom que comenga
amb la lletra alef, aquest tamb¢ és comptat
[Linies 44-45]

Es tracta d'intel-ligéncia (Binah), que és el principi anomenat he
com a final [del nom divi]
[linia 79]
A continuacid presento la llista de noms que rabi Isaac fa servir per a referir-se a les
sefirot, 1, entre paréntesi, faig constar les variacions que podem trobar.
1-. Mahsavah (Keter 49, 387)
2-. Hokmah
3-. Binah (Tesuvah 91,139,166,168, 204, 218, 225, 334, 339, 341. Hevion uzo 225 )
4-. Hesed
5-. Pahad
6-. Tiferet
7-. Nesah
8-. Hod
9-. Yesod ‘olam (227) (Sadig (Proverbis 10,25) 38, 90)
10-. ‘Atarah (Memsala 99, Mamlakah 340)
En la breu presentacié que hem fet del SY anteriorment, hem parlat del fet que el text
agrupa les sefirot en dos grups. El SB també fa la mateixa distinci6 tot i que discrepen en
el nombre de sefirot incloses a cada grup. El SY estableix un primer grup de quatre
sefirot que identifica amb les qualitats espirituals i les normes €tiques mentre que en el
segon grup, compost per les sis sefirot restants, hi apareixen relacionades amb les sis

direccions de les tres dimensions (amunt avall, endavant enrere, dreta esquerra).” El SB

també¢ distingeix dos grups, pero sense associar-los a res en concret. Per un costat, veiem

20 1,11 2997 N30 NN NOYHN 01 DN YR MIN DD NN NN 01N DNIONR NI NNN D92 NP0 WY 1IN
O™ DOy - Deu sefirot indeterminades: U - esperit del Déu viu; dos — esperit de 'esperit de santedat; tres —
l'aigua de I'esperit; quatre — el foc de I'aigua. Amunt i avall; orient i occident; nord i sud.
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un grup considerat superior i compost per tres sefirot, mentre que el segon grup és

anomenat inferior i conté les 7 sefirot restants.

Aquesta divisid sembla tenir els seus origens en 1'obra Pirké de rabi Eliezer.”' Igualment,
en el text de TB Berahot 3 que hem vist anteriorment i, segons el qual, la creacié del mén
va tenir lloc a través de deu ma’amarim, s'esmenten les tres funcions intel-lectuals divines

en primer lloc.

Aquesta divisio també esta present en I'obra de rabi Abraham ben David de Posquieres, el
pare de rabi Isaac i de rabi Jacob ha Nazir®® quan parlen dels dos aspectes de la divinitat:
per una banda, el ‘ilat ha ‘ilot, o causa de les causes,” per a referir-se a l'aspecte
transcendent de Déu; i per l'altre, Yoser ‘or, literalment «que fa sortir la llum,»’* que

representa el Déu involucrat amb el mén.”

Quan hem presentat el Sefer Hakmoni hem vist que Donnolo fa una llarga presentacio
sobre el verset de Genesi 1,27 «Déu crea, doncs, 'home a la seva imatge, el crea a la

imatge de Déu ». Fent-se resso d'aquest verset, és possible establir una dicotomia anima —

' G. Scholem, Origens Pag. 124.
%2 G. Scholem, Resit ha kabbalah. Pags. 73-74. Nota 2.
% Vegeu per exemple 1'ts que en fa Juda ha-Levi en el discurs del filosof en la primera seccid, primer
paragraf del llibre Kuzari.
% Aquest és el nom técnic que rep la primera de les dues benediccions que precedeixen la lectura de la
SemaS en la litargia del mati.
% @G. Scholem Origens. Pags. 209-210.
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cos, en la qual l'anima representa l'aspecte transcendent i recondit de la divinitat mentre

que el cos és el seu aspecte visible.

Rabi Isaac recull aquestes dues tradicions i les harmonitza en un unic sistema, identificant
les tres sefirot superiors amb les funcions intel-lectuals, mentre que les altres 7 romanen
vinculades a les qualitats estétiques 1 morals. Alhora tamb¢ intenta harmonitzar aquest
sistema amb el pensament filosofic tot identificant el primer grup amb els atributs de
l'essencia divina, o predicats de Déu, mentre que el segon grup representa les

manifestacions de la divinitat en el mon, o el que anomenem els atributs d'accio.”

Aix0 explica el text segiient on rabi Isaac parla de binyan, o edifici, per a referir-se a les
sefirot del segon grup:”’

Foc de l'aigua. El temor (Pahad) de la pietat (Hesed). Vuit cops
vuit és 64, construint tot 'edifici, és a dir, /-s-d, la pietat.” La seva

residéncia. Es a dir, tot l'edifici.
[Linies 150-151]

La font per a aquesta imatge es troba a la Misna, tractat Ohalot 2,1%°

Las siguientes cosas comunican impureza debajo de la tienda: un
muerto, el trozo como la cantidad de una aceituna de un cadaver,
el trozo como la cantidad de una aceituna de sustancia cadavérica
putrefacta, como una cucharada de polvo de cadaver, la columna

% Vegeu Moreh nebukim I, 51 a 58 i Misneh Torah 1, 10.

°7 Altres referéncies les podem trobar a les linies 28, 71 i 286.

% L'hebreu utilitza l'alfabet per a representar xifres. En aquest cas, el nimero 8 equival a la lletra Het, 1 64 a
les lletres samec dalet, creant aixi la paraula Hesed. A través d'aquesta representacié matematica, técnica i
hermencutica anomenada gematria, rabi Jonds vol indicar la unitat de les dimensions a través de la
combinacio de les 8 sefirot inferiors. El resultat és que totes aquestes sefirot estan concentrades en la sefira
de Hesed, i posteriorment se'n separen, com el foc no es barreja amb l'aigua.

% Vegeu també TB Bekorot 45 a i Yad Hilkot Tumat met 2,8
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vertebral, la calavera, un miembro de un cadaver o un miembro de

un ser vivo que tiene adherida todavia la carne propia, un cuarto de

kab de los huesos mayores (heb. ha-binyan) del esqueleto o la

mayor parte de los miembros de un muerto, aunque no alcancen a

un cuarto de kab. Todos éstos contaminan. ;Cual es la mayor parte

de su nimero? Ciento veinticinco.'”
Aquesta Misna ens presenta tot alld que fa que una persona contregui fum’a, impuresa.
En concret, el passatge posa en relacié la paraula binyan, o estructura, i el cos huma.
Aquest terme funciona doncs com a pont entre dues realitats i es fa resso de la teoria del

cos huma com a un reflex de l'univers en miniatura, que ja trobem exposada en el primer

capitol de I'obra de Donnolo.

El dualisme cos-anima que experimentem no és altra cosa que un reflex d'un altre
dualisme, que té lloc en la divinitat entre el primer grup de tres sefirot, que representen la

consciéncia divina i per aixo es situen en el cap, i el segon grup de set sefirot.

Aquesta relacié dualista entre anima i cos la podem explicar també amb les paraules del
mateix rabi Isaac. Fins al moment, els pensadors neoplatonics com Abraham Bar Hiya'"' i
Abraham Ibn Ezra en el seus comentaris biblics'® expliquen com l'anima és la part
dominant i el cos la part dominada, reflectint el domini del mén superior sobre el mén
inferior. Aquesta idea tenia la seva arrel en una interpretacio del verset 1,26 del llibre de

Génesi.

"% Traduccié de Carlos del Valle, La Misna. Editora Nacional, Coleccion Clésicos para una biblioteca
contemporanea. 1981, pag. 1121.
o Heguion ha-nefes 55.
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En canvi, en el seu comentari, rabi Isaac va més enlla en explicar aquesta relacio i ens
presenta una alternativa molt més profunda.

Quan aquest edifici va ser construit, 1'esperit altissim que el

governava, governava igualment tota la resta. Existia una unitat

total dels mons superiors i els mons inferiors. Aixo deriva de la

idea de mon, any i anima, perque tot el que trobem en el mon

també ho trobem en l'any, i tot allo que trobem en el mén i en l'any

també ho trobem a 1'anima (nefes).

[Linies 286-287]
Es a dir, els tres elements del mon -mén, any i anima- estan intimament relacionats, pero
el fil conductor que permet controlar-ho tot és I'anima. Per tant, rabi Isaac no creu que
I'anima sigui una entitat independent o un altre jugador en aquest mén. Aquesta
alternativa ens presenta una visio instrumentalitzada de I'anima com a canal a través del

qual la divinitat governa el mén. L'anima déna vida al cos perqué canalitza la voluntat

divina, perd perque pugui generar vida.

Ara ja podem entendre molt millor les paraules de rabi Isaac en parlar de la causa
Infinita, o ’Eyn sof, que es manifesta com MahsSavah o consciéncia no dualitzada, o
discreta (individualitzada). Es 1"ayin, o buit existent en tota ment humana.

No et preguntis: «A partir del moment que la Saviesa representa

l'inici del pensament del discurs, com €s que no puc dir que siguin

onze?» No diguis aixo i no separis la Saviesa de la Corona,'” ja
que el Discerniment (Binah) és 1'inici del discurs. No pots copsar el

103 . ’ . . .
Al llarg del comentari veurem que la nomenclatura emprada per rabi Isaac no coincideix sempre amb la

nomenclatura estandarditzada emprada pel Zohar. MahSavah apareix algunes vegades anomenada Keter:
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pensament d'Aquell qui compta i qui uneix, a fi de meditar i
racionalitzar la causa del pensament de 1'inici del discurs.
[Linies 47-49]

Es a partir de MahSavah que la saviesa es manifesta. Aquesta és la sefira Hokmah, un

estat de consciéncia només accessible a través de la contemplacio.

Hem esmentat anteriorment que rabi Isaac fa una harmonitzacié de dos sistemes que ha
rebut en un de sol. Aix0 explica el perque de les dificultats en la nomenclatura, que no
sempre coincideix perd que, com hem vist anteriorment, si que els dos sistemes
coincideixen en l'agrupacid de les sefirot en dos grups: un de superior format per 3 sefirot
1 un d'inferior format per 7 sefirot, i cada grup esta subdividit en triades. També hem vist
com un altre punt en comu és la imatge de binyan, estructura, o la imatge de 1'arbre per a

explicar la jerarquia entre les sefirot.

També hi ha una coincidéncia en el pla doctrinal entre aquestes dues obres. D' una banda
anteriorment ja hem vist com rabi Isaac parla d'una contemplacié ascendent des del pla
huma cap a les sefirot superiors. Conseqiientment, les dues obres coincideixen a explicar
el coneixement profétic com el coneixement del detall, al qual s’hi arriba només després
de passar per una unié amb la totalitat, unié que per natura ¢és aliena al comu dels mortals

1 que podriem definir com a gracia de Déu, manllevant el terme al llenguatge cristia.
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Tots aquests factors han portat alguns experts a considerar el Sefer ha-Bahir com una
obra que devia haver estat desenvolupada per diferents escoles. Aquesta possibilitat
explicaria l'alt grau d'inconsisténcia interna. A més, es versemblant que alguna d'aquestes
escoles hagués estat en contacte amb l'escola de rabi Isaac, perd tot i que haguessin

continuat com a dues escoles independents.

LA NATURA DE LES SEFIROT

Una de les qiiestions en el pensament cabalistic i en que¢ veurem un canvi al llarg dels
segles, que establira una diferéncia entre la cabala provencal i catalana, i la cabala
castellana, principalment representada en el Zohar, €s la natura de les sefirot. Explicat
d'una manera molt succinta podem dividir els comentaristes en dos grans grups: Aquells
qui, seguint una vena més filosofica, consideren les sefirot com a entitats creades, i
aquells qui, en un estil més neopitagoric, consideren les sefirot com a caracteritzacions

dels nombres com a qualitats.

En aquest esquema, on situariem rabi Isaac? Com veurem en el text, rabi Isaac fa servir
sefira com a sinonim de middah, que podriem traduir per ‘atribut divi,' tal com sembla
afirmar: «per aixo tot el que esmentem representa la primera part dels atributs» (Linia 81-

82).'* Cal esmentar que el terme hebreu middah és un terme especific emprat en filosofia
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1 que, al nostre entendre, ens demostra l'aproximacio filosofica de rabi Isaac tot i que el
mestre provencal en fa l'adaptacié corresponent:

No equival al seu nombre perque el nombre €s una distincio rebuda

en funcid6 de les realitats separades. Els profetes veieren els

nombres en funcido de la seva comprensio i gracies a la seva

recepcid varen créixer en coneixement per damunt de les altres

persones. Varen engrandir la seva anima fins que pogueren arribar

als particulars en l'infinit (?Eyn sof.)

[Linies 108-110]
A primer cop d'ull, rabi Isaac ens presenta una teoria de la manera segons la qual els
profetes varen comprendre els atributs divins, que es troba en dialeg amb el passatge de
Maimonides a la Guia de perplexos (1:59), perd que exemplifica el darrer objectiu de
reconciliar o assimilar I'estructura sefirotica present en el SY amb la teoria dels atributs

divins, que el pensament judeoarabic havia desenvolupat. El resultat sera una

conceptualitzacid de les sefirot com atributs divins organitzats en forma d'hipostasis.

Per tal d'arribar a aquesta visioé de les sefirot com a atributs, rabi Isaac expandeix el
concepte de Sefira que ha rebut. Per aixo, les sefirot son descrites com esséncies, poders,

atributs, causes 1 categories cognitives.

Un altre aspecte que cal tenir en ment per a entendre el pensament de rabi Isaac és que les
sefirot estan presents en diferents ambits ontologics. No pertanyen exclusivament al mon
superior, mitja o inferior. Poden ser aspectes de la divinitat, és a dir, atributs, i poden

funcionar com a instruments de l'accio divina. Pero ja sigui en una funcid o en una altra,
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les sefirot formen part d'una realitat continua i, per tant, estan organitzades d'una forma

jerarquica, a més d'estar interconnectades a través de I'emanacio.

Aquesta multiplicitat també esta present en la natura infinita o finita de les sefirot. Quan
estudiem les sefirot des de la perspectiva ontologica, és a dir, com a éssers que pertanyen
a un mon o a un altre, la seva funcio és la de servir de pont entre el mon inferior de les
entitats separades i el mon infinit. Aquest funcié de pont €s el que rabi Isaac anomena

«dimensio ».

Nosaltres, com a éssers del mon de les entitats separades, només podem copsar la
dimensi6 visible o material de la sefira perod aquesta té alhora una dimensié que s'estén
fins a l'infinit 1 que, per definicid, escapa a la nostra comprensio. Aquesta ¢€s la idea que
rabi Isaac expressa en el segiient passatge:

...pero el teu precepte, si bé ha tingut un inici, posseeix una perfeccié que

creix i avanca gradualment, fins a l'infinit (’Eyn sof). Si tota cosa que mor

té un limit, el teu precepte és el limit de la comprensié que cap persona

podra transcendir, perque ningu no pot comprendre més enlla de les parts

inicials dels atributs.

[Linies 111-114]
Les sefirot poden semblar-nos finites, perd aixd0 només €s una aparenca deguda a la
limitacio del llenguatge i a les seves necessitats: «En la nostra llengua només tenim la

part inicial dels atributs ». [Linia 81] Es a dir, en realitat, les sefirot estan en el mén de

l'infinit, pero son les necessitats del llenguatge les que han creat la falsa aparenca:
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igualment totes les coses i tots els atributs, que apareixen de

forma separada, en realitat no tenen cap separacio, ja que tot és u

com a l'inici, on tot esta unit en la circumcisié de 1'Unic.

[Linies 124-125]
Aquesta visio no ¢és particular de rabi Isaac sin6 que ja podem trobar-la en obres anteriors
com ara en Sa‘adia en el seu Llibre de les opinions i les creences 2,53 i en La Guia dels
perplexos de Maimonides 1,53. Segons aquests autors, si bé la divinitat és una, l'aparent
multiplicitat d'atributs es deu a la nostra manera humana d'entendre les coses. Pero allo de
nou que incorpora rabi Isaac és el concepte d'emanacid, que resol el problema de la

integraci6 de les sefirot en el mon infinit, perque aquesta generacid constant, o emanacio,

fa impossible la distinci6 entre font i cosa emanada.

A través d'aquesta breu presentacié podem veure com el pensament de rabi Isaac s'ha anat
creant a partir de la intersecci6 de diversos corrents de pensament, que varen convergir en

les terres provencals durant el segle xi.

Els lectors que estiguin familiaritzats amb la literatura cabalistica s'adonaran facilment
que els noms de les sefirot emprats per rabi Isaac difereixen dels que utilitzem avui en
dia. La llista de noms que presentem a continuacid es correspon a les sefirot en ordre
descendent és a dir, des del grau superior a l'inferior. Com ja hem vist anteriorment, quan
he llistat els noms de les sefirot he inclos entre parentesi els nous alternatius i la linia del

comentari on apareix.
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En el pensament de rabi Isaac hi ha una clara distinci6 entre dos grups de sefirot. El grup
de sefirot superior compost per les 3 primeres i l'inferior, amb les set restants. Si bé
aquesta diferencia és un tret diferencial innovador propi del seu pensament, cal explicar
també que tant el SY com el Sefer ha-Bahir estableixen algun tipus de diferéncia. De fet,
¢€s aquesta darrera obra la que parla de l'existéncia de dos grups, un de superior compost

per 3 sefirot 1 un d'inferior compost per 7 sefirot.

Gershom Scholem, en el seu llibre Els origens de la cabala, es pregunta sobre I'origen
d'aquesta divisio. Es quelcom que ja ve de la tradicio rabinica, o es tracta d'una influéncia
externa? Scholem troba la resposta en el capitol 3 de 1'obra Pirke de rabi Eliezer, on
apareix aquesta divisio que els autors del Sefer ha-Bahir i del SY reprenen, perd amb

interpretacions diferents tant pel que fa al nombre com a la identificacio.

Com hem dit anteriorment el Sefer ha-Bahir distingeix dos grups, un de 3 i un de 7, sense
identificar-los amb res en concret, mentre que el SY en col-loca 4 en un grup, que
identifica amb qualitats espirituals 1 amb normes etiques elementals, mentre que el segon

grup esta compost per 6 sefirot identificades amb els punts cardinals.

rabi Isaac recull aquestes dues tradicions i les harmonitzara d'una manera Unica i sense

precedents, identificant el grup de les 3 sefirot superiors amb les funcions intel-lectuals,
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mentre que el segon grup, compost per les 7 restants, 'identifica amb qualitats morals 1
estetiques. Alhora rabi Isaac també intenta harmonitzar la perspectiva aportada pel
pensament mistic amb els corrents filosofics neoplatonics, que distingeixen entre
qualitats intel-lectuals o atributs d'esséncia i les manifestacions de la divinitat en el mon.
El primer grup representa els predicats de Déu mentre que el segon ens parla dels atributs

d'accio. (Vegeu Moreh nebukim 1: 51-58 1 Misneh Torah, Yesode Torah 1,10)

Una altra novetat que rabi Isaac introdueix és el concepte de binyan (estructura, edifici)
relacionat amb les lletres i les sefirot. E1 SY paragraf 40, en parlar de les lletres i les seves
combinacions, les compara amb pedres que un cop combinades creen cases (en hebreu
batim) 1 parets. Rabi Isaac incloura les sefirot en aquesta combinatoria, que té el potencial
de crear estructures. La diferéncia en el vocabulari és clara, mentre que el Sefer yesirah

parla de cases, rabi Isaac parla d'estructures.

Scholem apunta dues possibilitats com a font d'aquest canvi de nomenclatura. Per una
banda, la idea de Déu com a fonament de les estructures ja apareix al principi del cant 2
del Keter malkut (Corona reial) composta pel poeta i filosof Selomé Ibn Gabirol.

T1 eres uno,

principio de todo coémputo
y base de todo edificio.'®

15 José Maria Millas Vallicrosa Selomé Ibn Gabirol como poeta y filésofo. Biblioteca Hebraico-espafiola
Vol 1. CSIC Instituto Arias Montano 1945. Pagina 164. Vegeu Dt 6,4 i també el poema de [l'autor
saragossa, Abu ‘Amar Ahmed ibn ‘Isaa al-Albiri, contemporani d'Ibn Gabirol «Oh Tu Creador, en la
teva grandesa has creat la duracié ». Durant 1'edat mitjana, la idea d'unitat no implica només l'inici
d'una seqiiéncia numeérica, sindé que també emfasitza el nimero u com I'Absolut. Per a una discusié
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Molt probablement rabi Isaac coneixia aquest poema que ha esdevingut part del ritual

sefardita de la litargia de Yom Kippur.

El segon text es troba a la Misna tractat Ohalot 2,1."% En aquest passatge que tracta de les
restes humanes i la seva estructura ossia, utilitza els termes binyan (estructura) i minyan
(agrupament). El primer es fa servir per a referir-se a estructures importants, en especial
el cap, mentre que el segon es fa servir per a estructures ossies petites com les falanges de

les mans o dels peus. D'aqui la conclusi6 que s'aplica a la part inferior del cos.

Aquest text de la Misna permet, a través del seu vocabulari, relacionar les sefirot amb el
cos huma 1 situar el grup de les tres sefirot superiors en el cap i el grup de les sefirot
inferiors en la resta del cos. Si bé el Si‘ur Qomah ja representa el cos huma com un
microcosmos de la divinitat, €s el geni de rabi Isaac que presentara una equivaléncia entre

sefirot 1 el cos huma.

LES 3 SEFIROT SUPERIORS

Com ja hem explicat anteriorment, les tres sefirot superiors representen atributs

ontologics o de l'esséncia de la divinitat, que els cabalistes provengals intentaran

més extensa vegeu Wilensky, S. O. Séller «Isaac ibn Latif: philosopher or Kabalist?» (a Jewish
Medieval and renaissance studies. Harvard 1967, pag. 206-207). També trobem aquest concepte
neoplatonic en 1'obra filosofica Mekor Hayim, i en el SY 6,1.

1% T altres passatges talmudics com Berahot 45a que comenten aquest passatge.
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identificar amb els principis cognitius. Aix0 no sera un tasca gens facil perque, com
veurem, hauran de saber combinar el grup de tres sefirot amb un vocabulari que supera

amb escreix les descripcions de les fonts rabiniques classiques.

La primera sefira d'aquest grup i la més elevada és Mahsavah. Aquest nom prové del
pensament del rabi barceloni Abraham bar Hiya que parla del concepte de «pensament
pur» (en hb. MahSavah tehorah) o, en un llenguatge més actual, el pensament primordial,

que seria la manifestacié més elevada de la divinitat.

La segona i la tercera sefira reben el nom de Hokmah 1 Binah respectivament. Aquests
dos termes ja apareixen relacionats amb les funcions cognitives en un periode tan antic
com el de la literatura profetica. Aquests dos termes tamb¢ apareixen relacionats amb les
sefirot en el passatge 7,4 del SY: «...Cal intuir-ho amb saviesa, ser savi amb intuicio,

examinar-les 1 recercar-les. Cal conéixer, calcular, imaginar,...»

Hi ha, pero, un tercer terme, Haskel, que també significa «enteniment ». Podria tractar-se
d'un sinonim de Hokmah? Es interessant veure com Scholem ho tradueix pel verb llati
Inteligere, perod per a rabi Isaac no es tracta d'una funcid, per tant, no pot ser considerat
una sefira, sino l'abisme:

Profunditat. Es la comprensio fins a l'infinit
[Linia 76]
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Possiblement rabi Isaac basa aquesta idea en la Guia de Maimonides (I11,54). En aquest
passatge Maimonides descriu haskel com la forma més alta de coneixement 1 diferent de
la yedi‘ah que seria el coneixement dels atributs divins a partir de la seva accio i

repercussio en aquest mon.

Haskel, doncs, t¢ l'avantatge de ser un terme conegut pels cabalistes de Provenca,
juntament amb els termes Hokmah 1 Binah i té arrels tant en el llenguatge tradicional com
en el llenguatge filosofic. Tot i aixi, rabi Isaac prefereix utilitzar el terme Mahsavah,

proposat per Bar Hiya, per a indicar més un procés que una sefira.

Tampoc el terme Mahsavah va gaudir de gaire acceptacio per part d'altres cabalistes, que

aviat el varen substituir pel terme més conegut de Keter.

Com hem dit més amunt, mentre que per un costat rabi Isaac intenta mantenir la triada de
sefirot superiors alhora intenta identificar-les amb els principis cognitius

....aix0 deriva de les deu sefirot, les quals son esséncies
internes tan profundes a la saviesa (Hokmah) fins al punt
que son arrels de la unificacio, en elles mateixes, del bé i
del mal.

[Linies 320-322]
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LES SEFIROT INFERIORS

La tasca que rabi Isaac s'imposa és la d'harmonitzar dos sistemes en un de sol. Aixo
implicara també la creacid d'un vocabulari nou basat en la tradicié rebuda, perdo que

alhora sigui coherent amb el sistema en qué s'integra.

D'on provenen tots aquests noms? Els noms de les sefirot inferiors provenen del verset
biblic «A vos, Etern, la grandesa (Gedulah), el poder (Gevurah), 1'esplendor (Tiferet),
l'esclat (Nesah) i la gloria (Hod), perque tot, al cel i a la terra, és vostre. A vos, Etern, la
reialesa; a vos, que us eleveu sobiranament damunt de totes les coses» [l Croniques

29,11].

Aquest verset apareix citat dues vegades en el comentari de rabi Isaac.'”” Aquest mateix

verset també apareix al comengament del primer cant del poema de la Corona Reial de
Ibn Gabirol.

Para ti, Sefior, es la grandeza,
el poder, la magnificencia
la gloria y la majestad.

Para ti, Sefior, es la realeza,
el culminar sobre toda altura,
la riqueza y el honor.

A ti las criaturas superiores e inferiores atestiguan
Que ellas son perecederas,
mientras que Tu permaneces.'®

17 Linies 85 i 340.
1% José Maria Millas Vallicrosa Selomé Ibn Gabirol como poeta y filésofo. Biblioteca Hebraico-espafiola
Vol 1. CSIC Instituto Arias Montano 1945. Pagina 163. «A vos, Etern, la grandesa, el poder, 'esplendor,
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Aquest fet ha portat que molts estudiosos pensessin que el tal poema no fos altra cosa que
una presentacié cabalistica de les sefirot, perd la funci6 del verset en el context d'aquest
poema no ¢és el de representar les sefirot. El verset només serveix a rabi Isaac per trobar

una font biblica per a justificar els noms de les sefirot.

A partir de 1'obra del cabalistes de Provenca i, en particular, de rabi Isaac podem pensar
en una etapa de formacid en la qual existien diversos sistemes de nomenclatura i que no

va cristal-litzar definitivament fins a 1'aparici6 del Sefer ha Zohar.

Si continuem en ordre descendent trobem que la sefira gedulah, (en el nostre verset
grandesa) rabi Isaac l'anomena hesed (lit. «misericordia») i la inferior a aquesta,
coneguda tradicionalment com geburah (en el verset traduida com «poder») rabi Isaac
l'identifica amb el terme pahad (lit. «temor»). L'origen d'aquests noms alternatius no és
gens clar. Podria ser que fossin noms comuns en el cercle de rabi Isaac o tal vegada, que
fossin de la seva propia collita, perd sigui com sigui no entraren mai en la tradicid

cabalistica posterior.

l'esclat i la gloria, ... A vos, Etern, la reialesa; a vos, que us eleveu sobiranament damunt de totes les coses.
De davant vostre provenen la riquesa i 'honor, vés domineu per damunt de tot;..». La traduccio del terme
nesah sempre ha estat problematic en el passat. En aquest passatge de Croniques implica el triomf o
victoria, mentre que l'expressio nesah yisra’el que trobem a 1 Samuel 15,29 és traduit normalment com
«Gloria d'Israel ». Durant 1'época medieval el terme va ser emprat en el sentit d'«eternitat,» mentre que
Radak en el seu llibre Sefer Sorasim ( Ed. J. H. Biesenthal i F. Lebrecht, Berlin 1847, pagina 224) ho
interpreta com «Autoritat, poder i gloriay.
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Els noms de la sisena sefira Tiferet ( traduida com «esplendor»), la setena Nesah,
(«Esclaty) 1 Hod («gloria») son els noms coneguts per la tradicidé i no presenten cap

dificultat.

No ¢és aixi amb la novena 1 la desena sefirot. Per a fer les coses una mica més dificils la
novena sefira presenta un doble nom: Yesod ‘olam: «...¢és el fonament del mon (Yesod
folam), 1 que deriva de les 6 extremitats 1 que esta fixat en el rigor ». (linia 227) El nom
alternatiu amb el qual rabi Isaac també es refereix a aquesta sefira és Sadig (just), que té
el seu origen en la interpretacié de Proverbis 10,35:' «Els llavis del just traspuen

benvolenca, pero la boca dels impius, malicia ».

La darrera sefira, apareix amb el nom ‘Atarah, perd en un parell d'ocasions rabi Isaac s hi
referira amb el terme Memsalah:'"’
Es el domini contingut en tots els altres atributs que han estat
esmentats en 1”Eyn sof.
[Linia 99]
1 també mamlakah «Nord-. Regne (mamlakah)
[Linia 340]

DOBLE NOMENCLATURA

Al llarg del comentari veurem com, tot i construir un sistema coherent, rabi Isaac empra

en alguns casos una doble nomenclatura per a referir-se a algunes de les sefirot.

19 Vegeu referéncies a aquesta sefira a les linies 38 1 90.
119 Vegeu especificament la nota 87 de la traduccio.
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El verset de 1 Croniques 29,11 esdevé la referéncia predilecta per a explicar 1'ordre de les
sefirot ja que inclou molts dels noms rebuts a través de la literatura rabinica classica 1
també per la multiplicitat de correspondeéncies sefirotiques en la darrera part del verset.
L'ambigiiitat del text el converteix en una plataforma perfecta perque cada comentarista

exposi la seva opinid lliurement.

Hi ha dos textos que ens ajudaran a entendre aquest problema de la doble nomenclatura
que afecta a algunes de les sefirot i que relaciona el verset de 1 Croniques 29,11 amb la
idea de les set lletres dobles i1 el passatge de 6 dimensions, que ha estat esmentat
anteriorment i on les sefirot son presentades com kesavot, extremitats, limits de 1'espai o

dimensions.

En presentar el primer d'aquests dos textos topem amb un problema addicional, que ja ha
estat esmentat en la introduccio en presentar la historia del text del SY. En aquest cas no
tenim clar quina versio tenia al davant rabi Isaac. Sembla que es correspondria a la que
Gruenwald'" identifica com la versié breu, perd tampoc no sembla ajustar-se al text
comentat pel nostre autor.

Set dobles b, g, d, k, p, 1, t davant de les set direccions: el lloc de
les sis direccions'? i el lloc sant, lloc col-locat en el lloc:'"® un.

Dos: damunt. Tres: avall. Quatre: orient. Cinc: Occident. Sis:

" Ithmar Gruenwald «A preliminary Crititcal Edition of the Sefer Yetsira» a Israel Oriental Studies (1971)

Pags. 132-177, en especial pags. 155-158. Vegeu també 1'edici6 critica preparada per Peter Hyman i basada
en la seva tesi doctoral Sefer YeSirah: edition, translation and text-critical commentary. Mohr Siebeck
(2004). Per a aquest passatge especific, vegeu planes 130-133.
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Nord. Set: eternitat. I el santuari, col-locat al centre, ho controla
tot.
[SY 4,4 (38)]

Aquest text €s molt similar al que apareix en el comentari de Juda ben Barzilay i que esta

pres del de Duna§ ibn Tamim de Kairuan'"*

En comentar aquest passatge, el primer que fa rabi Isaac és explicar el terme dimensions
que es troba en la seva form plural. «Totes van de sis en sis,»'"® és a dir, cada dimensio
combina les altres sis i, com a prova d'aixo, cita el verset extret del llibre de Job, on
apareix el nombre sis lligat a la preposicid «en ». Després explica que la setena dimensio
¢és la sefira Tesuvah, o altrament Binah. Aquesta setena dimensio actua com a anima de
totes les altres dimensions, elevant-les com I'anima dona vida al cos. En el capitol VI
tindrem oportunitat de veure com rabi Isaac identifica aquesta sefira amb la primera de
les tres mares 1 també amb el lloc sagrat, emfasitzant que la sefira i la seva funcid soén el

palau del Deus Absconditus."®

Més endavant, a la linia 341, la sefira Mamlakah és identificada amb el nord. En un

primer cop d'ull pensem que es tracta de la desena sefira Malkut en la nomenclatura

" Vegeu I. Gruenwald «A preliminary Crititcal Edition of the Sefer Yetsira» a Israel Oriental Studies

(1971), pag. 158, notes 41 6.

" Vegeu I. Gruenwald «A preliminary Crititcal Edition of the Sefer Yetsira» a Israel Oriental Studies
(1971), pag. 158, nota 5.

e Vegeu A. Peter Hyman: Sefer Yesirah: edition, translation and text-critical commentary. Mohr Siebeck
(2004). Pag. 132.

' Linia 330.

Sendor, Emergence, pag. 162, nota 3.
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zoharica. Pero llavors ens adonarem de la paradoxa per la qual rabi Isaac devia haver

decidit d'incloure la desena sefira, deixant fora de lloc la cinquena, Pahad.

Aquesta situacid t€¢ la seva arrel en la particular interpretacid que rabi Isaac fa del
passatge de 1 Croniques 29,11, en la linia 86 del seu comentari: «Aquest llistat no
expressa l'ordre de les direccions dels vents sin6 el de les forces (de les sefirot) ». En el
context d'aquesta part del comentari, rabi Isaac identifica el nord amb el poder de la
forga, que ¢és la sefira Pahad tal com afirma en la linia 84. En el seu comentari rabi Isaac
associa la sefira Pahad, amb Sadig i amb ‘Atarah, l'altre doblet que rabi Isaac fa servir
per la desena sefira, Mamlakah. Aquesta associacido també la trobem en el comentari que
rabi Isaac fa del passatge de SY 7,3 (3) on afirma que hi ha deu sefirot agrupades en dos
grups de cinc. En el comentari, rabi Isaac col-loca les sefirot Pahad 1 fAtarah en el

mateix grup.

El fet que rabi Isaac faci referéncia a la desena sefira quan el SY enumera les
«extremitats,» o dimensions en un passatge del seu comentari, i a la cinquena sefira en un

altre passatge ¢s indicatiu de l'existéncia d'un problema doble, exegetic i ontologic.

El problema ontologic és com explicar la relacio entre la desena sefira i1 les sis
dimensions. En 'aspecte exegetic, el problema rau a relacionar cada sefira amb cadascuna

de les sis dimensions i relacionar tot aixd amb el passatge de 1 Croniques 29,11. Rabi
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Isaac fa evident aquest problema amb els canvis de nom que fa servir per a les dues
sefirot. En el moment d'identificar-les amb les direccions cosmiques de manera tal que
corresponguin als noms del verset. Per aquesta ra6 Pahad esdevé Gevurah, i ‘Atarah

esdevé Mamlakah.

Hi ha un problema matematic en voler encabir en un verset que només té sis noms les
sefirot inferiors, que son set 1 de les quals emanen a partir de la sefira Binah, la tercera
sefira de les tres sefirot superiors. El problema es veu agreujat perque, segons la

interpretacid de rabi Isaac, el verset també¢ és la font per a 1'ordre de les sefirot inferiors.

Rabi Isaac resol aquest problema identificant Pahad i ‘Atarah i fent-les intercanviables.
Aquesta solucid exegetica ens duu al problema ontologic esmentat en que les sis
dimensions poden incloure dues forces diferents que representen el judici, mentre que la

cinquena sefira, aqui Sadig, fa de mitjancera entre aquestes dues.

El comentari de les linies 38 - 39 implica que la inclusio de ‘Afarah en la relacio de les
sis dimensions €s equivalent a la inclusio de Pahad. Aquest solucio no €s sols una manera
de resoldre el problema exegéetic, sind6 que també resol el problema ontologic en que
‘Atarah pot ser-hi inclosa o no. Aquest solucié obrira la porta a la interpretacié zoharica

de la Sehinah exiliada juntament amb el poble.
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El segon text que també¢ ens ajuda a entendre millor la distribuci6 de les sefirot inferiors 1
els doblets és el comentari al passatge SY 2,5 (20)

Grans columnes. De les lletres dobles o geminades que son grans
columnes, les quals son [també] arrels. Les arrels son les esséncies
internes, que inclouen les 10 sefirot: son 6 extremitats'” i l'interior
del Penediment (7esuvah) que €s alla on «s'amaga el seu poder»
[Habacuc 3,4]"* Aquestes 7 lletres geminades, que son les grans
columnes, son aquelles de les quals s'ha dit «que pastura entre els
lliris» [Cantic 2,16]. La bet fa referéncia a allo que esta per damunt
dels serafins. Esta escrit: «perqueé tot en els cels i en la terra ».'"”
«Tot» és el fonament del mon (Yesod ‘olam), que deriva de les 6
extremitats i que esta fixat en el Rigor (Din).'*° Per aquesta rad esta
escrit «el qui pastura entre els lliris» que pastura el seu moéon amb
aquestes sis extremitats,'?' que representen els avantpassats de totes
les generacions.'*

[Linies 224-229]

En el comentari, rabi Isaac crea un vincle entre les lletres b-g-d-k-p-t i els set limits i els
pares i la seva descendéncia, i estableix les relacions entres les lletres dobles i les deu
sefirot, especialment Binah i les sis sefirot inferiors. Les lletres dobles son l'expressid
externa de les sefirot, que contenen en si les arrels de les lletres dobles en la forma de les

sis dimensions i el penediment, Tesuvah.

"7 Els punts cardinals associats amb les 6 sefirot inferiors.

'8 Aquesta frase també apareix en el Keter malkut 1,22; 1,38.

!9 E] text hebreu afegeix u-ketiv, «esta escrit ». Caldria esperar que aquesta formula fos seguida per una cita
biblica extensa, pero tot el que apareix és «perque tot». Atés que el llenguatge original és molt succint hi ha
dues possibilitats d'interpretacio en aquest punt. D'una banda podriem pensar que hi ha una llacuna i que cal
continuar llegint «i esta escrit... perque tot aixod constitueix.».. La segona possibilitat és entendre les dues
paraules «perqué tot» com una citacié abreujada de 1 Croniques. 29,11 que faria referéncia al grup de sis
sefirot inferiors i que vindria a confirmar el text de Cantic 2,16 com a prova textual.

120 Cal recordar que Yesod sol estar alineada amb les sefirot Rigor i Judici.

121 Bl terme «SoSanim» equival a «lliris» perod rabi Isaac divideix la paraula per la meitat Ses Sanim (lit. 6
anys) tot veient-hi una referéncia a les 6 sefirot inferiors.

12 Les sefirot Tiferet (Bellesa) i “Atarah (Diadema) també reben el nom de «Avantpassats» o «pares dels
pares». Sembla que aquesta expressio també pot ser emprada per a designar les sefirot inferiors.
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Aquest comentari té el seu origen en un passatge anterior del SY 17:
Vint-i-dues lletres basiques: tres mares, set dobles i dotze
simples. Esculpides a la veu, tallades a l'esperit,
Tallades en l'esperit [0 alé¢]. Han estat tallades amb el poder del
Penediment (TeSuvah) i resideixen en el Penediment (7esuvah).
[Linies 204-205]
Com veurem més endavant en el capitol sis, rabi Isaac estableix una escala en els graus
d'interioritat, que va del més profund, inscripcio; mitja, incisid 1 més extern: tall. Per tant,
les lletres dobles son la manifestacio més externa de les sefirot, perd aquesta estructura
esta localitzada en el mon superior de la multiplicitat unificada. Per a demostrar aquest
darrer punt, rabi Isaac clarifica la relacio entre les columnes i les set lletres dobles

presentant-la com una estructura independent, perd que té les seves arrels en les sefirot 1

com a prova cita un verset del Cantic dels cantics, que funciona com a unificador.

Rabi Isaac comenca l'exegesi d'aquest verset fent referéncia a la lletra bet «La bet fa
referéncia a allo que esta per damunt dels serafins ». Segons l'ordre del angels, els
serafins son els més propers a la divinitat, per tant podem pensar que la lletra esta en

relacio amb la desena sefira, Mamlakah 1 en relacié amb el verset de 1 Croniques 29,11.

Hi ha una relacié molt més clara quan recordem el que rabi Isaac diu al comencament del

seu comentari sobre la lletra bet:
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Amb trenta dues — la lletra bet'*® fa referéncia a la saviesa i a la

comprensio; 1 indica tot alld que el pensament concep, fins a
l'infinit 1, encara amb més rad, tot allo que hi esta inclos... Totes les
expressions que comencen amb la lletra bet es refereixen a la
paraula i tot alld que hi ha contingut. Tot aix0 és en la bet de bi-
Selosim u-Stayim (lit. Amb trenta dues) amb les quals Déu va
establir, indicant que el pensament no ho pot abastar.
[Linies 1-8]
En comentar la preposicio b- en el principi del SY, rabi Isaac nota que cada paraula que
comenga amb la mateixa preposicid ensenya alguna cosa sobre si mateixa i sobre el que

conté: «Totes les expressions que comencen amb la lletra bet indiquen saviesa (Hokmah)

i tot allo que hi ha contingut ».

Per tant, la lletra bet que precedeix la paraula «lliris» equival a la desena sefira. Aquesta
sefira és el receptacle de les sis dimensions, que constitueixen la manifestacié més
externa de l'estructura divina, tot i que només els profetes la poden abastar. Isaac encara
reforca més aquest relacid explicant un altre punt que fins ara aviat havia romas fosc 1
present en el verset biblic de 1 Croniques 29,11: «tot» de la frase «perque tot, al cel i a la
terra, és vostre ». Rabi Isaac interpreta aquest «tot» com una referéncia a la novena sefira:
«tot» és el fonament del mon (Yesod ‘olam)» 1 afegeix a continuacid que aquesta sefira

«deriva de les 6 extremitats i que esta fixada en el Rigor (Din) ».

12 La primera paraula del Sefer yesirah comenga amb la lletra bet [bi-Selosim] segons el text del manuscrit
que rabi Isaac devia haver tingut al davant. Existeixen multiples versions que ofereixen diferents
encapgalaments.
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Ja hem vist anteriorment que rabi Isaac col-loca aquesta sefira juntament amb ‘Atarah,
com el poder de la mesura de Pahad. Per tant, el verset de Cantic dels Cantics «el qui
pastura entre els lliris» és un simbol de la unié entre la novena i la desena sefira, que pren
el lloc de Pahad. Rabi Isaac afegeix que el verset significa «que pastura el seu mén amb
aquestes sis extremitats, que representen els avantpassats de totes les generacions ». Per
tant, el pastor no ¢€s altre que la desena sefira Mamlakah quan es troba en un estat d'unio

amb les sis dimensions.

La darrera sefira que presenta una doble nomenclatura servira per a aclarir la funcio
d'aquests doblets. En la seccid dedicada al canvi tindrem 1'oportunitat d'estudiar amb més

detall la funci6 de la sefira Tesuvah, també anomenada Binah.

Aquest sefira juga una funci6 essencial en el procés de canvi ja que, segons rabi Isaac, el
continu emanatiu té dues direccions, una descendent i una altra ascendent. En el procés
descendent hi ha un procés gradual de condensacio, que dona lloc a la creaci6 d'una
mateéria que rebra la seva forma en la sefira Binah, perd, alhora, aquest continu també
contempla un procés d'elevacid, un retorn a la font on la matéria pot tornar a rebre una

nova forma. Es per tant molt escaient que aquesta sefira rebi el nom de 7esuvah, o retorn.
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Aquest moviment de retorn també esta present en la filosofia neoplatonica on té un sentit
ontologic, és a dir, aquest retorn a la font dona una estabilitat existencial. Alhora és

considerat com un punt intermedi entre els conceptes aristotelics de poténcia i acte.

El que podem concloure és que els doblets representen ontologicament una mateixa
sefira, pero 1'as d'un o un altre nom esta en funcié de la perspectiva des de la qual
observem el funcionament de la sefira. En aquest darrer cas, per exemple, podem veure
com la sefira rep el nom de Binah quan el paper en el continu ¢és el de rebre des de

Hohmah, perd quan rep des de sota un flux ascendent rabi Isaac empra el terme Tesuvah.
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CAPITOL CINQUE
Epistemologia
Gerschom Scholem descriu magistralment en menys de 10 linies el pensament de rabi
Isaac:
Isaac’s picture of the universe rests, therefore, on the idea that the
different realms of Creation, each according to its rank in the hierarchy of
things, are in communication with the roots of all being as given in the
world of the sefiroth. The limited powers proceed from the unlimited
powers, and the secret signature of the letters acts in everything, but
nowehere more clearly than in man. But to the current that flows
downward there corresponds another, upward movement. When Isaac
says in his commentary on Yesirah (end of chapter 3) that «all things
return to the root of their true being» he means, in this context, that a thing
can act only in that which is related to its principle.'**
Aquest procés d'ascensid esta intimament lligat al procés del coneixement o
epistemologia,'” perd abans d'entrar a examinar la postura de rabi Isaac en aquesta area,

convé tenir una visio general del pensament del moment per a valorar millor l'aportacio

que en fa el nostre autor.

Tant els Hassidey ’askenaz com Maimonides en la seva Guia dels Perplexos'® afirmen
que les realitats divina i terrenal estan separades i que és impossible cap forma de
coneixement directe de la divinitat. Per tant, és impossible aplicar-li cap atribut. D'altra

banda, consideren les teofanies i els miracles com a irrupcions anomales de la divinitat.

2 Origens, pags. 299-300.

'PHaviva Pedaya «Pegam ve tikkun» Jerusalem Studies in Jewish Thoughts, nos. 3-4 (1987) Pagina 166
nota 34, pagina 173, nota 54 i pagines 174-175. la prof. Pedaya ha estudiat 1s del terme «elevacido»
mit‘aleh 1 desmuntat 1'origen midraixic, i en especial, I'us que se'n fa a la literatura dels heykalot cursiva.
26172,

125



Com explica Maimonides en la introduccid de la Guia,"’

en examinar les paraboles
bibliques i agadiques, afirma que la seva funcid ¢és la d'enfosquir el sentit planer del text
per tal d'evitar que les masses puguin tenir accés a veritats subtils i per tant, en aquest
context, 1'is de la metafora no és només un simple recurs poétic sind també un recurs

apropiat amb el qual podem aconseguir enfosquir el missatge i referir-nos al mateix

temps a la natura d'allo que €s immaterial.

Aquesta incapacitat humana per a comprendre la divinitat també és compartida per Ibn
Gabirol, que I'expressa de manera molt més poctica perd per aixdo menys colpidora, en el
seu famos poema Keter malkut 9,1

T eres sabio, y la sabiduria es fuente de vida que de ti mana
y es estulto todo hombre para comprender tu sabiduria.'?®

Per a un altre autor jueu andalusi, Ibn Paquda, sembla que si que és possible arribar a

tenir un coneixement de la divinitat. De fet, segons ens diu a la introduccié de la seva

129

obra, ” identifica la pregaria com una forma de reconeixement i accio de gracies per les

benediccions rebudes on els humans només podem arribar després de tenir una
comprensié de la unitat divina, pero alhora també ens adverteix del perill que correm

d'acabar fent mal a la nostra ment si emprenem aquest cami.'**

""Vegeu la traduccid a cura d'Eduard Feliu Maimonides: de la Guia dels perplexos i altres escrits.

Col-lecci6 Textos filosofics nimero 41. Editorial Laia. Pag. 81.

"*José¢ Maria Millas Vallicrosa Selomé Ibn Gabirol como poeta y filosofo. Biblioteca Hebraico-espafiola
Vol 1. CSIC Instituto Arias Montano 1945. Pagina 168.

*Ibn Paquda Hovot ha lebabbot, Introduccié a la part 3.

Ibn Paquda Hovot ha lebabbot 1,10.
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El darrer autor que cal examinar és Bar Hiya. La base pel seu pensament neoplatonic €s
la Teologia, atribuida en aquell temps a Aristotil. Per a aquest autor no només hi ha la
possibilitat de con¢ixer sin6 també I'obligacié de conéixer

We have found that most of the early non-Jewish philosophers of
discernment, who discussed religious questions —albeit the
privilege of a knowledge of the Torah, but according to their own
wisdom and conception — have reached the conclusion that the
correct method to understand the subject properly is to investigate
the fundamentals from which all things have been created. From
the knowledge of a thing's basis and origin, its construction can be
understood. Thus every building is composed of its constituent
stones and a person who comprehends their arrangement will
understand exactly how it is built and can exactly reconstruct it."!

En altres paraules, podem congixer el mon superior gracies a les inferéncies que copsem
en el mon inferior. No només és quelcom possible sind que a més és completament
legitim de fer-ho, perque les formes del mon inferior han emanat del mon superior. Per

tant, podem remuntar els passos de la creacio.

Es molt interessant assenyalar que rabi Isaac fa servir la mateixa metafora referent als
fonaments de I'edifici, que trobem a Bar Hiya.

[...] amb aquestes (les lletres) va ser creat el fonament per a
l'edifici, 1 aquestes son les lletres, com les pedres d'una
muntanya.'*> En la muntanya hi ha moltes venes i nervis, igual que
tunels en un terreny que n'estigui ple.

[Linies 19-20]

"' Abraham bar Hiya The meditation of the sad soul. Schocken books. 1968. Traduccié a cura de G.

Wigoder. Pags. 37-38.

"2 En el Sefer yesirah les lletres reben I'epitet de «fonament». El que el nostre autor afirma aqui és que les
sefirot son també fonaments perque —en la filosofia de rabi Isaac— soén espiritualment i ontologica més
interiors que la resta del mon. Rabi Isaac vol deixar clar que les sefirot son la causa i les lletres en son
l'efecte. (Cf. Comentari al Sefer yesirah de rabi Isaac d'Acre).
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[...] la causa és el comengament del fonament.'** D'igual forma la
muntanya ¢€s el comengament de tot edifici que en sortira d'aquesta
perqué representa l'inici de les empremtes:'** després de les
empremtes, les va inserir i les va tallar i després edifica.'”’

[Linies 27-28]

D'aquesta manera, prenent la metafora iniciada per Bar Hiya, rabi Isaac és capag
d'explicar la referéncia a les pedres tallades de la muntanya que trobem al SY. Aquestes
pedres son els blocs que constitueixen el nostre mén i que han estat tallats de la font
unica, el mon de la realitat superior o la divinitat, que t€ una part externa i una d'interna,
el deus absconditus, al qual només podem accedir a través de cambres i coves

subterranies.

El SB admet I'existéncia d'aquesta via de dues direccions, que connecta els dos mons i la
possibilitat d'ascendir per aquesta escala, perd assenyalada una diferéncia ontologica
basica:

Los discipulos le preguntaron: Conocemos el orden de las esfera de
arriba a abajo, pero /cudl es el de abajo a arriba?

El dijo: ;Acaso no es lo mismo contar en un sentido que en el otro?
Y contestaron: Oh maestro, el que sube no es comparable al que
desciende, pues el que desciende corre, va rapido, pero no es asi el
que asciende. El maestro se sentd y dijo: jVenid y contemplad! Hay
una shejinah de abajo y una shejinah de arriba. ;Cudl es cual?
Escuchad: se trata de resplandor que emana de la luz original de la

133

19.
134 .

Vegeu comentari a «com les pedres d'una muntanya...».

135 r . . . N P ,

Rabi Isaac empra el vocabulari del Sefer yesirah com si fos un vocabulari técnic i precis, que representa
els successius nivells de I'accié creadora divina a través de la imatge del tallat de la fusta. Segons aquesta
interpretacid, proposada per rabi Isaac, la incisid representaria el segon grau més refinat, mentre que 7-5-m,
«inscriurey» o «imprimiry (Vegeu Genesi Rabbah 81 en referéncia a Daniel 10,21), seria el primer grau.
Aquests serien els primers passos cap a esculpir una entitat material completament i, tot i aixi, encara massa
subtil, perque la ment pugui captar-ho.

La «causa» fa referéncia a les sefirot que estan en el principi fonamental, aqui, les lletres. Vegeu linia

128



Jokmah (Sabiduria); luz que rodea al Todo, tal como esta escrito en
Isaias 6,3 «Toda la tierra esta llena de su Gloria (kevodo) »."*

El text descriu una diferéncia ontologica entre la continuitat cosmologica o el procés que
davalla de les sefirot cap al mén de les entitats separades, i el continu cognitiu o el procés
cognitiu d'ascensid cap a la font. Aquesta diferéncia es basa en una analogia fisica: la

gravetat i la unidireccionalitat que aquesta imposa.

El que podem aprendre d'aquest text és que allo que garanteix la possibilitat del
coneixement de la divinitat, tot i les limitacions imposades per la jerarquia, és el procés

d'emanacio i la seva equivaléncia en tots els ambits.

Pel que hem exposat fins aqui podem reconcixer dos tipus de coneixement o
epistemologia. D'una banda, tenim la contemplacié que en la seva forma classica porta a
la teofania, tot i que aquestes siguin considerades com anomalies. Una segona forma de
coneixement és el gnostic o esoteric o soterologic, en que el discerniment és un procés
infinit imperatiu només per als iniciats. Aquesta forma de coneixement esta present en el
pensament del nostre rabi Isaac:

A partir del poder d'al-lusi6 [tm1]del pensament, reconeixem allo

que podem comprendre i alld que ens veiem obligats a desistir

d'entendre, ja que, a partir de cert punt, no és possible entendre el

pensament al-lusiu. Els éssers creats, de fet, no tenen la capacitat

de copsar 1'al-lusié [17] intima del pensament fins a abastar I'"’Eyn
sof (Sense Limit), ja que cada contemplaci6 en la saviesa

" El libro de la claridad - Sefer ha-Bahir. Ediciones Obelisco 1992. Traduccié a cura de Mario Satz. Pag.
131.
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(Hokmah), a partir de la comprensio intel-lectual, és subtilesa,

al-lusi6 al pensament en I'’Eyn Sof.

[Linies 60-65]
Hem vist com aquestes dues formes de coneixement estan presents en el pensament que
precedeix a rabi Isaac. Pero en el comentari del nostre autor també trobem present una
tercera forma que no sembla tenir precedents en els pensadors anteriors, ¢és el

coneixement que obtenim pel devekut, o la unié mistica amb la divinitat. Es el que

Scholem considera la gran aportacid de rabi Isaac.

Com veurem més endavant en parlar de la concepcid antropologica de rabi Isaac,
'objectiu de la cabala i1 del neoplatonisme en general no és tan sols teoritzar sobre el
viatge de l'esperit religids, sin6 descriure'l 1 explicar-lo. Per aixo, si els cabalistes escriuen
sobre el procés cap a la divinitat és gracies a un sentit de singularitat. Potser cal buscar en
aquest element de subjectivitat les raons per les quals aquestes experiéncies han passat
desapercebudes als ulls de mén académic, tot i que el pensament neoplatonic les incloia

en el seu model.

Seguint el cami obert per Ibn Paquda, Bar Hiya i1 el SB, rabi Isaac expressa la seva
creenca en la possibilitat de remuntar el procés d'emanacio fins a la font, a través de
diverses metafores com la del fil, el carbd i la flama, i les branques de I'arbre.

Els camins meravellosos i prodigiosos son com la llengua de foc

que porta a les brases; seguint les flames hom arriba a les brases, de

la mateixa manera que seguint el fil podem arribar fins al cabdell. A

la mateixa conclusié podem arribar si ho comparem a un arbre — a

130



través de lI'embull de les fulles, els branquillons, les branques i
troncs— en el qual podem distingir la cavitat situada en el centre
[9°¥] 1 la subtil existéncia de les arrels, les quals no sén visibles per
mor de la seva gran subtilitat i profunditat.

[Linies 2-6]

En tots aquest casos, rabi Isaac presenta el continu que flueix des de la font fins al nostre
moén com la garantia per al coneixement huma, tot i que ell mateix reconeix que la ment

humana trobara limits.

No pots copsar el pensament d'Aquell qui compta i que uneix,'"’ a fi
de meditar 1 racionalitzar la causa del pensament de I'inici del
discurs;...perqué el pensament no pot mesurar alld que hi ha més
amunt de la saviesa (Hokmah), ni tampoc alldo que hi ha en la
saviesa, si no és que ho fa a través de la contemplacio...

[Linies 47-67]

La profunditat prové de 1'’Eyn Sof 1 hi forma una unitat. [ com que el
pensament no ho pot comprendre, ha estat dit deu i no onze.'**
[Linies 76-77]

En aquest sentit, rabi Isaac se separa de Maimonides per seguir bar Hiya. També¢ es fa

resso de les advertencies d'Ibn Paquda ja presents en el mateix del SY, com per exemple

en la seccio 1,5

Deu sefirot indeterminades: refrena el teu cor que no pensi; refrena
la teva boca que no parli. I si el teu cor fa via, que torni al punt d'on
ha partit. Recorda que ha estat dit: I les Hayot anaven i venien
[Ezequiel 1,14] Sobre aixo va ser establert el pacte.

7 En hebreu 7annn A:on ha-sofer ha-mehaber. Una altra traducci6 possible seria «aquell qui escriu,
I’Autory. Lras del terme 92annn mehaber com a «autor d'una obray ja esta testimoniat a 'alta edat mitjana,
com per exemple, en Ibn Ezra, en la seva obra Sefer Zahut, pag 14. La idea de sofer com comptador (de
lletres) ja apareix en els tractats talmudics de Hagiga 15b i Kidusin 30a. Tot i que, en aquests contextos,
apareix relacionat amb activitats humanes, el passatge d'Exode Rabbah 28,3 ens presenta Déu com a sofer,
pero en el sentit de mestre de la Tora.

138 Es a dir, Haskel no és una sefira, perqué si no serien onze.
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Que no pensi [/,5] les coses amagades al pensament, no fos cas que
es confongués
[Linies 126-127]
Ja que a forga de concentrar-se en el que la persona no entén retorna
a la ignorancia. De la mateixa manera, la saviesa esdevé ignorancia
per a aquell que hi aprofundeix més enlla de les seves propies
capacitats.
[Linia 363]
En aquest darrer passatge, rabi Isaac ens adverteix del risc que correm si ens esforcem

massa en una cosa que estigui per damunt de les nostres capacitats intel-lectuals, perque

podem acabar esgotant la nostra intel-ligeéncia.

Rabi Isaac proposa acostar-nos a l'infinit a partir del finit, com podem veure en el
passatge segiient, on es veu una relacié intima entre les estructures de la realitat 1 les
estructures del pensament. Per tant, tot i la nostra limitacid, i essent-ne conscients, podem
pensar la divinitat. Cal apuntar que el terme hebreu devarim (‘paraules o coses'), hem
optat traduir-lo per paraules, ja que tenia més sentit en el context de la pregaria.
No hi ha altra forma de pregar que no sigui a través de les paraules
[ha-devarim] finites, a través de les quals la persona es rep i és
rebuda i enaltida fins a I'Infinit (?Eyn sof).
[Linia 133]
Scholem planteja una interessant discussié sobre la kavanah,'* o intencio en la pregaria,
on descriu essencialment dues tendeéncies. Mentre que per a algunes autoritats esta

prohibit dirigir la ment directament cap a la divinitat, perque per definicio és el Deus

Absconditus, d'altres pensen que és licit adrecar-se a la Causa de les causes.

9Vegeu Origens pags. 246 —247.
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La posicid epistemologica de rabi Isaac té l'avantatge de sintetitzar totes dues
perspectives, ja que, tal com hem dit més amunt «Es possible conéixer allo que no es
compren a partir d'alldo que si que es compren. Per aquest motiu, els atributs han estat fets
de tal manera que cada expressié només abasti allo que se'n deriva ». [linia 127]'* Es a

dir, el moén fisic és un reflex més o menys exacte del mon superior.

Aquesta idea ja es troba en les fonts tradicionals jueves com el Talmud'*' i el midraix'* i
també en les obres filosofiques medievals com la Guia'” i la Fons Vitae de Gabirol.'**
Per al nostre autor, la ment es mou progressivament d'alldo que €s comprensible cap a allo
que no ho és:
I malgrat que tota cosa finita té€ un limit, el precepte és el limit de la
comprensid que cap persona podra transcendir, perque ningl no pot
comprendre més enlla de les parts inicials dels atributs
[Linies 113-114]
La ment progressa d'allo que és limitat a I'il-limitat i del visible a I'invisible
El fonament de les tres mares és la intel-ligéncia (Binah).'"

Aquestes paraules només fan referéncia a les coses visibles d'entre
les coses invisibles.

1 Un dels principis en funcionament aqui és la dita pitagorica: «els iguals entenen els iguals» molt citada
durant el segle xi. L'altre és la idea proposada per Ibn Paquda a Hovot ha-levavot 1,10 segons la qual cada
sentit i l'intel-lecte estan limitats a la seva propia esfera de receptivitat. Amb una gran perspicacia, rabi
Isaac estén aquest argument a la natura, de vegades circular o redundant del llenguatge, la correspondéncia
del qual amb la realitat es basa en el fet que la Creaci6 és un procés lingiiistic, segons el Sefer yesirah i la
segons la Tora mateixa.

41TB tractat Hulin 7b.

192 Genesi Rabbah 40,7; Avot de Rabbi Natan 31.

' Darrer paragraf de I:5.

1 Seccio IV:16.

145 Rabi Isaac identifica Binah, Hesed i Pahad com les mares. Binah és el fonament de les tres mares, en el
sentit genéric de ser la font primera i superior.
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[Linies 241-242]
El passatge que acabem de citar (linia 133) és un reflex de l'intent per part del nostre
autor d'explicar el procés mental de coneixement o, millor dit, d'aprenentatge. Rabi Isaac
interpreta l'anar i1 venir de les hayot com el procés de descens i elevacio, és a dir un
procés infinit de recepcio per part de l'intel-lecte i d'elevacio. Es a dir, dirigir la ment cap
a la font d'aquest intel-lecte, tot convertint el procés d'aprenentatge en un procés de

pregaria.'*

Aquest procés d'ascensio en l'escala del coneixement ja és present en la Guia,'’, quan
Maimonides explica la teoria de la profecia segons la qual un poder superior emana el seu
poder sobre la ment en un acte cognitiu. Tot 1 aixi, la relacio entre el text d'Ezequiel 1 el

procés d'emanacio cal buscar-lo en els comentaris de Sa‘adia Gaon i Juda ben Barzilay.

La idea originalment prové de Sa‘adia Gaon que, en comentar el passatge d'Ezequiel
1,14, en parlar de «les hayot anaven i venien,» explica que les hayot no son altra cosa
que angels, lletres 1 nimeros en un moviment constant d'expansio i retraccio similar al
llampec. Amb aquesta darrera imatge, Sa‘adia Gaon intenta explicar la rapidesa d'aquest

moviment i com n'és de sobtat.'*®

146 s s : , , . . \ .
Linies 37-38 «Per aixd continua aqui esmentant el niimero 10 tot indicant les esséncies que podem

comprendre, que son rebudes en la seva excelsitud en aixecar les mansy.

7 Moreh nebukim 11: 36-37.

8 «Les deux paroles qui suivent ces trois (premicres propositions) sont (les suivantes) d'abord: On a dir

d'eux qu'ils s'élancent et retournent. (L'auteur) veut dire par la que toutes les fois que les nombres arrivent a
dix, ils retournent et recommencent éternellement et sans fin pour nous, de méme qu'il est dit des anges:
Les hayyot s'élancent et reviennent selon l'apparence de l'éclair (Ezequiel 1,14). Ils retournent, vont et
viennent es c'est comme s'ils ne quittaient pas leur place [tout en s'éloignant, ils restent présents.] comme il
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El comentari de Sa‘adia explica la natura de les hayot, perd no explica gaire el moviment
«anaven 1 venien ». Cap a on anaven i d'on venien? La idea de la direccio en la qual
corrien les hayot la trobem en el comentari escrit per Juda ben Barzilay, que prenent
aquesta idea de Sa‘adia en el seu comentari, gairebé paraula per paraula, I'amplia tot
basant-se en una cita del tractat del Talmud de Babilonia 7a’anit 13b. A la descripcio
previa, Barzilay hi afegeix la rapidesa amb que té lloc el procés, que sembla que no es
moguin ni hagin deixat mai el seu lloc d'origen, reflectint la natura espiritual del
moviment del cel cap a la terra i el seu retorn.

Les coses s'eleven rapidament cap els seus llocs secrets, per a

després tornar al seu lloc després d'haver estat rebudes.

[Linies 132-133]
La interpretaci6 feta per Sa‘adia Gaon serveix també a rabi Isaac per a explicar la natura
d'aquestes coses finites, que son emanacions concentrades de les sefirot; per tant, aquests
devarim son esglaons en l'escala d'ascensio del coneixement, o simbols concrets de
quelcom molt més abstracte que les sefirot. En aquest sentit, és interessant analitzar per

un moment el passatge del comentari linies 29 a 35:

Lletres i simbols son coses diferents perque els simbols, de vegades,
no representen una imatge'”’ sind que només tenen una aparenga,'

est dit: Envoies-tu des éclairs qui partent et qui te disent: Nous voici? (Job 38,35) Et cela parce que qu'ils
ont des visages de tous les cotes, et c'est pourquoi il est dit: Voici que l'ange qui me parlait sortait et un
autre ange sortait devant lui (Zacaries 2,7). 1l n'est pas dire derriére lui, parce que partout ou l'ange se
tourne, il est en face: Et ce qui existe pour les nombres existe pour les lettres; elles se répétent toujours, se
suivent et se succeédent sans fin pour nous». Sa‘adia Gaon Commentaire sur le Séfer Yesira. Traduccid a
cura de Mayer Lambert 1986. Pag. 62.

149 En hebreu mnx1 n1MR “otiot ve *otot. X ‘ot en singular significa tant «lletra» com «simbol» mentre que
la forma plural dels dos termes és diferent. Compareu aquesta aproximacio respecte a la imatge amb la que
en fa Maimonides, Moreh nebukim 1 1,3.

1% Vegeu Kuzari 4,3. Contraposicio d'alld que és accidental i d'alld que és essencial.
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com l'aparenca de blancor, vermellor i1 coses similars; el simbol és
l'aparenca del canvi®™' de colors i d'esséncia, tal com s'expressa en el
verset: «I tu, ajeu-te sobre el costat esquerre,»'** [Ezequiel 4,4] i
també¢ a: «Que aixo sigui un senyal per a la casa d'Israel ». [Ezequiel
4,3] Es tracta d'un senyal sense canvi de forma o natura, perque en
el simbol no hi ha forma separada i diferent de les altres; sin6 que hi
ha una sola cosa que canvia en diversos aspectes. En aquest sentit,
veu 1 aspecte son simbols. Les lletres, en canvi, son elements que,
en virtut de la seva propia causa, uneixen el llenguatge al
simbolisme: el simbol és quelcom que pertany al poder divi,
dissenyat i1 rebut del lloc on ha estat tallat.

Per a entendre la relacio entre sefirot i lletres cal que primer fem referéncia al passatge
del llibre Kuzari de Juda ha-Levi que; en la seccid IV, paragraf 25, fa una interpretacio
del SY. En aquest passatge, en parlar de la natura creativa del discurs divi del qual el
discurs huma no €s més que un pal-lid reflex, ha-Levi explica I'acurada referéncia de les
lletres de l'alfabet hebreu, que constitueixen la relacidé més estreta entre significat i

significant, fent plenament accessible la persona a aquesta relacio.

Rabi Isaac pren aquesta idea de signe com quelcom extern a la natura de I'objecte, idea ja
avancada per Bar Hiya,'” i les lletres com emanades directament de la font. Les lletres

son arquetips que connecten les formes amb la font superior de la qual han emanat en el

®' La idea és que un simbol és quelcom distint perqué surt de l'ordinari. Aquesta definicio té el seu

precedent en el pensament legal rabinic respecte a les lleis d'objectes perduts segons les quals canvis en
funcions analogues, son un signe de propietat. Vegeu Talmud de Babilonia Baba Mesia 21 a.

"2 El verset continua dient «i posa-hi la culpa de la casa d'Israel. Tants de dies com jauras aixi, portaras la
seva culpa». Amb aquesta referéncia l'autor vol citar una accié simbolica amb un valor similar al del
simbol.

"** Abraham Bar Hiia, Llibre Revelador: Meguil-lat haMegal-1éh. Editorial Alpha, 1929. Traducci6 a cura de
Josep Maria Millas Vallicrosa. La part que ens interessa es troba en les pags. 9 a 16, on Bar Hiya estableix
el marc aristotélic general.
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procés d'ascensio 1 de recepcid, com veurem més endavant en el capitol dedicat a la

cosmologia, la continuitat 1 el canvi.

Tres termes son essencials per a comprendre la visidé epistemologica de rabi Isaac. El
primer és comprensié en el sentit de copsar una idea a través de la imaginacid o
l'intel-lecte. La comprensio intel-lectual ens permet de copsar tota la natura com un
objecte 1 alhora reflectir-ne una subjectivitat, ja que és el subjecte qui percep, pero
aquesta comprensid no arriba mai a ser una unid, que seria el tercer esglad del procés
d'ascensio. La comprensié només €s el primer pas, necessari per al procés. En l'altre
extrem situem el xuclat, o yenigah, una funcié del coneixement no connectada amb la rad

discursiva.

Ara ens trobem en millor disposicid per a entendre el passatge que hem vist anteriorment,
encara que sigui de forma fragmentaria, dedicat a la pregaria, que ens pot servir per a
copsar la diferéncia entre la comprensio, i el coneixement per via de l'intel-lecte, o per via
de la contemplacio.

Que no pensi [/,5] les coses amagades al pensament, no fos cas
que es confongués. Es possible conéixer alld que no es comprén a
partir d'alldo que si que es compren. Per aquest motiu, els atributs
han estat fets de tal manera que cada expressid només abasti allo
que se'n deriva. Cap persona no pot comprendre l'atribut del
discurs 1 de les lletres, sind l'atribut en si mateix, i fora de les
lletres no hi ha atributs."* Tots els atributs temibles han estat

"** Els comentaris sobre la natura redundant del llenguatge i la identificacié de l'acte de l'intel-lecte amb la

parla o amb les lletres com el seu objecte, estan relacionats amb els postulats de Maimonides en Moreh
nebukim 1,68. En aquest passatge, Maimonides empra el concepte aristotélic d'intel-lecte actiu en accid per
a parlar de la identificacié del coneixedor, la cosa coneguda i 'acte de conéixer respecte a Déu, i per a
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tramesos per a ésser contemplats. Cadascun d'aquests prové d'un de

més superior i han estat confiats a Israel a fi que, a través dels

atributs que el cor sent, poguem arribar a comprendre fins i tot

'Infinit (?Eyn sof). No hi ha altra forma de pregar que no sigui a

través de les paraules finites (devarim), mitjancant les quals la

persona es rep i és rebuda i enaltida fins a I'Infinit (?Eyn sof). Per

aixo ha estat dit: anaven i venien [Ezequiel 1,14]

[Linies 126-132]
Com ja hem vista abans, la intenci6 de rabi Isaac és explicar el moviment ascendent del
pensament en un procés de constant expansio, perod alhora també ens adverteix que, tot i
que aix0O sigui tedricament possible, no hem d'intentar la contemplaci6 de l'infinit
directament, ja que podriem patir algun dany en forma de confusi6. El que ens proposa

¢és que la forma correcta de contemplar l'infinit és a través de la comprensio de les entitats

que han sorgit de l'infinit i buscar la seva totalitat en aquest mateix infinit.

La comprensio és només una modalitat de coneixement gracies a la qual el subjecte
reconeix les esseéncies que es donen en la consciéncia humana, primer com a objectes de
contemplacio, identificats amb els camins cap a la saviesa, tal com diu en el seu
comentari «Cal que coneguis els camins i senders que hi ha en la saviesa» (linia 10). La
comprensid permet que la persona discerneixi aquestes vies, utilitzant alldo que és familiar
per d'aquesta manera recon¢ixer alld que no és familiar, tal com diu: «és possible

coneixer alldo que no es compren a partir d'alld que si que es compren,» i anar ascendint a

estendre-ho a tota activitat intel-lectual. Aquesta interpretacié esta basada alhora en la proposada per
Sa‘adia en el seu llibre Sefer ha-?emunot ve ha-deot 2,53 i també reapareix en Maimonides: Semoneh
perakim capitol 5, i Misneh Torah, Yesode ha-Tora 2,10. Sembla que aqui rabi Isaac ha pres la idea
proposada per Maimonides sobre la identitat de l'intel-lecte, la seva activitat i el seu objecte, i ho ha aplicat
a l'activitat de la parla i de les lletres, tant en 1'esfera humana com en la divina. Tot i aixi, el que rabi Isaac
proposa ¢és diferent: de la mateixa manera que no hi ha atribut divi més enlla de I'esséncia divina, tampoc
no hi ha atribut més enlla de les lletres o de la parla.
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través dels atributs «que el cor sent» cap a l'infinit, ’Eyn sof. Aquesta capacitat de
discerniment mitjancant la comparacio6 és part necessaria, pero no suficient, perque 1inic

que obtenim d'aquest sistema €s una cartografia del terreny.

Per a entendre millor I'expressio «paraules finites» del passatge que estem examinant, cal
que ens referim a unes paraules anteriors del mateix comentari: «No totes les esséncies 1
camins tenen un rastre que sigui comprensible en la saviesa (Hokmah), perqué tot el que
esmentem representa la primera part dels atributs» (Linies 79-81) per a entendre que les
paraules de la pregaria son la primer part dels atributs, la part objectivable de la natura
que podem copsar amb el nostre intel-lecte, perd només és a través de l'aprehensid
(yenigah), que la persona que prega pot elevar-se fins al punt de recon¢ixer i contemplar

les essencies i els camins inscrits a Hokmah.

Per tal que la persona arribi a aquest punt, cal primer que comprengui les manifestacions
visibles 1 finites d'alldo que no ¢€s visible ni finit. Aquesta idea coincideix amb la imatge de
l'arbre que apareix en les primeres linies del comentari:

A la mateixa conclusié podem arribar si ho comparem a un arbre

—a través de l'embull de les fulles, els branquillons, les branques i

troncs— en el qual podem distingir la cavitat situada en el centre i

la subtil existéncia de les arrels, les quals no soén visibles per mor

de la seva gran subtilitat i profunditat.

[Linies 4-6]
La base per a aquesta imatge ¢€s la similitud entre les parts visibles i invisibles de I'arbre,

que estan sota terra i que alimenten la totalitat de 1'arbre, i que serien una representaci6 de
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Keter 1 ’Eyn sof. En altres llocs podem veure com rabi Isaac associa la comprensiéo amb
les sefirot superiors, perd amb matisos:

Les coses [devarim] tenen dimensions 1 mesures, perd el pensament
no en té i, per aixo, [les sefirot] van de deu en deu: de la subtil
deriva a la que ha estat tragada, '** ja que deu deriven de deu, les
subtils de l'interior de les subtils.”*® A partir del poder d'al-lusié del
pensament, reconeixem alldo que podem comprendre i allo que ens
veiem obligats a desistir d'entendre, ja que, a partir de cert punt, no
és possible entendre el pensament al-lusiu."”’ Els éssers creats, de
fet, no tenen la capacitat de copsar 1'al-lusié intima del pensament
fins abastar 1'’Eyn sof (Sense Limit), ja que cada contemplacio en la
saviesa (Hokmah), a partir de la comprensié intel-lectual, és
subtilesa, al-lusi6é al pensament en 1'’Eyn sof. Per aixo afirma deu i
no nou, perqué el pensament no pot mesurar alldo que hi ha més
amunt de la saviesa (Hokmah), ni tampoc allo que hi ha en la
saviesa, fora que ho faci a través de la contemplacio.

[Linies 54-60]

Aquest és un passatge complex que ens ensenya allo referent al pensament huma que
aquest ¢és incapa¢ de comprendre, allo que esta en Hokmah, o més amunt de Hokmah, i
que només ¢és aprehensible a través de la contemplacio. Rabi Isaac adopta una postura
similar en les linies 36-38 en parlar de la benediccid sacerdotal, perd aquest és I'inic

passatge que fa explicita la transicio entre comprensio i contemplacio.

'35 En el seu comentari — traduccid, Scholem simplifica aquesta dificil frase ometent «min ha-dakot ha-
reSumot» (de la subtil deriva la que ha estat tragada). Podem trobar la traduccié correcta a Wolfson,
Negative theology, pag. 19.

1% rabi Isaac fa servir la concepci6 estandard de l'infinit de les sefirot, que ja apareix en els comentaris de
Sa‘adia, Duna$ ibn Tamim i Abraham ibn Ezra, pero ho explica en el marc neoplatonic. En altres paraules,
rabi Isaac concep una jerarquia sefirotica segons la qual les sefirot més refinades engendrarien les menys
refinades progressivament, i de forma inversa ascendent, podem deduir les sefirot més refinades a partir de
les menys refinades.

7 El terme hebreu emprat aqui és 17 «remez» que traduim com «al-lusio». Aquest terme ja apareix en el
Kuzari 4,3.
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Finalment, un darrer aspecte important en el llenguatge, que cal explicar, és el canvi en la
terminologia quan el comentari es concentra en l'ascensidé del pensament. En aquest
context apareixen dos termes nimsaru, que podem traduir com «transmesos» o «donatsy
per a ser contemplats, i mitqabel, «rebuts», i que en el nostre passatge 126-132 apareix

relacionat amb «enaltiday.

Els atributs no poden ser compresos per l'intel-lecte a causa de la seva manca de
dimensions i mesures, per tant només poden ser transmesos o donats, en el sentit que han

estat donats en consciéncia i que han estat transmesos per la tradicio, mesorah.

Israel no comprén amb allo que el cor sent, sind que ho contempla com una forma de
xuclar (linia 16), per a indicar una connexi6 intima entre pensament divi i huma, en que
el darrer és nodrit, perd també elevat cap a I'infinit. Mentre que la comprensid és només
una funcié del pensament —xuclar o donacid/recepcio— uneix en una participacio
intima tant en alld donat com en el context del continu en que l'objecte es troba. La
comprensio tindra una funcié important en I'éxit o fracas del coneixement, perd només la

contemplacio fara ascendir la persona cap a l'infinit.
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CavriToL SISE

CosmoLoGl4

Igual que hem vist en el darrer capitol respecte de les sefirot, la visié que rabi [saac té del
moén també hereta de la tradicid grega tardana, representada per Ploti i introduida en el
moén arab a partir del segle ix. Rabi [saac imagina un univers en forma de continu que
s'estén des d'un mon elevat, espiritual, al mén més baix i material. Conseqlientment, totes
les coses estarien relacionades entre si, perqueé aquest continu ha d'haver estat creat a
partir d'emanacions consecutives. En el comentari trobarem amb freqliencia metafores
com la del carbo i la flama, la font i I'aigua, les branques de l'arbre fruiter i el seu fruit o,
fins 1 tot, el procés de la parla. L'objectiu és el mateix: emfasitzar la idea que totes les

coses tenen antecedents en altres creacions anteriors.

Examinem, per un moment, el segiient passatge del comentari:

Tres mares. Fa referéncia a les coses que han estat emanades, que
emanen l'una de I'altra i que reben I'una de I'altra. Ara bé, en arribar al mén
de les entitats separades, s'anomenen només pares ja que en depen
l'engendrament.'® Ja des del comengament se les defineix com pares i per
aix0 les anomenem aixi, tal i com les flames surten dels carbons encesos.
En arribar al mon de les realitats separades, es produeix l'accié procedent
de les mares. De totes les unions de les quals hem parlat, en surten pares a
fi de fer les unions en la separacio de les coses que han estat engendrant.'*’
Encara que estem parlant de realitats separades, en realitat no se separen

"*¥ Vegeu Talmud de Babilonia Sabar 49b i 73a, i també tractat Baba Qama 2a. Les sefirot que considerem

ocultes reben el nom de «mares,» i es caracteritzen per la seva interrelacio i emanacié multidireccional. En
canvi, quan les considerem d'acord amb els seus efectes en el moén de les entitats separades, reben el nom
de «pares,» perque exerceixen una relaci6 unidireccional de causa-efecte, emfasitzant I'engendrament.

""" Rabi Isaac parla de la recombinacié dels elements en el reialme de les entitats separades. Vegeu Ibn
Paquda Hovot ha-Levavot 1,6.
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de les combinacions, perqué tot es nodreix d'aquestes i, per aixo, tot esta
segellat en aquests pares. Aix0 explica com el mon, l'any 1 I'anima estan
fets a partir dels pares. Totes aquestes combinacions foren creades, i
d'aquestes en va emanar I'home. Al seu torn, I'home és construit amb les
lletres.'®
[Linies 280-286]
Comenga per afirmar que totes les coses estan interrelacionades en un procés constant
d'emanacié com el carb6 i les flames. Per a millor comprendre aquest procés, rabi Isaac
utilitza també la metafora de la procreaci6 humana en qué els pares contenen els

possibles fills en el seu interior i, tot i que els fills son producte dels pares, son també

entitats separades i diferents dels pares.

Aquest procés de constant emanacié també fa necessaria I'existéncia d'una jerarquia. El
present passatge explicaria aquesta jerarquia comengant pel mon de les sefirot, les mares,
que engendrarien el mon de les entitats separades, que donaria lloc a les diverses formes
de coneixement i combinacid, que originen les criatures dels reialmes «el mon, I'any 1

I'anima ».

En el segiient passatge (linies 102 a 106 del seu comentari), utilitzat la terminologia de
I'escultura. Quan l'artista talla el marbre, fa sortir de l'interior del bloc I'estatua. L'estatua,

doncs, ja estava continguda a l'interior de la pedra.

0 Aquesta doctrina especifica del Sefer yesirah compara la construccié del mon, I'any i l'anima amb les

permutacions i combinacions de les lletres.
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El seu aspecte. «L'aspecte» és la contemplacio'®' d'una cosa en una altra,
com ha estat dit: estaré alerta per veure qué em diu [Habacuc 2,1.
Literalment: Observar¢ per a veure.] [El profeta volia que] li fos donat de
veure el discurs.'®? L'aspecte és alldo que cada causa rep, eleva i reflecteix
de la causa superior corresponent. L'atribut (7iferet) obté el flux de
l'atribut dividit (Hesed 1 Gevurah), 1 l'atribut dividit de l'atribut gravat
(Binah), 1 'atribut gravat de l'atribut tracat (Hokmah), i 'atribut tracat de
l'atribut amagat ("Eyn sof), un dintre de l'altre i un sortint de l'altre, un
lligat a l'altre i un dins l'altre. Com ho reben? Mitjangant la recepcio
d'alguna cosa subtil i de 1' esséncia.’”
El SY ja utilitza el llenguatge de l'escultura en termes com gravar i esculpir per a referir-
se a aquest procés de generacid. Rabi Isaac recull aquest vocabulari i l'amplia amb

tecnicismes com incisions o inscripcions.

Rabi Isaac identifica la jerarquia com l'element que sosté 1'estructura cosmica i, per tant,
l'objectiu principal del seu comentari al SY ¢és estudiar i interpretar totes aquestes
categories com a series de relacions mutues, no especificades, perd ja presents en el text

del SY.

Aquest principi d'estratificaci6 ja el trobem expressat en el passatge en qiiestio. L'arrel z-
p-h, de la qual prové el terme arameu zefiyata, t€¢ dos significats. El primer és el de

‘contemplar, observar' 1 el segon, el de ‘estratificar' o ‘posar en nivells.' Per tant, quan

161 ] terme hebreu sefiyah equival a «aspecte» i també «observacio».

12 Vegeu més endavant l'estudi comparatiu d'aquest passatge amb el comentari de les linies 182-185.

' Maimonides ja va tractar d'entendre millor qué és el que es transmet en el procés d'emanacid (Moreh
nebukim 2,4.12). Si bé rabi Isaac no reflecteix el llenguatge de la traducci6 que feren els tibonides de 1'obra
de Maimonides, la seva preocupacid per a entendre la natura espiritual de la substancia transmesa és
paral-lela a la de Maimonides. Vegeu també Kuzari 5,12.
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rabi Isaac diu «L'aspecte és la contemplacié d'una cosa en una altray esta jugant amb tots

dos sentis: observar els diversos estrats que componen l'estructura metafisica.

«Una cosa en una altray diu rabi Isaac emfasitzant aquest constant procés d'emanacio,
pero, que ¢és el que uneix tota aquesta successi6é? Maimonides i Juda ha-Levi ja es varen
fer aquesta mateixa pregunta. Rabi Isaac repeteix la pregunta i la resposta, tot i que no fa

servir la mateixa terminologia, i que ho identifica amb el procés de coneixement.

Una de les imatges que millor expliquen aquest procés és la de la fruita (linies 193 - 196):

Amb aquestes. Amb les lletres va crear una forma patr6 a partir de
la qual es formen les entitats separades, que estan per sota de les 10
sefirot. Les entitats separades estan adherides a aquesta forma-
patrd, com la fruita que penja de l'arbre fins que arriba a madurar.
Quan [les fruites] maduren, cauen del lloc on eren i en aquell punt
en surten d'altres.'” De vegades, les fruites que han caigut
produeixen grans arbres dels quals surt més fruita. D'aquesta fruita
en surten més arbres, 1 aixi successivament per sempre: cada cosa
fructifica segons l'alcada de la qual emana, ja que la seva
importancia i la importancia dels seus fruits provenen de la seva

causa.'®

Aquest procés d'emanacid segueix una serie d'estadis. En un primer pas, la fruita —que
representa la futura entitat separada— esta adherida a Il'estrat superior (l'arbre) i

comparteix la seva mateixa energia fins que es completa el procés de maduraci6. En

'** Rabi Isaac empra la imatge de la fruita per a representar les «entitats separades». La imatge de la fruita

que cau de 'arbre expressa la idea de la separacio de la font.

' Rabi Isaac es fa resso de la idea popular en el seu temps, segons la qual existeix una escala en els graus
de perfeccio, d'acord amb [I'estrat o posicid jerarquica de la qual ha emanat un element. Vegeu Isaac Israeli,
Llibre de les substancies, pagines. 93-95.
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aquest punt, la fruita ja madura se separa completament de I'estrat superior (I'arbre) i

passa a l'estrat inferior.

Tot i la bellesa d'aquesta imatge, no recull perfectament la realitat que €s molt més
complexa, perqué¢ en el moén de les entitats separades les relacions entre les diferents
entitats és de subordinacio. Es a dir, en el procés constant d'emanacio, aquesta relacid no
€s mutua sind subordinada, com el fill esta subordinat als pares. Mentre que en el mon
superior, I'emanacio seria constant i mutua. Dit en altres paraules, les sefirot emanarien
constantment les unes de les altres reciprocament i per tant conservarien una unitat

inherent.

L'interés de rabi Isaac ¢és descriure les dimensions de I'existéncia que apareixen
esmentades el SY: les tres mares, els tres pares dels quals han sorgit ” - m — §, que alhora
generen el mon, I'any 1 I'anima. Igualment veiem com rabi Isaac divideix aquest continu

en dues seccions que corresponen a dos mons.'*

166 Curiosament rabi Isaac presenta una cosmologia de tres mons en el seu comentari al primer
capitol del Genesi. El mon inferior (‘olam ha-zeh) seria aquest mon; el segon nivell superior seria
folam ‘elion (lit. E1 mén superior) on estarien les entitat separades i, finalment, trobariem el moén
de les sefirot. Vegeu el comentari complert traduit a I'anglés amb el titol «The process of
Emanation» a The Early Kabbalah editat per Joseph Dan i publicat per Paulist Press, pags. 80 a
86.

Estem davant d'una contradiccié? O es tracta d'un desenvolupament del pensament de rabi
Isaac? Aquesta divisid ja va ser avancada per Ibn Ezra en el comentari a Daniel 10,21 on parla de
l'existéncia d'un mén de la gloria divina anomenat «unitaty, un mén intermedi on trobem les
formes angeliques, i finalment un moén corporal anomenat inferior.

146



Dos mons

Aturem-nos un moment i examinem la terminologia que empra rabi Isaac per a referir-se
a aquests dos mons. Fins ara, hem parlat de I'existéncia de dos mons, un seria el mon
superior, ‘olam ‘elion, que es caracteritza per una serie de relacions reciproques que
constitueixen el procés emanatiu de I'ésser. En aquest mon trobem les sefirot que emanen
les unes de les altres i reben les unes de les altres. Els limits que distingeixen entre
l'absolut 1 1'existencia de les hipostasis han de ser fluids gracies a les dinamiques del
procés d'emanacio, a través del qual cada ésser rep la seva existeéncia d'algu altre i, al seu
torn, la dona a un tercer objecte diferent d'ell mateix. La necessitat de I'existéncia de
limits queda reflectida en la referéncia a les sefirot com a middot, un terme que té una
doble significaci6. D'una banda, implica la idea de limit o mesura, pero en 1'ds que en fan

els rabins en les fonts classiques, significa una accio divina.

El segon mén correspon a 1“olam ha-nifradim, literalment el mén de les entitats
separades. Es caracteritza per les relacions de separacio entre les coses. Aquesta separacio
no ¢és total o aillant, sin6 que €s relativa i es defineix per la connexio i la participacio en la
relacio entre ambdos mons. Per tant, la separacio atribuida a aquest mén és relativa a la
multiplicitat dels seus habitants, que encara mantenen una connexi6 amb la font o 1'arrel o

causa en el mon superior i, en conseqiiéncia, entre aquests mateixos.
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Pero, separades de que? Hem d'advertir que rabi Isaac no utilitza el terme separat en un
sentit aristotelic'®’ sind que alld que té en ment és la diferenciacid entre 1'emanacio6 i la
reproduccid. En el ‘olam ‘elion les relacions son reciproques i basades en 1'emanacio i

conserven una unitat,'®

mentre que el ‘olam ha-nifradim es caracteritza per la
multiplicitat perquée la seva forma de ser no es basa en I'emanacio sin6 en la reproduccio.

Per a entendre el mon de les entitats separades cal que reprenem la representacid que rabi
Isaac fa de la transicid entre els dos mons, ja que és el fonament que ens permetra

d'entendre la individualitat com a caracteristica de les entitats multiples, que comprenen

1'ésser divi singular i la individualitat com a caracteristica del mén de la pluralitat.

Cal tenir en compte que aquesta no €s I'inica transicio en el continu. Rabi Isaac dedica tot
el seu comentari del primer capitol del SY a explicar la transicio de 1'’Eyn sof infinit a un

nombre limitat de sefirot, és a dir, de I'amagat a allo que és revelat.

Cap d'aquestes transicions constitueixen un trencament en el continu ni tampoc impliquen

cap canvi fonamental en I'estatus ontologic.

""" M. Sendor, en la seva tesi Emergence of Proven¢al Kabbalah, pags. 130 a 136 defensa que el terme

«separades» vol dir un estat de divisid, diferenciacidé i multiplicitat que caracteritza tota la creaci6 (pag.
133), mentre que Scholem a Origens of the Kabbalah, pag.282, explica que el mateix terme es refereix a la
separaci6 entre el domini de la unitat divina i el cosmos.

" Vegeu linia 181 «Aixd també s'aplica a la fluctuacid i a l'extensio de les lletres, i per aixo el Sefer
yesirah diu: «i les va intercanviar i no les va transformar.
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Tot 1 aixi, la transicid entre el mon de les sefirot i el cosmos, tal com 1'entenem, implica
un canvi suficientment gran perque rabi Isaac el consideri com el punt de diferenciacio

entre aquests dos mons. No és el cas, pero, de la transicio anteriorment explicada.

Es important la natura continua de I'ésser perqué és el que permet superar el canvi i tornar
a la font de la qual tot prové. Aquesta continuitat esdevé el mitja a través del qual la

persona pot assolir la perfeccio'®’

Retornem al passatge citat amb el qual hem iniciat aquesta seccid i, segons el qual, les
tres mares, el tres pares, la descendéncia i la persona estan situats en el mon de les coses
separades. Aquest mon ¢és una estructura composta per les lletres de 1'alfabet que alhora

estan formades per les 10 sefirot'” i també com un segell.'”

La persona €s un microcosmos, un reflex del cosmos creat. També és el punt entre dos
mons ja que alhora és un ésser creat i creador, o en paraules de rabi Isaac, el segell

unificador de la creacio.

La imatge dels pares i1 la descendencia esta estretament relacionada amb ['activitat

generadora, perod rabi Isaac l'enriqueix quan la relaciona amb la imatge del segell.

' £5 a dir, una forma més alta d'individualitat que la que la persona rep de manera natural.

Vegeu linies 264-265 «Les deu sefirot estan incloses en cada lletra, i per aixo l'autor del Sefer yesirah
afirma: alef amb totes i totes amb dlef; bet amb totes i totes amb bet; [Sefer yesirah seccid 19]».

! Vegeu linies 294-295: «Per aixd que ha emprat l'expressié «al principi», (a Sefer yesirah seccié 28)
perque I'home ¢€s un gran segell amb principi i final iguals, com la resta dels éssers creats».
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Aquesta segona imatge afegeix una dimensidé més personal 1 vivencial, perque el que esta
afirmant és que tota persona participa en el procés de generar. En altres paraules, la
imatge del segell, relacionada amb la persona, indica que els humans participen en aquest
procés generador pel fet de ser entitats que contenen aquest procés en elles mateixes, i

alhora soén éssers finits.

En la imatge del segell hi ha implicits dos aspectes: limits i contencid, ambdds en
consonancia amb una visié de la persona com un microcosmos. La persona, com a segell,
realitza una funcié important en el procés de generaci6. Quan aquest procés cessa,
s'esdevé un retorn de totes les coses a les arrels dels seus éssers. Aquesta conseqiiéncia
suggereix, doncs, que la persona és un €sser real 1 viu, que duu a terme el seu paper en la

creacio a través d'activitats contemplatives i rituals.

Rabi Isaac tracta la persona com un objecte singular i impersonal. La visi6 que el seu
comentari projecta €s estatica. El seu interés en la persona rau en la paradoxa de la
multiplicitat que representen els €ssers humans i de com poden estar en la seva relacio

dinamica amb les sefirot.

En el text trobem tres referéncies a éssers vivents. El primer ens explica la diferéncia
entre un profeta i la gent normal. El segon, diferent en la seva natura, esmenta les

criatures del primer capitol del profeta Ezequiel.
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El seus confins —no es el mateix que el seus «atributs,»
perqué la paraula «atribut» implica realitats separades.'™

Els profetes veieren els atributs en funcié de la seva

comprensid'”™ i, gracies a la seva recepcio, varen créixer en

coneixement per damunt de les altres persones. Varen

engrandir tant la seva anima que pogueren arribar a

racionalitzar els particulars de l'infinit ("Eyn sof.)'"*

[Linies 108-110]

Amb el seu anar i venir. No diu «anaven i venien» [sind

«amb el seu anar i venir»] ja que es tracta de quelcom més

intern que les accions de les santes hayot.'”

[Linia 116]
La persona de la qual parla rabi Isaac en el seu comentari i que conté les lletres i és un
segell de tota la creacid, no és I'ésser huma diferenciat del mon de les coses separades,
perd tampoc no parla d'una abstraccid metafisica de la humanitat. Rabi Isaac ens descriu
la persona transformada mitjancant 1'accié contemplativa i que, per tant, troba el seu lloc
en el continu de 1'ésser. Aquesta persona ¢és similar a la que va ser creada per Déu en
Geénesi 1,27.
En aquest continu, la persona humana ocupa una posicio privilegiada, de pont entre tots

dos mons, ja que emergeix de connexions que son creades i alhora també emanades.'’® Es

a dir, que les causes de la seva existéncia la precedeixen en el continu.

172 Bl Sefer yesirah en el passatge 1,8 explica les sefirot en termes de limits, mentre que en 1,7 les descriu
en termes de middot (nombre, atribut). Rabi Isaac hi para esment i n'explica la diferéncia.

' Kuzari 4,3 208 (linies 1-3), 212 (linies 15-18), 216 (1-6), 222 (2-8). Maimonides, Misneh Torah, Yesode
ha-Torah 7,1-2, Moreh nebukim 2,36.

17 Aquesta teoria del coneixement, que defensa una clara i correcta comprensio dels particulars en el
context general i ltim, deriva del comentari a Exode 33,21 d'Ibn Ezra. Rabi Isaac exposa la mateixa idea
pero amb un matis cabalistic. Vegeu també Moreh nebukim 1,58.

173 «Amb el seu anar i venir» sembla implicar un grau més alt d'interioritat del procés sefirotic, en oposicid
a l'abséncia de la preposicié «amby en la descripcio de I'estampida de les besties descrita en Ezequiel 1,14.
176 Vegeu la linia 287 «Existia una unitat total dels mons superiors i dels mons inferiors. Aixo deriva de la
idea de mon, any i anima, perque tot el que trobem en el mén també ho trobem en l'any, i tot allo que
trobem en el mén i en l'any també ho trobem a I'anima (nefes)».
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Ja hem esmentat el passatge de la fruita, que exemplifica I'objecte que emana i després
esdevé independent de la font de la qual ha emanat. Podem dir, doncs, que rabi Isaac
distingeix entres dues dimensions de l'existéncia, en funcié d'on posem l'émfasi, en la
continuitat de 1'ésser o en la seva diferenciacio. Concloem doncs que hi ha una dimensio
absoluta de I'existéncia quan aquesta és separada o diferenciada (‘olam ha-nifradim) i una

dimensio6 relativa quan alldo que emfasitzem ¢€s la continuitat (‘olam ‘elion).

En aquests passatges,'’” rabi Isaac descriu les relacions entre una série d'objectes presents
en el continu mentre que també reflecteix l'estatus i1 la natura d'aquests objectes. Aixi
mateix el continu és definit com el substrat substancial on els éssers hipostatics de les

mares, pares i descendéncia i les seves relacions tenen lloc.

Es aquest substrat alld de comu en el continu, tot i les varietats de canvi, que és la rad per
la qual es produeixen les gradacions. En aquest sentit la metafora de la deu d'aigua és
excel-lent per a representar aquest continu.

El seu final va ser fixat al seu inici. Com es difon tot allo que

flueix? Tot prové de la deu, si la deu s'asseca, tot s'asseca.'” Ja que
flueix continuament, I'inici no té final,'” per aixo ha estat dit: el

""" En especial linia 27.

'8 La imatge de la deu d'aigua és d'as molt comu per a explicar el procés d'emanaci6. Salomo Ibn Gabirol
en fa Gs en el capitol 9 del seu Keter malkut. Apareix també en un poema de Juda ha-Levi Elohim EI mi
amsileka. Vegeu Maimonides, Moreh nebukim 2,12 la seva discussio sobre la correccid de I'is de la imatge
de la font per a descriure Déu i el procés profétic.

17 Rabi Isaac, per a qui les sefirot no soén només nombres sind principis metafisics, omet I'explicacid
estandard d'aquest passatge, que podem trobar a molts comentaris del seu temps: en base 10, la serie
numerica de 0 a 9, torna a comengar en arribar a 10. En comptes d'aixo, rabi Isaac interpreta aquest
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seu final va ser fixat al seu inici. Moltes llengilies de foc poden

sortir d'un sol carbo, que és unic. Les flames no poden existir per si

mateixes, necessiten d'alguna cosa més, i igualment totes les coses

i tots els atributs, que apareixen de forma separada, en realitat no

tenen cap separacio, ja que tot és u, com a l'inici, on tot esta unit en

la circumcisié de 1'Unic.'*

[Linies 121-125]
Aquest passatge explica l'ontologia i el caracter temporal de la creacid, tot emfasitzant les
relacions implicites en el procés emanatiu i creatiu. Un cop establerta la metafora, rabi
Isaac comenca el seu sil-logisme afirmant que tot prové d'una mateixa font. Alhora

deconstrueix la unitat en afirmar que tot prové de la mateixa font, perdo que €s quelcom

diferenciat de I'activitat natural de la deu d'aigua. Per tant, si la deu s'asseca, tot s'asseca.

La imatge subratlla la tensid entre 'activitat de la font i l'activitat de tot alldo que brolla,
que ¢s independent, tot i que hi hagi una dependéncia implicita de 1'aigua i la seva font.
Aquesta imatge amaga la tensio entre unitat i multiplicitat, 1 deixa clara la multiplicitat en
la unitat, o tot aplicant-ho al coneixement del Deus Absconditus, que aquest sigui una

multiplicitat unificada.'®

La logica d'aquest argument permet que emanem d'una font ja existent, fins i tot quan no

som la causa de I'emanacio, com l'aigua de la deu tot i que no brolli mai.'®

passatge como la natura de 1'emanacio6: el final, en tant que depén de I'emanacié continua de I'inici, esdevé
infinit.

""" En hebreu be-milat yahid. Fa referéncia tant a la circumcisié com a pacte, com al fal-lus divi generador.
"!"El concepte d'unitat és confiis ja que no fa referéncia a la seqiiéncia numérica (1,2,3...) siné a una unitat
secundaria, com la defineix Ibn Gabirol en el seu Meqgor hayim 2,20, on s'empra per a indicar 'absolut
infinit de Déu i no el principi de la multiplicitat.

"2 En aquest punt és important recordar el comentari (linies 54-56): «Les coses tenen dimensions i mesures,
perd el pensament no en té, i per aixo [les sefirot] van de deu en deu: de la subtil deriva que ha estat
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Es interessant que quan rabi Isaac decideix marcar el limit entre els dos mons, el superior
1 l'inferior, en el procés d'emanacié (on font 1 producte romanen ontologicament u) i el
procés de creacid (on font i producte son distints en el seu estatus ontologic), rabi Isaac
posi la frontera entre les sefirot i I'ésser huma, compost de lletres i no entre I'’Eyn sof i

les sefirot.'®

El tercer punt important d'aquest passatge €s que rabi Isaac indica que els conceptes
«inici» 1 «final» no son termes espacials sind temporals. La seva tesi €s que mentre el
flux duri, hi ha un inici, pero I'inici no té final perque si n'hi hagués implicaria I'aturada

del flux 1 aix0 no pot succeir, perque rabi Isaac acaba d'afirmar la natura eterna del flux.

En conclusid, «inici» no ha de ser entés com que hi hagi un principi del procés i que
després tot continui automaticament, com si només fos el punt d'arrencada d'un procés
que desencadena una serie de reaccions; sind que «inici» ha de ser entés com un infinit, ja
que si el procés no pot acabar mai, llavors tampoc no pot comengar mai, de manera que

I'inici no té mai final ni principi.'**

La segona imatge del paragraf, el carbo i les flames, €s una repeticio de la deu d'aigua on

s'ha substituit la frase «Si la deu s'asseca, tot s'asseca» per «Les flames no poden existir

tracada, ja que deu deriven de deu, les subtils de l'interior de les subtils».

"> M. Sendor: Emergence of Provencal Kabbalah, pags. 122-123, compara l'opini6 de rabi Isaac, el Cec,
amb el pensador Isaac Israeli, que posa la frontera entre la creacio i I'emanaci6 prop de la font del continu.
" Pag.194, nota 14.
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per si mateixes, necessiten d'alguna cosa més ». La primera part de la frase deixa clara la
profunda relacié de la flama amb el carbd i subratlla la unitat, mentre que la segona
apunta cap a una diferenciacio entre el carbo 1 la flama, és a dir, el carbd és quelcom

diferent de la flama.

Trobem la conclusi6é d'aquestes dues metafores en la frase «igualment totes les coses i
tots els atributs, que apareixen de forma separada en realitat no tenen cap separacio, ja
que tot €s u, com a l'inici, on tot esta unit ». El context ens suggereix que rabi Isaac esta
parlant de la separacio entre la font i el que emana d'aquesta i1 de la separacio entre les

entitats que emanen d'una mateixa font.

La primera premissa de l'argument és que la multiplicitat en les emanacions d'una
mateixa font no és el resultat d'una separacio inherent entre aquestes emanacions, sind
que és una qiiesti6 d'aparenca als nostres ulls. Rabi Isaac afirma que la separacié no és
una caracteristica inherent de 1'ésser emanat, sin0 que es una caracteristica

fenomenologica. La «separacio» és només en aparenga.

La conseqiiencia d'aquest argument és que I'aparent separacio €s una caracteristica de les

coses en la mesura en que estan integrades en una xarxa de relacions existent en el

conscient de l'observador. El reconeixement de la unitat només €s possible quan la
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persona, a través d'accions com la pregaria o altres practiques rituals, és capag d'elevar-se

1 tornar a la font.

Les imatges del carbd i les flames, i la deu d'aigua, exemplifiquen la unitat subjacent en
la multiplicitat que trobem en el continu. Rabi Isaac ha de resoldre dues tendéncies que
semblen oposades. Per un costat, li cal explicar les diferéncies entre els éssers que
habiten aquesta estructura unificada que és el continu i de l'altre, ha d'emfasitzar la

connexio i la naturalesa d'allo que hi ha de comu entre els diferents graus del continu.

MATERIA T FORMA

Aquest continu no és tot igual sind que hi podem veure graus o jerarquies, perod aquesta
seria una impressio des del punt de vista huma. Una altra realitat del continu, amagada

dels nostres ulls, €s que tot forma part d'una mateixa realitat o unitat.

Comencem aquesta exploracio a partir del text segiient:

Va gravar-les (2,2) en la sefira del Retorn (7Tesuvah).'® Va
fer la matéria amorfa.'®® L'autor del Sefer yesirah encara no
vol parlar de les inscripcions/traces, tot i que ja ho trobem
en «allo que hi ha escrit al llibre de la veritat« [Daniel
10,21] perque la inscripcio encara no té forma determinada
fins que és escrita.'” Les talla a partir de les lletres que
estaven en el fonament, gravades primer en la sefira de

183 Aquesta «gravacio» és un grau que té lloc en 'ambit de la sefira Binah. Les lletres son el material gravat.
"% El terme «golem» pot ser traduit per ‘amorf, pur o primer'. En el mon cabalistic Binah sol equivaler a la
matéria primera del mon filosofic. En el pensament de rabi Isaac, Tesuvah i Binah no sén ben bé idéntiques
a la matéria primera. Es el fet de la gravaci6 en Tiferet alld que crea la matéria primera.
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retorn (Tesuvah), després que fossin establerts els limits,'*
en els talls que varen seguir les marques gravades.
[Linies 166-168]
En aquestes linies rabi Isaac ens explica el procés a partir del qual la materia és creada i

rep la seva forma. Inicialment la matéria és amorfa, creada abans de la sefira Retorn que,

en llenguatge estandarditzat d'avui anomenem Binah, i és aqui on rep la seva forma.

Des del punt de vista huma, el continu té el seu origen en l'infinit de la divinitat 1 s'estén
cap a la finitud del mon de les entitats separades, moment en qué la matéria apareix

estructurada i amb forma. El nostre autor anomena aquest procés escriptura, o inscripcio.

Binah és la sefira en que apareix la matéria amorfa i on aquesta matéria comenga a rebre
forma gracies a aquest procés d'inscripcio, mentre que el procés de tallat, en referéncia al
llenguatge escultoric, incideix en el procés de creacié de limits. Es a dir, Binah és el lloc
on la matéria €s creada per a esdevenir la base per a la creacio, tal com diu anteriorment:
[linia 21] «amb aquestes es va crear el fonament per a l'edifici, 1 aquestes son les lletres,

com les pedres d'una muntanya ».

"7 La inscripci6 és 'activitat escaient per a la sefira Hokmah. Tot i que el verset de Daniel sembla indicar
que les formes de les lletres s'apliquen a Hokmah, és a dir, que hi estan inscrites, aquestes romanen
amagades fins que son gravades a Binah. Rabi Isaac intenta explicar el fet que el Sefer yesirah comenci la
seva descripcio del procés de creacio a partir del tallat amb la gravacio.

" Aquest limit és el primer pas i el grau minim de diferenciaci6 en la creacié de la forma.
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Les lletres a les quals fa referéncia son y - & — v, que son les lletres que constitueixen el
nom divi i que es corresponen a les 3 mares: Binah, Hesed 1 Pahad 1 l'estructura que

construeixen ¢s el grup de les 7 sefirot inferiors.

Cal pero diferenciar entre el procés d'inscripcid, que correspon a la creacié de la materia,
1 el procés de tallat, que equival a la imposicio de limits. Aquest procés que t¢ lloc dintre
de Binah estableix el limit entre les tres sefirot superiors i les set inferiors. Les esséncies,
similars aqui al concepte platonic de les formes, estan contingudes a la sefira anterior,
Saviesa. Es interessant assenyalar que el SY no esmenta la inscripcio, ja que pel SY no
inclou la forma. La Inscripcio és un procés en que gradualment la matéria es manifesta o

s'espesseix.

Ibn Gabirol expressa una idea similar a partir de I'efecte que té 'aire, que representa la
matéria, en la llum del sol, que representa la forma.'® L'aire, que és clar i subtil, deixa
passar la llum del sol, pero l'aire pel fet de ser espés distorsiona la llum del sol. La
diferéncia, o diversitat, és una caracteristica dels éssers deguda a la forma (la llum del sol

en l'exemple) manifestada a través de la materia (1'aire).

Segons rabi Isaac, totes les formes estan contingudes en 1'aspecte amorf de la divinitat i

s'inclouen en la sefira Keter, o Corona, que €s anomenada tehilah, o inici. Totes aquestes

"*John M. Dillon «Solomon Ibn Gabirol's doctrine of the Intelligible matter» a Neoplatonism and Jewish

Thought Ed. Lenn E. Goodman SUNY 1992, pags. 43-59.
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esseéncies es troben en un estat amorf, indiferenciat, quan passen al continu comencen a
rebre la seva forma en la sefira Binah. La multiplicitat de les esséncies es deu a un procés

d'espesseiment de la matéria.'”

Aquest procés d'espesseiment ens ajuda a entendre la rad per la qual rabi Isaac fa servir
els dos termes homer en relacid amb inscriure, i golem respecte al tallat. Aquest darrer és

el procés que té lloc en la sefira Binah mitjancant les lletres.

Tot al llarg del continu, els canvis continuats estan constantment interrelacionats. Aquesta
continuitat arriba al seu limit superior en la sefira Binah, on Déu forma les lletres perque
puguin ser creadores. Per aquesta rad, rabi Isaac descriu els éssers separats com sortits de
la mateixa causa o arbre, com la fruita que cau de l'arbre quan esta madura i inicia el
procés un altre cop. Aquest procés de tornar a comengar suggereix la continuitat del ser

que pot estendre's.

Rabi Isaac fa servir tot un seguit d'imatges extretes d'ambits tan diversos com la
topografia (la deu d'aigua) la llum (el carbo i la flama), la botanica (I'arbre,) o la mateixa
reproduccié humana (pares i mares) per a representar aquesta idea de continuitat. Alguna
part d'aquesta simbologia ja es troba present en el SY i, per tant, el comentari de rabi

Isaac és de caracter exegetic.

190

Aquest procés esta explicat en Origens 272-273 1 445-446, i també a Sendor, Emergence Pags. 345-353.
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Pero una altra simbologia és propia de rabi Isaac, mitjancant la qual pot expressar la seva
visid unificada de la realitat. Aquesta multiplicitat de simbols del mén divi i1 de les seves
dinamiques, estimulada per fonts filosofiques i tradicionals, neix de la complexa
interaccid entre l'estudi del text i l'experiéncia mistica, base epistemologica per a

l'activitat literaria.'!

La comparaci6 entre dos textos ens pot ajudar a exemplificar aquest punt respecte de la
terminologia emprada pel SY, a la qual rabi Isaac hi afegeix dos termes nous:

Les combina, és a dir, les aparella moltes vegades. Aqui canvia la
terminologia: «sospesar» i «combinar» son dos aspectes de 1'accio
d'aparellar que depenen dels seus diversos graus d'interioritat. Es el
mateix que ocorre en el cas de les inscripcions: una inscripcio €s
més interna que una incisio, i al seu torn una incisio €s més interna
que un tall.

D'igual forma, el concepte de «sospesar» expressa una idea molt
més intrinseca que el simple canvi. El canvi és molt més profund
que l'accidé de combinar, com en el cas del foc: no hi pot haver
flames separades, sind que estan unides al carbo.

[Linies 182-185]

El seu aspecte. «L'aspecte» és la contemplacio'®® d'una cosa en
una altra, com ha estat dit: estaré alerta per veure qué¢ em diu
[Habacuc 2,1. Literalment: Observaré per a veure.] [El profeta
volia que] 1i fos donat de veure el discurs.'” L'aspecte és allo que
cada causa rep, eleva 1 reflecteix, de la causa superior
corresponent. L'atribut (Ziferet) obté el flux de l'atribut dividit
(Hesed 1 Gevurah), 1 l'atribut dividit de l'atribut gravat (Binah), 1

! Vegeu Iddel Kabbalah 20-22 i Wolfson Speculum 279.

12 Bl terme hebreu sefiyah equival a «aspecte» i també «observacio.

1% Si bé la paraula 9% sefiyah és definida en la literatura de la Merkavah i de les Hekalot com a «vision»
[vegeu Hagiga 15a, Génesi Rabbah 2,6, Hekalot rabbati 1, 67], el fet que aqui aparegui conjuntament amb
el verb «veure» fa que la definici6 sigui redundant. A més, l'objecte de la visié no és un element visible sin6
que pertany a una altra area dels sentits, la paraula divina. Es per tot aixd que rabi Isaac interpreta el terme
sefiyah com una mena de procés intel-lectual. Es refereix a la inferéncia o contemplacié d'una cosa a partir
d'una altra.
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l'atribut gravat de l'atribut tragat (resimah) (Hokmah), 1 1'atribut
tracat de l'atribut amagat (ne‘elam) (?Eyn sof), un dintre de 1'altre i

un sortint de 1'altre, un lligat a l'altre 1 un dins I'altre.
[Linies 102-105]

En el darrer text, el model que ens proposa esta basat en la interioritat com a principi
subjacent del continu. Segons aquest model, 1'ésser esta constituit per una série d'esferes
conceéntriques. El model explicat en el primer text es basa en una estructura lineal que

pren com a principal metafora la deu d'aigua.

Tot 1 la similitud en la terminologia usada per a descriure els graus de 1'ésser, hi ha
difereéncies en l'explicacid de la relacid entre els diferents graus. Una altra diferéncia
entre tots dos textos €s que el primer se centra en les lletres, mentre que el segon parla de
les middot. Igualment, el darrer text no inclou terminologia de l'aparellament,
sospesament i combinacid, perque descriuen graus de 1'ésser que son propers al mén de
les entitats separades. Aixd és indicatiu del fet que rabi Isaac reserva aquesta

terminologia per a les lletres pero no per a les sefirot.'

El primer text presenta tres estrats o graus d'interioritat i la seva equivaléncia amb la

terminologia que apareix en el SY. EIl grau més intern és el de la inscripcid, que es

" Scholem, Origen pag. 264 «The terminological differences between concepts like sefiroth, middot,

letters (of the alphabet) and hawwayoth (lit. Essences) are by no means always clear and their interpretation
is often fraught with difficulties».
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correspondria al sospesament. El segon grau ¢€s la incisid, que es correspon al canvi.

Finalment, el grau més extern ¢€s el del tall, que correspondria a la combinacio.

Al final d'aquest passatge rabi Isaac torna a presentar la imatge del carbo i les flames per
a exemplificar els conceptes de separacié i combinaci6. Es possible separar les flames del
carbo, pero llavors aquestes son incapaces de dur a terme cap accio. En ser separades de
la font, perdrien la identitat com a flames. Per tant, la seva vitalitat deriva de la connexio

amb la font.

Les linies que venen a continuacid, i que no hem recollit aqui, continuen emfasitzant
aquesta idea de monisme ontologic amb una imatge extreta del mon natural: «Igualment,
en el cas d'un arbre, cada branca de forma aillada no es prou robusta,..». (linia 186). Les
branques d'un arbre no tindrien forga si es trobessin aillades o només pel fet d'estar
unides al tronc de l'arbre. En realitat la forca els del fet d'estar unides a les altres
branques mitjangant el tronc. En altres paraules, I'arbre €s una estructura organica de la

qual els individus n'extreuen la forga.

La separacio a la qual es refereix aquest text no €s només transversal, una separacio entre
els individus, exemplificat en l'arbre i1 les branques, sind6 que també fa referéncia a la
separaci6 vertical, entre l'efecte 1 la seva causa, com en el cas de les flames que, de ser

separades del carbo, la seva causa, perdrien la identitat.
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El segon text (linies 102-105) presenta el procés d'emanaci6 entre les sefirot, explicat a
través de la metafora de l'aspecte o visid."” Resulta molt interessant comparar aquest
passatge amb el de les pags. 280-286, que hem examinat anteriorment en parlar del
procés constant d'emanacié. Si bé podem veure-hi una relacio entre els graus de 1'ésser
reflectits en ambdds passatges, podem veure també dues diferéncies importants. En
primer lloc, 1'ordre de presentacio €s invers. Si en el passatge que ara ens ocupa remunta
de l'atribut «visible» fins a l'atribut inefable, el text de 208-286 presenta un ordre

descendent. L'altra diferéncia fonamental es troba en el detall de la descripcio.

El passatge de les linies 102-105 ens ofereix una definicié d'aspecte o visid com la causa
rebuda «L'aspecte és alld que cada causa rep ». Es interessant assenyalar el paral-lelisme
existent entre els verbs «rebre» (22pnn), «absorbir» (2R8W) i «xuclar» (P1°). Si bé aquests
tres verbs son sinonims com a descripcions del procés, cadascun suggereix una imatge
diferent per a explicar la relacidé entre els objectes, basada en la intencionalitat. Cal
apuntar, pero, que el cas de «xuclar» és ambigu perqué no sabem, a partir del context on
el trobem, si es tracta d'una persona, tot i que sembla que ha de ser aixi. Una lectura

diferent també és possible.'

"Vegeu Wolson, Speculum, pags.288-289 on explica les dinamiques d'aquest text i les seves arrels

neoplatoniques.
"Vegeu Sendor, Emergence Vol 11, pag. 1, nota 26. Pags. 12-13, nota 30.
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La diferéncia entre la deu d'aigua i el contacte intim de la criatura amb el pit de la mare
en el moment de l'alletament serveix per a descriure dos models de continuitat entre dues
entitats diferenciades. En el primer cas, ens trobem davant d'una relacido mediatitzada a
través dels poals per a treure l'aigua, mentre que l'alletament és una relacié immediata, no

mediatitzada.

Rabi Isaac utilitza els termes «connexid» (gsr) 1 «unidé» (hbr) com si fossin sinonims per
a expressar la unié de dos o més elements, que préviament eren distints I'un de 1'altre. En
aquest context, examinen la frase «un lligat (¢gswr) a l'altre 1 un dins (‘im) 1'altre ». Rabi
Isaac explica la relaci6 entre els diferents graus de separacio, tan transversal («un lligat a
l'altre») com concéntric («un dins I'altre»), on la causa €s en I'efecte pero també I'efecte

¢és en la causa tot formant una unitat vertical.

Des del punt de vista huma, allo que percebem és l'efecte, perd contingut i amagat dins
de l'efecte podem trobar una entitat molt més recondita. Per aixo, rabi Isaac diu (linies
127-128) «Es possible conéixer alld que no es comprén a partir d'allo que si que es
compren,» combinant I'aspecte lineal o seqiliencial, amb el concéntric. Podem con¢ixer la
causa superior a partir de la causa inferior, perd només en virtut del fet que la causa
inferior fa davallar la causa superior. Coneixem la causa no només a partir de 1'efecte,

sind també perque la causa esta continguda dins de l'efecte mateix.
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Si aquesta lectura és correcta llavors podem entendre el passatge (linia 75-76) «Cada

element és un nombre i alld que esta més amunt d'aquest,'”’

I'omple. L'atribut €s una
forga que emana de l'element que canvia les esseéncies, és el nombre 1 I'emanacié de

l'esséncia en 1'’Eyn sof ».'®

En aquest passatge, el model concentric deixa pas a un model seqiiencial en vertical. A
mesura que la persona progressa en la seva ascensio en el procés causa - efecte, penetra

més i més des de l'exterior cap a l'interior.

El punt important per a rabi Isaac €s que la veritable natura d'una cosa que t¢ mesures
(per tant, cosa finita) es troba en la uni6é de la cosa i la seva causa, 1 no en la seva
existéncia independent. Es la causa alldo que determina la veritable natura de 1'efecte i no

l'efecte en si mateix. Aquest procés €s el que rabi [saac anomena «omple»?.

La frase «aix0 en allo» suggereix una unio entre iguals diferenciats. Aquesta expressid no
implica cap subordinaci6 d'una a l'altra. Quan dos elements diferenciats s'uneixen, la seva

diferéncia roman, pero constitueixen una sola unitat.

"7 Rabi Isaac esta llegint literalment el salm 24,1 «Es del Senyor la terra i tot el que s'hi mouy. (vegeu

també 50,12, i 89,12) interpretant-lo en el marc neoplatonic de multiples relacions jerarquitzades. Segons
aquesta lectura, «tot el que s'hi mou» fa referéncia al nivell ontologicament distint d'existéncia.

" G. Scholem Origens, pag. 285. Scholem reconeix que la frase és fosca i de dificil comprensio. Vegeu
també 1'article de Wolfson «Negative Theology» xiv.
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La unio o relacio entre dues entitats iguals 1 diferenciades obre les portes a dos tipus de
relaci6. En primer lloc, la uni6 d'objectes que només existeixen en relacio, €s a dir, que
comparteixen una mateixa font. En segon lloc, dos objectes independents amb causes

igualment independents.

Quines son les conseqiiencies d'aquest tipus d'uni6 en el procés d'emanacié? Prenem la
frase de la linia 280

Tres mares. Fa referéncia a les coses que han estat emanades, que
emanen l'una de I'altra i que reben I'una de I'altra...

En el procés d'emanacid, les coses emanen les unes de les altres i, per tant, existeixen
com a éssers completament separats, tot i que, al mateix temps, existeixen com a unid
entre 1'objecte emanat amb la font de la qual emana. Com que els objectes emanats son

també emanadors, per aixo rabi Isaac diu: «un lligat a l'altre 1 un dins l'altre» (linia 105).

Per tant, segons aquesta teoria, 1'existéncia t¢ dues dimensions. D'una una banda, hi ha
una dimensi6 absoluta on l'objecte té una identitat propia i independent, i de I'altra, una
dimensio relativa, on la identitat de 1'objecte ve donada per la seva relacidé amb les altres

entitats en el continu.

Rabi Isaac continua el seu comentari canviant la imatge de xuclar amb una altra
referéncia a la connexid, suggerint que ambdues formes representen el mateix tipus
d'unid.
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Encara que estem parlant de realitats separades, en realitat no se
separen de les combinacions, perque tot es nodreix d'aquestes i per
aixo tot esta segellat en aquests pares. Aixo explica com el mon,
l'any i l'anima estan fets a partir dels pares. Totes aquestes
combinacions foren creades, i d'aquestes va emanar I'home.'”’ Al
seu torn, 1’home és construit amb les lletres.>”
[Linies 284-286]
Rabi Isaac descriu el procés d'emanacié en el mon de les entitats separades. Les mares a
les quals fa referéncia es troben en el paragraf 30 del SY: «Tres mares: ? — m — §» Segons

la interpretacid que en fa rabi Isaac, els pares son els instruments a través dels quals les

mares han creat el mon de les entitats separades.

Les lletres de l'alfabet hebreu soén el component material de I'estructura emanativa i
provenen de la tercera sefira, Binah. Per tant, quan rabi Isaac escriu «perque tot es
nodreix d'aquestes i per aixo tot esta segellat en aquests pares» aquest «tot» equival a les
estructures que comprenen el cosmos: el mon, l'any i I'anima.. Tots aquests elements
estan connectats i comparteixen una font comuna. En altres paraules, les lletres son
lI'element constitutiu del moén superior, que s'estenen fins al moén de les entitats separades,

esdevenint-ne el principi material. Les vint-i-dues lletres de 1'alfabet hebreu son la pega

" Seguim la lectura donada per G. Scholem on el terme 07X7 apareix entre dues linies interpolat

verticalment. Aquesta lectura presenta dos problemes, un de tipus gramatical i l'altre de contingut.
Gramaticalment el terme 1123 (foren creades) és un verb en plural el subjecte del qual és a12an7 (les
combinacions), perdo P¥RN1 és singular suggerint que el subjecte és diferent, potser 1'home, com ens
suggereix la insercié que trobem en el manuscrit. Tot i aixi una lectura alternativa proposaria esmenar 73X
perqué fos un plural i acompanyés aixi X721 En aquest passatge, el nostre autor esta clarament
parafrasejant el text de SY 27 que llegim «55n X721 onnw. Max 11O o En aquest cas N1 fa
referéncia a la creacid del total que correspon a les «connexions» creades pels pares.

20 Aquesta doctrina especifica del Sefer yesirah compara la construccié del mon, I'any i l'anima amb les
permutacions i combinacions de les lletres.
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comuna a tot; l'element que connecta tots els éssers en totes les seves manifestacions en

un continu unificat, i és per aquesta rad que reben el nom de ha-kol, ‘tot.'

Allo que estableix un continu €s la relacié unitiva entre la causa i l'efecte. La descripcio
que acabem de llegir sobre la continuitat existent entre els pares, el mon, I'any 1 I'anima és
una descripcid de la continuitat existent entre els pares i la persona. Al final del passatge,
rabi Isaac descriu I'home com a compost de lletres. També hem vist anteriorment com
descriu aquest home com I'anell segellador.
Anells. Qué ocorre amb un anell? El dit entra dins de I'anell.
L'anell és una cosa cenyida i cenyeix el dit. Un cop el dit esta
estret, és aleshores que I'anell cobra suficient forca per a segellar,
perque mentre l'anell del segell estigui en el dit del segellador, 1i
sera atorgada suficient for¢a per segellar.”®' Totes aquestes forces
son terribles, 1 estan contingudes les unes en les altres: les que son
internes provenen de forces més internes encara, aquesta d'aquella i
aquella d'aquesta.
Aquest passatge invoca l'estructura simbolica de la interioritat de I'ésser. L'anell-segell
conté la imatge i alhora 'amaga. De la mateixa manera, el mon, I'any i 1'anima amaguen
dins seu les causes —o en el llenguatge del nostre autor, els pares— pero alhora el segell

també¢ revela que, en virtut del fet que l'efecte conté dins seu la seva causa, la causa

també conté 1'efecte.

! La imatge que rabi Isaac empra aqui és la de l'anell de segell, que no té forga en si mateix, siné que li ve
donada pel dit en qué esta col-locat. Rabi Isaac ho interpreta com una metafora de la jerarquia dels poders
sefirotics.
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El poder divi es revela de manera descendent i cap a I'exterior, en paral-lel a la creacio. El
poder interior es mou cap a l'exterior de la mateixa manera que el dit, quan entra en
l'anell, esdevé la forca, o poder, que el mou. El poder del dit passa al segell que, al seu

torn, el passa a allo que és segellat.

El poder dels pares (les causes) esdevé clar en el mon de les entitats separades 1 les
connexions son les entitats separades, on la persona se situa al capdamunt i detenta el
poder en el mdn de les entitats separades, a imatge de I'esperit superior que governa en el
mon superior. Quan rabi Isaac fa referéncia a l'any, el mon i 1'anima com a connexions
esta explicant la continuitat que hi existeix, incloent-hi 1'anima, és a dir, 1'element huma.
La persona esta lligada a les coses de les quals n'obté la seva existéncia i1 el seu

sosteniment. Per tant, no és exagerat dir «aix0 en allo 1 aixo amb allo ».

Aquesta continuitat també ens permet de remuntar cap a l'interior per a trobar les
essencies més amagades. Estudiem per exemple el seglient text:

L'inici de les esséncies que podem concebre esta constituit pels
prodigis reclosos en la saviesa (Hokmah): els camins son de fet
miracles en aquesta. Sobre aixo ha estat dit: Es Déu que va
descobrir el seu cami [Job 28,23]. Cal que coneguis els camins i
senders que hi ha en la saviesa (Hokmah). En virtut de les esséncies
fixes i gravades en Ell, Deu té el poder per a contemplar les
esséncies fixes que no tenen limit. Els camins representen les
mares de les vies, perque el cami és mare de la via, totalitat i base a
partir d'on les vies parteixen i se separen. Els camins meravellosos
son com la cavitat del bell mig de I'arbre, mentre que la saviesa es
troba a les arrels: es tracta d'una esséncia interna i1 subtil que cap
criatura pot comprendre excepte aquell qui en mama: la via
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contemplativa es basa de fet en l'absorci6 del coneixement i no en

la seva aprensio intel-lectual.

[Linies 10-16]
La frase que ens interessa obre el passatge i1 hi identifica «L'inici de les essencies que
podem concebre (hanitnot lehihaseb)» amb dos elements: (a) els prodigis 1 (b) els canvis
amagats en la saviesa (Hokmah). El paragraf anterior (linies 1-8) suggereix l'existéncia
d'elements, tant visibles com invisibles, en el procés del coneixement, que estan en funcid
del grau d'interioritat. En el passatge en que ara ens concentrem, rabi Isaac fa referéncia a

allo que podem concebre en la consciéncia, com aquells qui fem l'experiéncia del

coneixer.

A continuaci6 passa a explicar com podem anar remuntant en el nostre coneixement cap a
aquelles esséncies més amagades, i ho fa a través d'un verset extret del llibre de Job «Es
Déu (Elohim) qui va descobrir el seu cami» (28,23) Amb aquest verset rabi Isaac posa
I'accent en I'element divi, en aquest cas representat pel nom Elohim, 1 que normalment fa
referéncia a la sefira Binah com aquell qui contempla i, per tant, com aquell qui
«absorbeix ». Es a dir, la sefird Binah, aqui representada per l'element Elohim del verset

de Job, és qui absorbeix a través de la contemplacié les esséncies contingudes en

Hokmah.

Aix0 es deu principalment al fet que les esséncies estan «establertes» i «tallades» (vegeu

més amunt, en la seccid «Materia 1 formay, linies 166-168, dins de Binah. Poder
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comprendre les esseéncies contingudes en Binah obre la porta a les essencies més
recondites 1 infinites, amagades en Hokmah, tot seguint el principi abans indicat «Es

possible coneixer allo que no es compreén a partir d'alld que es compren ». (Linies 127-

128)

Rabi Isaac ensenya que les essencies estan gravades a la tercera sefira, Binah, i que aixo
ens permet de contemplar les esseéncies contingudes en Hokmah 1 alhora, aquestes
mateixes essencies, han d'existir en I'ésser huma per tal que la persona sigui capag¢ de
contemplar I'inici de les esséncies i1 remuntar-les fins a contemplar I'extensié infinita i
oculta d'aquestes esséncies. De la mateixa manera que rabi Isaac afirma que la persona

esta constituida per les lletres que son la substancia material del continu.

La perspectiva des de la qual aquest passatge ha estat escrit €s la de tot allo que succeeix i
que esta per sota de Binah. L'agent que «donay» els camins i les esséncies a les segiients

sefirot 1 a la persona és Keter, la voluntat divina.

Aturem-nos un moment per a estudiar 1"is que fa rabi Isaac de les formes passives tot al
llarg de la obra, ja que en el moment de la traduccid podem optar per un forma reflexiva,
per influéncia del sistema verbal de l'arameu babilonic la llengua del Talmud de

Babilonia, o una forma passiva.
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Tenint en compte aquesta dualitat de les formes passives ens és més facil comprendre que
quan rabi Isaac diu m72apnn (lit. reben) esta fent referéncia al flux energétic que davalla
del moén superior cap a l'inferior, mentre que la forma passiva-reflexiva mapnnm (lit. i

son rebudes) indica la preparaci6 de la forma inferior per a rebre el flux energetic.

Seguint la interpretacié de rabi Isaac, les tres lletres s-p-7 en les seves tres permutacions,
que veurem en el segiient paragraf, representen les tres sefirot superiors. Les sefirot i les
lletres estan intimament lligades (vegeu linies 264-265). En el cas que ens ocupa aqui,
les tres lletres emprades en el nom sagrat iod— he — vau estan en relaci6 amb les tres

variacions de I'arrel SFR i totes es troben en la sefira Hokmah (lit. Saviesa).

Aquest procés d'emanacio del flux energetic t€ un inici, pero s'escapa a la comprensio.
Perd a mesura que va davallant cap al mon inferior, la seva incomprensibilitat també es
va atenuant, de tal manera que només podem ser capacos de percebre aquest flux a partir
de la sefira Hokmah (Saviesa) perd no abans. Per a rabi Isaac, el procés d'emanacid
comenga abans de la Hokmah, perd no el podem percebre mai i per aixo diu: «L'inici de

les essencies que €s possible pensar ... en aquesta ». Vegeu també el llibre Kuzari 4,3.

Qui és «aquest» del qual ens parla rabi Isaac? Tenim dues possibles respostes: o bé és
I'estudiant o bé és Déu mateix. D'una banda, es tracta de Déu mateix en l'aspecte de la

sefira Binah mentre que, el poder per a contemplar, és conferit a I'estudiant que €s capag

172



de participar en l'activitat d'aquesta sefira. Podriem traduir aquesta frase més lliurement
dient: En virtut de les esséncies fixes (o permanents) 1 gravades en la sefira Binah (lit.
coneixement) hi ha el poder que fa possible que la persona contempli les esseéncies subtils

1 permanents que no tenen limit.

Una altra caracteristica de 1’hebreu de rabi Isaac és 1'is del terme 2°n1 en el sentit de
principi basic, regla general o cami principal, mentre que tots els altres autors medievals
el fan servir per a indicar cami estret. Per rabi Isaac doncs es tracta d'un punt central a
partir del qual emana un flux principal, que immediatament es veu dividit en diferents

bragos.

Canvi

No podem entendre el continu sense explicar el canvi. Aquests dos factors sén com la

cara i la creu d'una mateixa moneda. No els podem desunir.

El comentari de les linies 170 a 180 ofereix un bon comengament per a explicar la idea de
canvi.

[170-180] I les va intercanviar. La permutaci6 €s part del procés
de transformacid, com ha estat escrit: «la pluja s'ha esvait 1 se n'ha
anat,» [Cantic 2,1] perque la pluja, que ve de la seva causa i hi
torna, com esta escrit: «Sind que va fer el que jo desitjava ».[Isaies
55,11] Aqui fa servir el terme «transformacio» perque implica el
retorn a la seva matéria amorfa. Es possible que, un cop
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transformada, torni a realitzar la seva funcid:*** ja sigui en forma
d'una pluja forta o d'un pluja fina.**® Ara bé, la transformacié no
inclou el canvi, ja que ocorre quan una cosa canvia a partir de la
seva arrel, com esta escrit: «tots s'envelliran com un vestit, 1 els
canviareu com la gent muda de roba,» [Salms 102,27] «els dona
vestits de mudar» [Génesi 45,22] 1 «Obre la boca a favor del mut ».
[Proverbis 31,8] Canvien a partir de la seva arrel, pero el canvi es
limita al pas d'un atribut a un altre, d'un color a un altre, o d'un lloc
a un altre.*® Per contra, la mutacid s'assembla al cas d'un rei que
arriba al final del seu regnat i li retiren la reialesa, i en posen un
altre en el seu lloc que ho faci millor que ell. La mutacié és un pas
de causa a causa, i de generacid en generacio, com ocorregué en el
cas de David, a qui conferiren la majestat del regne, 1 aquesta causa
agent’ va operar fins al punt que es compli el seu desti. Després
d'aixo, va comengar el regnat de Salomo, a qui conferiren la
majestat del regne que ja havia estat donada al seu pare, fins que va
complir amb el seu desti, i I'un va substituir l'altre. Aixo també
s'aplica a la fluctuacio i a I'extensié de les lletres,® i per aixo el
Sefer yesirah diu i les va intercanviar i no les va transformar.
[Linies 170-180]

Aquestes linies corresponen al comentari de SY 2,2 (paragraf 19): «Vint-i-dues lletres: les
inseri (hqq) , les talla (hsb), les permuta (hmyr), les sospesa (sql), les combina (s7p) i amb
aquestes va crear 1'anima de tot alld que ha estat creat i I'anima de tot allo que ha estat

format i de tot allo que esta destinat a ser format ».

22 Aquesta idea de retorn esta implicita també en el llenguatge d'Isaies 55,11.

% La idea és que la transformaci6 implica un canvi complet del subjecte. La pluja que torna després d'un
periode de calma pot tenir una forma completament diferent a la seva primera manifestacio.

204 Rabi Isaac empra l'arrel -/~ en el sentit llati del prefix #rans-, és a dir, un canvi operat en un subjecte
preexistent, com ocorre en els exemples dels versets referits a la gent (Salm 102,27), els vestits (Génesi
45,22) i els mortals (Proverbis 31,8). Contrariament, el terme femurah implica un canvi de subjecte o
permutaci6. Per tant, la transformacio €s la forma de canvi més essencial i, en conseqiiéncia, la categoria
més inclusiva.

2 Tbn Tibbon, en la seva traduccié de l'obra de Maimonides Moreh nebukim 2,12, interpreta el terme
hebreu pofel com a causa agent.

206 es lletres no es poden canviar o transformar-se sind que només es poden substituir per a crear diferents
efectes.
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Aquest comentari ve tot just després d'explicar que el canvi té lloc en el context de la
gravacio de les lletres en la sefird Binah™ on la matéria rep la seva forma i, per tant,
també la seva individualitat, com ja hem vist en la seccidé anterior en parlar de la

continuitat.

El nostre autor comenta: «La permutacié és part del procés de transformacid (hylwb)...
Ara bé, la transformaci6 (hylwb) no inclou el canvi,» és a dir, la transformacio6 €s un tipus
de canvi molt més profund «ja que la transformaci6 ocorre quan una cosa canvia a partir

de la seva arrel ».

Aqui podem detectar la influéncia de la doctrina neoplatonica segons la qual la
transformacio té lloc quan 1'objecte retorna a la seva causa o al seu estat de materia

amorfa i adquireix una nova forma.

En el llenguatge de rabi Isaac, aixo significa que un sol subjecte pateix el canvi en la seva
arrel, o matéria que pren una nova forma, i la matéria €s la mateixa causa que duu al
canvi, tal com explica a l'inici del passatge en qiiestid: «perque la pluja, que ve de la seva

causa i hi torna ».>®

7 Vegeu les linies 166 i 168.
** Sendor Emergence pag. 93, nota 26. En les pags. 90 a 94 fa una analisi molt acurada dels diferent tipus
de canvis en el comentari.
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Es interessant que el nom que rabi Isaac dona a la sefira Binah sigui Tesuvah, o ‘Retorn,’
ja que aquest terme pot ser entes en el sentit religios, és a dir, el retorn del pecador cap a
Déu, o pel context pot suggerir el lloc on materia i forma es combinen per a donar lloc a
l'escriptura, I'al¢, la veu i, finalment, al discurs com a part d'un procés de transformacid

que duu a la unio6 entre Déu i la persona.

La conseqiiencia és que qualsevol canvi substancial en la natura del subjecte demana un
retorn a un estadi primigeni en el mén sefirotic. Alla té lloc novament un procés

d'individualitzacio, que es repeteix constantment, perd sense perdre mai la identitat.

Per contra, la permutacié (Amyr) com a forma de canvi, €s un procés que t¢ lloc entre dos
subjectes, mentre que la transformaci6 té lloc en un sol subjecte. Un interessant fragment
del nostre passatge il-lustra aquest punt:

Per contra, la mutaci6 s'assembla al cas d'un rei que arriba al final

del seu regnat i li retiren la reialesa, i en posen un altre en el seu

lloc que ho faci millor que ell. La mutacié és un pas de causa a

causa, i de generaci6 en generacio,

[Linies 175-177]

Canvi o mutaci6 vol dir passar una funcio o rol d'un subjecte a un altre, en comptes de

tenir lloc a l'interior del subjecte a través de la transformacio.

Conv¢ aturar-nos un moment per a reflexionar més profundament sobre aquesta parabola

del rei. No és clar si aquest procés de canvi té lloc en un context historic en qué el princep
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succeeix el rei, o si bé és tracta d'un procés constant en que tots els actors coexisteixen

pero alhora es diferencien per les seves funcions.

Si pensem aquesta parabola en un context historic, cada rei t€ uns limits temporals per al
seu regnat que son predeterminats. En aquesta parabola no és gens clar, pero, qui fa fora
el rei. El subjecte del verb no és explicit. Només sabem que un grup de gent el fa fora al

final del seu regnat.

Aquest aspecte temporal ens porta a pensar que rabi Isaac és conscient del determinisme 1
la necessitat. En aquesta parabola, el rei representa les sefirot que tenen una jerarquia de
successido, on cadascuna té un limit en la seva duracié, un lloc determinar on
desenvolupar el seu rol en el continu. El regne, heretat pel princep, representa la mateixa
emanacio, que passa de subjecte a subjecte a través de la mutacio. Tot al llarg d'aquest

procés, la identitat de 1'emanacié roman integra a través dels canvis.

La diferenciaci6 entre subjectes no prové de la causa sind que és una conseqiiéncia del
caracter individualitzat de cada subjecte. Aquesta individualitzacié ve donada per dos
factors. El primer és la individualitzaci6 relativa, o relacionada, dictada pel lloc que
ocupa el subjecte en 'ordre del continu. La segona ¢és anomenada absoluta i correspon a
la funcid especifica del subjecte. Una conseqiiencia d'aquesta definicié de canvi és la

qualitat de la funci6 desenvolupada pel subjecte.
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Es a partir d'aquesta polaritat entre individualitzacio relativa i absoluta, que és molt més
escaient parlar de mutacid en comptes de transformacié quan ens referim a les lletres,
com llegim en el passatge: «Aix0 també s'aplica a la fluctuaci6 i1 a l'extensio de les
lletres». El poder de cada lletra ve donat per la seva individualitzacio relativa, ja que totes
les lletres son grafemes, pero en funcid del context, escrit o parlat, cada lletra té un efecte
diferent, perque cada lletra és un fonema (individualitzacid absoluta) que li dona una
identitat unica. Com en el cas del rei, cada lletra t€ una duraci6 fixada que correspon a la

seva individualitzacio relativa.

Rabi Isaac atorga a les lletres un valor teosofic per a explicar la unitat i la multiplicitat.
Examinem el segiient passatge: «Cadascuna de les lletres conté tota la resta de lletres,
pero cadascuna té una arrel per si mateixa. Les deu sefirot estan incloses en cada lletray.

(Linies 264-265)

Aquest passatge explica que les lletres estan gravades a les sefirot, que les lletres son
entitats individuals que segueixen les sefirot en una série d'estructures ordenades en el

continu.

Les relacions entre les lletres estan determinades pel pas d'una lletra a I'altra i l'intercanvi

permet la coexisténcia de dos aspectes «la fluctuacid i extensio de les lletres». La
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«extensioy» fa referéncia a la individualitzacio relativa, és a dir, a la continuitat d'una lletra
amb l'altra com a grafemes, mentre que la «fluctuaciéo» fa clar allo de distint que cada

lletra té en referéncia a una altra com a fonema, la individualitzacié absoluta.

Aquest procés s'aplica tant a les lletres com a principi individualitzat que conté les sefirot
1 a les lletres, com a les mateixes sefirot. Ja hem vist anteriorment com aquest procés

d'individualitzacio6 té lloc a través del tallat i la incisio.

El darrer terme que rabi Isaac introdueix és el de combinacié (srp). Es interessant veure
com, abans d'explicar aquest terme, rabi Isaac fa un advertiment: «Fins aqui ha parlat de
conceptes que pertanyen al mon superior.’”” Ara en canvi, parla del lloc on, a partir de la

simplicitat de les lletres, les realitats separades es veuen afectades». (Linies 181-182)

En el mén superior, el mon de les sefirot, la separacid és només aparent ja que la
percebem només des del punt de vista de 1'observador huma. També hem vist que hi ha
una multiplicitat que podem explicar a partir dels canvis que tenen lloc entre els subjectes

que participen en el procés, que duu la diferenciacid perd no a la separacio.

Recordem que, per exemple, en el passatge que hem explicat anteriorment de les tres

mares, pares i descendéncia, amb el que hem obert aquest capitol cinque, les mares

* Per a una analisi en profunditat de la doctrina del dos mons, vegeu Scholem «la doctrina dels dos mons».
Sendor, Emergence, pags. 136-142 on fa una revisid critica de la teoria de Scholem sobre la possible
influéncia de conceptes gnostics i neoplatonics en la doctrina cabalistica. Vegeu també Idel, Jewish
Kabbalah, pags. 327-328.
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participen en el procés d'emanacid: «han estat emanades, que emanen l'una de 1'altray
(linia 280) pero aquest procés també implica el canvi perqué «reben l'una de l'altra ».
L'activitat de les mares €s la mateixa, perd es diferencien entre si ja que cadascuna

produeix un efecte diferent.

Ja hem vist com els diferents tipus de canvi serveixen per a explicar els graus del mén
superior. En la discussio sobre el passatge de les Mares, rabi Isaac explica que el procés
d'emanacioé continua fins i tot en el mon inferior, o de les entitats separades, que esta
habitat pels pares «a fi de fer les unions en la separacié de les coses que han estat
engendrades ». Igualment, la creacié d'aquestes unions significa la continuitat del procés

emanatiu i, per tant, la seva unitat.
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CAPITOL SETE
ANTROPOLOGIA
En la seccio anterior hem tingut l'oportunitat d'examinar la relacié de la persona amb el
mon superior, on esta localitzat 1'ésser divi. La persona és un microcosmos, un reflex del
macrocosmos, 0 mén superior. També hem vist com la persona actua com la clau de volta
que uneix aquests dos mons en un continu i alhora n'és una peca més, identificada amb

els pares i la descendéncia.

Aquesta persona conté totes les coses creades, com el segell conté totes les copies, i
també esta constituida pels mateixos elements que formen part de 1'estructura de 1'ésser

divi, les vint-i-dues lletres i les deu sefirot.

Abans de continuar cal explicar de quina persona es tracta. Certament no estem davant
d'una descripcid de l'individu concret, la persona de carn i ossos. Rabi Isaac parla de la
persona que esta en relacié amb el cos i que viu en les coordenades d'espai i temps. No

¢€s una abstraccio del genere huma, perd tampoc no €s una persona concreta.

L'ASPECTE ESPIRITUAL DE LA PERSONA: RUAH I NESAMAH

Hem comengant aquesta seccid recordant que la persona €s un microcosmos i un segell

de tota la creacio, pero alhora conté els mateixos elements o peces que constitueixen la
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estructura divina. Aquesta natura doble queda reflectida en la constitucid també doble de
la persona: I'anima que déna vida al cos, i el cos que n'és l'alberg. Es a dir, estan en una
relacid simbiotica en que 1'anima no pot manifestar-se sense el cos i el cos no tindria 1'ale
de vida sense 1'anima. Son dos principis interdependents que junts constitueixen un jo

huma com a agent actiu.

Rabi Isaac dona una descripcid explicita sobre 'origen del cos i 1'anima en el reialme de
les Sefirot, tot i que col-loca I'anima en el lloc més elevat. Aquesta posicio es reflecteix
en el text segiient, que descriu el cos com el lloc que conté i1 suporta I'anima, i que ara
analitzarem:

Que esta destinat a ser format. Es tracta dels esperits que son
essencies subtils ajuntades en un sol lloc. Tots els esperits han estat
creats des del principi,*'® fins i tot les hayot, que son formes de les
animes creades a partir de una forca interna que el cor no pot
copsar.?!!

[De la mateixa manera] les formes perceptibles provenen de la
forga de les causes temibles, que son percebudes a través de les
sensacions, perque les sensacions son els instruments de les animes
internes superiors unificades.*'?

[Linies 198-201]
L'objecte de rabi Isaac en aquest punt del comentari és localitzar 1'origen dels elements
del jo en el reialme divi. Aquest punt ja I'hem vist anteriorment, quan hem estudiat el text
de les tres mares, pares i descendeéncia on associa l'anima humana amb 1'esperit superior i

relaciona l'estructura humana amb 1'estructura divina.

210 Basant-se possiblement en un midraix de Geénesi (Génesi Rabbah 14,11) rabi Isaac ensenya que
l'esséncia de 1'ésser huma té les seves arrels en les dimensions més recondites de la divinitat.

21 La frase en hebreu llegeix 9210 "m0 non m-k-kh p-n-y-m-y m-d-b-rabi El terme 927n mdbr pot ser
vocalitzat com medabber (el qui parla) o com me-davar (de la cosa; per la cosa).

212 Vegeu Kuzari 5,12 on les imatges mentals son descrites com instruments de I'anima.
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El cos és incomplet sense la forca de I'esperit. Rabi Isaac identifica aquesta forca amb el
nom de nesamah. Aquesta forca substitueix els éssers angelics com a for¢a que guia
lI'activitat del cos. La ra¢ d'aquest canvi la trobem en la necessitat de mantenir la
independéncia de la persona respecte de a font divina, perd també cal que la persona
mantingui relacié amb la font per tal de no trencar el continu, cosa que aillaria la persona

en la seva independéncia.

Tornem a examinar el passatge segilient, que ja hem vist anteriorment.
Quan aquest edifici va ser construit, I'esperit altissim que el
governava, governava igualment tota la resta. Existia una unitat
total en els mons superiors i en els mons inferiors. Aixo deriva de
la idea de mon, any i anima, perque tot el que trobem en el mén
també ho trobem en 1'any, i tot allo que trobem en el mon i en I'any
també ho trobem a l'anima (nefes)
[Linies 286-287]
Si rabi Isaac ja havia explicat que I'anima sorgeix de la materia amorfa i que l'estructura
del cos huma esta construida per les lletres, ara torna a explicar la mateixa idea pero des

del punt de vista de la transposicio de les lletres, que constitueixen el flux del procés

emanatiu, en substitucio dels angels.

L'esperit altissim, ruah ‘elion, que representa la nesamah, €s el punt d'unié dels poders
dels dos mons, el que ens indica que l'element rector de la persona no és cap ésser

mitjancer entre la divinitat i la persona, sind que aquest esperit altissim és un component
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huma que imita I'activitat de la divinitat quan la persona esta en un estat de perfeccio, i

esdevé el canal per a l'activitat de la divinitat.

La diferéncia entre aquesta explicacio i l'anterior, exposada en el text de les tres mares
(linies 280-286), rau en el fet que el primer text presenta una diferéncia en la manera com
compren el cos huma, el qual rep la seva forca d'un grup de poders divins exteriors al cos,
mentre que en el segon text fa una presentacid dels cos com a contenidor de la seva
propia forca vital, connectada a la divinitat, a la qual imita. En ambdoés textos, el cos
huma és presentat com a creat a la imatge de Déu en la mesura en que les lletres formen
part de les dues estructures i que, ambdos cossos, pateixen un procés similar de

combinacions.

Igualment aquest element anomenat nesamah també¢ té la mateixa imatge que la divinitat
en la mesura que hi esta en relaci6 i la imita, com el poder «governava igualment tota la

restay.

La nesamah esta per damunt del cos i el domina, perd atesa la seva estructura
microcosmica en relacidé del mon 1 de I'any, se'ns suggereix que anima i cos no poden ser
separats perque I'anima s'identifica com la dimensio del jo construit a partir de les lletres.
Per tant, la persona és el jo encarnat que té la facultat de domini d'un cos, i ambdos

integren una mateixa estructura.

184



Rabi Isaac no descriu amb claredat les dimensions psiquiques de la persona, sind que
aquesta ¢és descrita en termes d'ésser creat a imatge de la divinitat, tot i que existeix una
diferéncia entre les qualitats del cos 1 de 1'anima 1, per tant, una dualitat real en relacio
amb I'esperit altissim, que representa la nesamah, i 'estructura divina, que representa el

COS.

En un tercer text, rabi Isaac introdueix un altre element en la definicié de la persona, que
també juga un rol d'intermediari entre 1'anima 1 el cos. Aquest element és una forca tant
fisica com espiritual, 1'objectiu principal de la qual és donar forga al cos.

I tot discurs. Si la Creacié no parla no existiria res perque per tal

que el discurs estigui complert, ha d'existir l'esperit (o alé).*”* Per

aixd, Rava, quan crea un home va haver de tornar-lo a la pols, ja

que no sabia com fer-hi entrar I'esperit (o 1'al¢) perque pogués

parlar i, per tant, existir.*'*

[Linies 211-213]
A través d'una historia talmudica, juntament amb una combinacié de fonts medievals

jueves 1 d'altres fonts classiques com Rasi 1 el Targum, rabi Isaac arriba a una definicio de

la persona que la diferencia dels animals.

" Vegeu Kuzari 5,12. Maimonides, Moreh nebukim 1,72. Rabi Isaac indica que les criatures per a ésser

necessiten 1'aleé de l'esperit de Déu, que ¢és el que dona la vida i també la parla.
" Aquesta historia es troba al Talmud de Babilonia, tractat Sanhedrin 65 b. Rabi Isaac l'empra per a
exemplificar l'estreta relacio entre parla i al¢ i, en especial, la idea que la manca de parla implica la manca
d'esperit.
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Aquesta nova definicid ve a substituir la relacid entre cos i angels amb una concepcio
molt més complexa i rica. Alhora aquesta definici6 explica la intima relacio entre cos i

anima.

Rabi Isaac explica «I tot discurs» amb una definicié de la persona de marcada influéncia
filosofica. Pren la definicid aristotélica en hebreu per a justificar la seva posicio i crea una
relacié entre logos 1 dibbur, que correspon en un sentit literal a parla i1 discurs i, en un
sentit més ample, a raonament. No hem de descartar la possibilitat que el pensament
filosofic jueu medieval hagués influit el pensament de rabi Isaac.’’’ De fet, és 1'inic cas
en qué fa servir el terme yesirah per a referir-se a la creacio. Es possible que hi hagi

alguna correlacio entre «I tot discurs» 1 el terme yesirah?

Podem trobar una possible explicacid si acceptem una lectura continua en qué el text
anterior del SY s'encavalca amb el comentari del nostre rabi. En la darrera frase del text
paragraf 19 del SY trobem l'expressid ko! hayesor traduit com «tot allo que ha estat

6

format ». Si acceptem la possibilitat de la lectura continua,*® rabi Isaac estaria

especificant que alldo que ha estat format és la persona humana.

215 Per a una relacié de fonts jueves que tracten la definicid aristotélica de la persona com a animal racional
vegeu Sendor, Emergence 106, nota 69.

216 1a lectura proposada seria «Tot allo que ha estat format (ko! hayesor), i tot discurs, es troba en un unic
Nom. Si la Creaci6 (vesirah) no parla no existiria res perque a fi que el discurs sigui complert ha d'existir
l'esperit (o alé)».
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Si llegim amb atenci6 les dues narracions de la creaci6 que trobem en el llibre de Geénesi,
podrem veure com a Génesi /,20-26, en especial el verset 24, el terme hebreu nefes
hayah, traduit per la BCI com «éssers vius,» s'aplica a tots els éssers vius. En canvi, el
mateix terme no és aplicat a la persona humana fins a la segona creacid 2,7 «Llavors el
Senyor-Déu va modelar I'home amb pols de la terra. Li va infondre I'al¢ de vida, i I'home

es converti en un €sser viu (nefes hayah) ».

Es facil entendre ara que els comentaristes interpretessin aquest verset com una
confirmaci6 de la definici6 aristoteélica de la persona com a animal que posseeix
capacitats uniques i que es diferencia dels altres animals. D'especial interés per al nostre
cas son les interpretacions del Targum Ongelos, que tradueix «ruah memalelah ». Rasi
pren la mateixa linia apuntada pel targum: «També els animals feréstecs i domestics so6n
anomenats nefes hayah, pero I'anima (nefes) de I'home ¢€s la més desenvolupada de totes

perque li va ser donat I'enteniment i la parla ».

rabi Isaac €s hereu de les interpretacions de la tradicio textual jueva, que es remunta fins
a l'antiguitat i, per aixo, la seva referéncia a la facultat de la parla aplicada als humans

conté connotacions que la diferencien del logos aristotélic.*"”

"7 Per a una comparacid més exhaustiva sobre aquest punt vegeu Thorlief Boman Hebrew Thought

Compared with Greek. The Library of History and Doctrine. SCM Press, London 1960, pags. 65-69.
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A continuaci6, Rabi Isaac relaciona la parla amb l'al¢, elements que configuren el ruah
ha-qodes:
Es tracta de l'esperit que compren la veu, la qual representa la
placidesa de la difusié de l'esperit mateix. La pronunciaci6é ve a
través de la veu, ja que aquesta procedeix de la part interior (la
gargamella).
[Linies 135-137]
L'element clau d'aquesta definicid és ruah traduit com «aleé» o «esperit ». Aquest passatge
funciona gairebé a la manera d'un sil-logisme aristotelic. L'afirmacié «Si la Creacié no

parlés no existiria res» queda transformada en una afirmacié de caracter antropologic

gracies a la segona premissa que defineix el discurs, o parla, com a impossible sense 1'alé.

La conclusi6 del sil-logisme ve en forma d'historia extreta del Talmud de Babilonia,
Sanhedrin 65b. La seva funci6 és fer explicit que la persona és una criatura capag de
parlar. També ens ensenya, encara que sigui de manera col-lateral, que ser persona no ¢€s
només tenir un cos, que es podria considerar suficient per si mateix, sin6d que cal tenir ale
o esperit, del qual no només ve la capacitat per a comunicar-se sin6 que dona la forga

vital.

Es ara quan podem veure amb claredat les diferéncies de significat entre els termes ruah i
nesamah. Gracies a la identificacio que Rabi Isaac fa entre la capacitat de la parla i la
persona, podem concloure que ruah apunta vers un doble vessant fisic i espiritual mentre

que el segon terme, nesamah, tot i estar associat amb el cos, roman com un element
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exclusivament espiritual. Potser una traducci®6 més acurada que representés millor

aquesta posici6 seria la de «pensament» o «voluntat ».

Aquesta identificacid dels elements de la parla com quelcom espiritual i el cos fisic
reforcen la idea de la persona com un microcosmos quan tenim en compte que el context
en que té lloc aquesta discussio és el de la pronunciacio del nom divi i1 de les lletres que
constitueixen l'element material de la parla. Rabi Isaac veu una relacié entre 1'anima i el

Deus Absconditus 1 el cos huma com l'aspecte extern de la divinitat.

Aquesta relacio entre els conceptes de ruah i nesamah queda molt millor explicada en el
comentari SY 31 (3,5) on es comenta el lemma «amb aquestes va segellar» tot explicant

l'ordre de tot ésser emmirallant-se en la triada Mon — Any — Anima (nefes)

Amb aquestes va segellar. Després de fer el farcell,*"® segella amb
aquest una lletra per tal d'afiancar el conjunt*'’ a fi que en el mon
no canvii alldo masculi i allo femeni, ni tampoc canvii res en 1'any,
ni en I'anima. Aquestes coses reben 1'una de I'altra perque una cosa
estd sota de l'altra.”®® Per aix0 totes les generacions varen ser
segellades en els pares: de fet, cada lletra té un cos, un esperit i una
anima superior. Cadascuna rep forca de l'interior del limit*' del
pensament, que la corona,” a fi de mantenir-la en el seu vigor,

218 Rabi Isaac sembla indicar que les tres mares, corresponen en el seu sistema a Binah, Hesed i Gevurah.
Han estat inscrites, tallades i combinades, €s a dir, que s'han ramificat en les sis sefirot inferiors, que son el
«farcelly.

1% La funcid de la lletra segellada és mantenir o fixar el procés de creacio.

220 1 a seqiiéncia mén-any-anima presenta una relacié jerarquica. Aixo no obstant, no podem dir que aquesta
relacid estigui basada en el Sefer yesirah, perqué en la seccid 28-31 aquests tres elements es presenten com
a paral-lels.

221 E] terme hebreu taklit n°75n és emprat en aquest passatge en el sentit de proposit o intencié mental, una
de les definicions ja proposades per Samuel Ibn Tibon al seu Perus mehamilot hazarot.

22 Compareu-ho amb Talmud Babilonia tractat Menahot 29b: «Quan Moisés puja a les altures troba Déu
que posava corones damunt de les lletres». Rabi Isaac ho interpreta de manera metafisica, tot establint una
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reforgar-la i enriquir-la** per tal que rebi el poder amb el qual

dominara. El cos de les lletres, del qual hem parlat, és esperit; el

limit de les lletres esta en proporci6 al coneixement de llur origen.

[Linies 299-303]
En llegir aquest text cal tenir present que la relacio entre el cos i els dos aspectes de
l'anima reflecteixen l'arrengament de I'ésser divi, les sefirot, les lletres i el Nom Divi. El
continu inclou la persona en la seva totalitat. En altres paraules, tota la persona, incloses
les seves estructures i dinamiques internes, formen part del continu com un ésser unificat

que amalgama tota una série de multiplicitats. Com el continu, la persona és una

multiplicitat unificada.

Ja hem vist anteriorment en parlar del canvi i dels graus d'exterioritat i interioritat i
I'arrengament de la verticalitat, que el cos és 1'element que se situa a la base d'aquesta
jerarquia i el més extern, mentre que ruah ocupa una posicié mitjana i nesamah ocupa la

posicié més alta i interior.

Tots els éssers composts per les lletres, incloent cos i els dos elements espirituals, estan
subjectes a les dinamiques que hem explorat anteriorment en la seccid dedicada a canvi i
continuitat. L'ésser estd compost per tota una seérie d'entitats ordenades que son estadis

absoluts en el continu, perd que també son relatius en referéncia 1'un de l'altre.

relacid entre la font i la cosa creada, com ja hem vist anteriorment en la seva interpretacié respecte del
segell. En aquest passatge, rabi Isaac va més enlla i estableix una analogia entre el segell i l'expressio del
g&}znsament huma a través de la parla.

El terme hebreu (fosefef) nooin és emprat per Juda Ibn Tibon en la seva traduccié de Hovot haLevavot
d'Ibn Paquda, en el sentit de creixement i increment.
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Per tant, Rabi Isaac pot dir que el cos de les lletres €s ruah, és a dir, al¢ i també aire, unint
l'estrat dels quatre elements del mon (terra, foc, aire i aigua) a cada un dels elements del

COS.

L'alé ¢és el cos de les lletres, pero la seva forga ve de l'influx provinent de «l'interior del
limit del pensament ». Aquest influx és I'anima (tot i que Rabi Isaac no ho expressa aixi)
de les lletres. De la mateixa manera que les lletres poden manifestar-se a través de l'ale,
I'ordre és donat pel pensament que representa les dimensions internes de les lletres

(corresponen a la nesamah)

La dialéctica de la dualitat cos—anima desapareix diluida en la dialéctica de la unitat —
multiplicitat, que també inclou tant a la persona com a I'ésser divi. En un comentari
anterior, rabi Isaac afirma que «Les lletres tenen un cos i un esperit ». [Linia 205] sense
esmentar el terme ruah. Rabi Isaac explica a continuacio la rad en el comentari segiient:

En les cavitats del cap i en l'alé de totes les lletres.”* L'alé és fixat
a la boca, perque hi ha diferéncia entre el moviment de la llengua i
el de la boca.” El flux d'alé fa vibrar els organs de la parla, pero
malgrat el seu moviment, tenen un lloc fix del qual no es poden

moure.
[Linies 205-207]

* En el seu comentari a Exode 3,15 Ibn Ezra diu que en el cap hi ha cinc punts d'articulacio dels sons de

les lletres: el coll, el paladar, la llengua, les dents i els llavis.

** Rabi Isaac especifica que, segons el Sefer yesirah, 'alé surt de la boca i no pas de la llengua. Aquesta
interpretacié també explica la diferéncia entre llengua i boca. Si bé la llengua i la boca haurien de ser
considerades una sola cosa, rabi Isaac explica que ¢és precisament la diferéncia entre els moviments
d'ambdues el que contribueix al procés de la parla.
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En aquest passatge rabi Isaac parla de la diferéncia entre dues dimensions corporals de les
lletres, ja que aquestes dues dimensions queden combinades en la parla. El text ens
presenta dues lectures que no sén necessariament complementaries. Una lectura
emfasitza la natura absoluta, o fixa, dels components de cada lletra, mentre que la segona
suggereix una natura relativa. Es en aquesta segona lectura relativista on nesamah
designa l'aspecte corporal de les lletres, que és més interior que els organs fisics que les
produeixen. Es a dir, un cos és només una manifestacio relativament externa, mentre que

I'anima és quelcom més intern de la mateixa cosa.

Aquestes dues lectures com hem vist abans no sén complementaries, en el sentit que
reflecteixen una tensio entre la natura estatica, absoluta, i la dinamica o relativa, de les
entitats en el continu. Comencem analitzant la darrera lectura segons la qual la diferéncia
entre cos i anima ¢és relativa, de manera que la interioritat de I'alé contingut en els organs
de la parla, constitueix 1'anima de les lletres, tot 1 que 1'alé sigui identificat amb el cos
fisic, ja que es genera en un punt fix en el cos huma, sense el qual I'alé no podria emetre

sons.

Ara bé, en la lectura absoluta, 1'alé, que és la realitzacido de la parla o discurs, €s una
dimensio psiquica de la dimensi6 corporal. L'element psicologic no només esta en relacio
amb el cos, sind que a meés hi ocupa un lloc especific i 1i €s assimilat com un element

material, tot i la seva natura eterna i immaterial.
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Tot 1 que aquesta diferéncia pugui semblar clara també trobem un passatge on rabi Isaac
examina I'anima del Nom Divi i on els termes nesamah i ruah son intercanviables com si

fossin sinonims.
pero l'alef del mig?
haguessin esperits els cossos no podrien aixecar-se.

contra tot fossin esperits no podriem invocar el Nom.
[Linies 335-336]

del Nom ¢és com l'anima superior: si no hi
271 si per

El comentari deixa clar que tal com ruah és assimilat al cos en el text que representa una
divisié tripartida de les lletres en cos, alé (ruah) 1 esperit (nesamah), en aquest passatge
en concret ruah queda assimilat a nesamah. Ruah designa la dimensid interna de la
substancia vital del Nom Divi. A partir de la definicié de persona, sabem que una de les
funcions de ruah ¢€s ser forga vital, una funcié més superior i interna, segons els graus

d'interioritat / exterioritat, que la funcié de la parla.

Fins aqui hem vist com ruah ocupa una posicié intermedia entre les dimensions exteriors,
representades pel cos, i les dimensions interiors, nesamah. Tot i ser un aspecte
independent, en funci6 del context, pot unir-se al cos o a l'anima. Aix0 permet a ruah
servir de pont i unir els dos elements en una sola unitat. Per aix0 ruah és donador de vida

per a la persona, també 1i dona una capacitat singular del discurs, o parla. Es només a

226 Haviva Pedaya «Pegam ve tikkun» Jerusalem Studies in Jewish Thoughts, nos. 3-4 (1987) Pag. 168.
Pedaya resalta la identificacio entre ha-penimit (interior) i ha-’emsa‘it (mig). Arribem a aquesta conclusid a
partir del fet que la lletra alef esta intimament lligada a I'anima del nom i 1'anima és la part més interna del
Cos.

7 Haviva Pedaya «Pegam ve tikkun» Jerusalem Studies in Jewish Thoughts, nos. 3-4 (1987) Pag. 169,
nota 45. Pedaya interpreta el terme ta‘amodnah com el moviment que les vocals donen a les consonants, de
la mateixa manera que l'anima ¢és la for¢a que dona vida al cos.
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través del discurs que 1'ésser creat esdevé persona i guanya una identitat propia, ja que
només a través del discurs la persona pot donar expressio al que roman ocult a l'interior.
La persona només pot guanyar consciéncia propia a través de la uni6 de les dimensions
corpories 1 espirituals, que té lloc gracies a la mediaci6 de ruah. Quan 1'ésser creat arriba
a aquesta consciéncia reflexiva, passa d'animal a persona, és a dir, un animal que té

consciéncia propia i que pren responsabilitat respecte al seu propi €sser i accions.

LA PERSONA I EL COS FiSIC COM A PINACLE

A la llum d'aquesta nova perspectiva, reconsiderem per un moment la frase que ja hem
vist anteriorment: «Si la Creacidé no parlés no existiria res» (linia 211) on veurem que
I'ésser unificat, constituit pels principis corporals i espirituals units a través de ruah, no és
només un ésser creat, o criatura, sind un ésser especific, una persona i, el fet més

important, amb consciéncia.

Com a creacio, I'ésser huma és un cos extern objectivable perd com a persona, el cos-
objecte esdevé cos-subjecte. Es a dir, esdevé el jo en el sentit de primera persona del
singular en funci6 de subjecte d'un verb. La persona s'expressa a través d'accions siguin
en forma de discurs (parla, pregaria, etc.) o de les accions propiament dites. En aquest
sentit, el compliment del precepte és un acte que té el seu origen en la persona i no en una

série d'éssers celestials que volotegen al voltant. L'alternativa seria no ser. Tot 1 que ruah
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¢és l'element que fa possible la unié entre nesamah i el cos, fent-lo viable, és la seva
relacio amb el cos (i de rebot, la connexio de nesamah amb el cos) alldo que permet que la
persona tingui una identitat en el sentit d'agent actiu (la qui compleix o transgredeix) els

preceptes.

Ara podem respondre amb molta més claredat la pregunta que ens féiem en obrir aquesta
seccid sobre que €s la persona humana. Rabi Isaac ens proposa una visié de multiplicitat
unificada: tres elements —guf'/ ‘cos’, ‘parla’ o ‘discurs’ / ruah , ‘anima’ / neSamah— que
estan en una posicid relativa quan es comparen entre si i respecte dels altres éssers, pero

que al mateix temps romanen subjectes a les mateixes dinamiques en el continu.

El cos fisic és I'element que completa 1'anima i és gracies al cos que la persona assoleix la
seva totalitat 1 €s capag d'expressar-se. Cal que retornem al text que acabem de citar per a

veure el paper del cos en connexio amb la capacitat que té I'anima per a expressar-se.

Anteriorment ja hem vist en una nota, que H. Pedaya interpreta el éssers espirituals (ha-
ruhot) del nostre text com els moviments vocalics que donen vida al cos 1 que son les
consonants. El punt que rabi Isaac intenta explicar en aquest passatge és que si el Nom
Divi només estigués constituit per vocals, que en la llengua hebrea son 1'element invisible
o ocult de l'escriptura, perqué no se solen representar graficament, ni tampoc son lletres

en sentit estricte perqueé son punts diacritics, no podria ser pronunciat. A la inversa, un
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nom només compost per consonants tampoc no podria ser anomenat nom, perqué no

podria ser pronunciat.

El cos, com les consonants, romandria inanimat sense una anima, pero l'anima, com hem
vist que passa amb les vocals, també necessita un cos per tal de poder expressar-se. En
aquest passatge, doncs, rabi Isaac estableix el paper que juga el cos com a part de

qualsevol entitat activa, basant-se en dos passatges.

El primer, que ja hem vist anteriorment, afirma «Les lletres tenen un cos i un esperit
[lemma:]fixades en les cavitats del cap i en l'alé» (linies 204-207) Es a dir, aquesta
localitzacid en el cap representa la seva part corporal, mentre que la localitzacio en 1'alé
en representa la seva part espiritual. Rabi Isaac continua la seva explicacio6 sobre la natura
dualistica de les lletres descrivint l'acte de la parla en termes fisics:

L'al¢ és fixat a la boca, perque hi ha diferéncia entre el moviment

de la llengua i el de la boca. El flux d'al¢ fa vibrar els organs de la

parla, perd malgrat el seu moviment, tenen un lloc fix del qual no

es poden moure

[Linies 205-207]
Aix0 ens suggereix que igual que el cos necessita 1'ale, també 1'ale necessita el cos, en el

qual hi té fixat el seu lloc per tal de poder crear la parla. Les lletres contingudes en la

parla només poden expressar-se o exterioritzar-se a través de la boca i la llengua.
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Un segon passatge ens presenta conjuntament l'origen sefirdric del cos 1 de I'anima com a
elements que componen la persona. El passatge apareix com a comentari a SY 19 (2,2) 1
ens presenta la diversitat de combinacions de les lletres per tal d'abastar les animes de tot
allo que té forma «i de tot allo que esta destinat a ser format ».

Es tracta dels esperits que son essencies subtils ajuntades en un sol

lloc. Tots els esperits han estat creats des del principi,*® fins i tot

les hayot, que son formes de les animes creades a partir d'una forca

interna que el cor no pot copsar.”?’

[De la mateixa manera] les formes perceptibles provenen de la

forca de les causes temibles, que son percebudes a través de les

sensacions, perque les sensacions son els instruments de les animes

internes superiors unificades.

[Linies 198-201]
En aquest comentari sembla que els esperits siguin una referéncia a I'anima mentre que
«un sol lloc» sigui una referéncia al cos. Continua establint 1'estatus del cos 1 de I'anima
com dues entitats vinculades, perqué ambdues han estat creades des del principi. Aquesta

afirmaci6 és seguida per «formes de les animes creades a partir d'una forca interna que el

cor no pot copsar ». Seguit d'una descripcio de la font de les formes perceptibles.

Segons aquest passatge, els cossos, igual que les animes, varen ser creats com una part de
l'acte inicial de la creacid, perd cadascun té un lloc d'origen diferent en el mon de les
sefirot 1 esta en relacio amb el grau de manifestacid. Es a dir, I'anima, essent la part

interna de la persona, té el seu origen en la part més interna i elevada del mon sefirotic,

** Basant-se possiblement en un midraix del a Geénesi (Genesi Rabbah 14,11) rabi Isaac ensenya que
l'esséncia de 1'ésser huma té les seves arrels en les dimensions més recondites de la divinitat.

*» La frase en hebreu diu 1272 "0 13n m-k-kh p-n-y-m-y m-d-b-rabi El terme 1271 mdbr pot ser vocalitzat
com medabber (el qui parla) o com me-davar (de la cosa; per la cosa).
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que no es percep per la imaginacié. Possiblement el lloc al qual rabi Isaac s'esta referint

és la sefira Keter>

Per contra el cos, la part externa i visible, té el seu origen en el mén de les set sefirot

inferiors, que si que son perceptibles per la imaginacio.

Finalment, en el darrer paragraf d'aquest passatge, rabi Isaac descriu les formes
perceptibles com a «instruments» de les animes internes superiors unificades. Es a dir, el
cos, que ¢€s la part perceptible, proveeix dels mitjans a través dels qual l'activitat de

I'anima esdevé perceptible tant a la propia persona com als altres.

A mode de conclusio, cal destacar dues idees d'aquests passatges que acabem d'estudiar.
La primera €és que I'anima necessita el cos per tal de poder ser percebuda pel subjecte 1

pels altres, 1 també per a expressar la seva activitat.

El binomi anima — cos no sén només dos principis basics de la persona, —aquesta ¢és la
segona lligo— sind que l'anima simbolitza la dimensi6 interna i el cos la dimensio
externa. Per tant, materialitat no implica necessariament una existéncia fisica. Aquest
punt ha quedat exemplificat amb ruah, un principi que no €s ni corporal ni espiritual,

perod que és immaterial, no fisic.

" Vegeu G. Scholem «Concept of Kavvanah» 165 i Wolfson «negative theology» pags. xx-xxi. La idea

que rabi Isaac intenta explicar és que 1'anima no prové d'un lloc que el cor no pugui contemplar, sind que ve
d'un lloc que el cor no pot contemplar de manera directa.
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El cos i I'anima son elements constitutius de la persona i tenen el seu origen en el moén
superior de les Sefirot, o de les lletres. Anteriorment hem vist com I'ésser huma és el
segell de tota la creacio, 1 que aquesta situaci6 privilegiada el col-loca com a intermediari
entre l'estructura divina i el cosmos de les coses creades, de qué la persona €s un

microcosmos.

Ara només queda veure com en la persona hi ha també una «espurna divina» i com la
seva manifestacio és responsable del fet que sigui un agent actiu.

Set dobles: b, g, d, k, p, r, t; llur fonament: vida, pau, saviesa,

riquesa, fertilitat, gracia, sobirania. ... Heus aci l'alternanca: vida -

mort, pau - guerra,”' saviesa - estulticia, riquesa - pobresa, fertilitat

- esterilitat, gracia - rudesa, sobirania — esclavitud.

[SY 37 (4,1)]

Heus aci l'alternanga ja que el mateix principi que és bo, es

bescanvia per al mal

[Linia 325]
Igualment a SY 45 (5,1) ens ensenya que la base per a les 12 lletres simples és a dir,
aquelles que només tenen una sola realitzacio 1 no son cap de les tres mares (alef, mem i
xin), son tres dels cinc sentits (vista, oida i olfacte) 1 7 activitats vitals i dos estats

emocionals: «vista, oida, olfacte, conversa, alimentacid, sexe, accid, caminar, rabia, riure,

meditacid, son ».

231 z
«Guerra» més correctament «mascley.
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El SY també estableix tota una serie de relacions amb el cos. En el cas de les set
consonants dobles, aquestes s'identifiquen amb les set cavitats del cap, i les dotze
simples, amb les dotze extremitats.
Les geminades son espirituals, col-locades entre la vida i la pau:
totes estan sota el domini de l'anima superior, perd no tenen
permaneéncia. Estan simbolitzades per les obertures del cap.
[Linies 370-371]
Basant-se en la idea que el fonament de les set lletres geminades és vida i pau, rabi Isaac

sembla afirmar que les set consonants geminades corresponen a les set sefirot comengant

per la tercera, Binah, i acabant en la novena, Yesod.

Un cop rabi Isaac ha establert la localitzacié continua amb una explicacié sobre la seva
funcio: dominar I'anima superior, pero l'afirmacio segilient «perd no tenen permanéncia
vol dir que no tenen una equivaléncia fixa en I'anima humana, malgrat aixd podem
establir una relacié amb totes les obertures del cap. Aixo significa que aquestes set lletres

geminades es manifesten en el cos huma sense que es manifestin en l'anima.

Si aquesta equivaléncia només inclou la seqiiencia Binah fins a Yesod, la darrera sefira,
Atarah, en quedaria exclosa. Per aixo cal buscar, en primer lloc, en el fet que 'atenci6 de
rabi Isaac se centra en la gramatica del SY que es refereix a la funcié de les set
consonants geminades i de les dotze lletres simples. En el primer cas llegim en el text
hebreu yesodan, és a dir, que tot i ser plural tenen un sol fonament. Pero, més endavant,

rabi [saac assenyala que en parlar de les dotze lletres simples:
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una sola cosa les governa.”” De fet el text no diu llur fonament
referint-se als oOrgans que governen,” sind als efectes que
corresponen a les lletres simples.
[Linies 372-373]
Rabi Isaac diferencia entre govern i fonament. Mentre que el govern prové de les 12
lletres, o n'és una conseqiiéncia, el fonament és unic i singular. Es aquest fonament
singular que rabi Isaac identifica amb la desena sefira, ‘Atarah. En aquesta hi ha el

fonament de les lletres simples, que produeix les formes de l'activitat humana citada en el

SY.

I continua el seu comentari dient:

El fonament de les lletres simples esta en el cap, perd cap dels
organs que governa es troba en el cap, i allo que se'ls assembla es
troba per sota.”* Per aix0, quan esmenta els dotze organs rectors®”
de I'anima,>° no ho aplica al principi de les coses, sind que esmenta
allo que se I'hi assembla.

[Linies 373-375]

Aixi com rabi Isaac ha identificat les set lletres geminades amb els orificis del cap,
corresponents a les set sefirot entre Binah 1 Yesod, ara identifica les dotze lletres simples

amb la desena sefira i amb el cap com a totalitat.

22 A diferéncia de les lletres geminades, que tenen un doble principi rector.

3 Vegeu Sefer yesirah paragrafs 48 i 49 «Dotze simples h, w, z, h, t, y, L, n, s, 5, s, q. Les esculpi. Les
forma. Les combina. Les sospesa, les inverti; amb aquestes va crear les dotze constel-lacions que hi ha en
el mon, i els dotze mesos de l'any, i els dotze organs principals de la personay.

24 Es a dir, les extremitats i els organs del tronc del cos, que en el sistema de rabi Isaac estan en un estrat
ontologic inferior al dels sentits i les funcions que apareixen en el paragraf 45.

23 No pas en el sentit de principis espirituals, sind d'organs que dirigeixen el cos.

26 El manuscrit R llegeix woa (be nefes, en l'dnima) en comptes de wo1d (ka nefes, com I'anima) com
apareix a la versio preparada per Scholem.
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Aix0 ens porta a visualitzar la desena sefira, ‘Atarah, com el receptacle de totes les sefirot
que la precedeixen en el continu emanatiu, de la mateixa manera que el cap conté totes

set cavitats.

La diferéncia entre les funcions que corresponen a l'estructura del cos i el cos mateix, la
trobem explicada en un text de dificil comprensio:

Que corresponen als dotze organs rectors: son simples. Les
funcions 1 les sensacions no son dobles. Es difonen per tot el cos, ja
que no seria possible caminar sense aquests. Hi ha algunes que es
difonen fins i tot entre els animals, tot i que siguin espirituals i
hagin emanat de les lletres simples corresponent a la dreta i a
l'esquerra. Si bé no es tracta d'una correspondéncia perfecta, varen
formar-se en el cos segons el seu nombre. Els éssers corporals
emanen d'éssers espirituals i el govern és de les [funcions]
espirituals.

[Linies 376-380]

Aquest passatge del comentari comenga amb l'afirmaci6é que les sensacions, o sentits, no
son dobles per a explicar la diferéncia entre la natura de les consonants geminades i les
lletres simples. Ja trobem una referéncia en un passatge anterior:
Hi ha diferéncia entre les lletres dobles i les simples. Malgrat que
trobem entre les lletres simples una diferéncia tan acusada com
entre vista i ceguesa,” tot i aixd0 no és que les lletres dobles
(geminades) 1 les lletres simples (tinguin esseéncies diferents);
perqué la causa primera de la ceguesa no és una causa en si
mateixa sin6 una mancancga, la manca de vista.
[Linies 315-317]

Hem d'entendre aquesta explicacid en termes de metafisica medieval, on les lletres

geminades son les causes que contenen els seus antagonics en poténcia, mentre que en les

*"Vegeu el paragraf 54 del Sefer yesirah.
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lletres simples els antagonics no comparteixen les mateixes causes sind que, en virtut de

la negaci6 de la causa, aquesta queda substituida per una altra.

La funcid del comentari de les linies 376-380 ¢és reconciliar els textos de SY 45 (5,1), on
les dotze lletres simples estan associades amb les funcions del cap, i SY 46 (5,2) on les

mateixes dotze lletres estan associades amb les extremitats del cos.

La resolucio d'aquest aparent conflicte ve en forma d'afirmacié que les dotze funcions
que emanen de les 12 funcions corporals contingudes en les deu sefirot, estan situades per
damunt del nivell de les 12 extremitats, perod alhora aquestes funcions no es localitzen en
el cap.

Els fonaments de les lletres simples son, per contra, vista, oida, etc:

sentits pels quals governen la persona.

[Linia 376]
Rabi Isaac presenta els dos principis com el fonament de les lletres simples, en tant que
guies de l'activitat humana. Per tant, ambdods principis esdevenen igualment el fonament
per a l'activitat humana. Perd quan presenta aquest dos principis com a efectes, llavors,
els precedeix el seu fonament. Aquests dos principis tenen la funcié de mitjancers entre la
desena sefira, com a font per a l'activitat humana, i el cos huma, l'activitat del qual deriva

directament dels dos principis rectors. Quan aquests dos principis tenen un paper de

mitjancers la seva seu no esta localitzada ni en el cap ni en el cos, sind que rabi Isaac les
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presenta com a entitats espirituals, tal i com podem veure en les linies 378 1 380 del seu

comentari.

Rabi Isaac té una visié de la persona com a part integral del continu, que s'estén des de
les parts més altes de la divinitat fins a les formes més baixes de 1'ésser material, incloent-

hi la persona, i arribant fins als animals.

En aquest passatge, rabi Isaac resumeix la seva perspectiva de la persona en presentar
I'emanaci6 de les dotze lletres com un procés en el qual els dos principis juguen un paper

de funcions que rabi Isaac atribueix a l'anima.

El cos huma és alhora (1) un instrument a través del qual els principis s'estenen i (2) un
producte directe d'aquests principis, tot basant-nos en 1'afirmacid «Els éssers corporals
emanen d'éssers espirituals ». En aquesta darrera frase podem veure 1is de 1'element

ruah com un element mediador entre les facultats psiquiques tals com l'intel-lecte i el cos.

La visi6 global de rabi Isaac, que caracteritza el continu de 1'ésser, és la d'una multiplicitat

unificada que, en arribar a I'ésser huma, produeix la divisid en correspondeéncia amb els

diferents individus.
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El cos és una manifestacio del sistema divi en la forma d'ésser huma. La relacié divi 1
huma pot ser entesa com a causa-efecte, incloent-hi conceptes com continuitat i canvi,
similitud i diferéncia. Continuitat en el sentit que I'efecte esta contingut en la causa, que
deixa un rastre en l'efecte 1 que, com ja hem vist anteriorment, en el llenguatge de rabi

Isaac correspon a I'expressiod «aixo en allo 1 aixo d'allo ».

Canvi ¢és l'intercanvi que produeix una individualitzacio de causa-efecte en qué la mateixa
substancia rep una forma nova gracies a l'intercanvi de la substancia material. El resultat
¢és quelcom qualitativament similar, perd no ideéntic. Si bé I'ordre del canvi que produeix
un efecte pot ser arbitrari, aix0 no fa que la causa i l'efecte siguin intercanviables i, per
tant, no son identics. Perd com que I'efecte existeix en la causa i la causa en I'efecte, hi ha
una relacié continua. D'aixo es desprén que causa i efecte han de ser necessariament dues

entitats distintes.

L'ésser divi i I'hnuma son diferenciats i1 diferents, de manera que evita la possibilitat d'una
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visid panteista, perd obre la porta a una visié pan-enteista™® perqué la causa esta en

l'efecte de la qual prové.

** G. Scholem Devekut. Pags. 222-227.
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L4 concLUSIO, L'HOME COMPLET

En examinar el continu com una concatenacié de causes hem vist que la persona en
forma part 1 esta situada en el darrer estadi, just en el pas del méon superior al mon
inferior, 1 és gracies a aquesta localitzacio que pot fer de pont entre tots dos mons, ja que
la natura de la persona esta constituida per les lletres, que pertanyen al mon inferior, pero
alhora conté totes les coses creades en el seu interior. Aix0 permet que la persona
s'estengui tot al llarg del continu, com veurem en aquesta seccid, fins a l'infinit 1

infinitament, perd amb certes restriccions.

Comencem analitzant el segiient passatge explicant breument les caracteristiques que rabi
Isaac atribueix a les sefirot en aquest context per a poder entendre les conseqiliencies de la

paraula «atribut» aplicada a les realitats separades.

En primer lloc les sefirot podem ser percebudes de dues maneres diferents, o bé pels seus
confins, o taklyt, o per la seva middah, o atribut. Aquest darrer terme ha de ser entés com
I'aspecte de les sefirot rebut per les entitats separades. Si bé en la traduccid llegim
«implica realitats separades,» €s important assenyalar que el verb hebreu emprat aqui €s
mitqabel. En el llenguatge de rabi Isaac aix0 indica que l'entitat mateixa participa en el
procés d'emanacid. En altres paraules, el procés d'emanacié en el qual la persona

participa rebent la sefira, com una entitat amb una dimensié o atributs propis.
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Per tal que la recepcid sigui possible, cal que la sefira sigui una entitat individualitzada,
com ha quedat explicat d'una manera molt grafica més amunt, quan hem tractat la
metafora del nadd que xucla la llet del pit de la mare. Recordem que aquesta imatge no
només ens parla de la recepcid de I'objecte —la llet que en la imatge representa la sefira
en el procés d'emanacidé— sino també de la forma en que és rebut, ja que la imatge ens
presenta el contacte directe dels llavis del nadé amb el mugrd. La recepcio de la sefira té
lloc a través d'un contacte intim, diferent del procés de comprensid que té lloc gracies
al raonament, com hem vist en la seccid dedicada a I'epistemologia.

El seus confins — no ¢s el mateix que «el seus atributs,» perque la
paraula «atribut» implica realitats separades. Els profetes veieren
els atributs en funcié de la seva comprensio i, gracies a la seva
recepcid, varen créixer en coneixement per damunt de les altres
persones. Varen engrandir tant la seva anima que pogueren arribar a
racionalitzar els particulars de 1'infinit ("Eyn Sof.)

El seus confins. Significa els limits de llur recerca, perque cada
atribut té un limit i cada limit té un final, com esta escrit: He vist
que fins i tot la cosa més perfecta té els seus limits [Salm 119,96].
Ara bé, els preceptes, si bé han tingut un inici, posseeixen una
perfeccid que creix i avanga gradualment, fins a I'Infinit (?Eyn sof).
I malgrat que tota cosa finita té un limit, el precepte és el limit de la
comprensio que cap persona podra transcendir, perque ningd no pot
comprendre més enlla de les parts inicials dels atributs.

[Linies 108-114]

Contrariament al que ens pugui semblar, rabi Isaac empra el terme confins (taklyt) per a
referir-se a l'extensio infinita de les sefirot. En aquest sentit, trobem la frase «el seus
confins significa els limits de llur recerca» com una referencia al limit de la propia

capacitat humana per a copsar una sefira. Pero el confi no és 1inica limitacié en el

9 Vegeu Wolfson, Speculum. Pagines 288-291.
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coneixement a que ha de fer front la persona, quan rabi Isaac diu: «el precepte és el limit
de la comprensid que cap persona podra transcendir,» indica que des de la perspectiva
humana, el precepte divi comenga com quelcom comprensible, pero que s'estén més enlla

de la comprensid. Per tant, podem concloure que sense limit o final.

En un altre passatge on discuteix la relacio de les sefirot i I'’Eyn sof, rabi Isaac emfasitza
la infinitud de les sefirot

Del final. Es tracta d'intel-ligéncia (Binah), que és el principi
anomenat he com a final [del nom divi]. No totes les esséncies i
camins tenen un rastre que sigui comprensible en la saviesa
(Hokmah), perqué tot el que esmentem representa la primera part
dels atributs, el primer principi de les causes de les coses
separades. Els atributs que hem recordat estan tots a I'’Eyn sof. En
la nostra llengua només tenim la part inicial dels atributs. Llur
simplicitat no deixa espai per divisions perqueé aquestes son la
causa inicial de les coses separades.

[Linies 79-82]

Aquest text ens porta a concloure que la persona només pot concebre les sefirot com a

entitats finites i individualitzades dins de la generalitat indeterminada de 1'’Eyn sof**

Es gracies a aquesta recepcio que el pensament o consciéncia de la persona s'espandeix
en un moviment que hem estudiat anteriorment en tractar els graus d'interioritat /
exterioritat, en el capitol dedicat a la cosmologia. Aquest moviment €s doble, en ascensio

1 en profunditat, i alhora crea un flux descendent i cap a I'exterior. Pero les conseqiiéncies
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Vegeu Sendor, Emergence . Pag. 61, nota 175.
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d'aquest procés no s'aturen aqui, sind que assolint la totalitat de la persona inclouen també
la seva anima; aixi la persona entra en un procés d'expansio total, com explica rabi Isaac:
Varen engrandir tant la seva anima que pogueren arribar a
racionalitzar els particulars de l'infinit ("Eyn Sof.)
[Linies 109 — 110]
En unes linies més rabi Isaac ens contextualitza aquest procés en el context dels éssers
que es prosternen:
El fet de prosternar-se equival al gest de qui dona repos als seus
propis atributs**' i no s'ocupa d'altra cosa que del pensament, i es
concentra en el Pensament (Binah)*** tot exaltant-lo, mentre sotmet
el seu cos a fi de fer prevaldre la propia anima superior.
[Linies 116-118]
El focus d'aquest procés és el pensament huma, que alhora és el pensament divi, Keter,
pero el resultat és l'enfortiment de l'anima perqué el procés assoleix totes les
ramificacions de les relacions entre I'anima, com l'element central de la persona, i les
sefirot. Des d'aquest punt de vista, el fet que 1'Infinit ("Eyn Sof) ho abasti tot, incloent una

associacio entre un element de la persona i un element de la divinitat, dona peu a una

relacido més profunda, que té conseqiiéncies en la totalitat de I'ésser huma 1 divi.

Rabi Isaac descriu aquesta experiéncia com un procés d'expansié en que la persona
expandeix la seva consciéncia per tal de poder contenir més pensament divi del que

contenia anteriorment. Aquest procés sempre comenga amb un moviment cap amunt i cap

*' Maimonides ja identifica aquests atributs amb un nivell inferior, mentre que el pensament pertany a un

nivell més alt (vegeu Moreh nebukim 3,54). Per rabi Isaac aquest contrast té un paral-lel amb les sefirot, en
que les inferiors, anomenades middot (atributs), estan associades a les qualitats morals mentre que les
superiors estan associades a funcions intel-lectuals tals com el pensament, la saviesa o el discerniment.

M Aquesta expressio reflecteix un llenguatge aristotelic. El Kuzari 5,12 fa una presentacio i una critica de
la teoria aristotélica. Vegeu també el comentari d'Ibn Ezra a Génesi 28,21, Exode 33,21 i Nombres 20,8.
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endins, seguint els graus d'interioritat anteriorment explicats, fins arribar a l'interior del
pensament, per a després iniciar un procés de davallada seguint el flux del pensament

divi.

Gracies a aquest procés d'ascensid 1 descens, la persona arriba a ser una persona
completa, on el seu jo no tan sols s'estén cap a l'infinit sind que també s'estén

infinitament.

En la descripcido de l'expansio del pensament feta per rabi Isaac, s'indica que és un
moviment continu, en que el procés d'ascensio cap a l'infinit també genera un contra-
moviment de descens, com ja ha estat explicat en la seccié dedicada a l'epistemologia.
Perd aquests ascens també té els seus limits, ja que l'anima només pot arribar a
«racionalitzar els particulars de l'infinit ». Es a dir, I'anima no arriba mai a perdre els seus
limits 1 esdevenir totalment infinita. La referéncia als «particular en l'infinit», que son les
sefirot, ens deixa clar que la persona no pot arribar a experimentar l'infinit sense la
mediacio de les sefirot, perqué la persona no pot ser mai absorbida en l'infinit sense

deixar de ser persona.

Des del punt de vista huma, I'ascensio al mon sefirotic mai no implica una transcendeéncia
total del fet de ser finit, perqueé mai podem perdre els nostres limits i dimensions, que son

allo que ens fan persones. Rabi Isaac descriu la relaci6 entre els dos grups de 10 sefirot
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Les coses tenen dimensions 1 mesures, pero el pensament no en té,

1 per aixo [les sefirot] van de deu en deu: de la subtil deriva la que

ha estat tracada, ja que deu deriven de deu, les subtils de l'interior

de les subtils.

[Linies 54-56]
La primera expressioé «deu en deu» descriu el grup amagat en el segon grup extern, que
conté el primer grup. La segona expressio «deu deriven de deu» descriu la revelacio en

sentit de fer visible quelcom que estava amagat, gracies a la deduccié d'alldo que ja

coneixem.

Anteriorment hem estudiat 1'expressio paral-lela «aixo en allo, aixo d'allo, el llenguatge
de la qual ens indica una relacid entre tots dos grups, o la distincid entre ambdds grups
que es fa en termes d'interioritat i exterioritat, per la manca de particular o, utilitzant el
llenguatge de rabi Isaac, dimensions i mesures. Pero és gracies a l'existéncia de «la part
inicial dels atributs» que el pensament pot continuar discernint i seguir el seu procés

d'ascensio en el continu, sempre en la mesura que sigui capag de recon¢ixer el cami.
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CoNcCLUSIO

Al llarg d'aquest estudi el meu objectiu ha estat demostrar que el geni de rabi Isaac i allo
que fa important el seu comentari és la fusio, d’'una banda, d'un material de caire mistic,
com el Sefer yesirah, 1 de ’altra, la incorporaci6 dels corrents filosofics del seu temps, tot
creant un llenguatge nou que dona lloc a un moviment, anomenat cabala, que tindria una

gran projeccio en el judaisme.

Maimonides va establir la diferéncia entre ma‘aseh beresit 1 ma‘aseh merkavah,
identificant la primera amb les ciéncies i la segona amb la metafisica. Posteriorment,
I’evolucio del pensament jueu medieval va aprofundir aquesta distincid aplicant el
concepte de metafisica a la mistica. El Sefer yesirah pot ser considerat com a part del
ma‘aseh beresit en tant que com obra cosmologica explica els origens del mén 1 s’oposa
als corrents mistics del moment de caire gnostic; 1 després, com a objecte d'estudi
filosofic per a defensar les tesis creacionistes del mon, en contraposicid a aquells qui

argumentaven sobre la seva eternitat.

Rabi Isaac no va ser el primer en comentar el Sefer yesirah des d’un punt de vista
filosofic. El precediren les obres de Sa‘adia, ibn Tamim, Donnolo, Juda ben Barzilay i
Juda ha-Levi. Pero va saber organitzar i combinar aquestes fonts amb una tradicié mistica

precedent, que ja era present en obres tradicionals com el tractat Hagiga del Talmud de

212



Babilonia, el Midraix Qonen o el Sefer ha-Bahir, donant-los una coheréncia i jerarquia

interna.

En presentar el poc que sabem de la vida del nostre autor, hem vist que, probablement des
de la seva infantesa, rabi Isaac va ser influit pel pensament tradicional jueu, que va
conjugar amb un vocabulari i uns paradigmes nous que havien estat portats pels exiliats
jueus provinents d'Al-Andalus. El comentari objecte del nostre estudi se situa en una
cruilla entre les influéncies de la filosofia jueva neoplatonica, la filosofia islamica i un
pensament nou emergent a Troyes, que s’expressa en les obres d'Aberlard, la metafisica

aristotelica i en el problema dels atributs divins o Sefirot.

Tot 1 que el terme sefira ja es troba en altres obres del cabal literari mistic del judaisme
rabinic, aquest no representava un concepte universalment acceptat, ja que I'is que en
feien els diversos autors estava mancat de coheréncia. Rabi Isaac és el primer a equipar
les sefirot amb el procés de la parla. Si bé de bon comengament no som conscients dels
pensaments que estan en nosaltres en poténcia, a través del procés que hi ha entre
pensament i parla es converteixen en acte, i els donem una forma concreta. Amb aquesta
equiparacio rabi Isaac explica com aquestes esséncies, o sefirot, son d'una naturalesa

subtil.

La psicoanalisi ens ha ensenyat que les paraules que pronunciem son portes a la nostra
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psique, al nostre procés de pensament interior i subconscient. Igualment, aquestes
esseéncies subtils son finestres que ens permeten d’observar l'activitat que té lloc dintre de
la divinitat. A causa de la nostra condicié6 humana, emmarcada en el mon de les entitats
separades, només podem copsar la part material de les coses. La limitacié del llenguatge
huma s'imposa 1 ens crea l'aparenga que aquestes esséncies subtils son limitades, quan en
realitat no ho son. Son infinites gracies al fet que I’emanacio6 té lloc a l'interior mateix de

la divinitat.**

D’altra banda, aquestes esséncies no son anarquiques, siné que formen part d'un edifici, o
binyan, que els imposa una jerarquia. Si la persona, que ha estat creada com un reflex del
cosmos, té una dualitat cos-anima, conseqlientment el cosmos ha de contenir també
aquesta dualitat. Rabi Isaac ho explica agrupant les esséncies subtils o sefirot en dos
grups: la triade superior i les set sefirot inferiors. Les primeres representen la conscieéncia
de la divinitat, mentre que les segones, el cos que actua. Si el cos no pot actuar sense
I'anima, aquesta no pot existir sense un cos. Aquesta doble dependéncia queda expressada

gracies al binomi sipiya — mekuval.

Les sefirot son, doncs, atributs divins? Si bé Maimonides, com a exemple del pensament
classic jueu, les considera hipostasis, per a rabi Isaac son esséncies presents a diferents

ambits ontologics 1, per tant, portadores d'aquesta dualitat que és atribut i1 instrument de la
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Vegeu el comentari a les linies 111-114 1 124-125.
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divinitat.

En la introduccido hem considerat la diferéncia d'objectius entre la filosofia i la cabala.
Mentre que la primera tracta de relacionar conceptes, la segona busca una experiéncia
espiritual. En aquest sentit, hem pogut veure al llarg d'aquest treball que rabi Isaac
explica la relacid entre diferents conceptes aportant una visid teologica, cosmologica i

antropologica propia, cosa que fa del seu comentari també un comentari filosofic.

Rabi Isaac se separa de la tradicié mistica anterior, basada principalment en la literatura
de les Hehalot i del Siur Qomah on els autors imaginen la divinitat sota I’aparenca de
figura humana 1 fantasiegen sobre les dimensions del cos de la divinitat. Precisament és
contra aquest corrent que Maimonides reacciona i per aixo escriu la Guia dels perplexos
explicant el veritable sentit d'expressions bibliques referents al cos i la imatge de Déu, per
arribar a la conclusié que 1"inic coneixement possible és apofatic, el que popularment

coneixem com a teologia negativa, ja que res no pot ser dit sobre la divinitat.

Es en aquest sentit que Rabi Isaac segueix el cami marcat per Maimonides i afirma que la
divinitat esta més enlla de les nostres capacitats de coneixement, perd que aixo no
implica que la persona no pugui remuntar la cadena de causalitats i ascendir en 1’escala
del coneixement, teoria que també ja €s present a les obres de Sa‘adia i de Maimonides.

L’unica possibilitat que tenim ¢€s fer deduccions sobre les causes a partir dels efectes fent
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servir la nostra ment, com ja defensen els seguidors del corrent filosofic anomenat Kalam

del qual so6n seguidors Sa‘adia i Maimonides.***

Aquest procés de coneixement esta mediatitzat per 1'intel-lecte que no pot comprendre els
atributs o esséncies subtils a causa de la seva manca de dimensions i mesures, pero rabi
[saac també reconeix I’existéncia d'un altra mena de coneixement, la contemplaci6.**
Aquesta €s devekut, o unidé mistica, i la seva modalitat €s yenigah, o coneixement no
mediatitzat, que es caracteritza pel contacte directe. Aquesta forma de coneixement
permet al subjecte de reconcixer les essencies i, a la llarga, discernir les vies de la
saviesa.**® Primer cal comprendre les manifestacions visibles del no visible, o infinit, pas
que rabi Isaac anomena sefiyatah, que estan en un procés constant de donacié i recepcio,
o en el llenguatge del nostre comentari nimsaru 1 mitqabel. Com a resultat d’aixo, la
persona podra observar la causa en l'efecte unint en un sol continu I'objecte amb el

subjecte.

En aquest punt, el comentari de rabi Isaac creua la linia que, segons Scholem, separa la
filosofia de la cabala tal i com hem vist en un dels punts de la introduccio,*’ quan rabi
Isaac considera que la pregaria pot ser font de coneixement. Com ja he assenyalat en el

meu treball,**® la pregaria per a Ibn Paquda és una forma de reconeixement o de

2 Vegeu comentaris a les linies 19-20 i 27-28.

Vegeu comentaris a les linies 60-65.
Vegeu linia 10.

Vegeu pagines 10 i 11 d'aquest treball.
Vegeu pagina 120 d'aquest treball.
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reafirmaci6 d'allo que ja sabiem. Pero rabi Isaac amplia aquesta idea quan afirma que la
pregaria pot ser font d’un nou coneixement. Segons ell, és possible coneixer allo que no
sabem a partir d'allo que ja sabem,*® i per tant és possible transcendir alld que és visible

cap a l'invisible.”"

El comentari de rabi Isaac pot encabir-se en el corrent filosofic neoplatonic en tant que
reconeix que la realitat té la seva font en un ésser singular, en la doble vessant del terme,
u 1 unic, que escapa a tota descripcio, com també afirma Maimonides o com defensaren
els pietistes jueus alemanys encapgalats per rabi Juda, el Pietos, en el seu Sefer hassidim.
Ara bé, si que podem conéixer una part d'aquesta divinitat mitjangant la relacio de

dependéncia entre els éssers existents, que anomenem continu.

Aquesta relacié de dependéncia es tradueix en una relacié de causalitat. Rabi Isaac en
distingeix dos tipus. El primer és I’emanaci6 que, en el context filosofic de la primera
meitat del segle xu, hem d'entendre com I’existéncia d'una interrelacié profunda que
emana directament d'un punt inicial, la font divina, perd sense un punt final (idea
expressada a través de metafores del moén natural com l'arbre i el carbo en flames) i sense
que la unitat de la font quedi afectada, perque la multiplicitat d'emanacions €s només

aparent i no ¢és inherent a I'ésser.

249 Vegeu comentari a la linia 127.

Vegeu linies 241-242.
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Aquesta aparenca només port ser superada a través de les practiques rituals gracies a les
quals la persona que les practica pot arribar al reconeixement de la unitat inherent a la
creacid. El valor atorgat a la practica ritual és un altre aspecte del pensament de rabi Isaac

que el separa del pensament filosofic i que 1’acosta a la mistica.

El segon tipus de causalitat ¢s definit per la separacié que té lloc no només entre els
éssers creats sind també entre la causa i 'efecte. Aquesta idea esta molt ben explicada

amb les imatges de les pedres tallades de la muntanya o de la fruita que madura a 'arbre.

Aquestes dues formes de causalitat no poden coexistir en un mateix mén. Per tant, rabi
Isaac ens proposa I’existéncia de diversos mons, cadascun caracteritzat per una forma de
causalitat. El mon on vivim se situaria en la part més baixa del continu existencial i1 es
caracteritzaria per la separacio. Per aquesta rad, rabi Isaac I'anomena el mon de les
entitats separades. D’altra banda, el mon que ens precedeix €s I'anomenat mén separat 1
es caracteritza per I’emanacid. Per sobre d’aquest hi hauria un altre mén que seria el
Deus absconditus del qual no podem saber res.

Alld que uneix tots aquests mons en un sol continu és la idea d'interioritat™'

en la qual
rabi Isaac distingeix tres graus: el més interior, relacionat amb el tall; l'intermedi o

incisio en el llenguatge del comentari; i el més interior anomenat també inscripcio. A

cada moén li correspon un d'aquests graus d'interioritat i una modalitat de coneixement i
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Vegeu linia 183.
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de causalitat diferents. Al llarg del continu hi ha un procés de diferenciacié progressiva,
equiparable al procés de la parla o del pensament, amb una proporcio inversa entre la

distancia de 1'ésser i la posicio que aquest ocupa en el continu ontologic.

A mesura que la persona aprofundeix®? en el seu coneixement de les causes a través dels
efectes, progressa en la seva ascensio en I’escala del coneixement sobre les causes
invisibles a partir dels seus efectes visibles 1 pot arribar a comprendre el procés

d'emanacio: «l'una de l'altra i I'una en l'altra ».>>

Tot aix0 porta rabi Isaac a defensar dos ambits d'existéncia. D'una banda, podem
considerar 'objecte en la seva existencia absoluta, estudiant-lo en la seva identitat propia
1 independent, mentre que, de I’altra, també podem considerar el mateix objecte en la

seva existéncia relativa, és a dir, en relacio amb l'espai que ocupa entre els altres éssers.

No hi ha estabilitat en el continu ja que si fos aixi no existiria la diversitat ni la pluralitat.
Es doncs necessari reconéixer la necessitat de canvi. Rabi Isaac distingeix entre dos tipus
de canvi. El primer és la permutacid o procés de transformacié que té lloc entre dos
subjectes. En aquest cas, la diferenciacio no €s conseqiiencia de la causa que el genera

sind dels subjectes i rabi Isaac ho explica molt bé amb les lletres. En la seva forma aillada

** Vull assenyalar la relacié entre 1'as del verb aprofundir i 1a idea de rabi Isaac dels graus d'interioritat. He

preferit conservar el terme inferioritat i no fer servir profunditat perque aquest terme porta implicita la
idea d'un moviment descendent, mentre que inferioritat és la traduccid directa del terme penimi i pot
ajudar a comprendre millor el moviment ascendent.

Vegeu linies 280 1 105.
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son absolutes 1 no experimenten cap canvi, pero en la seva existéncia relativa (en relacid

amb les altres lletres), la seva permutacié o combinacié dona lloc a paraules diferents.

El segon tipus de canvi és la transformacio d'un sol subjecte,”*

exemplificada en la
metafora del rei al qual se li acaba el regnat 1 €s substituit per un altre rei. Aquest exemple
ens recorda que si bé I’emanacio6 és continua passa d'esséncia en esséncia dins d'un limit
temporal. Recordem com la sefira Bina rep també el nom de Teixuva ja que les essencies

retornen a aquest punt del continu com a matéria informe per a prendre nova forma en un

procés que ha de ser ininterromput.

Finalment, rabi Isaac aporta una visi6 antropologica nova en la qual combina els tres
elements de la persona: anima, voluntat i cos. Cal que recordem que no fem referéncia a
la persona concreta de carn i ossos sino al anthropos o adam ha-qadmon del mon

filosofic 1 cabalistic.

Rabi Isaac situa la persona entre el mon inferior 1 el superior, reconeixent-la com ésser
creat per a crear. Rabi Isaac 1'anomena “segell de la creacid” perque en ella conclou el
procés d'emanacid, i com a tal la persona conté en ella mateixa totes les peces que

constitueixen 1’estructura divina. L’ésser huma és doncs un reflex del macrocosmos.

La doble natura del cosmos entre Deus absconditus 1 Déu revelat, entre triade superior 1
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Vegeu linies 175-177.
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les set sefirot inferiors, mon superior i mon inferior, troba la seva traduccié en la doble

natura de la persona i en el que son els principis interdepenents: cos 1 anima.

Mentre que l'anima prové de la triade superior, el cos té la seva font en les set sefirot
inferiors.”® Rabi Isaac anomena 1’aspecte espiritual neixama. El terme ruah el reserva per
a l'aspecte intel-lectual i volitiu de la persona, que és definida com un ésser capag

d'enraonar i parlar.

La relacio entre aquests dos elements €s un reflex de la relacid entre les sefirot, les lletres
1 el nom divi. Aixi com aquests elements constitueixen un continu, la persona en la seva
totalitat (anima, voluntat i cos) també constitueix un continu. Neixama n’és la part més
interna i més sublim; ruah n'és 1'element intermedi, identificat amb les lletres en tant que
fonemes produits amb un element fisic — l'aire dels pulmons — pero que deriva la seva

for¢a del pensament interior. El cos és la part més externa 1 visible del continu.
Quan la persona ¢€s capag d'expressar en paraules concretes el seu pensament més intim 1
abstracte revelant allo amagat, aquesta persona assoleix la plenitud de la seva identitat. Es

a dir I'animal passa a ser ésser huma.*®

Arribats a aquest punt, la persona deixa de ser un objecte 1 esdevé un subjecte capag

255

Vegeu linies 198-202.
Vegeu linies 335-336.
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d'actuar 1 de prendre responsabilitat per les seves accions. En aquest procés els tres
elements — anima, voluntat, cos — son necessaris ja que cap d'aquests no pot sobreviure
de manera aillada. Rabi Isaac exemplifica aquesta idea amb I’escriptura hebrea, on només
les consonants, que representen l'aspecte més extern, son visibles mentre que les vocals,
que representen l'aspecte més intern, no hi estan representades. De fet, no son ni lletres
sind que les representem amb punts 1 ratlles. No existeixen paraules construides només
amb vocals o només amb consonants, perd per damunt de tot, perque la paraula pugui
existir, cal que tingui una realitzacidé fonetica, és a dir, que sigui pronunciada. I aixo

només ¢€s possible gracies a la intervencio6 de ruah.

Per totes aquestes raons, el comentari de rabi Isaac crea un nou llenguatge a partir dels
corrents de pensament que existien en el seu temps 1 pels quals va ser influit durant la
seva joventut, especialment pel cercle d'intel-lectuals que es reunia entorn del seu pare.
Aquest fet queda palés en les citacions i les referéncies que apareixen en el seu comentari
d’obres classiques de pensadors com Maimonides, Juda ha-Levi i ibn Paquda. També son
abundants les referéncies al comentari enciclopedic escrit per Juda Barzilay a Barcelona

uns anys abans que repeteix i aprofundeix els comentaris de Sa‘adia Gaon.

Aquesta obra, petita en extensid perd gran en profunditat, suposa un punt d'inflexid en el
pensament mistic jueu. D’una banda, trenca amb una tradicid mistica com la literatura de

les Hehalot i el Siur Qomah amb les seves representacions del cos de la divinitat, i de
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I’altra, utilitzant elements del pensament neoplatonic, rabi Isaac posara les bases d’un
poderds pensament mistic que caracteritzara tot el periode medieval i que donara lloc a
una de les seves obres cimeres, el Zohar, escrit durant el segle xiv en el cercle de Mois¢es

de Lleo.
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Comentari al Sefer yesirah, Llibre de la Creacio
Rabi Isaac el Pietos, també anomenat el Cec.

PYNY P99

Y T PPN 1NoN MINDS M) DNV DOYHVA N
DN O oM DN DXINR IRIY SNONX MDY NN NININ
990 1902 D90 NYOVA MY WITPY TV 19I¥ 1NN OINI

9D

CAPITOL PRIMER
1] Amb trenta dues vies meravelloses de saviesa Déu va establir el mon, el Senyor de
les forces, Déu d'Israel, Déu viu aquell qui és alt i excels, que ocupa el tron i té un nom
sant [Isaies 57,15]. Crea el mon amb tres registres: amb l'escriptura, el comput i el

discurs.”’

MYNY NN 55 N2 I J5UNM NNONN 11T XD TVIAN - NNON MM 1751 [1-8]
,TN2XNIN MINODNN NMININN JMNND) .NNXY D03 NN DY D), N0 PN TY -MHvn NAVNNN
THTD NOMIN DN OTR NPANDYN ST DY) .0DNID MM DNV NPIANYYN SVIN PYD N
D>72M DXPYOMN DDYN OT DY 12PN 1D .NYPON DIPNY THHIN DTN VIND YT DYV NYPIN

290 IR IPRY YIYN TMINOND MPT) IPOYN MONN RN DTR 02770 DOYIIN MINIM

*7 No esta clar quin és el sentit d'aquesta frase ni tampoc l'exacta traduccié dels termes. La historia de la interpretacio

d'aquest passatge ¢s llarga i no seria cap exageracio afirmar que es tracta d'un dels problemes que generara una major
tasca intel-lectual de comentari d'aquesta obra. El text consonantic hebreu (71901 190 1903) juga amb la polisémia de
l'arrel hebrea 190 sf#, que inclou la idea de llibre, narracid, explicacid i de comput. Tampoc no esta lluny de la paraula
sapir «safir» 1 del terme grec sfaira, «esfera». La traduccid que presentem aqui esta basada en la vocalitzacid —sefer,
sefar, sipur— que apareix en el comentari de Sa‘adia Gaon i no pas en la lectura que en fa Elazar de Worms, ja que la
primera €s una lectura més antiga.
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DXYOYA 172 19 .NOINAY D) N2 NN ,NNDNNA 17 WY NN DI NN MPT
IPONIY 270 DNV NPMIN NV - PPN .THYN NAVNND PRY 1D W1 - PPN DNAY - DXNY)

: DYPON NYOVO

[1-8] Amb trenta dues — la lletra ber™® fa referéncia a la saviesa i a la comprensio; i indica tot allo
que el pensament concep, fins a l'infinit i, encara amb més rao, tot allo que hi esta inclos. Els
camins meravellosos 1 prodigiosos son com la llengua de foc que porta a les brases; seguint les
flames hom arriba a les brases, de la mateixa manera que seguint el fil podem arribar fins al cabdell.
A la mateixa conclusié podem arribar si ho comparem a un arbre —a través de 1'embull de les fulles,
els branquillons, les branques i troncs — en el qual podem distingir la cavitat situada en el centre®” i
la subtil existéncia de les arrels, les quals no son visibles per mor de la seva gran subtilitat 1
profunditat. Totes les expressions que comencen amb la lletra bet es refereixen a la paraula i tot allo
que hi ha contingut. Tot aix0 és en la bet de bi-selosim u-Stayim (lit. ‘Amb trenta dues') amb les
quals Déu va establir, indicant que el pensament no ho pot abastar. Va establir — dues lletres, lamed

i bet,* les quals es divideixen en tres parts.*®’

mM2apNNN MY2APNN ,NPMX NYIYI DNY MNY NYOY DN - D190 NWOV1 [9-16]
I MMNY ,NNIND TIN2 MINDIN N ,AUNND NN MDD NONM .J0
JITMIPN DX YT NI NITT PAN ONDNR (375,079 298] IR DT DY) N2 MINDI
N3 2 ¥ )12 MPIPNN TINAPN TMNN >T> DY) .NAY MMM DTN 2N IO

3 ,0°7TN MNX DN MM 212 DN PRY MPTH MMNAPH NN IANND

8 1a primera paraula del Sefer yesirah comenga amb la lletra bet [bi-Selosim] segons el text del manuscrit que rabi
Isaac devia haver tingut al davant. Existeixen multiples versions que ofereixen diferents obertures.

9 En hebreu 2 figar: literalment «arrel», perd també «base, part principal».

260 En 1'alfabet hebreu % lamed equival a trenta i 2 bet equival a dos.

#! Referéncia als tres registres que el text esmenta a continuacio.
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.DUN DYOWANN) DX TINNI DXIRONND D¥IVTIV AP Y95 DI, TIT1 DX DMN

N Y ,YIYN XN NNONM IPIRD TP TIN YNV MONNI 10 MINDIN MMM

TOT DNNNAND TIT XINY , 7NN PIVN XIONX PIANND 121D 71112 PR ,MPTI NPNNI

(VT TAT R INPOY
[9-16] Amb tres registres — es tracta de tres noms, compostos de tres lletres, les quals reben i son
rebudes.*” L'inici*® de les esséncies que podem concebre esta constituit pels prodigis reclosos en la
saviesa (Hokmah): els camins son de fet miracles en aquesta. Sobre aixo ha estat dit: Es Déu qui va
descobrir el seu cami [Job 28,23]. Cal que coneguis els camins 1 senders que hi ha en la saviesa
(Hokmah). En virtut de les esseéncies fixes i1 gravades en Ell, Deu té el poder per a contemplar les
essencies fixes que no tenen limit. Els camins representen les mares de les vies, perque el cami és
mare de la via, totalitat i base a partir de la qual les vies parteixen i se separen. Els camins
meravellosos son com la cavitat del bell mig de l'arbre, mentre que la saviesa es troba a les arrels: es
tracta d'una esséncia interna i subtil que cap criatura pot comprendre excepte aquell qui en mama: la
via contemplativa es basa de fet en l'absorcio®* del coneixement i no en la seva aprensio

intel-lectual.
DPHNY DM TIDY BN - MPIDN .NDDN DY - 9901 ,790N DI - 790 [17-24]
PV, 077 NI ¥ 9N NN 1D DIIAND 1D, NYMIND D 1N DYYIN PIAN TION

ATINND XONNN NN PN [272v 2 m573) ,TID) .DPOIN NPIN DIYYN NIRD NPOIN

** Cal recordar que els noms de les lletres en hebreu tenen significat, alef vol dir bou, bet vol dir casa, guimel vol dir

camell, etc. Aixi es crea una paradoxa en qué la combinacio de lletres, que de per si ja tenen un significat, crea nous
significats i alhora el significat de cada lletra ve donat també per una combinacié de lletres.

" En hebreu nman nonm U-tehilat ha-havayot. Segons el sentit que rabi Isaac sembla donar al terme 771 havaya
nosaltres el traduim com a «esséncia» i no com altres han proposat «existencia». També E.rabi Wolfson, en traduir
alguns passatges del comentari de rabi Isaac, ha interpretat el terme havayah com «esséncia». Vegeu Negative Theology
and Positive Assertion in the Early Kabbalah a la revista Da‘at 32-33 (1994) pags. 5 a 22.

*** En hebreu, 72 yenigah equival al nostre terme «xuclar,» la succié que fa el nado per alimentar-se, tot i que en
Ezequiel 17,4 aquest mateix terme té el sentit de ‘rebrot’. Wolfson, que tradueix yenigah com ‘xuclar', observa que 1'as
d'aquest terme emfasitza el caracter directe i intim de la contemplacié mistica. Hem preferit traduir-lo com «absorbiry
per a mantenir la imatge creada pel simbolisme de 1'arbre. Tenim la impressio que 1'émfasi d'aquest passatge, de singular
intensitat, recau en el procés lent, silencids, invisible i profund a través del qual les plantes obtenen l'aliment que
necessiten.
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PRI ,I9YN YO DM0N DIXRYNN MMPHN 1INY ,D¥N9NN MMPHN N9NNNa
172 DWIN IMIN N9IN DTRY TY ,MPT 11 IPMNN T2 )12 MINSRNKR MNIONN

:ONNN MPN NN NONND JN2 DX IR, MIINND AN MPPPNN PPN

[17-24] Amb l'escriptura, el comput i el discurs — I'escriptura inclou el comput i el comput inclou
el discurs.”® [Tres mares varen ser segellades a l'interior de la iod, varen ser segellades a la part
superior de la iod. Quan foren segellades en la iod varen ser col-locades en el seu gran Nom 1 hi
varen bastir un edifici; aquestes en el Nom i el Nom en aquestes, cara a cara, esséncia en essencia. |
Les sefirot son el fonament, la part interna: [al final del capitol cinqué aquestes es reserven les

lletres perqué aquesta és la norma: 1'inici és el final, no hi ha principi ni final;]**

amb aquestes es va
crear el fonament per a l'edifici, i aquestes son les lletres, com les pedres d'una muntanya.”’ A la
muntanya hi ha moltes venes 1 nervis, igual que tinels en un terreny que n'estigui ple. Per aixo ha
estat dit: «un forat no pot tornar-se a omplir amb la terra que s'ha excavat,»”*® perqué en omplir els
espais buits, aquells espais plens romandran sense terra; [ni tampoc les llacunes s'omplen de la seva
esseéncia.] Aixi doncs, les esséncies romanen subtils fins que la persona les descobreix i les dibuixa

i els fa talls i els hi grava gravats i obre les cavitats. Es com es manifesta una malaltia, a través dels

seus simptomes.*®

* Preferim la forma 19071 Aspr testimoniada en I'edicié de Scholem en comptes de 1501 wspr:

2% «Tres mares ... esséncia», «Al final.... final» Aquests passatges es troben en el text proposat per G. Scholem sense
indicar que és un afegitd que només es troba en el manuscrit rabi D'altra banda, sembla que aquest passatge fa
referéncia a la seccid 51 del Sefer yesirah.

*"En el Sefer yesirah les lletres reben l'epitet de «fonament». El que el nostre autor afirma aqui és que les sefirot son
també fonaments perqué —en la filosofia de rabi Isaac— son espiritualment i ontologica més interiors que la resta del
mon. Rabi Isaac vol deixar clar que les sefirot son la causa i les lletres son 'efecte. (Cf. Comentari al Sefer yesirah de
rabi Isaac d'Acre).

*** Talmud de Babilonia Berahot 3 b. Rabi Isaac sembla que interpreta aquest passatge talmudic (en ha-bor mitmal’e me
hulyato) seguint la interpretacié de Rasi (Salomo6 ben Isaac) en el seu comentari ad locum. Existeix una altra
interpretacid atribuida a Jacob ben Meir Tam (1100-1171) segons la qual la paraula hulia es traduiria com «pedra
foradada que es col-loca a la boca del pouy, per tant el text podria ser traduit com: «un pou no pot omplir-se amb la seva
pedra foradaday.

“* En hebreu nonnn mehit.
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2] Deu sefirot indeterminades,”” i vint-i-dues lletres de fonament: tres mares, set

dobles i dotze simples.

DOYWYN ,02102 771 MN NN N70ONA 777010 .00 MTOIN 0N - NN DA [25-26]

: DTN MHMNN 0NN RPN NI XD OO0

[25-26] Indeterminades — Son 1'origen de totes.””' La lamed esta en la saviesa (Hokmah),”* 1a lletra
iod es troba en tot; la mem 1 la he esdevenen la forca que brolla d'aquestes 1 €s el govern de tot allo

que generen. >

1PHT 1N PRY DY MMND D ,¥I97 DN ¥ MMN) APMN - NPMN - [26-29]
PIYN NNAYN NI NIN MIND 29,12 R¥PI) DTIND 1290 IRID 1D ORI NN
N IPONPYN TIN DY 20U | [/7,77 Sxpi] PRIV PIYI INNNIN) WIANHD NIV

NN DY PRY NN INIIN NNY ODIND Y0 LVORIY 12D NN MINY L[OV]

7 En el midraix Exode Rabbah 15,12 'expressié an*2a belimah és interpretada com *9abeli en el sentit de «sense» i
mah, «cosa» d'aqui que hom ho interpreti com «inconsistent» o «indeterminaty.

7! Rabi Isaac fa servir la técnica anomenada Notarikon o acrostic. Es a dir, ara passa a interpretar cada lletra de la
paraula n°22 belimah. La primera lletra és la Bet (2) i el seu significat esta lligat a la cita de Job 26,7 on apareix
l'expressio 1 22 2%l beli-mah [lit. «sobre el no-res»]. Tot i que aqui hem traduit «10 sefirot indeterminades» també
podriem traduir més lliurement «10 sefirot en lamed-iod-mem-he».

272 f5 a dir, la segona lletra de la paraula belimah la lamed representa la sefira Binah (coneixement) i es troba
continguda a l'interior de la sefira Hokmah (saviesa).

13 Segons algunes interpretacions les lletres mem i he representarien el Nom divi com un tot, és a dir, tota I'estructura
sefirotica que emana de Hokmah (saviesa) i Binah (discerniment). Hom interpreta la paraula in°22 blymh com un terme-
codi, que implicaria el desenvolupament del procés de l'arbre sefirotic.
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[26-29] Fonament — No diu que siguin un fonament sin6é que aixo deriva d'allo i que la causa és el
comengament del fonament.””* D'igual forma la muntanya és el comengament de tot edifici que en
sortira, perqué representa l'inici de les empremtes:*” després de les empremtes, les va inserir i les

va tallar i després edifica.”’

12) . TYD NONNN NAOM 1D NPNY TNY XINY NNY XOX IR INNX - D> [29-35]
PPN NMIYIN MINKI . MNPWIN NONNN NI D ,NINNY D)AN DD NONNN XIN NN
MNMNN PRI ,T7P2 MNNNI NMNX YIWY PN 1NNY MDINN 1NNY MPYPNn
DV DN TN 172 DYYN DTN 1WA NI 7712 1NNMYIY L7712 2172 10NN

DD TINN NN ,029 TIN1 029,001 DYM

[29-35] Lletres — Lletres 1 simbols son coses diferents perqué els simbols, de vegades, no

8

representen una imatge*’’ sind que només tenen una aparenca,”’® com l'aparenca de blancor,

vermellor i coses similars; el simbol és I'aparenca del canvi*” de colors i d'esséncia, tal com

2 La «causa» fa referéncia a les sefirot que estan en el principi fonamental, aqui, les lletres. Vegeu linia 19.

3 Vegeu el comentari a «com les pedres d'una muntanya...»

276 Rabi Isaac empra el vocabulari del Sefer yesirah com si fos un vocabulari técnic precis, que representa els successius
estrats de l'accid creadora divina a través de la imatge del tall de la fusta. Segons aquesta interpretacid, proposada per
rabi Isaac, la incisié representaria el segon grau més refinat, mentre que rs$m, inscriure o imprimir (vegeu Genesi
Rabbah 81 en referencia a Daniel 10,21), seria el primer grau. Aquests serien les primeres passes per a esculpir una
entitat material completament i, tot i aixi, encara massa subtil perqué la ment pugui captar-ho.

7 En hebreu mnix) n1MX *otiot ve *otot. MX *Of en singular significa tant «lletra» com «simbol» mentre que la forma
plural dels dos termes és diferent. Compareu aquesta aproximacio respecte de la imatge amb la que en fa Maimonides,
Moreh nebukim 1:3.

8 Vegeu Kuzari 4,3. Contraposicié d'alld que és accidental i d'alld que és essencial.

" La idea és que un simbol és quelcom distint perqué surt de 1'ordinari. Aquesta definici6 té el seu precedent en el
pensament legal rabinic respecte de les lleis d'objectes perduts on, canvis en funcions analogues, sén un signe de
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s'expressa en el verset: «I tu, ajeu-te sobre el costat esquerre»™ [Ezequiel 4,4] i també a:
«Que aix0 sigui un senyal per a la casa d'Israel ». [Ezequiel 4,3] Es tracta d'un senyal sense
canvi de forma o natura, perque en el simbol no hi ha forma separada 1 diferent de les altres;
sin6 que hi ha una sola cosa que canvia en diversos aspectes. En aquest sentit, veu 1 aspecte
son simbols. Les lletres, en canvi, son elements que, en virtut de la seva propia causa, uneixen
el llenguatge al simbolisme: el simbol és quelcom que pertany al poder divi, dissenyat i1 rebut
t.281

del lloc on ha estat talla

YN XD WNN MYIAXKN WY 99000 M0 vy )
VNN NJNIIY N9 PNYWIN NN YNNINI NIMNDN TN NI
3] Deu sefirot indeterminades: el nombre de les deu esmentades, cinc contra cinc i el
pacte de la unicitat’® fonamentat en el centre: en la circumcisio de llengua i boca i la

de la pell.

170 0NNY NPMINI MIXNI) 0N ,IITNY MPO XNV MITHVY NN - IYY 19010 [36-38]
DMYYNNA MYAPNNN NRVIND MMNN JWHIPAY WY 19010 IMD 7N TY INK TI0 .HWYIN
DNV PXTY DY NIVYN ,NYNN 1 NNON TON NINN TIN NN ,0N VRN .ADYID DT NDOYa

;992 DY NNONNY NN THON OYY TNON NTNH ND
[36-38] Deu — El que ha estat explicat en les dues seccions anteriors son els camins 1 les lletres a

través dels quals comprenem les esseéncies de les coses. Per aixo continua aqui esmentant el numero

propietat. Vegeu Talmud de Babilonia Baba Mesia 21 a.

** El verset continua dient «i posa-hi la culpa de la casa d'Israel. Tants de dies com jauras aixi, portaras la seva culpa.

Amb aquesta referéncia l'autor vol citar una accié simbolica amb un valor similar al del simbol.

281 T . . R . . .
Aquest passatge en qué l'autor distingeix entre el simbols emprats en el pensament huma, la parla i I'escriptura, i el

pensament divi esta basat en el llibre del Kuzari 4,25.

*? Yihud — Unicitat: aquest ¢s el terme amb qué hom sol fer referéncia a la professié de fe monoteista.
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10 tot indicant les esséncies que podem comprendre, que son rebudes en la seva excelsitud™ en
aixecar les mans.?**

[38-39] Cinc - Son Eternitat (Nesah), Gloria (Hod), Bellesa (Tiferet), Cleméncia (Hesed), Saviesa
(Hokmah). Heus aci les cinc que constitueixen la diadema (‘Afarah)™ amb el just (Sadig),”™ i
representen la forca de l'atribut del Temor (Pahad), alhora que amb el Temor (Pahad) 1 amb el

Discerniment (Binah) i la Saviesa (Hokmah) decideix en tot.**’

,N9993) NPT NIV T - TON> N2 IINY NV - WNN TN vHIN N [39-40]

[39-40] cinc contra cinc — Aquest ¢€s el sentit de 1'afirmacié i el pacte de la unicitat: la lletra iod

dreta que va ser doblegada.

THD T YNNINA I . - 122 NN NN NVNDY, - NYDA NHYNY - YNNI IINON [40-45]
YNNNI NN DY ,0O1N NIANO) TOYNNN NONY NNINM D22 WRIN MNI WY T/ NNT N
22 PPN 2 DY .D5Y NP NINN Y N9 DD TN DN NN NN DVIAPNN DVYN) UNIN

7NV 11D 1910 DY NN NNINNY VY NIOX 1PRY |, - NIYY NNNR KDY TWY 1T NPOIN INNX

28 Segons rabi Isaac, les formes espirituals baixen per a ser rebudes per la ment humana i després tornen a pujar al seu
lloc d'origen, una ascensié que la ment pot seguir intel-lectualment per tal de comprendre la veritable natura de les
formes que ha copsat. Aquest seguiment en l'ascensio representa el poder d'abstraccié de les formes rebudes en un
primer moment. Aquesta idea guarda gran similitud amb la teoria del significat simbolic desenvolupada a Franga durant
el segle xu, especialment la idea de collatio i elevatio.

2 Qi bé la frase sembla extreta del llibre de Nehemies 8,6 («Aleshores Esdres benei I'Etern, €l Déu gran, i tot el poble
respongué, algant les mans: «Amén, Amén!» I es prosternaren davant 1'Etern»), es tracta d'una insercié d'alt valor poétic
perqué rabi Isaac compara les 10 sefirot amb els deu dits de les mans.

2% Es la desena sefira, també anomenada Malkut (reialme).

#6 Possiblement sigui el nom donat a la novena sefira, també anomenada yesod (fonament).

#7 La frase 721 ny1on mnonm ve ha-hokmah makraSat ba-kol reflecteix l'expressié talmudica ha-Da‘at makra‘at,
literalment «la ra¢ decideix» (Talmud de Babilonia Pesahim 83 a i altres passatges). L'arrel 712 k-r-h, de la qual deriva
el participi Ny dOn makra‘at, significa, en la forma verbal hif'il, «fer doblegar el genoll,» «fer moure el plat de la
balanca,» d'aqui que ho traduim com «decidir». Aquesta expressio apareix en sis llocs més del Sefer yesirah i implica el
principi de moderacio entre dos extrems. Segons el sistema de rabi Isaac, aquelles sefirot associades amb la linia del
mig tenen la funci6 de mediadors. Més tard veurem com rabi Isaac afirma que saviesa (Hokmah) té la capacitat
d'equilibrar totes les sefirot. En aquest passatge el primer grup de sefirot estan relacionades amb la banda dreta, mentre
que el segon grup esta relacionat amb la banda esquerra. Aquesta agrupacio no era unanime en aquell temps.
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210 DY RN GOR INONNY OV
[40-45] Fonamentat en el centre - a dalt a la llengua i a baix en el membre.** I estan en la meitat,
l'un paral-lel a l'altre. Igual que la iod, que esta en el cervell, en el cap, ja que la saviesa esta al mig 1
tot ho abasta, també el cervell esta en el centre del cap:** tot ve rebut d'alla, i d'una banda i I'altra.
Cal absorbir de tota cosa, d'un costat i de l'altre, de cada extremitat. Per aquesta rad, calia que a
aquesta frase seguis l'afirmacid: Deu i no onze, perqué només son deu, ja que cal comptar-hi la

saviesa (Hokmah), igual que el Nom que comenga amb la lletra alef, aquest també és comptat.*”

£ I DWN Y9 DAY 1PN NA2ID R TID T POTY MW NPNYI - NINDH [45-46)
[45-46] Fonamentat — Si prens dues lletres iod, 1'una enfrontada a I'altra, engloben la linia que hi ha

entre elles®’ i tot el conjunt absorbeix d'elles.

12N VY TAX NDY WY YUN KDY WY 10002 M0 vy 4
TRYN N¥ DIVM YT 0NN NPN DN PN N2 NPM NNONA
2199 DY 98P AW YN DY 927

4]Deu sefirot indeterminades: deu i no nou, deu i no onze. Cal intuir-ho amb saviesa,
ser savi amb intuicid, examinar-les i recercar-les. Cal conéixer, calcular, imaginar,

establir la cosa en allo que se sosté i col-locar el Creador en el seu fonament.

28 L'hebreu diu N2 brit, «pacte» i «circumcision».

29 1 'exemple del cervell localitzat en el cap pero influint totes les parts del cos ens ensenya que estd en el centre i que
abasta tot el que I'envolta, en el sentit d'influir. D'altres autors, com Ibn Ezra, ja havien relacionat anteriorment el cap
amb la sefira de Hokmah o «saviesa». (Vegeu el comentari d'Ibn Ezra a Exode 23,25).

20 El nom “hyh fa referéncia a la sefira Keter que esta amagada dins de Hokmah («saviesa») i esta implicita en totes les
sefirot, igual que Hokmah. Amb aixo rabi Isaac intenta explicar la transicié tematica entre els paragrafs 3 i 4 del Sefer
yesirah.

! En l'alfabet hebreu la lletra iod té un valor numéric de 10, perd si sumem totes les lletres que componen la paraula
iod, és a diry =10 + u= 6 + d =4, el resultat que obtenim és 20. Es a dir, fa una volta completa.
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,NAD NNV IDIN TR ,IINN KD DN DY NNONNY 29 DY OGN - YWn XN WY [47]
[47] deu i no nou — Encara que la Saviesa estigui en totes (les sefirof) no et preguntis: «Com podem

dir que sigui una sefira?»*?

,NTN ] NAVNN[ NONNN NNONNY INN, IINRN XDV - DIYY DNX KDY [47-67]
NN YD, NI Y2 NNONN TN XD T MRN XD, NIVY NNN IINX KD TN
LYANNZY PIANND I12NNN IMON NAVNN PYN KOV 29 DY QN ;7T NONN NIVNN
N0 MO PRY INNRND ,YYUN TINN R .IWY XIONX DPRY NATH NONN NIVNN N102
YUN XD MIYY NNR DNV IR RD ,NP902 NNIN DY PN ,NATN NYNN NAvNN
MYN NAYNHNNVY , Y NPT NN IN NPT N0 DIPN YON ,9I0 PRI NDTIV 9 DY 9N
VYN WAY NPT TN NIV NAVNN NP0 NN TIY 1NN 307 NNNIANN N2
VY VY2 MDD TODY . MWW 1D PR NAYNND TR, NV TN OND ¥ 0XNDTN
N9 NN DI .NMPTN NP MPT IWYYN WY 30, MMVIN MPTN 1D 795
129 NAVNHD MHVN PRY NN, NNINY NY WY NNY DWW DRY NN NAVNND 139
YN DVN

[47-67] deu i no onze — No et preguntis: «A partir del moment que la Saviesa representa 1'inici del

pensament del discurs, com €s que no puc dir que siguin onze?» No diguis aixd 1 no separis la

3

Saviesa de la Corona,™ ja que el Discerniment (Binah) és l'inici del discurs. No pots copsar el

2 Tot i que Hokmah apareix associada amb totes les sefirot com ja ha estat explicat abans, també és diferenciada com a
principi en si mateix, i com a tal, cal que sigui comptada com una sefira més.

23 En 1'opini6 de rabi Isaac el principal error és la incorrecta separacid de les sefirot ja que aixo obriria les portes a un
possible dualisme o politeisme. Per tal d'entendre aquesta discussio cal que recordem que el context en el qual té lloc
aquesta polémica son les discussions filosofiques sobre la unitat de Déu. La inseparabilitat dels atributs divins, tal com
era entesa pels filosofs jueus, esdevé un tema central de la concepci6 cabalistica de rabi Isaac perqué sembla que el seu
comentari reflecteix un debat intern. Per a rabi Isaac, la definicid de sefira, segons el passatge, correspondria al principi
divi que pot ser distingit en l'accidé del pensament i, per tant, pot ser comptat. En aquest sentit, tot i que les sefirot
estarien essencialment unificades, tindrien elements discernibles que les diferenciarien unes de les altres.
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pensament d'Aquell qui compta i que uneix,”* a fi de meditar i racionalitzar la causa del pensament

> Tampoc no diguis que sén nou, ja que la causa del

de I'inici del discurs; no son més que deu.”
pensament, de l'inici del discurs és il-limitada; com en faré una sefira?*® No diguis que son onze, ni
tampoc nou. Encara que el Discurs (Binah) es troba en I'Infinit (?Eyn sof), hi ha una causa subtil o
una essencia subtil que el pensament copsa, a través de la contemplacio d'allo que se'n reflecteix.
Per tant, aquesta causa representa una sefira en el pensament, perqué €s una essencia subtil en la
qual hi ha incloses les deu.”” Les coses™® tenen dimensions i mesures, pero el pensament no en té, i
per aix0 [les sefirot] van de deu en deu: de la subtil deriva la que ha estat tracada, *® ja que deu
deriven de deu, les subtils de l'interior de les subtils.*” A partir del poder d'al-lusié del pensament,

reconeixem alldo que podem comprendre 1 allo que ens veiem obligats a desistir d'entendre ja que, a

partir de cert punt, no €s possible entendre el

DY MPT NN DOV I 1HNON NNIAND DOV N0 PRI PYND XIN NI PN D
WY NND MY NAVNND PR D - YUN KDY YWY DX T . N0 PR INIVNN
127 - NNONA 12N VIRY NI ,MINIAND YT DY NON 190N XD NNIND I NoYND

705N YT XY NNON 12N IR RI) .DMPOUND NIN KON NXIN ON) ,NPN NINIMN

2% En hebreu 7annn 0107 ha-sofer ha-mehaber. Una altra traduccid possible seria «aquell qui escriu, I'Autor. L'as del
terme "2 mehaber com «autor d'una obra» ja esta testimoniat a 1'alta edat mitjana, com per exemple, a Ibn Ezra a la
seva obra Sefer Zahut, pag 14. La idea de sofer com comptador (de lletres) ja apareix en els tractats talmudics de
Hagiga 15b i Kidusin 30a. Tot i que en aquests contextos apareix relacionat amb activitats humanes, el passatge
d'Exode Raba 28,3 ens presenta Déu com a sofer, perd en el sentit de mestre de la Tora.

25 Keter és la causa del pensament, i Hokmah (saviesa) de l'inici del discurs (Binah). Tot i que no podem copsar Keter,
si que podem inferir la seva existéncia com a desena sefira.

2% Es tracta d'una recapitulacio de l'argument anterior.

27 Aqui rabi Isaac defineix sefird en la seva abstraccié com alld que pot ser distingit, fins i tot indirectament, com a
causa identificable o esséncia, a través de la nostra facultat de pensament.

2% E] terme «coses» és una referéncia a les sefirot que ja reben aquest nom a TB Hagiga 12a. Molt possiblement rabi
Isaac vol equipara «coses» al terme llati rei, per a expressar la substancialitat de les sefirot com atributs reals.

» En el seu comentari—traduccid, Scholem simplifica aquesta dificil frase ometent «min ha-dakot ha-reSumot» (‘de la
subtil deriva la que ha estat tragada'). Podem trobar la traduccid correcta en Wolfson, Negative theology, pag. 19.

3% Rabi Isaac fa servir la concepci6 estandard de l'infinit de les sefirot, que ja apareix en els comentaris de Sa‘adia,
Dunas ibn Tamim i Abraham ibn Ezra, perd ho explica en el marc neoplatonic. En altres paraules, rabi Isaac concep una
jerarquia sefirdtica segons la qual les sefiror més refinades engendrarien les menys refinades progressivament i, de
forma inversa ascendent, podem deduir les sefirot més refinades a partir de les menys refinades.
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N9) ;NN NNNANMD N 1N 1D NN ST Y NINA NNONNY ,NNONA 127 KON

s TIMNIANN XIN TRIM .NNONA YOIV MINIANTD 1NANNY RIN NNIND MINIAND

172 1NANNY N PRI ,NNOWD N2 PRY MINDI NN 1V - 1122 05N NNONA 1N
TINN D12 PIANNN DOWND IN NXIND I2TY NNNIAND 10D .DNN INNIN I2TY NON
NNNMNIANN INIAVNND NMIVYN NP9 TINDY ,NIMIVI PNYI NNNIND MMIVIN Iinn
;910 PN JND
pensament al-lusiu.*®" Els éssers creats, de fet, no tenen la capacitat de copsar I'al-lusi6 intima del
pensament fins a abastar 1'’Eyn sof (Sense Limit), ja que cada contemplaci6 en la saviesa (Hokmah),
a partir de la comprensié intel-lectual, és subtilesa, al-lusid al pensament en 1'"’Eyn sof. Per aixd
afirma deu i no nou, perque el pensament no pot mesurar alldo que hi ha més amunt de la saviesa
(Hokmah), ni tampoc alld que hi ha en la saviesa, si no és que ho faci a través de la contemplacid,
com esta dit: Cal intuir-ho amb saviesa.’** Intuir és aqui un infinitiu perqué si fos un imperatiu

33 No diu «cal

només s'aplicaria a aquelles persones que estiguessin en posicié de comprendre.
intuir la saviesa» o «coneix la saviesa» sind cal intuir-ho amb saviesa perque la saviesa ve a través
de la intel-ligéncia.** La intel-ligéncia és la contemplacio en la saviesa: no és la contemplacio de la
saviesa, sind contemplar la contemplacié que esta continguda en la saviesa. Ara bé, com és aquesta

contemplacio? Cal intuir-ho amb saviesa, ser savi amb intuicid, ja que son esséncies amagades

de les quals no hi ha rastre.’” No tenim forga suficient per a contemplar-les, sind de contemplar tot

391 E] terme hebreu emprat aqui és 107 «remez» que traduim com «al-lusido». Aquest terme ja apareix en el Kuzari 4,3.

392 Rabi Isaac parla del perill de no comptar la sefira Keter; o fins i tot Hokmah (Saviesa), ja que el pensament no les pot
discernir.

3% Com a infinitiu, descriu el procés cOsmic paradigmatic, perd com a imperatiu, designa un acte intel-lectiu tan excels
que només pot venir d'algd amb una ment preparada. El terme 0°9°>wn Maskilim, com a referéncia d'una elit espiritual i
intel-lectual, ja apareix en el Comentari d'Ibn Ezra (Génesi 4,24) perd és a partir de 1s que en fa rabi Isaac que esdevé
un terme habitual per a referir-se als cabalistes.

3% Es a dir, la saviesa es filtra al mon inferior i a les facultats inferiors a través de la comprensio.

395 Aquesta combinacié de saviesa i intuicid, que en el sistema sefirotic de rabi Isaac es corresponen a Hokmah i Binah,
fa referéncia al procés en Hokmah.
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allo que emana d'aquestes. Com ¢és la contemplacié d'aixdo, o com ¢és l'il-luminat que la
contempla?*®® A partir de les esséncies que han estat tracades, hom obté la contemplacié d'aquelles
que no ho han estat i, a partir de la profunditat de la comprensié de llur pensament, obtenim la

contemplacio de llur causa en 1'’Eyn sof.

N XY [INN] 9272 XON 1PN WO PR YD DN N»IAN PN - DN )IN2 [68-69]

:113°210 NNONA PNY INNX 2T > DY NINAN TOD ,N202 12 NONX NHN NN, DTN
[68-69] Examinar-les. Examina amb aquestes la intel-ligéncia (Binah). El verb «examinar»
requereix la preposicié amb. Examinem amb una cosa. No diem «examino a partir d'una cosa» sin6

307

«amb una cosa ». L'examen ve a través d'una altra cosa™’. Es per aixo que amb la saviesa examinem

la intel-ligeéncia.

DN PN IMNX XD 1P ,IPN PR DN INOY PIYD NN MDD - DN NPM [69-71]
IR MOSNIN MADN ,MTHI IMN WYY LW HVIND - 1IN 72 ONN NPN W19

)02 NPNIM
[69-71] Recercar-les. [aqui el text hebreu del Sefer yesirah fa servir la preposicio «des dex:]
des del merit i des de l'obligacio, com ha estat escrit en referéncia a aquestes: «insondable»
[Isaies 40,28] per aixo no diu «recerca amb aquestes ».*”® L'explicacio és la segilient: amb
aquestes va construir l'edifici que coneixem a través del sentits i el va calcular amb les mesures

que n'emanen, sobre les quals es construeix 1'edifici.

3% E] procés de la persona contemplativa corre en paral-lel al procés de la ment divina.

397 Es possible que faci referéncia a 'emanacio citada anteriorment.
3% En la lectura que fa rabi Isaac, aix0 significa que el procés de recerca no abasta Binah directament, sind només a
través de l'estructura que se'n deriva.
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O2577) PTNIYYN) TOAYW” NWON 11N INMYWN DY DNIN IRDD - PN DY 12T [72-73]

.09 TID> NINWY YNNI NONN PN NI (179
[72-73] Establir la cosa en alld que se sosté. Es a dir, en el seu tron; la traduccid aramea de
misanto (se sosté) €és burie (soli), 1 aquesta arrel ja es troba al verset que diu «el teu poder 1 el

teu suport ». [Salm 23,4] Es la linia fundada en el centre que constitueix el fonament del mon

(vesod ‘olam)*®.
VX2NN M TT NVND ONY ITIN INKI MDN - MDN DY IXPN NININ - AWM [74]
: DY
[74] Col‘locar. La bellesa (Ziferet). El Creador en el seu fonament. El seu fonament designa la
seva eternitat (Nesah) i la seva majestat (Hod) que estan unides a baix*'® en la intel-ligéncia (Binah)

que les mira des de dalt.

92791 PO DY ININDN TAY DIV NPDA MPID WY N
DY) W) NINT NPNM NN TIOV DIPNY W Ta0 X ON)
: 192 NYD) 1Y 27T

5] Deu sefirot indeterminades: refrena el teu cor que no pensi; refrena®" la teva boca,
que no parli. I si el teu cor fa via, que torni al punt d'on ha partit. Recorda que ha
estat dit: «I les hayot anaven i venien ». [Ezequiel 1,14] Sobre aixo va ser establert el

pacte.

39 Vegeu Proverbis 10,25. Es una referéncia a la localitzacié de Tiferet i Yesod.

310 Tiferet és el «Creador» amb el seu tron sobre Nesah i Hod. El procés d'unificacié amb Binah és una referéncia
interpretativa a la frase «col-locar» (de la arrel 2w) basada en la relacio entre els termes Binah i Tesuvah (retorn, de
l'arrel aw).

31 «Refrena» correspon al verb balam. En el Talmud babilonic, tractat Hulin 89a els rabins comenten el passatge de Job
26,7: «Rabi Ila va dir: El mén no podria sostenir-se si no fos per aquells que es refrenen en una discussioy.
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6] El seu nombre és deu pero son infinites; el seu final va ser fixat al seu inici i el seu
inici en el seu final, com la flama esta unida al tio. Cal que coneguis, que calculis,
que imaginis. El Senyor és unic, i allo que Ell forma és un, i no hi ha segon. I abans

de I'u, qué pots comptar?

PNIY MO DNY PRY WY INTH NN M0 VY ?
POIYY D POIY VI PV 20 POY TINN PV TPYUNR)
NPIX DT POV PO PRIV 299N PMIYY NI PRIY NNN

STV N TY VTP NYNN 02152 SV AN ToN DX TN

7] Deu sefirot indeterminades. El seu nombre és deu pero son infinites. La
profunditat de l'inici i la profunditat del final; la profunditat del bé i la profunditat
del mal; la profunditat de dalt i la profunditat de baix; la profunditat de l'orient i la
profunditat de l'occident; la profunditat del nord i la profunditat del sud. I el Senyor,
Déu tunic, rei fidedigne, domina sobre tot des de la seva santa residéncia, per

I'eternitat de les eternitats.

NTNHN INNIN NI NN DTN D, NNIDN VNN NOVHOY NN DTN 92T 5 - WY \NTN [75-76]

: D PRI NN MDENY DTH NN, TTIND
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[75-76] El seu nombre és deu. *'> Cada element és un nombre i alld que estd més amunt
d'ell,’” l'omple. L'atribut és una for¢a que emana de 'element que canvia les esséncies, és el
nombre 1 I'emanacié de 1'essencia en 1'"’Eyn sof.

N0 PR TY DOVUNN XIN - PRW [76]

[76] Profunditat. Es la comprensio fins a l'infinit.’'*

PRY 9D LTAN 99 MO PRHD PO 000N N PRIY N2 MPSN - MUK [76-78]

N PRY NIYNHD MHYN NO NI PRIV .NIWY DNN K9 TWY 10K ,MIVN NaWNNn

t:31 aixd és la saviesa

[76-78] De l'inici. Es tracta de I'emanacio de les forces de la profundita
(Hokmah). La profunditat prové de 1'’Eyn sof i hi forma una unitat. I com que el pensament no ho

pot comprendre ha estat dit deu i no onze.*'® La profunditat és la fi [el limit] de la comprensio del

pensament vers l'infinit.

MM NMNN YY) .DWN NO N NN IRIPIN NDNN NONY NN NN - PINN [79-82)
™MA0 NYNNN MONN ,MITHN SWURI 1 DIV NDRY NNV 1NN MHVIN 1YY DN PN
92 DMVLIWY ,MTH PUNRT P INYI PR ,ND PRI 191D MIODN MTHN NYN 2D ,0>TI9N

.DYTI93N MAD MYNN DNV TI9N

312 Bl text hebreu diu 7wy N midatan ‘eSer, on el terme 7T middah és polisémic («quantitat, mesura, atribut,
nombre»).

313 Rabi Isaac esta llegint literalment el Salm 24,1 «Es del Senyor la terra i tot el que s'hi mou». (vegeu també 50,12,
89,12) interpretant-lo en el marc neoplatonic de multiples relacions jerarquitzades. Segons aquesta lectura, «tot el que
s'hi mouy fa referéncia al nivell ontologicament distint d'existencia.

314 Rabi Isaac sol associar Haskel (lit. «Comprensio») a la llista de sefirot. No es tracta d'una sefira sind de 'extensio de
les sefirot vers I'’Eyn sof.

315 La frase és ambigua. Literalment diu: «Principi. Emanacio, for¢a, profunditat».

316 Bs a dir, Haskel no és una sefira, perqué altrament serien onze.
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[79-82] Del final. Es tracta d'intel-ligéncia (Binah), que és el principi anomenat se com a final [del
nom divi].’’” No totes les esséncies i camins tenen un rastre que sigui comprensible en la saviesa

(Hokmah), perqué tot el que esmentem representa la primera part dels atributs,*'®

el primer principi
de les causes de les coses separades. Els atributs que hem recordat es troben tots en I'’Eyn sof. En la

nostra llengua només tenim la part inicial dels atributs.’’® Llur simplicitat no deixa espai per a

divisions perqué aquestes son la causa inicial de les coses separades.’

12 7PNV A2) ,YNNNI DVIN T30 ,991 THRYNN XIN - DI .Y POIYI N0 P [82-84]
DYy NOYNNMY DINN NINY ,NYYND NVNDNY NVNY NOYNIDN NOYNNIN YIDNN I I2TD

N0 PN TY 02 DON

[82-84] De dalt. [Corona, Keter] Es alldo que tot ho sosté i, per aixo, esta col-locada en el mig®?'

perqué hauria de comengar a parlar d'allo que fa de contrapés (Hokmah),’** i és enaltida de dalt a

323

baix i de baix a dalt: esta segellada i enaltida®> amb la resta (de sefirot) superiors, fins a l'infinit.

37 El nom divi o tetragrammaton acaba amb la lletra he.
38 1 'expressid M "WRA roSey middot apareix ja a Hekalot Rabbati 3,3 pero el seu significat no és gens clar. Sembla que
rabi Isaac pren aquest significat de «coneixement primer o imperfecte» i el combina amb I'expressié talmudica per a
indicar «extrem» (per exemple, per a designar la punta del ble d'una espelma), o «inici» per arribar a la idea
neoplatonica: l'aparicid en aquest mon de «caps» o aspectes inicials de les dimensions, que emanen de les fonts
profundes, arrelades en el reialme sefirotic.
319 Sobre les limitacions del llenguatge per a expressar atributs divins vegeu Sa‘adia Ha-’emunot ve hadeot 84.14 —
86.2; Bahya ibn Paquda Hovot Aa-levavot 1,10 i Maimonides, Moreh nebukim 1,53.
320 Maimonides, en Moreh nebukim 1,58, descriu Déu com el darrer grau de simplicitat. La idea que tots els atributs son
un en 'esséncia divina ja apareix a I'obra de Sa‘adia 84.14 — 86.2; Hovot ha-levavot 1,10
321 Keter no apareix al llistat inicial del Sefer yesirah (1,5), com es podia esperar atés el seu estatus de primera
emanacio. En comptes d'aix0, apareix en el mig de la llista, en cinqué lloc. Rabi Isaac ho justifica amb l'argument que la
seva posicid central implica la idea que Keter és el fonament per a totes les emanacions que estan per sota d'aquesta.
322 «Allo que fa de contrapés» és la sefira Hokmah (saviesa). La qiiesti6 essencial que rabi Isaac intenta resoldre és per
que la llista de sefirot del Sefer yesirah, que tedricament hauria de comencar amb la sefira Kefer (corona), la primera de
les emanacions, comenga amb el principi que rabi Isaac identifica com a Hokmah (saviesa), la sefira que fa de
mediadora entre la resta.
3233 La llista de dimensions esmentades al Sefer yesirah 1,7 ens pot semblar clara i ordenada quan la interpretem com si
indiqués els punts cardinals, perd és un desgavell quan la relacionem amb les sefiror. Com hem dit abans, rabi Isaac
intenta explicar per que la llista de sefirot comencga amb Hokmah i no amb Keter, i la rad per a l'alternanca entre davant i
darrere, i el rol de Hokmah entre les sefirot superiors i inferiors. Rabi Isaac interpreta que Hokmah té un paper especial,
que esta en totes i les envolta a totes, i que fa de mitjancera, controlant el flux divi de la part superior a la inferior i a la
inversa. El terme «segellada» indica que Hokmah es troba per damunt de les sefirot inferiors, i elevada cap a Keter i
’Eyn sof.
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WN] YT - AN NN - 29YN L, NINAN - NN, [PETN NMI] PT - NN [84-90]
SN - 0T ,NMN Y [DININ
[84-90] De baix — determina la sefira Judici (Din / Sadig); 'orient — Bellesa (7iferet); l'occident —

Eternitat (Nesah); nord — el poder de la For¢a (Pahad); sud — la Majestat

NXIM NININM NN DTN D 27 L[N V73 IR OIT] 9D 2INON N2 7N
[N2] XOY (WIyM) PURID D30 RWINNM NIDNNN N T2 ,XIND) DIV DI TN
NITIN POONN T .29WNY HHANND DMODNNL MNDN ITOD XON NMMIN ITOD
NYOY DY YWY 02 DY TN TONN NIAM NNONN PYNI T DY YOUNY ,2990Y
99105 PYRI T OV POUM DT TR XINWI NIV MY NNINND PR PYUNRI
PITN NAND PYNRI NYOY DV YY) [, TON NINON TN NYY 0N DT )N YN T NP0
LTN9 N3] PNON NIVY
(Hod)*. Aixo és el que indica el verset que diu: «A Vs, Etern, la grandesa, la Forga, la Bellesa,
I'Eternitat i la Majestat, perque tot esta al cel 1 a la terra. A Vs, Etern, la reialesa; Vos enaltit per
sobre de tot ». [1 Croniques 29,11]. Aquest llistat no expressa l'ordre de les direccions dels vents
sin6 el de les forces, i les orienta a pregar vers l'occident’™. L'ordre dels tefilin (filactéries) és

d'orient a occident, ja que la xin amb quatre bracos indica la saviesa (Hokmah), la intel-ligéncia

3¢ Aquestes associacions entre les direccions dels vents i les sefirot varen ser subjecte de diverses correccions i
revisions al llarg de la historia de la cabala. Moisés Cordovero en el seu Pardes Rimonim part 23 proposa una
distribuci6 diferent. El mateix comentari de rabi Isaac és inconsistent. L'Occident és associat amb Nesah, perd en altres
parts sembla fer referéncia a Malkut. El nord apareix aqui relacionat amb Gevurah perd en un altre passatge el seu
referent és Mamlakah.

325 Cap al final del comentari aquest verset apareixera un altre cop i sera interpretat com citant les sefirot en l'ordre dels
punts cardinals. No obstant aix0, aqui (Sefer yesirah 1,7) el nord apareix abans del sud i l'ordre de les direccions no és
paral-lel als noms de les sefirot citades en el verset. Respecte de l'orientacié vers l'occident, pot tractar-se d'una
referéncia al cami del sol (Talmud de Babilonia Sanhedrin 91b). Aquesta referéncia també es troba al Kefer malkut cap.
16, linia 147 i capitol 23 linies 3 a 4. També existeix la interpretacié que «occident» no fa referéncia a Nesah sin6 a
malkut, basant-se en el passatge talmudic TB Baba Batra 25a que diu que la preséncia divina esta a I'Occident.
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(Binah), la cleméncia (Hesed) i el temor (Pahad): aixd és de dia. La xin amb tres bragos™ esta
col-locada a la dreta (de la persona que porta els fefilin) per a indicar que aixo és l'est quan qui els
porta mira cap al sud, i la xin amb quatre bragos esta a l'occident. Ara bé, de nit, la xin amb quatre
bracos esta al sud i representa Eternitat (Nesah), Majestat (Malkut), Bellesa (Tiferet) 1 Clemencia
(Hesed), la que en té tres esta (orientada) vers el nord, indicant Just (Sadig), Diadema (‘Atarah) i

Temor (Pahad)*” .

NN, DOUNI NYOY DY POY 12V NAND 10> DT 1DNRNDY 29v10D HDannm [90-95]
1IN MO PN NOIY NINRIND DY NDIVNDY IR NYURIND DYDY SNV 1 TP
NI NI PWYD 299100 PNAVI 1D NIV NI0YN DY NIRIND INIX MWD 01772
,NIND NN NDAPN N N0 NN XON NI TN IPORY MY NN Dapnn

UNUN RN 290 RIPI I XN 2PN NY 552 MY NN

[90-95] Aquell qui prega cap a l'oest t€ la seva esquerra cap el sud i la seva dreta cap al nord, on
esta la xin amb tres bragos. A aix0 fa referéncia la repeticié de «la vostra dreta» [Exode 15,612
dues vegades. La primera referéncia indica el retorn*” al damunt de la Bellesa (7iferet) ja que esta a

la dreta, com «el canelobre (menorah) estava al sud ».**° La segona referéncia indica que la Bellesa

(Tiferet) esta per damunt de la diadema (‘Atarah)®™' ja que roman a la dreta de qui es gira cap a

26 Bs a dir, Tiferet, Nesah i Hod.

327 Sembla que hi ha un gir de 180 graus en la representacio de les sefirot de dia o de nit. Portar els tefilin de nit és
permissible segons l'opinid de rabi Asi (Talmud de Babilonia Menahot 36b) perd és un precepte que no ha de ser
divulgat. Vegeu també el Tur, seccid Orak hayim 30.

328 B verset llegeix: Etern, la vostra dreta és gloriosa per la seva forga; la vostra dreta, Etern, ha esclafat 1'enemic.

329 El terme 72nwn Tesuvah en hebreu pot ser traduit com a «retorn» o «penediment» i és una referéncia a la sefira Binah
(intel-ligéncia). Vegeu Zohar 111 15b-16a i 'obra de Moisés Cordovero Pardes Rimonim 174b. En els tefilin de dia, amb
la xin de quatre bragos, representa el grup de sefirot centrades al voltant de Binah o TeSuvah, i la xin de tres bragos, les
sefirot centrades al voltant de Ziferet.

33 Talmud de Babilonia Yoma 21b «(En el temple) la taula estava al nord i el canelobre estava al sud». Es a dir, durant el
dia quan la persona que porta els tefilin esta en el sud, la xin amb tres bragos conté la sefira Tiferet, que esta a la dreta
(est), tal com ha estat indicat abans.

31 Es a dir, els tefilin de nit.
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occident.**?

La paraula «orient» (mizrah) es refereix a allo que rep la llum per resplendir. De fet,
[Abraham]** no diu mazriah, «que fa resplendir,» sind mizrah, «orient,» perqué l'orient no genera

la llum sind que en rep la brillantor,** ja que el seu rostre esta sempre orientat cap a 'oest. L'oest és

anomenat «el cami del sol» [Deuteronomi 11,30].

Y DNA PRY DXANYNN DTN PO MAIYA 52ApNNN 12T NN 29N [95-98]
V19 NN HAPNN NINY NININD .ND PN TY D112 NOYNN Hapnn 01 >T 0T
TNANND N2 VI DTN XM PONX NNAN P2 PN I2T NI NI .NINWNI N MY NN
771 995 1N /1> DWN 2921 7 197 XIN PNANA 7PN N .NY DINAN DTN NN
:MONNDOT N
[95-98] EI terme Occident esta relacionat amb penombres (m27y ‘aravor),” les coses difuminades
en les quals no hi ha traces.”® Sud, (017 darom) deriva de «suficient altura» (oY) >7T dei-rom) que
rep i s'eleva cap a I'Infinit. Es la sefira de la Bellesa que es rep a través de la pregaria i activa tot allo

que li ha estat assignat.”” Nord, ()9% safon) es diu aixi perqué és una cosa oculta (9% safun) per a

332 E] verset d'Exode 15,6 presenta dos problemes. Per una banda, la ma dreta rep dos atributs diferents, i per l'altra, la
ma dreta normalment associada amb l'amor divi aqui és un agent de destruccid, funcié normalment reservada a la ma
esquerra. Rabi Isaac resol el conflicte interpretant-ho com una referéncia a les diferents posicions de la xin de tres
bragos i la xin de quatre bragos.

333 Rabi Isaac es refereix aixi a l'autor del Sefer yesirah. Aquesta obra ha estat tradicionalment atribuida al patriarca
Abraham.

334 Rabi Isaac pensa que el prefix mi- davant d'un substantiu li dona cert aspecte passiu. Per tant el substantiu mizrah
(orient) implicaria que no produeix brillantor (que correspondria a la forma mazriah) sind que la rep (arrel hebrea z-r-#).
Si bé rabi Isaac no cita cap font per a aquesta teoria, ja la trobem expressada a Sefer ha-Rikhmah de Jonas Ibn Yannah,
traduit per Ibn Tibbon, on l'autor suggereix que els noms i adjectius amb un prefix m- tenen una funcié similar a la
forma nif'al del verb.

335 M2 (‘aravor) també és el nom del seté cel, el més excels, del que tenim referéncia a la tradicié talmadica en el
tractat Hagiga 1 a Maimonides (Moreh nebukim 1,70). «Occident,» «penombres» i «difuminats» comparteixen tots la
mateixa arrel 279 (*-7-b). Com en casos anteriors, l'autor torna a aplicar la teoria del m- passiu.

336 El que rep la ment contemplativa és la sefird Nesah en el sentit de Colatio. Nesah transmet el flux divi des de les
sefirot superior barrejades amb unitat.

37 Aquest passatge es refereix a la sefira Hod. Les funcions de Nesah i Hod eren subjecte d'un gran debat entre els
cabalistes del segle xm. Rabi Isaac pensa que Nesah i Hod son abastables mitjancant la contemplacio i la pregaria, que
reflecteixen o transmeten a la ment alld que els ha estat dipositat per les sefirot superiors, molt més amagades i
inabastables.
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la persona que l'encara. Es un atribut que conté part de la voluntat oculta de les coses que té
davant.”® «La taula estava al nord»* fa referéncia al fet que davant del Senyor, beneit sigui,
«cadascu rep segons la seva necessitat» **° [com la resta de sefirot reben del nord (?Eyn sof) direccid

vers la qual estan encarades].

952 TN XINY - TN .52 NOYNIY TY (TYIN 970K 1K) DN - N> NTNX) [98-101]
N0 PRI MDD MTHN D92 NODON NOWNNND NN - 12102 DV )2 THPN HOoM
NINY 9279 NP MIANN ,NTNRY MTTIVNN - Ty STV T ,MIANN DN - WP )IWHN
ST XIN TIY I, TIY NUIN PTY
[98-101] I el Senyor, Déu tinic, domina. Sempre excels, per damunt de tot.**' Unic. Ja que esta unit
a tot, i tot esta unit a Ell. Domina sobre tot. Es el domini contingut en tots els altres atributs que
han estat implicits en 1?Eyn sof:*** Des de la seva santa residéncia. Es refereix als patriarques
(Hesed, Gevurah i Tiferet)’” per l'eternitat de les eternitats. Eternament estable, fermament
inamovible. L'is de l'arrel ‘od (lit. «encara») implica que encara dura, eternament.***

PN JPIOM PIAN NIRIND JNMAN Y1 M WY N

338 El que rabi Isaac intenta demostrar és que el terme «nord» (safon) deriva de safun («<amagat»). Representa el rigor i
la justicia divina a la qual la voluntat del peticionari no hi pot arribar. El benefici que en rep és present perd no és
visible.
339 Talmud de Babilonia Yoma 21b.
340 Talmud de Babilonia Berahot 29b.
! Rabi Isaac interpreta la redundancia en el llenguatge «ve ‘ad ‘ade ‘ad» (Sefer yesirah 1,7) com una referéncia a la
direccid espiritual, «amunty», en comptes de la duracié temporal, «eternitaty. Aixi I'expressid també podria ser traduida
com «cap a l'Etern» o «l'’Eyn sof».
32 La frase del Sefer yesirah «Sobre tot» és interpretada com una referéncia a la sefira ‘dtarah (lit. «diadema») o
Malkut (lit. «reialme») anomenada per rabi Isaac Memsalah (lit. «domini»). L'eleccié d'aquest nom no és arbitraria. Es
basa en una variacio del terme mosel (lit. «governador», «lider»), ja present en el Sefer yesirah, que representaria la
transformaci6 femenina del poder de 1'’Eyn sof en el domini de les sefirot inferiors, les quals, al seu temps, inclouen les
sefirot que estan per damunt. Rabi Isaac sembla aplicar-hi la regla sobre la passivitat del prefix m- indicada en la nota
anterior.
3 Per a aquesta atribucié vegeu Moisés Cordovero, Pardes Rimonim 23,7, citant Zohar 11 251.
3 Rabi Isaac sembla intentar explicar la forma MI71vna (hit‘odedut), relacionada amb l'arrel 7w (‘od). Aixi, sembla fer
un esfor¢ extraordinari per a indicar que l'expressido TV (‘od) no implica cap limitacié. Una cosa que «encara dura»
implica que té un final predictible. Per tant, explica el terme en un context existencial. Ibn Ezra fa un comentari similar
a Exode 3,15.
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3921 19179 NADI 1INNNDY W) XINI DNA IAT NP OND
: DMNNYN DN INDD

8] Deu sefirot indeterminades: el seu aspecte té aparenca de fulgor i el seus confins
no tenen limits. Corren a la seva paraula amb fuaria, com una ventada quan Ell

parla, davant del seu tron es prosternen.

[N 72 pan] M0RY PV ,I2T TINN 92T DNNANN NON N8N - I [102-106]
NYAPNN NADY NAD DOV NN MANM .PHN NN NATN PO NN L,VMINID NONNY
IPIPNN P2 N8N ,N2INN DTN NIANIY NTH 2D, 7NN MIPSY NA0N NN NYYNM
MNYP H9M 0% TINN I DY TN OY 9N ,NNOYIN YO YA ,NMYIN YD NP
YN PTI2T DNYAP TIT,D92PN DN TR LAY OY IV M M
[102-106] El seu aspecte. «L'aspecte» és la contemplacié®®® d'una cosa en una altra, com ha estat
dit: «estaré alerta per veure qué em diu» [Habacuc 2,1. Literalment ‘Observaré per a veure.'] [El
profeta volia que] li fos donat de veure el discurs.**® L'aspecte és alldo que cada causa rep, eleva i
reflecteix, de la causa superior corresponent. L'atribut (7iferet) obté el flux de l'atribut dividit
(Hesed 1 Gevurah), i l'atribut dividit de l'atribut gravat (Binah), i 'atribut gravat de l'atribut tragat
(Hokmah), i I'atribut tracat de l'atribut amagat (“Eyn sof), un dintre de l'altre i un sortint de l'altre, un
lligat a l'altre 1 un dins l'altre. Com ho reben? Mitjangant la recepcié d'alguna cosa subtil 1 de

l'esséncia.>*’

3%5 Bl terme hebreu sefiyah equival a «aspecte» i també «observacioy.

346 Si bé la paraula 779% sefiyah és definida en la literatura de la Merkavah i de les Hekalot com a «visid» [vegeu
Hagiga 15a, Genesi Rabbah 2,6, Hekalot rabbati 1, 67], el fet que aqui aparegui conjuntament amb el verb «veure» fa
que la definici6 sigui redundant. A més, 'objecte de la visiéo no és un element visible sind un que pertany a una altra
area del sentits, la paraula divina. Es per tot aixd que rabi Isaac interpreta el terme sefiyah com una mena de procés
intel-lectual. Es refereix a la inferéncia o contemplacié d'una cosa a partir d'una altra.

7 Maimonides ja va tractar d'entendre millor qué és el que es transmet en el procés d'emanacié (Moreh nebukim
2,4.12). Si bé rabi Isaac no reflecteix el llenguatge de la traducci6 que feren els tibbonides de I'obra de Maimonides, la
seva preocupacio per a entendre la natura espiritual de la substancia tramesa és paral-lela a la de Maimonides. Vegeu
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1
[106-107] Aparenca. Contemplacid en la qual no hi ha res fisic o tangible. L'aparenca és esplendor,

349
t,

subtilesa, puresa,’*® comprensio de tot alld que és rebu respecte d'aixo ha estat dit: «es cridaven

l'un a l'altre» [Isaies 6,3] i la traducci6 que en fa el Targum a l'arameu és: «rebien 1'un de 'altre ».*°

5apnnn MY MY MPT NIN - PYan DRI [108]

[108] Aparenca de fulgor. Es subtilesa, puresa, comprensio de la recepcié miitua.

INT DN I ,0>TIND 2APNNN 2T XIN NTHN D, NTNI AN - 1N°9ON [108-110]
NP ONAYNN PDNIN PN [NNONN X)) DND NDIAP T DY ,JND MHIYN 29D MTNH
AID PRI DXVI92 LYANND WAN NI N 222V DN PNV DTN M2 INUN
[108-110] El seus confins — no ¢és el mateix que «el seus atributs,» perque la paraula «atributy»
implica realitats separades.””' Els profetes veieren els atributs en funcio de la seva comprensio,*” i

gracies a la seva recepcid varen créixer en coneixement per damunt de les altres persones. Varen

també Kuzari 5,12.
38 El terme NM27 zekut com a puresa ja apareix en la traducci6 del Tibbonida de la introducci6 (capitol 2) al tractat Avot
(Dites del Pares) de Maimonides.
¥ En aquest punt rabi Isaac esta reinterpretant la frase original que apareix en el Sefer yesirah per a fer que abasti totes
les modalitats d'aparenga i percepcio. Si bé rabi Isaac no cita els arguments ja exposats sobre aquest tema en els
comentaris de Sa‘adia Gaon i Juda Barzilay, si que hi ha una coincidéncia entre tots tres autors respecte de I'«aparenga»
com a fet insubstancial que s'esdevé en el moment inicial de la percepcid, com un simple flaix. Vegeu també Kuzari 4,3,
213 (linies 6-15), 214 (linies 8-16).
330 1a prova textual demostra que alld que és «rebut» en el reialme celestial és una «crida», quelcom insubstancial.
31 El Sefer yesirah en el passatge 1,8 explica les sefirot en termes de limits, mentre que a 7,7 les descriu en termes de
middot (nombre, atribut). Rabi Isaac hi para esment i n'explica la diferéncia.
32 Kuzari 4,3 208 (linies 1-3), 212 (linies 15-18), 216 (1-6), 222 (2-8). Maimonides, Misneh Torah, Yesode ha-Torah
7,1-2, Moreh nebukim 2,36.
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engrandir tant la seva anima que pogueren arribar a racionalitzar els particulars de l'infinit ("Eyn

sof)*3

PIWI NP N2 W 1PDON DY YoM N0 ¥ DTN D YD DIPNN MYON MYON DIAN [111-114]
L1991 DY W NNONNNY Y DY QR TMINN DAX NP YTIRY NDON 93D [y, 07p 0297n] IINIY
OOON TMNN NP N2 ¥ 105 XINY 92T 595 OXY .NID PR TY TRND NONM NN NANINN

TN OWRY NIN PUN DTN PN ¥ DIFNY 919 DTN PN MWD
[111-114] El seus confins. Significa els limits de llur recerca, perqué cada atribut té un limit i cada
limit té un final, com esta escrit: «He vist que fins 1 tot la cosa més perfecta té els seus limits» [Salm
119,96]. Ara bé, els preceptes, si bé han tingut un inici, posseeixen una perfeccid que creix i avanga
gradualment fins a I'Infinit ("Eyn sof). I malgrat que tota cosa finita t¢ un limit, el precepte és el
limit de la comprensid que cap persona podra transcendir, perqué ningl no pot comprendre més

enlla de les parts inicials dels atributs.

DN, NITI ,NOYNN I2TN PN VYN YD 12152 H2TN MOYNN NINON - ONA 12T [114-116]

SN THVY )9) 7127 DOWTP TID X
[114-116] A la seva paraula. Bellesa (7iferef) és I'enaltiment de la paraula per damunt de tota la
resta, perque gairebé enalteix la voluntat de la paraula, com esta escrit: «Déu és temible al consell

dels angels» [Salm 89,8] i també «el teu nom és temible ».***

:WTPN DPNN 2929 TN NIN 2 NINY ININ NY - W) NINI2 [116]

353 . . . .y . .
Aquesta teoria del coneixement, que defensa una clara i correcta comprensié dels particulars en el context general i

Gltim, deriva del comentari a Exode 33,21 d'Ibn Ezra. Rabi Isaac exposa la mateixa idea perd amb un matis cabalistic.
Vegeu també Moreh nebukim 1,58.

** Aquesta frase pertany a les pregaries de Ros Ha-Sanah i Yom Kippur «El teu nom és temible damunt de tot el que has
creaty.
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[116] Amb el seu anar i venir. No diu «anaven 1 venien» [sind «amb el seu anar 1 venir»] ja que es

tracta de quelcom més intern que les accions de les santes hayot.*>

DN YD POW PN PMTH NNNY NI N IMINNYN - DINNYHD DN YININRNDD) [116-118]
YNNWI 223N 9N DX9WNI NAWNHNN DM NAVNNI 12NDY , 7193 NavNNa
[116-118] Com un vendaval quan parla, davant del seu tron es prosternen. Prosternar-se

3¢ i no s'ocupa d'altra cosa que del

equival al gest de qui dona repos als seus propis atributs
pensament, i es concentra en el Pensament (Binah)*’ tot exaltant-lo, mentre sotmet el seu cos a fi de

fer prevaler la propia anima superior.

,DX0M)INN DN DNXYN DYDY DITTNN YY DXIND) DNY DX TNPNNN DT - NI [119-121]
V) DNIN 2AXIN,NVNTN NIANIY 1IN NIYNHIN NIANIY JAN 1D 727N OMIND NINY 137D

: 9272 TNOIN XD H2T
[119-121] Va ser fixat [1,6] Coses que aillades, recolzant-se en els costats i elevades des de dalt,
que s'aixequen per sobre de si mateixes, com entre dos imants, un a baix i un altre a dalt. En arameu
fixat (y°¥1 na‘ets) sovint es tradueix com a recolzat (28 musav) com trobem a 1'Escriptura [Génesi

28,12.1°® Implica alguna cosa col-locada de tal manera que es recolza sobre una altra.*>

3% «Amb el seu anar i venir» sembla implicar un grau més alt d'interioritat del procés sefirotic en oposicié a l'abséncia

de la preposicid «amby en la descripcid de l'estampida de les besties descrita en Ezequiel 1,14.

356 Maimonides ja identifica aquests atributs amb un estrat inferior, mentre que el pensament pertany a un estrat més alt
(vegeu Moreh nebukim 3,54). Per a rabi Isaac aquest contrast t¢ un paral-lel amb les sefirot, en qué les inferiors,
anomenades middot (atributs), estan associades a les qualitats morals mentre que les superiors estan associades a
funcions intel-lectuals tals com el pensament, la saviesa o el discerniment.

37 Aquesta expressio reflecteix un llenguatge aristotélic. El Kuzari 5,12 fa una presentacio6 i una critica de la teoria
aristotélica. Vegeu també el comentari d'Ibn Ezra a Génesi 28,21, Exode 33,21 i Nombres 20,8.

358 El text diu: «Va tenir un somni: hi havia una escala apuntalada a terra i la punta tocava el cel; angels de Déu hi
pujaven i davallaveny. El targum tradueix «apuntalada» amb el terme y°v1 na‘ets.

3% Aquesta interpretacio estd agafada del comentari de Sa‘adia al Sefer yesirah 91-92.
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;PO NPRN DX ,NPRN I YO0 ,0WONNY 11N 95 ,0WINNN PIYN - YNNI 10 [121-125]
1290V ,)N2NNA 19D NN 120,90 N PR NONN ,DOXOWINN DN NY D52V NN .PDID 5ON
927 YT DY KON NNNYA TNYD N1 PR NANDVNY ,NNK XONY NONIN )10 DYDOWN) 0N POLIN
D TAN DONY TP DN PR ,MTIN 1Y NN JNY MTNHM DMATH 95 )5 ,7251 NN

TN NDNA DIN TN NINY NONNNN
[121-125] El seu final va ser fixat al seu inici. Com es difon tot allo que flueix? Tot prové de la
deu, si la deu s'asseca, tot s'asseca.’® Ja que flueix continuament, 1'inici no té final,’®' per aixo ha
estat dit: el seu final va ser fixat al seu inici. Moltes llengiies de foc poden sortir d'un sol carbo,
que ¢és unic. Les flames no poden existir per si mateixes, necessiten d'alguna cosa més, igualment
totes les coses 1 tots els atributs, que apareixen de forma separada, en realitat no tenen cap

separacid, ja que tot és u, com a l'inici, on tot esta unit en la circumcisié de 1'Unic.*®

STN DIV N9 PO PRY ,ND PN DT 1 DNY - TN ITRY [126]
[126] El Senyor és unic. Ara fa referéncia a una dimensio de 1'’Eyn sof*® que no té limit per cap

costat.

7912 9127 ,0WN XINY NN TINN 1D LTIV 19 NAVNND I TMINOIN I - ININDN [126-132]
PYUN DTN PRY ,NDNND KA XINY 10 NIOX PUN NYON PRY  1ITHN YY) TIO) 0N IPRY NN

MIXIMND MTHN D) .ATH NPMXRD I XIN PRI ,NNNYA DNTH XOX NPNIRD NATH NN

** La imatge de la deu d'aigua és d'is molt comu per a explicar el procés d'emanacié. Salomo Ibn Gabirol en fa us en el
capitol 9 del seu Keter malkut. Apareix també en un poema de Juda ha-Levi Elohim El mi amxilekhah. Vegeu
Maimonides, Moreh nebukim 2,12 la seva discussio sobre la correccid de 1'us de la imatge de la font per a descriure Déu
i el procés profetic.

*! Rabi Isaac, per a qui les sefirof no sén només nombres sind principis metafisics, omet l'explicacio estandard d'aquest
passatge, que podem trobar a molts comentaris del seu temps: en base 10, la série numérica de 0 a 9, torna a comencar
en arribar a 10. En comptes d'aixo, rabi Isaac interpreta aquest passatge como la natura de 1'emanacié: el final, en tant
que depén de I'emanacio, continua de l'inici, i esdevé infinit.

zz En hebreu be-milat yahid. Fa referéncia tant a la circumcisio com a pacte, com al fal-lus divi generador.

Es a dir Keter a ’Eyn sof.
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TN DTHN TN PIANND ORIWD 17000 ,NDYND NONIY DTN NTH DI 2D, 1MIANND 10D
2apNN OTX ,OMIANNN DTN OT DY ROX HONND TIT PN D MO PR Ty 1NIANNY 13

S - 2IW) NINT DN TIT .0 PR TY NAWNNA NOYNm
[126-132] Que no pensi [/,5] les coses amagades al pensament, no fos cas que es confongués. Es
possible coneixer alld que no es compren a partir d'alldo que si que es compreén. Per aquest motiu, els
atributs han estat fets de tal manera que cada expressi0 només abasti alld que se'n deriva
d'aquesta.’®* Cap persona no pot comprendre l'atribut del discurs i de les lletres, sind tan sols
l'atribut en si mateix i, fora de les lletres, no hi ha atributs.*®® Tots els atributs temibles han estat
tramesos per a ser contemplats. Cadascun d'aquests prové d'un de més superior i han estat confiats a
Israel a fi que, a través dels atributs que el cor sent, puguem arribar a comprendre fins i tot I'Infinit
(’Eyn sof). No hi ha cap altra forma de pregar que no sigui a través de les paraules finites,** a través
de les quals la persona es rep i és rebuda i enaltida vers 1'Infinit (?Eyn sof). Per aixd ha estat dit:

«anaven i venien» [Ezequiel 1,14].

NN DNMIPN DN DMWY ,0MTIDI DOYNN DMIPNNA DTV - OWPNY W [132-133]

Ruljaiphaly

364 Un dels principis en funcionament aqui és la dita pitagorica «els iguals entenen els iguals» molt citada durant el segle
xi. L'altre és la idea proposada per Ibn Paquda a Hovot ha-levavot 1,10 segons la qual cada sentit i 'intel-lecte estan
limitats a la seva propia esfera de receptivitat. Amb una gran perspicacia, rabi Isaac estén aquest argument a la natura de
vegades circular o redundant del llenguatge, la correspondencia del qual amb la realitat es basa en el fet que la Creacid
¢és un procés lingiiistic, segons el Sefer yesirah i segons la Tora mateixa.

365 Els comentaris sobre la natura redundant del llenguatge i la identificacié de l'acte de l'intel-lecte amb la parla 0 amb
les lletres com el seu objecte, estan relacionats amb els postulats de Maimonides a Moreh nebukim 1,68. En aquest
passatge, Maimonides empra el concepte aristotelic d'intel-lecte actiu en accid per a parlar de la identificacio del
coneixedor, la cosa coneguda i l'acte de conéixer respecte de Déu, i per a estendre-ho a tota activitat intel-lectual.
Aquesta interpretacié esta basada en el que proposa Sa‘adia en el seu llibre Sefer ha-‘emunot ve ha-deot 2,53 1 també
reapareix a Maimonides Semoneh Peragim capitol 5, i Misneh Torah, Yesode ha-Tora 2,10. Sembla que aqui rabi Isaac
ha pres la idea proposada per Maimonides sobre la identitat de 1'intel-lecte, la seva activitat i el seu objecte, i ho ha
aplicat a l'activitat de la parla i de les lletres, tant en l'esfera humana com en la divina. Tot i aixi, el que rabi Isaac
proposa ¢s diferent: de la mateixa manera que no hi ha atribut divi més enlla de 1'esséncia divina, tampoc no hi ha
atribut més enlla de les lletres o de la parla.

366 Devarim - el terme pot significar «coses» o «paraules».
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[132-133] Que torni al punt d'on ha partit [/,5]. Les coses s'eleven rapidament cap els seus llocs

secrets, per a després tornar al seu lloc després d'haver estat rebudes.

:9722) X123 DONY - 132 XIPN MWW WY 1271 ANPN - NI [133-134]

[133-134] A ser establert. [1,5] Va ser tallat a mesura i va ser anomenat «pactex»: tota cosa va ser

creada i clarificada.’®’

vOw .TI0 NYMIN DYDY DMWY NN NI vy v

£)7D NNKN 992 NI MVIVA VY DI MDD YV MINKN

INDD )12 DN DONON NI NNN 11902 MPAD WY ’
NN 2P TV O TN DMNIJIYN N DV INY TN IRN
NTIPN M RN DT NDTY, N

10] Deu sefirot indeterminades: l'esperit del Déu viu és U. Vos sou, des de sempre
[Salm 93,2]. Lloat i beneit sigui el seu Nom per l'eternitat de l'eternitat i en

I'eternitat. Veu, esperit i paraula: aquest és l'esperit de la santedat.

TV - TNN TN .DON MIN I 1D - OMN DNOX M NNX .NMNN NONN - NNX [135-137]

P09 99PN NIV D NXNN DIPN T S NN NIWNT MDY NI M2 91PN 2D NI

37 En aquest punt rabi Isaac estd comentant I'expressid idiomatica karet brit o «establir un pacte». En el seu sentit
etimologic karet significa «tallar». El terme brit és aqui associat a l'arrel b-r-” que vol dir «crear, i a barar que vol dir
«clarificar, purificar». El seu argument és que la creacio esta precedida per un tall, és a dir, un mesurament i una
parcel-laci6 de l'infinit en finit. Pot ser una referéncia a la creacio per limitacié com a «pactey, és a dir, la garantia que
el reialme dels fenomens mesurables transmetra fidelment les impressions del numen immesurable.
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[135-137] U. Inici de les essencies. L'esperit del Déu viu es u ja que tot deriva de I'esperit. Lloat i
beneit sigui. Es tracta de 'esperit que compren la veu, la qual representa la placidesa de la difusio
de l'esperit mateix.’®® La pronunciacié ve a través de la veu, ja que aquesta procedeix de la part

interior (la gargamella).

MY DNV O»N DXNYN N NNK 1192 MPOD WY N
29Y1) NI NN, DY DN WN Y2AIN M DN WIW NN
: DT AN

11] Deu sefirot indeterminades: u - esperit del Déu viu; dos — esperit de I'esperit de
santedat; tres — l'aigua de l'esperit; quatre — el foc de l'aigua. Amunt i avall; orient i

occident; nord i sud.

OMNMYN NN Y2IX 0N XM PPN M MH DY 2
)70 NNX 952 N DT NOX 2V NN

12] Dos — esperit de l'esperit: esculpi, forja en aquest les quatre direccions del cel —

orient, occident, nord i sud. L'esperit n'és una (de les sefirot indeterminades.)

A2 NN WNN I W I 0PN T DY MDA NN DIPA NPYPN - PPN MDA [137]

368 Aquesta idea es basa en el comentari de Sa‘adia Gaon al Sefer yesirah 3,3, 111. Segons el seu concepte de la parla, la
veu, originada en les profunditats de la gola, és més interior que el lloc on es formen les lletres, que és la boca. Aixo
serveix de base a rabi Isaac per a explicar la relacid entre la «incisié» més interior que fa la veu i l'acte «d'esculpiry», o
pronunciar, més exterior que fa l'ale, tant en la parla humana com en la parla divina. Vegeu també el comentari d'Ibn
Ezra a Exode 3,2.
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[137] Esculpi (en l'esperit). Inserit en la veu, esculpit en I'esperit a través de la veu. La veu té

consisténcia propia i no és només un recipient.’®

MO INMD) 2991 INDXN MPT IMPT 29D .NSM NPYPN NA YW 1ISY MDA NA - A8N) [138]
N8N
[138] Forja en aquell. En l'esperit mateix hi ha una incisio i1 una talla. La subtilesa de la talla és

proporcional a la seva subtilesa, el seu gruix €s proporcional al gruix de la talla.

927 NPMRD NPNNY XD, NPMN 275 IPPNY NIV N72IWNN RO - 100 DINX M [139-141]

PPN IN JNY NPMININNY T2770 MIND 128N WY NI 0 2D ,M1I10 NN
[139-141] L'esperit n'és una. Es tracta de la sefira del Retorn (7esuvah) en la qual han estat
inserides les 22 lletres:*™ no és que les lletres fossin quelcom de diferent que I'esperit, perqué varen

ser tallades de I'esperit, 1 la lletra és la mateixa cosa. Les lletres de les quals deriven les incisions.

L0001 WO 1N NN N2 AN PPN MAN DN wHw  »
PN NIYN PRI 193D NN/IN PRI 1IN NI PRI IRVY
% IMN .NIN NN IR IOWD 2D NNV I9Y NYYN DV DY
MNON ONIAN DN N2, OOWN DD NN PPNRN P P

: PRYY 00N 02320 ONNL MYPIVNIN

% La designacid de la veu com a recipient cau en una posicid intermédia entre 1'is concret i abstracte del terme hebreu
kli (lit. «Instrument», «recipienty, «eina»). Ja en el Kuzari 5,12, kli apareix emprat com a recipient en un sentit
abstracte.

370 Esperit de l'esperit, en hebreu ruah meruah, correspon a Tesuvah («Retorn, penediment»), la sefira Binah en la qual
les lletres estan gravades. La identificacido d'Esperit amb Binah, la tercera sefira, com a magatzem de les lletres, ja
apareix en el Sefer ha-Bahir, seccid 143.
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13] Tres — I'aigua de l'esperit: hi inseri, hi talla el caos i la informitat,””" llim i fang. Les va fer
com un solc, les erigi com un mur, les va disposar com una trava. Va fer caure la neu sobre les
aigiies esdevenint pols, com ha estat dit «perque ordena a la neu: «Cau sobre la terra!»» «El
caos és la linia verda que envolta el mon, la informitat son les pedres amb llim, que jeuen en el

fons de I'abisme d'on brolla I'aigua ».*”?

Y NN VOV YD DD ON IDON PININ - VIVN DP INY - W . TON - O [142-150]
YT YW DNIAN YN TAD 19y W .1 22) DY N NPWUYIN NNV DM NNT - NI
YAPN DY) WM. MIAPN MIDT TIT N2 ¥ XNIRNY, MNN9N DNIAND DNY DN
N2 1N 199D) 1NN PPN NVPMIND . MPNNN T 9y INIMY NI INPYN
NANINY YWY, 12PN PHRI NIIDY MIX WO ,NNIY PRI DPPNY MIN W - .N20%YN0
DMMNN VTN, O2YN PN DINNN VP PNY TIT NIOYW NYWA 195). 0MN PHd
Do WY TY , 099N DX PN XDV TI DINNDY 1DDWN ¥IN2 AN, TYTY 2710 )2 OV
oY D2 DY . DM MYYN 1V TN DIONNIY MOYN 170 ININD TININ OIIYN
MPND O2WN NN NOYN NDY
[142-150] L'aigua. Es Cleméncia (Hesed). El 1lim és més lleuger que el fang. El 1lim es pot vessar
d'un recipient a un altre, mentre que el fang de fet és espés. Sole - L'aigua es compara amb un solc
fet d'arcs, un darrera l'altre: només hi ha terra, pedres i vetes d'aigua, que tenen el seu origen en les
pedres amb llim, ja que la terra té un aspecte masculi i un de femeni. Hi ha vetes d'aigua que reben
l'aigua d'un costat i de l'altre a través de les cavitats.’”® Les lletres han estat gravades, erigides i

ocultades. Existeix la lletra que ha estat gravada com un solc, la lletra que ha estat erigida com un

' Vegeu Génesi 1,2 «cadtica i desoladar.

3”2 Talmud de Babilonia, Hagiga 12 a.

37 L'autor utilitza la imatge natural dels dolls d'aigua per a explicar I'estructura de les sefirot. En aquesta metafora
geologica, les pedres equivalen a les lletres, i els corrents d'aigua equivalen als camins, les esséncies i les relacions entre
les sefirot.
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mur, i la lletra que ha estat coberta com un sostre.>™ Per aix0, quan David va excavar per a fer pous,
l'abisme va tractar d'inundar el mén. Ahitofel ensenya a David el nom divi de 42 lletres.*” David el
va escriure en una peca de terrissa i el va llengar a 1'abisme per tal que no inundés el mon. Tot seguit
el mon va eixugar-se. De llavors enca ens cal dir els 15 graus, que estan en el llibre de Salms 1 que
es corresponen als 15 graus interiors. Cada grau s'eleva a partir del grau anterior. I llavors el mon

torna a la normalitat.

D99 25N NDUD NA ASM PPN DNN YN VAN P
MYN TO INYOVYNY NIYN OINIMY YIPN NPM DNNN)
S OMY YN PNIVN NINYT POINDND NYIY NIV

14] Quatre — el foc de I'aigua. Hi inseri, hi talla el tron de la Gloria, els ofanim i els
serafim, les santes hayot i els angels oficiants. Sobre aquests tres grups va
fonamentar la seva residencia. «Teniu els vents per missatgers, el foc i les flames per

ministres ». [Salm 104,4]

- VYN .T7ON NN, )2IAN DD DNY T70 DN NNNY D2IYI MNY .TONN TN - DI YN [150-152]
NN ) N2 NN NNONLINTY TP - ONN DY .01 INY DN YTP 1D - O .P)AN DO

JI7N9 770N N7’ DNY

374 ’ .1 \ . . N . .
Rabi Isaac veu una relacié entre la forma en qué s'escriuen les lletres i les tres referéncies del Sefer yesirah. El solc

son els tragos horitzontals, mentre que els tragos verticals tenen a veure amb l'accio d'erigir. Les lletres tancades per dalt
sOn les que «tenen sostrey.

" Vegeu Talmud de Jerusalem Sanhedrin 10,2; Talmud de Babilonia Sukkah 53 a-b, Makot 11a. Per qué l'autor fa
aquesta referéncia al nom de 42 lletres i1 no parla del tetragrammaton, el nom de Déu de 4 lletres? Per a rabi Isaac el
nom de 42 lletres, que comprén la practica totalitat de les lletres de 1'alfabet, demostra que és 'estructura de les lletres
alld que fa que tinguin una influéncia en I'estructura del mon. Es a dir, el fet que les lletres tinguin formes de solcs, murs
o forats ¢és la base del poder d'aquest nom divi per a contenir 1'abisme.

256



[150- 152] Foc de l'aigua. El temor (Pahad) de la pietat (Hesed). Vuit cops vuit és 64, construint tot
l'edifici, és a dir, h-s-d, la pietat.’”® La seva residéncia. Es a dir, tot l'edifici. Elevat com en santedat i
encara més elevat.’’’ Segella l'altura en la iod, és a dir, la saviesa (Hokmah).>”™ 1 amb aquesta varen

ser segellades les tres mares, que son la intel-ligéncia (Binah), la pietat (Hesed) 1 el temor (Pahad).

DYIPY MOVIVAN I NPMIN WOW 772 O ONN vHn - V)
YINNY NOYNRD MDY MNP WY DN ONN VN DYHN 1Nva
DNN YAy .N7P2 1NN NVND MO NNN ONN WYY .Y»PNA
PINNKD 139 29y DNN MY .12 WINM PID M NNN
VY .72 1NN WD M9 DT DNN YWD M2 NN

M2 NNM ITRNYD NI NN ONN

15] Cinc - Segella les altures. Va distingir-ne tres de simples i les col-loca en el seu
gran Nom — iod, he, vau: YHW. Amb aquestes, va segellar els sis extrems. Va mirar
amunt i ho segella amb YHW. Sis: va mirar cap a baix, s'acota i ho segella amb
YWH. Set: mira cap l'orient, s'inclina cap endavant i el segella amb HYW. Vuit:
segella l'occident, va inclinar-se cap enrere i el segella amb HWY. Nou: segella el sud.
Va girar-se cap a la dreta i el segella amb WYH. Deu: segella el nord. Va girar-se cap

a l'esquerra i el segella amb WHY.

376 L'hebreu utilitza l'alfabet per a representar xifres. En aquest cas el nimero 8 equival a la lletra het, i 64 a les lletres
samec, dalet, creant aixi la paraula Hesed. A través d'aquesta representacidé matematica, técnica i hermencutica
anomenada gematria, rabi Isaac vol indicar la unitat de les dimensions a través de la combinacio de les 8 sefirot
inferiors. El resultat és que totes aquestes sefirot estan concentrades en la sefira de Hesed, 1 posteriorment se'n separen
com el foc no es barreja amb l'aigua.

37 Tot i que l'expressid yoter marom és ambigua, sembla que fa referéncia a la sefird Keter que es troba més amunt que
la sefira Tiferet.

378 S'estableix un limit a partir del qual no podem saber o conéixer més. Aixi la sefird Hokmah, representada per la lletra
iod, és la frontera del coneixement, deixant la sefira Keter fora del nostre abast intel-lectual.
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¥ ,N9YNY - DN NYY NOYNY NIN - NNXP WY DN2 DNN) .DWA - 9YTHN 1WA WaP) [152-156]
DM MND YW JIANX TN 9N NAPN NNONNY ,029 NIONX NYYND PRY NN DTN TS D01
92710 IMNY YAPN XINY N9IPN VN 299 - NNNRN AN ,D¥92PNN IRV J0 N PIYND Noynd

A0V TYVNN DAPD PN 92PN DN NIN
[152-156] Els va fixar amb el seu gran nom 1 amb aquest fixa els sis limits. Va girar-se cap amunt.

t379

Va fer cares a dalt’” ja que la persona les troba per tot, perqué més amunt no hi ha res més que

rostres.*® La saviesa (Hokmah) les envolta per tots els costats per0, per sobre de la font, hi ha forces
interiors més que en els altres receptors. No només aixo, sind que la part posterior en té menys, en
funcio de la pobra recepcio que rep.”® I aquesta cosa representa un rostre per a aquell que estd a

prop i rep tot alldo que n'emana.’

DXNY DN DXIYN N DNNX DYDY MPAD WY YN VO
NN NNNIY DY DN WX YIIN NN O WHY MAIN N
;DT )ON 29V

16] Aquestes son les deu sefirot indeterminades: u - esperit del Déu viu; dos — esperit
de l'esperit de santedat; tres — l'aigua de l'esperit; quatre — el foc de I'aigua. Amunt i
avall; orient i occident; nord i sud. Final.

: DYDY N2 DONN DI 9N [156]

37 Rabi Isaac interpreta I'arrel p-n-h en el seu sentit literal «rostre».

3%0 La font es troba en el comentari de Sa‘adia Gaon al Sefer yesirah.

381 Rabi Isaac adapta un dels punts del pensament d'Isaac Israeli sobre la distincia o proximitat a un punt d'emanaci6 per
explicar la distinci6 entre el davant (rostre) i el darrera. «Rostre» equival a dir: allo que esta en relacié directa, mentre
que «part posterior» o «darrere» equival a allo que esta lluny de la font. Rabi Isaac considera que el verset d'Exode
33,23 dona proves per a aquesta distincido. Maimonides també interpreta aquest verset de forma similar en el Moreh
nebukim 1,37 on «cara a cara» equival a tenir una relacio directa sense intermediaris.

382 Per a veure 1's de m-$-k com a «flux» o «emanacié» vegeu Ibn Gabirol Keter malkut 43,4-5. El poema de Juda ha-
Levi, Elohim el mi amsilekah. Juda Alharizi, Nusrei filosofim 1,10.
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[156] Nord i sud: el nord va cap al sud.**

** L'ordre de les direccions en aquest paragraf del Sefer yesirah es correspon a l'ordre de l'emanacio. Vegeu Cantic dels

Cantics 4,16.
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CAPITOL SEGON

M”90 yavy MNX Yov T’ NPMX DNYY DYy D
MYIIP NN MINN DIPA MPIPHN 121D .MVIVI WY DMWY
NPV TID0T P70 VNN NN, MIMPN wnnNna N2
VIONR ,N0NX NMVYP NIANDYI PIYoa MMVp 9701
DXNAYN P2 97M1A .NYYIN NP2 PYON D2 NVHYN
507 NN YO DV NIPWILY DY PrON IWON UKD
NV DPPYN PA N’IVOT DIPN DY NVNYN NYON WUNXIA

: MLV N2V

17] Vint-i-dues lletres basiques: tres mares, set dobles i dotze simples. Esculpides a la
veu, tallades a l'esperit, fixades a la boca en cinc punts: ’, &, h, ¢; b, w, m, p; g, y, k, q;
dtlnt;zss S Unides a la punta de la llengua com la flama a les brases. 7, A,
h, ¢ es produeixen en el fons de la llengua i la gola; b, w, m, p fan servir els llavis i la
punta de la llengua; g, y, k, q s'articulen en el ter¢ posterior de la llengua; d, t, [, n, t

sonen a la punta de la llengua; z, s, s, r, §, entre les dents i amb la llengua plana.

N2 XD 799,001 720V MO0 WY PITNY TINN XD - NPMN DOXNY) DIVY [157-158]
1252 NYMIN 279 NON PIINY
[157-158] Vint-i-dues lletres. No calia que recordessis les 10 sefirot ja que abans les ha

esmentades, per tant només calia que esmentessis les vint-i-dues lletres.
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DN NRY 19 DY GN) ,NO9NNN NN NNSY 292 NOVVANND NNX DI - MVIVI [158-162]
MMT PR D 09 DY QR ,MOVIVON DIN 1) ,MNOX NNPY NNNN ,NNINN NN NNNPN
NINY TYNN 10D ,NI0M MITYN DX D DN DN XXV NNINNM MNONN D ,MN9dS

:TINY 792 NAD N W NNKN DI ,NVINTM NM9IN ,MI9ON DN .IINN ITYN2
[158-162] Simples. Cadascuna s'articula de forma autdonoma, sense canvi.’® Igual que el contrari
d'olords es inodor i que el contrari de parla es mutisme; el mateix succeeix amb totes les lletres,
excepte amb les que tenen doble pronunciacid. «Mutisme,» «inodor» i1 paraules similars només
indiquen l'abséncia de quelcom, com per exemple foscor, que és 1'abséncia de llum.*™ Ara bé, amb
les lletres que tenen doble pronunciacio, tant l'articulacio feble com la forta tenen cadascuna una

causa propia. **

VAVN XIN IRV PN DY [7 870 oo5an] DNITI PN XIPI NIRN - PN NYDY [162-165]
,NIDYNY TY NOYNND 97OXA XINYI 1IND TN NN MOYNN PN 97ON DN ,7APY NOND
273 XD I DONRIM ,NINY MDT NI PITNY OWIOY P TY NOYN ININA 1PN X

SN TP NOW O DY GRY MNN D PITN NPIIN
[162-165] I la llengua és la norma.*” La sefira de la bellesa (7iferer) rep €l nom de «normay tal

388

com esta escrit: «Sera una norma per a Israel ».°*° [Salms. 81,5] Ara bé, alef ja és la norma: el seu

enaltiment i l'exaltacié de la seva corona,”™ tot i que el Sefer yesirah no parlara d'aquesta

3% El terme hebreu pasut té dues traduccions: «simple» o «estés». Aix0 permet que 1'autor col-loqui les lletres en el mon
de les sefirot i de les emanacions. El canvi que esmenta és una referéncia a 1'existéncia de les lletres geminades.

3% Isaac Israeli, The Book of Substances, A. Altman & S. M. Stern, Oxford 1958. Pag. 87.

3% Es a dir, cada lletra geminada representa qualitats actives i en oposicid, en comptes de preséncia o abséncia d'una
qualitat.

37 Bl terme hok pot ser traduit com a «norma», «regal», «linia», «limit» o «porcid», és a dir, quelcom que és directe i
que limita. Una altra possible traduccid seria: «la llengua és la regla». En aquest cas, «regla» evocaria en la ment del
lector tant el valor legal com 1'aspecte geomeétric.

388 «Israel» és un epitet de la sefira Tiferet.

% Es tracta d'una referéncia a Keter, en la qual rabi Isaac compara Tiferet i Keter ja que ambdues reben aquest
sobrenom de «normay i ambdues tenen una funcié de mediadores i equilibradores.

261



superioritat fins al capitol tercer, tot referint-se a la interioritat del mérit i de 'obligacio.**® En aquest
passatge, 'autor parla de les vint-i-dues lletres i cita de passada les tres mares, tot i que no hauria

estat necessari.

9 DY QN VAN 1D 12T NN XD DAN 00NN NVY - [N2IWN2A X)) N2 PPN [166-168]
2 - 128N NN NYNN NV TY DNY PN OWIN YD ,NNN AN3 DIWIN IONIY

WIN OINRY NPPPNA DI12XN MWYYN NN N2 MPIPN NYNN TID PNV NPMND
[166-168] Va gravar-les (2,2) en la sefira del Retorn (7esuvah).' Va fer la matéria amorfa.*”
L'autor del Sefer yesirah encara no vol parlar de les inscripcions/traces, tot i que ja ho trobem a
«allo que hi ha escrit al llibre de la veritaty [Daniel 10,21] perque la inscripcid encara no t¢ forma
determinada fins que és escrita.®” Les talla a partir de les lletres que estaven en el fonament,

394

gravades primer en la sefira de retorn (7esuvah), després que fossin establerts els limits,””* en els

talls que varen seguir les marques gravades.

D1 927D 92T JYNRNND IWIN ORY I MUY PIND X1 PPWI 1T TN N - 1OpY [168-169]
Dopwn
[168-169] Les va sospesar 1'una respecte de l'altra per a ajuntar-les, amb la finalitat que donessin

fruits, ja que no és possible que una cosa emani d'una altra sense contrapés.’”

3% Rabi Isaac en aquest punt compara els paragrafs 23 i 28 del Sefer yesirah. Explica aquest procés com una dinamica
interna i ideal de 1'ascensié de Tiferet cap a Keter.

39! Aquesta «gravacio» és un grau que té lloc en 1'ambit de la sefira Binah. Les lletres son el material gravat.

392 El terme golem pot ser traduit com amorf, pur o primer. En el mon cabalistic Binah sol equivaler a la matéria primera
del mén filosofic. En el pensament de rabi Isaac, Tesuvah i Binah no sén ben bé idéntiques a la matéria primera. Es el
fet de la gravacio en 7iferet allo que crea la matéria primera.

3% La inscripcio és l'activitat escaient per a la sefira Hokmah. Tot i que el verset de Daniel sembla indicar que les formes
de les lletres s'apliquen a Hokmabh, és a dir, que hi estan inscrites, aquestes romanen amagades fins que son gravades a
Binah. Rabi Isaac intenta explicar per que el Sefer yesirah comenca la seva descripci6 del procés de creacio a partir del
tallat amb la gravacio.

3% Aquest limit és el primer pas i el grau minim de diferenciaci6 en la creaci6 de la forma.

3% El terme miskelot pot ser traduit com a «plomada» o com a «pes d'una balanga,» d'aqui que haguem optat per
«contrapésy». Segons la traduccié que proposem aqui, el procés d'emanacio, que té lloc des de les sefirot superiors cap a
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DWIN YD, TN 99N WD L[N 22 ] 22197 ,919°NN D922 NN - Y1990 [170-180]
T99) PNNON TWNR NN NVY ON D7 [N, 779 mver] DNITI AW XIN NA0N 19 NONWHNN NIN
2y DY) DOWIN DN, 19PN NINK DY IMNODY NYIYY TWIR) D230 TN RIN 2D 975N >ND
DNITI NIPOYNR MNYN 2T XD PIONN 2D ,NNNN 9951 PN PR DIAN ,PT OV DXV
DNNYN Y NN 22 5D .7MDNY MOONY MANDNN DIONN VIADD” [17D 37 D577
NINNM .DIPNRY DIPNM YAXD YANMDY DTN NTHN I2TH NNNYN XIN MNYN DIX )IPIYN
IN NNN NV PINN TN IMIINN IMIPON NIDNND THOON NY YINY ToND NNONT NN
ININY ,TOON TIN POY IV TIT NI ,7TD NN NADY NADN NI NNNNN 2D 12 NN¥PD
MY MO TIN POY MY NNOY NI MIDN PNNN ID NN 1D DIN YN TY DY 59N
DN TIN ,MOYANNA MYIYINNDT NPIIRD PIY 121 .72 DT 1IN MDY DN TY PIND
219NN N XY YPHN

[170-180] I les va intercanviar. La permutaci6 és part del procés de transformacio, com ha estat

escrit: «la pluja s'ha esvait i1 se n'ha anat,» [Cantic 2,1] perque la pluja, que ve de la seva causa 1 hi
torna, com esta escrit: «Sind que va fer el que jo desitjava ». [Isaies 55,11] Aqui fa servir el terme
«transformacio» perqué implica el retorn a la seva matéria amorfa. Es possible que, un cop
transformada, torni a realitzar la seva funci6:**° ja sigui en forma d'una pluja forta o d'un pluja
fina.*” Ara bé, la transformacio no inclou el canvi, ja que ocorre quan una cosa canvia a partir de la
seva arrel, com esta escrit: «tots envelliran com un vestit, 1 els canviareu com la gent es muda de
roba,» [Salm 102,27] «els dona vestits de mudar» [Geénesi 45,22] 1 «Obre la boca a favor del mut ».

[Proverbis 31,8] Canvien a partir de la seva arrel, pero el canvi es limita al pas d'un atribut a un

les inferiors, només es produeix si hi ha un progressiu increment en pes i en materia. En altres paraules, el procés
d'emanacio seria paral-lel al procés d'anar guanyant cos.

%6 Aquesta idea de retorn esta implicita també en el llenguatge d'Isaies 55,11.

*7 La idea és que la transformacié implica un canvi complet del subjecte. La pluja que torna després d'un periode de
calma pot tenir una forma completament diferent de la seva primera manifestacio.
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altre, d'un color a un altre, o d'un lloc a un altre.*® Per contra, la mutacid s'assembla al cas d'un rei
que arriba al final del seu regnat 1 li retiren la reialesa, 1 posen un altre rei en el seu lloc que ho faci
millor que ell. La mutacio és un pas de causa a causa, 1 de generacié en generacid, com ocorregué

en el cas de David, a qui conferiren la majestat del regne, i aquesta causa agent®”

va operar fins al
punt que es compli el seu desti. Després d'aixo, va comengar el regnat de Salomd, a qui conferiren
la majestat del regne que ja havia estat donada al seu pare, fins que va complir amb el seu desti, i un

va substituir 1'altre. Aix0 també s'aplica a la fluctuacio i a l'extensio de les lletres,*” i per aixo el

Sefer yesirah diu i les va intercanviar i no les va transformar.

D>T9931 VYA DIPN NHNRND 2T PYWIY )POYN ONIYN 1D 92T XD TY - 1978 [181-191]
NPT PIY ONIVYY 19X PPV DD )IWON MIYY .12 DY PINT 19N . NPMXD MVOWIN
2IPYN 121.N228NN 12 19239 NN NPIPNY NPYPNN TS NONIY NIV PIYI NI 29D
N1 PR MTIMNN NV TIY 53 2, N1PIANDYN PIYD PNIND 10 NINNM ,NINNN )0 21909
NON TANY TANX DD OOPIN DYTAN PR ,IPMNA 19) NN OO MNPV TY Nwyn mwyd
PRY PIINY NN DI DY ININ XIN PR MINY PINM NI D90 N MY DY Y D9I0VNNI
DOVIN NIYY NONNA D NYNN ITOY MNITHL PIAT I2TO NN O ,PNIN DN H9anNnn 12T
DV INT 12 NPNY OINT M DPWI NN YR ININ NUR IV APy NDNN DYV, DO 1D 7INN)
95 12 NONNN T .NT PN DT INKRY,NT 7PN DY INK - 3PPV RIN DYDY DY INT 1 M

: N 2P0 MTNYN MMNXN 91, N1PNY MTNYN MNYIN

** Rabi Isaac empra l'arrel -I-f en el sentit llati del prefix frans-, és a dir, un canvi operat en un subjecte preexistent,

com ocorre en els exemples dels versets referits a la gent (Salm 102,27), els vestits (Génesi 45,22) i els mortals
(Proverbis 31,8). Contrariament, el terme #“murah implica un canvi de subjecte o permutacid. Per tant, la transformacio
és la forma de canvi més essencial i, en conseqiiéncia, la categoria més inclusiva.

* Ibn Tibbon, en la seva traducci6 de I'obra de Maimonides Moreh nebukim 2,12, interpreta el terme hebreu poel com
a causa agent.

“® Les lletres no es poden canviar o transformar sin6 que només es poden substituir per a crear diferents efectes.
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[181-191] I les combina — Fins aqui ha parlat de conceptes que pertanyen al mén superior. Ara en
canvi, parla del lloc on, a partir de la simplicitat de les lletres, les realitats separades es veuen
afectades.””! Les combina, és a dir, les aparella moltes vegades. Aqui canvia la terminologia:
«sospesar» 1 «combinary son dos aspectes de l'accid d'aparellar que depenen dels seus diversos
graus d'interioritat. Es el mateix que ocorre en el cas de les inscripcions: una inscripcid és més
interna que una incisio, 1 al seu torn una incisiod €s més interna que un tall.

D'igual forma, el concepte de «sospesar» expressa una idea molt més intrinseca que el
simple canvi. El canvi és molt més profund que l'accié de combinar, com en el cas del foc: no hi pot
haver flames separades, sind que estan unides al carbd. Igualment, en el cas d'un arbre, cada branca
de forma aillada no €s prou robusta, pero si en combinar-les. La combinacié que l'autor al-ludeix
s'aplica a tot el que ha esmentat anteriorment, ja que no hi ha res que s'ajunti sense combinar-se. La
rad ¢és que l'autor del Sefer yesirah ha volgut presentar-ho de forma gradual i1 prioritzar-ho.
Primerament Déu va crear els homes i les dones,*” fent primer Jacob i Esat, amb una dona d'una
banda i una altra dona de l'altra banda, 1 va sospesar-les per a veure quina convenia més a cadascun.
Aixi és com va fer-ho: Una cosa després d'una altra. Llavors, des del principi Déu va crear totes les

animes que existiran en el futur*® i tots els cossos que rebran un esperit en el futur.

MY VNNV OTI NN JN2 NWY JASYI NPMINI - 102 0NN TN WHN - 102 I8 [192-198)

“UEl terme 7y03 (naf'al) apareix emprat en aquest sentit a Kuzari 5,10.20 i en Moreh nebukim de Maimonides 1,51.

“* Aquesta historia es troba al midra§ Rabbah de Génesi capitol 68, i també al Talmud de Babilonia Baba Batra 123a i
Sota 2a.

“? Rabi Isaac comenta el passatge del Sefer yesirah 2,2 parant esment a les paraules forma i anima, que accentuen la
connexié amb el pensament neoplatonic. En el tractat ‘Avodah Zarah 5a els rabins es fan resso d'una tradicio segons la
qual «el descendent de David (el Messies) no vindra fins que totes les animes del Cos s'hagin exhaurit» Rasi ho
interpreta dient que existeix una mena de magatzem, anomenat guf (lit. «cos»), que des del principi de la creacié conté
totes les animes que naixeran en el futur. Vegeu també Niddah 13b per a un raonament similar.

En el pensament de rabi Isaac, el Sefer yesirah parla de 'existéncia d'un procés previ a la creacid, consistent en la
prévia combinacid d'elements. Aixo coincideix amb el punt de vista d'altres pensadors neoplatonics del moment com
Bar Hiya, que defensa l'existéncia en poténcia de la forma, abans de la seva generacid. Per a rabi Isaac, la doble
formulaci6é del passatge del Sefer yesirah representa tant el punt de vista tradicional sobre la preexisténcia de les
animes, com la doctrina neoplatonica de la preexisténcia de les formes abstractes.
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IUYN NVND DNY DYTIDN HN WNHN TY NADN NAD 2T 92T DO 19) .NVNY MNN NINN
DIPNN D 2IWA 1IN )21V D) TPDON TY IR M9 DN OIPIN DITINM ,MPID
M NMIDONR WYY DIPNA DDNN 1V DINYI) .OMNNN DXINK DMIPN IWTNN DNPOY
NP> DIPN NOYN 133 TAN D3 ,09IY TY JPIDI 17192) 1PN 191 7PN INOXPY

: PN MDYN YMDYN DIVN INID NN IYN
[192-198] I va formar amb elles. El terme «formar» ( X sar) té la mateixa arrel que «descripcio»
(% siyur) 1 «formay (7MY surah). Amb aquestes. Amb les lletres va crear una forma patrd a partir
de la qual es creen les entitats separades que estan per sota de les 10 sefirot. Les entitats separades
estan enganxades a aquesta forma-patré com la fruita que penja de 'arbre fins que arriba a madurar.
Quan [les fruites] maduren, cauen del lloc on estaven enganxades i en aquell punt en surten
d'altres.* De vegades, les fruites que han caigut produeixen grans arbres dels quals surt més fruita.
D'aquesta fruita en surten més arbres i aixi successivament per sempre: cada cosa fructifica segons

l'algada de la qual emana, ja que la seva importancia i la dels seus fruits deriven de la seva causa.*”

IMYY 1991 TAN DIPHNI MNIXY MPT AN DNY MMIN 0N - NYY TNyn [198-201]
1) .32 2WNY 91> 25N PRY 2T DI NOH MIKN MNWIN MNY NPN TN, TPYNIAN
NPHNION MNYIN 19D DAY WIINI IMIVINA MXIND MIADN NN BN MYINNDA MNIN

AN RIRN AT

“* Rabi Isaac empra la imatge de la fruita per a representar les «entitats separadesy». la imatge de la fruita que cau de

l'arbre expressa la idea de la separacio de la font.

“* Rabj Isaac es fa resso de la idea popular en el seu temps segons la qual existeix una escala en els graus de perfeccio,
d'acord al nivell o posicid jerarquica de la qual ha emanat un element. Vegeu Isaac Israeli, Llibre de les substancies 93-
95.
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[198-201] Que esta destinat a ser format. Es tracta dels esperits que son esséncies subtils
ajuntades en un sol lloc. Tots els esperits han estat creats des del principi,* fins i tot les hayot, que
son formes de les animes creades a partir d'una forga interna que el cor no pot copsar.*”’

[De la mateixa manera] les formes perceptibles provenen de la forca de les causes temibles, que son
percebudes a través de les sensacions, perque les sensacions son els instruments de les animes

internes superiors unificades.**®

V7 5 02577 NITI NPPNN NVPIMND VSN PN NINOYI NOWNNA - P2 MPIPN [202-204]
329 DIPM ,INOWNNA NPMNX N2IND NNX MIX PONN 21PN 2D ,7UN MAND AN ™ NP7 (71

S YUN PRI TRD PTIMNY O
[202 — 204] Esculpides a la veu. Les lletres varen emanar i varen ser esculpides mentre el to plaent
de la veu s'anava difonent, com esta escrit: La veu del Senyor esculpeix flames de foc [Salm
29,7].% [Com una flama] en difondre's, la veu divideix una lletra en moltes altres. Aqui es tracta de

la veu interna que té la caracteristica de ser molt subtil i de que ningu no la pot copsar.*'

WM 9N ONY W NPMND .N2IWNI DM 18N NIWNN N2 - NI MAINN [204-207)
NI MYNN P Y WIN D ,N92 YA MM DY NPIMIND M) WRIN YTHI MYap

VAN IRV 1IP DIPN DNY W ,DNA DIYYNNNN DAIATHN YYD MIN 299 ¥ ,Non MynNns

4% Basant-se possiblement en un midraix del Génesi (Génesi Rabbah 14,11) rabi Isaac ensenya que I'esséncia de 1'ésser

huma té les seves arrels en les dimensions més recondites de la divinitat.

“7 La frase en hebreu llegeix 127» *n%10 Mon m-k-h p-n-y-m-y m-d-b-rabi El terme 727 mdbr pot ser vocalitzat com
medabber (« el qui parla») o com me-davar («de la cosay; «per la cosay).

% Vegeu Kuzari 5,12 on les imatges mentals son descrites com a instruments de I'anima.

499 1 'autor interpreta el verset en la seva literalitat més crua, com a representaci6 del procés de la parla divina. El verset
estableix una distincid entre 1'agent —la veu en aquest cas— 1 les flames, resultat de 'accid. La interpretacié de rabi
Isaac emfasitza aquesta distinci6 tot aplicant-la a la relacid entre la veu i les lletres.

419 [a idea de la veu subtil ja es troba en el midraix Génesi Rabbah 6,12. Per a rabi Isaac aquesta veu és quelcom més
que la simple articulacié fonica. Es també la intencié prévia al discurs. De manera similar, Maimonides, en Moreh
nebukim 2,5, presenta la lloanca no verbal que fan les esferes com una activitat intel-lectual superior a la parla
articulada.
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SIPNRN IND
[204-207] Tallades en I'esperit [0 alé]. Han estat tallades amb el poder del Penediment (7esuvah) i
resideixen en el Penediment (7esuvah). Les lletres tenen un cos i un esperit. Fixades. En les
cavitats del cap i en 'al¢ de totes les lletres.*'! L'alé és fixat a la boca, perqué hi ha diferéncia entre
el seu moviment i el de la llengua.*" El flux de 1'al¢ fa vibrar els organs de la parla perd, malgrat el

seu moviment, tenen un lloc fix del qual no es poden moure.

DYV N”392 DX0)2 MYAP TID NPMIX DINWY DMWY 1»
NoYND PR NIV ON I2TD 1O0) ,NNNY 0N DH2HN NN
SYNN NVNY PN NYI DN YN

18] Vint-i-dues lletres fonamentals, fixades en una esfera de dues-centes vint-i-una
portes. El cami torna endavant i enrere. I aquest n'és el senyal: si és pel bé de les

altures, déna plaer (‘oneg); si és pel mal de la profunditat, dona dolor (nega®)*"

D51 9NN NN XINWIY .D>TINN 1 XM ,YNRIN NDIDID DIDID DI2HNNN 92T - DID) [208-210]
NoYND NI DNV DXIRWIN DINN,DMIYY X757 DNY 73232 NPNIND PPN TPINNY NN

:IYY MINIPI DN DXNYI DN MN’A RAON 27OWN 23050 10

41 En el seu comentari a Exode 3,15 Ibn Ezra diu que en el cap hi ha cinc punts d'articulacié dels sons de les lletres: el
coll, el paladar, la llengua, les dents i els llavis.

412 Rabi Isaac especifica que, segons el Sefer yesirah, 1'alé surt de la boca i no pas de la llengua. Aquesta interpretaci6
també explica la diferéncia entre llengua i boca. Si bé la llengua i la boca haurien de ser considerades una sola cosa, rabi
Isaac explica que és precisament la diferéncia entre els moviments d'ambdues el que contribueix al procés de la parla.

43 G llegim la paraula ‘oneg a l'inrevés obtindrem nega® («dolor»), atés que l'hebreu s'escriu sense vocals. Una
traduccio alternativa proposada per Gruenwald diu: «el bé s'origina en les altures del plaer, el mal té el seu origen en la
profunditat del dolor». Només cal canviar la vocalitzacio de %m (si) per ‘em («mare», perd també «fonament» i
«llavory). Vegeu Talmud babilonic Sukkah 6 b i Misna Peah 3,4.
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[208-210] Una esfera. Es una cosa que gira com una roda (9393 ke galgal) com el crani del cap (
N9 ke-gulgolet).*'* L'esfera és una de les realitats separades: quan gira, fa que tot giri al seu
voltant. [La] meitat de la combinacio de les lletres esta escrita a l'esfera 1 t€¢ 231 portes. L'altra
meitat consta de 231 [portes] 1 esta per damunt de 1'esfera: el total de combinacions de lletres és de
462, i dues d'elles son anomenades «porta ».*'

, © Y DN 927N 20D - NN 0N [210-211]

[210-211] Endavant i enrere. Es simbolic, perqué cap endavant llegim »y ‘oneg (lit. «plaer») i

cap enrere llegim ¥ nega’ (lit. «dolor»).

1210 DY YN PPY JANN PPN NPNIX DNY) DIvY V)
PPY TN . NND TINYN DI YA MM DI WA DN N 19IN)
DY 1P10Y 1210 DY 172 97ON OY 1219) 1210 DY 97ON Y1)
N7D92 MIRYY MIXRNDN N2PON MINN 12101 OO 191 I3

STNN DWN XYY 2T DY) NN YD RN DWW

19] Vint-i-dues lletres: les inseri, les talla, les permuta, les sospesa, les combina i amb
elles va crear 1'anima de tot allo que ha estat creat i I'anima de tot allo que ha estat
format i de tot allo que esta destinat a ser format. Com les va sospesar i invertir?
alef amb totes i totes amb dlef, bet amb totes i totes amb bet; guimel amb totes i totes
amb guimel. Totes van en grup i es troben a la sortida de les 221 portes. Tot allo que

ha estat format, i tot discurs, es troba en un unic Nom.

414 En el text que reproduim la frase diu galgal: davar ha mitgalgel kegalgal ke gulgolet ha-Ros. Les paraules esfera,
girar, roda i crani comparteixen la mateixa arrel g-I-g-/. D'altra banda, el manuscrit R llegeix galgal: davar ha-mitgalgel
Se gilgel. Be gulgolet ha-Ros, és a dir: «Una esfera: Es una cosa arrodonida que gira. Dintre del crani del cap.

415 E] niimero 462 representa el total de possibles combinacions de les 22 lletres de 1'alfabet en parelles. Serien aquesta
parella les que rebrien el nom de «porta.

269



NION 1IN NATN NNOYN D 0105 IPNX NIATN NPY PN ON - NXTN D) .Y NNN) [211-213]
DYPIMYY 12T M I DOND YTV 7PN XDV 291 1I19YY 1dPWN XI2) NI2 XII ON)Y .MM

]

[211-213] I tot discurs. Si la Creaci6 no parla no existiria res perque a fi que el discurs estigui
completat ha d'existir I'esperit (o ale).*'® Per aix0, Rava, quan crea un home, el va haver de tornar a

la pols, ja que no sabia com fer-1i entrar l'esperit (o 1'alé) perqué pogués parlar i, per tant, existir.*"’

MPIANYVYN 10D DININ DXAYN DN NPMND IO TN DWA DYV - TN DWW [213-217]
PR DYIYY PN PO 1PONN YT 1N ,NYNN DXI12INN NYNN DN YWY MYYNNNN
NN DXWY) DTN 92 .NMNNN NNNHND TINM NPYN 13 NNHRNM NDIND 1D NPYN 1)
VIV NI DONWO NN ,WIAVN 10 KX QYN MO ,THN OVa NON DINSY DN MNND DN

STAN DY 902 IDIX TIY THR OV NN
[213-217] En un tGnic Nom. Tenen la seva arrel en un sol nom perque les lletres son les branques
visibles, com les flames, que tenen moviment, [perd] estan lligades al carbd.*® Igual que els
branquillons d'un arbre i les seves branques tenen les arrels en el tronc de 'arbre, també el pes té
arrel en la talla, i la permutacié en el pes, i la forma ve de la permutaci6. Totes les coses estan fetes
de forma, i totes les formes provenen d'un Unic nom, com la branca que surt de l'arrel. Per tant,

deduim que tot esta en 'arrel, que és un Ginic nom, i per aixo esta escrit un Gnic nom.*"’

e Vegeu Kuzari 5,12, Maimonides, Moreh nebukim 1,72. Rabi Isaac indica que les criatures per a ésser necessiten 1'alé

de l'esperit de Déu, que és el que dona la vida i també la parla.

“" Aquesta historia es troba al Talmud de Babilonia, tractat Sankedrin 65 b. Rabi Isaac 'empra per a exemplificar
l'estreta relacid entre parla i alé i, en especial, la idea que la manca de parla implica la manca d'esperit.

“'% En aquest punt llegeixo el text consonantic com mehubbarim, és a dir participi masculi plural del pu‘al de h-b-r tot i
que el subjecte de la frase és «les flames», Salvahot, mot femeni plural.

“"” Rabi Isaac explica la frase del Sefer yesirah a través de la teoria de l'emanacio, els fenomens de la qual provenen en
ultima instancia del nom divi.
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20] Del Caos en va formar la substancia. La va fer amb foc i existeix. Grans

columnes ha drecat en l'aire inabastable.*”’ Aquest n'és el senyal.

TODY NSV TUN NHNY ,NIVNN TN TINND NOSN) NNN N PRY 7PN - 1N [218-223]
0 NN IMYRIN DY NN PYHR XIN N IR TURI DO [ 17 wrnv] IR
Y MIN MYUNND OOV NMINN MPTH DOYYN NS NI PRY DIMND NDPYI IND 1O .Y
SY TURY N T DT IR TOD Wnn XINY N MY MUnn SY TN nony
DV PRY ,TUNND INY NDONY .MYPDY N20N TYNN DOV T oD .0INN DV TN NHNIT

: DIV PN NAINN NOVOYY .NYY 1PN
[218-223] Caos. Esséncia en la qual no hi ha forma, emanada de les entranyes del Penediment
(Tesuvah). D'aqui emana la foscor 1 per aixo esta escrit «la teva cabellera té 1'esclat de la porpra»
[Cantic 7,6]. Caos (Wn fohu) esta relacionat amb l'expressio «doldre's (R fohe”) d'accions
passades»*!' esborrant el que ja ha estat. El caos és I'empremta informe de les esséncies, fet de la
subtilesa de I'existéncia, i de la qual deriva l'obscuritat que és la matéria, i que [a la vegada] ¢és la
substancia, 1 per aixo esta escrit «coberta de foscor 1 d'espesses nuvolades ». [Deuteronomi 4,11] Un

exemple d'aixo ¢€s la foscor d'Egipte, 1 per aixo varen saber que tota aquella foscor provenia d'una

420 Vegeu Proverbis 9,1 «La saviesa s'ha edificat una casa, ha drecat set columnes».
421 Talmud de Babilonia, Kidusin 40 b.
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causa sobrenatural. La tenebra (7998 “afelah)* és més que foscor perqué no té ni aire, i la fosctria

(70%Y ‘alatah)* esta composta per ambdues.

NN DN DXWIYM DOWIY DNY DIOYTHIN TINN DNY ,MPI99N 119 DT - DY [224-229]
YIY ININY LY 1PN XY N2IVNND NINTN INXP Y DNY M0 WY 5951 DNY ,NPNNI
VAN 1 DNIVIVWA DN L[ 2 wrae] DN 9NNIY DN DN ,D0YT DYTNY DY M19d
TO2Y P72 VAP NI ,INSP NN NINY 0 TIO> 1T 55 7D 23N DX9IWN TY RYINNDN 1)

:MTOINN DD MAN YAN DNV HINDIY NN DT DWW 1IN NIYIIN ,7DNIWIVL DYDY, IIN)

[224-229] Grans columnes. De les lletres dobles o geminades que son grans columnes, les quals

son arrels. Les arrels son les esséncies internes, que inclouen les 10 sefirot: sén 6 extremitats*™* i

l'interior del Penediment (7esuvah) que és alla on «s'amaga el seu poder ». [Habacuc 3,4]**

Aquestes 7 lletres geminades, que son les grans columnes, son aquelles de les quals s'ha dit «que
pastura entre els lliris ». [Cantic 2,16] La bet fa referéncia a alld que esta per damunt dels serafins.

426

Esta escrit: «perque tot en els cels 1 en la terra ».** «tot» és el fonament del mén (Yesod ‘olam), que

deriva de les 6 extremitats i que esta fixat en el Rigor (Din).*’ Per aquesta rad esta escrit «el qui

22 Exode 10,22 i altres.

423 Génesi 15,17.

24 Bls punts cardinals associats amb les 6 sefirot inferiors.

42 Aquesta frase també apareix en el Keter malkut 1,22, 1,38.

426 B] text hebreu afegeix u-ketiv, «esta escrit». Caldria esperar que aquesta formula fos seguida per una cita biblica
extensa, pero tot el que apareix és «perque tot». Ja que el llenguatge original és molt succint hi ha dues possibilitats
d'interpretacié en aquest punt. D'una banda, podriem pensar que hi ha una llacuna i que cal continuar llegint «i esta
escrit... perqué tot aixo constitueix..». La segona possibilitat és entendre les dues paraules «perqué tot» com una cita
abreujada de 1 Cr 29,11 que faria referéncia al grup de sis sefirot inferiors i que vindria a confirmar el text de Cantic
2,16 com a prova textual.

27 Cal recordar que Yesod sol estar alineada amb les sefirot Rigor i Judici.
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428

pastura entre els lliris» que pastura el seu mén amb aquestes sis extremitats,”* que representen els

avantpassats de totes les generacions.*”’

DOYPIN DI2HIVIN MINK 12 NXINY PT T U PIN NI T NINY TUN - DIN) IRV [230-235]
PN PYYN NN YD 2y NI TRIN TIN2 DANIN PIND DAX DN N IMPT 21719 DN
PVINY NIV GPIN 12 W MPT ININD I 19PN 12 IMPT 2931 ,PT NIN 2D YN DY NIAY RO
1D 2NN 255 MINND MYANI 1PRY NN NDI NMNND XINM ,YIN) IPRY NXINNI IMD

: TIVAN) DNV NN DN ITNNN

[230-235] Inabastable. Una obscuritat que és subtil. Es tan eteri que passa per darrere de les
esferes 1 els firmaments 1 [també] hi entra. A causa de la seva natura eteria no pot ser atrapat. En

canvi, l'aire tancat dintre d'un sac de pell**

¢és espes perque l'esperit subtil superior no pot ésser
confinat de cap manera a causa de la seva subtilitat. Per mor d'aquesta subtilitat: la seva forca ve
donada per la seva subtilesa, ja que en aquesta subtilesa rau la capacitat de no ser contingut ni per

un mur ni per cap divisoria.*'

D'aqui deriven les esséncies espirituals internes, que no poden ser
atrapades 1 que son percebudes pel cor. D'aqui emanen les substancies corpories, les quals si que

poden ser abastades.

;029 TIN2 DM NN TINND NMN DTN DI 1D ,00THNY 27 DY - MUV A7 [236-237]

: 09 YN ON9

“* El terme «SoSanimy equival a «lliris» perd rabi Isaac divideix la paraula per la meitat Ses Sanim (lit. 6 anys) tot

veient-hi una referéncia a les 6 sefirot inferiors.

** Les sefirot Tiferet (Bellesa) i “Atarah (Diadema) també reben el nom de «Avantpassats,» o «pares dels pares».
Sembla que aquesta expressio també pot ser emprada per a designar les sefirot inferiors.

“% El sac de pell, en hebreu nod, també té un paper important en una historia de contingut cosmogonic que trobem en el
midraix Geénesi Rabbah 5,2.

“! Aquesta discussio sobre I'aire subtil en comparacio a l'aire fisic ja es troba a l'obra de Sa‘adia Gaon, Sefer ha-‘emunot
ve ha-Deot Cap. 2, seccio 571 67.
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[236-237] dotze simples (sec 17) en la seva concepcid hi ha 12 columnes perque totes les coses

estan constituides d'esseéncies contingudes en essencies, rostres en rostres, rostres a partir de rostres.

NTPYINMYTMIANNIY DLV YN N NI PN ITYINION N
NN X2 TR D25 DI Y 9V SN PV N YD NTIN N IO D YV N
N 0N YD 91 X PV IN YT M TANIX I DI YI 9 N0 PN N W)
XD P29 WO NN M2 IR DI YN 9D 83 P 0 YN NY T NAIN
YT N2 VN YO 9 8D PO D ¥ NV DT N 32 NN OT ¥ 9N
1 DN QY ND P 90 WO NN T NX VAR YN 90 X PN I Wo
PY 70 VI NN D NN VT ) D2 DN 9 8Y PO N WN ND N NT V)
NY VY O DT D) NI IN NT PO W YO 1M N VN T D) DA NN N9
DT 3) DA YN PN IN W NY VI M DN DT NI I ON PN IO WY NO
AN IV YP NXON DT D) NN T D) YA ON IP WX N VN M DY ON
SV DN NI N ON YT 9 X2 PR YI NP OV DN 53 MY N OT VI 91
VY 9N XT PX 2 WR NYW D 50 NN I DY YN 9T ¥) P2 IR YW M)

99137 )0 DN YT 9 NN PT I WA NN NI D NV IN OF
21] 1 bt g§ dr hq ws zp hf ts yn km *h gt dS hr wq zs hp t' ym kn Is ?g dt
Sw rz qh st py °k sl nb m? db gh tw $z rh qt sy pk ‘Is mn *h bd wt z§ hr

tq ys kp I ms gn *w bh gd zt hS tr yq ks Ip m® ns ’z hw gh ht tw yr kq Is

mp n’ hb zg rd ht ty §k rl gqm sn ps ¥ tb hg zd wy tc §l rm qn ss ph ¥ yb
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tg hd zh wk tl sm rn ¢s s* p? kb yg td hh zl tm sn rs ¢* sw p? Ib kg yd th
hw zm tn $s r* qp s? mb Ig kd yh tw hn ts s* rp qz §* nb mg 1d kh yw tz
hs ‘S pr sq ’s bn gm dl hk wy zt °t ps sr hq * bs gn dm hl wk zy ht pt ss
qr ’p b gs dn hm wl zk hy st S tr ’s bp g° ds hn wm zl hk ty qt r§ ’q bs
gp d‘ hs wn zm hl tk rt y§ ’r bq gs dp h* ws zn hm tl yk §t ’s br gq ds hp

w* zs hn tm yl kt ’t bS gr dq hs wp z* hs tn ym kl

TAN DY DTN Y5 NIXY NNN YO DIy N NN a5
S TRN N2 [D2X9N] (D2)2)1) DXNYY DXIVY I2TD YOO

22] Investiga i inverteix; fes de tot allo creat i de tot allo parlat un sol Nom.

El Senyal és que hi ha vint-i-dos elements en un sol cos. Fi.

92T OOYND 1P PV INN - I2TY Y20) .NNN VXN PN IIIRY I - NN [238-240]
[238-240] Investiga. Com els rabins han ensenyat: «Aixi el Sant, beneit sigui, va mirar en la Tora
».%2 Aquest n'és el senyal (seccié 17): hom empra el terme «senyal» per a designar una cosa

oculta.***

NI DD NVIY XINY N XIN 119 .97 XON NPMIX 27510 NNX DI - DINAN DMWY DNOY
PO ,NNNY 91 DY XIN NNNY NN 9D ,07)IN NI 12 WY DTHNN NN N DD NV

S22 NI THN DY NMIXIPI

2 Genesi Rabbah 1,1. Aquest mirar «espiritual» és considerat part del procés de la creacio.
43 Un senyal substitueix la cosa senyalada. En el pensament rabinic el senyal indica una condicid interior, i també pot
indicar quelcom de molt més recondit i obscur. Vegeu Nombres Rabbah 14,12. Talmud de Babilonia Bava Batra 123a.
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Vint-i-dos elements. Cadascuna de les 22 lletres és un gran element.** Qué vol dir «element»? la
materia primera que constitueix una cosa com succeeix amb les pedres d'una torre. Una torre esta
formada de moltes pedres i cadascuna té un nom, i el conjunt de totes elles rep un sol nom, que és

«torrey.*’

434 + : s : :
Es a dir, que tenen una existéncia metafisica.

Rabi Isaac intenta explicar la relacié entre 1'objecte compost i els seus elements constitutius, els quals tenen una
existéncia independent perd que, un cop combinats, creen una unitat singular.
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PN PYS NN 931 MOT 90 INHD W/NPNR NN Wov D
10132 ¥¥901)

23] Tres mares: %, m, §. Llur fonament. El platet de la intransigéncia i el platet de la

indulgencia, i la llengua és la norma que els equilibra.

N9NY .10 NI NN A HY JITIDN N0 DM 1N N2 TION - YD [241-243]
NN NP TI9Y) MR PORY MIAD TINND NN M0 NIN PN KXY 027N

(TN NP T2 NN

[241-243] Llur fonament. El fonament ve d'elles i elles en son la causa.**® El fonament de les tres
mares és la intel-ligéncia (Binah).*’ Aquestes paraules només fan referéncia a les coses visibles

d'entre les coses invisibles. Per aquesta rad les anomena «mares» 1 després les anomena «pares ».

NN ,JA7Y ,APY O9NN[ DINOW POIYI 1T 2991 YW DTN DY) ,Wnn - 99 [243-244]

: 1199210 0YD2PN DO .7ONY PAD

436 ) . N . N
" Les sefirot son la causa de les lletres. En altres paraules, les entitats que en 1'ambit sefirotic reben el nom de «mares»

es corresponen a lletres, en I'ambit inferior son anomenades «fonaments». Per tant les corresponents sefirot son les
«causes» de les lletres fonamentals.

*7 Rabi Isaac identifica Binah, Hesed 1 Pahad com les mares. Binah és el fonament de les tres mares, en el sentit
generic de ser la font primera i superior.

277



[243-244] El platet, (en hebreu 9 kaf) en el seu sentit usual. De vegades una persona pot sospesar
amb el palmell (en hebreu 95 kaf) de la ma, tal com esta escrit: «els guiava amb la prudéncia de la

seva ma ». [Salm 78,72] Les mans també reben la benediccid.*®

PODY NI DD V1T TID YI/NAN MNN YHY 15
45t DPYNIM N1 D YN DNN INYY MYav Nvwva

$09 XY UNAY DX 2IVNI ¥T7 .Hap»

24] Tres mares: 7 m, §. Un gran secret ocult, meravellds, segellat amb sis anells.
D'ells en surt foc, aigua i esperit, i es divideixen en mascle i femella. Cal que

sapigues, pensis i donis forma. El foc porta a I'aigua.

D127 0N NYYND NOYNN NINY - XDNNIY , 0PN )9 - NDIDN TID WNIN [245-247]
SZURD NNV D7UNR LDYRY  RYND L WININ - WYA DINNY DT DD NN ROY
D5M Y521 DINN DYNY INSP NYY 1NNNI 12Y NYRIN P91 1INV 1D DY DNY

N2 0N

[245-247] 7, m, §. Un gran secret ocult pels profetes.”’ Meravellds, perqueé esta elevat a

les altures. Aquestes son coses [excelses] a les quals no escau davallar.**’ Segellat amb sis

% Sembla que aquesta frase seria una explicacio a l'expressié «el platet de la intransigéncia i el platet de la
indulgéncia». Segons rabi Isaac, no només ho hem d'entendre com una descripcio espacial, en el sentit que existeix un
costat de la intransigéncia i un costat de la transigéncia, ni tampoc només en un sentit figuratiu, fent referéncia als
platets de la balanga. Caf' —que, no ho oblidem, també és el nom d'una lletra- en aquest cas €és una sefira en si mateixa,
amb funcions similars a les que fa el palmell de la ma, ja que sospesa i rep el flux o la «benediccidé» de les sefirot
superiors. Vegeu el comentari de Rasi a Exode 14,31.

4% Es tracta d'una referéncia al Talmud de Babilonia Berahot 34b.

40 Rabi Isaac explica aquest «ocultar-se» com una conseqiiéncia de 1'ascensio i de la davallada de les sefirot. En el
pensament de I'autor, una sefira davalla a fi de beneir els cossos que estan en el nivell inferior o bé, amb una connotacio
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anells: ‘ms, ms’, §'m, Sm, sSm’, $'m, m’s, que formen part del Nom, tal com esta escrit en
el primer capitol [del llibre] en qué les sis extremitats estan segellades,*' ja que el Nom

esta segellat en tot 1 tot esta segellat en [el Nom].

9272 PIYN NINY 92T NI 101N DI YANND NYAV P NN - NIYAV [247-251]
IYIANNI OMNN DYV IMNXY T DOV NI OWN 12 PIVNN 2T INK 2T PYIn
D»HNAM NIN TINN DX DININ NN DD WYX YD) .0N2 NMNNNA NN HIAPNH

: VA DV DI NY, DN D»NN9N ) DAY

[247-251] Anells. Qué ocorre amb un anell? El dit entra dins de l'anell. L'anell és una
cosa cenyida i cenyeix el dit. Un cop el dit esta estret, és aleshores que l'anell cobra
suficient forca per a segellar, perqu¢ mentre l'anell del segell estigui en el dit del

#2 Totes aquestes forces son

segellador, li sera atorgada forca a bastament per segellar.
terribles, 1 estan contingudes les unes en les altres: les que son internes provenen de forces

més internes encara, aquesta d'aquella 1 aquella d'aquesta.

903 ITO 295 WINI TN MYNY NPMIND 297 - NIAPN I1DF DXPONNND) [252-256]
UK N POUNY 1217 12V 10N SO DN TN TN MIAPIN 21 OX JNININ
2NN MIAPIN IR NAPI IV NINN WY MIY NDIND NYND NONIWDY ,1MIAPI NI W

oY 72NN MIOIN TOM L,NAPI VYN DT I MIN PIIND DN MINYN

més negativa, com a resultat d'un exili, amb el consegiient tall del flux energétic provinent de la part superior. Si aixo
succeeix, el flux quedara tallat i les sefirot que estiguin per sota de la sefira «castigada» rebran un impacte negatiu. En
aquest sentit, llavors, cal comprendre 1'ascensié d'una sefird com la seva participacio en el flux energetic, a fi i efecte

d'harmonitzar amb la sefira superior.
Vegeu la seccid 15 del Sefer yesirah.

“ La imatge que rabi Isaac empra aqui és la de I'anell de segell, que no té forga en si mateix, siné que la seva forga li ve
donada pel dit en el qual esta col-locat. Rabi Isaac ho interpreta com una metafora de la jerarquia dels poders sefirotics.
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[252-256] Es divideixen en mascle i femella. Segons les lletres que es trobin una amb
l'altra, el seu efecte estara en funcio del seu ordre. Si la majoria de [lletres] femenines esta
en un sol costat, el seu aspecte minoritari quedara anul-lat perqué han esdevingut majoria.
La xin, que és foc, t¢ una part femenina. Quan es troba amb l'aire, que t€¢ un aspecte
femeni 1 un altre de masculi, preval el femeni. Quan aire 1 aigua estan propers, la part
masculina preval sobre la femenina, perqué l'aire és preferentment masculi. La rotacié*”
d'aquestes lletres és com la roda que gira, de ‘oneg (plaer) a nega‘ (dolor) i de nega*

(dolor) a ‘oneg (plaer).

D952 12),00aY DNIN DD 12 XXM DIDX PIPN DN D IMINX MM [256-260]
NPMNX YNIY DAY ¥ DX 2IVY ONX NPPPN 1NN DNXRI NNX D52 ¥ DI NPNIND
TION Y92 75N 727N PRY ,YIT MPIPN 1Y NPMND R¥ID DHYN 105 MPIPN
DY N2 MYYD IMPNI PIPN TMINY 12T 5D JINY NPMNXD NONX NPNIND

£ 2109 Y9 YD 210N NNNY MIND TINYND

[256-260] El nostre mestre ensenya que tot esta inscrit en la roda.*** Com a conseqiiéncia
d'aix0 s'aplica a tots els elements del mon. Igualment, en totes les lletres hi ha una
inscripcio, sigui per a bé o sigui per a mal. De vegades, trobem lletres inscrites per al bé 1

d'altres inscrites per al mal. Aix0 no depen de la variacid en que es trobin les lletres sind

443 . . . . .y N . . N .
El verb T (ve hafok) indica canvi general o variaci6 de forma, perd no un canvi radical d'esséncia.

Rabi Isaac es fa resso de la doctrina de 1'aplanos, és a dir, una esfera utopica que contindria les formes de totes les
coses. En podem trobar referéncies a l'obra d'Abelard de Bath, Quaestiones naturales 76. La literatura mistica jueva
dels Hekalot conté una imatge similar: el pargon, o cortina, que separa el moén divi de 'huma, i en la qual hi hauria
brodades totes les formes de les coses.

444
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de les lletres mateixes.*** Les lletres ho son tot. Una lletra que esta inscrita en un lloc per a
fer una acci6 determinada*® de vegades canvia, de manera que la propia lletra passa del

bé al mal o del mal al bé.

M PIN MTNIM YN DNYN MTHIN WHN MNNX WOY N5
VI PN M NLVND DD NOYND YN DM XIX MTHIM
: DYNPA

25] Tres mares: ?, m, §. L'origen del cel és el foc; I'origen de I'aire és l'esperit; I'origen
de la terra és l'aigua. Foc amunt, aigua a baix, i l'esperit és la norma que els

equilibra.

PIN 979N NPNY YOV NNMIT D7D WIHN NN WY 1D

2 WI0N

447

26] Tres mares: 7, m, §. Mem elevada [o silenciosa];*’ xin sibilant; alef és la norma

que els equilibra.

Ny MYNS DY 1% NONPL NITI NPT DNNT NPYN - NNMT 071 [261-263]
NHTIP NPWYNN D ,MO5NN OXNY MYN OXNY JNMINL 12 ININXY DNV Nt .7127H

AN DD YYD NVPNY LN WIN NVNRY NOYNIDN TN NPIIYD

43 Gershom Scholem llegeix 7197 mentre que una lectura més encertada seria 71977 (canvi, mutacio).

46 Abans rabi Isaac ha afirmat que I'ordre de les lletres que estan en contacte en determina I'efecte Glltim. Aqui, en canvi,
afirma que cada lletra té un efecte propi independent de la combinacio. Aqui el context de la discussio és la qualitat de
la lletra en si. Vegeu Sefer yesirah seccio 18.

7 Traduim romemet com «elevada». Una variant proposada per I. Gruenwald és domemet, «silenciosa». Rabi Isaac
segueix aquesta darrera variant.

281



[261-263] Mem elevada / silenciosa. Callada amb el ténue silenci.**® [1 Reis 19,12] com
esta escrit «Temps de callar i temps de parlar ». [Cohelet 3,7] Aquest és el Snwn hasmal
sobre el que hom ha dit: «De vegades romanen en silenci, de vegades parlen ».** El
silenci precedeix el so*° del discurs,”' des del principi fins al final — w"n A5 9"n ml- i del

final al principi — 2"n ml w"n hs.*?

25 NYPMNXD D NNX D) .ONYION NPPIYIY NPWND IPONI NPMIND D) [263-268)
7991 ,7MINY MN D52 MPAD WY D) .NNNY 292 APy N ¥ NNX YD HAN ,NPNIND
DWPYN MM NN YD - YA DY 19I) 10D DY N2 ,97ONK DY 1P 190 DY 97N DN
NI IPPMY ,MNYRIN M0 WY 97IRD NI ,591 NO1D 190 NNX NIN XD ONX
TNY MOV NN DI ,N0OY2 MDIN NPKXNIS MPT NN PRI NNXY NNX D) .MIN

PMTON DO OTNA PNV IND ,0NA 7PN ONN 2NN

“% El terme emprat en hebreu es nwn (hasiut, lit. «mudesa»mudesa) una paraula tan inusual que rabi Isaac la intenta
explicar a través de la cita de Cohelet, que posaria en relleu el fet que, de vegades, la lletra sona, o de vegades, la lletra
¢s silenciosa.

4 Talmud de Babilonia Hagiga 13b.

40 Traduim np W (Serigat) com «so» tot i que seria molt més acurat dir «xiuxiueigy.

4! Rabi Isaac es fa resso d'una idea predominant en el seu temps sobre la parla. El silenci que inicia el so és el
tancament dels llavis per a formar la consonant, seguit d'una obertura a través de la qual hom produeix el so,
consonantic o vocalic.

42 Seguint 'explicaci6 sobre el silenci i el tancament dels llavis, rabi Isaac juga amb el terme hasmal, representant els
moviments dels llavis i la boca en una direccid i després en la direccié oposada. En l'opcié As-ml comencem amb els
llavis oberts per tancar-los més en la segona sil-laba (principi-fi), mentre que en l'opcid mi-hs, primer tanquem més
l'obertura dels llavis, per posteriorment augmentar el grau d'obertura.

Aixo esta lligat a l'explicacio del terme hasmal que trobem al Talmud de Babilonia Hagiga 13b: «Quan la
paraula divina va endavant (s a dir hs-ml) de la boca del Sant, beneit sigui, és silenciosa. Perd quan la paraula divina
no va endavant (és a dir posicid ml-hs) de la boca del Sant, beneit sigui, parla». Aquesta darrera opcié potser
vocalitzada melahes i que traduiriem com «mussitar». Per aix0 les criatures mistiques de vegades estan en silenci i de
vegades parlen. En altres paraules, la posicio principi-fi [As-ml] és primer silenci i després parla, mentre que la posicid
fi-principi [m/-hs] és primer parla i després silenci.
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[263-268] Totes les lletres es divideixen entre sordes i sonores i les seves intermédies.*”

Cadascuna de les lletres conté tota la resta, pero cadascuna té una arrel per si mateixa.

Les deu sefirot estan incloses en cada lletra i, per aixo, l'autor del Sefer yeSirah atirma:
alef amb totes 1 totes amb dlef; bet amb totes i totes amb bet; [Sefer yesirah seccid 19].
Per que, com es podria ni tan sols pensar a comparar-les si no fos perqueé una les conté
totes?** Per exemple, la lletra alef conté les primeres 10 sefirot, que han estat inscrites en
l'ale que prové de l'ale. En cadascuna hi ha una mena d'esséncies subtils, internes,
amagades, immaterials. Tot allo que hi sera inscrit, ja hi estava contingut, de la mateixa

manera que I'home conté en si mateix tots els seus descendents.*”

NPMND NNY TINA ONPIPN NN RY ,NPMIND ITNY TIN2 MIN DI 191 [269-272]
,ONN DXRNNDY DN ANND TNYY NN DD KON NDIDN) DN DIND 1PN MTHN
N12 7T 10N BYI DMIATN DI D NYIP TWUND NNONA NINTIN NMNN TITD

: 7023901 XM 1dNDTD ,NNONA

[269-272] El mateix s'aplica a cada lletra inclosa en la columna de lletres: llur inscripcid,
inclosa en les formes de les grans lletres, hi esta amagada i oculta. Tot allo que sera inscrit
1 que n'emanara s'escapa a la comprensié. El mateix és valid per a les esseéncies que es
troben dintre de la saviesa (Hokmah), com ja hem explicat, ja que totes les coses
transcorren a través de la intel-ligéncia, en la saviesa tal com esta escrit: «vaig entendre en

els llibres ».**® [Daniel 9,2]

43 Interpretem aquesta frase com una referéncia a les tres mares, tot i que també podriem traduir: «I alld que les
equilibray.

4% Vegeu Maimonides, Moreh nebukim 1,56.

3 Vegeu Génesi Rabbah 24,2 i Talmud de Babilonia, tractat Sanhedrin 37a.

46 En aquest cas, «llibres» representa Hokmah (saviesa). Comprendre deriva de la mateixa arrel que Binah
(intel-ligéncia). El que proposa el comentarista €¢s que Daniel va entendre (Intel-ligencia) a través dels llibres (Saviesa),
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:3912 MNMN PNN MOYNN - PN §7ON [273]

[273] Alef és la norma. L'elevacié de la norma i l'exaltacié de la seva corona.*”’

NI ONNY MANX DYOHY 1YT9) DNNI WIN MINN YOYY 15
:99N

27] Tres mares: %, m, 5. D'aquestes neixen el tres pares a partir dels quals tot ha estat

creat.

N2 1T DVANY NN KD ,NINN MINT ONDY NIND PIVD - MIAN NYOHY [273-276]
NNN NDWO DYNY TAX DIPNI WIRY NI N DD A1) IND DN MY NONX M
NPRY N2 IR JPMNNN DI0) .NINK DDV NP NN O7YUN THR DIPNI)

:T1ININN 290 NI I YT

[273-276] tres pares. Relacionats amb les tres mares. Formen parelles mitjangant el
bescanvi,*® perd no es tracta d'una permutacié en la qual una quedi anul-lada i l'altra
prengui el seu lloc. Es més aviat una condicié en la qual cadascuna exerceix la seva

propia forca. Per exemple, la combinacido %4 m, § d'una banda produiria una accid

¢s a dir, que Binah (intel-ligéncia), emanacié de Hokmah (saviesa), ja estava continguda en aquesta darrera.

Es tracta d'una identificacié de la lletra Alef amb la sefira Keter Elion. Aixd es basa en una associacié entre aquesta
sefira 1 el nom divi alef — he — iod — he. Rabi Isaac va més enlla i1 explica que quan Tiferet és associada amb la lletra
alef, representa un estat elevat, una relacid intima amb la sefira Keter. D'acord a l'arbre sefirdtic a qué apunta rabi Isaac,
les sefirot es distribueixen en un sistema simétric, pero les sefirot Keter i Tiferet es col-loquen just al mig i fan de

moderadores entre les altres sefirot. Kefer se situa en el nivell més elevat, mentre 7iferet esta just al mig.

Rabi Isaac implica que els tres pares —Gedulah, Gevurah i Tiferet— es ramifiquen en tres sefirot més, que serien les

seves branques o parelles, Nesah, Hod i Yesod respectivament.
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determinada, mentre que la combinacid 4 §, m de l'altra, generaria una accio6 diferent. De

cada combinaci6 sorgeix un efecte que no s'assembla a l'accid de cap altre.

INTD) DY UK DD M OYIYD 2 WHR MNN WOV N

: 02N> Y¥3210 MNN MINY 010 DX XIX) YNNI

28] Tres mares: ’, m, § en el mon: esperit, aigua i foc. El cels varen ser creats al
principi a partir del foc, i la terra ha estat creada de l'aigua, i l'aire ha estat creat de

I'esperit, que els equilibra.

:DMIPNN PIY DN DTN TN ,NONDY D¥TIN I N KIN - DY [276-277)

[276-277] En el moén. Aixo fa referéncia a les realitats separades i a allo que tenen per

sota, fins i tot les coses inamovibles.*”

UNND NI OIN MM DD UK MY VIR MNX VWow V)

: 0N Y¥32010 MNN 7 0IND KRI) NP

29] Tres mares: %, m, § en l'any: foc, aigua i esperit. La calor ve del foc; el fred de

I'aigua; la humitat prové de I'esperit que els equilibra.

49 Les sefirot pares causen tot un seguit d'efectes en el mon de les realitats separades pero, tot i aixi, romanen en el seu
propi mén. La referéncia a les coses inamovibles té a veure amb la idea de Sa‘adia Gaon que afirma que la paraula
«divinay va i torna a través dels canals de les sefirot, malgrat que doni la sensacié que no es mou. Vegeu el comentari
de Sa‘adia publicat per Yosef K*afih 1,6 paragraf 8.
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09N MIMNA DOMNKNN DOVTN 2 DM ,09YN0 2 NVNY - MY [277-279]
: DNNYN MTIO? N W NIV NI NT OINYN DOVTHM
[277-279] I'any, és a dir, allo que esta per sota del mon. Soén dotze mesos que controlen el

mon i que son diferents els uns dels altres. I en 1'any hi ha fonaments diferenciats.

DAN ,NONND NON DWIAPNNM DODINNNM DVXNIN 02T - MNN WOV [280-286]
MAX IIN NONNN D MTIN ONNY MAX NONX INIPI XD DYTI9N 0D WIHNWD
M9 NYY) DYTI9ID WINYD) ,0O0N)N 1D NPNIANDYN 1D 19 IXIPI JINY MIANNY
D5 TI9N2 DXNIAN MYYD MIAN WY NINRY DMNIAND DI .TINNNRD D20 RXPN
DoNY ,012INNN I 1T IONX DTN DTN NRY 29 DY OGN, MTOIN WYY DTN
DN WYY WA NIV DD TN NN, MIAND WX 72T D52 DN 1O9) .0vn Py

PN M) IINSY OTRM L JOTRA[ DN NN INI) DY ONIAND NN

[280-286] Tres mares. Fa referéncia a les coses que han estat emanades, 1'una de l'altra 1
que reben l'una de l'altra. Ara bé, en arribar al moén de les entitats separades, s'anomenen
només pares ja que en depén l'engendrament.* Ja des del comengament se les defineix
com pares 1 per aixo les anomenem aixi, tal 1 com les flames surten dels carbons encesos.
En arribar al mon de les realitats separades, es produeix l'accid procedent de les mares. De
totes les unions de les quals hem parlat en surten pares a fi de fer les unions en la

separacio de les coses que han estat engendrades.*®' Encara que estem parlant de realitats

" Vegeu Talmud de Babilonia Sabar 49b i 73a, i també tractat Baba Qama 2a. Les sefirot que considerem ocultes reben
el nom de «mares,» 1 es caracteritzen per la seva interrelacié i emanacié multidireccional. En canvi, quan les
considerem d'acord amb els seus efectes en el mon de les entitats separades, reben el nom de «pares», perque
exerceixen una relacié unidireccional de causa — efecte, emfasitzant 1'engendrament.

“! Rabi Isaac parla de la recombinaci6 dels elements en el reialme de les entitats separades. Vegeu Ibn Paquda Hovor
ha-Levavot 1,6.

286



separades, en realitat no se separen de les combinacions, perque tot es nodreix d'aquestes i
per aixo tot esta segellat en aquests pares. Aixo explica com el mon, l'any 1 I'anima estan
fets a partir dels pares. Totes aquestes combinacions foren creades, i d'elles va emanar

'home.*? Al seu torn, 1’home és construit amb les lletres.**

DON NNHDIN L9ON NN DTN INTNY PYY NI P12 IMN M) XINWI) [286-290]
,MYA W ODYa WY NN DD WA MY DD 11 XIM DNINNN) DNPYYA 9NN
MY DOXWIANND DTN ,50N DX NYIIN NNYIN .Y ¥ MY D2 vV NN D)
NPNY MWITN MTNIN N TINN DIIYN NONNN SAX NN TINHD NN DIV MnN

:1PYON N2 WY

[286-290] Quan aquest edifici va ser construit, l'esperit altissim que el governava,
governava igualment tota la resta.*** Existia una unitat total dels mons superiors i en els
mons inferiors. Aix0 deriva de la idea de mén, any i anima, perque tot el que trobem en el
moén també ho trobem en 1'any, i tot allo que trobem en el mon i en l'any també ho trobem

a l'anima (nefes).*® L'anima (neSamah) ho equilibra tot.*® I les coses se separen les unes

“? Seguim la lectura donada per G. Scholem en la qual el terme 0787 apareix entre dues linies interpolat verticalment.

Aquesta lectura presenta dos problemes, un de tipus gramatical i l'altre de contingut. Gramaticalment el terme X121
(foren creades) és un verb en plural el subjecte del qual és oana (les combinacions), perd 7¥RN és singular, tot
suggerint que el subjecte és diferent, potser /iome com ens suggereix la insercid que trobem en el manuscrit. Tot i aixi
una lectura alternativa proposaria esmenar 7YX per a ser un plural i acompanyar aixi 1%723. En aquest passatge, el
nostre autor esta clarament parafrasejant el text de SY 27 que llegim «5577 721 onnw. Max 17911 2 En aquest cas X123
fa referéncia a la creacid del total que correspon a les «connexions» creades pels pares.

“* Aquesta és la doctrina especifica del Sefer yesirah que compara la construccio del mon, I'any i I'anima amb les
permutacions i combinacions de les lletres.

** Compareu amb Abraham Bar Hiya, Heguion ha-nefes 55 i els comentaris d'Ibn Ezra als passatges Exode. 3,15 i Salm
22,21. En aquella época, hom pensava que l'anima humana governava sobre el moén inferior a partir de certa
interpretacid de Génesi 7,26. Rabi Isaac en aquest passatge va més enlla i ens presenta una relaciéo molt més profunda
entre la divinitat, I'anima i el mén natural. En aquesta relaci6 I'anima seria el canal i 1'instrument de control divi del
mon.

13 Vegeu Génesi Rabbah 8,11 i Avot de rabi Natan versio A (Editada per S. Schechter) capitol 31, pagina 46 a.

Malgrat que en general el verb vy73 (k-r-) al Sefer yesirah té el sentit de fer de «mediadory, «equilibrar» i
«determinar», també pot indicar la idea de «contenir».

466
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de les altres perque son esseéncies entre essencies; pero des de l'inici del mon de les

entitats separades, aquestes entitats son progenie perceptible 1 amb formes delimitades.

,IONN WRND INIDIY DNIVN RI) DIN PN DX INN - YNRND NI DIN [291-292]

:ODW TY JPMTIN MTHINM JPMTIN 7252 MARD XONX PITN N
[291-292] La calor ve del foc. L'autor del Sefer yesirah no ha volgut referir-se a la calor
creada en els cels, la qual al seu torn ha estat creada primerament pel foc,*’ sind que
només esta referint-se als pares i a llurs descendents i als descendents dels seus

descendents, per sempre.

Y73 7252 MANRN P PIIND N8I XD JIN ,MI XINY PIND - NI N [292-298]
12 VY 51T OMN OTXN YD ,NYNN NYD NN TI ,NTOIM DTN DO WX INID
NI NDY .DYTI9N NONN XINY NYNN INI) DY D) ,0XXIIN DI 995 MDY NoNN
DNV NYOXNNN NO2 NTHIM NTOMN DD OO, MNNN ONY NYNNNN 1D XONX 721D
MIAND MTIINA MINN? IDAR MIAND I 1TID DX DAN ,MTOIN WY MIANI MMNN

:DIPOY YYD DINN DTN D00, MTNIN WY N

[292-298] La humitat provinent de l'esperit, és a dir de l'aire, que és alé.*® L'autor
només volia esmentar els pares, per tal d'explicar el principi de tot engendrament. Per

aix0 ha emprat l'expressid «al principi,» (a Sefer yesirah seccid 28) perque I'home és un

467
468

Vegeu Sefer yesirah secci6 28.
Ruah (mn) significa tant «alé» com esperit, «vent».
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1* amb principi i final igual, com la resta dels éssers creats.*” Certament, els

gran segel
cels varen ser creats al principi,’’! és a dir, al comengament de les coses separades.”’? La
intencié de l'autor no era altra que parlar del comengament, que son les mares. Cada

4

generacid rau de fet en la forca del segell:*”? quan estan segellades’* en els pares

engendren descendencia, perd quan se separen dels pares, fins i tot si estan segellades
amb les generacions dels pares, no poden engendrar, ja que totes les coses tornen a l'arrel

de llur principi.

UKD NI UNRI L, YO UKD WA WININ MINN WO P/

: D132 Y¥I3210 NN 171 DI KXHD) V)

30] Tres mares: %, m, § en la persona: el cap va ser creat del foc; el ventre de l'aigua i

el tronc és l'esperit que els equilibra.

YoU DN DNNY 199X AN PPN VNN MNX Wov KD

9 En la literatura de la Merkavah aixi com en el Sefer yesirah la figura del segell representa la imposicié de limits.
Mentre que al Sefer yesirah aquests limits son de natura espacial o temporal, en la literatura de la Merkavah els limits
s'imposen en les accions de les criatures per evitar que facin maldats. Rabi Isaac pren aquest concepte i I'adapta a la
filosofia neoplatonica, explicant que el procés d'emanacio no €s un continu sin6 que conté limits o estadis que delimiten
un ésser o un nivell de creacid. La relacid entre 1'ésser huma i el segell es troba al Talmud de Babilonia Sanhedrin 37a.
Segons aquest passatge, Déu va imprimir el segell d'Adam en cada ésser huma.

470 Per a rabi Isaac, el procés de creacio és jerarquic i lineal. La forma de la persona és un microcosmos, paral-lel a la
forma del moén; perd a més, 1'ésser huma és el pinacle de la creacid i per aixo segella tot el procés creador que 1'ha
precedit.

4! Midraix Génesi Rabbah 1,15.

412 E] Sefer yesirah planteja un problema: la creaci6 dels cels i la terra va precedir tota la creacid. Rabi Isaac ho justifica
a través de la referéncia a la forma humana com a segell o limit formal de la creaci6. La forma humana és un
microcosmos en si mateixa mateix. Quan recordem una persona, comencem imaginant-ne la cara i el cap, per després
imaginar la resta del cos. El mateix va ocorrer amb la creacio dels cels i la terra.

4 En hebreu nmnna noa be koah ha-hatima. Ch. Mopsik tradueix la mateixa expressi6 com «puissance dans la
signature». (Lettre sur la sainteté. Le secret de la relation entre I'homme et la femme dans la cabale. Lagrasse 1986,
pagina 54.)

474 Es a dir, en vincular-se a la font. La conseqiiéncia de segellar no és només establir o delimitar un ésser sind també
mantenir una connexio entre la font i la cosa emanada.
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VO MNN YHYY MV WIN MINN YOV 09IV WIN MNKN

;12PN 1N

31] Tres mares: %, m, $: les esculpi, les forja, les combina i amb elles va segellar tres

mares en el mon, tres mares en l'any, tres mares en la persona, mascle i femella.

NOW DON Tynd »1D NNN NIN 12 OINNN NINN MUY MINN - 0N DNNI [299-303]
TO9Y .N3N NVNO DY YD ,NTI NT PYAPN YD 1D MY 1DY,NaAPN 10T DDA MmN’
N2 NYAPMY .NNRWN MM N DD W MINY NIX DI 2D ,MaANI MNNNY MTNINN Do
NODIN NPRN POINDY ,NNPINT NTNRYND NPNINND NAVNNN TPDON NN
NYT Y951 295 1NPDONY,NIN XN G0N NINRY NPNIRD PN )2 IWWNnw Nd 5aph
: DNNID

[299-303] Amb elles va segellar. Després de fer el farcell,*” hi segella una lletra per tal

d'assegurar el conjunt*’®

a fi que en el mon no canvii alldo masculi 1 allo femeni, ni tampoc
canvii res en l'any, ni en I'anima. Aquestes coses reben 1'una de 1'altra perque una cosa esta
sota de l'altra.*’”’ Per aixo totes les generacions varen ser segellades en els pares: de fet,

cada lletra té un cos, un esperit i una anima superior. Cadascuna rep forca de l'interior del

limit*’* del pensament que la corona,*” a fi de mantenir-la en el seu vigor, reforcar-la i

47> Rabi Isaac sembla indicar que les tres mares, corresponen en el seu sistema a Binah, Hesed i Gevurah. Han estat

inscrites, tallades i combinades, €s a dir, que s'han ramificat en les sis sefirot inferiors, que son el «farcell».
476 La funci6 de la lletra segellada és mantenir o fixar el procés de creacio.

77 La seqiiéncia mon-any-anima presenta una relacié jerarquica. Aixd no obstant no podem dir que aquesta relacio

estigui basada en el Sefer yesirah, perqué a la seccio 28-31 aquests tres elements es presenten com a paral-lels.

478 El terme hebreu tahlit n73n és emprat en aquest passatge en el sentit de proposit o intencié mental, una de les

definicions ja proposades per Samuel Ibn Tibbon al seu Perus mehamilot hazarot.

47 Compareu-ho amb Talmud Babilonia tractat Menahot 29b: «Quan Moisés puja a les altures troba Déu que posava
corones damunt de les lletres». rabi Isaac ho interpreta de manera metafisica, tot establint una relacid entre la font i la
cosa creada, com ja hem vist anteriorment en la seva interpretacio respecte del segell. En aquest passatge, rabi Isaac va

més enlla i estableix una analogia entre el segell i I'expressio del pensament huma a través de la parla.
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enriquir-la** per tal que rebi el poder amb el qual dominara. El cos de les lletres, del que
hem parlat, és esperit; el limit de les lletres esta en proporcié al coneixement de llur

origen.

9N 112 I3 19X IND W WP M2 GON MIN TONN AY
Y7NND 9O% NAPI I3 WAL 1) NIVA 1) DDA PIN DNA

.D"WNA NP

32] Va fer regnar I' alef en l'esperit, els va donar una corona i els combina I'una amb
I'altra. Amb elles va crear l'aire del mon, la humitat de I'any, el tronc de la persona,

mascle i femella: mascle en ” m §; i femellaen ’§ m .

UND NTOIN 2D 908 NTOHYY NYNN NYIND DYNNYI DY - WNINA IOT [303-307]
95 PNPMINA NV NDID) NNWIN ,NDY T2INNI TN NIV NN 2 INNY ,NINTIP
3,12 WNNYN RINY NADN .WNIN INTY N1Y IV DD RXAND WINRM UNX RNV YYD

991 NTOY 799Y ,NAPIN DY YOV DY DD NXAN 10N

[303-307] Mascle en ? m §. Aix0 es refereix a quan la dona emet l'esperma primer.

Aleshores engendra un mascle®! ja que la generacio del foc té prioritat.*** Després ve la

gota del mascle 1 preval sobre ella: 1'anima superior entra llavors en la gota, en les seves

0 E] terme hebreu (tosefer) nooin és emprat per Juda Ibn Tibbon en la seva traducci6 de Hovot haLevavot d'Ibn Paquda,

en el sentit de creixement i increment.

1 Aquesta idea es troba al Talmud de Babilonia, tractat Niddah 25b, 28a i 31 on podem llegir: «Si I'home ejacula

primer, la dona engendrara una nena. Si la dona és la primera en emetre esperma (ovulaci6?), donara a llum un neny.
*2 Foc és femeni i normalment s'associa a la lletra xin.

291



lletres, en funcio de l'hora, que és foc. El mascle porta l'aigua*® en la qual hi ha
l'esperit,”®* que es ? ms, ** la causa principal de la qual fa servei. El mascle porta aigua

sobre la xin de la femella i aixi ella engendra un mascle.**

NAPIN YR ,NINN WD N2 NNTIP WINRN NSV N YD - D’YNA NAPN [307-310]
NAPID A0V NPON MHNWN NPMIND TION 29D) .12 NVIN MIN DY PYY D9VN
NPMIN TON NNV 93 DINITIX IN DIVMV NXIN TONNY DY .I19%D NIAPIM

: VNN

[307-310] I femella en ” § m. En aquest cas, l'aigua de la gota del mascle arriba abans que
la llavor de la dona, i el foc (orgasme) de la dona s'afegeix a l'esperma amb l'esperit que
s'hi ha fixat. A mesura que canvien les lletres, canvia la forma creada, de mascle a femella
o de femella a mascle. De vegades, la criatura neix sense Organs sexuals clars o és

androgina®’ en funcio de la permutacié de les lletres * m §.

9N ¥ AT 19IX) IND D WP D2 07N MIX TONN Y

.72 991 WA 1LY NIV NPY DYV NIN DDA

8 1 'aigua és un element masculi associat amb la lletra mem.
4 La lletra alef precedeix la lletra mem.
5 L'ordre m § implica que l'dlef estd inclosa en la mem, que al seu torn precedeix la lletra xin.

4% Rabi Isaac posa en paral-lel el text del Talmud abans esmentat i el passatge del Sefer yesirah, de manera que un
expliqui l'altre. Aplicant la teoria lingiiistica del Sefer yesirah com a explicacio cientifica del passatge talmudic, 1'autor
agafa la seqiiencia temporal especificada en el passatge talmudic per a explicar els diferents significats de la
combinatoria de les lletres mem i xin. Existeix perd una divergéncia textual, ja que el text R nomes diu 2°» X231 @XM
757 N7 79 WK aTw «El mascle porta aigua que és ms i llavors ella engendra un mascle». Per tant existeixen dubtes

sobre l'autenticitat d'aquesta frase.
“7 Els termes hebreus son 01°3177Ix 18 2wmv. Vegeu Misna Tractat Bikurin 1,5
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33] Va fer regnar la mem a l'aigua. Els va donar una corona i les combina I'una amb
I'altra. Amb elles va formar la terra en el mon, el fred de I'any i el ventre de la

persona, mascle i femella.

I8 Y2 DY 19N AND W WP WX YOV MIN TONN 19
:T12P3) 997 Y92 WN MIva DINY DDA DHYW DA

34] Va fer regnar la xin en el foc. Els va donar una corona i les combina 1'una amb
I'altra. Amb elles va crear el cel del mon, la calor de l'any, el cap de la persona,

mascle i femella.

NIV DVRY L NVUN WIRD L DVUN WRN 9N TN 1Y
;00 NV YN DTN DY IUNT .0 YIN ,MI PIN ,UN DDV
2 RREY;

35] Com les combina? "m §-?§m—-—m?*5-m$?-§m?*-§? m. Cel, foc, aire, esperit,

terra, aigua. El cap de 'home és foc, el ventre aigua i el cor esperit.

PN PN Y PMIN MO N DY IND UWNIN MNX Wov 9
Y DY I8 .1NIDT 43 )02 NP NIN O D DY INN 0N NIV
S WNRNINT,NIN 90 WY DIN DY UN

36] Tres mares: %, m, §. Formades amb alef: aire, atmosfera, humitat, tronc, norma i
llengua. Formades amb mem: terra, fred, ventre, platet de la indulgencia. Formades

amb xin: cel, calor, cap, plat de la intransigencia. Aixo és %, m, $. Fi.
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¥, TPONRN XIM 12722 7PN DN D, INT NNV NNNAY PONN - DD PO [311-312)

12 WD 9279 YO 7 D1 XYY 92T DY, U0 NN Tonn

[311-312] Va fer regnar. Sempre que en la configuracio de la creacio (que esta descrivint
el SY) trobem l'expressio «fer regnar» hi ha implicit un aparellament. ** (Al principi) tot
estava en la Saviesa (Binah) i (Déu) va fer regnar (unes lletres sobre altres). De fet, el rei

regeix perod també és regit, ja que totes les declaracions del consell reial regeixen damunt

d'ell.*

*** Rabi Isaac descriu l'impacte de les lletres en els elements com a «aparellament». Per aquest motiu abandona el sentit

antropomorfic basic de Aimlik 7917 («fer regnar»), i atorga a l'expressio un sentit més abstracte d'aparellament. Trobem
una discussio similar a la Moreh nebukim 1,54 on Maimonides insisteix que els atributs que expressem en termes de
qualitats morals haurien de ser traduits a termes ontoldgics quan els apliquem a Déu.

*’ Rabi Isaac juga amb el sentit del verb en la veu hif'il (causativa, fer regnar) i la veu nif'al (passiva, ésser regit) per a
fer evident la reciprocitat en el procés de col-locacio d'una lletra sobre un element, que és com un aparellament i no pas
com una imposicio jerarquica. El rei que és coronat per a regnar (himlik) sobre els seus subdits també rep consell de la
seva part i aquest consell regeix sobre ell (nimlak).

294



CAPITOL QUART

IV NNON DIPY DMN JTID? NP9 T2 MM yavy
MMNN DY 5190 1NV MNYD YNWIA MNMINND NOWNNII N YIN
T2 AN NYPY TI NN NN T 979 57D T Ny 273
DY NNHN ,MN OMN NNNN .MHMNMNN 1NV MND von
SNV N NNHN Y VY NNNNL,NOIN DNON NNINN LY

:TTAY NOWNN NNNN,NNNY YR NN

37] Set dobles: b, g, d, k, p, r, t; llur fonament: vida, pau, saviesa, riquesa, fertilitat,
gracia, sobirania. Son emprades de dues maneres perqué son dobles a causa de
I'alternanca: Bet — vet; guimel — gimel, dal — dhal; caf — kaf; pe — fe; rreix — reix; tau —
thav.*" Tou contra dur, fort contra débil. Heus aci I'alternanca: vida - mort, pau -
guerra,”! saviesa - estulticia, riquesa - pobresa, fertilitat - esterilitat, gracia - rudesa,

sobirania - esclavitud.

0N NN DYNT .MNN N0 NYSNI OMNN NIAD INK O - MDD [319-323]
ONT NPYN DMNN N0 D DM Y .7197 MND NIDY 0NN N0 DTN
P MNOON P2 W WIS TIHIN MY NP PVIN MND DAY NP9
N DPAYN )12 ¥ MY 7PN TON MLIVAL NNV 29 Yy GN ,MVIVIN

SPNIN NIDN XON NNSYN INAN N0 NN NN NADA 2D ,MOVIVO NOX MDD

*" La darrera lletra de l'alfabet hebreu és tau, perod aqui trobem escrita la grafia fyw, i per aix0 vocalitzem tev. Aquesta

forma apareix en altres llocs com ara en el Talmud babilonic Sabat 55 a.
491 s
«Guerra» més correctament «mal».
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210N PRIYN YNNI 210N ,NININ NAD NYSNI DPNN NAD MINN D PN MMM DN

Y0 Y1 0N 20N LY PRI DRI YIN
[313-319] Dobles: després d'emanar la causa de la vida, va emanar la causa de la mort.*?
La pronuncia forta o reduplicada de la lletra®” indica la generacio de la vida, mentre que
la pronuncia suau implica la causa primera de la mort. També hi ha qui diu que la causa
de la vida és el silenci, que es ténue i1 deébil, mentre que la causa de la mort seria el
redoblament, I'oclusivitat i la pronuncia forta.*** Hi ha diferéncia entre les lletres dobles i
les simples. Malgrat que trobem entre les lletres simples una diferéncia tan acusada com
entre vista i ceguesa,” tot i aixi no és que les lletres dobles (geminades) i les lletres
simples (tinguin esséncies diferents); perque la causa primera de la ceguesa no €s una
causa en si mateixa sind una mancanca, la manca de vista.*® Pero la manera en qué es
comporten les lletres dobles o geminades fa que, després de la causa de la vida, emani la
causa de la mort: el bé emana de la profunditat del bé i el mal emana de la profunditat del

mal. Aquest és el significat de la frase «el mal del mal i el bé del bé ».*’

T2 DM ,NPNNY MMM NY MO0 IWYN 1D 901D ¥ 0NN UN TN IINN ON)
MNXD MDNNN 1NV ,0N2 YIN 20N TAXRNND DXYIY DNV NNONA DNINDN NN

DNV NN DN 2D 9 DPN N DA ,NNS OMYYN TY M) PYIMINNN PRY 1POND

“? Rabi Isaac explica la llista de termes que curiosament només esmenten l'aspecte positiu de la llista de parelles, tot

atribuint-los un aspecte primordial.

“* Amb el dagueix.

Els dos principis en oposicid citats per rabi Isaac difereixen en el seu focus. Allo que caracteritza la vida com a fort i
la mort com a lleu rau en els seus efectes, mentre que allo que caracteritza la vida com a lleu i la mort com a forta se
centra en el processos que porten cap a aquests dos punts.

“* Vegeu el paragraf 54 del Sefer yesirah.

*“ Isaac Israeli en el Llibre de les substancies paragraf 87 hi fa una aproximacio similar.

“7 Aquest passatge prové de Sefer yesirah paragraf 60. La mateixa dita es troba en el Talmud de Babilonia Tractat
Menahot 53b. Juda Alharizi, en la seva obra Nusre hafilosofim 2,1 atribueix aquesta dita a Socrates. Rabi Isaac explica
el procés d'emanacié de contraris a partir de les lletres de doble so geminades, i a partir del fet que les imagina
localitzades en les sefirot de Hesed i de Gevurah, és a dir, en el profund mal i en el profund bé.

296

494



IYOY DNY MNNN DAY MP0 WY MTNAN DN MNODN 2D IPONN O9Y0)

VY MNP 1D DY 190 DY DINRM ,NPYHY

[319-323] I si vols objectar tot preguntant com és possible que el foc vingui de l'aigua,*®

499

llavors cal dir*™” que aixo deriva de les deu sefirot, les quals son esséncies internes tan

profundes en la saviesa (Hokmah) que son arrels de la unificacid, en elles mateixes, del bé

i del mal.>®

Comencen a brostar com l'arbre del qual hom no posa el principi fins que
comenga a treure brots. Pero les lletres dobles o geminades no sén aixi ja que son com les
branques de l'arbre. Les lletres dobles o geminades son el fruit de les deu sefirot, les quals

representen el principi matern; tres triades®' i una que estd amb totes: per aixd hom diu

que sén deu.””

: DNMONNA DNN TV DNN DOV - MDD [324]

[324] Dobles. Ja que en llur inici, les unes i les altres hi son incloses.™

NP YN 20D VI YO - NYUPY .Y XINY MDY ¥ 2100 MDY W - T [324-329]

INY M9 99N TI0 .2IV0 XINY Y VN Y10 RINY 10 ¥ 0TI DTN DI 19) VD

% Vegeu Sefer yesirah paragraf 14.

49 En llenguatge talmudic l'expressio nxn ox1 (lit.: «si tu dius») sempre va seguida per la contraréplica > w» (lit. «cal

dir»). La lectura que fa Scholem ¢és, doncs, incorrecta.

% Aquesta idea ja es troba present a les obres de Juda haLevi, Kuzari 2,2 i Maimonides, Moreh nebukim 1,53. Les
sefirot, fins i tot les oposades, en son una de sola. Aquesta és la teoria cabalistica que en els cercles cristians va ser

coneguda com a coincidéncia oppositorum, la unitat dels contraris en Déu.

0V E] paragraf 44 del Sefer yesirah ja fa referéncia a aquesta agrupacio, perd no esta gens clar com rabi Isaac faria les

agrupacions ni tampoc quina seria la sefira que quedaria sola.
%92 En el sistema de rabi Isaac les sefirot i les lletres estan superposades, i les unes contenen les altres.

% En hebreu la frase diu am?nna nnx w1 nnx 2ow. El terme tehilotam hauria de ser corregit i llegir tehilatam, és a dir,
«Ja que cadascuna i encara una en llur inici». La frase és obscura i potser per aixo ha estat omesa en el manuscrit rabi
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DNV DXYYIN D Y1 I WD 1D NININ NV NONY NNNY NIADN 1D, - MMNNN
TN ,0MNN NTHY PTN DT DYINN DOPITSM ,NPITIND DMININ NTH D90

LIV T, DY T MYV T ,DO) 7T PYD 1T DNN DX NP0 M9 1Y

[324-329] Tou. Hi ha una tendresa que és per al bé i una altra que és per al mal. Contra
dur. — Hi ha una duresa que és per al bé i una altra que €s per al mal; I aixi amb cada
atribut. Hi ha bé que és per al mal i hi ha mal que és per al bé.”™ Heus aci la ra6 per la
qual diu: Heus aci I'alternanca ja que el mateix principi que és bo, es bescanvia per al
mal,”® tal com succeeix amb els malvats, que inverteixen l'atribut de la mercé i de la
clemencia pel de la crueltat, 1 els justos que transformen l'atribut de la justicia per 'atribut
de la merce®™ en correspondéncia amb les set lletres dobles i amb les ramificacions que

en depenen, tals com els set dies de la setmana, els set anys i els set grups de set anys.””’

JMNY KDY YAV WY XD YAV 1799 THI M YAy Ny
TSP WY 1NN ,1NSP YaY THD DITO NUYO Myds vy
MO WIPN 92 01T DAY 290 NI NV NOYN

:1210 NN RV NI ,YSNNI

38] Set dobles b, g, d, k, p, r, t; set i no pas sis, set i no pas vuit. Sis parts per sis

ordres, i el santuari esta col-locat en el centre, «Beneida la gloria del Senyor en el

% Vegeu Génesi Rabbah 68 I Midras Tanhuma Introduccio, seccid 9.

%05 Es a dir, que els principis de les lletres dobles, o geminades, no sén siné que es transformen en una altra cosa. Les
mateixes lletres son dobles i contenen ambdds extrems.

%% Vegeu Genesi Rabbah 33,4.

7 Es a dir, I'any del jubileu. Es una referéncia al paragraf 39 del Sefer yesirah.
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seu lloc» [Ezequiel 3,12] Ell és el lloc del seu mon, pero el mon no és el seu lloc. Ell

regna damunt tot.>®

MIN W7 JU N APR[2IND 19Y DWW NYWN 1991 NNP NWON - MNP [330-338]
Y PINY O P ,DINNRD MINND DNY MINN DN WY XOX YYD ININ KD T8
DY 9798 970X NIPYY NXIY 22w 0V DY MY MIX XN NYIDNN MYIVD
21 XN THWY 12 DINIX NXRY 12 NOYNND DVYNY IDN9N DWN XIM NYYNN
NON MNX 1IN NN NN TIO NN 97IRI NONY NNWNN NONY PN 97OR NONY
DY PYSNND GPON DAN ,ND) NONN XIN TN YO0 97ON DY OMNN .97ON N IOND
O, 0V RIP> XD M DON OXY,NPNN MITIYN XD MIMIN O ,NNW 110D XN OV
ND N2DPY 229 1OV DD, 0190 XD KON DY XIPN NOYNNY NON MNWN XD NN D

: 999NN 29¥1O 019 HON MOLVINNN N PN 7PV TS NHND ,THY THY VD

[330-338] Extremitats (nxp). De l'arrel nxp (g-s-h) que vol dir tallar; totes van de sis
en sis.”” Per aix0 esta escrit: «De sis angoixes, te n'allibera ». [Job 5,19] El text no diu
«de sis» sind «en sis ». Son les angoixes que afligeixen els altres perd que per a tu seran

rialles,”” ja que la setena, que equilibra, és la segona lletra del Nom divi’"! ja que aquesta

% Versi6 abreujada: «Set dobles b,g,d.kp,rt davant de les set direccions: el lloc de les direccions i el lloc sant, lloc
col-locat en el lloc: un. Dos: amunt. Tres: avall. Quatre: orient. Cinc: Occident. Sis: nord. Set: eternitat. I el santuari
col-locat en el centre ho controla tot».

% En aquest punt els diferents manuscrits presenten diferents versions, que segueixen el text que presentem aqui o que
usen la xifra 6 que correspon a la vau, la sisena lletra de l'alfabet hebreu. La rad es troba en la paraula extremitat i que
rabi Isaac comenga analitzant. El seu comentari pot semblar-nos a primer cop d'ull innecessari. Quina necessitat té
l'autor d'explicar l'arrel de la paraula? El que atrau l'atencio és la forma plural que requereix escriure's amb doble vau (1)
quan correspondria usar només una vau per a indicar el plural femeni. D'aqui que rabi Isaac vulgui emfasitzar aquesta
anormalitat de I'extra vau que correspon: (@) al nimero sis (b) al nom de la lletra vau (c) a la tercera lletra del nom divi.
Aquest triple significat desapareix quan en el manuscrit o en la traduccid ho reduim tot a la xifra 6.

319 Aqui el nombre sis correspon a les 6 sefirot inferiors on neixen les lletres dobles, les quals poden tenir efectes
positius o negatius. Per aixo I'émfasi en la preposicio, ja que el just no €s salvat de les 6, sin6 en les 6 sefirot inferiors.

> Si la tercera lletra del Nom Divi (1) representa les sis sefirot inferiors, la segona lletra (77) representa la setena sefira
que correspondria a Saviesa/Binah.
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fonamenta /'alef 1 amb la lletra dlef el Nom divi s'eleva. Es el nom interior,’? en el qual el
Nom s'eleva i del que diem: «I el teu Nom terrible»’" perque 1'alef és la norma, ja que
representa el retorn [7esuvah] que €s NN (alef he) 1 per tant la comptem com una lletra,
com si fos alef>'* El segell de 1'alef, per tots costats, és principi i fi, pero 1'alef del mig del
Nom és com l'anima superior:>"” si no hi haguessin esperits els cossos no podrien aixecar-
se.’'® T si per contra tot fossin esperits no podriem invocar el Nom.”'” Aixi mateix la n"
(he) no canvia sin6 que ¢és elevada i cridada pel seu nom complet que «no caura mai»
[Salm 112,6] com ja va dir rabi Aqiba: No caura, el teu nom és amb tu. Cap a qualsevol

costat no ¢és caure; tots es giren cap a l'oest per a pregar.

9270 WK TON - NYYN INSP .NMIPHNI NOAY NWNN MM - WITP [339-341]
19901 - PON ,TIN - DT ,NY) - 29N ,NINON - NN 09 TD> - NOK ,INIMN

S ITNAN NDYTIN 1 TV [N D7D /N 7777] PIDS 7T TN

[339-341] Sant.->'* Preparacié del retorn (penediment, Tesuvah) que es troba en el seu

lloc.”" Les extremitats a les altures.- Pictat (Hesed), principi de la paraula coronada.”™ A

*12 Bl que es discuteix aqui son els dos noms de Déu YHVH i ‘HYH. Aquest segon comenga amb la lletra alef i és
considerat com a superior al primer, segons llegim al Sefer Kuzari 4,3 de Juda ha-Levi. Aquest és el nom que apareix en
Exode 3,14 «Jo soc (‘HYH), el qui séc (‘HYH)». El primer nom expressa la Preséncia divina en el mén inferior. Cal
recordar també que aquest nom «inferior» no és pronunciat tal com s'escriu, com es reflecteix en el Talmud de
Babilonia tractat Pesahim 50a.

13 Aquesta frase apareix només en la pregaria de la Amida de les grans festes, és a dir, Ro§ ha Sanah i Yom Kippur.

514 Es a dir, 'alef, que representa la unitat basica, la comptem per la seva esséncia tot i que estigui composta d'altres
elements.

°!5 Talmud de Babilonia Berahot 10 a, ens presenta 5 paral-lels entre Déu i 1'anima.

316 Els esperits i els cossos corresponen a les vocals i les consonants respectivament. Si les vocals estiguessin al mateix
nivell que les consonants, és a dir, si tot fossin vocals, no podriem pronunciar cap nom perqué no tindriem consonants.
>'7 La sintaxi del text original hebreu és confusa ja que la frase ow Xp> X2 pot ser vocalitzada i traduida: (a) «no
podriem invocar el nomy» o (b) «no sera anomenat «Nom.

318 Rabi Isaac segueix una versio abreujada del Sefer yesirah.

> Aquest lloc, com veurem al final d'aquesta pericope, és el temple. En la linia 133 ja ha parlat d'un lloc que és el lloc
de les sefirot.

>0 La llista dels punts cardinals aqui segueix un ordre diferent de la que trobem a les linies 82-84 del comentari.
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sota.- ¢l fonament del mén (Yesod ‘olam). Est.- bellesa (Tiferet). Oest.- eternitat (Nesah).

Sud.- Gloria (Hod). Nord-. Regne (Mamlakah) Extremitats-. En l'ordre del verset «A

v0s, Senyor, la grandesa, el poder,» [1 Croniques 29,11].>*!

PPY 199X 1a8N PPN TIDY 17990 T MDD yavy  vb
NYay ¥aa DYV MY DD DDA 02515 DN IN) YPHM

: YW

39] Set dobles b, g, d, k, p, 1, t; Les esculpi, les forja, les sospesa, les inverti. Amb
aquestes va crear els astres en el mon, els dies de 1'any, les portes en la persona. Set

set.

D00 NN DRV NNYIN 19D - XY NI NN NIWNN XN - 90N [341-342]

S)PPN MMINIPN DAY DTN NIRY TY - PPN
[341-342] El temple.- Es el retorn i la seva preparacié. Dirigeix.- com 1'anima superior
que ho dirigeix tot. Les esculpi.- fins que les coses no han passat a 1'accié no diu «les

esculpi ».

DM ,0°1010 12 OWINY NTYI DNY DNPDY DI DDA - DD [342-346)
M295N YAy D ,yay TINN yavn yay .my>awa 750 - Nyav Nyay : XXM 0220100
D2 : ©Y212) 27 DNN LYANN TY 121,011 DIWINM DY2VNN DA DI 91 JON K5

: 1271 99 PN TITN M), DOY2IN DN NYRP) ,DXIYY DIXIPI DI - Mva

2 Vegeu les linies 84 a 87 del comentari.
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[342-346] Els estels-. Els estels que son com un camp en el qual hom ha sembrat les
estrelles: els seus fruits son els astres visibles.”” Set set-. Tot esta en grups de set. Set de
set, entre set, ja que les set lletres geminades o dobles ho abasten tot, i tot de tot. Els astres
benéfics i els astres maléfics i aixi fins que, a partir d'ells, s'estenen les dotze regions.”
Els dies de I'any-. Els dies son anomenats «portes»™** i son quaranta. D'aquesta manera

varen esdevenir totes les coses.

) MINA ONIAN /) ,0ON2 MY MNT ONIANONY DI THD »
Y ,0°N2 5P NI DNAN N ,DXNA 775 NN ONIANX T ,00NA2
NUNN NN OMIANX /T, DN DMWY MIND /T NN 0NN
19N PRY 110 WM RN TOON) XD .0°N2 DOYIIN) DN

:VNVYO NDID JINRN PN 2TY DD

40] Com les combina? Dues pedres edifiquen dues cases. Tres pedres edifiquen sis

cases. Quatre, vint-i-quatre cases. Cinc, 120 cases. Sis edifiquen 720 cases. Set

2 Vegeu Si‘ur Qomah en 'edicié preparada per Lanham 1983 pags. 230 i 232. Rabi Isaac usa aquesta cita per a explicar

millor la jerarquia dels éssers. Aquests cossos celestials dels quals parla el Sefer yesirah paragraf 39 no poden ser els
astres visibles que coneixem, ja que aquests no son el resultat de les permutacions i combinacions de les lletres
geminades. Per tant, segons el pensament de rabi Isaac, existeix un altre univers en un pla metafisic del qual el nostre
en seria només un reflex.

** Es tracta d'una referéncia al paragraf 47 del Sefer yesirah i als dotze signes del zodiac. La relacié entre el grup de set
iel grup de 12 es troba en el paragraf 48 del Sefer yesirah. També es troba a Pirké de rabi Eliezer capitol 6, amb la
diferéncia que el zodiac és superior als astres mentre que per a rabi Isaac, les set lletres geminades sén ontologicament
superiors a les 12 lletres simples restants i a tot allo que en surt derivat.

2 Segons el paragraf 39 del Sefer yesirah les portes no son els dies sind I'anima, tot pensant en les obertures del cos i,
especialment, en les del cap. Potser rabi Isaac fa referéncia a la primera benediccié abans de la lectura de la Sema* que
llegim a les vespres i que diu «amb saviesa obres les portes» com a metafora pel naixement del nou dia. L'edicié que
feu Scholem afegeix la paraula ve kim‘a que significa «una mica». El manuscrit R llegeix y»n*p1 perque l'expressio €s
fosca.
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edifiquen 5040 cases. A partir d'aquest punt en endavant caldria calcular allo que la

boca no pot pronunciar, I'ull no pot veure i l'orella no pot escoltar.

INY 172 T 1998 IND D WP NNONA A MIX TONN NI
D13 MN TONN WA N MWL NIY) DYV IXNIY DN
DY D22 PIN DNA XY N2 DY 19INY IND D WP WA
VI THOT MIX TOND YD PR PYY MY NIva TNN
MY DY DY DYTXND DNA IN) NI NT 19X IND Y WM
0 VP DMNA 970 MINX TONN : WAL INNY PY) MV NavAa
N2v1 >VOY DY D22 NNN DN AN M2 NT 1PINY IND
IND Y WP NOYNNIA RO MIX TONN - WA PS> G M1
aGN) IV NIV PPN DDA 7N DN N 132 DY 19N
Y 199X) IND D WP DPWIA WO MN TONN WAL INNY
PHY JINY MY NIV HWNN DY DYIYA 1510 DN AN NIA
9X) N1 DT 19X AN Y WP N2 YON NMIX YN WA

U9 DNNY IR IV N2V YWY DY DDV M1AD DN

41] Féu regnar la bet. Li va donar una corona i la combina l'una amb l'altra; amb
ella crea Saturn en el mon, el Dissabte en I'any i la boca en la persona. Féu regnar la
guimel. Li dona una corona i la combina l'una amb l'altra; amb ella crea Jupiter en

el mon, el diumenge en I'any i 'ull dret en la persona. Féu regnar la dalet. Li dona
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una corona i la combina I'una amb l'altra. Amb ella crea Mart en el mén, el dilluns
en l'any i l'ull esquerre en la persona. Féu regnar la caf. Li dona una corona i la
combina l'una amb l'altra. Amb ella crea el Sol en el mén, el dimarts en l'any i la
nariu dreta en la persona. Féu regnar la pe, li dona una corona, la combina 1'una
amb l'altra. Amb ella crea Venus en el mon, el dimecres en l'any i la nariu esquerra
en la persona. Féu regnar la reix. Li dona una corona, la combina una amb l'altra.
Amb ella va crear Mercuri en el mon, el dijous en I'any i l'orella dreta en la persona.
Féu regnar la tau. Li dona una corona, la combina l'una amb l'altra. Amb ella crea la

Lluna en el modn, el divendres en I'any i l'orella esquerra en la persona.

12295 D) NYAY MNIX YIV PYPI Nyav I8N 1N an

: DMIYN NNN XON DD w2 A8N

42] I amb aquestes varen ser esculpits els set firmaments i les set terres i les hores i

els set jorns. Per aixo s'estima el sete més que cap altra cosa sota el cel.

DN ,YTP MIAN PN T NIOR[ N NIRRT NN ,NPNIND ON - OMNIAN YNV [347-348]

: DYPI N IPPN MV 12 DIPPNIN DXAPIA PPN
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[347-348] Dues pedres-. Son les lletres com esta escrit «les gemmes»** [Lamentacions
4,1]. T amb aquestes varen ser esculpits-. En les cavitats esculpides en les set lletres

geminades varen ser esculpits els set firmaments.>

N2 NIV DTN ,YIND VXY DNIYD NIV NNNXY NNN DOV - MDD [348-352]
ND PYTYY PN MTH PIY RON TN NN OWN NONNIY N0 1PV 99N IpovY
25N0N YI DTRYI ,MND NN OIAP NNX DTN 2D IPONN) DYUNI NIND INY
DyPY HYIAN HONOW MO ,NYIN IV NN N2VNN YD NV NYIN NOIY DTN NNINA

:19YV MINWI IND DX NINK DY 1D POV NNNX DY 1D

[348-352] Dobles, (o geminades)-. Ja que cadascuna pot desdoblar-se en dues per a
portar benefici o per a fer mal. L'atribut del bé és gran perque és el fonament de tot i el
fonament de la causa emanada, si bé els atributs encara romandrien a l'interior i no
haurien sortit a la llum.””” A partir d'aqui es dividirien®® perqué en un unic atribut hi ha
nombroses forces.’”” Quan un home malvat actua amb aquest atribut que fa mal, es
beneficia perqué el mal és un benefici per a ell. Es similar a una persona que menja un
plat que un cop li fa bé, perd un altre cop que en menja li fa mal, tot i que el gust no

canvia.>’

% Literalment, «les pedres santes». Rabi Isaac agafa aquest text com a prova perqué llegeix «sant» en el sentit de
sobrenatural i també com una referéncia especifica a la font de les lletres: la sefira Binah (vegeu linia 339).

326 Curiosament el text editat per Scholem parla només de sis firmaments, perod tots els altres manuscrits, i també el
Sefer yesirah, llegeixen set. La rad per a aquesta variant pot trobar-se en la dificultat del pensament de rabi Isaac. El seu
intent és explicar I'afirmacié que els set firmaments estan esculpits en les set lletres geminades. Es la preposicio «en» la
que porta rabi Isaac a parlar de les cavitats. Potser t¢ en ment el fet que aquestes lletres poden dur dagueix, un punt que
s'escriu al mig de la consonant per a indicar que la lletra és geminada.

327 Cada lletra geminada és una Unica entitat mentre que els multiples aspectes que semblen posseir son indicadors d'una
multiplicitat en poténcia.

528 Podria tractar-se d'una referéncia al comentari d'Ibn Ezra a Génesi 2,10

2 Vegeu Maimonides, Moreh nebukim 1,53.

%30 Maimonides utilitza la mateixa imatge en la seva introducci6 al tractat Avot (Pares) de la Misna, capitol 3. També
Misneh Torah seccio defot 2,1. Si bé l'exemple que empra rabi Isaac aqui no és exactament el mateix que empra
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TINA PTN NTH DNV OMATH .HND TINK MND DN TIND DN - M [352-356]
A0 PTI DOV D YT PTI DOVIYY DYDY NN NNVP NANYYI DN NI
PRY,D1T) DXVIVA VITY PT 1NV DTN ITION ,LIND ININD N0 DTN PRYII
NOW OTD PTN MININ NNX ITIONY TO ,1OY DRIV YTD 10 NTNIA PAT YWIN

;20 DNY MWD

[352-356] Dobles, (0 geminades)-. Rostres en rostres, for¢a en la for¢a.™' Alld que
constitueix l'atribut del judici també constitueix l'atribut de la misericordia, de la mateixa
manera que la flama esta lligada al carbd.”** Igual que el judici fa mal, també el judici fa
bé.”* Quan en una persona hi ha els atributs del b¢, alld que constitueix el judici se separa
per tal de jutjar-lo amb més gran judici.”* El malvat perd no s'uneix a l'atribut del bé de
tal manera que pugui emanar damunt d'ell. Per aquest motiu, la llum se separa™’ de la

forga del judici a fi de no ser-li cap benefici.”*

TN NYOPA DXOVWNI DNN ¥ ,NIDIT NNIINA DN DXTON VW - NYP I [357-361]

Maimonides, si que ho és el context.

! Vegeu linia 19.

2 Anteriorment hem vist aquesta frase aplicada a les sefirot.

** Talmud de Babilonia tractat Berahot 48b. La idea subjacent és que l'atribut del judici s'hostatja en l'atribut de la
misericordia, és a dir, Gevurah dins de Tiferet, en un estat d'unitat, d'aqui que el judici pugui fer mal i bé.

4 Vegeu Exode 6,6 i 7,4 Darrera de la teologia del mal que rabi Isaac esbossa aqui hi ha la historia de 'Exode,
especialment una interpretacié de com varen ser castigats els egipcis en la plaga de la mort del primogenit. Primer va
ser necessari que Déu retirés la seva proteccio per tal que els egipcis fossin victimes del «destructor» (Exode 12,13.23).
** Els diferents manuscrits discrepen en la lectura. Scholem llegeix ifpardu ahat mi kohot («se separa una de les
forces») amb I'evident violacié de les regles gramaticals. El manuscrit R llegeix itpardu ‘or mi kohot («se separen! La
llum de les forces»).

*** Maimonides, Moreh nebukim 3,51. El patiment i el castig sobrevenen al malvat a partir de la separacio del flux de
l'intel-lecte divi. Rabi Isaac comparteix fins a cert punt aquesta visio: el mal esdevé com a separacié de Déu, pero
mentre que per a Maimonides el mal passa perquée la persona és deixada de la ma de Déu, per a rabi Isaac el mal i el bé
vénen directament de Déu. El mal i el bé son un resultat de les sefirot. Es tractaria d'un desequilibri en la relaci6 entre
la persona i les sefirot, en la qual la persona se separa de la influéncia del bé i gradualment es decanta cap al mal.
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YIPID YT TON NONY NN YW - M .Y 210 ONN THN 9I) - ¥ON) 12 19 PVIPD)
NTHIMN NN ,OVANND DTNYN NNYND NTN I VIVY ROW ITI | NIN OV
D>57777] >N) ,11 7DDY KXY PYTIN GONI NYIN 290 27 [N 179 712Yer] T3 DIVN

IPPOND NN 1 OOV NP [ 170 0P

[357-361] Tou i dur [paragraf 37]-. Hi ha misericordies que vénen concedides en la
tranquil-litat i en les benediccions i d'altres que son atorgades enmig de restriccions™ i
dificultats. El mateix s'aplica fort contra débil i per a cadascun d'aquests conceptes,
relatius al bé 1 al mal. Mort-. Hi ha una mort que és clemeéncia a fi que qui la pateix sigui
honorat en el mén futur’*® de manera que 'atribut del castig, que esta destinat a difondre's,
no caigui damunt d'ell i acabi essent absorbit per l'atribut de la pau, com esta escrit:
«reposen sobre el seu jag, els qui seguien el cami dret» [Isaies 57,21 i també «Al Senyor

li doldria la mort dels qui l'estimen ». [Salm 116,15]°*

TYT NNDN YN NI NN NI PRI ONZIN NIV RINW NNNDN W - NNNDN [361-364]

1TV AN PIDN XY, 1PD) DY
25NN DTRNY 2N 1D ,J5UN NNNN NONY THDA D50 PI1yd MYOD NN - NOIN
MY AN N2 PXIYNRD NNSY DNONND 19 .MYIDY av PYN DTN PRY NN3

: MYIN D NN NNNY NNONN

537 Salm 77,10.

538 Midraix Deuteronomi Rabbah 7,11.

3 Talmud de Babilonia Baba Qama 60a afirma la mateixa idea i cita el verset d'Isaies, perd a més en la interpretaci6 de
rabi Isaac, la persona justa entra en la pau, és a dir, en Yesod o Tiferet.

0 La cita ve a refermar que la mort del just és per al bé del seu honor en el moén futur. Vegeu midraix Génesi Rabbah
62,2 i Exode Rabbah 52,3.
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[361-364] Guerra-. Hi ha una guerra pel bé d'aquells que la combaten: en ella no hi ha ni
mort ni dolor. Aixi va ser la guerra de David contra Goliat, sense perdues, i amb molt més
que aix0.>*' Estupidesa -. Es ignorancia com en l'arrel sakhal amb la lletra samec, arrel
nominal que és una permutaci6 de haskel «intel-ligéncia ».>** Ja que a for¢a de concentrar-
se en el que la persona no entén retorna a la ignorancia. De la mateixa manera, la saviesa
esdevé ignorancia per a aquell qui hi aprofundeix més enlla de les seves propies

capacitats.>®

NN NPT PNV 2IVD XINY MY W IIWY D0 71PNN D INYY KOV - MW [364-367]
INTIAN D AVNNY XTI MNN 927D TV IWIN INTINY NN NIND IR 1IN0 I
: 0D

DNTY QTNY XD VI XD DN - NHNY

[364-367] Pobresa-. Quan després de tota la propia riquesa no queda ni per a
sobreviure.”* Hi ha una pobresa que és per a bé. Succeeix a qui esta destinat a morir, i la
pobresa el redimeix, com si hagués mort.** Es possible que allo que una persona ha
perdut sigui per a complir algun precepte.’*® Esterilitat-. Si un no sembra, el seu camp no

s'assecara.>’

3! Vegeu la historia en 1 Samuel 17,25.

2 La idea és que la ignorancia no és només la manca de coneixement sin6 que, a través del joc d'arrels, rabi Isaac ens

diu que és el seu contrari.

>3 El que rabi Isaac vol dir aqui és que la ignorancia no és només la manca de intel-ligéncia sin6 que es pot produir a
causa de I'esgotament de la intel-ligéncia, és a dir, quan una persona intenta entendre quelcom que esta per damunt de

les seves capacitats intel-lectuals.

> Com en els casos anteriors, la pobresa no és només la manca de riquesa sind el seu contrari, l'esgotament de la

riquesa.
5 Vegeu Talmud de Babilonia, tractats ‘Avodah Zarah 5a i Nedarim 7b i 64b.

> En el Talmud de Jerusalem Yoma 5,2 els rabins ens informen sobre la pregaria que feia el gran sacerdot el dia de Yom

Kippur i que diu: «Si aquest dia o aquest any perdéssim res, que la nostra pérdua sigui una perdua per a béy.
7 'esterilitat no és només I'abséncia de llavors sin6 la destruccié de tot allo que hom planta.
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NTNY TOM NN NN MMV DTN NMINA THN IWORYI NN TINN - N [367-369]

2NN 0N NO NPTND 1IN T0NND IIRY PYYN 1D YD XINWI IR XY NINN

[367-369] Gracia-. De la gracia. Quan una persona no es comporta amb l'atribut d'on ve
donada la gracia, aquesta es converteix en un altre atribut, que és rudesa,” tal i com
succeiria a una persona rica que no disminuis la seva propietat per a obres caritatives, al

final perdria tota la seva propietat.>*

NNN NN 1IN N2 NN MITHOWUNRT TN P2 N DTN 2D - MYTAY [369-371]
0NN 12 OXYIAP NNPIY NPINT 1N MDD .OOWPI Y TY M ¥ 7D . JNoNN2
$WUNIM AP NYAY INNNTI MR 1PN JIN NNPYIN NOWNND MM 1991 ,000uM
[369-371] Esclavitud-. Ja que l'atribut prové del judici:* les dimensions inicials dels
atributs semblen moltes, pero en el principi només sén una. Aixi que n'hi ha molts, fins a

551

set universos. Les geminades son espirituals,”™’ superiors, col-locades entre la vida i la

548 \ , ’ r r . \ . N e sz
Juda ha-Levi Kuzari 2,62. Rabi Isaac assenyala que no només hi pot haver una abséncia de gracia sind que aquesta

pot arribar a convertir-se en rudesa i, que tant I'una com l'altra, vénen donades per un principi superior que dependra de
la relacid de la persona amb els especifics atributs divins.

** Talmud de Babilonia Temurah 16 a, Midras Tanhuma, seccié Mispatim 15. La idea que rabi Isaac pren de les fonts
classiques jueves és la inversio de la riquesa en pobresa com a resultat mecanic natural, sense intervencid divina, i que
seria paral-lel al procés de transformacié de la gracia en rudesa.

% Vegeu linies 353-356. L'esclavitud és una qualitat negativa, resultant del judici, en oposicio a la misericordia.

Pines, en el seu article «Sobre el significat i les arrels del terme «espiritual» i el seu Us a Juda ha-Levi,» [ «‘al munah
Ruhaniyot u mekorotav ve ‘al mi$nato Sel Yehudah ha-Levi»] publicat a la revista Tarbitz 57 (1987-8) 511-543 demostra
que el terme originalment feia referéncia a un ambit d'intermediaris incorporis, situats per sota de les formes
platoniques, 1 que serien els responsables dels fenomens del mén inferior. Quan el terme va entrar en la filosofia arab i
jueva, va esdevenir negatiu, emprat per a referir-se als esperits dels planetes i als fenomens inferiors de les cosmologies
paganes. Posteriorment, va tornar a ser emprat en el seu sentit més técnic i proper al sentit original, com ho demostren
els escrit de Juda ha-Levi. Rabi Isaac utilitza en aquest sentit també per a expressar 1'estatus de les lletres geminades,
que corresponen a un nivell inferior de les set sefirot inferiors.
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pau:** totes estan sota el domini de I'anima superior,” per0 no tenen permanéncia. Estan

simbolitzades per les obertures del cap.”

Esa dir, entre Binah i Yesod.

El mérit de lI'individu dependra de l'extrem vers el qual es decanti.
Ja el Sefer yesirah relaciona les set lletres geminades amb les set obertures del cap. (Paragraf 39 141)

310

553
554



CAPITOL CINQUE

.MIAD 220 MM NN DXTRN PIN dNAY D2IYa DD NYaY »m
DY YNV NAPN I3 YA DYV NYIY MIAVN DY /T MY DD NYIY
YN 5123 DIPNY WP 1IN DIWPI NYIVW.NAM GRN 22AP) MY DN NV
DTNIYM LN XIN TON PN 7Y DN NNTR MNIN IYay .May )on

: 7725 WO NTAY MY YTAD 0D ITAY TN THN

43] Aquests son els set astres del mon: sol, venus, mercuri, lluna, saturn, jupiter i
mart. I els set dies: set son els dies de la creacio. I set les portes de la persona: dues
orelles, dos ulls, dues narius i una boca. I els set firmaments: vilon,™ firmament
[raqia), navols [xehakim], casa excelsa [zevul], hostatgeria [maon], seu [makom],
nuvols [‘aravot]. Les set terres som: sol [adamah] globus [arqal, mon [tevel],
continents [nexial], erm [siyya], globus terraqiii [kheled], terra [erets]. Va dividir els
testimonis i els va fer estar cadascun pel seu propi compte: el mon tot sol, I'any tot

sol, la persona tota sola.

N DN N9 NIV ONNIY 2 DY I8N .N80 T2 MN9D yay M
PY NIWA 72 OXTND T OY I8N Y7 DIYY PR PY NIWA N PTY ) DY I8
9 DY NN INY IV PR GN NIV ) NHNN D DY NN .N9IN 710N INDY

N PR PN NIWA N 20D T DY INN .0OY YN INOY G NIWA 1T I

3 Probablement del llati velum, en catala «vel».
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T2 )M ,MTIY NOVNN ORNY TR NIVA ) 12D N OY NN IO

: 990
44] Set dobles: b, g, d, k, p, r, t. Formats amb la bet: saturn, el dissabte, la boca, la
vida i la mort. Formats amb la guimel, Jupiter, el diumenge, 1I'ull dret, la pau i el mal.
Formats amb la dalet: Mart, el dilluns, 1'ull esquerre, la saviesa i l'estupidesa.
Formats amb la caf: el Sol, el dimarts, la nariu dreta, la riquesa i la pobresa.
Formats amb la pe: Venus, el dimecres, la nariu esquerra, la fertilitat i l'esterilitat.
Formats amb la reix: Mercuri, el dijous, 'orella dreta, la gracia i la rudesa. Formats
amb la tau: la Lluna, la vigilia del dissabte, l'orella esquerra, la sobirania i

I'esclavitud. Aixo és b, g, d, k, p, r, .

PR YD PrS Y0 YD MO AT N MOVIVY NIYY DINY o)A
NN L PINY I ,TION ,NVYN LWNUn NV NNdY NN [ NYNY

Y

3

45] Dotze simples h, w, z, h, t, y, I, n, s, *, s, q. Llur fonament: vista, oida, olfacte,

conversa, alimentacid, sexe, accid, caminar, rabia, riure, meditacio, son.

IPIN IPNY PN TAN 92T ,MOLIVON TID> N7 NN D AWIN - MOIVI [372-376)
2 TAR PRY YR MOLIVIN TID? 7 ,MIYON 772 MININ NN DIPMNY YD
N9 PN WA DIPTN M IMINYD TO9 0N NVNY INNNT YKL DONINN
INY DN DN MOVIVIN TID> YAN )TN IMIN NI INHINT KON 0771270 NNNY

£102 XMNN OTROY MNMN MULIINN DN DYDY
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1”71 que

[372-376] Simples-. Penso’*® que el fonament de les lletres simples sigui un de so
una sola cosa les governa.”® De fet el text no diu llur fonament referint-se als organs que
governen,” sind als efectes que corresponen a les lletres simples. El fonament de les
lletres simples esta en el cap, pero cap dels organs que governa esta en el cap 1 allo que
se'ls assembla estd per sota.’® Per aix0 quan esmenta els dotze Organs rectors™' de
I'anima,’®* no ho aplica al principi de les coses, sind que esmenta alld que se 1'hi assembla.

Els fonaments de les lletres simples son, per contra, vista, oida, etc: sentits pels quals

governen la persona.

DM, M9 MWHIINM NNNNN PRI MLV DM PITIN - 27 TN 27 [376-380]
DY OGN NINNILIDAN MOLYANN )1 YW DN THNY IWIN INY G111 951 MOLWINN
2 DY G DRIV TN PR T IO, MOVIVAN NPNIND )2 MDINX) DM NMIMI ONY 19
DN NNNINM DMININD OINNI DI ,9NI 1IN DITDNI YTND JNNDNTI PRV

: MMM

[376-380] Dotze-. Que corresponen als dotze drgans rectors: son simples. Les funcions i

les sensacions no son dobles. Es difonen per tot el cos ja que no seria possible caminar

>%6 El manuscrit R llegeix 2w *1X , mentre que el manuscrit que publica Scholem només 2wm.

7 'expressid que rabi Isaac fa servir en hebreu (X7 nnX) té ressonancies del Cantic dels Cantics 6,9 «Perd una sola és
la meva colomay. El midraix ha associat aquesta preséncia a la Sekhinah, o preséncia (femenina) de Déu.

3% A diferéncia de les lletres geminades que tenen un doble principi rector.

9 Vegeu Sefer yesirah paragrafs 48 i 49 «Dotze simples h, v, z, h, t, v, L n, s, ©, s, q. Les esculpi. Les forma. Les
combina. Les sospesa, les inverti; amb aquestes va crear les dotze constel-lacions que hi ha en el moén, i els dotze mesos
de l'any i els dotze organs principals de la persona... ».

5 Es a dir, les extremitats i els organs del tronc del cos, que en el sistema de rabi Isaac estan en un nivell ontologic
inferior al dels sentits i les funcions que apareixen en el paragraf 45.

> No pas en el sentit de principis espirituals, sind organs que dirigeixen €l cos.

>2 E] manuscrit R llegeix wo1a (be nefes, «en 'animar) en comptes de woid (ka nefes, «com I'anima») com apareix a la
versio preparada per Scholem.
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sense ells. N'hi ha algunes que es difonen fins 1 tot entre els animals, tot 1 que siguin
espirituals 1 hagin emanat de les lletres simples, corresponent a la dreta 1 a l'esquerra. Si
bé no es tracta d'una correspondencia perfecta, varen formar-se en el cos segons el seu
nombre.’® Els éssers corporals emanen d'éssers espirituals i el govern és de les [funcions]

espirituals.

DNV PN YO MO MO Y N MOV WY OV MmN

VY WYY NDY NIVY DNV DAY YNYY KDY Ny

46] Dotze simples h, v, z, h, t, y, |, n, s, *, s, q. Dotze i no onze, dotze i no tretze.

DMTO NYYWY  PONI/N PNHDIOX MN2) vy DNV N
NI D) TP/ PN D)1 MY MO P2 OPOIN
NT D12 TP/ NMNT 1) ,INNN PN 912 IINOY
21 M NAWN DA L TONNN TPMIT DI PN
212) N NMNAY 12) ,NONNN NPAIYN 512 IMIT NN
YTY TY PINIM PIANINMDY MINNN 1NN 912) N¥2IYN NINAN

: DD MY )N M TY

47] Dotze fronteres diagonals dividint-se en sis ordres (o cares d'un cub), separant les

direccions. Limit nord-est, limit est superior, limit est inferior, limit nord-oest, limit

> Tot i que la llista d'organs listats (paragraf 49) no es corresponen punt per punt a les facultats i funcions llistades en

el paragraf 45, si que hi ha una correspondéncia en el nombre, ¢s a dir, tant els organs com les funcions son dotze.
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nord superior, limit sud-oest, limit oest superior, limit oest inferior, limit sud-est,
limit sud superior, limit sud inferior. S'estenen i abasten l'infinit, son el seu brag etern

[Deuteronomi 33,27]

Y TINYD N L,DTPY N NOYND 1N NININ MTHN YUK ON - NTN [381-384]
NIMYNNND ANINND XIN PYRI MWL TTINNN 72T - DMNDION .OWN RN JON ,NI5Y
2951 DPNNM N2 YOIV I DY X 21200 912D 952 19) - 7NN PN )NOIION N
£ 7292 NNV DN D PN INIT,NUOONA
[381-384] Fronteres-.>** Son la part inicial dels atributs creats a partir d'aquests,”®” ja
sigui per elevaci6 o descens, sigui que estan immobils o que estan en moviment: tot prové
d'alla. Diagonals-. Quelcom punxegut a les seves dues extremitats que és ample en el
mig. nord-est-. | aixi mateix per a cada frontera. Tot i que hi ha amunt i avall, tot esta en

diagonal. Excepte vuit.*

NYON ,02Y2 DOPMNN DN MITND .PTI 0NN PO DNNY - M [384-388]
MY 7ORIYY DY [0 RS TPRPINYIND M JAX 1.0 SV [V 77D 92T703]
IND MINTIP DXNYY DYWY 0D TID> DAY ,NY DIPND THHIN NN N DIPNRD TON
MNXANM DTN DD OXPONI DVYY NI YA TN TON SVOVN DYN .IWYD

: DVl DOVWY

** El text del Sefer yesirah emprat per rabi Isaac és diferent ja que llegeix JnTa («llur mesurax). Tot i aixi he preferit

conservar el text que he traduit per a guardar la coheréncia.
> Es a dir, les lletres simples.

Altres manuscrits llegeixen quatre. Si considerem les diagonals en un pla bidimensional sense amunt i avall, només
hi ha quatre diagonals, nord-oest, sud-oest, nord-est i sud-est, perd quan entrem en les tres dimensions llavors obtenim
quatre direccions diagonals per cada dimensio, el que ens dona un resultat de dotze diagonals.
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[384-387] Bracos-. Alguns del quals ascendeixen i1 d'altres baixen. Els estels (mazalot,
m>1n) son els que dominen el mén, com ja diu el verset «L'aigua sobreix (71°),» [Nombres
24,7] perd mazaror® (constel-lacions, m1m) deriva de la cita «Qui dispersa Israel ».
[Jeremies 31,10] Un lloc va en el lloc de l'altre i viceversa, ja que en ells esta amagat el
fonament (Yesod ‘olam).”*® Les vint-i-dues precedeixen les deu.”® El nom de la tercera és
cleméncia (Hesed) 1 temor (Pahad); La quarta és la corona (Keter) ja que totes les coses 1

les realitats creades pel nom estan inserides alla.

7 Es el plural de m mazar que en hebreu significa constel-lacié i que pot ser emprat com a sindonim de mazalot, estels.

Vegeu Job 38,22 «fa sortir les constel-lacions al seu temps».
¥ Es a dir, la sefira Yesod és el fonament del mon. Vegeu Sefer yesirah, paragraf 51. En el text proposat per Scholem
llegim 091y T0° Yesod ‘olam mentre que el manuscrit R llegeix: 0%v1 1o

*” Rabi Isaac ens crida l'atencié sobre el paral-lel estructural entre aquesta secci6 i el primer paragraf. El tema de
discussio aqui son les vint-i-dues lletres, no les deu sefirot o els 32 camins.
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CapiTOL SISE

19N JANN PPN LPIS Y0 WD OO0 AT N MUY WY DOV I
,MAPI 70T WA PITIN NIV DXWTN DY MDD DN X YO PPV
YNV ,DNY PIAPNP O ,DIXDY MY, DINYY MY ,07IND MY DIPYY MY
MY DY MHINDN 1D 197V (199N) NI PN IRWY D)) DY) 00T

Sl

48] Dotze simples h, w, g, b, t, y, I, n, s, * s, q. Les esculpi, les forja, les combina, les
sospesa, les converti; amb elles va crear les constel-lacions, els mesos, els organs: dos
alegres, dos tristos, dos amonestadors™ i dos joiosos — que son els intestins — i les
dues mans i els dos peus. Els va provar, els col-loca en posicié de batalla 'un contra

laltre.™

VIO TR IWIDY DY DYDY PPOIN NYIY TNIY 1720 TAX THX NYOY
NYOY DN NYOY DXIANMNX NYOY .NNNJNIA PTNIY VY DNY : DN
NYOW 11) DYy TNNRD2O SWin JIN) ToN OR)Y 0NN Nvowy 0»NN
YD) 132 DT PPITR D919 WY DNV 21 DY NyaY .Nyav 1) Dy NvOv

STAN 9N DXXON 270 927D

570

Salm 16,7.
Cohelet 7,14. La traduccié de la Biblia de Montserrat presenta una traduccié diferent: «EI dia de sort, sigues felic. El
dia de pega, considera. El mateix 1'un que l'altre els ha fets Déu, talment que I'home no pot fer-li'n cap retret».
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Tres, cadascun pel seu compte; set, dividits en tres i tres, i un és la norma que els
equilibra, en el mig. Dotze en posicio de guerra: tres enemics i tres amics, tres que
donen la vida i tres que donen la mort i el Senyor, rei confiable, domini damunt
d'ells. Un sobre tres, tres sobre set i set sobre dotze i tots relacionats I'un amb 1'altre.

I el senyal és vint-i-dos elements en un cos.

VPPV 1ASN PPN PN Y0 D OO0 AT YT MVIVO NIYY DINY vn
PYYN 2RO NYYO PO DDA MDD WY DY DN IX) PN 19N
YMIVUN DIYN AN TINN PO IR YO NIV DOWTIN WY DNIY )N DN .T7T)
D>T7 YNV YA PININ WY DNV 1 PRI TR VIV NIV DD NYNIN

JAPAP NP OONN NN T2 DINV NP YNV DYDY NN

49] Dotze simples h, w, z, h, t, y, I, n, s, ¢, s, q. Les esculpi. Les forma. Les combina.
Les sospesa, les inverti; amb elles va crear les dotze constel-lacions que hi ha en el
mon, i els dotze mesos de I'any i els dotze organs principals de la persona. Les dotze
constel-lacions sén: Aries, Taure, Bessons, Cranc, Lle6, Verge, Balanca, Escorpi,
Sagitari, Capricorn, Aquari i Peixos. Els dotze mesos de l'any son: Nissan, Iyar,
Sivan, Tamuz, Av, Elul, Tisri, MarheSvan, Kislev, Tevet, Sevat i Adar. Els dotze
organs principals de la persona sén: les dues mans, els dos peus, els dos ronyons, el

fetge, la bilis, la melsa, I'estomac, el budell prim i el budell gros.

V10 315 0 AT T MOVIYA 2 117993 T2 MDD 1T WIHN NN /) )
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50] Tres mares: ?, m, §; Set dobles b, g ,d ,k ,p ,r, t; Dotze simples h, w, 2, h, t, y, [, n, s,

'
, S, 4.

MYN MINAN /D 7 TD DNAY NYMIN 279 DN YN NI

DY YT TY 12V RYI) DTV DR DMN DININ INIY)

51] Aquestes son les vint-i-dues lletres amb les quals el Senyor, Déu dels exércits, Déu
d'Israel, Déu viu, Déu omnipotent «el qui és alt i elevat, que ocupa el tron i té un nom

sant ». (Isaies 57.14)

52] Va fer regnar la he, la corona, la combina I'una amb l'altra. Amb ella forma Aries
en el mon, Nissan en l'any, i el fetge de la persona. Va fer regnar la vau, la corona, la
combina lI'una amb l'altra. Amb ella forma Taure en el moén, Zar en I'any i la bilis en
la persona. Va fer regnar la zain, la corona, la combina l'una amb Il'altra. Amb
aquesta forma Bessons en el moén, Sivan en l'any i la melsa en la persona. Va fer
regnar la khet, la corona, la combina I'una amb l'altra. Amb aquesta forma Cranc en
el mon, Tamuz en l'any i l'estdbmac en la persona. Va fer regnar la tet, la corona, la
combina l'una amb I'altra. Amb aquesta forma Lle6 en el mon, Av en l'any i el ronyo
esquerre en la persona. Va fer regnar la iod, la corona, la combina I'una amb I'altra.
Amb aquesta forma Verge en el mon, Elul en I'any i el ronyo dret en la persona. Va

fer regnar la lamed, la corona, la combina l'una amb l'altra. Amb aquesta forma
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Balanca en el mon, 7isri en I'any i el budell prim en la persona. Va fer regnar la nun,

la corona, la combina l'una amb l'altra. Amb aquesta forma Escorpi en el mon,

MarHhesvan en I'any i el budell gros en la persona. Va fer regnar la samec, la corona,
la combina I'una amb l'altra. Amb aquesta forma Sagitari en el mon, Kislev en I'any i
la ma dreta de la persona. Va fer regnar la ain, la corona, la combina l'una amb
I'altra. Amb aquesta forma Capricorn en el mon, 7evet en I'any i la ma esquerra de la
persona. Va fer regnar la sade, la corona, la combina l'una amb l'altra. Amb aquesta
forma Aquari en el mén, Sevar en I'any i el peu dret de la persona. Va fer regnar la
quf, la corona, la combina l'una amb I'altra. Amb aquesta forma Peixos en el mon,

Adar en I'any i el peu esquerre de la persona.

DN XY N2 DT 19X IND D WP NNV N MX TONN 2y
2 VWP NNINA Y NMIX TONN WD TADY NIV 1O DA MOV
VA2 MM MY N ODIYA 7NV DN N 132 DT 19INY IND
DYIINN DN XY NI NV 19X NI D WP TIDdNA T IR PONN
IND D WP PRI N MN TONN WA DINVI NIV PO DY
V91 DONM MY HNM O2IY1 JOID DN IN) N2 M 19N
TPIN DN X NV NT 19IN) IND WD WP DYV 'O MIX TONN
Y WP NYYNIA O MIX TONN .Y PR NODID NIV AN DDA
JNNY NI MIVA JIDN) DIV NN DN X NI NT 19N IND
DN XY NI DY 9N IND I WP WINYNIL /D MR TONN .wal

M2 73 MN TYND WA 1APNPI MW WM DY DIND
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MY MYNIN DDV 2Py DN XY NI DT 19N AN D WP
I8Y Y2 DY 19N NI D WP NPYIL 'O MINX TONN .Y NP
NN Y MIX TONN WA PR T MV DO DYWA NYP DNA
T MY NIVY OO XT) DN IX) N2 DT 9N IND W WM
IX) N2 DT 19X AN ID WP NOVIWIL N MIN TONN .Y INNDY
PINYA /P MIX TONN WA P1IY D) MY VIV DOV DT DN
D) MW TN DDA DT DN IN 12 NT 19X IND W WD

V91 HNNDY

Y725 ODW 1TAD TNR TR YPNRYM DXTYN NN N¥NN N

: 772D v NTAY Nv

53] Va dividir els testimonis i els va fer estar cadascun pel seu propi compte: el mén

tot sol, I'any tot sol i la persona tota sola.

T2 392 NV N DY INN .PIS YO D OO0 NI N MOV 2 1)
DYNIND J DY IXN MYIN DYV NN IR NV ) DY I .NPHO X
INORY NNPY DDNN DN JOID N DY XN NINM TN DNV D
DN NN O DY NN NI NV PR NI AN PIN LV DY N
YINYN 12PNP OIVN DNIND D DY IXN MNTN NUYN DNNY NI

NYP O DY I8N 7NN TI9N NP PYNIN PY ) DY I8N MDD
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200 PINY ORNY T> NIV OTI Y DY INN .TID 10N NI P> T 00D
DT P DY I .291 DIV NNIN PR DX VIY HODT N DY INN .2INVN

V) NV HNNDY DY DTN

54] Dotze simples h, v, z, h, t, y, I, n, s, *, s, . Formats amb la he, Aries, Nissan i el
fetge, vista i ceguesa. Formats amb la vau: Taure, Iyar i la bilis, oida i sordesa.
Formats amb la zain: Bessons, Sivan i la melsa, olfacte i la manca d'olfacte. Formats
amb la het: Cranc, Tamuz i l'estdbmac, conversa i estupidesa. Formats amb la tet:
Lled, Av i el rony6 esquerre, menjar i fam. Formats amb la iod: Verge, Elul i el ronyé
dret, activitat i paralisi. Formats amb la lamed: Balanca, 7isri i el budell prim,
I'activitat sexual i la impoténcia. Formats amb la nun: Escorpi, MarheSvan i el budell
gros, caminar i coixesa. Formats amb la samec: Sagitari, Kislev i la ma dreta, rabia i
equanimitat. Formats amb la ain: Capricorn, 7evet i la ma esquerra de la persona,
rialla i tristor. Formats amb la sade: Aquari, Sevar i el peu dret de la persona, seny i
rauxa. Formats amb la quf: Peixos, Adar i el peu esquerre de la persona, son i

insomni.

PPYTIN 910,278 Y710 379 10 AN Y MWD I I

:29) 900 YHNa

551 Aix0 és hyw, z, b, t, 3, I, n, s, %, §, q. | totes elles s'ajunten al drac / ganxo, a l'esfera

celestial i al cor.
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NPMIN 2 DN PN .NMVIVY 2 MDA /T MNX D N
YTV DN D»N DXNIN DRIW SNON NMINAN ' 717 TOY DNAY
MINAY I 77 NNV 2 IV VITPY TY 191 Xw) D9
DN DXIVN .ON 792 TYW DRIV NDON .IDYW RANI MN XINY
YTY .IYP DN ,DPNN XY DMN DM D»N DXIYN DN INIPI )

DT IND TYV

56] tres mares, set dobles, dotze simples. Son les dotze lletres amb les quals el Senyor
ha tracat, el Senyor dels exércits, Déu d'Israel, Déu viu, Déu omnipotent «alt i elevat
que ocupa el tron i té un nom sant» (Isaies 57,15). YH dos noms; YH WH quatre
noms; «Exercits» és un simbol del seu poder; «Déu d'Israel» és un princep davant de

Déu; «Déu viuy Tres coses son anomenades vives: Déu, viu, aigiies vives i l'arbre de

vida; «Déu omnipotent» Déu fort; Saddai, omnipotent perqué «fins aqui basta!»* ;

NINY XV .07 DD DY DN D2 OV NI WY XY DI
INVUNDY NVND DN PRYNN DIV .NVNIY NYYNI DD XY
D0 NN Y20 XYM NN ,NVND XUV NDYND NI NDynY
VYTPY .POAN WD PRI TY YTV IMIDNY TY 1PV 01D DD
YT WYTP DMININ 1) DOWVYTP PRIV WITP NINY Y

:WYTP

72 Vegeu Talmud de Babilonia Hagiga 12 a.
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«excels» perqué seu a les altures del mon i més excels que cap altra cosa; «sublimy

573

perqué ell porta®” i suporta tot el que hi ha a dalt i a baix, per0 mentre [que

normalment] qui porta esta a baix i la cosa portada esta a dalt, Déu esta a dalti la
carrega esta a baix, i ell porta i suporta tot el mon; «ocupa el tron» el seu regne és
etern i sense limit; «i té un nom sant» perqué Ell és el Sant i els sants son els seus

oficiants que cada dia diuen: «Sant, Sant, Sant» (Isaies 6,3)

D210 MYN TO> AN Y2 3 Y AN WY ) NONY D 1D
PO TOM MY P PR CTARD D0 ,THND DTV DMON

STRN DY) TAN XINY DI

57] Dotze a baix i set a dalt i damunt d'aquests tres sobre les set. En elles [Déu] va fer
els ciments de la seva residencia. I totes depenen de l'un. Senyal de I'un que no té

segon, que és I'inic rei en el seu mon, que és un i el seu nom és un.

’12) 27 JPMNAYY OOV T ) PMTOIN MAN D M)
N0 DI WA MY DD DNINNY DXTY 727D NMINI NOION
T DM MI YN /D DDIYA .1 INTAD W) I INTAD MY ]
DWTN 27 DM 3 7YY OIN NP D MY MO 2 D¥2)D

: DN 277 OYIYVY /T 1V NN YK ) vwa)d

1 «Sublimy i «porta» son termes derivats de la mateixa arrel n-s-?, és a dir, «ser alt; enaltit».
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58] Tres pares i llur genealogia, set planetes®™ i les seves orbites, dotze limits oblics.
Ens donen proves, testimonis fiables: el mon, I'any i la persona. El mon: el seu
comput™ és deu; I'any: el seu comput és deu; la persona: el seu comput és deu. En
cadascun hi ha vint-i-dos elements. En el mon: tres —foc, aire i aigua -, els astres, els
planetes i les dotze constel-lacions. En I'any: tres — fred, calor i humitat -, el set dies
de la creacio i els dotze mesos. En la persona: tres — cap, ventre, tronc — set portes i

dotze organs principals.

DYWA OON a9 DHD) OONA PP M Y ) NIVY PN VI
ToN5 vaa1 17 NYTNA TONd MY DXJ) INDD DY Tond

: NNYN2

59] Norma: deu, tres, set, dotze. Presents: drac / ganxo, roda i cor. El drac en el
mon, com un rei en el seu tron; la roda de I'any com un rei en el pais; el cor en la

persona com un rei en batalla.

VPN NI YN DXTINN DIV YO UNND NDY ,D9) M - DY DY [388-391]
P NVNRD NINY M DX DM NOYNY YR WAL .0 NN DM NVNIDY DYV
MM 935 MPANDN - M .UNND OINY DN NP MV .XPIVD TY NINN 1D YNINRD

: MYASN WY NPPPN .NIWY - PN .DXA YO0

574
575

El terme hebreu es kevasim, literalment «dominanty.
«Comput» el terme esta relacionat amb el terme sefira.
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[388-391] En el mén sobrenatural hi ha aire [ruah] i aigua: la forga del foc és tercera.”’
En el mon de les realitats separades, el foc envolta el firmament que esta damunt nostre. A
sota esta l'aigua 1 al mig l'aire. En 1'anima, el foc esta a dalt, I'aigua enmig 1 l'esperit, que
esta a baix, ¢s la linia mitjana que va del cervell al coccix. En l'any, el fred ve de 1'aigua i
la calor del foc. La humitat-. Satisfa a tots a partir de l'aire que equilibra en el mig®”’

Norma: deu-. Les marques dels deu dits.

DY UNN MDIN DN NN DRV URNY ,NTIPON NVNY NTIP - DXTP [391-393]
DYNMO ONN DN I YRNYI DT72N NN DY DTy DD PRNMY ,9392 NaNn

: DRWY) UKDV

[391-393] Presents-. Un grup de presents sota l'altre, ja que el foc s'emporta 'aigua. El
recipient:’” el foc és col-locat sobre una copa de ferro i a sota s'hi troba l'aigua que esta

en el fons del ferro. Quan el foc crema, I'aigua disminueix perque el foc se I'emporta.

- 7102 T PN INDD D1 YN 1TI2OD DN YOV - NIV YD INDD DY [393-397]
19 NIM - NNNDNA TOND .OMYYNI NNV THNY TN D30 NIV ,1PTIY IR INXD
NINY NN - DY DYDY DY .0XTNNIY NYIN 1IN DN DY NIV IND NN DINNND

PV DY MY DT PYIN DY .Y DN NDY P DD, D MN MY 0»N

Vegeu Sefer yesirah paragrafs 10 a 14.
*" Vegeu el paragraf 48 del Sefer yesirah.
EL terme antiki (*>*01X) que traduim com a recipient no esta lliure d'interpretacio. Ja apareix a la Misna tractat Sabat

3, 4. Els rabins discuteixen les seves caracteristiques en el tractat Sabat del Talmud de Babilonia, pag. 41 a. D'aqui
pensem que es tracta d'una mena de caldera o marmita. Jastrow (pag. 83), basant-se en el comentari de Rasi a aquest
terme en el Talmud, considera que deriva del grec angotheke i que es tractaria d'una caldera de doble fons que, en un
espai contindria 1'aigua i en l'altre els carbons. Tot i aixi sembla que rabi Isaac també podria tenir en ment la descripcid
que apareixen el Talmud de Jerusalem Tractat Besa 6¢ i Mo‘ed Qatan 28b, on designa un recipient que devia contenir

carbons i que devia estar suspes en l'interior d'un altre recipient que devia contenir el menjar.
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[393-397] En el seu tron -. Sense destorb,’” ja que tots miren cap a la seva gloria i fan
llum davant del seu tron.”* Com un rei en el pais -. Per a manar els seus servents: respon
a cadascun 1 s'ocupa de les seves obres. Com un rei en batalla -. Es gira per a emanar el
seu bon esperit sobre aquells que ho mereixen, i els seu mal esperit sobre els qui sén
rebels. Un en correspondencia amb l'altre, ja que aixo €s vida per a un i mort per a l'altre,
com calent 1 humit, com calent 1 sec. De vegades es fereixen l'un a l'altre 1 de vegades es

beneficien mutuament.

MMNN DN DN DY POIVNND DX N¥PN 12ATOVW DOD ©
NN D) 0N PRIDN PR ORI DN TID IR DN T DN DN
210 NMYD ¥ Y NNMIYD 210 DXNYN WY DY NIMIYY Nt XON Do
20N NX PN YIN YIN NN PN2N 20N YIN YI VN N0

: DYDY DTN NYIY DMIVY NTN) NV

60] Aquest és el tema: una part d'uns es combina amb els altres i
viceversa. Uns es canvien amb els altres i viceversa. Uns contra els
altres i viceversa. Si no hi son els uns tampoc no hi son els altres. Déu
ha creat tots els elements l'un oposat a l'altre [Cohelet 7,14], el bé en
oposicio al mal — el mal del mal i el bé del bé, el bé que distingeix el

mal, i el mal que distingeix el bé, el mal reservat als malvats i el bé

" Vegeu Seder rabbah de Beresit a Batey Midrasot vol 1, pag. 45.

%0 Rabi Isaac fa referéncia d'una manera un tant poética al verset del llibre dels Nombres 8,2. Els éssers dels quals parla
aqui son els cossos celestials. Rabi Isaac compara doncs els llums del canelobre amb els planetes i estels del firmament.
La imatge perd no és original de rabi Isaac siné que apareix anteriorment en el Targum Pseudo-Jonatan Exode 40.4.
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reservat als bons.

PPM P2 PN DX VAN WAN DNIAN NIV JPI) ND
POY NIPY,NPTS D NAVN /N2 PHIND 2AWNI I §I8) A8M)

SPPIYT 1022 TINN DIV DNOT N T

61] Quan Abraham, el nostre pare, va venir, va mirar, va investigar i comprendre, va
esculpir, va combinar, va forjar, va pensar i se'n va sortir «<Abram va creure YHVH, i
aquest li ho va comptar per a justicia ». [Génesi 15,6] «Abans de formar-te al ventre

de la mare, t'he conegut ». [Jeremies 1,5]

NONN 1D ,MAN DNY WHIND ININ XIN 219D 1RV - TMY 172D TN THN [397-400]
- WI0N NI NVNIDY N7AN - PPIDN NYAY 0NN DIXRNY 1PIAN MDNN) MNINNIN
YaVn .0XN2 YN TNRY - NYOY DY NYOYW .NVND NOYNION PN DXMI WIINM

SIMIN NI MDD

[397-400] Uns contra els altres -. Ja que no és doble. L'autor del Sefer yesirah es refereix
a ’, m, § que son els pares ja que d'aqui deriven l'inici de les espurnes i de les talles de
l'edifici. Set, dividits (48) -. Clemencia (Hesed), temor (Pahad) i bellesa (Tiferet) 1 a sota,

eternitat (Nesah), majestat (Hod) i el just (Sadiq). Equilibra (48)-. Es el que equilibra, en
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el mig, entre dalt 1 sota. que els equilibra en el mig (48)-. De les set geminades (dobles)

1 1'autor del Sefer yesirah diu:>*

**! En aquest punt rabi Isaac comenca a comentar el paragraf 48 del Sefer yesirah on parla de les dotze lletres simples.
De sobte canvia el tema i obre una discussié sobre grups de 3, set i dotze lletres, que en el Sefer yesirah no estan
especificats amb claredat.

***El text del comentari acaba en aquest punt i de forma abrupta.
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