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FE, RAZON Y HERMENEUTICA EN EL PENSAMIENTO
DE LOS JUDIOS HISPANOS

Angel Séenz-Badillos
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RESUMEN

La historia de Ia filosoffa judfa dintingue dos grandes tendencias dentro de los judfos que vivieron
en la penfnsula ibérica: la filosoffa y la cdbala. Sin embargo, creo que se deben tener en cuenta otros fac-
tores, como la cultura y la religién musulmana, la convivencia con la cultura cristiana y el contacto con
los judios europeos que vivieron una problemética parecida a la de los judios espaiioles.

ABSTRACT

Faith, reason and hermeneutic in the thought of The Spanish Jews. The history of the Jewish
Philosophy differenciates two big tendencies among the Spanish Jews in the Middle Ages: the philo-
sophy and the cabbala. However I think that we must take into consioderation other aspects such as the
mussulman culture and religion, the living together with the Christian culture and the contact with the
European Jews whose problem was similar to the difficulties of the Spanish Jews.

Si buscamos un hilo conductor en el pensamiento judio medieval, tal vez no encontremos
otro mds representativo que el de la relacién entre la fe y la razén. No porque sea original ni
privativo de los judios, ni tampoco porque éstos adopten una actitud mas o menos uniforme
ante ese problema, sino porque de una u otra forma, todo pensador judio medieval tiene que
comenzar a elaborar su sistema filoséfico tomando postura ante esa cuestién fundamental. Por
otra parte, y tratdndose de un pensamiento que siempre tiene como punto de referencia un texto
escrito, la Torah, el problema de la interpretacion de ese texto en sus diversos niveles consti-
tuye uno de los temas bésicos para cualquier pensador.!

1 Véanse a este respecto las palabras de C. Sirat: «Ainsi, on peut dire que I'histoire de la philosophie juive
au Moyen Age est I'histoire de 1'effort des Juifs pour concilier la philosophie (ou un systeme de pensée rationalis-
te) et le texte révélé. Selon les diverses philosophies, cet effort sera plus ou moins réussi; les différents éléments,
philosophiques ou religieux, auront plus ou moins d’importance, mais I’harmonisation de ces deux systémes de pen-
sée en une vérité unique est le théme de presque toute fa philosophie juive médiévale... Sans doute, pourrait-on d*ai-
lleurs définir les philosophies médiévales, aussi bien arabes que chrétiennes, comme une réflexion sur les rapports
entre la foi et a raison». La Philosophie Juive au Moven Age, Paris, 1983,18. ‘
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Dentro del pensamiento judio en la peninsula ibérica se han distinguido y aun contra-
puesto dos grandes manifestaciones, corrientes o tendencias: la filos6fica y la cabalistica. Y se
ha elaborado un esquema un tanto simplista, segtin el cual, la filosofia serfa predominante en
todo el periodo andalusi que, culturalmente hablando, se extiende desde mediados del s. X
(califato de *Abd al-Rahman III) hasta mediados del s. XII (llegada de los almohades) mien-
tras que la Cébala habrfa ocupado su lugar en la Espafia cristiana a partir de comienzos del s.
XIII y hasta la expulsion, continuando su actividad después de esa fecha en centros tan impor-
tantes como el de Safed. Aunque en esa perspectiva simplificada hay algunos puntos de ver-
dad, se hace necesario precisar mucho mas los matices para dejar las cosas estab]eudas en su
justo término. ’

La cultura judia medieval en Espaiia slo puede entenderse adecuadamente a partir de cua-
tro factores que la determinan: en primer lugar, el propio legado tradicional, el mundo de la
Biblia y la literatura rabinica (Mi$nah, Talmud, normas juridicas judfas) en el que todo judio
medieval se encuentra profundamente enraizado; en segundo lugar, la cultura y el pensamien-
to 4rabe-musulman, en el que se hallan inmersos los judios peninsulares hasta que el avance
“de la Reconquista y las presiones de los grupos intransigentes norteafricanos producen la des-
bandada de las comunidades andalusies; un tercer factor, quiz4 menos importante pero no des-
preciable, es el impacto de la convivencia con la cultura cristiana espafiola y europea, al menos
a partir del s. XII, cuando comienzan a cobrar fuerza las nuevas juderias de los territorios
reconquistados; finalmente, el contacto con los judios europeos, franceses, italianos o alema-
nes, que han vivido durante siglos una problemética muy distinta y se acercan a los judios his-
panicos comunicdndoles sus experiencias y perspectivas. El pensamiento judio medieval en

- Sefarad depende en mayor o menor medida de varios de esos factores, y sin pretensiones de
originalidad va elaborando su propia sintesis con avances y.retrocesos, con preferencias por
una u otra linea ideolégica, y casi nunca de manera unilineal o monolitica.

Hablamos de pensamiento judio, y expresamente hemos escogido esa formulacién, por-
que hablar de una «filosoffa judia» medieval podrfa parecer extrafio a quienes por filosoffa
entienden ante todo un sistema cerrado y coherente. Para los que buscan esto tiltimo, habrd que
decir que filésofos sistemdticos apenas se dan entre los judios espafioles, si exceptuamos algu-
nas individualidades com S&lomoh ibn Gabirol. Y aun en esos casos, segurimente quedaran
decepcionados los que busquen algo realmente original, una sintesis que no dependa de las
corrientes ideoldgicas de la época, y que aun estando impregnadas de cultura drabe, eran de
origen claramente helenistico. Pero eso no significa que los judios de S&farad no se plantearan
en muchos casos la bisqueda de Ia sabiduria, la ciencia y la raz6n, que estdn en la base del tér-
mino mismo de «filosofia», como la tarea m4s importante de su vida. Ni que el problema de
conciliar esa buisqueda con el cardcter revelado de la Torah no fuera uno de los principales.
motivos de discordia entre los miembros de las comumdades judias hlspanas a lo largo de la
Edad Media.
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La controversia entre los defensores de la fe y de la razén se da en todo el Medievo, tanto
entre los cristianos® como entre los musulmanes? y los judios.* Partiendo de presupustos bas-
tante similares, los intentos de solucidn son asimismo semejantes entre los pensadores de las
tres religiones, que tratan de interpretar racionalmente las que se consideran verdades revela-
das (como al-Farabi ), de buscar el acuerdo entre los principios de la verdad revelada y los
resultados de la investigacién racional (como hardn, cada uno a su manera, Avicena, Averroes,
Maiménides o Tomds de Aquino, asi como buen nimero de escolésticos y de pensadores
musulmanes y jud{os), o bien de dar la total primacia a la revelacién en detrimento de la razén
(como al-Gazali o Yehudah ha-I Levi).

Lo cierto es que los judios se vieron obligados desde muy pronto a plantear esta cuestion,
al menos desde el momento en que el encuentro con el helenismo, varios siglos antes de Cristo,
exigi6 de ellos una clarificacién sobre la pregunta de si la verdad absoluta se encontraba en la
Torah, que consideraban recibida del mismo Dios, o en los libros de los fildsofos griegos. En
la literatura rabinica se encuentran con relativa frecuencia alusiones a lo que se llamaria la
«ciencia de los griegos» -incluyendo la filosoffa y las demés ciencias- como contrapuestas al
propio legado de la tradici6n judia.® A pesar de ello, y a partir del intento de conciliaci6n entre
fe y razén que se encuentra en la obra de S& adyah Ga’on, no pocos judios que viven en el
area cultural del Islam, y particularmente en al-Andalus, desarrollan més y mas la idea de que
no solamente no se da una contradiccién entre ese saber helenistico y la tradicién religiosa
Judia, sino que la razén podia ser incluso un elemento necesario para tributar el verdadero culto
a Dios y para acercarse a El. En la escala de valor de la humanidad, los pensadores judios siti-
an a los filésofos en un lugar muy destacado, aunque al mantener intacta una perspectiva esen-
cialmente religiosa, subrayarén siempre que es superior la categoria del profeta, el hombre que
se acerca mds a Dios y que llega a tratar directamente con El.

Otra constante del pensamiento judio es la cuestién hermenéutica, consecuencia de su
dependencia clara de un texto, el de la Torah, a la que se atribuye origen divino. Si los musul-
manes si ftas, en una situacion similar, desarrollan con claridad la teorfa d€ que el texto sagra-
do tiene un sentido literal, el zahir, y un sentido mas profundo, el bain, el pensamiento judio

2 Cf.E. Gilson, Reason and Revelation in the Middle A ges. New York, 1938

3 . Cf. A. 1. Arberry, Revelation and Reason in Islam, Londres, 1957. Véase también J. Lomba, La Filosofia
isldmica en Zaragoza, 1987:

4 Cf. . Sarachek, Faith and Reason. The Conflict over the Rationalism of Maimonides, Williamsport, 1935;
D. I. Silver, Maimonidean Criticism and the Maimonidean Coniroversy, 1180-1240, Leiden, 1965; 1. E. Barzilay,
Benveen Reason and Faith, La Haya-Parfs, 1967; Ch. Touati, «La controverse de 1303-1306 autour des études phi-

" losophiques et scientifiques», REJ, 127, 1968, 21-37; F. Talmage. «David Kimhi and the Rationalist Tradition»,
HUCA 39, 1968, 177-218, etc.

5  Cf A. Sienz-Badillos, J. Targarona, «La ‘ciencia de los griegos’ en los judios de la Espafia medieval»,
Homenaje al Dr. L. Gil Ferndndez, en prensa. No pocas veces se sugiere por parte de los pensadores medievales
judios que los sabios griegos aprendieron cuanto sabfan de Moisés y los grandes Profetas de Israel, y que los rabi-
nos escribieron sobre ciencia y filosoffa, aunque sus escritos se hayan perdido por culpa del exilio. La idea no es
nueva: los judios de Alejandria, como Aristébulo, citado por Josefo y Eusebio, la sostenfan ya en el s. It a.C. Asi se
explicaba apologéticamente la ausencia de obras cientificas en hebreo. La afirmacién de que los israelitas ensefia-
ron la ciencia a todos los pueblos se recoge, v.gr. en el Kuzari de Yhudah ha-Levi, II, 66.
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medieval puede sumar a estas fuentes su propia tradicién antigua, en la que el alegorismo fue
muy pronto conocido. Junto al sentido literal o pésat, y la exposicién del texto elaborada por
los procedimientos rabinicos o déras, los filésofos medievales prefieren con frecuencia la ale-
gorfa, remez, mientras los cabalistas buscan el sod o sentido oculto y misterioso del texto. La
situacién no es muy distinta de la que se da entre los exegetas cristianos, que también conocen
desde muy antiguo las distintas dimensiones del texto y son tradicionalmente tachados de «ale-
goristas» en los textos de controversia.®

Como ya indicdbamos, se suele identificar la gran época de la filosoffa judia en Esparia
con el periodo andalusi, lo que no es del todo inexacto. Sin embargo, no conviene olvidar que
el acercamiento del judaismo a la problematica basica de 1a filosofia tiene lugar en Oriente, y
de modo particular con la figura de S&"adyah Ga’on, que en éste como en otros muchos terre-
nos fue un auténtico pionero de los avances medievales. Y, preludiando lo que pocos afios mis
tarde sucederd en al-Andalus, S8 adyah se acerca a esta problematica planteada por los filgso-
fos drabes, sin renunciar a sus profundas raices religiosas dentro del judaismo. En medio de un
ambiente de polémica, S€ adyah es capaz de elaborar un sistema teolégico racional que sirve
de defensa a la Torah, responde a los ataques sectarios contra el judaismo rabinico y demues-
tra su superioridad absoluta.” La tradicién auténtica, la de la Torah, es una de las vias de cono-
cimiento del hombre, basada a la vez en el conocimiento de los sentidos y en el de la razén.
Torah y ciencia son dos brotes de una misma rama, que no pueden contradecirse en nada; si se
da un aparente enfrentamiento, es que no hemos razonado bien o que hemos interpretado mal
- el texto revelado.®.

Sin duda, el Ga’on deja abierto un camino por el que podran avanzar los judios hispanos
sin sentir desde el primer momento el rechazo y la condena de los partidarios exclusivamente
de la propia tradicién. La autoridad de quien fuera lider indiscutible de su generacién servira
de base firme para los primeros judios que en al-Andalus se atreven a aventurarse por esta via.
Pero tampoco era eso suficiente para que dejara de cuestionarse entre los ms fervientes tradi-
cionalistas hasta qué punto era legitimo para un judio salirse de sus propias categorias religio-
sas, largo tiempo establecidas y ensefiadas, y buscar en el saber de otros pueblos algo util y -
provechoso para su propia vida religiosa. El que la filosofia judia medieval tenga su mayor
desarrollo durante la época andalusf no significa que todos los judfos la aceptaran en ese tiem-
po sin dificultad, mientras que en la Espafia cristiana la rechazaran todos unanimemente. Hubo
anti-racionalistas en el periodo andalusi, del mismo modo que se dan criticos de la tradicién en
la Espafia cristiana. Pero desde el momento en que se creé en al-Andalus una cultura judia mas

‘0 menos autdctona, bajo el impulso de Hasday ibn §apm, la mayor parte de los intelectuales
judios no tendrfan problema en cultivar la mejor tradicién cientifica y filoséfica de los griegos
y los 4rabes, sin ver en ello peligro alguno para su propia fe y tradicién judias.

6 Cf. los estudios cldsicos de B. Smalley, The Study of the Bible in the Middle Ages, Oxford, 1952, y H. de’
Lubac, Exégése Médiévale. Les quatre sens de I’Ecriture, Lyon, 1959.

7 Cf. C. Sirat, op. cit.. p. 35.

8 Op.cir, pp.37s.




FE, RAZON Y HERMENEUTICA EN EL PENSAMIENTO DE LOS JUDIOS HISPANOS 11

NEOPLATONISMO Y COMIENZOS DEL ANTI-RACIONALISMO

Durante el s. XI 'y la primera mitad del s. X1, la corriente filoséfica més extendida entre
los judios andalusfes es la neoplaténica. Dentro de ella, el malaguefio S&lomoh ibn Gabirol (ca.
1020- ca. 1057), afincado en su juventud en Zaragoza, es seguramente ¢l pensador judio
medieval que mejor responde al calificativo tradicional de «filésofo», en cuanto autor de un
sistema ontoldgico y cognoscitivo coherente. Lo desarrolla en su «Yanbu® al-hayya», en édrabe,
que ha llegado hasta nosotros extractado en hebreo y traducido al latin como Fons Vitae por
Juan Hispano y Domingo Gundisalvo (s. XII).” Se trata de una obra inspirada en las doctrinas
neoplatdnicas entonces en boga, sin ninguna caracterfstica que permita definirla como elabo-
rada por un pensador judfo, ya que el autor plantea las cuestiones mas elevadas de la naturale-
za del universo y su relacién con Dios sin ninguna connotacién exclusivista. Ibn Gabirol cita
a Platon, pero tiene ademds un fuerte influjo de Aristételes entendido a través de los neoplaté-
nicos, de Plotino y el Pseudo-Empédocles en particular; y se basa también en numerosos pen-
sadores musulmanes y aun judios, como S adyah o Yishaq ISraeli, pero sin recurrir en ningiin
caso a su propia tradicién biblica o rabinica. Ni siquiera se plantea como pregunta basica el
problema de la relacién entre la razén y la fe, como lo harén otros muchos de sus correligio-
narios en los siglos siguientes. Para éI es simplemente evidente que no existe problema algu-
no entre ellas, y no se pone siquiera en cuestién que el Dios de 1a Biblia y el de los fildsofos
son uno solo.

Ibn Gabirol parte de las ideas neoplatdnicas de que la ciencia es el fin supremo de la vida
humana y su razén de ser, y de que el conocimiento que el hombre tiene de su alma le permi-
te acceder al conocimiento del mundo y de Dios, puesto que él mismo es un microcosmos; el
alma humana procede del mundo superior, y estd llamada a volver a ese mundo mediante el
conocimiento y la accion. El sistema ontoldgico va de arriba abajo: de las sustancias superio-
res o sustancias simples emanan o fluyen las inferiores de manera similar a la de la luz cuan-
do se propaga por el espacio, debilitindose cada vez més. La esencia primera, Dios, actda a
través de su Voluntad, que es la que crea y da el ser a la materia y la forma universales, de las
que proceden o son emanados todos los demds seres, compuestos de materia y forma. Asi
intenta conjugar la creacién biblica con la emanacion neoplaténica. El camino del hombre con-
siste en la ascensién por la via del conocimiento, de la reflexién sobre si mismo y sobre el
mundo, hasta esa Voluntad creadora, y hasta la Esencia primera, Dios mismo, alcanzando «la
liberacién de la muerte y la unidn a la fuente de la vida» (V, 43).

9  El texto hebreo fue editado por S. Munk, Paris 1859; trad. franc. J. Schlanger, 1970, con buenas notas
explicativas; versién espaiiola de F. de Castro, reed. Barcelona 1987. Véase J. Schlanger. La Philosophie de
Salomon Ibn Gabirol, Leiden, 1968. Puede verse asimismo mi.breve estudio El alma lastimada: Ibn Gabirol, El
Almendro, Cérdoba, 1992. Mayor informacién sobre los fildsofos hispanojudios que se mencionan en este trabajo
puede encontrarse igualmente en: A. Sdenz-Badillos, J. Targarona Borrds, Diccionario de Autores Judios (Sefarad.
Siglos X-XV), El Almendro, Cérdoba, 1988. )
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Ibn Gabirol lee la Escritura con ojos de filésofo y, aunque no sabemos con qué extensién,
aplica el método alegérico," encontrando en ella la confirmacion de un sistema filoséfico ela-
borado de forma independiente. Sin embargo, parece més preocupado por descubrir la coinci-
dencia fundamental entre Biblia y metafisica, que en sefialar que ese sentido filoséfico es pre-
cisamente el que que quiere transmitir el texto biblico ms alld de su misma literalidad.

Bahya ibn Paqudah (ca. 1040-ca. 1110) el fildsofo moralista de Zaragoza, aun teniendo
otros intereses primarios, se preocupa también de la problematica de la fe y la razén de modo
indirecto, reconociendo en la ciencia el don supremo de Dios a los hombres. Fe y razén se
complementan: en el tema de los preceptos, al que dedica su atenci6n preferente, la revelacién
precisa y completa los mandamientos que el hombre conoce ya por su razén natural." Segin
él, el estudio de la metafisica es necesario para poder captar la religién. :

El acuerdo entre la fe y la raz6n juega también papel no pequefio en el Microscosmos del
neoplaténico cordobés Yosef ibn Saddiq (ca. 1070-1149). Glosando las palabras de Jb 19,26
«desde mi carne veré al Sefior», Ibn Saddiq sostiene que gracias a la facultad de razonar que
el Creador ha dado al hombre, y mediante el conocimiento de su cuerpo y su alma, el hombre
alcanza el conocimiento de Dios. La revelacion no viene sino a completar el esfuerzo del hom-
bre por conocer ¢on su entendimiento, como ocuirié en el caso de Abraham. Al entregar Dios
la Torah a Moisés le di6 el don de la profecia, pero actualmente nadie puede alcanzar la pro-
fecia, que es la verdadera filosofia; sino es mediante el estudio de las ciencias.”

Para Abraham bar Hiyya’ (ca. 1065-ca. 1143), la ciencia y la virtud que permiten al alma
ascender hasta su verdadera patria celestial no pueden ensefiarlas los filésofos, que no han reci-
bido el don de la Torah; no obstante, ef acuerdo entre Ia ciencia y la Torah es total, ya que la
ciencia, € incluso la metafisica, la aprendieron los sabios de otras naciones de los grandes
maestros de Israel.” En su obra se presenta por primera vez en hebreo el pensamiento de
Ptolomeo, junte a concepciones cosmoldgicas neoplaténicas y aristotélicas. Su esfuerzo de sin-
tesis de estos conocimientos con la Escritura es evidente: '

«Los sabios antigios llaman a uno de ellos en lengua griega hywly fi.e., hyle), y dicen
que que es algo que no tiene imagen it forma, y estd destinado y dispuesto a recibir -
~ imageny toda forma. Y al segundo le llaman forma, y dicen que es algo que tiene poder
y fuerza-para revestir a Ia iywly de toda imagen y forma... Y te encuentras con que todos
sus grandes han tomado esas cuestiones que han sido expuestas hasta este lugar de las
palabras de I Torah, y sacan agua del manantial de la sabiduria, si te interesas por ellos.
Y te encontrards con que la hywly y la forma, que segén sus palabras existian en poten-

- 10 Cf. i trabajo «La exégesis de la creacién y ek paraiso en la obra-de- Selomoh ibn Gabirol», en Palabra v
vida. Homenaje a José Alonso Diaz en su 70 cumpleaiios, ed. A.Vargas-Machuca y G.Ruiz, Madrid 1984, 369-382.
1 Cf. G. Vajda. La teologia aseética de Bakva ibn Paguda, Madrid- Bareefona 1950; €. Sirat, op. m 73s.
}2  Cf. C. Sirat, op. cit. 104s.
B3 Cf. C.Sirat. op- cit., [14's.; L. D Stitskin, Judaisr asaaPIu[osoph\ The Piulosopin of Abraham Bar .
Hiyya (1065- 1143) New York 1960.
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cia antes de la creacién del mundo, son el rohu wa-bohu que era la tierra segin testi-
monia la Torah...»."

Esté convencido de que los judios no deben dudar en estudiar las obras de los antiguos, ya

que la Torah lo permite y aun lo ordena, si bien en dltimo término «nuestra autoridad es la
Escritura, y tenemos que comprobar las opiniones de los fildsofos mediante las ensefianzas de

la Biblia."S -
Sin embaroo a pesar de esas posturas positivas, compartidas por buen ndmero de intelec-

tuales andalusies, pronto se oyen en suelo andalusi voces contrarias a las ideas procedentes de
fuera del judafsmo, defendiendo los que se consideran valores propios de su pueblo.

Yzhudah ha-Levi (ca. 1070-1141), formado en tierras castellanas, adopta una postura cla-

ramente contraria a la razén y la filosoffa, que se expresa tanto en su obra poética como en su
escrito apologético-filoséfico, el Kuzari. La tradicién es para él mds segura que la raz6n para
alcanzar la verdad en las cuestiones mds dificiles y delicadas:

«Kuzati: .. Pero ;qué me dirds de los fildsefos, que llegaron muy arriba con su investi-
gacién y estudio? ;| No estaban de acuerdo en la idea de la eternidad y preexistencia del
mundo, y la eternidad no es eosa de decenas de miles de afios ni de miles de millares,
sino de algo que no tiene fin?

Haber: No hay que culpar de ello a los filésefos, puesto que se trata de gentes que no
recibieron la sabidurfa ni la Ley como herencia; fijate que son griegos (descendientes
de Yawan), y Yawan es de los hijos de Jafet que habitaban en el Norte, mientras que la
sabiduria que fue dada como propiedad al primer hombre, esto es, la que se consigue
graciasala «capacidad divina», pasé de Adén Gnicamente a fa descendencia de Sem, el
escogido de los hijos de Noé, y desde entonces no cesé ni nunca cesard entre esos hom-
bres escogidos. En cuanto a los griegos, no les llegd la sabiduria sino después de que

_ fueran vencidas las nactones que lucharon contra elfos, pues fue en ese momento cuan-

do les pasé a ellos fa sabidurfa de los persas, que [a hiabfan recibido de los caldeos; séto

entonces surgieron los filésofos famosos de ese imperio; y més adn, desde que pas et

poder a Roma no surgi6 entre los griegos ni un solo filésofo famoso mds.

Kuzari: ; Acaso esto nos obliga & no creer en la sabidurfa-de Aristételes?

Haber: Ast es, y eso se debe a que Aristételes no posefa una tradicién fiel de hombres

que hubieran tratado con verdad el tema, y tuvo que fatigar su entendimiento y ejerei-

tar su mente investigando el principio y el fin del mundo. Le resultaba dificil imagi-

narse que el mundo tiene principio, igual que le resultaba diffcil representarse ha eter-

nmdad del mundo, y dnicamente con su estudio abstracto se_incling del lado de los
argumentos que favorecen fa eternidad. Por eso no vio Ia necesidad de preguntar acer-
ca de Ias generaciones que fe precedieron, ni de cémo fueron los linajes de los hombres.

Pero si ef fildsofo hubiera pertenecide a una nacién en fa que nociones verdaderas e
irrefutables se transmiten por tradicion, habria empleade sus razonesy argumentos para

5

14 Sefer Hegjon ha-Nefesch ader Sitten-Buch, ed. E. Freimann, Lerpzxc_r. 1860. f. }bs
Op- cit... 5a. ,
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confirmar la creencia en que el mundo fue creado, con todas sus dificultades, del mismo
modo que o hizo tratando de probar la eternidad del mundo, mucho mds dificil de aceptar.
Kuzari: ;Qué prueba concluyente puede haber donde hay un argumento 16gico?
Haber: ;Se ha encontrado alguna vez un argumento en esta cuestién? jNo quiera Dios
que haya nada en la Torah que contradiga el testimonio de algo que se ve con los ojos
0 que se prueba con un argumento racional! No obstante, se mencionan en la Torah
milagros en los que hay cambio del orden originario, bien sea creando nuevas criatu-
ras, 0 cambiando una en otra, pero todas esas cosas no vienen sino a probar que el
Creador del mundo puede hacer a su voluntad cuanto desea siempre que quiere. La
cuestién de la eternidad del mundo o de su creacién es dificil de resolver, y los argu-
mentos en favor de ambas estan equilibrados. Lo que inclina la balanza a favor de la
creacién es la tradicién de Addn, Noé y Moisés, el testimonio de la profecia que es més
fiable que el del argumento 16gico. Y con todo, si alguien que cree en la Torah se con-
vence racionalmente de la nocién de la eternidad de la materia unida a la idea de que a
este mundo nuestro le precedieron otros muchos mundos, no habria nada en contra de
su fe en que este mundo nuestro fue creado hace un tiempo determinado, y que sus pri-
meros hombres fueron Addn y Noé».'s

Segtin €], los judios no necesitan la especulacién filoséfica, porque han recibido de Dios
un conocimiento més elevado: por encima de la via de los fildsofos estd la de los profetas, a
los que el mismo Dios ha concedido una especie de «capacidad divina» (Amr llahi) que es muy
superior a la razén humana. Por otra parte, se da una oposicién fundamental entre la religion
revelada por excelencia, el judaismo, y la filosoffa, ya que ésta llega inicamente a un concep-
to abstracto e impersonal de Dios, mientras que el Dios que se revela tiene su voluntad propia
y personal.'”

YHL no discute directamente cuestiones de hermenéutica, pero al condenar los intentos de
acercamiento entre filosoffa y religién rechaza todos los instrumentos que podrian ayudar a esa
conciliacién, y entre ellos, la exégesis alegérica que puede tratar de cambiar el sentido prima-
rio de un texto.' : :

Probablemente, la obra de Yghudah ha-Levi es la primera expresién sistematica de un tipo
de anti-racionalismo perfectamente articulado y justificado, que se convertird en los siglos
siguientes en una de las corrientes dominantes del pensamiento judio en S&farad."” Su firme
posicion anti-filos6fica tiene su paralelo en la obra del pensador musulman Al-Gazali .

16 Kuzari 1, 62-7.

17 Cf. M. R. Hayoun, L’exégése philosophique dans le judaisme médiéval, Tiibingen, 1992, 1 24.

18  Cf. M. R. Hayoun. op.cit., 128.

19 Cf. B. Septimus, Hispano-Jewish Culture in Transition. The Career and Controversies of Ramah,
Cambridge/Mass.. p. 62. : -

20 Cf.D.Z Baneth, «Jehuda hallewi und Gazli», Wissenschaft des Judentums im deutschen Sprachbereich.
Lin Querschnitr. Tiibingen, 1972, 371-389; M.R. Hayoun, op.cit. ,125. El ataque de al-Gazali, contra la filosofia
fue atin peor que el de YhL. En su Tahafot al-Falasifa declara a los fildsofos culpables de herejia porque no creen
en la resurreccidn de los cuerpos ni en la omnisciencia de Dios. Por lo demds, en no pocos detalles, Yehudah ha-
Levi sigue bastante de cerca al pensador musulman.
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Abraham ibn “Ezra’, tudelano también (1089-1164), y estrechamente relacionado por
diversos motivos con Yehudah ha-Levi, adopta una postura bien distinta: la revelacién no
puede segiin él sustituir al esfuerzo intelectual del hombre.?! «Las ciencias son muchas, y todas
ellas son dtiles, y son como peldafios de la escala para subir hasta la verdadera ciencia», dice
en su Sefer Yesod Mora’ > Al comienzo de esta obra distingue diversos tipos de sabios en
[srael (expertos en masora, en gramdtica, en la Biblia, en el Talmud), y hace notar que sin un
conocimiento de geometria, astronomia, psicologia, fonética, etc., no podrd nadie conocer ver-
daderamente «las obras del Sefior», ni interpretar adecuadamente los textos biblicos.?
Respecto a estos tltimos, Ibn "Ezra’ reconoce que el sentido literal siempre es auténtico, pero

que en algunos lugares también lo es el sentido ms profundo del texto.”*

EL ARISTOTELISMO

A mediados del s. X1I el neoplatonismo cede su puesto a la filosoffa de cufio aristotélico.
Ese hecho contribuye a que se manifieste con la mayor fuerza la actitud pro-racionalista de
algunos de esos intelectuales, y al mismo tiempo, provoca la reaccion contraria de quienes ven
en esa postura un peligro grave para la tradicion de sus mayores. Las tensiones llegan a su
punto extremo en el siguiente siglo, y ya no desaparecen de la sociedad judia hasta la salida de
Espaiia. ' '

Uno de los primeros pensadores judios sefardies que desde esa nueva perspectiva plantea
la cuestion del acuerdo entre filosoffa y Torah es Abraham ibn Daud, que escribe en 1160/1 su
obra filos6fica en drabe traducida al hebreo con el nombre generalizado de Ha-'émunah ha-
ramah, «La fe excelsa». Seglin sus primeras palabras, «presenta el acuerdo entre la filosoffa y
la religién». Ibn Daud no tiene reparo en sefialar que las palabras del Sal 139,12, «no es oscu-
ra la tiniebla para Ti, pues ante Ti la noche brilla como el dia», son una referencia a la jerar-
quia de las luces, en cuya cima se encuentra el conocimiento de Dios.> En su opinién, el judio
no puede tener una plena formacién sin conocer ademds de las ciencias tradicionales todas las
de la sabiduria griega.” Se da una coincidencia fundamental entre la fe revelada y la filosoffa,
que s6lo puede entenderse plenamente desde las categorias aristotélicas. Sus demostraciones
filoséficas van siempre corroboradas con citas biblicas interpretadas en sentido literal o, en
caso de necesidad, alegérico. Cuando en algiin punto no parece haber acuerdo entre la razén y
la fe, procura buscar una sotucién de compromiso:

I Cf. C. Sirat, op. cit., 122 ss.
2 Ed. L Levin, Abraham ibn Ezra Reader, 1985, 315.

23 Op.cit., 315 ss.

24 Cf M.-R. Hayoun, L'exégeése philosophique dans le judaisme médiéval, Tiibingen, 1992, 147 ss.

25 Cf.T. A M. Fontaine, In Defence of Judaism: Abraham Ibn Daud. Sources and Structure of ha-Emunah
ha-Ramah, Assen/Maastricht, 1990.

26 Cf.J. Targarona, «Pensadores judios cordobeses de los ss. XI-XII: Yosef ibn addig. Abraham ibn Daud y
Moseh ben Maimon», en Los Judios v Lucena, ed. J. Peldez, Cérdoba, 1988, 49-64.
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«Y puesto que la Torah y la filosoffa estan en contradiccién en ese punto, nos vemos
como quien tiene dos sefiores, uno de ellos grande, y otro no pequefio, y no hay mane-
ra de complacer a uno de ellos si no es contra el parecer del segundo; si encontramos
modo de establecer un acuerdo entre ellos, se nos reputard como un éxiton.

Al filésofo cordobés Mo3eh ben Maimon, Maiménides (1138-1204), se debe el mayor
esfuerzo por conciliar Ia filosoffa y la razén por un lado y la fe judia por otro. Con un gran afén
de integracion, trata de hacer ver a sus correligionarios que la bisqueda de la verdad median-
te el estudio de la Idgica, la fisica y la metafisica podia armonizarse sin serios inconvenientes
con la practica del judaismo.?® Pocos pensadores judios del Medievo contribuyen de manera
similar a eliminar las posibles contradicciones o problemas entre fe y razén. En la Introduccién
de la Guia de Perplejos escribe:

«La razén de ser del presente tratado... es el estudio cientifico de la Torah en su autén-

.tico sentido, o mds bien ilustrar al hombre religioso en cuya alma estd anclada la ver-
dad de nuestra Ley como objeto de creencia, que se muestra perfecto en su religiosidad
y costumbres, ha estudiado las ciencias filos6ficas y conoce sus secretos, y al cual la
razén humana atrae y gufa a sus dominios, pero se encuentra desorientado por la exte-
rioridad de la Torah... reducido a un estado de perplejidad y confusién: o adherirse a lo
que al respecto aprendi conforme a su saber y entender, y entonces se imaginarfa haber
traicionado a los fundamentos de su Ley, o bien atenerse a lo que captd sin dar entrada
al raciocinio; en tal supuesto habria renunciado a la razén, alejandose de ella, conven-
cido de un menoscabo y pérdida en su religiGn, y obstinado en semejantes fantasfas,
serd presa de inquietud y congoja, con el corazén atenazado y violenta turbacin».

En esta obra fundamental trata de hacer la sintesis del saber tradicional judio, que duran-
. ., . RS . 4 . e
te siglos ha especulado sobre la creacién y la manifestacién de Dios, y las teorfas filosoficas
de la Antigiiedad. Seguin sus conocidas palabras:

«En mis escritos talmudicos... adverti que el Ma'dseh bé-re’it («obra, o relato, de la
Creacidn») se identifica con la Fisica, y el Ma'dseh merkabah («relato de la Carroza
celeste»), con la Metafisicax. ¥

Ambos temas se encuentran en el fondo de los «secretos y misterios de la Torah», que
serdn objeto muy especial de su atencién. Eso significa que, en su opinién, los contenidos de
la filosofia aristotélica y los de la fe mosaica coinciden en su esencia; pero, al mismo tiempo,

27 Sefer ha’@muna
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que frente a las especulaciones un tanto vacias de sentido de los rabinos centroeuropeos, el
judio debe encontrar en el estudio de los fildsofos, y, particularmente de Aristételes, el cami-
no para profundizar en su fe.’! Esa consideraci6n racional de los «secretos de la Torah» serd
uno de los temas que resultardn més escandalosos para los defensores de la tradicidn judia de
su época, provocando fuertes reacciones.

Preocupado por lo-que puede servir de tropiezo a quienes se sienten judios pero conocen
también la filosoffa y las ciencias, Maiménides enumera las causas de contradicciones u opo-
siciones que pueden aparecer en cualquier tipo de escritos, incluidos los biblicos. Para el caso
concreto de estos dltimos sugiere que las proposiciones aparentemente contradictorias pueden
tener sentido literal en un caso y alegdrico en el otro, o se deben a la falta de concrecién en
uno de los dos pasajes, haciendo que parezca que hay una contraposicion, cuando en realidad
no es ése el caso. Para eliminar los obstaculos del camino y penetrar asi en los «misterios de
la Torah» recurre a la exegesis alegérica. Cuando en uno de esos textos tradicionales, y parti-
cularmente en los biblicos, se encuentra algo que parece ir en contra de la razdn, o es un enig-
ma o una alegorfa.

De acuerdo con un principio pedagdgico, para no desconcertar a las masas incultas, las
secciones mas trascendentes de la Escritura estan redactadas en forma de pardbola, con un sen-
tido externo, aparente, que puede llegar incluso a ocultar su verdadero significado, el sentido
interno del texto. Es como una perla perdida entre los muebles de una casa a oscuras; sola-
mente encendiendo la luz -comprendiendo el sentido de la pardbola- es posible encontrar la
perla y disfrutar de ella:

«el sentido interno de las palabras de la Torah es una perla, mientras que el sentido
externo de las pardbolas no vale nada».™

Es como una «manzana de oro cubierta por una filigrana de plata» (Pr 5,11) que deja
entrever a través de sus calados el brillo escondido en su interior.

«Las pardbolas de los Profetas... son algo similar. Su sentido externo contiene sabidu-
rfa dtil en muchos aspectos... Su sentido interno contiene sabiduria util para las creen-
cias relativas a la auténtica verdad» 3 ‘

Los ignorantes no son capaces de llegar mas all4 del sentido externo. Sélo el sabio alcan-
za el sentido interno, la verdad en si misma.
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Resulta muy caracterfstica su exposicion de las fuentes del conocimiento cientifico, com-
binando el camino intelectual, el de los sentidos y el de la tradicién religiosa:

«Sabed, sefiores, que el hombre no debe creer en nada que no se base en uno de estos
tres enunciados. Primero: Aquello que presente una clara evidencia para el intelecto
humano, como ocurre con las matemdticas, la aritmética o la astronomia. Segundo:
Aquello que el hombre perciba con sus cinco sentidos. Asf sabe si algo es rojo o negro,
etc., por el sentido de la vista, también gusta lo dulce y lo amargo, siente el frio y ¢l
calor, oye que una voz es ronca y otra aguda, puede percibir olores agradables y pesti-
lentos, etc. Y en tercer lugar: Todas las verdades que han recibido los hombres de los
profetas y de los hombres justos».*

Aungque su defensa de la filosoffa no es ni mucho menos ciega (puesto que muchas veces
corrige sus errores Y la critica), Maimdnides la integra perfectamente en su edificio intelectual:
en la pardbola sobre el palacio real con la que concluye la Guia, Maiménides sitdia a los filo-
sofos griegos por encima de los judios religiosos ignorantes y de los casuistas que no se preo-
cupan de escudrifiar los principios de la religién.

«En cuanto a los que se'sumergen en la especulacién sobre los principios fundamenta-
les religiosos, son los que entraban en los vestibulos donde los hombres se encuentran
admitidos en grados diferentes. Quienes han comprendido la demostracién de todo lo
que es demostrable, han llegado a Ia certeza en las cuestiones metafisicas en todo aque-
1lo que sea posible o se han acercado a la certidumbre allf donde solamente es asequi-
ble la aproximacién. Son los que llegaron al interior de la mansidn, junto al sobera-
no».

El ascenso hasta las moradas més intimas del palacio del Rey se produce por la via del
conocimiento; estudiando la metaffsica se llega al aposento mismo en el que se encuentra el
Soberano, lo que no consiguen ni los juristas que sélo se dedican a la casufstica, ni los fanéti-
cos ignorantes disfrazados de religiosidad, pero si los propios filésofos paganos; es verdad que
entre los sabios que alcanzan ese grado supremo hay también categorfas diversas, quedando
reservado el escalén superior para los profetas. Los mayores de estos @ltimos, Moisés, Aharén
y Miriam alcanzaron el grado méximo, el amor apasionado por Dios, llegando los tres a morir
«por efecto de un beso» del 1msmo D1os «en ek goce que les hizo expenmentar esa compren-
sién y por la intensidad del amor».”

h ha-ramah, ed. S. L. Weil, p. 82.

28  Entre los numerosisimos estudios sobre el pensamiento de Maimdnides véase, v.gr. D. Hartman,
Maimonides. Torah and Philosophic Quest, 1976, p. 26; cf. asimismo B. Z. Bokser, «Reason and Revelation in the
Theology of Maimonides. The Conflict Between Philosophy and the Torah», HUCA 20, 1947, 541-84.

29 Guia de Perplejos. Introd.; trad. D. Gonzalo Maeso, p. 59.

30 Guia de Perplejos. Introd.; trad. D. Gonzalo Maeso, p. 59 s.
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LA CABALA

A la filosoffa, que predomina en el pensamiento judio andalusi, se suele contraponer la
mistica, la C4bala, que viene de Provenza y se establece firmemente en la Espafia cristiana,
convirtiéndose para muchos en la principal reaccién antifilos6fica dentro del judaismo hispa-
no. Es frecuente relacionar el surgir de la Cébala con el ocaso del pensamiento filoséfico repre-
sentado por la muerte de Maiménides. Sin embargo, los mejores expertos actuales, sin negar
ese hecho, destacan que las ideas que desembocan en la Cabala estdn presentes en el pensa-
miento judio, aunque de forma no articulada, desde los primeros siglos de la literatura rabini-
ca’?

Eso si, el pensamiento de Maiménides, con su peculiar esoterismo, pudo provocar como
reaccion la cristalizacion de esas ideas antiguas en una linea anti-racionalista. Porque, como
hemos visto, Maiménides defendia claramente la existencia de los sitre Torah, los «misterios
de la Torah», y, saltdndose una larga tradicién centroeuropea de desarrollo esotérico de los
temas del ma"dseh béresit o «relato de la Creacién» y del ma'dseh merkabah o «relato de la
Carroza, trata de encontrar el sentido de estos viejos temas rabinicos en la filosoffa aristoté-
lica. Para los defensores de la tradicién judfa, esto sonaba a provocacion, y no es extrafio que
a comienzos del s. XIII se diera al mismo tiempo el despertar de la Cébala y la polémica anti-
maimonidea, en la que participaron no pocos de los primeros cabalistas. El intento de
Maiménides de fusionar judaismo y filosoffa significaba para ellos una novedad inaceptable,
en contraste con la antigiiedad y el cardcter realmente judio que tenfan las tradiciones de las
que emergia la Cébala.

Sin embargo, y por paradGjico que parezca, habia coincidencias importantes entre
Maiménides y los cabalistas. Se han sefialado tendencias paralelas en medio de las diferencias
de su sensibilidad religiosa: la bisqueda de una dimensién més profunda en los textos bibli-
cos, el rastreo de un orden natural que lo abarca todo, el ideal méximo del conocimiento de la
ciencia divina, etc.”® No hay que olvidar tampoco que uno de los cabalistas méas extremos y
«extravagantes», Abraham Abulafiah (1240-1291) se sintié profundamente atraido por la Guia
de Maiménides, y la comentd y ensefié con verdadero entusiasmo.™

La actitud hermenéutica de Maiménides y los cabalistas coincide en el deseo de penetrar
mdés all4 de la pura literalidad del texto, hasta los «misterios de la Torah». Pero el método de
interpretacién de los cabalistas, que suele llamarse sod, «secreto, es muy distinto del alegéri-
co de los filésofos. Al no poder describir directamente la realidad de Dios y su relacién con el
mundo, los cabalistas recurren a un doble tipo de simbolismo que pretende representar esa rea-
lidad aludiendo a los atributos y los nombres divinos. Eso da a las palabras y a las mismas
letras del texto biblico con su puntuacién una funcién muy especial, que permite al cabalista
penetrar hasta la dimensién mas profunda de la Escritura. La Torah estd compuesta de nom-

31 También para Maiménides la sabidurfa pertenecia en un principio al pueblo judfo: «Has de saber que las
numerosas ciencias que eran patrimonio de nuestra nacidn, para el conocimiento exacto de estas materias, se fue-
ron perdiendo debido a la lejania del tiempo y el dominio ejercido sobre nosotros por los pueblos bérbaros, y tam-



20 ANGEL SAENZ-BADILLOS

bres divinos, y es en su conjunto el nombre sublime de Dios, expresién de su plenitud de poder;

_es «un edificio tallado con el nombre del Santo, bendito sea», como dice Ezra’ de Girona.*’
«Se le llama Torah porque muestra y revela lo oculto y desconocido; toda Ia vida de lo alto estd
incluida en ella y nace de ella».?! «La Torah contiene todeos fos misterios méds profundos y

“recénditos, todas las doctrinas sublimes manifiestas y ocultas».*? La Torah, s repite una y otra
vez, es a la vez cerrada y manifiesta, oculta y patente.* Junto al sentido literal, tiene un signi-
ficado esotérico «que s6lo entienden los sabios familiarizados con los caminos de la Torah»,*
particularmente en los lugares en fos que puede aludirse al «relato de la Creacién» o al «rela-
to de la Carrozay.

LA POLEMICA ANTIMAIMONIDEA

Ni siquiera fa gran autoridad de que gozé Maiménides mientras vivié pudo librarle de las
iras de los defensores a ultranza de fa tradicion. La disputa sobre sus puntos de vista surgiria
‘en vida atn del fildsofo, y se agudizara pocos afios después de su muerte, ocurrida hacia 1232.
Se debaten ante todo cuestiones concretas, como el concepto de resurreccion, 0 mas generales,
como el modo de tratar el derecho judio. Pero la disensién real se da a un nivel mds profundo,
en el conflicto agudizado entre fe tradicional y filosoffa.

El panorama de una cultura judfa andalusf brillante, abierta a todo t;po de ideas, dlspues-
ta-a aceptar la filosoffa, cambia sustancialmente desde mediados del s. XIL. La familia de
Maiménides se veria obligada a abandonar al-Andalus, y puede decirse que las comunidades
judias de la Espafia musulmana no recuperarén ya su esplendor. El esplendor de la filosofia
judfa, esa formula-dnica de judafsmo particular de al-Andalus, insertado sin disonancias en el
sistema de valores de su mundo y cultura circundantes puede darse por concluido. El clima
espiritual de los reinos de la Espafia cristiana y los problemas que preocupan a sus juderfas
serdn muy diferentes. Los contactos teoldgicos, juridicos y culturales se buscan mds bien en
Provenza o entre los grandes talmudistas del Norte de Francia y el Centro de Europa, con una
perspectiva mucho mds orientada hacia el propio legado tradicional rabinico. Se desarrolta con
fuerza Ia C4bala a comienzos del s. XL en fucha con fa fifoseffa o Henando el vacio que ésta -
deja. Crecen las discordias y disputas ideolGgicas con los cristianos, y las presiones para fograr
la- conversion. EI rechazo de cuanto parece ajeno al auténtico judafsme se hace mds radical. .
Surge el debate en el seno mismo de las juderfas, a veces en funcién de los distintos estratos

sociales, y adquiere dimensiones descomunales que alteran la vida de comunidades enteras. El
anti-racionalismo se impone cada vez més, y la filosoffa y las ciencias se consideran camo un
grave peligro que puede desviar a cualquier judio def recto camino. -

bxenacor;sccuenaa dela ptohrblcmn de divulgar estas. teonas a todo el mundo...», Op. cit.. I, 71: trad. D. Gonzalo ‘
Maeso. p. 196. )

32 Guia, I, Intr; cf. Trad. D. Gonzalo Maese, p. 63.

33 Ibid; cf. Trad. D. Gonzalo Maeso, p. 64.

34 Cf. MoSeh ben Maimon, Maimonides. Sobre el Mesias. Carta-a los Judios del Yemen. Sobre la Astrologia.
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Los primeros oponentes al pensamiento de Maiménides son provenzales, pero pronto se
ven envueltos en ese mismo clima los principales maestros catalanes, especialmente los rela-
cionados con el circulo cabalistico de Girona, como Yenah ben Abraham Girondi (c.1200-
-1263), M&ullam ben Slomoh de Piera y Nahmdnides. En la misma linea se mueven impor-
tantes maestros de Toledo como Me'ir Abulafiah, Yehudah Alfakar o Yosef ben Todros ha-Levi
* Abulafiah, que aceptan las criticas provenzales contra el gran fildsofo y las hacen suyas. En
Toledo y otras ciudades de Castilla, la divisién de opiniones serd manifiesta, si bien la mayor
parte de los dirigentes espirituales castellanos se encuentran més cerca de las doctrinas esoté-
-ricas de la cdbala y del anti-racionalismo que del pensamiento racionalista. Otros intelectuales
de origen andalusi en cambio, como Sgmu’el ibn Tibbon o David Qimhi, lo mismo que los
representantes de las familias aristocraticas de Aragdn y Cataluiia, defendian con ardor la obra
de Maimoénides. Los adversarios provenzales y catalanes del racionalismo tratan a toda costa
de lograr que se prohiba el estudio mismo de la filosofia, en patente contradiccién con lo que
fuera el ideal pedagégico andalusi.** ,

Durante esta época cobra particular relieve la figura de Nahmanides (c. 1194 - 1270), pres-
tigioso cabalista, que ensefia sobre todo en Barcelona y que gracias a su ciencia talmiidica lle-
gard a ser Rabino mayor del reino de Aragén. En la controversia sobre Maiménides buscaron
su apoyo los partidarios de uno y otro bando. Si es cierto que por su cardcter conservador vefa
peligros en Ia filosofia, traté de mediar en fa discusion y apaciguar los animos. Para él, los fil6-
sofos no participaban de la sabidurfa divina, dada por Dios exclusivamente a su pueblo, y por
eso su bisqueda de la verdad a través de las ciencias era initil.

«Por esto veras la crueldad del jefe de los fildsofos (Aristoteles)... que niega algunas
cosas que vieron muchos y que nosotros mismos vimos que eran verdad, y que se difun-
dieron por el mundo, y que en aquellos tiempos antiguos, como en los dias de Moisés,
resultaban conocidas para todos, pues las ciencias en esa generacién se ocupaban-sobre
todo de las cosas espirituales... A causa de que estaban préximos a la época de la crea-
ci6n y el diluvio, nadie negaba la creacién ni la existencia de Dios».*

La subordinacion de tas demds ciencias a la Torah es algo completamente claro para éL:

«Ninguno de ellos (de los fildsofos paganos) sabfa acerca de la creaci6n lo que sabe el

mds pequeno de Israel. Y es cosa clara que la mayor utilidad de las demds ciencias no

consiste sino-en servir de escala para esto, es decir, para la ciencia a la que Haman
- ‘conocimiento-del Creador’...»."7 ' :

€arta a los Judios de Mampe[lzer Notas biogrificas, mtroduccron traduccion y notas por Judit Targarona Borras
Barcelona 1987, p. 237.

35 Op.cir. 11,51 Trad. D. Gonza]o Maese, 548.

36~ Op. cit., H, 51. Trad. D Gonzalo Maeso, 555. Véase asimismo ef cap. X de la seccién 5* del Lrbmdet
Conocimiento.

37 Cf. M. Idel. Maimonide et la mystique juive, Paris, 1991, p. I3.

38 €f. B Sepnmus,op cir. 114,
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(=)
Los filésofos tienen que recorrer un largo camino hasta llegar a través de las diversas cien-
cias a conocer algo sobre la creacion, y en esa cuestion, hasta su representante més destacado,
Aristételes, era incapaz de aportar pruebas sobre si el mundo es eterno o creado.

«Y mira, el mas pequefio de Israel, ha leido mds sobre la creacién, pues ve en la Torah
lo que fue creado el primer dia y lo que fue creado en el segundo dfa, y si se fija en esto
se hard experto en el tema...». ™

A pesar de que esta convencido de que todo cuanto es preciso saber sobre el mundo y los
fendmenos naturales, o sobre el alma, etc., se encuentra explicita o implicitamente en la Torah,
y estd por tanto al alcance de cualquier judio, Nahmanides no infravalora las ciencias profanas,
sino que trata de integrarlas en un lugar honorifico dentro del sistema de pensamiento judio.

Su hermenéutica parte del principio de que «la Escritura habla de cosas de aqui abajo pero
alude a los temas mds elevados»,* ya que, de acuerdo con la concepcién cabalistica, lo que
ocurre en este mundo tiene su paralelo en el mundo divino. El texto biblico tiene dos niveles
de significado, los dos verdaderos y a veces incluso coincidentes, y el cabalista puede, gracias
ala tradicién esotérica recibida de sus maestros, adentrarse por el «camino de la verdad» hasta
la dimensién més profunda.

El ambiente antimaimonideo en Castilla, y en particular en Toledo tiene caracteristicas un
tanto distintas, porque los intelectuales de este reino se consideran herederos del espiritu de al-
Andalus, y no rechazan de frente la razén, sino que quieren ponerla en su lugar adecuado.™
Uno de los més conocidos adversarios del racionalismo entre los dirigentes de la comunidad
de Toledo, Yéhudah Alfakar, en una carta a David Qimhi, comentaba de esta manera el esfuer-
zo de Maiménides por conciliar la fe y la razén:

«Lo que pretendia decir es que las leyes de la naturaleza no fueron derogadas, de modo
que la Torah podia compaginarse con la filosoffa Orleva Pensaba que una y otra eran
como dos gacelas gemelas. Pero la realidad es que hay duelo y lamentos, porque la tie-
ira no puede soportar que convivan juntas como si fueran hermanas...»'

Como muchos de los anti-racionalistas de la época, no podia admitir tampoco la interpre-
tacién que Maimoénides hacfa de la Biblia, apartdndose del sentido literal del texto y tratando
mediante ella de imponer las categorfas filoséficas sobre la letra de la Escritura.

Pero también en Toledo se dan esfuerzos de conciliacién entre Maiménides y la Cébala,
como el que representa Yishaq ibn Latif (ca. 1210-ca.1280). Entre los ocho grados de la sabi-
durfa a los que debe dedicar su tiempo el hombre que desea ascender a la perfeccién se encuen-

39 Véase M. Idel. op. cir., 61 ss.

40 Ms. Leiden, Warner, f. 23a, citado por G. Scholem, La Cdbala y su simbolismo, p. 49.
41 Zohar, 111, 53b. '

42 Zohar,1,234bs.

43 Zohar, 11, 230b; 111 71b ss., etc.
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tran la 16gica, las ciencias y la metafisica, y por encima de ellas, la ciencia de la Torah, que es
«el fundamento de toda sabiduria y la raiz de toda inteligencia, y estd por encima de todas»;
«en ella se contienen el conocimiento y la accién por las que se apega el alma al mundo supe-
rior»; se merece que se le dedique tanto tiempo como a todas las demds juntas, ya que se trata
de una «ciencia profética excelsa y Ginica en su esencia».™

Se acerca a la Escritura como filésofo, y aunque se declara seguidor del sentido literal del
texto, no duda en aceptar el alegorismo como método de interpretar los pasajes escritos en
forma de pardbola y de penetrar hasta los misterios de la Torah. Sin embargo, para él, la cdba-
la supera a la filosoffa pura en su naturaleza y en su efecto, ya que se ocupa de una verdad tem-
poral, mientras que la verdad filoséfica es atemporal 3 El maximo conocimiento intelectual no
es capaz de hacernos llegar més que a la «espalda» de Dios, pero su «cara» sdlo puede alcan-
zarse por el éxtasis supra-intelectual, que es una experiencia superior a la de la profecfa,™ la
«felicidad de la comunién suprema».

En la linea favorable a la filosoffa, a pesar de tratarse de una obra menor, resulta muy
representativa la ‘Iggeret ha-wikkuah o «Carta de la discusion» de Sem Tob ibn Falagera (ca.
1225-1295), discipulo de Maiménides,™ que la escribe siendo todavia joven. En la seccién
poética con la que comienza, dice el autor:

«Piensan los necios que entre la Torah
y larazén hay guerra en todo tiempo;
creen que la enemistad de la sabiduria
por mandato de la Torah se ha establecido;
dicen que todos sus fundamentos
~ destruye aquélla por completo;
no entienden que la sabiduria
es hermana y gemela de la Torah.
El que profundiza en la consideracién de ambas
encuentra que ld una-es muralla para la otra».®

Como el resto de la obra de Ibn Falagera, se dirige a una audiencia mas amplia y sencilla
que la de Maiménides, apartindose en no pocos detalles de su maestro. El autor hace una
defensa clara de la filosoffa y las ciencias:

44 Zohar 11, 95a.

45 En 1305, y después de muchos afios de disputas, Sglomoh ben ‘Adret y la comunidad de Barcelona lan-
zan el anatema contra los que estudien las obras de ciencia o metafisica de los griegos antes de los 25 afios, «a fin
de que esas ciencias no les seduzcan apartando sus corazones-de la Torah de Israel que es superior a la sabiduria de
los griegos». Véase sobre la polémica antimaimonidea D. J. Silver, op. cir.; B. Septimus, op. cit., 61 ss. ‘

46  Sermén Torat ha-em témimah, en: Kitbe Rabbenu Moseh ben Nahman, ed. H. D. Schawal, Jerusalem 1963,
I p. 147.

47 Op. cit., p. 155.

48 . Op. cit., p. 156.

49 Comentario al Ge 1,2. Véase E. R. Wolfson, «By Way of Truth: Aspects of Nahmanides® Kabbalistic
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«la intencién de esta carta, redactada por via de pardbola y figura, es explicar en ella
que el ocuparse de las ciencias verdaderas, para aquél que es digno de ellas y a quien
concedid Dios en su misericordia entendimiento para descubrir sus profundidades, no
estd prohibido por parte de nuestra Torah, y la verdad oculta en ellas no contradice nada
de nuestra fe, como piensan los simples que estdn vacios de verdad y debaten sobre
esto».’

El tratado tiene la forma de didlogo un tanto estereotipado entre un defensor de la ten-
dencia tradicional, y un partidario del estudio de la filosoffa. Las dos ideas fundamentales que
trata de demostrar el «fildsofo» al «piadoso», o judio religioso no muy erudito, son la necesi-
dad que la religién tiene de la filosoffa y el acuerdo estrecho que se da entre la Torah y la filo-
soffa o ciencia.’® El piadoso abre el didlogo acusando al filésofo de mezclar «con las palabras
rectas de 1a Torah las palabras de los herejes y sectarios», expresando asi el rechazo general de
la filosofia por parte de los judios tradicionales.

El estudioso demuestra que los fildsofos no son necesariamente herejes, pero no sostiene
que la filosoffa sea infalible, sino que adopta un postura moderada: se toma de la filosoffa lo
que es verdadero y estd de acuerdo con la religion; hay que comer la granada y arrojar la piel.
Hay que aprender la verdad de todos, incluso de los que niegan a Dios. La Torah recoge como
algo positivo el consejo que diera Jetro, no judio, a Moisés (Ex 18).

«el hombre tiene que aprender la verdad de los que la dicen, aunque no sean creyentes,
lo mismo que se coge la miel de las abejas; sobre todo teniendo en cuenta que esos filé-
sofos no niegan al Creador jbendito sea! ni su gloria, sino que creen en El y en su uni-
cidad, y reconocen que ‘El es Dios arriba en los cielos y abajo sobre Ia tierra” (De 4,39)
y que ‘no hay otro fuera de EI’ (De 4,35)».
\
En la linea del Kalam &rabe, Sem Tob sostiene que el que cree en Dios sélo por la tradi-
cion, es inferior a quien cree por demostracién racional.

«81 un hombre experimentado, que sabes que no te engafiard bajo ningdn concepto, te
dice acerca de alguna cosa que existe y que €l la ha visto, y tii nunca la has visto, y tes-
tifican también sobre eso después de él hombres experimentados y fidedignos, a pesar
de que tu fe en lo que dicen es fe firme, serfa més sdlida si la hubieras visto con tus pro-
pios ojos; e igualmente, serd mds firme tu fe si la alcanzas por tu entendimiento que si
la obtienes por la tradicion».®

Hermeneutic», AJSReview, 14, 1989, 103-78, particularmente p. 110.
50  Cf. B. Septimus, Op. cit.. 94 ss.
51 A. Lichtenberg, ed., Qobes t¢ ubot ha-RaMbaM wé-’iggerotaw, Leipzig, 1859, I11, 2a.
52 Comentario a Qo, pp. 52 s.
53 Cf. Rab p&alim, n. 39.
54 Cf. Ginze ha-melek, cap. 37; 41.
55 ° Laobra fue impresa por Yishaq *Aqris. Constantinopla 1577, por Gersom ben Besalel Kohen, Praga 1610
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Al hombre que desea llegar a la verdad y la perfeccion no le basta el argumento de la tra-
dicién, sino que tiene que penetrar con su entendimiento en los fundamentos y principios de la
realidad. El fildsofo demuestra al piadoso que en la Torah, los Profetas y los Escritos se alude
a «temas profundos» relacionados con las ciencias y la filosoffa, y que sélo pueden entender-
se mediante estas tltimas.!

«Lejos de mi comparar a unos con otros, pues sé que lo alcanzado por los profetas jque
descansen en paz! estd muy por encima de lo captado por cualquier otro, y los fildso-
fos mismos lo mencionaron; y también sé que lo que alcanzaron los filésofos de la
metafisica y la ciencia de la naturaleza es muy poco, y en ese poco hay bastantes dudas.
Ellos reconocen todo esto. Y yo no tengo otra intencién que la de explicarte que la ver-
dad mencionada en esas ciencias no es lo contrario de nuestra Torah para quienes des-
cubren lo profundo de la intencién de la Torah y conocen esas ciencias en su verdad,
como piensas td y cuantos no aprendieron otra cosa que la Torah».%

Con una postura abierta, similar a la de Maiménides, el filésofo se declara universalista
en la bisqueda de la verdad:

«y no hay diferencia si esos antiguos eran de nuestra nacién o no; pues si el estudio se
hace empleando un método verdadero y libre de toda falta, no nos preocupa si son de
nuestra nacién o no. Y puesto que esos fildsofos antiguos se pasaron la vida investi-
gando las pruebas verdaderas y distinguiéndolas de las no verdaderas, y se esforzaron
en separar unas de olras, es preciso que si queremos alcanzar las cuestiones mediante
el entendimiento estudiemos los libros que ellos escribieron sobre este tema, y que lo
que haya en ellos de verdad lo aceptemos, y lo que no sea verdad y esté en contradic-
cién con las patabras de nuestra Torah, lo arrojemos lejos, y no discurramos sobre
ello».%

LA FILOSOFIA Y LAS CIENCIAS

«son las que llevan a la perfeccion la forma especifica suya, que es el entendimiento, y
gracias a €sas ciencias verdaderas pasa su entendimiento de la potencia al acto, y domi-
na la verdad de las cosas creadas, y al dominar su verdad alcanza a su Creador, y en el
grado en que lo alcanza se acerca a El y se convierte en piadoso del Sefior».*

y por A. Jellinek, Viena 1875. Las tres ediciones son defectuosas. como hicieron notar, entre otros, Y. Dan,
05.Yeh.Sef. 6, 1963, 42-6, v G. Dahan, «Epistola Dialogi. Une Traduction latine de /'/geret ha-vikuah de Shemtov
ibn Falagera. Etude et Edition», Sefarad, 39. 1979, 48 5., n.8. S. Harvey ha preparado una edicién critica con trad.
inglesa, Falaguera's Epistle of the Debate. An Introduction to Jewish Philosophy, Harvard, 1987. Nos atenemos al
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La misma idea aparece en otras obras de Ibn Falaqera: la fe y la razén son interdepen-
dientes: la razén puede verificar las verdades de la religion, y una fe razonada es mas fuerte
que la que se basa sélo en la tradicién. La fe perfecciona la razén:

«El intelecto brilla gracias a la luz de 1a fe, y no alcanza su perfeccién si no es gracias
a ella».

Pero, coincidiendo también en este tema con Maiménides y con muchos pensadores
musulmanes, la filosoffa no es para las masas ni las gentes incultas, que podrian recibir dafio

de ella:

«Has de saber, oh piadoso, que esas ciencias, y en particular la metafisica, no puede
soportarlas la mente de todos los hombres, e igual que el pan y la carne no los soporta
el cuerpo de los pequefios ni de los enfermos, sino sélo el de los sanos, tampoco puede
soportar esas ciencias a no ser una mente muy apropiada y un alma habituada desde el
principio a las buenas virtudes y ejercitada en las ciencias especulativas que tienen
como finalidad ejercitar el alma; e incluso las mentes perfectas no tomarédn de ellas sino
un témino medio segin su capacidad. Por eso se comparan con la miel, que hasta el
cuerpo sano si come de ella més de la medida la vomita, y puede ser la causa de que su
temperamento se incline hacia uno de los extremos».%

Los filésofos no judios eran en realidad «gentes de bien» que buscaban la verdad y la per-
feccion, muy préximos en no pocas cosas a los principios del judaismo.

«Sabe que para ellos el fin dltimo consiste en asemejarse a Dios jbendito sea! segiin la
capacidad humana» .5’

\

Ante esas palabras, el judio tradicionalista reconoce:

«Me parece que eso estd proximo a lo que se dice en nuestra Torah sobre el amor al
Sefior tu Dios y el apegarse a El».6

En todo caso, y en la linea de su maestro, Maiménides, la Escritura contiene doctrinas eso-
téricas que s6lo pueden entenderse mediante el conocimiento de la ciencia: .

«Sabe que sélo conociendo las verdaderas ciencias puede el hombre entender los secre-
tos y misterios de la Torah».%

texto hebreo de esta tltima edicién.

56 Ed. Harvey. p. 53; la expresién de que la sabidurfa es hermana de la religién se encuentra de modo simi-
lar en Averroes, como observa el propio Harvey, op. cit. p. 14..

57 Op.cit..p. 56. '

58 - Se ha sefialado con razén que el tratadito tiene no pocos puntos tomados del Fasl al-maqal de Averroes,
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LOS SIGLOS XIV-XV

Los dltimos siglos de presencia judia en la Peninsula no hacen sino acentuar la problemd-
tica de confrontacién con el cristianismo y, como consecuencia, de mayor afirmacién de la pro-
pia tradici6n y rechazo de los elementos ajenos, o, lo que es lo mismo, suponen un reforza-
miento de la linea anti-racionalista. Eso no significa, desde luego, que Maiménides y la filo-
soffa no tuvieran también sus defensores en estos tiempos criticos; Yosef ben Sem Tob ibn Sem
Tob, su hermano Yishaq, su hijo Sem Tob, Abraham Bibago, etc. son representantes mds o
menos decididos del aristotelismo, aunque oscurecidos por la mayor categoria y difusion de las
ideas de sus adversarios. Mencionaremos solamente algunas de las figuras mas destacadas en
la historia del pensamiento.

Yosef ibn Wagar, filésofo y cabalista de Toledo de la primera mitad del s. XIV, escribe un
significativo Tratado de la conciliacion entre la filosofia y la religion en el que busca una solu-
cién de compromiso entre los métodos empleados por los que se dedican a la Cébala, aferra-
dos a la tradicion, y los fil6sofos, basados en la argumentacion; el toledano se inclina del lado
de la primera. Como muestra de su sentido de la moderacidn, trata sin embargo de que la
Cébala quede penetrada por la razén, sin que su solucién resulte aceptable para los unos ni para
los otros.”

Hasday Crescas (1340-1412) es un notable representante de la linea anti-racionalista que
se desarrolla en Catalufia, en medio de las dificultades que asedian al judaismo peninsular en
los ltimos afios del s. XIV y comienzos del XV. Ve como adversarios a la vez a los aristotéli-
cos y a los cristianos. Para él, Maiménides se equivocé en su planteamiento fundamental: a
Dios no se llega por la via del conocimiento, sino por la del temor y el amor. Ademds, tratd de
sustituir la ciencia tradicional del pueblo judio, perdida a causa de sus tribulaciones en el exi-
lio, por la ciencia de otros pueblos, asf que su trabajo comenzard por demostrar los errores de
la fisica de Maiménides y Arist6teles. Su primer interés consiste en demostrar que la imagen
aristotélica del universo expuesta por Maimonides era falsa, y por tanto falso también el tipo
de judaismo que sobre ello traté de levantar el pensador cordobés.”!

La figura de Yehosua'ha-Lorgi (ca. 1350-ca. 1419) es una muestra patente de Ias tensio-
nes y contradicciones en que debieron moverse los judfos hispanos durante los afios criticos
que van de los disturbios de 1391 a la Disputa de Tortosa de 1413-14. La conversion de su
amigo S&lomoh ha-Levi, Pablo de Santa Marfa, le harfa reflexionar profundamente sobre el
tema de la fe y la raz6n. Esta dltima se convierte para €l en el criterio dnico para que el hom-
bre decida cudl es la verdadera religién. El hombre religioso estd obligado a tratar de conocer
las bases de su religién y decidir si es o no la verdadera. De esta forma, la filosoffa le lleva

pero hay una diferencia bastante significativa: para el filésofo drabe, la Ley religiosa recomienda o hace obligato-
rio el recurso a la filosoffa, mientras que para el judfo, la filosoffa es necesaria para llegar a practicar como es debi-
do la religién. . :
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hacia el cristianismo: adopta el nombre de Jerénimo de Santa Fe e interviene actlvamente en
las disputas piiblicas con las que se trata de convertir a los judios.”

La atmésfera de los afios que restan del s. XV es decididamente contraria a la razén y la
filosoffa. Yishaq Arama (1420-1494), en la misma linea de Crescas, y en tltimo término de
Yehudah ha-Levi, critica a Maiménides y el aristotelismo, y defiende que la verdad religiosa
estd por encima de la razén humana, Ilena de limitaciones. La filosoffa no permite llegar al fin
dltimo del hombre ni a la felicidad suprema. La religién no puede basarse en demostraciones,
ni la fe puede asentarse sobre el entendimiento. Hay contradicciones entre la fe y la raz6n que
no pueden disimularse como querfa Maiménides, y no se debe interpretar la Escritura alegéri-
camente, salvo en casos contados. Cuando los argumentos racionales estdn en contra de la tra-
dicién religiosa, es esta dltima la que tiene razon. Los judios son el pueblo de la revelacion, y
no necesitan la especulacion filos6fica para llegar a la verdad.”™

Otro caso notable de anti-racionalismo es el de uno de los dltimos intelectuales de presti-
gio del judafsmo hispano antes de la expulsion y en el momento en que ésta tiene lugar: Yishaq
‘Abravanel (1437-1508). Comenta la obra de Maiménides, y con frecuencia se opone a sus
ideas, con una mezcla de respeto y critica. Para €l es evidente la primacia de la fe sobre la
razén; la revelacion es la gufa de nuestro pensamiento y el objetivo de nuestra razon, la inica
via posible del conocimiento humano. En su acercamiento a la Biblia, y en sus numerosos
Comentarios busca el sentido literal del texto, sin renunciar a ver «lo que esta secretamente
implicito en él»; de esa forma trata de construir todo un sistema coherente basado exclusiva-
mente en la revelacién.™ Con él se cierra de algiin modo el ciclo del pensamiento judio medie-
val, inclindndose significativamente hacia la critica de la razén y la filosoffa, mas propia del
Medievo que del Renacimiento que florece en la Europa en la que le ha tocado vivir.
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