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			PREFACIO

			La historia milenaria del pueblo judío hunde sus raíces en un pasado lejano y atávico, allí donde la temporalidad de los hombres se funde con el tiempo primigenio que es el origen de todo. Jalonada desde sus inicios por el incesante vaivén de la alternancia de circunstancias prósperas y adversas, un matiz de original singularidad hace de las páginas de esta historia una suerte de crónica ejemplar de la humanidad. A través de tragedias inmensas y de reinvenciones fascinantes, la humanidad desbordante y el idealismo más portentoso se dan la mano en la historia judía en forma de excepcional aventura. Su trama, que consigna hitos históricos y acontecimientos radicales, es también la expresión de una dialéctica espiritual rica y compleja, extremada entre la dispersión y la centralidad, la unidad y el fragmento, el vértigo y el éxtasis. Junto al devenir de lo histórico-temporal y de su conexión con la historia compartida con el resto de la humanidad, la historia judía acoge en su seno la aparición desbordante de formas atemporales alternativas, mesianismo, apocalíptica, quietismo, mística extática, vivencias paradójicas todas ellas de la experiencia colectiva común del tiempo. El judaísmo ha vinculado lo histórico con lo transcendente, lo racional con lo fiducial desde su propio origen como pueblo: la historia humana revela la voluntad de Dios; la fe, que es expresión privilegiada de confianza (emuná), permite al creyente subsumir el mundo en una estructura coherente y comprensible. Con el transcurso de los siglos, las experiencias históricas, la interpretación racional de las mismas y la hermenéutica escriturística pasarán a conformar una sucesión de planos en los que se expresa una dialéctica entre las acciones divinas y la respuesta del ser humano. En esta dialéctica, la historia salvífica incorpora en su seno a la historia temporal del hombre judío, los arquetipos míticos de los orígenes se convierten en historia verdadera; en este diálogo, que es construcción de un acervo de respuestas racionales (Tradición), la experiencia fiducial se enriquece con la pregunta incesante por el orden del mundo y el papel de Dios como Señor de la Creación.

			Una muy sutil y compleja idea del tiempo y de la existencia permite al judaísmo albergar esta experiencia singular. En la propia génesis de tal complejidad se haya la ausencia de una concepción unívoca de la temporalidad. Más allá de toda periodización, la verdadera dificultad a la hora de teorizar la naturaleza del tiempo en el judaísmo, desde los mismos arquetipos bíblicos, está asociada a la distinción y a la relación existente entre la idea del tiempo lineal y la del tiempo cíclico. Podría argumentarse, en este sentido, que mientras que para los filósofos griegos el tiempo nunca fue percibido como una realidad o, a lo sumo, desarrollaron una concepción lineal abstracta del tiempo, los pueblos semitas, nómadas y migrantes, poseedores de una turbulenta historia, fueron los primeros en tomar conciencia de las divergentes funciones del espacio y del tiempo. Ante una concepción de la realidad estática, ajena a la mutación y ordenada como la griega, el tiempo es ontológicamente fútil. Por el contrario, a partir de la relectura de su propio devenir existencial como pueblo y de su relación con el mundo circundante, dinámica y estrechamente vinculada a la historia, los judíos introdujeron a través de las Escrituras una ontología del tiempo en Occidente. Esta caracterización dicotómica de la idea del tiempo, que confronta lo que podríamos llamar el modelo de Atenas con el de Jerusalén, pudiendo resultar útil como estrategia para enfatizar los elementos diferenciales y genuinos del judaísmo, genera, no obstante, un sin fin de problemas. De ellos, desde luego, el más importante para nosotros tiene que ver con el encaje que esta visión de la temporalidad tiene en la pluriforme experiencia espiritual y racional del judaísmo, vista desde sus ejemplos privilegiados (tradición legal, mística cabalística, desarrollos filosóficos, memoria histórica).

			Más allá de dualismos irreconciliables, lo cierto es que una creativa complicidad parece sugerirse en la Biblia entre el tiempo lineal, histórico, y una forma de tiempo mítico que tiene naturaleza cíclica. Aunque es en la concepción profética del tiempo donde la linealidad histórica se extrema en un vértigo escatológico, no es menos cierto que la conciencia del tiempo histórico también es reforzada desde el culto temprano bajo la idea de repetición litúrgica y cíclica. El ciclo litúrgico, que determina el ritual y la práctica religiosa, representa una esquematización que engloba la naturaleza cronológica del tiempo dentro de una narratología mítica. No es de extrañar, pues, que, en una religión fuertemente ritualizada como el judaísmo, en el periodo rabínico la señalización del tiempo adquiera una enorme importancia. Pero, volvamos brevemente a las Escrituras. En la Biblia se produce un proceso de transformación de la naturaleza histórica de los acontecimientos que son raíz y fundamento de la existencia humana: la historia se presenta como una gran teofanía que es, a su vez, una cronología que da cuenta de la extraordinaria capacidad de acción divina. Y, sin embargo, a pesar de este sentido de la cronología, del fluir del tiempo histórico de la Torá escrita, los textos rabínicos que recogen y amplifican desde el comentario incesante la tradición oral de Israel parecen suspender el tiempo en un juego de infinitas reglas donde las barreras cronológicas ordinarias son alteradas por la interpretación ritualizada y recurrente de la Escritura. La temporalidad se torna atemporal en una ceremonia donde el fluir del tiempo trasciende la demarcación cronológica y donde todas las eras interactúan mutuamente unas con otras. La ciclicidad de los acontecimientos temporales particulares se enfatiza en su repetición regular. Como reactualización de los actos creadores y de hechos primigenios, la repetición ritual demarcada por los calendarios litúrgicos hace al hombre contemporáneo de la cosmogonía y de la antropogonía, de la historia mítica, vertiendo su existencia dentro del mar del tiempo sagrado. Dar sentido al tiempo, desde una descripción racional del mismo que permita poner orden conceptual al desorden del mundo. Vinculado con esta dinámica por su propia concepción de la experiencia religiosa, en el Talmud el tiempo histórico parece no jugar ningún rol. Como explicitación de un universo moral, es una teoría de la santificación humana suspendida en el tiempo, ontológicamente eterna, completamente distinta de la santificación que se alcanza o deviene por la irrupción de un acontecimiento, de un fenómeno natural o sobrenatural, expresión de los planes de Dios.

			Estas visiones de la naturaleza intrínseca de la temporalidad conferirán a la praxis fiducial del hombre hebreo la consistencia de una asombrosa virtualidad, grávida y leve, horizontal y vertical. Condicionado íntimamente por ellas, una incuestionable riqueza, un marco referencial de inagotables sugerencias conforma históricamente la idiosincrasia del judaísmo desde sus orígenes. Nuestro objetivo en este libro es acotar este marco, en un estudio que quiere privilegiar una experiencia histórica y espiritual concreta. Como en todos los pueblos, pero de un modo más intenso por su excepcional antigüedad, el devenir histórico de Israel permite distinguir épocas, periodos, tiempos dotados de una marcada singularidad. Ligado a los orígenes y conectado con la primera gran diáspora de la era común, vinculado al desarrollo del cristianismo y, posteriormente, al del islam, el tiempo que corresponde a las páginas de este libro se inicia a comienzos del siglo x y concluye en las últimas décadas del siglo xv. Su ámbito geográfico corresponde a Sefarad, a al-Ándalus, a la península ibérica. Marcados por siglos de dificultades tras la cristianización del mundo romano, al albur de las turbulencias de los reinos visigóticos, los judíos de Sefarad desarrollarán, tras la conquista árabe de la Península, una cultura y una experiencia religiosa de altísimo nivel. Marcado el pueblo hebreo por los signos de los tiempos, los propios avatares de la historia musulmana influirán sobremanera en la historia judía y en el destino de las comunidades sefardíes. Testigos privilegiados de la fascinante inculturación islámica en el mundo clásico griego, los intelectuales judíos se apropiarán con avidez de la floreciente cultura islámica y del racionalismo griego redescubierto por esos mismos musulmanes. Una original forma de haskalá, de iluminación del espíritu, un entramado de ideas con las que expresar la identidad comunitaria se gesta en tierras de al-Ándalus. Simultáneamente a la independencia de las academias hispanas de sus referentes babilónicos y de la conversión de aquellas en referentes para el resto del judaísmo de la diáspora, se va a producir el desarrollo de la que, sin lugar a duda, es una de las grandes aportaciones del judaísmo hispano a la posteridad, su pensamiento filosófico. Ibn Gabirol (1020-1058), Ibn Daud (1100-1180), Yehudá Haleví (1077-c. 1140), Maimónides (1138-1204), Hasdai Crescas (1340-1410) o Abravanel (1437-1508), son algunos de los protagonistas de esta empresa, en la que el debate fe-razón, filosofía-Tradición, la disputa sobre los límites de la filosofía a la hora de dar cuenta de los contenidos revelados alcanzará unos desarrollos de altísimo nivel, convirtiendo a Sefarad en un cruce de caminos cultural del que brotan algunas de las figuras del espíritu más notables de la Edad Media, así como algunos de los conceptos esenciales que son fundamento del ideario de la Modernidad. El judaísmo medieval hispano será el ámbito de manifestación de un sorprendente desbordamiento del espíritu humano, pertrechado de la más elevada racionalidad o del carácter más visionario.

			En esta empresa, el devenir de la historia común y su interacción con la vida y la intrahistoria judía son estímulo y antítesis permanente. El desarrollo cultural de las aljamas, su respuesta imaginativa a los retos del presente que provienen del exterior, da lugar a la irrupción de nuevas o renovadas figuras del espíritu, formas de realización espiritual que representan un genuino hic et nunc a modo de pasarela entre el pasado y el presente. Es en este sentido en el que se produce, por ejemplo, la irrupción de una renovada forma de conciencia mítica judía en el Medievo, desarrollada no sólo en la Península, sino en las comunidades judías de toda Europa en torno al siglo xii. En lo que a Sefarad se refiere, los cambios sociales y culturales de la época van a propiciar una nueva, poderosa y creativa mirada al tiempo y a la historia en forma de mitologemas desarrollados en torno a la relectura de las narrativas del pasado. En ellos, la historia de Israel consignada en las Escrituras, el pasado remoto, originario y fundante, es reevaluado a la luz de un pasado cercano en el tiempo en forma de unos nuevos mitos fundacionales. Así, por ejemplo, tal como podemos leer en Ibn Daud, el desplazamiento de las academias de Oriente a Occidente y la consiguiente preservación de la cadena de la Tradición en tierras hispanas será reinterpretado por el judaísmo español a finales del siglo xii como un mito fundacional del judaísmo sefardí, que, proyectado hacia el pasado legendario, permitirá la justificación teológico-política y espiritual de la estirpe davídica de los dirigentes de las comunidades peninsulares. No cabe duda de que esta estrategia tiene unas implicaciones que van más allá del mero «paso atrás» en busca de una comprensibilidad del presente. De hecho, tal como podremos encontrar a largo de las páginas de este estudio, es en el polo del futuro y en la idea de un principio esperanza donde toman sentido definitivo el pasado y el presente. Místicos cabalistas como Nahmánides, defensores de la superioridad de la Tradición como Ibn Daud, pensadores complejos y fascinantes como Crescas, racionalistas religiosos como Maimónides, todos ellos concebirán el destino de sus esfuerzos intelectuales, de sus desvelos místicos, de sus comentarios a la Tradición como la explicitación de una sempiterna esperanza, de una idea mesiánica pluriforme en los modos de su propiciación, pero unitaria en su sentido último.

			Ya sea suspendiendo la temporalidad del presente a la espera de un mañana por venir, ya enfatizando el pasado atávico como un origen con mayúsculas de todo lo que acaece, el polo del futuro y la culminación de la historia permite subsumir la fascinante variabilidad de manifestaciones espirituales e intelectuales del judaísmo, así como su percepción del acontecer histórico. Entendida como una teleología, esta filosofía de la historia puede remontarse a los periodos fundacionales del monoteísmo occidental y, más concretamente, a los profetas hebreos. Es con ellos con quienes nace realmente el sentido histórico. En las admoniciones y promesas de las figuras de la apocalíptica hebrea uno puede encontrar una detallada imaginación temporal que, posteriormente, hará posible la noción misma de historia como el supuesto desarrollo del tiempo hacia un estado final. Toda historia es historia futura. De hecho, puede afirmarse que si el judaísmo sefardí se percibió a sí mismo como un fenómeno novedoso que, al carecer de un verdadero origen local, forzó imaginativamente su autoafirmación bajo la forma de una recreación mítica de la historia, sus vínculos con Babilonia y la tierra de Israel, lo hará en aras de autoproclamarse «heredero legítimo» de la Tradición y, por lo tanto, «sujeto de una firme esperanza».

			Los capítulos de este libro dan cuenta de esta aventura intelectual y espiritual. Ha querido ser el nuestro un recorrido panorámico, que no sistemático, en el que el estudio se ha focalizado en algunos de los hitos del pensamiento judío medieval en tierras peninsulares o vinculado al mundo de las aljamas sefardíes. A modo de jalones en un camino histórico y cultural, la historiografía, la teología política, la mística, la Escritura, la Tradición y, de forma privilegiada, la filosofía, que abordamos como ejemplos en estas páginas, se nos presentan como el estímulo intelectual para una sugerente historiosofía. En ella, la luz de la creencia y la luz del conocimiento se encarnan de modo multiforme en unas experiencias cuya riqueza e importancia exigen hacerles justicia desde el estudio conjunto de sus respectivas aportaciones. Dotadas, a nuestro juicio, de relevancia, virtualidad y trascendencia, estas figuras del espíritu se ofrecen como ejemplos privilegiados que, a su vez, nos han permitido integrar, desde el haz poliédrico de sus mutuas conexiones, aquellas otras que no han sido objeto de estudio en profundidad por las limitaciones propias de una empresa de esta índole.

			Siendo la dialéctica entre la fe y la razón, entre lo sagrado y lo profano, entre el devenir de la historia y la permanencia de la Tradición –en el judaísmo, en general, y en el judaísmo ibérico, en particular–, el nudo gordiano del que parten todas las manifestaciones morales, espirituales e intelectuales del judaísmo antiguo y medieval, el primer capítulo de nuestro estudio es una aproximación a esta problemática desde la genuina experiencia de los judíos hispanos. Si el objetivo de toda filosofía es, a juicio de Abraham ibn Daud de Toledo, la realización práctica de un ideario moral, el judaísmo sefardí es la evidencia incuestionable de la manifestación histórica de esa ejemplaridad. Autor de una obra multidisciplinar y sugerente, la historiografía, la teología y la filosofía de Ibn Daud se presentan como un proyecto unitario en defensa del judaísmo. La historia judía, tal como la entiende en el Sefer ha-Qabbalah, es la consignación de una tradición ininterrumpida, fundamentada y apoyada por el consenso de sus seguidores. Es en la veracidad de esta historia donde reside la fuerza argumentativa del judaísmo. Es por ello, que en su historiografía no hay lugar para la disertación ni para la polémica teológica. Esa es tarea de la filosofía, que Ibn Daud desarrolla en su Emuná ha-Ramá. En esta primera obra peripatética de las letras judías, el autor sefardí «exalta» la fe y la coloca en su marco «sublime», en diálogo clarificador con la razón. Una racionalidad práctica y teórica que afirma la superioridad del judaísmo en virtud del contenido y la verdad que representan la prevalencia y superioridad del profetismo mosaico.

			Es por esta razón por la que el estudio del fenómeno de la profecía, al que dedicamos nuestro segundo ensayo, resulta una cuestión de enorme relevancia para el pensamiento judío medieval. La profecía representa el fascinante punto de encuentro entre el intelecto humano y el mundo de la divinidad. Marco en el que la palabra revelada se pone a disposición de las facultades racionales humanas, se trata de un proceso de comunicación único en el que las verdades divinas de naturaleza absoluta son contempladas desde la intrínseca limitación de la mente humana. Merced a su determinación por hacer razonable la experiencia religiosa, los filósofos judíos medievales llevarán la psicología y la epistemología peripatética y neoplatónica, así como sus interpretaciones islámicas, a sus límites conceptuales. No obstante, la búsqueda de un marco propio sólido y diferenciador, más allá de estas influencias, será también una de las características principales de esta empresa intelectual. En el contexto de una apologética incesante exigida por la vida en el exilio, de un polemismo religioso más o menos vehemente según el momento y el afán histórico, la investigación racional del fenómeno de la profecía va a adquirir una importancia decisiva. En esta empresa, el judaísmo, como religión precursora del cristianismo y del islam, presenta el hecho fundacional de la profecía mosaica y la portentosa experiencia recogida por los escritos proféticos de la Biblia como un aval de superioridad al que se le arroga la categoría de concluyente.

			En cualquier caso, aunque en la resolución del profetismo los arcanos de la religión revelada son explicitados con el lenguaje de la racionalidad humana, en un proceso que es comunicación «descendente», podemos contemplar cómo el judaísmo desarrolla, desde finales de la Antigüedad, un fascinante proceso de comunicación místico con los secretos escondidos de Dios en sentido «ascendente» y que eclosiona con fuerza en el Medioevo. Un Dios escondido y, sin embargo, un Dios creador que no ha cesado de hablar al hombre. Los siglos xii y xiii, que representan una profunda inflexión en la historia de la vida judía en Europa, tienen una impronta especial en las tierras peninsulares desde la confrontación ahora ya decisiva entre cristianismo e islam. Frente a la ausencia y el ocultamiento de Dios, frente a las vicisitudes de la historia, la tradición judía formulará un conjunto de interpretaciones teológicas, místicas e históricas teñidas de responsabilidad moral. Más allá de las fronteras de la temporalidad de la existencia humana, de la realidad inmediata del universo creado, se hallan las veladas realidades lejanas o pretéritas, el mundo del «origen», traspasado por una dimensión metafísica, tal como lo lee el hombre religioso. La religión judía, obligada a replantearse su propia esencia en conflicto con la crudeza de los acontecimientos históricos, albergará en su seno formas de experiencia religiosa alternativas al simple devenir del tiempo. En esta vivencia en la que el fluir del tiempo se condensa y se torna ahistórico, en la que la experiencia histórica se atemporaliza, permanece, sin embargo, una raíz profundamente histórica y un marcado estímulo de aspiración tanto a lo absoluto como al futuro. En nuestro tercer estudio hemos abordado, a partir de la lectura del texto por excelencia de la mística cabalística castellana, el Zohar o Libro del esplendor, la comprensión de ese nexo que permite mediar entre la eternidad desplegada en lo humano y la temporalidad que aspira a lo eterno. Toda apertura divina a la humanidad implica vida, pero también una forma de desgarradura como consecuencia de la intrínseca limitación de lo humano. Por esta razón, el Libro del esplendor es el espacio místico en el que se explicita la paradoja decisiva de toda experiencia creyente: la necesidad del tikún, de la restauración de los lazos rotos con Dios. Los actos de Israel, las acciones del hombre religioso en el mundo de la historia pueden hacer desaparecer cualquier rotura y restaurar la armonía. Para el Zohar, visión mística y realidad histórica forman un totum o continuus, en su concepción asociativa del mundo de Dios y de la creación. Esta dualidad paradójica, ámbito de extrañamiento, acósmica y ahistórica, terrenal y temporal, alberga en su seno el germen de una fuerza mesiánica. Por su origen y esencia, el mesianismo judío es una teoría de la catástrofe. El sentido de la Torá es conjurar y limitar, que no superar, el poder del mal. En la salvación mesiánica, rotos los poderes del mal, desaparecen las separaciones y arbitrariedades derivadas de su naturaleza. No será pues extraño que surja, a partir de los estadios tardíos del Libro del esplendor y en el marco de la experiencia del nuevo exilio provocado por la expulsión de 1492, una nueva experiencia cabalística que fusionará los elementos apocalípticos y mesiánicos tradicionales del judaísmo con la cábala tradicional, la cábala de Safed, asociada a nombres como Isaac Luria y Moisés Jacob Cordovero.

			En el extremo opuesto al polo de las experiencias místicas se halla la búsqueda de una comprensión racional del universo y el hombre creados por Dios. En este sentido, no es exagerado caracterizar la filosofía judía postmaimonideana medieval como un diálogo permanente con la Guía de perplejos. Las controversias en el seno del judaísmo sobre el alcance y los límites del racionalismo maimonidiano, que afectaron a las aljamas ya incluso en tiempos de Maimónides, también enmarcan los desarrollos distintivos de la tradición filosófica judía en la España cristiana a partir de finales del siglo xiv y durante el siglo xv. La controversia exegética en torno a la Guía proveerá de una matriz intelectual para el debate ideológico y el aprendizaje intelectual a los estudiosos de las comunidades judías. También dará forma contemporánea a los debates de los judíos peninsulares sobre el estudio de la filosofía y sus vínculos con el estudio del Talmud, la cábala o la exégesis bíblica. Nuestro cuarto ensayo es un estudio de este fenómeno en uno de los pensadores judíos más originales y profundos de todos los tiempos, Ḥasdai Crescas. La relectura neoplatónica de la cosmología medieval peripatética, la consideración de la cábala como una fuente autorizada de conocimiento religioso, el rechazo a la hermenéutica maimonideana y a la exégesis de las Escrituras que la acompaña, son algunos de los rasgos distintivos de su pensamiento. Una filosofía antifilosófica donde convergen, junto a la concepción judía tradicional, las diversas fuentes aristotélicas, el pensamiento neoplatónico del apóstata Abner de Burgos o la nueva ciencia desarrollada en el siglo xiv por hombres como Jean Buridán y Nicolás Oresme. Desde una óptica y un posicionamiento intelectual que privilegia la plausibilidad del conocimiento fiducial por encima de las especulaciones racionales, Crescas, no obstante, lleva la racionalidad hasta sus límites en un ejercicio de crítica filosófica y científica que no escatima esfuerzos en la comprensión y contrastación de las teorías de sus oponentes. Por más que sus soluciones apelando a la Tradición puedan parecer limitadas o de una circularidad incuestionable, ellas no afloran sino tras un deslumbrante ejercicio de racionalidad crítica en el que se evidencia la completa aprehensión intelectual de aquello de lo que se pretende mostrar sus propias incongruencias, lo cual es, no cabe duda, una excepcional y ejemplar forma de virtud intelectual.

			A pesar de estas virtudes y más allá del antimaimonedismo de Crescas, es indiscutible que el Moré Nebujim, la Guía de perplejos ha sido la referencia fundamental en el judaísmo de todo intento posterior de racionalizar la experiencia creyente, un vehículo privilegiado desde el que confrontar la cosmovisión teológica de la Biblia hebrea con el corpus de conocimientos ético-científicos del mundo clásico griego, así como una poderosa herramienta de apoyo a la exégesis de la Torá. Fue concebida por Maimónides como respuesta a las inquietudes del creyente judío intelectualmente culto, turbado en la determinación del alcance y los límites de su propio intelecto en la comprensión del hecho religioso. Más allá de toda contradicción aparente en la comprensión del mundo y del hombre creados por Dios, más allá de cualquier contradicción entre la Escritura y la filosofía, Maimónides está convencido de servir a la causa que permite avivar el pábilo de la fe que vacila con esta obra maestra donde la teología y la filosofía comparten un principio gnoseológico de no-contradicción con la Torá de Moisés. Gracias a su traducción al latín en el siglo xiii, por encima de filiaciones, credos y tradiciones culturales, la maestría incuestionable de la Guía, el caudal de conocimientos en ella desarrollados, el rigor intelectual de sus páginas, el estilo directo, claro e insuperable de su autor, convertirán a esta obra maestra de la literatura universal en una referencia intelectual que desbordará los límites de su originario ámbito. En los reinos cristianos peninsulares, las conversiones masivas y forzosas de finales del siglo xiv darán lugar a un hecho nuevo y decisivo en la comprensión del devenir de la cultura hispánica en los siglos siguientes, el fenómeno de los cristianos nuevos, de los conversos, marranos y criptojudíos, herederos muchos de ellos de aquellos judíos turbados por el racionalismo que habían sido los primeros destinatarios de la obra, turbados también ellos por el estigma de una herencia o por el deseo interno de no perderla. En el capítulo quinto, nuestra indagación aborda cómo, gracias a la traducción de la Guía de perplejos a una lengua vulgar por primera vez en tierras castellanas, la influencia nunca perdida del pensamiento maimonidiano en la Península adquirirá un vigor renovado en un siglo, el xv, en el que, paradójicamente, culmina de forma trágica la historia del judaísmo hispano. Esta renovación del interés por el Moré nebujim se desarrolla en el marco de un humanismo renacentista, en el que la labor traductológica, el estímulo de lo literario y lo libresco, la filosofía y el mundo clásico convergen con el propósito de responder a la perenne insatisfacción humana ante una concepción de mundo que aún sigue siendo teocéntrica. Pero, no sólo esto. Las páginas del manuscrito del Mostrador y enseñador de los turbados, que es el título que Pedro de Toledo da a esta traducción suya al castellano del Moré, son también el testimonio del ocaso intelectual de Sefarad. Iluminado el primer tomo del manuscrito del traductor –converso o hijo de conversos– con centenares de glosas, décadas después de su redacción (1419), estas anotaciones críticas, filológicas, exegéticas y filosóficas, realizadas por un judío anónimo, profundo conocedor de la obra maimonideana, de la Mishná y del Talmud, hacen del texto original un campo de batalla, incruento, diacrónico e intelectual, de primer orden, a la vez que representan una suerte de ceremonia anónima de autoreivindicación: la traducción alternativa de un intelectual judío a un texto al que la Tradición y el verdadero y profundo sentido de la Guía se le escapan o ya casi los ha perdido.
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			Capítulo 1
UNA APOLOGÍA PRO RELIGIONE JUDAICA: ABRAHAM IBN DAUD DE TOLEDO[1]

			1. En torno a Abraham ibn Daud

			La biografía de Abraham ibn Daud o Abendaud Ha-Leví de Toledo (c. 1110-1180) está asociada directa o indirectamente a la actividad de la primera generación de estudiosos de esa singular figura de la historia que fue la Escuela de Toledo[2]. Una concatenación de confusiones en la identificación de algunos de los protagonistas de esta experiencia cultural ha convertido los intentos de clarificación de la personalidad del filósofo andalusí en una empresa no exenta de problematicidad, proporcionando a la biografía de Ibn Daud un cierto halo de enigma. Uno de los más famosos traductores toledanos, el arcediano de Cuéllar y filósofo Domingo Gundisalvo (†1190), aparece relacionado en sus actividades intelectuales con un esquivo personaje citado como «Avendeut philosophus israelita». En las últimas siete décadas, diversas investigaciones han ido perfilando un marco de identificación cada vez más estrecho en torno a una poliédrica personalidad asociada –de modo más o menos confuso e indistinto– a Ibn Daud, Avendeut, Juan Hispano y Juan de Sevilla[3]. La indagación más reciente se decanta por distinguir entre tres personalidades, todas ellas relacionadas con las traducciones del siglo xii, que habrían sido confundidas entre sí. Nos encontramos, por un lado, con Juan de Sevilla (Johannes Hispalensis); por otro, con el «Magister Johannes», que fue colaborador del arcediano Gundisalvo; y en último término, con Avendauth/Avendeut, también colaborador del anterior[4]. De Juan de Sevilla se puede afirmar sin duda que es uno de los precursores de la temprana actividad traductológica vinculada con Toledo. Imposible de documentar el que realmente residiera en la ciudad, sí que hay constancia de su participación en al menos quince traducciones de las cuales una, la versión latina del Liber de differentia animae et spiritus de Ibn Luqa, será utilizada posteriormente por Gundisalvo. El Magister Johannes/Johannes Hispanus debe, por el contrario, situarse en el entorno personal de Gundisalvo, en el marco físico de Toledo y algunas décadas posterior en el tiempo a Johannes Hispalensis. Colabora con el arcediano de Cuéllar en la versión latina de la Summa theoricae philosophiae de los Maqasid al-falasifa de Algazel y en el Fons vitae de Ibn Gabirol. A la muerte de Gundisalvo fue nombrado arcediano de Cuéllar, posteriormente deán de Toledo y, por último, ordenado obispo, lo fue de Albarracín-Segorbe. La confusión de los dos personajes homónimos anteriores por parte de Amable Jourdain en el siglo xix, generó un tercer error en la atribución de identidades, que es la causa de la distorsionada identificación de «Avendauth» –colaborador también de Gundisalvo– como «Johannes Avendauth»[5]. Tiene su origen en una interpretación defectuosa de la dedicatoria que acompaña a su traducción del De anima VI. Liber Naturalium, de Avicena, un trabajo dedicado a Juan, arzobispo de Toledo, realizado conjuntamente con Gundisalvo: «Reuerentissimo Toletanae sedis arcchiepiscopo et Yspaniarium primati Iohanni Auendehut israelita philosophus gratum debitae seruitutis obsequium»[6].

			La dedicatoria va dirigida «al arzobispo de Toledo Juan por Avendaut», y no «al arzobispo de Toledo por Juan Avendaut», tal como fue entendido por Jourdain en sus Recherches historiques. En último término, el actual estado de la cuestión permite afirmar con un elevado grado de plausibilidad la identificación en la misma persona de Abraham ibn Daud, tanto al filósofo y estudioso de la tradición judía como al traductor toledano «Avendauth». En el contexto del proyecto toledano de traducciones filosóficas de los peripatéticos árabes se creerían reconocer notables paralelos entre la obra filosófica de Ibn Daud y obras del propio Gundisalvo, así como entre su marco conceptual y la terminología fundamental de la enciclopedia de Avicena, el Kitāb al-Shifā, traducción iniciada por el arcediano y el esquivo colaborador[7].

			Más allá de estas indagaciones, sabemos con certeza que cuando Ibn Daud llega al Toledo de la Escuela en compañía de la masa de desplazados judíos que huyen de la persecución almohade de 1148, es ya un hombre maduro e intelectualmente formado. Tal como él mismo narra en el Sefer ha-Qabbalah, su personalidad está marcada por la impronta de la cultura de al-Ándalus y por sus vivencias como miembro del círculo familiar de los Ibn Albalia. Ibn Daud está orgulloso de la educación que ha recibido como discípulo de su tío materno, Baruk ibn Albalia, «un experto en ciencia griega, además de su conocimiento de la Torá»[8]. Fuese o no cordobés de nacimiento, los escasos datos autobiográficos que aporta Ibn Daud, y que hallamos exclusivamente en este Libro de la tradición, aunque no permiten concluir nada al respecto sí dan margen para esbozar la hipótesis de que nació en una ciudad del sur de la Península con una judería importante e ilustrada. Establecido su modelo de enseñanza por los estudiosos de Bagdad y exportado a Córdoba un siglo después, el corpus del saber que recibe Ibn Daud es una amplia amalgama de disciplinas clásicas y rabínicas. En él, comentarios y traducciones árabes, la física, metafísica, lógica, matemática, astronomía, ética y retórica se intentan armonizar con distinta suerte con la Torá, el Talmud, el Midrash y los códigos éticos del judaísmo[9].

			Las obras de Ibn Daud manifiestan una profunda familiaridad con las enseñanzas talmúdicas, amén de un conocimiento más que notable de la filosofía aristotélica, de la mano de Al-Farabi o Avicena. Conocedor y crítico de las obras de Saadia, Ibn Gabirol y Yehudá ha-Levi, su futuro trabajo filosófico estará condicionado por el intento de superación de estas[10]. Un cierto conocimiento del Evangelio y de los polemistas cristianos y musulmanes parece también destilarse de sus escritos, circunstancia en absoluto extraña si tenemos en cuenta el carácter apologético de los mismos, siendo este, además, un argumento que reforzaría su supuesta actividad de traductor. Será en Toledo, en torno a 1160, donde Ibn Daud escribirá sus dos obras fundamentales: el tratado filosófico ‘Al ‘aqidah Alrafi‘ah (La fe exaltada), traducido al hebreo del original judeo-arábigo como Ha-Emuná ha-Ramá, y el Sefer ha-Qabbalah, compendio histórico de la cadena de la tradición rabínica[11].  

			Nuestro propósito en este capítulo es ofrecer una aproximación al pensamiento de Ibn Daud desde la perspectiva del vínculo que anima y late en estas dos obras, mostrando cómo la historiografía y la filosofía de Ibn Daud conforman una unidad cuyo propósito es defender el judaísmo como experiencia religiosa e histórica, frente a otras religiones, así como mostrar la superioridad que emana de ser una religión cuyas escrituras y tradición son incontrovertibles y que aportan la única y verdadera intelección del cosmos y del ser humano.

			En lo referido a su historiografía, para comprenden la argumentación de esta defensa del judaísmo resulta esencial entender la propia arquitectura conceptual de la misma. El Sefer ha-Qabbalah se estructura de acuerdo con un esquema simétrico de la historia judía, mediante el cual se expresan concepciones mesiánicas. En ese esquema, cobra excepcional singularidad y relevancia el judaísmo ibérico. Desde esta lectura, la obra se ofrece en sus cuatro secciones como una reflexión de escatología consecuente. En este sentido, el mesianismo que se evidencia en sus páginas vendría mediado por una dialéctica creativa entre la verdad de las promesas expresadas y renovadas en la tradición y la ortopraxis judía; como mediado también, en clave de contraposición, por esas promesas y la lectura que de ellas realiza la heterodoxia judía o el cristianismo. A despecho de toda contingencia, los ciclos de la historia reflejan en el Sefer ha-Qabbalah un plan superior que transciende al ser humano. Los caminos por los que transita el pueblo de Israel están abiertos al retorno de lo ya vivido. La historia judía, tal como la entiende Ibn Daud, es la consignación de una tradición ininterrumpida. En la veracidad de esta historia reside la fuerza argumentativa del judaísmo. También en la racionalidad intrínseca de la fe de Israel. Objetivo de Ha-Emuná ha-Ramá es «exaltar» y colocar en un marco «sublime» esta fe, en diálogo clarificador con la razón. Ibn Daud, primer peripatético judío, trata de armonizar la Torá con la filosofía de Aristóteles. Y en este sentido, concibe el estudio filosófico como la tarea más sagrada de la vida, aquella que teniendo como objetivo el conocimiento de Dios hace al hombre superior sobre el mundo de las cosas creadas. Con el objetivo de demostrar la superioridad y verdad de judaísmo, Ha-Emuná ha-Ramá despliega un elaborado discurso donde razón y fe se articulan armónicamente. Desde una comprensión del orden de la Creación desde categorías aristotélicas, Ibn Daud demarca los principios básicos de la fe judía, los dota de irrefutabilidad merced a su justificación histórica en la profecía mosaica y establece el nexo entre la providencia y la libertad humana y la eticidad del ser humano.

			2. La luz del conocimiento y la luz de la creencia

			Al lado del Moré nebujim de Maimónides, Ha-Emuná ha-Ramá se presenta como una modestísima empresa filosófica. Sin embargo, La fe exaltada es la primera obra aristotélica en la historia de la filosofía judía. Escrita en árabe, su original se ha perdido. Hacia finales del siglo xiv se realizaron dos traducciones al hebreo: la de Salomón ben Laví de Zaragoza, probablemente a sugerencia del filósofo Ḥasdai Crescas, con el título de Ha-Emuná ha-Ramá (La fe exaltada)[12] –que es desde entonces la referencia común del tratado–, y la de Samuel Motot, realizada por encargo de Isaac ben Sheshet, con el título de Ha-emuná ha-Nissa’á (La fe elevada)[13], menos lograda que la anterior. A la sombra siempre de Maimónides, la obra filosófica de Ibn Daud ha sido ignorada y ensombrecida históricamente[14]. No tratándose de una «obra maestra», quizás otros aspectos de la misma sí pueden ofrecer una mirada que la revalorice desde una perspectiva actual: excelente síntesis filosófica, eslabón de esa cadena de amplio recorrido que es la historia del pensamiento judío, contrapunto al Cuzary de Yehudá Ha-Leví, testimonio intelectual de las profundas controversias filosófico-teológicas de la época. Puede servir como pliego de descargo –como si tal cosa fuese necesaria– afirmar que Ibn Daud se vio impelido a replicar filosóficamente a Ha-Leví, pero en ningún caso a ser el precursor de Maimónides[15]. En cualquier caso, La fe exaltada no deja de ser una excepcional introducción a la filosofía aristotélica, no solo por su claridad expositiva, sino porque es un testimonio, o si se quiere jugar con las palabras, una guía privilegiada, de cómo los filósofos judíos entenderán a partir de Ibn Daud a Aristóteles[16].

			Ibn Daud intenta conciliar la Torá con Aristóteles. Concibe el estudio filosófico como una tarea que tiene como objetivo conocer a Dios. Por ello, destaca, le resulta incomprensible cómo puede haber estudiosos que gasten su vida dedicándose a materias tan triviales en comparación con la anterior como la filología, la medicina teórica o las cuestiones legales[17]. Entiende, por otra parte, el rechazo de sus correligionarios al estudio filosófico. En la introducción a la obra, Ibn Daud señala que por la incapacidad de sostener de manera equilibrada «la luz de la creencia en la mano derecha y la del conocimiento en su mano izquierda», el conocimiento ha extinguido la llama de la fe[18]. Dos filósofos judíos anteriores, Saadia ha-Gaón (892-943) y Salomón Ibn Gabirol (1021-1058), serían para él un ejemplo claro de esta disfuncionalidad. Aunque el primero aporta una valiosa interpretación racionalista del judaísmo en su Sefer ha-Emunot we-ha-De‘ot (Libro de las creencias y de las opiniones), se sirve para ello de los principios de la escolástica islámica del kalam[19], algo más que inapropiado como criterio intelectual de discernimiento según Ibn Daud. La Meqor hayyim (Fons Vitae) del neoplatónico Ibn Gabirol no parece tampoco hacer justicia a la «sagrada tarea», al haber minado la exigencia del judaísmo de una doctrina unitaria. No advirtiéndose en ella los menores signos de sus fuentes judaicas ni alusión alguna a la Torá, termina concibiendo la religión como un fenómeno general, un conjunto de verdades accesibles a cualquier hombre racional[20].

			Ya desde las primeras páginas, el autor manifiesta una más que evidente intención apologética, no exenta de cierto polemismo, mesurado y expresado con un lenguaje técnico y preciso. Su terminología filosófica, derivada de Avicena y Al-Farabi, deja en nosotros la impresión de hallarnos ante un pensador frío y analítico, concernido del objetivo de su obra: dar respuesta a la demanda de unos destinatarios necesitados de guía y clarificación frente a complejas cuestiones filosóficas[21]. Sus fuentes, admitidas por él mismo, son Aristóteles, «el filósofo», Galeno, Hipócrates y Al-Farabi[22]. Sus oponentes están tanto dentro como fuera del judaísmo: filósofos de corrientes opuestas, pensadores, a su juicio, excesivamente temerarios o eruditos gentiles de «las naciones». Contemporáneo de figuras destacadas del pensamiento andalusí, su filosofía no puede obviar el reto que suponen obras tan novedosas y originales como El régimen del solitario de Avempace o El filósofo autodidacto de Ibn Tufayl de Guadix, ejemplos de todo un magno universo discursivo[23]. Paradójicamente, cuando se trata de estos últimos, al igual que ocurre en el Sefer ha-Qabbalah, su tono se vuelve más agrio y adopta un matiz triunfalista. Aunque muchos de los elementos de la polémica con el islam y el cristianismo no son originales, pudiendo encontrarse, por ejemplo, en Samuel ibn Nagrela o en el corpus de réplicas habituales de los círculos judíos de la época[24], sí que resulta novedosa la impronta historicista que Ibn Daud da a su argumentación. Para él, la Torá es eterna e incontrovertible, hecho que evidencian la razón y los datos históricos fehacientes[25].

			La conciliación de la filosofía aristotélica con la ley judía condicionará en gran medida el polemismo intrajudío medieval a partir del siglo xii. Aunque su expresión fundamental se halle en la recepción crítica de la Guía de perplejos, el racionalismo religioso de corte aristotélico resultaba ya inaceptable para un contemporáneo de Ibn Daud como Yehudá Ha-Leví (c. 1075-1141)[26]. Sin ser mencionado nunca explícitamente por su nombre, las ideas de Ha-Leví están presentes en La fe exaltada. Ibn Daud comparte con él algunos de los principios y cuestiones esenciales para la apologética de la época: supremacía del judaísmo, definiciones del liderazgo comunitario y, tal como reza el propio título de su Cuzary, la búsqueda de pruebas y de respuestas «en beneficio de una fe menospreciada»[27]. Pero es mucho más lo que les separa. Considerado en líneas generales como un contrapunto al Cuzary, el propio título La fe exaltada es ya de por sí una réplica a esa «fe menospreciada» que quiere defender Ha-Leví. Y junto a la fe, la filosofía impugnada es ahora también objeto de apología por parte de Ibn Daud.

			En la declaración de intenciones que abre la introducción de Ha-Emuná ha-Ramá, el autor nos participa que escribe la obra en respuesta a la pregunta de un amigo sobre el problema del libre albedrío[28]. Un dilema encierra esta cuestión: si las acciones humanas están determinadas por Dios, ¿para qué la penitencia, las amonestaciones y castigos en su nombre?; además, ¿qué sentido tiene el envío de profetas? ¿Para qué su mensaje de conversión y redención? Si el hombre es libre, entonces hay un misterio en el mundo que escapa a la omnipotencia divina, lo cual es en sí una contradicción lógica[29]. Estas eran cuestiones debatidas con pasión en el seno del judaísmo hispano del siglo xii, dentro del marco temático más general de la conciliación de filosofía y religión (haskamá o «armonía entre entidades»), un marco problemático, donde las dificultades se veían agudizadas tanto por el disenso filosófico como por el cuestionamiento de la «literalidad» de la Escritura[30]. Desde la fidelidad a la letra, las afirmaciones de la Torá resultan muchas veces inconsistentes y no resisten una lectura sinóptica. El resultado es una Tradición (Qabbalah) en la que, aparentemente, se cita en multitud de ocasiones un mismo pasaje con sentidos opuestos. La solución, apunta Ibn Daud, solo puede hallarse desde el ejercicio de una racionalidad competente, tras una propedéutica que abarque las materias fundamentales de la física y metafísica, las evidencias de la razón. A partir de estos presupuestos, la posibilidad de lograr un conjunto armónico entre la filosofía, la Escritura y la Tradición será factible al tiempo que obligado[31].

			En el intento de explicitar estos propósitos, La fe exaltada despliega una argumentación expositivo-reflexiva en cuatro partes de desigual extensión. La introducción, donde se establece el objetivo genérico ya apuntado de clarificar el problema del libre albedrío, prepara el terreno que convierte en exigencia el recurso a la filosofía peripatética. La primera parte de la obra trata de los principios básicos de la metafísica y física aristotélica: substancia y accidente, las categorías; materia y forma; movimiento e infinitud; el alma; las esferas celestes. Estos contenidos representan para Ibn Daud una introducción preparatoria, el mínimo exigible para una investigación racional de la religión judía. La segunda parte tiene como contenido aquello que podríamos denominar «fundamentos de la religión»: existencia de Dios; atributos divinos; cosmología teológica; profecía y defensa de la Ley; angelología y el libre albedrío. La tercera parte y final, se centra en el estudio de la ética: virtud y justicia; felicidad y bienaventuranza; la práctica de la religión y el uso de los preceptos rituales del judaísmo. Paso a paso, de modo lógico y argumentativo, la hermenéutica bíblica intenta fundirse con el razonamiento filosófico para probar que la «verdadera filosofía» no contradice a la revelación.

			La cuestión de la libertad humana es presentada (II. 6) como el estudio de «la fuente del bien y del mal, la sucesión de causas, la explicación de la Providencia y el secreto de potencialidades»[32]. Tanto la razón como la Torá afirman la imposibilidad de que el mal pueda tener como origen a Dios. Desde el punto de vista racional, este rechazo se fundamenta en la idea de que, si el mal emanara de Dios, en sí mismo coincidirían dos opuestos, lo cual implicaría negar su unidad, un argumento este de larga tradición neoplatónica y que, por ejemplo, en el cristianismo desarrollarán san Agustín, Pseudo-Dionisio o Juan Escoto Eriúgena[33]. Dada, pues, la inconcebilidad de que sólo el mal pueda proceder de él, debemos atribuir sólo el bien como una emanación de Dios[34]. El mal carece para Ibn Daud de existencia positiva, del mismo modo que toda deficiencia en el mundo debe ser entendida como privación. El mal que se encuentra en el mundo se debe a la materia, existe en aquello que está compuesto, manifestándose como una clase de impedimento externo a la realización de formas particulares. En este sentido, existe infinitamente en menor medida que el bien[35]. En el ser humano, el mal debe atribuirse también a su realidad material y a la ausencia de conocimiento. Esta privación, no obstante, puede ser superada mediante nuestra facultad intelectiva. El hombre es capaz de liberarse de la materia por medio del conocimiento, mediante la actualización de su intelecto potencial para poder discriminar entre el bien y el mal. Este principio subjetivo del libre albedrío descansa en un principio objetivo de posibilidad: la Torá provee al hombre de herramientas espirituales e intelectuales para enfrentarse al mal, hace, pues, posible este rechazo; posibilidad esta, en cualquier caso, entendida por Ibn Daud como contrapunto de la ignorancia humana, a la vez que como resultado de un actor creador de Dios que permite la existencia un mundo de posibilidades en el cual el ser humano ejerce su capacidad racional y fiducial[36].

			Vinculado estrechamente a este asunto se halla el estudio que de la profecía realiza Ibn Daud, que tiene un lugar fundamental en el libro segundo de Ha-Emuná ha-Ramá. Aunque esta es una cuestión que vamos a desarrollar con más atención en el capítulo siguiente, digamos brevemente que Ibn Daud realiza una aproximación a la cuestión desde una doble perspectiva: la experiencia profética como fenómeno psicológico pasado y también presente; la afirmación, como expresión de una intencionalidad polemística, de la plena validez de la profecía de Moisés. Fenómeno psicológico pleno de actualidad y visibilidad, sin la recurrencia histórica de individuos dotados de una capacidad intelectual y perceptiva especial de anuncio e interpretación de los acontecimientos, afirma, la sociedad hubiera colapsado hasta el día de hoy[37]. Sin embargo, de una manera que recuerda a Yehudá Ha-Leví, para Ibn Daud la aparición de este fenómeno está ligada a ciertas condiciones del lugar, del tiempo y de la nación. Es por ello, que en el estudio de la profecía de Moisés subyace ese polemismo interreligioso al que nos estamos refiriendo y que tiene como finalidad la defensa de la Tradición y la afirmación de la supremacía de la Torá. Pero, también, una comprensión desde este marco de referencia de las vicisitudes históricas y del problema del mal en el mundo. El concepto de teshuvá («contrición por un pecado pasado») permite a Ibn Daud una justificación de la necesaria pervivencia histórica de la Ley. Si Israel fue condenado al exilio por la impiedad de sus líderes, si la naturaleza davídica de la substancia política de Israel cesó de facto por la contravención de la Torá, ¿cómo podría ahora la comunidad arrepentirse de su iniquidad pasada sin esa misma referencia?[38] De esta teshuvá depende la vivencia de una auténtica fe comunitaria basada en la confianza (emuná). Llegue cuando llegue el final de los tiempos, en medio de la opresión y el exilio, las profecías mesiánicas apuntan que el reino será restaurado cuando Israel se haya arrepentido.

			En cualquier caso, y volviendo a la caracterización filosófica del problema del mal, si un cierto grado de contradicción y de indeterminación se evidencia en la diferencia entre el mal físico y el mal moral que establece Ibn Daud[39], sin embargo, un principio hermenéutico parece trascender esta indeterminación, permitiendo identificar, en parte, la intencionalidad última del autor con respecto a esta problemática: el hombre no es responsable de su constitución ni de su contingencia, pero sí es responsable de su actitud hacia ella[40]. A nuestro juicio, el problema reside en que, a la vez que Ibn Daud arguye que es el intelecto el que elige entre el bien y el mal, también plantea que es el corazón del hombre el que se halla concernido por dicha elección, no aclarando cómo ambas nociones se relacionan[41]. Para Ibn Daud parece ser una combinación de ambos: la virtud moral es un prerrequisito del conocimiento teórico, que se necesita para actuar correctamente. El mal en el mundo adolece de existencia positiva; la imperfección que puede observarse en el orden de lo creado y en el desarrollo de la historia es consecuencia de una interpretación sesgada que no atiende a la finalidad implícita de todo devenir y que no asume en su integridad la determinación histórica de la acción divina. Visto desde la defensa de la superioridad ético-religiosa e intelectual del judaísmo, puede decirse que el conocimiento de Dios conduce al amor de Dios, un Dios concreto y determinado, una relación determinada por un marco concreto de virtud ética. El amor del Dios de Israel se expresa en el servicio divino, siendo la observancia de la ley lo que es y conduce a la vida verdaderamente feliz. La historia del pueblo judío es el testimonio de la explicitación y de la ausencia de ese vínculo y de esa relación[42].

			3. La fe frente al devenir de la historia

			Lo hemos reiterado: tanto el Sefer ha-Qabbalah como Ha-Emuná ha-Ramá tienen como misión definir y defender el judaísmo rabínico, dentro del marco general de una «apología pro religione judaica»[43]. Si el objetivo de toda filosofía es, a juicio de Ibn Daud, la realización práctica de un ideario moral, el judaísmo, de modo general, y el judaísmo peninsular, en particular, son la incuestionable evidencia de la manifestación histórica de esa ejemplaridad. Testimonio de ello es el Sefer ha-Qabbalah. En esta primera obra histórica de las letras hispanojudías, la mirada que despliega hacia el pasado comprende las tribulaciones de Israel desde una sugerente clave donde se combinan mesianismo y quietismo político. Parte de un tratado más amplio, compuesto en forma de políptico histórico, la sección de este con el título Sefer ha-Qabbalah terminó anulando referencialmente al conjunto. Un proyecto de amplísimas miras: escribir un esbozo de historia universal que mostrara la superioridad del judaísmo rabínico, poniendo el énfasis en el carácter central y vertebrador del judaísmo hispano en esa historia mundial[44]. El estudio de Ibn Daud es una historiografía donde lo cronológico queda acotado dentro de un ámbito referencial de amplia magnitud y trascendencia. Su significación soteriológica queda justificada tanto en la declaración introductoria como en la conclusiva que enmarcan la obra. La «historia» no es otra cosa que la explicitación de una verdad que salvaguarda la fe y el destino de Israel en su tiempo de exilio: que existe una tradición no interrumpida, trasmitida de maestro a discípulo, generación tras generación[45]. En este empeño, la obra se estructura haciendo que cada una de sus partes expresen una serie de ideas recurrentes, ya sea como referencias generales o motivos de discusión más o menos extensos, donde el eje conductor es la idea de la responsabilidad moral y la fidelidad a la tradición: acontecimientos decisivos de la historia judía; conciliación entre cronologías judías y gentiles; comprensión racional de las penalidades de Israel; el sentido de los hitos de la historia gentil en la comprensión de la historia judía; la incidencia en la vida de la comunidad del mal gobierno de sus líderes; la excelencia de los rabinos y su reconocimiento por el pueblo judío y los gobernantes de las naciones. Variedad temática abordada en un texto cuyas peculiaridades apuntan hacia una reflexión política a la luz de la teología de la historia, una interpretación que, como veremos, concilia lo esotérico y lo escatológico[46].
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