
INTRODUCCIÓN

1. la cábala: comentarios generales

La cábala, lejos de ser un tipo de conocimiento unifi-
cado y coherente, es un conglomerado de tendencias 
conceptuales, escuelas, centros y personalidades di-
versas que ha funcionado a lo largo de casi un milenio 
en varios continentes. Éste es el motivo por el cual 
una investigación seria de este saber debe comenzar 
con análisis detallados de cada uno de esos compo-
nentes en sí mismos, antes de que sea posible extraer 
más conclusiones, a mi juicio siempre tentativas, res-
pecto a su «esencia» o denominadores comunes glo-
bales. Estas formas diferentes de diversificación de 
la cábala forman parte de un proceso de desarrollo, 
transmisión y diseminación que transformó lo que los  
cabalistas consideraron inicialmente un saber esotéri-
co en presentaciones más exotéricas. El énfasis en los 
distintos centros permite explicar avances que son es-
pecíficos de cada uno de ellos, pese a que la cábala  
que se encuentra en uno de ellos comparta muchas 
características con la de otros centros. Así pues, por 
ejemplo, podríamos hablar de la cábala en Italia, en 
el imperio bizantino y luego otomano, en el norte de 
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África, en las provincias de Ashkenaz y finalmente en 
el centro cabalístico más famoso de Safed a mediados 
del siglo xvi.1 Y en este sentido también debe tenerse 
en cuenta el centro catalán.

Una de las principales manifestaciones de estos 
procesos es la aparición de polémicas entre diversos 
cabalistas, algunas de ellas muy enconadas. Los análi-
sis detallados de estas controversias siguen siendo un 
desiderátum para comprender tanto la evolución de 
la cábala como las articulaciones específicas del pen-
samiento de los diversos cabalistas implicados en las  
controversias. De hecho, la misma situación de contro-
versia contribuyó a esclarecer posiciones diferentes en 
las polémicas. Algunos de estos temas han sido abor-
dados en los estudios pioneros y monumentales de  
Gershom G. Scholem, que preparan el terreno para pos-
teriores discusiones sobre los orígenes de la cábala.2  
La argumentación de esta introducción pretende po-
ner al día los avances en el campo de la primera cába-
la relacionados con Cataluña, refiriéndome a estudios 
en hebreo o escritos después de la finalización de los 
capítulos traducidos en este libro; definir las diver-
gencias entre las dos primeras escuelas de cábala a 
partir de nuevos puntos de vista y, finalmente, abor-
dar una vez más la cuestión de la relación entre la 
cábala judía y Ramon Llull. Esos estudios refuerzan 
el papel de Gerona y Barcelona en el desarrollo de la 
cábala en España y en Europa.
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2. de la provenza a cataluña

Los primeros documentos pertenecientes a lo que se 
convertirá en el movimiento cabalístico emanan de al-
guna población provenzal en las últimas décadas del 
siglo xii. Los dos primeros nombres que se conocen 
son los de rabí Abraham ben David de Posquières, 
conocido con el acrónimo Rabad, y rabí Jacob ben 
Saúl el Nazarí de Lunel. Se trata de unos pocos frag-
mentos que, aunque muestran conceptos diferentes, 
comparten dos características fundamentales que da-
rán forma a la mayoría de los principales avances en 
este saber: una es el concepto de un sistema divino 
complejo, formado por diez atributos o manifestacio-
nes llamadas sefirot y al que después califico de teo-
sofía,3 y la otra consiste en aceptar una significativa 
correlación religiosa entre esas potencias divinas y los 
mandamientos rabínicos, las mitsvot, un concepto al 
que me he referido como teúrgia.4 No se trata, desde 
luego, de una combinación nueva, pues puede per-
cibirse ya en el Libro de Bahir. Esta enigmática obra, 
muy probablemente, es anterior a los citados caba-
listas provenzales, y podría haber surgido de alguna 
provincia oriental, como suponen la mayoría de los in-
vestigadores.5 No obstante, parece que no puede de-
tectarse ningún rastro de este libro en los escritos de 
estos cabalistas o de algunos de sus discípulos inme-
diatos. Es sumamente importante darse cuenta de las 
divergencias entre los sistemas conceptuales específi-
cos de estas tres fuentes, a pesar de estos dos deno-
minadores compartidos. Pese a que las divergencias 
sean relativamente secundarias, su existencia apunta  
la posibilidad de la existencia de una o más tradicio-
nes anteriores, que se pusieron por escrito a finales del 
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siglo xii. Así pues, por ejemplo, las tradiciones se re-
fieren a concentrarse en dos de las diez sefirot durante 
el ritual, lo que puede llamarse un tipo de religiosidad 
diteístico o binitario. Ahora bien, la identidad de es-
tas parejas de potencias divinas difiere: para Rabad 
la plegaria debería centrarse en la tercera y la sexta 
sefirot, mientras que para rabí Jacob de Lunel el foco 
debería ponerse en la más alta potencia divina, causa 
causarum, y el Creador, denominado Yotser bereshit.6

La cábala provenzal se desarrolló a principios del 
siglo xiii, sobre todo gracias a rabí Isaac, el hijo de 
Rabad, también conocido como rabí Isaac el Ciego: 
Isaac Sagi Nehor.7 Parece que rabí Isaac llegó a Gero-
na y enseñó allí a algunos estudiantes, y de este modo 
surgió un primer centro de cábala en las décadas de 
1220 y 1230. Los discípulos más cercanos al maestro 
provenzal fueron su sobrino rabí Asher ben David8 
y rabí Esdras de Gerona, pero había también otros 
eruditos como rabí Azriel, rabí Barzilái o rabí Jacob 
ben Shéshet, que pertenecían al círculo de rabí Isaac 
el Ciego. Es sensato asumir que la mayoría de lo que 
conocemos sobre la escuela principal de la cábala pro-
venzal lo han preservado cabalistas catalanes.

En general, haré hincapié en que algunas de las 
atribuciones de Gershom Scholem a las formas de  
cábala provenzal y catalana, que moldearon sus aná-
lisis y los de sus seguidores, son problemáticas. Por 
ejemplo, su hipótesis de que el Séfer ha-Temuná, una 
obra cabalística fundamental, se escribió en Catalu-
ña a mediados del siglo xiii o, como él propuso des-
pués, en la Provenza a finales del siglo xiii, parece 
muy cuestionable como él mismo reconoció.9 Éste es 
también el caso de otros dos textos interesantes: el  
comentario al Midrash Konen que Scholem atribuyó a 
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rabí Isaac el Ciego,10 o el Shaar ha-Kavaná li-mequbalim  
ha-Rishonim, que atribuía con mucha seguridad a rabí 
Azriel.11 Por otro lado, puede demostrarse que un tex-
to breve publicado por Scholem y que supuestamente 
representaba la opinión de Najmánides sobre la prohi-
bición del incesto no pertenece a ese cabalista.12 Ade-
más, debería señalarse que hay muchos fragmentos 
anónimos y tratados breves, sobre todo en manuscri-
tos, que podrían pertenecer a los dos centros de cábala 
y requieren la atención de los investigadores.13

Las divergencias entre las opiniones halladas en 
este círculo son también evidentes, del mismo modo 
que es evidente una propensión más especulativa en 
los escritos de rabí Azriel y rabí Jacob ben Shéshet 
que en los textos de los otros autores. Todo el cír-
culo tenía una orientación muy exotérica, lo cual sig-
nifica que, mientras que de iure se suponía una natu-
raleza esotérica de la cábala, de facto esos cabalistas  
escribían en un estilo que es relativamente exotérico, 
aunque no necesariamente fácil de entender. Esto su-
pone adoptar una terminología filosófica, sobre todo 
de origen neoplatónico, que puede resultar compren-
sible también para personas no iniciadas en termino-
logía cabalística. Al parecer, algunos de los cabalistas 
gerundenses también iniciaron cierta diseminación de 
la cábala más allá de la frontera de la corona de Ara-
gón, a la ciudad de Burgos en Castilla. En el capítulo 2,  
se estudia una disputa entre cabalistas activos en Ge-
rona, Najmánides y rabí Jonás de Gerona, por un lado, 
y rabí Isaac el Ciego por el otro. La disputa se centró 
en la difusión de ideas cabalísticas por discípulos de 
este último, y la confusión generada por esa divulga-
ción.14 En mi opinión, el efecto de esta controversia 
fue decisiva para la historia de la cábala en Cataluña. 
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Los cabalistas tradicionalistas esotéricos se impusie-
ron, porque los discípulos de rabí Isaac el Ciego no 
fueron capaces de perpetuar su cábala creando una 
escuela propia. A partir de 1250, no se conoce ningún 
discípulo de la cábala provenzal, aunque los escritos 
de estos cabalistas se conservan y fueron conocidos y 
citados por muchos cabalistas posteriores.

Los dos esoteristas, Najmánides y su primo rabí 
Jonás de Gerona, fueron figuras importantes en el 
campo de los estudios talmúdicos y establecieron sus 
propias escuelas en materia de estudios legales; el pri-
mero lo hizo en Barcelona, donde se transmitieron 
y se pusieron por escrito muchas de las tradiciones 
cabalísticas, y el segundo, en Toledo. Fueron figuras 
destacadas en la vida religiosa judía y su impacto en 
el desarrollo de la cultura judía en España en gene-
ral fue muy grande. No obstante, ser conocedores de 
la cábala constituye sólo una pequeña parte de sus 
amplias actividades, a diferencia de la actividad lite-
raria de rabí Isaac y sus discípulos, que eran única y 
exclusivamente cabalistas.15 Las fuentes de sus tradi-
ciones cabalísticas no están claras y es probable que 
una de ellas fuera la figura de rabí Judá ben Yaqar de  
Barcelona.16

3. divergencias conceptuales entre las 
primeras escuelas cabalísticas en cataluña

Más allá de las divergencias relacionadas con la di-
seminación de la cábala entre dos grupos, hubo 
también diferencias conceptuales. Estas diferencias  
fueron pasadas por alto en los estudios de Scholem y 
Tishby, que veían a los cabalistas gerundenses como 
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parte de un grupo y tendían a homogenizar la cábala  
en Gerona.17 No se trató, pues, de una simple confron-
tación entre dos grupos, o entre dos tipos de élites 
judías en Cataluña, sino que hubo una batalla res-
pecto a lo que es la cábala desde el punto de vista 
conceptual. Aunque se compartían componentes teo-
sóficos y teúrgicos en términos generales —si bien no  
necesariamente en los detalles—, muchos otros temas 
se trataron de formas diferentes y, lo que es más im-
portante si cabe, cada escuela respaldó teorías que no 
se encuentran en la otra escuela. Así, por ejemplo, la 
escuela de rabí Isaac, apoyó una teoría según la cual 
las potencias divinas, las sefirot, eran divinas y al mis-
mo tiempo fundamentales en la creación del mundo 
como herramientas, o bien como recipientes de la ac-
tividad cosmológica. Por otro lado, otro importante 
cabalista catalán, rabí Moisés ben Najmán (Najmáni-
des), y su escuela, muchos de cuyos miembros estu-
vieron activos en Barcelona, concebían la divinidad 
comprendida en el sistema de las diez sefirot, lo que 
significa que esas potencias constituyen la divinidad 
y por lo tanto definen la esencia misma de la divi-
nidad. Es en esta escuela donde surge la conjetura 
de que cada sefirá comprende tanto el atributo de la 
gracia como el del juicio, y que cada una comprende 
también todas las otras sefirot. Parece que la primera 
aparición de esta teoría se encuentra en el Comenta-
rio al Majzor de rabí Isaac de Todros, escrito en al-
gún momento de las últimas décadas del siglo xiii en 
Barcelona.18 La influencia de este comentario puede  
percibirse también en el Kéter Shem Tov de rabí Shem  
Tov19 y en tradiciones cabalísticas de la escuela de  
Najmánides que se encuentran de forma anónima 
en un manuscrito.20 Esta conjetura tuvo un notable 
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impacto en la teosofía de cabalistas posteriores como 
rabí Menájem Recanati en el siglo xiv,21 y en el siglo 
xvi en rabí Meír ibn Gabái,22 así como en la teoría 
de rabí Moisés Cordovero sobre los diversos aspectos 
que se encuentran en cada sefirá.

No obstante, hay también otras diferencias funda-
mentales entre las dos escuelas. Por ejemplo, en la 
escuela de rabí Isaac el Ciego no hay rastro de una 
teoría cósmica de ciclos de siete y cuarenta y nueve 
años, relacionados con las siete sefirot inferiores y la 
sefirá de Biná respectivamente. Esto es fundamental 
en la escuela de Najmánides, donde constituye una 
doctrina esotérica:

El principio que os he transmitido se refiere al he-
cho de que el shabat, y la shemitá, y el festival de las  
Matsot [Pascua] aluden a una cuestión que forma parte 
del perímetro, mientras que el festival de Shavuot, las 
Shemini Atseret y el Yovel están aludiendo a otra cues-
tión que está fuera del perímetro e incluso retorna al 
gran Yovel.24

El perímetro, o la circunferencia, ha-heiqef, es un tér-
mino técnico característico de esta escuela cabalística 
respecto a las siete sefirot inferiores y quizá también 
a sus movimientos, que se relacionan aquí con los ci-
clos de shemitot.25 Todos los microchronoi, es decir los 
días de la semana, relacionados con el perímetro im-
plican cierta cualidad heptádica. Fuera, es decir, por 
encima del perímetro superior, está el Yovel, que se 
presenta en un contexto de festivales relacionados 
con el número cincuenta o el ocho, y ambos señalan 
a la tercera sefirá. También en este caso rabí Shem 
Tov insiste en que estas alusiones no pueden en-
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tenderse mediante un razonamiento independiente,  
sino que requieren una tradición transmitida oralmen-
te, uno de los principios de la cábala de Najmánides.26

Rabí Shem Tov ibn Gaón describe el estado del 
Yovel como la culminación de un proceso de disminu-
ción gradual del mal, simbolizado por la disminución 
del número de bueyes que son sacrificados. Esta dis-
minución se considera un símbolo de una reducción 
en el número de las naciones gentiles y los ángeles 
asignados a ellas de una shemitá a otra. Este declive en 
el número de sacrificios, de naciones y de los corres-
pondientes ángeles se describe como un fenómeno 
positivo que refleja la disminución en la influencia de  
los poderes demoníacos. Por lo tanto, cada shemitá se 
concibe como mejor que la anterior.27 Este principio 
de evolución es corroborado también por un cabalista 
anónimo, citado in extenso en el Supercomentario a los 
secretos de Najmánides de rabí Meír ibn Avi Sahula.28

La diferente distribución de un concepto es evi-
dente en el caso de otro tema esotérico fundamental: 
la creencia en la reencarnación o metempsicosis. Este 
concepto, que se encuentra en el Libro de Bahir, no 
fue adoptado por la escuela de rabí Isaac el Ciego, y 
en cambio constituye un componente prototípico en 
el esoterismo de Najmánides y su escuela.29 Najmá-
nides consideraba que esta idea y el secreto de im-
pregnación de un alma viva por la chispa de un alma 
muerta, sod ha-ibur, eran una explicación fundamental 
del destino de las figuras bíblicas.

Además, hay diferentes preferencias al seleccionar 
el material tradicional que se interpreta a la manera 
teosófico-teúrgica. A pesar del interés en comentar 
leyendas talmúdicas, como muestran los dos textos 
sobre este tema de rabí Esdras y rabí Azriel, en los 
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escritos de Najmánides y sus discípulos destaca una 
leyenda talmúdica que estos cabalistas no comentan. 
En su Comentario al Pentateuco, Najmánides escribió:

Y si puedes conocer su intención mediante la bendi-
ción de la luna, «el Ateret Tiferet del que va a nacer», 
conocerás el secreto de la luz primigenia [ha-or ha- 
rishon], la preservación [guenizá]30 y la distinción  
[havdalá], porque él dijo:31 «La distinguió para sí mis-
mo», y el secreto de dos reyes que llevan la misma coro-
na, y al final [Isaías 30:26] «la luz de la luna será como la 
luz del sol, y la luz del sol será siete veces más fuerte».32

La escuela de Najmánides interpretó este mito rabíni-
co como la igualdad inicial y final de la luna y el sol, 
símbolos de los poderes divinos. Así pues, por ejem-
plo, leemos en un pasaje preservado por rabí Isaac de 
Acre:

[a] La tradición cabalística de Saporta: «Conoce que 
eran du-partsufim, y cuando estaban funcionando equi-
tativamente había un miedo que imponía que su do-
minio fuera igual,33 para que nadie errara y dijera que 
hay dos poderes [en el cielo], Dios no lo quiera»34 [b] 
Pero la opinión del sabio era que es posible decir que 
es du-partsufim desde la perspectiva de que en el sol es-
taba comprendido [kelulá] el poder de la luna, y tam-
bién que este poder de la luna era entonces consonan-
te [mutemet] con el sol, y no se mezcló con el poder del 
sol, sino que era diferenciable35 [...] [c] en todo caso es  
posible decir que el poder de la luna es consonante con 
el sol en ese momento, y estaba ejerciendo también el 
acto de misericordia, como parece desprenderse de la 
cábala de Saporta.36

Podemos distinguir un pequeño debate en la escuela 
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de Najmánides, pues este pasaje ya incluye tres matices  
distintos. No obstante, su común denominador es la 
preexistencia de una entidad de doble cara, que es 
divina, constituida por los dos atributos divinos unifi-
cados, que son iguales.

4. el lugar especial del séfer yetsirá 
en las escuelas de cábala catalanas

Desde el punto de vista de los géneros literarios, un 
común denominador es la fuerte propensión exegética 
de las dos escuelas, que es compartida por la literatu-
ra cabalística y el judaísmo en general. Por ejemplo, 
en ambas escuelas podemos encontrar comentarios al  
Séfer Yetsirá: rabí Isaac el Ciego fue autor de uno, igual 
que rabí Esdras y rabí Azriel, por un lado, y Najmáni-
des, por el otro. Además, es evidente que en Barcelona, 
al menos desde el año 1270, había un especial interés 
por el Séfer Yetsirá, como lo demuestra la existencia de 
como mínimo una docena de comentarios sobre este 
libro, escritos en siglos diferentes en diversas partes 
de Europa.37 Especialmente importante es la presencia 
de dos comentarios a este libro escritos por autores 
asquenazíes.38 Después de sus estudios en Barcelona, 
Abraham Abulafia escribió tres comentarios sobre 
esta obra, aunque lo hizo en otra parte de Europa. El 
más extenso de ellos, Otsar Edén Ganuz, se escribió en  
1285-1286 en Messina, entonces parte de la corona ara-
gonesa. A principios del siglo xiv, rabí Meír ibn Avi 
Sahula escribió un extenso comentario, muy probable-
mente en Cataluña, que se encuentra en un manuscrito 
único. Esta preferencia debería compararse con la au-
sencia total de un comentario semejante en el centro 
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castellano de cábala durante el siglo xiii y principios 
del xiv, a pesar de la actividad literaria incomparable-
mente más rica en cuestiones de cábala en este centro. 
Este gran interés en el Séfer Yetsirá y el ars combinato-
ria deberían verse como el telón de fondo del especial 
interés de Ramon Llull por la técnica combinatoria.39

Fue en Barcelona donde Abraham Abulafia estudió 
cábala en 1270, después de una década de estudiar la 
Guía de perplejos de Maimónides y literatura filosófica 
similar en el sur de Italia, y fue en Barcelona donde 
recibió las primeras revelaciones, que tienen un claro 
matiz mesiánico, y más todavía en el contexto de la si-
guiente revelación en 1279, en Patras, en el Pelopone-
so.40 Abulafia aportó un nuevo tipo de cábala, basado 
en conceptos metafísicos y psicológicos de la Guía de 
perplejos de Maimónides y en las técnicas combinato-
rias halladas en el Séfer Yetsirá. Su tipo de espirituali-
dad es representativo de la interpretación radical de la  
Guía de perplejos, que es la principal fuente especula-
tiva en la que está demostrado que se inspiró, como 
se aprecia, entre otros lugares, en los tres comentarios 
que dedicó a los secretos que afirma que están ocul-
tos en esta obra.41 No obstante, a pesar de sus esfuer- 
zos por divulgar la cábala en Cataluña y Castilla, ésta 
permaneció en lo márgenes del avance que llevó a la 
cábala a un enfoque mucho más mítico, el representado 
por la literatura zohárica. Los libros fundamentales de  
Abulafia se escribieron fuera de Cataluña, en el Im-
perio bizantino, en Italia y sobre todo en Sicilia, y en 
aquellas regiones sus teorías cabalísticas han estado 
reverberando, mientras que en España su impacto fue 
marginal, considerada la prohibición que dictó rabí 
Salomón ben Adret sobre sus afirmaciones proféticas 
y mesiánicas.42
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5. tres atributos: más sobre el impacto 
de la cábala en ramon llull

Como se argumenta en los capítulos 1 y 2 del pre-
sente libro, las dos formas fundamentales de cábala 
conocidas en Barcelona al final del segundo tercio del 
siglo xiii influyeron en Ramon Llull. Recientemente, 
se ha especulado sobre el posible impacto de Llull en 
el principal discípulo de Najmánides, rabí Salomón 
ben Abraham ben Adret, cuando este último discutió 
la cuestión de la existencia de tres atributos divinos.43 
En la inmensa mayoría de textos teosóficos, los tres 
atributos divinos se han identificado del siguiente 
modo: la sefirá de la derecha se llama Guedulá y se 
identifica con Jesed, o la misericordia, mientras que 
su opuesta, a la izquierda, Guevurá, se identifica con 
el atributo del juicio, Din, o el temor, Pajad, y la cen-
tral, Tiferet, se concibe como atributo de compasión, 
Rajamim, y muy a menudo se refieren a ella también 
con los símbolos de Shalom y Emet, verdad. No obs-
tante, según un texto del siglo xiv hallado en un libro 
hebreo de polémicas con el cristianismo, una tríada 
de atributos tiene el atributo de misericordia, Jesed, 
como potencia central o preponderante.44 Diferentes 
tríadas de atributos se encuentran, mutatis mutandis, 
en una serie de otros textos hebreos, algunos de ellos 
contemporáneos de Ben Adret, aunque las fuentes po-
drían localizarse mucho antes en textos judíos.45 Así, 
por ejemplo, según un texto de Abraham Abulafia, 
hay dos atributos que destacan como opuestos: el de 
la verdad y el del miedo, mientras que la Torá se sitúa 
entre ellos.46 Especialmente interesante en este con-
texto es el Shaaréi Tsedeq, del discípulo de Abulafia  
rabí Natán ben Saadiá, escrito en Mesina a finales  
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del siglo xiii. Esta obra usa las mismas designaciones 
para los tres atributos que aparecen en otros textos, y 
que difieren de los usos regulares de la mayoría de los 
cabalistas. Habla del atributo de compasión, Rajamim, 
y el del juicio, Din, y un tercero de la paz, Shalom, que 
domina entre los dos.47 La tríada de atributos divinos 
de Abulafia difiere de la de su estudiante y ningu-
no de ellos es idéntico al de los otros cabalistas. Esta 
diversidad de expresiones técnicas de temas simila-
res es la razón por la cual supongo la existencia de 
una fuente (o fuentes) judía anterior, que difiere de 
la descripción más común de la tríada de sefirot, una 
hipótesis que se ha confirmado recientemente gracias 
a materiales adicionales descubiertos por Ronit Me-
roz en un manuscrito del Zohar48 y con los análisis de 
Liebes,49 y las discusiones de Abulafia y de rabí Natán 
aquí mencionadas aportan dos casos más de tríadas 
de atributos divinos que difieren del estándar que se 
encuentra en la cábala teosófica. Estos casos abren 
la vía para reforzar la hipótesis de que los materiales 
que cité en mis estudios, lo descubierto por Meroz 
en un texto zohárico conservado en un manuscrito 
importante y los argumentos de Liebes permiten otra 
reconstrucción histórica de la veracidad del interesan-
te pasaje hallado en un libro posterior de polémica 
judeo-cristiana, donde aparece otra tríada divergente 
en su terminología.50 Me permito señalar que es muy 
improbable que el texto zohárico estuviera influido 
por las discusiones de rabí Salomón ben Adret.

Contra este trasfondo me gustaría abordar otra dis-
cusión importante que desconocía en mis dos breves 
comentarios sobre estas cuestiones, la de rabí Salomón 
ben Adret, que ha sido presentada en el discurso aca-
démico por Hames. En dos ocasiones, Hames afirmó  
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en sus estudios que los pasajes de Ben Adret que tra-
dujo, y de los que citó las fuentes hebreas, estuvieron 
influidos hasta cierto punto por Ramon Llull, en re-
lación con la descripción del tercer atributo.51 Presen-
taré la cita más pertinente de las discusiones de Ben 
Adret, según la traducción de Hames:

Y en lo referente a lo que los rabinos dijeron en el  
midrash,52 que con esos tres atributos Dios creó el mun-
do, [es decir] con los atributos de El, Elohim y Yavé, es 
preciso saber que hay tres atributos: juicio, compasión 
y un tercero que es una conjunción total [mezugá ] del 
juicio y la compasión [...] Y el nombre de Elohim re-
presenta el atributo del Juicio completo. Y el nombre 
de Yavé, el atributo de la Compasión completa. Y el 
nombre El es el atributo de conjunción total [mezugá ]  
de ambos.53

Sobre la base de su traducción del adjetivo mezugá en 
alusión a una «conjunción total», Hames afirma que 
el pasaje de Ben Adret ha estado influido por Ramon 
Llull, que usaba los términos conjunctio y composta en 
el contexto de sus discusiones de la trinidad y las po-
tencias que él denomina dignitates.54 No obstante, la 
forma hebrea mezugá no significa «conjunción», sino 
que más bien se refiere a una mezcla entre dos atri-
butos, en ocasiones imaginada como la mezcla de dos 
tipos de líquidos, uno caliente y el otro frío, y sus 
fuentes son muy anteriores en el judaísmo rabínico 
y podrían remontarse incluso a Filón de Alejandría, 
quien, entre otros, también recurrió a una tríada de 
atributos divinos.55 Por consiguiente, no hay ningu-
na razón especial para suponer que este tema aparece 
por primera vez en los textos de Ben Adret y, según 
Hames, debería explicarse recurriendo a la teoría de 
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la influencia de Llull en Ben Adret. Ahora bien, esta 
conjetura es altamente improbable dada la aparición 
del sintagma devarim memuzaguim, en el contexto de 
los atributos divinos, en el comentario de Najmánides 
(maestro de Ben Adret) al Pentateuco, la mayor parte 
del cual se había completado en la década de 1270.56

Por cierto, señalaré que la aparición de la raíz mzg, 
junto con la cuestión del concepto de una combina-
ción entre los atributos divinos se encuentra al menos 
en dos ocasiones en el Comentario a la Torá de rabí  
Menájem Recanati, escrito a principios del siglo xiv en 
Italia.57 Su contemporáneo, el clásico cabalístico anó-
nimo Maarejet ha-Elohut, un libro surgido del círculo  
de cabalistas en torno a rabí Salomón ben Adret y 
escrito también a principios del siglo xiv en Cataluña, 
describe la sexta sefirá, Tiferet como midá mezugá,58 
pues combina las dos sefirot superiores. Aunque no es 
imposible reducir estas dos discusiones a una fuente 
común anterior, que hipotéticamente se encuentra en 
la escuela cabalística de Ben Adret, considero que se 
trata de una alternativa mucho más improbable que 
mi conjetura de que hubo fuentes judías anteriores, 
independientes de los pasajes citados de Ben Adret y 
de los influidos por ellos.

El recurso a los términos mezugá y mazug en varios 
contextos cabalísticos que se ocupan de atributos es 
la razón principal por la cual —a diferencia de la hipó-
tesis de Hames de que las discusiones de Ben Adret 
de los tres atributos están influidas por las opiniones 
de Ramon Llull sobre este punto— me parece mucho 
más sensato y plausible asumir la posibilidad de una 
dirección inversa de la influencia. Existe una gran va-
riedad de fuentes hebreas donde se encuentra la tría-
da de atributos, en el material zohárico de finales del  
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siglo xiii hasta principios del xiv en España e Italia,  
y de la década de los ochenta del siglo xiii en Sicilia, y al-
gunas de estas fuentes incluso se refieren a un midrash.  
Es más fácil entender que estas fuentes surgieron de 
una fuente común anterior en hebreo. Esto significa, 
en mi opinión, que también el recurso de Llull a los 
términos conjunctio y composta podría reflejar, como su 
doctrina de dignitates en general, una influencia judía 
y fundamentalmente cabalística en esta cuestión.59

En resumen, sin estar familiarizado con el abani-
co de fuentes judías disponibles en la Edad Media 
y la pertinente bibliografía sobre el tema de los tres 
atributos, es realmente difícil abordar juiciosamente 
las fuentes o preguntas relacionadas con el impacto 
de los cabalistas catalanes de finales del siglo xiii y 
escribir una historia de temas especulativos. Como 
he manifestado en otra ocasión, «en muy pocos casos 
eruditos del misticismo judío llevaron a cabo investi-
gaciones históricas por sí mismos [...] en muchos ca-
sos “historia” se refiere a la imagen temblorosa acep-
tada por un investigador sobre la base de lo escrito 
por otro [...] recogido según una teoría preconcebida 
sobre la situación social, política o económica».60 En 
este caso específico, la idea preconcebida tiene que 
ver también con cuestiones especulativas, tanto en la 
dirección de la influencia como en el caso de su estu-
dio de las fuentes de Abulafia.61

6. algunas conclusiones

Cataluña era una región que recibió diferentes in-
fluencias procedentes de distintas partes del mundo 
judío y no judío. La influencia de la Provenza es la 
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más importante desde el punto de vista de la cábala 
primitiva, pero también lo es en el caso de las tradi-
ciones neoplatónicas evidentes en los escritos de rabí 
Azriel y rabí Jacob ben Shéshet,62 y hasta cierto punto 
en Najmánides.63

Las tradiciones asquenazíes que se ven en el capí-
tulo 6, las tradiciones filosóficas traídas por Abraham 
Abulafia de sus estudios en Italia, la teología cristia-
na64 o las tradiciones herméticas65 que se encuentran 
en los escritos de Najmánides son muestras de esta 
receptividad. Las interacciones entre algunas figuras 
judías en Barcelona y Ramon Llull son parte de esta 
misma receptividad.66 También la diversidad interna 
de escuelas cabalísticas, como se ha mencionado y 
como se evidencia en los capítulos que siguen, delata 
una intensa vida intelectual y religiosa. Sin embargo, 
bajo la presión de la filosofía maimonidea, de la teo-
logía cristiana y de las controversias relacionadas con 
los cabalistas judíos, un enfoque más centrípeto de la 
cábala se hace evidente en la cábala catalana (y des-
pués en formas de cábala castellanas) hacia el final 
del siglo xiii, cuando este saber perdió terreno como 
poder creativo destacado en la elite judía.67
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