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Resumo: Redigida no século XI, a poesia mistica de Ibn Gabirol situa-se num periodo
histérico pouco estudado que se caracteriza, conforme a visdo histérica apresentada por
Gershom Scholem, pela passagem do formato tipico da Merkabah para um outro formato
mistico, o da Kabbalah. Este artigo visa expor certos indicios presentes em fragmentos da
poesia mistica de Ibn Gabirol que possam ajudar na compreensdo do desenvolvimento do
misticismo judaico, identificando as imagens referentes ao simbolismo do Trono utilizadas
pelo autor e as particularidades que este apresenta, as quais podem ser relacionadas j& com o
formato mistico da Kabbalah.
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Abstract: Composed in the 11th century, the mystical poetry of Ibn Gabirol is situated in a
historical period that is scarcely studied and one which is characterized by the transition from
the typical Merkabah form to the mystical form of Kabbalah, so it is claimed by the Jewish
scholar Gershom Scholem. This article aims at presenting certain traces found in fragments of
the mystical poetry of Ibn Gabirol which can help to understand the development of Jewish
mysticism by identifying the images of the Throne used by the author and the particular
aspects that can be related to the mystical form of Kabbalah.
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Entre a Merkabah e a Kabbalah

periodo historico que se estende do século IX ao século XIII €,

no misticismo judaico, um periodo que ainda carece de estudos

interpretativos sistematicos e, portanto, de uma caracterizagdo
precisa. O interliidio disposto entre estas datas é freqlientemente evitado pelos
estudiosos da mistica judaica, dado que, a0 mesmo tempo em que S¢ sabe ser
o periodo de gestagéo da Kabbalah, pouco pode ser afirmado com seguranca
a respeito da atividade mistica desenvolvida neste periodo. E plenamente
verificado entre os estudiosos do tema que o misticismo do Carro/Trono, ou
Merkabah, vigorou durante os séculos precedentes. Também ¢ amplamente
aceito que este veio a ser substituido por outras linhas, entre elas a Kabbalah,
que se encontraria, de acordo com 0s estudiosos, plenamente desenvolvida
ap6s o século XIII, especialmente depois da publicagéo do Sefer ha Zohar.

Scholem (1995, p. 133) aponta que os cabalistas so comegaram a
surgir como um grupo mistico a parte, ainda que inexpressivo em questdes
de numero, no Sul da Franga e na Espanha, a partir do ano de 1200. A
identificagio, pelos estudiosos do tema, desta data especifica para o inicio
dos grupos aceitos como genuinamente cabalistas deve-se, provavelmente,
a questdio da utilizagdo do proprio termo que denomina este movimento.
Aparentemente, o emprego do termo kabbalah para designar um tipo
especifico de mistica, ou uma forma diferenciada de estudo e busca espiritual,
teve sua origem nesta data no circulo de Isaac, o Cego, tendo sido este termo
amplamente adotado e divulgado por seus discipulos (cf. SCHOLEM, 1994,
p. 15). Buber afirma que, neste periodo anterior ao século XIII, o ensinamento
da Kabbalah manteve-se exterior a vida, “ele ¢ teoria no sentido neoplatonico,
visdo de Deus, e nada deseja da realidade da existéncia humana [...] E extra-
humano, tocando a realidade da alma apenas na contemplagdo do éxtase”
(BUBER, 2000, p. 31). Para este autor, as “novas for¢as” somente irdo se
manifestar no perfodo posterior, notadamente apos a expulsdo dos judeus
da Espanha. Particularmente, acreditamos que afirmagdes como esta séo
precipitadas, dada a escassa atengdo conferida ao periodo pelos estudiosos do
misticismo judaico, e também porque essa posigdo somente ¢ justificavel se
entendermos a acdo dessas “novas forgas” como a popularizagéo dos grupos
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cabalisticos, passando pela vulgarizagdo da chamada kabbalah mégica, que
terminard restrita ao sentido messianico ou declaradamente profético.

Por outro lado, durante este periodo nebuloso que antecede o século
XIII, temos figuras importantissimas da época, como Salom#o Ibn Gabirol,
ao qual, embora reconhecidamente mistico, relativamente escassa atencgdo ¢
conferida, se compararmos com os cabalistas posteriores a0 Zohar € com a
linha paralela representada por Abrahdo Abulafia'. Nosso periodo privilegiado
aqui € precisamente o intervalo entre a publicagdo do Sefer Yetzirah, que parece
ter surgido entre o terceiro e o sexto séculos (cf. SCHOLEM, 1995, p.83),
ainda que ndo seja possivel determinar ao certo a data de sua formulagio nem
sua autoria’ (cf. KAPLAN, 2002, p. 17), e o Sefer Ha Zohar, situado pelos
estudiosos atuais no final do século XIII. “Entre estes dois se estende a época
do real desenvolvimento da Cabala” (BUBER, 2000, p.30).

A hipdtese central € de que, neste intervalo, podemos notar a influéncia
do simbolismo do Misticismo do Trono/Carro agindo sobre os autores misticos,
mas numa perspectiva ja modificada pela formulagio das bases da Kabbalah®.
E inegavel que, ainda que o nome de Salomdo Ibn Gabirol tenha sido
raramente citado entre os cabalistas posteriores, suas doutrinas, especialmente
as expostas em sua obra filoséfica A Fonte da Vida e no poema Keter Malkhut,
influenciaram fortemente as formulagdes da chamada Kabbalah especulativa,
inclusive as idéias mesmas expressas no Sefer Hd-Zohar (cf. MUNK, 1927,
p.275 et seq.). E essa “influéneia oculta” pode ter ocorrido por diversas razdes,
inclusive e principalmente pela tentativa dos autores do século XIII de dar a
impressdo aos leitores de que as obras que apresentavam eram muito antigas,

! Também estudada por Scholem.

? “Os primeiros comentarios sobre este livro foram escritos no século X, e o texto em si é citado
como do século VI. Referéncias ao trabalho aparecem ja no século I, enquanto a tradigéo considera
sua existéncia desde os tempos biblicos. Este livro € tdo antigo que sua origem ¢é inacessivel aos
historiadores. Somos totalmente dependentes da tradigdo com respeito a sua autoria.” (KAPLAN,
2002, p. 17)

* A influéncia do Sefer Yetzirah ¢ também de fundamental importancia, fato que pode ser atestado
tanto pela sua presenga marcante na obra de Ibn Gabirol quanto na de Yehuda Ha-Levi, e se estende
até a escola de Gerona, notério em Azriel e Ezra de Gerona, ainda que os autores posteriores
apresentem ja também aspectos do Sefer Ha Bahir — livro este localizado historicamente entre os
dois supra citados.
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fato que seria inviabilizado pela utilizagdo direta de referéncias a autores
recentes. Por isso, os autores cabalistas podem perfeitamente ter utilizado
pseuddnimos para Ibn Gabirol e outros teéricos contemporaneos, assim como
para as teorias filosoficas de origem grega ou isldmica das quais se utilizaram
(ibid., p. 283).

Primeiramente devemos estabelecer as diferengas que sdo apontadas
entre a caracteriza¢io do misticismo da Merkabah e da Kabbalah, e, nesse
sentido, seguiremos as formulagdes apresentadas por Gershom Scholem. Este
autor advoga que

As formas do misticismo judaico que surgiram sob o nome
de Kabbalah na ldade Média a partir do ano 1200, aproximadamente,
diferenciam-se tanto da gnosis judia do misticismo da Merkabah e do
Hassidismo alemao dos séculos XII e XIII, que custa conceber uma transi¢do
direta de uma forma a outra. (SCHOLEM, 2001, p. 23)

O misticismo da Merkabah ou do Trono € considerado o mais antigo
misticismo judaico. Considera-se que ¢ uma fase composta de vestigios literarios
que se estendem do século I a.C. a X d.C. Essa forma mistica compunha-se
fundamentalmente de uma doutrina esotérica baseada nos estudos acerca da
histéria da criagfo, fundamentada no primeiro capitulo do Génesis (Ma’aseh
Bereshit), e acerca da visdo do trono ou carruagem de Deus, fundamentada
no primeiro capitulo de Ezequiel (Ma aseh Merkabah). Assim, o misticismo
da Merkabah chega aos nossos dias intimamente relacionado com o primeiro
capitulo do Livro de Ezequiel, no qual o profeta afirma ter visto a imagem do
carro celeste — a Merkabah — sobre o qual estd o trono de Deus. “Suportam
esse carro seres do mundo superior sob a forma animal ¢ humana, mais tarde,
elevados a categoria de anjos” (SCHOLEM, 1990, p. 15). O Profeta Ezequiel
descreve em pormenores sua visdo, que se tornou objeto de contemplagdo e
especulagdo dos misticos posteriores.

Uma questo associada a visdo de Ezequiel ¢ precisamente a idéia de Deus
representada por um corpo humano, o que levou a uma série de interpretagdes e
discussdes, culminando num antagonismo irreconcilidvel entre os misticos — que
entendiam sua revelagdo como simbolo de uma vis@o profunda e penetrante —e os
circulos externos ao misticismo — que viam no antropomorfismo da Merkabah uma
Agnes, Sdo Paulo, (4), 83-106, 1.sem., 2006
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heresia condenavel. Desse modo, ocorre uma definitiva separagdo entre a teologia
racional judaica e o misticismo judaico (cf. SCHOLEM, 1995, p. 69). A esséncia
do misticismo da Merkabah, ainda segundo Scholem , “ndo ¢ a contemplagéo
absorta da verdadeira natureza de Deus, mas a percepgdo de sua aparigio no
Trono descrita por Ezequiel, e o conhecimento dos mistérios do mundo do trono
celestial” (ibid., p. 45). A caracterizagdo do misticismo da Merkabah, e o que ira
diferenci-lo da abordagem cabalistica posterior, ¢ que existe “um abismo infinito
entre a alma e Deus, o Rei em seu trono, que nfio é superado nem mesmo no
auge do €xtase mistico” (ibid., p.61). A idéia de Shekhind ndo exerceria fungéo
alguma, ndo havendo mengdo a qualquer tipo de sentimento de imanéncia de
Deus, chegando a consciéncia de uma exagerada alteridade de Deus. Tampouco
ha espago para 0 amor:

Nao apenas inexiste a imanéncia divina para o mistico; tampouco ha
o amor de Deus. O motivo erdtico no relacionamento do mistico judeu com
seu Deus pertence em geral a um periodo muito posterior € nada tem a ver
com o presente tema. Havia o éxtase e esta experiéncia fundamental deve ter
sido para os miembros deste circulo uma fonte de inspiragdo religiosa, mas
ndo encontramos vestigio de uma unido mistica da alma com Deus. [...] Toda
a énfase recai no aspecto real de Deus, néo no aspecto criativo. (SCHOLEM,
1995, p.61)

Concepgdes correntes no senso comum, de que a Kabbalah consiste
numa cole¢do de formulas externas, algumas delas utilizadas até hoje, como
o estudo do alfabeto, a Gematria, Notarikon, as invocagdes magicas e outras,
ndo serdo levadas em consideragdo, pois parece claro que nada disso pode
caracteriza-la, dado que essa linguagem nem mesmo lhe & propria, tendo sido
incorporada a posteriori por influéncia do Hassidismo alemao®. Abordaremos,
portanto, apenas a questdo fundamental que, de certa maneira, resumiria
efetivamente a diferenciagfo da Kabbalah enquanto movimento ou corrente
mistica prépria, em separado da Merkabah. Podemos entender que, de acordo

**“Aqui e ali a literatura do hassidismo ¢ dada pela primeira vez proeminéncia a certas técnicas de
especulagdo mistica, que popularmente parecem representar o coragdo € o amago do cabalismo, tais
como a gematria [...], o Notarikon [...] e a Temurd. Como fato histérico, nenhuma destas técnicas
de exegese mistica pode denominar-se cabalistica na acepgdo estrita da palavra.” (SCHOLEM,
1995, p. 111)
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com os estudos de Scholem®, a mistica judaica posterior apresenta sua grande
diferenga frente a0 misticismo da Merkabah na relagdo com Deus. Naquilo
que se refere & imanéncia, a possibilidade de contato com Deus e a questdo
do amor, a Kabbalah® manteria uma postura diferente daquela do anterior
misticismo da Merkabah. Poderiamos dividir essa diferenga central entre a
Kabbalah e o misticismo da Merkabah, organizando-a, para fins de andlise,
em trés pontos fundamentais, mas que, para o mistico, tornam-se apenas um
{inico sentido, sentido esse que é sua relagdo com Deus. Dessa maneira
terfamos: (1) a possibilidade da relativa imanéncia de Deus através daidéia de
Shekhinah;, (2) o significado do Devekhut enquanto unio mystica; (3) a questdo
do Amor de Deus.

Num fragmento inédito de Abulafia, temos relatado o seguinte trecho:
“Pois agora ndo esta mais separado do seu mestre, € vede: ele ¢ seu mestre
e seu mestre & ele; pois ele adere tdo intimamente aquele que de forma
alguma pode ser separado dele, pois é Ele” (apud SCHOLEM, 1995, p.158).
Curiosamente, apés ter citado o fragmento de Abulafia transcrito acima,
Scholem ainda mantém uma postura que poderfamos chamar de “incrédula”,
acerca do Devekhut (adesdo) enquanto unifio mistica, sustentando que:

E apenas em casos extremamente raros que o éxtase significa unifo real com
Deus, em que a individualidade humana se perde inteiramente e submerge
indistinta na torrente da divindade. Mesmo no éxtase, o mistico judeu
quase sempre retém o senso da distincia entre o Criador e Sua criatura.
(SCHOLEM, 1995, p. 37)

Scholem defende que esta “ndo-unido” € praticamente uma
caracteristica que define o misticismo judaico; o mistico judeu retém sempre
o senso de distdncia entre o criador e a criatura, sendo esta separagdo ou
alteridade extrema mais acentuada no misticismo da Merkabah e mais suave
nos textos considerados cabalisticos.

5 Scholem atribui ainda as seguintes caracteristicas gerais: baseia-se num ensinamento mais oral
que escrito; a fonte original da “tradigdo” nem sempre ¢ um mortal, podendo ser a iluminagéo
direta e revelagdo divina, como no caso da Kabbalah profética de Abrado Abulafia; relata também
que alguns ensinam de forma teérica o caminho para a experiéncia mistica, sem alus@o a sua
experiéncia pessoal.

6 Assim como seu contemporaneo, o hassidisno alemao.
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Moshe Idel, por sua vez, ird questionar esta idéia e, aprofundando-
se nas variedades de Devekhut no misticismo judaico, tentard identificar
suas variagdes, citando as diversas formas pelas quais esta adesio pode se
apresentar, que véo desde aquela descrita como Aristotélica (que seria uma
unido puramente intelectual) a uma variante neoplatdnica (mais unitiva da
alma), e ainda uma terceira identificada como de cunho hermético, associado
a Cabala extatica (cf. IDEL, 2000, p. 51 et seq.). Define ainda dois tipos de
unifio: a “unido Ontica” e a “unido epistémica”. Vale ressaltar que, para este
autor, “a profecia € explicitamente relacionada ao estado de ades#o ao intelecto
superior” (ibid., p. 55), supondo entdo uma “unifio epistémica”. E, mais
adiante, completa que a “unido 6ntica, por sua vez, € um pré-requisito para a
unido epistémica”. Ja Scholem (2002, p.18) afirma acerca dessa questio que
“estamos claramente lidando com duas categorias diferentes de experiéncias
e duvido muitissimo que um profeta possa justificadamente ser chamado de
mistico”. Particularmente, tendemos a acreditar que, embora sejam processos
que podem ser estudados como diferenciados, dado que a profecia implica
a adesdo ao intelecto divino e a conseqiiente revelagdo através da “palavra”
que ird ser comunicada, e a experiéncia mistica extatica ou unitiva pode ser
descrita como uma ades#o total da Alma humana ao Ser, nio implicando
necessariamente a comunicagdo posterior de contetdos explicitos, ambas as
formas de experiéncia implicam uma revelagéo de contetidos’.

Podemos notar que Idel j& ndo caracteriza o misticismo judaico por
essa absoluta transcendéncia defendida por Scholem e, portanto, nZo
assentaa experiénciajudaica nessa separagdo radical de Deus ou transcendéncia
exacerbada, e exemplifica, citando passagens como a de R. Ezra de Gerona,
que explica que “o homem contém todas as coisas, € sua alma est4 ligada &
alma superna”, ou Recanati, que afirma: “quando a alma alcangou o que quer

" Acreditamos que existam outras semelhangas, como a necessidade da graga divina e o papel
da Vontade de Deus, que ndo serdo abordados no presente trabalho. Essa posi¢do de Scholem é
adotada também por Heschel, para quem o profeta é escolhido por Deus e o mistico extatico é
levado ao transe por um impulso pessoal (cf. HESCHEL, 1969, p. 141), e foi discutida em outro
momento (cf. CAVALEIRO DE MACEDO, 2004, p. 59-77). Esta questdo ndo esta no ponto central
do nosso trabalho, e ndo vamos nos ater a ela além do necessario, tendo sido apontadas as posigdes
divergentes apenas por ser um tema importante especialmente para toda a tradigiio mistica que se
apoiard nas descrigdes dos profetas.
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que seja capaz de alcangar, ela adere  alma superna e remove sua roupagem de
poeira e aparta a si mesma de seu lugar, aderindo a Schekhind” (IDEL, 2002,
p.17). Portanto, para a explanagdo apresentada aqui, utilizamos a viséo de
Moshe Idel de que a unifio mistica completa (6ntica ou epist€émica) parece ser
mais usual no seio do misticismo judaico do que pensa Scholem, e aceitamos
essa perspectiva especialmente no que se refere a Kabbalah e suas expressoes
gerais de influéncia neoplatdnicas (inclusive as mais antigas).

Como sabemos, “a origem de qualquer tipo de poesia religiosa hebréia,
ha que buscé-la na Biblia” (CANO, 1992, p.23). Portanto, quanto ao amor, 0s
poemas de Ibn Gabirol falam por si, utilizando uma linguagem que, por vezes,
segue 0 modelo inaugurado pelo Cdntico dos Cdnticos, to caro aos poetas
de entdo, e, outras vezes, apresentam-se sob a forma de uma lamentagdo
pessoal. O modelo da linguagem amorosa do Cantico foi empregado desde os
primérdios da especulagfio mistica judaica e era utilizado na época de Gabirol,
conforme Ezra de Gerona, de diferentes formas que correspondem aos modos
literal, simbdlico e mistico:

Observei que os comentaristas do livro se dividem em trés grupos e cada um
sustenta uma tese geral. O primeiro, totalmente desprovido de inteligéncia e
sem malicia, afirma que no Céntico s6 ha palavras de amor profano, palavras
frivolas e sem utilidade. [...] Se fosse como eles dizem, este livro néo teria
sido inscrito entre as Santas Escrituras e néo seria contado entre elas. [...]
O segundo grupo representa o amor que mostra o Criador, que é chamado
Deus de toda a terra, para com Israel, seu povo eleito e parte de sua heranga,
comparando-o com o amor experimentado pelo amante em dire¢do ao objeto
de sua paixdo e pelo homem em dire¢do a sua companheira amada. [...] Ao
terceiro grupo pertencem os que foram admitidos a Presenga, que tém parte
e porgdo na Lei de Deus, ou seja, os sabios de Israel: pela via da sabedoria
e sob a mogdo do saber, descobriram os mistérios e os segredos do livro.
(EZRA DE GERONA, 1998, p. 27)

Como podemos perceber, as trés facetas da relagdo com Deus, a saber,
a imanéncia relativa, a possibilidade de unido entre a alma e Deus € o Amor
sdo intimamente ligadas entre si, e a propria linguagem amorosa pode ser
capaz de nos fornecer pistas acerca das demais. A compreensdo medieval
judaica do Devekhut, por exemplo, pode ser ilustrada pela interpretagéo que
Ezra de Gerona apresenta para o primeiro versiculo do Cdntico dos Cdnticos,
Agnes, Séo Paulo, (4), 83-106, 1.sem., 2006
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“que me beije com beijos de sua boca!” (Biblia de Jerusalém):

Palavras proferidas pela Gloria, que aspira ardentemente a elevagio e
a conjungdo, a fim de ser iluminada pela Luz suprema, incomparével e
exaltada no Pensamento. Por isso se expressa em terceira pessoa. O “beijar”
simboliza o deleite cujas causas sdo a conjunciio da alma com a fonte da
Vida e o crescimento do Espirito Santo. (EZRA DE GERONA, 1998, p. 46,
grifo nosso).

A poesia de Salomio Ibn Gabirol

Em primeiro lugar, caberia a classificagdo de Ibn Gabirol enquanto
mistico. Sendo ele um poeta e um filosofo, conforme sabemos, a apropriagio
e o estudo de sua obra foram historicamente fragmentados, tendo a religidio
judaica assumido os poemas e a filosofia cristd, sua produgfio mais racional.
Mas a caracterizagdo do autor enquanto mistico parece-nos extremamente
precisa, tanto pela heranga neoplatonica, quanto pela tematica e apresentagéio
dos contetidos de sua poesia. Se “um mistico ¢ um homem que foi favorecido
por uma experiéncia imediata e, para ele, real, do divino, da realidade
ultima, ou que pelo menos se esforga para conseguir uma tal experiéncia”
(SCHOLEM, 2002, p.12), ndo héd por que duvidar que Ibn Gabirol o seja.
Conforme Wach (1951, p.79), temos durante o periodo medieval trés vertentes
distintas quanto a questdo da apropriagdo da filosofia grega e composi¢do desta
com os contetidos religiosos: naturalistas, fideistas e misticos. Aquela que ele
chama de “terceira escola” inclui aqueles que, por si mesmos ou influenciados
por outros, propde-se a aprofundar a religifio tradicional e a filosofia em linhas
misticas. E, se existem dois nomes no interior do pensamento judaico que
podem ser considerados os grandes misticos do periodo, séo eles: Salom#o
Ibn Gabirol e Isaac Luria.

Existem, é verdade, tipos diversos de misticos. Ibn Gabirol nio foi
do tipo que se anuncia, sua tarefa nio foi profetizar, ndo foi explicitamente
ensinar o caminho para a experiéncia através de seus escritos (como fez
Abulafia), mas ele foi alguém que fez de suas obras escritas um receptaculo,
construiu uma matéria sutil, permeada pelos ecos de sua experiéncia direta
de Deus. Isso pode ser atestado tanto pelo simbolismo utilizado quanto pelos
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conteudos que comunica, conforme tentaremos aqui expor, ainda que muito
brevemente. Apesar de, segundo alguns comentadores, ter contado com uma
personalidade forte, inclinada a auto-exaltagiio, poucas sdio as referéncias
a estagios atingidos, poucas sdo as situagdes em que afirma ser uma alma
liberta pela graga de Deus, sendo o fruto de sua lingua conseqiiéncia dessa
inspiragdo. Trazemos aqui um fragmento de um poema que, apesar de seu
contetdo nitidamente religioso, encontra-se classificado como secular (cf.
CANO, 1992, p. 247). Este ¢ um dos poucos momentos em que ele se refere
a0 assunto:

Lingua minha, compde um enigma,
E d4 gragas a Deus
Pois tua alma libertou,
Tua poténcia exaltou.
Desperta teu coragao
E devolve-o a Shadday
Ante Sua ira treme
E, para Ele, eleva tua mio.*

Conforme Schlanger (1968, p. 41), “Ibn Gabirol poeta € um judeu
fervoroso; Ibn Gabirol filésofo trata do Deus dos filésofos”. Ibn Gabirol
compds cerca de 240 poemas tidos como religiosos, a maioria deles concebida
sob inspiragdo de ocasides especificas das celebragdes judaicas. Dentre os
setenta e dois poemas que compds para Yom Kippur, figura o mais célebre,
Keter Malkhut, no qual a sintese entre a poesia ¢ a filosofia € estruturada,
mas que, infelizmente, por sua dimensdo e complexidade, néo serd aqui
analisado. Tentaremos organizar alguns indicios na obra de Salom#o Ibn
Gabirol a partir da identificagdo da presenga do simbolismo da Merkabah em
sua poesia, bem como indicadores de uma mistica do tipo cabalistica, a partir
das trés caracteristicas anteriormente expostas: presenga imanente de Deus

(Shekhinah), possibilidade de relagéo direta da Alma com Deus, e Amor.

8 Tradugdo e adaptagio realizadas a partir da tradugdo espanhola que Cano (1992, p. 247) fez de
Ibn Gabirol.
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O simbolismo do Trono

De presenca extremamente marcante na poesia de Ibn Gabirol, o
simbolismo da Merkabah faz-se sentir especialmente na poesia religiosa, embora
algumas alusdes possam ser encontradas também na poesia dita secular®. A
dificuldade de classificagdo dos poemas do medievo hebraico-espanhol entre
poesia sagrada (Shire Qodesh) e poesia profana (Shire Hol) ¢ de tal modo forte
que estudiosos terminam por criar alternativas a essa distingfio radical, admitindo,
por exemplo, a idéia de poesias mistas (cf. MAESO, 2001, p. 233-5). Poemas
considerados seculares, como por exemplo, os de amor e amizade, ou os poemas de
separagfo, se observados sob um olhar que privilegie a relagfio da alma com Deus,
podem sugerir significados consideravelmente distintos. Mas essa reinterpretagéo
estd ainda por ser feita'’. Portanto, tenderemos a utilizar preferencialmente
poemas ja classificados como religiosos pelos estudiosos anteriores deste autor.
Vale acrescentar, também, que, curiosamente, alguns dos poemas escolhidos para
exemplificar o simbolismo da Merkabah, embora tenham sido classificados como
poesia religiosa, ndo correspondem as datas festivas.

Este € um fragmento de um poema composto por ocasifio da Pascoa
(Pessach):

O Firmamento e toda a multiddo do céu

° A distingdo entre poesia religiosa e secular de Ibn Gabirol, embora apresentada como clara por
alguns que estudam sua obra exclusivamente dentro dos moldes da poesia judaica, para uma
proposta de estudo da mistica — independentemente das fontes, imagens e recursos utilizados para
sua expressdo — pode parecer arbitraria.

' Um ponto interessante de destaque na poesia de Ibn Gabirol, em comparagdo com a poesia de
seus contemporaneos, foi observada por Aurora Salvatierra Osorio. Em seu estudo acerca dos temas
da morte, doenga e destino em Y. Ha-Levi e Ibn Gabirol, abordando os poemas classificados como
profanos, nota que Ibn Gabirol mantém uma predileciio pela tematica da imortalidade da alma e
desaparigéio do corpo, especialmente nos poemas ascético-sapienciais que ndo ¢ observada em
Yehuda Ha-Levi (cf. SALVATIERRA, 1994, p. 129). E, também, estes autores se distanciam pelo
carater “medicinal” atribuido por Gabirol ao estudo e & sabedoria, que funcionam até mesmo como
antidotos para a morte (ibid p. 97). Por fim, afirma que em Gabirol, inclusive naqueles géneros
poéticos minimamente desenvolvidos pelo poeta, é possivel descobrir a presenca do recurso ao fim
da vida, que aparece “ao menos uma vez em todas e cada uma das distintas modalidades poéticas
cultivadas por este autor” (ibid p. 138).
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apruma seus caminhos por Deus.
O universo e seus habitantes circuncidados,
Colocam-se ante Seu Criador.
O bosque e todas as arvores que ha nele,
Toda colheita do campo,

Com plenitude e altura se algam.
Bendizem todos juntos com uma s6 boca:
Bendito é o Senhor, o Exaltado.

Muitos néio encontram a fonte do segredo
Nem aquilo que faz cumprir Seu fundamento,
Onde estdo o lugar do Trono de Deus e a Luz Santa?
Quem permanece em seu segredo?

Para que ndo se investigasse, foi erguido € oculto;
Apenas a Terra inteira esté repleta de Sua Gloria.
O Excelso, cuja morada estabeleceu, dispds ser Uno,

Terrivel, mas quem, sem Ele, sera bendito?

As laterais de Seus mensageiros
S30 as brasas dos homens, e as chamas, Suas imagens.
Os galopes de Seus querubins,
Que possuem asas nos Seus quatro lados,
Os hayot estéo fixos sobre Seu trono,
Em cada roda da Merkabah.
Retnem-se para servi-Lo em unissono

Ele é Terrivel e Bendito em Seu conselho. !

A parte final do poema, separada aqui artificialmente para fim de melhor
compreensio, reproduz claramente a visdo de Ezequiel, podendo ser as imagens, tal

I Tradugdo e adaptagdo realizadas a partir da tradug@o espanhola de Cano (1992, p. 133).
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como estdo aqui trabalhadas, encontradas textualmente em Ezequiel, 1:5, 1:6, 1:10,
1:16 € 1:20. Por outro lado, a primeira parte do poema difere da concepgio exposta
por Scholem para a caracterizagiio da Merkabah, no sentido de que a criagdo estaria
totalmente separada do absoluto transcendente, que seria 8o somente o objeto de
visdo e contemplagfio. Podemos notar que, neste poema, Ibn Gabirol explica o
porqué da falsa idéia de separagfio absoluta, apresentada como um segredo oculto
pela elevagdo do Trono, tornado oculto: “Muitos néio encontram a fonte do segredo/
Nem aquilo que faz cumprir seu fundamento/ Onde estio o lugar do Trono de
Deus'” e a Luz Santa? Quem permanece em seu segredo?” Em seguida, fornece-
nos sua resposta — a chave para encontrarmos o “segredo” —, segredo este que,
entendido sob a caracterizagio que Scholem faz do misticismo judaico anterior,
estaria oculto aos meros contempladores da  Merkabah: “Para que ndo se
investigasse, foi erguido e oculto;/ Apenas a Terra inteira esta repleta de sua
gloria./ O Excelso, cuja morada estabeleceu, dispds ser Uno,/ Terrivel, mas
quem, sem Ele, serd bendito?” Esta chave reside precisamente na Gléria que
preenche a criagfo, ou seja, como acreditamos que possa ser explicada, na
Shekhinah, na presenga de Deus no mundo criado. Esse conceito teria um
sentido nitidamente cabalistico, uma das estruturas mesmas de “aquilo que
faz cumprir seu fundamento” (Yesod), no mundo criado (Malkhut), a base da
arvore da vida.

O tema da gléria de Deus presente na sua obra ou na criagdo ¢ um tema
que ird permear todas as poesias em que Ibn Gabirol utiliza o simbolismo do
Trono ou do Carro (Merkabah), deixando entrever que a concepgdo que utiliza
desse simbolismo estd sempre ligada ao reflexo da luz de Deus nas obras,
como veremos mais claramente a seguir. Essa relativa imanéncia, assentada na
gloria de Deus na obra, é apoiada nfio em Ezequiel, que segue a contemplacio,
mas em Isaias 6:3. O termo “Gléria” parece ter sido utilizado também num
sentido de conhecimento dos segredos de Deus e relaciona-se também a
contemplagdo da Merkabah, sendo presente na literatura das Hekhalot.

2 £ interessante atentar aqui para o fato de que Scholem nos fala acerca de diferentes relatos expondo
abordagens diversas sobre a Merkabah, que eram comuns na literatura conhecida durante a Idade Média.
Além dos textos mais frequentes, relacionados 2 literatura das Hekhalot (Cémaras ou Palécios), cita
outros, inclusive um texto que fala de sete Mercabot, uma relativa a cada céu (cf. SCHOLEM, 1995, p.
60). Assim, possivelmente existisse alguma discussio efetiva entre os misticos da época acerca do “lugar
da Mercabd”. Outra interpretagio possivel deriva da discussdo que o proprio Ibn Gabirol apresenta em
seu livro 4 Fonte da Vida sobre a matéria como o “lugar inteligivel”.
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As descrigdes feitas da contemplagdo da “Gloéria” de Deus e do Trono
celestial empregam uma terminologia que variou bastante no decorrer dos
séculos. No periodo da Mischnd" faz-se normalmente referéncia a um “estudo
da Gléria” teoséfica ou a um “entendimento da Gloéria”; encontramos mesmo
o curioso termo “Emprego da Gléria”, em conexdo com 0 rabi Akiva, que
foi considerado digno de tal coisa. Posteriormente, os tratados da Hekhalot
normalmente falam da “visdo da Mercaba™. A esfera do trono, a Mercaba, tem
suas “camaras” e depois seus “palacios” —uma concepgao estranha a Ezequiel

e, em geral, aos escritores antigos. (SCHOLEM, 1995, p. 50)

O poema seguinte, também classificado como poesia religiosa,
tampouco esta relacionado a uma ocasido religiosa particular. Como, a nosso
ver, € um dos testemunhos mais contundentes da influéncia do simbolismo do
Trono na obra de Ibn Gabirol e da interpretagéo e utilizag@o particular que o
autor dele faz, apresentamos seu texto completo:

Os arcanjos de Deus, iluminados pela chama
Perguntam-se uns aos outros:
Qual é o lugar da Merkabah?

Admiram e elogiam a ilustre grandiosidade.

Os Serafins, cingidos de forga e envoltos
Pela gloria de sua coroa,
Estfo contigo,
Separados pelo véu de sua morada
Sobre a abdbada celeste e debaixo de sua esfera.
As tribos de Israel véo até Ele

Dirigem-se a seu louvado.

13 Primeira se¢do do Talmud, ¢ uma colegdo das primeiras interpretagdes orais das escrituras como
compiladas por volta do ano 200.
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Os Serafins permanecem sobre Ele.

Seis asas, eles estdo tremendo de medo.
Seis; quatro divididas para os quatro sayot juntos.
As asas esbeltas e os rostos se dirigem de um lado a outro

Para o Unico dos que liberam o canto e o hino sem reserva.
Seis asas, seis asas para o Unico.

Com duas laminas de metal ao redor do trono de seu lugar,
O amante de sua gldria guarda
O rosto dos amontoados da multiddo
Quando buscam os mistérios do Templo

A magia ¢ a cortina de fogo entre ambos.
Com duas guarda seu rosto.

Com dois exércitos resguarda a direita de sua gloria,
Com dois exércitos de sua morada resguarda a luz de sua esquerda.
Seus pés rodeados de Luz sdo faiscas de suas hostes
Suas constelagdes como pontas de raio iam e vinham até ele.

Com duas resguarda seus pés.

Com duas asas a luz vem e se contorce
Arqueia a borda do Trono e o cobre
Em torno ao pilar forte do Templo se agita

Sua rachadura previne aos que permanecem no umbral.
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Com duas voara.

Clamou um anjo frente ao anjo guardido:
O Poderoso se compraz com qualquer louvor ou canto
Este: Trés vezes. O outro: Duas; o ltimo: Uma.

Entfio disse o segundo ao terceiro: o costume ndo muda.

Gritou um ao outro dizendo:
E Santo porque emergem quatro hayot,
E Santo pelos quatro exércitos luminosos,
E Santo pelos ofanim de olhos cegos,

Yahveh Seba’ot se alga no Segredo dos Serafins prodigiosos
Santo, Santo é Yahveh Seba’ot.
Culmina a solidez das flechas e da energia de seu regimento
Todos os dias se compraz ao cingi-lo

A terra e o seu exército estdo pendentes de sua mao

Com ela atende as stiplicas de todos.

Repleta esta toda a terra de sua gloria."

Por este poema, podemos notar o quanto a especulagdo mistica de
Ibn Gabirol estd assentada ndo essencialmente no Trono de Ezequiel, mas no
Trono da viso de Isaias 6. Os quatro hayot de quatro asas (Ezequiel 1:8) sdo

apresentados aqui como dependentes dos Serafins de seis asas

que, “com duas cobriam o rosto, com duas cobriam os pés e com duas
voavam” (Isaias, 6:2). Estes Serafins, ao contrario dos Hayot de Ezequiel, ndo
estdo atrelados ao carro, que esta sob o firmamento e, portanto, muito abaixo

1 Tradug@o e adaptagdo realizadas a partir da traduc@o espanhola de Cano (1992, p. 238).
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do trono, que se situa “por cima do firmamento que estava por cima de suas
cabegas” (Ezequiel, 1:26). Os Serafins estio acima do trono, portanto muito
acima dos hayot, se entendermos o Trono de Isaias como 0 mesmo Trono
de Ezequiel, como parece fazer aqui Ibn Gabirol, j& que utiliza a simbologia
de ambos no mesmo poema, entrelagando a imagem dos Serafins ¢ das
hayot. Outra questdo a ser levantada acerca deste mesmo trecho do poema
€ o antropomorfismo adotado (pés, rosto), lembrando aquele utilizado pela
literatura conhecida como Schiur Komd (A medida do corpo).

Cabe ressaltar que a formula da “Triplice Santificagdo” (Kedushd),
proveniente de Isaias 6:3 — “Santo, Santo, Santo é o Senhor dos Exércitos” — é
amplamente utilizada nos hinos dos tratados da Hekhalot, formando parte do
ritmo inebriante imposto ao canto de louvor e sendo o auge do éxtase mistico
(cf. SCHOLEM, 1995, p.65). Ibn Gabirol parece aqui explicar a féormula de
Isafas: “E Santo porque emergem quatro hayot / E Santo pelos quatro exéreitos
luminosos / E Santo pelos ofanim de olhos cegos / Yahveh Seba’ot se al¢a no
Segredo dos serafins prodigiosos.”

Se compreendermos como um simbolismo cabalistico o sentido de
“serafins, cingidos de forca e envoltos / Da gloria de sua coroa” (Kefer) se
esclarece. O poema desce, entdo, a partir da coroa (Keter) até a terra que esta
plena de sua gloria (Malkhut). Observe-se que o mesmo termo ou qualidade
— Gloria — estd sendo utilizado para todo o processo de descida. Outro ponto
interessante a ser observado ¢ que tudo depende totalmente da Vontade de
Deus: “A terra e o seu exército estio pendentes de sua méo / Com ela atende
as suplicas de todos”. Ponto de honra do pensamento judaico é mantido — ndo
sem certa dificuldade — por Ibn Gabirol, mesmo na sua filosofia racional, como
o intermediario necessério entre Deus e tudo o que € criado, seja corporeo ou
incorpéreo: “Por isso se diz que o Autor primeiro esta em todas as coisas que
existem e que nada pode existir sem ele” (IBN GABIROL, 1990, p. 165).

Essa composigio entre a descri¢iio da visdo de Isaias e a de Ezequiel,
que Ibn Gabirol apresenta, se da, a nosso ver, pelas seguintes razdes: (1) a
relativa imanéncia de Deus, a Shekhindg — presente em Isaias, quando se refere
a terra como plena da gléria de Deus — ausente em Ezequiel; (2) a possibilidade
de descrigdo cabalistica da criagéo e do todo existente, numa perspectiva que
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compartilha, nos diferentes niveis, a gloria de Deus. A descrigdo vai desde a
Coroa (Keter), que ainda assim ndo ¢ Deus, pois “Separados pelo véu'® de
sua morada, / Sobre a abobada celeste e debaixo de sua esfera”, até o reino da
terra, que “Repleta estd toda a terra de sua gloria™'®.

O Conhecimento e a relagio com Deus

Para Ibn Gabirol, a face de Deus ndo pode ser contemplada, nem
mesmo pelos hayot do Trono, mas isso ndo inviabiliza a ascensdo, a unido
mistica e a compreensdo através do coragdo, possivel a0 homem, como no
trecho j4 citado no poema anterior: “As tribos de Israel vdo até Ele / Dirigem-
se a seu louvado”. Reitera a impossibilidade da contemplag@o da face de Deus,
mesmo por parte dos anjos, como € expresso no fragmento seguinte:

O que desejo contemplar néo verei.
O mistério de Deus € insondavel.

Quem descobrira?

Morador dos renomados céus.
O Arfel'” é Teu véu,
Os celeiros do granizo
E da 4gua seu observatorio
Os hayot, de olhos cegos,

Protegem-se de Tua luz

Ao se prenderem a seu carro,

Os montes se dispersam,

15 A imagem do véu ¢ amplamente utilizada em toda a literatura anterior e parece ser de extrema
antiguidade, aparecendo no Apocalipse de Abrado, no Livro de Enoc e em vérios dos tratados das
Hekhalot. “A existéncia de véus na esfera resplandecente dos edes € também mencionada num
manuscrito copta da escola gnstica, o Pistis Sophia.” (SCHOLEM, 1994, p.79)

16 Tradugdio e adaptagio realizadas a partir da tradugao espanhola de Cano (1992, p. 238).

17 “Escuriddo” na Kabbalah é o firmamento inferior.
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Os luminares e os astros
Permanecem ocultos;
Quando Te servem, se apresentam,

Mas ndo véem a Tua figura. '®

Mas a morada de Deus estd no coragdo do Homem, e Sua presenca
refulge em Suas obras. A partir de Suas obras e da Criagdo como um todo,
existe, através do coragfo, a possibilidade da adesdo/unido que, em Ibn
Gabirol, assume uma conotag#o nitidamente nfo intelectual / contemplativa:

Deus esta oculto a vista
Mas em teu corag@o esta escondido.
Observa diariamente suas obras,
Pois a ti rodeiam
Elas te dizem:

“Aqui esta meu Deus, Ele é eterno”."

Em outro fragmento, ainda mais claro, expde mais uma vez a relagdo
com Deus, sempre perpassada pela mesma idéia de que Deus reside no

coragdo do Homem:

A Ti clamo com o coragio sedento
Como o pobre pede a minha porta e meu umbral
As alturas ndo Te podem servir de morada,
Mas Tu resides dentro de meu pensamento.
Eu, na verdade, escondo em meu coragio Teu glorioso nome,

Enquanto meu amor por Ti transborda até atravessar minha boca.

'8 Este fragmento ¢ retirado de um poema classificado como poesia religiosa, mas que néo se
encontra localizado com referéncia a nenhuma festividade judaica; tradug@o e adaptagéo realizadas

a partir da tradug@o espanhola de Cano (1992, p. 233).
' Tradug@o e adaptagfo realizadas a partir da tradugio espanhola de Cano (1992, p. 245).
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Por isso louvarei o nome do Senhor,

Enquanto em mim estiver vivo o alento de Deus.”

Vemos que neste trecho, além de afirmar que o Senhor estd em seu
pensamento — o que levaria a uma hipétese de “unifo epistémica”, de acordo
com a classificagio de Moshe Idel —, diz que esconde seu nome em seu
coracdo, afirmando o conhecimento do nome glorioso de Deus através do
amor e ndo da visdo; afirma também que suas palavras sdo assim inspiradas
pelo amor que transborda até que lhe saia pela boca e, ainda, o alento (ruach)
de Deus esté nele vivo — apontando para a unifio mistica mais completa. Isso €
possivel porque a Alma humana ¢, em esséncia, a imagem e semelhanga de
Deus, executando no homem uma fung#o paralela & que Deus desempenha no
Universo — o que nos remete a idéia do homem como microcosmo, presente
também em sua filosofia racional®':

Inclina-te diante de Deus, alma minha inteligente.
Corre a servi-Lo com reveréncia!
Dirige-te noite e dia a teu mundo.

Por que persegues o que ¢ nada, por qué?
Es comparével por tua vida ao Deus vivo,
Que € invisivel como tu o és
Na verdade, se Teu Criador € puro e limpo,
Sabe que tu também és pura e perfeita,

O Poderoso sustenta os céus com seu brago,

E da mesma forma sustentas o corpo sem fala
Dirige canticos, alma minha, a tua Rocha
Que sobre a Terra nada colocou semelhante a ti.
Entranhas minhas, bendizei sempre a vossa Rocha

Que Seu Nome glorifique toda alma! >

2 Tradug@o e adaptagdo realizadas a partir da tradug?o espanhola de Séenz-Badillos (1992, p. 92).
21 <0 microcosmo &, em sua disposigdo, uma imagem do macrocosmo.” (IBN GABIROL, 1990,

p- 123)
2 Tradug?o e adaptagdo realizadas a partir da tradug@o espanhola de Séenz-Badillos (1992, p. 92).
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Por ultimo, selecionamos um dialogo interno do poeta expressando
seu amor. Distante de uma contemplago passiva e racionalista, fala de Deus
como amado, utilizando termos como desejo, gozo e amor. Sua utilizagéo
da primeira pessoa (que n3o era comum na tradi¢fio do piyyur) ¢ algo que
demonstra também essa distancia da classificagéo apresentada por Scholem.
Note-se que essa expressdo ndo necessariamente estd ligada a contetidos
especificos da religido de origem, mas tem caréter universal, precisamente por
representar o anseio intimo:

Perguntam-me assombrados meus pensamentos:
Em dire¢do a quem corres como as esferas do alto?
Em dire¢éio ao Deus de minha vida, desejo de meus amores,
Que minha Alma e minha carne por Ele suspiram
Meu gozo e minha parte estdo n’Aquele que me fez
Ao trazé-lo 8 meméria, eu me comovo.
Podera ser o cantico aprazivel a alma minha,

Se ndo bendisser o nome do senhor Deus? 23

Por fim, concluimos que, apesar da clara utilizagdo por Ibn Gabirol
do contetido simbolico e imagético da mistica da Merkabah, a apresentagio
deste contetido difere substancialmente das linhas gerais que caracterizariam
este misticismo, conforme foram apontadas por Gershom Scholem. A propria
descrigéo do Trono e suas criaturas néo coincide com a descrigéo apresentada
no relato de Ezequiel, mas é um hibrido entre a visio de Ezequiel e de Isaias.
Apesar do texto de Isaias também estar presente na literatura visionaria
anterior, acrescentariamos aqui que ha que destacar que a visdo do Trono de
Ezequiel por si s6 ndo permite a explicagéio da estrutura da criagdo de acordo
com o modelo sefirético da arvore da vida, mas a composicio das duas vises
criaria um modelo compativel com esse conhecimento e o desenvolvimento
da Kabbalah. Outra questdo que nos parece importante é a possibilidade que

* Tradugdo e adaptagdo realizadas a partir da tradugio espanhola de Saenz-Badillos (1992, p. 91).
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se abre a essa composi¢do: a da interpretagdo da Gléria de Deus na terra
— também fornecida pelo modelo de Isaias — como Shekhinah ou presenga
imanente, que se apresentaria associada aos contetudos simbolicos das visoes
do proprio Isaias, sem se distanciar do canone mistico da Merkabah inspirada
em Ezequiel.

A relagdo com Deus esta descrita em seus poemas através da temdtica
do amor da Alma por Deus, o conhecimento de Deus pelo coragdo e nédo
pela “visdo” do intelecto contemplativo, pois esta chegaria somente até a
contemplagéio do Trono, impossibilitando a unifio mistica completa com o
que ha mais adiante. Essa uniéo mistica completa é possibilitada, por sua vez,
pela identidade essencial da Alma com Deus, animada esta pelo espirito do
Deus vivo. O “conhecimento” adquirido pelo coragéo nfo consiste meramente
no conhecimento especulativo tal como entendemos hoje em dia, mas na
Sabedoria (Hokhmah) e ndo conflita, portanto, com 0 amor da Alma por Deus
ou 0 Amor de Deus pelas criaturas. Esse conhecimento € possivel somente
por semelhanga. Conforme o proprio Ibn Gabirol afirma, ao final de sua obra
filosofica:

Em primeiro lugar, ¢ necessario afastar-se das coisas sensiveis,
penetrar com o intelecto os inteligiveis, e abandonar-se totalmente nas maos
daquele que d4 o Bem; pois quando fizeres isto, Ele te olhara com bondade
e serd generoso contigo, como Lhe convier. Amém. (IBN GABIROL, 1990,
p. 407)

Acreditando que estes contetdos estavam ja sendo compartilhados
durante o periodo em questdo, aparecem de maneira mais clara em poetas
mais didéticos que o complexo e enigmatico Saloméo Ibn Gabirol. O espirito
da Kabbalah da época (pois afirmamos, apoiando-nos no exposto € em outros
indicios que nfio cabem neste pequeno artigo, que a mistica judaica da época
apresenta ja as caracteristicas expostas por Scholem da Kabbalah especulativa
com sua estrutura plenamente desenvolvida) € aqui resumida pelo mais claro,
mas nem por isso menos brilhante, Yehuda Ha-Levi, quando nos diz:
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O Criador que tudo fez do nada,
Revela-se a nosso coragio,
Mas os olhos ndo podem vé-Lo
Portanto, ndo perguntes onde Ele esta,

Pois preenche os céus e a Terra.*
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