EL EXILIO DE DIOS EN LA CABALA DE SAFED,
SEGUN SCHOLEM

Resumen. Méaximo especialista en el estudio de la cabala histérica, Scholem descri-
be con maestria las variaciones que se producen en torno a la nocion de tsimtsum en la
cébala de Isaac Luria, en el Safed del siglo XVI. Segtin ésta, el encogimiento de Dios com-
porta de algin modo un exilio de si mismo, y la ulterior rotura de vasos (shevirah) debido
a la cual se desperdigan puntos de luz divina por el mundo son el paralelo metafisico del
exilio sufrido por el pueblo judio tras la expulsién de Espana. Ello significa que éstos deben
comprenden la funcién mistica que la didspora comporta —su biisqueda de aquellos dimi-
nutos puntos de luz- y que los convierte, a pesar del sufrimiento vivido, en privilegiados
portadores de una misién divina. Se expone también en el articulo el examen que
Scholem realiza , en relacion con lo anterior, de las nociones de redencién y mesianismo.
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EXILE IN SAFED'S KABBALA ACCORDING TO SCHOLEM

Abstract. As the greatest researcher on the study of historic kabbalah, Scholem has
described in a fascinating manner the variations formulated on the notion of tsimtsum in
the kabbalah of Isaac Luria. According to Luria, God shrinks himself in order to make
space available for the world. This implies in some sense a kind of exile of himself. After
this the vessels containing his glorious lamination breaking (shevirah) cause it to be dis-
persed, and this is, in Luria’s kabbalah, the metaphysical parallel of the exile suffered by
Hebrew people after their expulsion from Spain. This means that they had to understand
the mystical function of their exile, which allowed them to look for those diminutives
sparks of lights in the world. In spite of the suffering of exile, this made them share a pri-
vileged status with respect to God. The article also exposes Scholem’s examination of
redemption and messianism related to mystical conceptions of Judaism.
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En la huida hacia el comienzo! que explica la insistencia de los misticos
judios por indagar en la cuestion de la naturaleza de la creacién, la concepcion
de la salvacién se establece —segin Scholem— en términos casi idénticos, ya sea
en los cabalistas provenzales o en el Zohar, en la escuela de Safed como en
Abraham Cohen de Herrera o los hasidistas. Si podemos llegar a conocer la
escala descendente; si podemos llegar a descifrar los grados en la evolucién de
los seres desde la fuente de todo ser (la raiz de todas las raices) hasta nuestra pro-
pia existencia; si nos es posible llegar a descubrir el secreto de la creaciéon —de
dénde procedemos, cémo se vinculan unas criaturas con las otras, cuél es el ori-
gen de la imperfeccién que nos ha abocado a este mundo ‘maldito vy lagubre’
—son palabras de Scholem—, tan fértil en catdstrofes, en imperfecciones y en
defectos; si pudiéramos llegar a saber todo esto, podriamos extraer de ello la cru-
cial ensenanza sobre el regreso hacia lo que el estudioso llama ‘nuestra patria
interior’. La huida hacia el comienzo desde el lugar en el que nos hallamos seria
en realidad una ascensién hacia el punto inicial de la creacién.

La cosmogonia adquiere asi un valor religioso excepcional, en particular
para la cabala espafiola —sobretodo en Girona, pero ya desde el Zohar-. Ello
explica que la cuestion del fin y del mesianismo no sea para ellos mas que de
deleznable consideracion. La redencién a la que los cabalistas medievales aspiran
es una redencién personal, mistica, que se caracteriza por la huida del individuo
hacia lo que precede a la Historia, un trayecto hacia algo mas alla de ella. No se
trata pues de la gran liberacién que supone el trastocamiento de los fundamen-
tos del mundo, y que tendria lugar con el gran advenimiento mesianico. Pero por
la misma razén, el mistico —asegura Scholem— es conservador. No le interesa des-
ligarse de la tradicién, sino que mantiene su continuidad, pues ésta no interfiere
en la huida hacia el comienzo y en el esfuerzo individual que ésta comporta. El
mesianismo, por su parte, contiene la idea de un progreso del género humano,
de una salvacién adquirida merced a las conquistas, cada vez mas vastas, perpe-
tradas gracias a un continuo devenir colectivo hasta el momento en que la reden-
cién permitira la liberacién de todo aquello que el hombre contiene, en el fondo
de si mismo, de bueno y de noble.

1 La investigacién previa a la redaccién de este articulo ha sido posible gracias al proyecto
HUM 2006-11482 del MEC, del cual Miquel Beltran es el investigador principal. Dicho proyecto esta
cofinanciado por el FEDER.
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Scholem contempla y estudia con profusién las tentativas de unién que se
dieron a partir del siglo XVIII entre las ideas de la Revolucién francesa y los ide-
ales mesidnicos, y que acabaron por lograr erradicar los aspectos siniestros y
catastréficos que el mesianismo evocaba habitualmente, en la primera edad
moderna, sé6lo con nombrarlo. Se traté de una reinterpretacion de este tltimo
—fruto de los esfuerzos conjugados del liberalismo religioso y del politico, segiin
piensa Scholem- que percibié solamente la evolucion, esto es, la progresion
hacia situaciones cada vez mas perfectas. Pero es aqui donde Scholem demues-
tra su maestria al cerrar el circulo de la salvacién mostrando que esta nueva idea
de redencién como progreso infinito del hombre, alejada de la hecatombe aso-
ciada por el mesianismo de la primera edad moderna a la idea de liberacién,
tiene sus raices precisamente en la cabala. Es decir, los misticos, en su huida
hacia el comienzo, tenian en su germen la percepcion de la idea de redencion
como progreso. Trataremos en lo que sigue de explicarlo:

La idea de redencién esta asociado en el mundo judio a la cuestién del exi-
lio y de su naturaleza. Los judios de la Edad Media estaban casi permanente-
mente instalados en la idea del exilio, v la redencién era para ellos el
restablecimiento de unas condiciones opuestas a las vividas. No hay vinculos
entre mesianismo y progreso en las fuentes clésicas. Se describe la instauracién,
o mejor, el advenimiento de unas circunstancias nuevas, sin parangén con el
estado inicial. Hay un abismo entre el mundo del exilio y el de la redencién, y
ésta llegara a darse mediante una convulsién o revolucién universal hecha de
catastrofes, en virtud de la cual la historia habra de aniquilarse al llegar a su
extincion. Asi, la historia era considerada por ellos —profetas y maestros haga-
dicos por igual- con el mas absoluto pesimismo.

La destruccién era indispensable para llegar al nuevo estado. Scholem escri-
be a este respecto: “Es necesario que el edificio actual sea abatido para dar lugar
al edificio mesianico que, segiin la auténtica tradicion, no es un edificio humano.
Al contrario, todo lo que el hombre ha creado en la historia debe ser destruido
cuando llegue ‘el dia del Sefior’"2.

No hay duda de que el judaismo clasico resaltaba los aspectos catastréficos
de la redencién. El contenido de esta esperanza mesianica basada en el hundi-
miento de la historia fue siempre, implicitamente, el final del exilio, la liberacién
del yugo de los imperios. Sin embargo, no hay que suponer, puesta la magnitud
universal del trastocamiento, que lo esencial de éste sea su caracter general. Lo
crucial de la catastrofe es la liberacién de la nacién y la esperanza de un mundo
que reencontrara su perfeccién en el estado de redencién, que tuvo siempre un
muy acusado aspecto nacional. Este mesianismo se afianzé de manera muy pro-

2 Scholem 1974, p. 78.
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funda entre los judios no intelectuales, entre el vulgo. Y sabemos que, inversa-
mente, ese vasto universo de esperanzas mesidnicas jamas fue ampliamente
aceptado —a veces ni siquiera considerado— por los grandes teélogos y pensado-
res de la Edad Media, ni por supuesto fue digno de concretarse en una dogmati-
ca, excepcion hecha del intento perpetrado por Saadia Gaén en el siglo X.

Las nociones mesidnicas nunca fueron formuladas de manera teérica, de
modo que la imaginacién popular tuvo la mas amplia libertad para meditar sobre
ellas a sus anchas, y para configurarlas o recrearlas sin que los grandes fil6sofos
les impusieran: limitaciones. El mesianismo obtuvo de esta forma su mads viva
expresién al margen de la filosoffa, y por ende, al margen del control de la
nacién, como un mito popular que concernia al futuro del pueblo, peligroso en
la medida en que alejaba a los espiritus de la tarea del presente. Scholem llega a
sentenciar: “la tragedia de nuestra debilidad nacional se debe en buena medida a
esta gran visién ardorosa del final de los tiempos™2.

Como ya apuntdbamos, los mayores cabalistas buscaron la redencién indi-
vidual a través de la arqueologia, no de la escatologia. Pero puesto que la caba-
la no se interesé por la cuestion del fin de los tiempos, se acepté la persistencia
de ese mito nacional que mantenfa viva con fuerza la imaginacion del vulgo —sin
obrar sobre &l ninguna modificacion esencial-. Ambos temas se hallan intelec-
tualmente entrelazados en el Zohar, en el cual Moisés de Leén se ocupa de des-
cribir con profusion el lugar en el que el Mesias se halla, a la espera de hacer una
aparicién en el mundo al final de los tiempos. Sin embargo, pese a su interés en
tener localizado al Mesfas, no hay reinterpretacion de su misién, y la redencién
mesianica, como en el Talmud, se presenta como un milagro sobrenatural, no
como un progreso histérico, aunque se consolida en diversas etapas en las que
se produce la presencia completa del Todopoderoso ‘cuando los mundos se rei-
nan y nada separe al Creador de sus criaturas’.

En los cabalistas clésicos la tesis de una redencién desvinculada del progre-
so en pos de la esperanza mesidnica resulta patente. A pesar de ello, algo ocu-
rri6 tras la expulsion de los judios de Espafia; se produjo una metamorfosis en la
céabala que, a partir de entonces, cambié de manera drastica algo en su configu-
racion interna. Los judios expulsados se plantearon diferentes cuestiones resul-
tantes de su nueva y dolorosa situacién, y fue entonces cuando los dos asuntos
principales, pero hasta entonces distantes, del mesianismo y la cabala llegaron a
encontrarse.

El mesianismo se convirtié en un punto de atencién crucial para los pensa-
dores misticos. Desde la expulsion y sobre todo durante el siglo XVI se teorizéd

3 Scholem 1974, p. 81.
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sobre la experiencia tragica y concreta del exilio, y a la luz de esa experiencia se
intent6 dar respuesta a aquellas cuestiones, hasta el punto de que la nueva caba-
la se impuso como movimiento colectivo y llegé a ser un factor histérico de extra-
ordinaria potencia que pretendi6 responder a los interrogantes de la redencion y
—éste tragicamente vigente— de la naturaleza del exilio.

En Safed, durante el siglo XVI, se conformaron concepciones de la cabala
en respuesta a todo lo anterior. El hecho —no por pensable menos dramatico— de
la expulsién condujo a preguntarse acerca del significado de las persecuciones,
de cual era la explicaciéon del mundo tenebroso del exilio, vy el del sufrimiento
que comporta. Para los cabalistas todas las realidades exteriores son simbolos
de realidades internas que se expresan en el mundo. De este modo llegaron a
concebir el exilio de Israel como el exilio del mundo entero. El proceso de replan-
teamiento de cuestiones esenciales se produjo progresivamente, pero Scholem
concluye que “la cabala del siglo XVI, la cabala de Safed, fue la respuesta reli-
giosa del judaismo a la expulsién de los judios de Espana”*. Si los cabalistas que
sufrieron en su propia carne la expulsién pensaron que ésta era una suerte de
antesala —las premisas de la redencién que probaban la inminencia de la llegada
del Mesias—, ello propicié la conjuncién de la huida hacia el comienzo propia de
sus construcciones cosmogénicas con el fermento del mesianismo, como la que
se produciria en los albores del movimiento de los seguidores de Sabatai Zevi un
siglo después.

La cabala de Safed forjé una nueva teologia en el seno del judaismo. La
razén de su impacto en el pueblo fue el influjo directo que tuvo sobre las cues-
tiones del exilio y de la redencién. El exilio se concibié como simbolo de la rea-
lidad terrenal, pero sobre su concepto se erigié una doctrina general del universo,
de la potencia y del papel del hombre judio. Asi, el sistema de la cabala de Luria
es, esquematicamente, el siguiente: el mundo entero fue creado en un acto pri-
mordial. En los origenes de la creacién, Dios no se revel6 a nadie a través de la
misma, sino que, al contrario, se escondié y se contrajo en el mas profundo mis-
terio de su profunda naturaleza. Fue precisamente en virtud de ello —de su con-
traccién y ocultamiento— como el mundo pudo surgir, tener su lugar. Tras esa
contraccién se produjo un segundo acto, la emanacién del mundo, y asi, la mani-
festacion de Dios como un ser personal, como el Creador y el Sefior de Israel.
Pero aquella primera accién tuvo importantes consecuencias. Puede apreciarse
en ella una voluntad de repliegue en si mismo y de limitacién, que se refiere al
atributo de justicia, pues ese encogimiento (el tsimtsum), esa limitacién, se vin-
cula a una actitud de justicia, y comporta también una crueldad hacia si mismo,
un exilio del propio Dios que se ha despojado de su absoluto infinito para deve-

4 Scholem 1974, p. 88.
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nir un infinito restringido. Es el exilio interno de la divinidad que al restringirse
en el tsimtsum da lugar al mundo.

Ante la cuestién capital —scomo se constituye el mundo?- hay una diver-
gencia notable entre la cabala primitiva y la de Luria y sus discipulos. Los anti-
guos la resolvian con una doctrina de la emanacién segtn la cual Dios exhalé de
la abundancia de su naturaleza, de la riqueza que contiene, las sefirot, las luces
divinas, las virtudes y grados por los que se revela a lo otro. De grado en grado
exhald Aquél su luz, que se extiende progresivamente, y también de manera pro-
gresiva se ha ensombrecido. En ese camino de descendimiento de las luces, desde
su fuente infinita, han emanado y se han creado los mundos, vy el nuestro es el
mas externo frente al aparato de lo eterno. El proceso de creacién es asimismo
el de la revelacién, que tiene un sentido tnico v esencial, carente de ambigiiedad.

La cabala de Luria se despliega de modo algo diverso. La cuestion del ori-
gen, y en ella, la nocién de tsimtsum es mucho mas capital y reemplaza a la de
simplicidad, que ocupaba extraordinariamente a los cabalistas de la Edad Media.
De nuevo, en Luria, para que algo que no es Dios pueda existir es indispensable
que Este se refugie en si mismo. Dios dirige los rayos de su luz en el espacio cre-
ado por su contraccién. En cada instante la contraccién y la emanacién son igual-
mente necesarias. Esta doctrina es de algiin modo el rechazo de la nocién de
univocidad. Todo contiene esta porcién de dualidad y de duplicidad fundamental
de las que resultan una expulsién y una expansion. Es por la conjuncién de estas
dos corrientes inversas que las cosas llegan a existir. La idea de la contraccién
parece llena de paradojas, y sobre todo expresa la idea de un Dios vivo, consi-
dera a Dios como un organismo que se revela por su fuerza y su potencia. Para
realizar la obra de la creacién, Dios forma vasos que deben servir para la revela-
cién de su propia esencia, pues en ellos se contiene la luz que recibira una forma
plastica y de la cual surgiran las criaturas. Pues bien, por razones sobre las que
los cabalistas conjeturan hipétesis muy diversas —algunas de ellas antagénicas
entre si- y que son el objeto de prolijos tratados, estos vasos se rompen desde el
inicio de la revelacion de Dios a si mismo. Incapaces de contener la luz divina,
los vasos se resquebrajan y la luz se dispersa. Grandes cantidades de la misma
vuelven a su origen, pero el resto, o mejor, puntos minimos de esa luz caen hacia
abajo:éste es el exilio interno fundamental de la creacion, mediante el cual los
cabalistas explican la aparicién de lo otro en la constituciéon del mundo. De este
elemento dramatico en la creacién proviene el exilio, y nada hay en estado de
perfeccion desde ese momento, porque la luz divina no se encuentra en su lugar,
y con ella, nada tampoco de lo que existe. Todo se halla fuera de su exacta ubi-
cacion, todo estad en exilio. Ademas, alguna de esas diminutas porciones de luz
se precipitaron en el abismo, y alli constituyen las fuerzas del mal por las cuales
el creador ha querido poner a prueba a sus criaturas. La constante contienda de
éstas entre si y contra aquellas fuerzas da buena cuenta de ello.
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Vemos pues que la cabala de Safed propone una visién césmica del exilio.
No se trata sélo del exilio del pueblo de Israel, sino del de la propia presencia
divina desde el origen del universo. Toda la imperfeccién del mundo se explica
por el exilio de la luz divina que aspira a retornar a su fuente, pero que no puede
hacerlo por si misma. Lo importante es que algo divino, segin los cabalistas de
Safed, estd comprometido en la realidad del exilio.

Tras esto se inicia la etapa de separacién. La creacién, tanto desde el punto
de vista divino como del humano, debe entrar en un proceso de separacién. Pero
nos incumbe a nosotros el llevar las cosas a su sitio y a su naturaleza propia. Esta
es la finalidad de la religion, el papel que debe jugar el hombre religioso, vy éste
esta asociado a Dios en dicha tarea. El acto decisivo de la misma ha sido confia-
do al hombre, pero éste no cumple su misién. Adan tendria que haber reparado
el mundo, v si lo hubiera hecho, tras lo ocurrido en el Génesis se habria llegado
inmediatamente a la edad mesidnica, lo que quiere decir que no habria habido
desarrollo histérico —la aversién hacia la historia es recurrente en los cabalistas;
la historia se contempla como un caos, una brutalidad, un sinsentido. De ahi la
vision extatica del mundo que se esfuerzan por preservar—. Pero la caida de Adan
en el pecado devuelve al mundo al estado inicial y se reproduce lo que tuvo lugar
tras la rotura de los vasos.

Adan, que al principio era una suerte de entidad césmica espiritual y supre-
ma, un alma que contenia todas las almas, cae, y al caer él la luz divina que con-
tenia su alma se dispersa, de modo que la realidad se precipité en el exilio. Un
exilio cosmico del cual Israel no es sino la formula que expresa més adecuada-
mente su situacién, la de un mundo que se halla en el estado previo a la separa-
cion v a la redenciéon. No procede, pues, del azar, sino que se inscribe en la
realidad mas profunda, y expresa el hecho de que Israel no ha realizado todavia
su separacién, no ha repuesto cada cosa en su lugar. Esta reposicion debe lle-
varse a cabo a través de la Tora y sus preceptos, esto es, del cumplimiento de la
Ley. Los preceptos son el misterioso medio por el cual las cosas se ven devuel-
tas a la luz primordial, o mejor, por los cuales la luz aprisionada se libera y torna
a su lugar.

La redencién tiene lugar en este sistema, y es un proceso histérico. De esta
manera, se invierten las nociones por las cuales la visién abocada a la catastrofe
de la redencién se convierte en un proceso en la historia. Pero el exilio es una
misién, una prueba a la que se somete la fe de Israel. Ademas, ya desde los tiem-
pos de la expulsién de los judios de Espania, los cabalistas crefan que el alma podia
pasar de un cuerpo a otro, y la transmigracién de las mismas no es un simple
corolario al sistema, sino que esta en el centro mismo de su concepcién del esta-
do imperfecto del mundo, del desorden propio de la creacién. Del mismo modo
en que los cuerpos estan o son el exilio, las almas también lo son y lo estan.
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Por todo ello, el judio que cumple un precepto no hace simplemente eso,
sino que repara algo en el mundo y ayuda a reconducirlo a la posicién inicial. La
funcién del hombre es adiestrarse en esta reparacién, para que cuando la misma
tenga lugar en el fin de los tiempos el Mesias se manifieste y sea simbolo de la
redencion en un proceso culminante, y que haya un vinculo organico que una el
tiempo de la redencién a aquél que lo precede. La redencién no se opone ni
representa una abrupta ruptura con lo anterior, sino que es la consecuencia logi-
ca del proceso histérico del que proviene. El Mesias pierde asi su valor personal
y se transforma en simbolo.

Todo lo anterior constituye la magistral respuesta de los cabalistas ante el
interrogante brutal en el que la expulsién de Espana habia sumido a los judios y
que concernia a la naturaleza del exilio. Una respuesta por la cual el pueblo de
Israel se asigné la mision colectiva de operar la reparacién de la que el Mesias
seria meramente el simbolo final. La magnifica aportacién de los cabalistas de
Safed fue proporcionar al judio en el exilio un sentimiento de responsabilidad y
de dignidad, para que pudiera justificar sus terribles experiencias adaptandolas al
conjunto de la realidad césmica. Sabemos que si durante la Edad Media las con-
cepciones histérico-filosoficas del exilio incluian la nocién de éste como castigo,
en el siglo XVI se llega a consideraciones que le confieren la condicién de fin en
si mismo, pues comprende un objetivo esencial. La dispersion del pueblo judio lo
capacita para llegar a ser guia de la humanidad como un todo —el exilio como
misién— y la dispersién tiene la funcién mistica de facilitar la basqueda de las
pequenas porciones de luz divina disgregada por el mundo para coadyuvar a que
retornen a su lugar esencial. El exilio no es resultado de una catastrofe, sino de
la estructura ontolégica fundamental del mundo. También esto permite abando-
nar la concepcién del mismo como castigo, e incluso quienes no quisieron dejar
de lado este punto de vista tendieron a contemplarlo, de acuerdo con los tiem-
pos, como signo de la mision especial que le habia sido asignada al pueblo judio.

Un cambio de interpretacién que se explica por la experiencia del sufri-
miento. Los judios pudieron percibir que, en su confrontacién con el cristianis-
mo, la concepcién del exilio como sufrimiento no hacia sino dar la razén a la
teologia de éstos, pues la iglesia catélica utilizaba el exilio para probar la verdad
de sus creencias. Los judios vieron la necesidad de modificar su planteamiento
en torno a ciertas nociones capitales como la de divina providencia, que adqui-
ri6 una particular significacion, en la medida en que habia que justificar el vere-
dicto del creador que decide endurecer el exilio. Una cuestién que se centré en
el examen de la naturaleza del yo colectivo. En este sentido la supervivencia del
pueblo judio en la didspora tenia la misién de probar la realidad de la providen-
cia divina. Asi, se arguyé que la mision de Abraham que consistié en que la divi-
nidad de Dios fuera conocida, la culminan sus descendientes en el exilio desde la
salida de Egipto, pues éste es consecuencia de un plan histérico que ha sido ya
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determinado y revelado en las primeras visiones de los patriarcas. Frente a la idea
de que la filosofia era incapaz de probar la providencia divina, tedlogos del siglo
XVI intentaron probarla a través de la historia del pueblo judio. En los sermones
italianos de R. Mordecai Dato aparece la teoria de la misién expresada en tér-
minos modernos. El exilio de Israel bajo los sucesivos imperios no se producia
como instrumento para purgar los pecados, sino para difundir la Tora entre los
pueblos. Esta idea expresa claramente la situacién de los judios italianos en su
enfrentamiento con los cristianos, durante el XVI. A diferencia de anteriores tes-
ricos que consideraron el arrepentimiento de las naciones como un evento que
acaeceria en el periodo mesidnico, R. Menahem Azariah Fano, por ejemplo,
compara la situacion de Israel en su exposicién del exilio con la del alma, que se
halla en el mundo para incrementar su perfeccién consistente en la propia libe-
racién. Pero la redencién del alma, tal como la contemplé la cabala clasica, difie-
re de la nueva actitud hacia la tradicién mesianica propia de Safed. Los eventos
histéricos son medios para corregir catastrofes césmicas como la rotura de los
vasos v el exilio constituye la experiencia impuesta al pueblo de Israel para la
reparacion, cuya primera plasmacion tedrica se halla en las ensefianzas de [saac
Luria. La extraordinaria difusién de la cabala luridnica tuvo por efecto propalar
esta arriesgada consideracién de la cabala sobre la concepcién judia tradicional
del papel y de la persona del mesias.

Scholem llega a afirmar que “los cabalistas llegan a ser de facto los tedlo-
gos del pueblo judio a lo largo del siglo XVII”®. Las especulaciones de Luria sobre
la naturaleza de la redencién y sobre el ‘mundo restaurado’ que iba a tener lugar
introdujo nuevas ideas y nuevas perspectivas en el folklore popular relativo al
Mesias, ‘héroe nacional destinado a alcanzar la victoria en un supremo drama
c6smico”®, La redencién se concibié no como un evento temporal, que condu-
cird a la transformacién radical del yugo de la nacionalidad, sino como algo cés-
mico, universal. Una tarea que le corresponde realizar al pueblo judio, en su
colectividad y en el exilio, y que ademas concibe a Dios y al hombre como mutua-
mente dependientes, pues cada uno ayuda al otro en el ahinco alcanzar aquella
suprema realizacion ontolégica.

5 Scholem 1974, p. 149.
6 Ibid.
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