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PROLOGO

ErL NuEvE de noviembre de 1953, al cumplirse el décimo quinto
aniversario de los tumultos antijudios en Alemania, Leo Baeck
escribié: “¢Qué fue lo que no se destruyé entonces? No sélo
se demolieron las sinagogas; con ellas se derrumbaron los pilares
y sostenes de un vinculo humano en el que habfamos confiado.
Una cosa, pensamos, todavia nos unirfa a todos: la reverencia
por ese lugar al que los hombres llegan para hacerse uno con
el Eterno, para elevarse por encima de lo estrecho y duro de
su vida diaria, donde lo invisible se les hace conocido y el silen-
cio infinito los envuelve. Durante esa noche, lo comprendiera
0 no la gente en ese momento, también se puso la mano sobre
las Iglesias. Si, sobre las Iglesias también, porque la Sinagoga
es histérica y espiritualmente la madre de la Iglesia. En ambas
esuna y la misma conviccién la que busca revelarse, aun cuando
el método y el camino puedan ser diferentes. Las casas judias
y cristianas de adoracién comparten en ftltima instancia un
destino indivisible. Lo que se inflige a la una hiere a la otra.
En muchos dias posteriores ello se hizo claro en Alemania, y
sélo quien voluntariamente se vendé los ojos dejé de verlo, ya
fuera entonces o después... La palabra dltima, la palabra
decisiva, es la palabra de esperanza —esperanza verdadera, au-
éntica, duradera— y el judio podria decir: una palabra de
esperanza judia. Esta esperanza habla desde el mandamiento
eterno, desde el eterno ‘T Deberds’ de la palabra de Dios,
que transmite a la vez una orden, consolacién y confianza.
Pues tal es la esperanza eterna en la historia de la humanidad:
el hombre, individualmente y como pueblo, puede y debe co-
menzar de nuevo en cualquier momento. La capacidad de
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volverse hacia Dios es dada a cada uno de nosotros y el camino
del Eterno estd abierto a todos. De la destruccién surge la
exhortacién, que es también esperanza: ‘Preparad el camino
del Sefior’ (Isafas, 40:3). Y a través de la oscuridad una luz
irrumpe”.

El dos de noviembre de 1956, a los ochenta y tres afios,
Rabi Leo Baeck murié en Londres. Con él se extinguié una
de las luces més brillantes de la mente y el espiritu humanos
que luché para iluminar el oscurecimiento y la destruccién del
judajsmo alemén durante la todavia increible tragedia de la era
de Hitler,

¥

Hijo de un rabino docto y distinguido, Leo Baeck nacié en
Lissa, Posen, el 23 de mayo de 1873. Estudié en Breslau, y
recibié su grado doctoral en la Universidad de Berlin y su
ordenacién rabinica en el Lehranstalt fiir die Wissenschaft des
Judentums.

En 1905, mientras era rabino en Oppeln, Silesia, publicé un
libro que llevaba el titulo La esencia del judaismo (Das We-
sen des Judentums), que fue totalmente vuelto a escribir y
duplicado su tamafio original para la segunda edicién de 1922.
El libro ya habfa alcanzado en 1932 su sexta edicién alemana,
y en 1936 se public6 la primera edicién en inglés, vuelta a
publicar en versién revisada en Nueva York en 1948. Esta
que presentamos ahora es la primera edicién en espafiol.

Mientras se desempefiaba como rabino en Berlin, comenzé
la primera guerra mundial, y Baeck sirvié como capellan del
ejéreito en los frentes oriental y occidental. Al finalizar la gue-
1ra volvié a su pulpito de Berlin y empezé una carrera docente

en*el Lehranstalt. Combinaba magnificamente las funciones |

del erudito, del guia espiritual y del ciudadano responsable de
la comunidad. Serfa imposible enumerar todas las organizacio-
nes en las que fue activo, pero mencionaremos las més impor-
tantes. Durante muchos afios se desempefié como presidente del
Allgemeiner Deutscher Rabbinerverband, que era la asociacién
de los rabinos tanto liberales como ortodoxos. En 1924 asumi6
la presidencia de la Bnai Brith alemana, alcanzando gran éxito

-

en el area de actividades educativas. Fue miembro activo del
Comité Ejecutivo del Centralverein deutscher Stadishiirger
jiidischen Glaubens, hablé muy a menudo en el Reichsbund
jiidischer Frontsoldaten, y fue miembro del Keren Haiesod.

Al llegar Hitler al poder en 1933, Leo Baeck era el jefe
légico y por cierto mas capaz para encabezar el Comité de
organizaciones alemanas judfas en su representacién ante el
gobierno; llegé asi a presidente del Reichsvertretung der Juden
in Deutschland. La aceptacién de ese cargo indica obviamente
su decisién de permanecer en Alemania y compartir el destino
de la comunidad judia. Rechazé muchas posibilidades de esca-
par, y en 1942 fue finalmente internado en el campo de con-
centracién de Theresienstadt, donde milagrosamente permanecié
vivo hasta la terminacién de la guerra, cuando fue llevado a
Londres, donde vivia su hija. (Su mujer habia muerto en
Alemania en 1937, después de 38 afios de casados.) Alli conti-
nud estudiando, escribiendo, ensefiando y viajando a pesar de
su edad y de su horrible experiencia de guerra. Fue entonces
cuando se le designé primer presidente de la World Union of
Progressive Judaism. En 1947-48 fue invitado por la Union of
American Hebrew Congregations para dar conferencias en los
Estados Unidos de Norteamérica. En la primavera de 1948,
el doctor Nelson Glueck, presidente del Hebrew Union Co-
llege, invité al doctor Baeck como profesor visitante. Los ve-
ranos los pasé en Londres y los inviernos en Cincinnatti, hasta
1952, época en que su salud ya no le permitié volver a los
Estados Unidos. Los escritos de Leo Baeck, recopilados por
Theodore Weiner y publicados en Cincinnati, en 1954, com-
prenden més de cuatrocientos titulos.

En 1900, Adolf Harnack, el jefe de la escuela histérica del
protestantismo alemdn, publicé una serie de lecciones que
habia dado a 600 estudiosos de la Universidad de Berlin. De
este libro, cuyo titulo era Das Wesen des Christentums, se
habian vendido hasta 1905 més de 60.000 ejemplares y era uno
de los libros de los que més se hablaba entre la Intelligentsia
alemana. Por el afio 1927 el volumen habia alcanzado catorce
ediciones y habfa sido traducido al mismo ntimero de idiomas.
Das Wesen des Judentums de Leo Baeck es claramente una
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respuesta 2l libro de Harnack. Los limites de este breve prélogo
no nos permiten entrar en un anlisis comparativo de las dos
obras, no obstante lo tentadora que podria ser la tarea. Baste
con decir que Baeck no estaba contento con su tarea de colocar
al judafsmo en pie de igualdad con el cristianismo, lo que ya
hubiera sido suficientemente atrevido. En sus tltimos ensayos
indica por qué crefa en la superioridad del primero. Su obra
es Unica por su franqueza y la erudicién con que la justifica.
No es la obra de un liberal estereotipado, que predica sobre la
herencia judeo-cristiana. Es la obra de un hombre que ha
alcanzado una comprensién més honda de lo que el liberalismo
debe suscitar: un estudio y estimacién serios de la naturaleza
esencial de una fe o credo, y del respeto o censura consiguientes
que uno cree que merecen. Mds que cualquier otra época en
Ia historia, nuestra época resuena con la frase “la herencia judeo-
cristiana”. Nuestros libros estdn llenos de ella, nuestros profe-
sores la ensefian, nuestros politicos la mencionan, nuestros minis-
tros la predican, y con demasiado poca frecuencia la gente hace
una pausa para meditar sobre ella.

La esencia del judaismo es la obra de un gran estudioso tan
familiarizado con el mundo del Talmud como con la filosoffa
y literatura occidentales. En una época en que ciertos grupos
de odio predican la desconfianza y el prejuicio, la obra cl4-
sica de un hombre cuya vida es un testimonio de la imposibili-
dad de un mundo basado sobre el exterminio de las minorias,
aparece para traer claridad a esa tradicién formidable que dio
nacimiento a los elevados credos religiosos del mundo occi-
dental.

Como escribié un eminente fildsofo norteamericano:

“(Baeck) no necesita del panegfrico. Sélo necesita ser

leido”.
>
Marsuarn T. Mryes
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I
EL CARACTER DEL JUDAISMO



UNIDAD Y DESARROLLO

DuranTe los miles de afios de su historia el judaismo aprendié
y experimenté mucho. El anhelo imperativo de pensar siem-
pre mas, de luchar con las ideas, ha persistido en el pueblo
judio a través de los siglos. Sea por eleccién o por compul-
si6n, los judios han tomado muchos y muy diversos caminos
en este mundo, y sus experiencias han llegado a formar parte
de la experiencia total del judaismo. A través de su pueblo
disperso por toda la tierra, el judaismo recibié el impacto de
las experiencias espirituales de la civilizacién humana.

En su errar por el mundo, el judaismo también sufrié6 cam-
bios; su destino mismo ha sido moldeado por las fluctuaciones
de su historia. Una rica variedad de fenémenos estdn incluidos
en esa historia, no todos de igual valor o alcance, pues la
vida, incapaz de mantener un nivel constante, tiene altos y bajos.
Lo més caracteristico de un pueblo encuentra su mejor expre-
sién en los niveles més altos de su historia, siempre y cuando
esos niveles se alcancen una y otra vez. En este movimiento
ondulante de una cumbre histérica a otra, se manifiesta la esen-
cia de la conciencia de un pueblo, lo que se logra y se preserva.
El judafsmo posee esa constancia, esa esencia, a pesar de las
cambiantes fases de su larga historia. Debido a la persistencia
de esa esencia, todas las fases tienen algo en comdn. La con-
ciencia de poseer un mundo propio, un parentesco espiritual
unificador, siempre se mantuvo viva en los judios: Todos viven
en un mismo hogar religioso.

Esta unidad tenfa ya un sélido fundamento histérico en el
pueblo del que surgié el judafsmo y en el que sigue teniendo
profundas raices. El judio comprendié que no pertenecfa tan
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sélo a su época, sino que su vida derivaba de los hombres que,
en el lejano pasado, habfan dado su fe a luz. Pues los padres
de su raza también lo fueron de su religién. Tenfa concien-

cia de que pronunciaba palabras que hablaban del Dios de sus -

antepasados, el Dios de Abraham, Isaac y Jacob, como si su
voz fuera la de un nifio al que se ha legado una herencia. Si-
multdneamente, cuando pensaba en el futuro, sentia que los
dias por venir vivirfan a través de él, que por su propia existen-
cia y su futuro sefialaban la existencia del antiguo Dios sobre la
tierra.

Estas eran, pues, las voces que emanaban de cada judio.
Pero el mundo circundante hablaba un lenguaje muy distinto.
Los descendientes de aquellos antepasados no tardaron en dis-
persarse, destino que trajo aparejado no sélo separacién, sino
también a veces una verdadera disolucién. Ademds, la comu-
nidad judia carecia de aquellos medios a los que otros pueblos
recurrfan para mantener sus vinculos. No se esforzaba por
apartarse de los pueblos e ideas circundantes mediante el re-
chazo de las culturas extranjeras, ni establecia en torno de su
propia cultura limitaciones tan rigidas y restrictivas que le
permitieran vivir segura y tranquila. Si el judaismo logré con-
servar su unidad, ello no se debié a una soledad que renun-
ciaba al mundo ni a muros autoimpuestos de dogmatismo y
clericalismo.

Es cierto que hubo épocas, especialmente las que estin al
alcance de nuestra memoria, en que la comunidad judfa pare-
ci6 completamente encerrada entre sus muros. Pero esta re-
clusién fue sélo de indole espacial; constituyé, ademds, una
barrera compulsoria que el judaismo nunca aceptd. Sélo en
periodos muy raros el mundo judio —y aun en esos casos sélo
seetores de él— existié en un ghetto espiritual. Los habitantes
del ghetto examinaban con curiosidad y avidez los movimientos
intelectuales que agitaban a sus contemporéneos. Baste sefalar
la influencia de los pensadores y los investigadores cientificos
judios sobre el pensamiento de la Edad Media, y la forma en
que este pensamiento influy6, a su vez, sobre aquéllos.

Existia otro factor que impedia a los judios vivir en un
ghetto espiritual: en ninguna otra religién se atribuye tanto
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valor al sabio poseedor de fe. Entre los innumerables indivi-
duos que permanecieron fieles al judaismo en el martirologio
de la vida y en el de la muerte, probablemente hubo pocos

“tan absortos en su propia tradicién como para desconocer por

completo las ideas que se desarrollaban fuera de ella.

Casi no podria haber sido de otra manera. La realidad que
rodeaba a los judios parecfa hablar con pruebas convincentes
y légicas, establecidas por hechos concretos y subrayadas por
cada nueva persecucién y opresién, de conclusiones que pare-
clan contrarias a la posicién del judaismo. La contradiccién
entre lo que prometian las antiguas profecias y lo que cada
generacién experimentaba realmente, produjo una tensién de-
masiado aguda como para que el judio simplemente se retrajera
en s{ mismo. El oprimido, el débil, siempre podré creer en si
mismo y, de hecho, debe creer en si mismo para no perecer.
Pero, mientras viva en el mundo, no puede rodearse tan sélo
con el circulo estrecho de sus propias concepciones, saber y
considerar sélo lo que a él concierne. Ese es el privilegio ex-
clusivo de los pocos afortunados que mantienen la autoridad
heredada.

Los judios han sido siempre una minoria. Pero una mi-
norfa estd obligada a pensar: tal es la bendicién de su destino.
Debe persistir siempre en una lucha mental por esa concien-
cia de la verdad que el éxito y el poder consoladoramente ase-
guran a los poderosos y a las multitudes que los apoyan. La
conviccién de los muchos se basa en el peso de la posesién;
la conviccién de los pocos se expresa a través de la energfa de
un constante buscar y encontrar. Esta actividad interior se
torna fundamental para el judaismo; la serenidad de un mundo
aceptado y completo estaba mas alld de su alcance. No le era
posible creer en s mismo como algo dado, sino que seguia
siendo el requisito siempre renovado del que dependia su exis-
tencia misma. Y cuanto més limitada era su vida exterior,
mis insistentemente resultaba necesario buscar y ganar esta
conviccién interior del deber de su vida.

Sea que se desarrollara siguiendo las lineas circunstanciales
de los tiempos antiguos o la base sistemiatica de la Edad Media,
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la doctrina religiosa judia fue, sobre todo, el producto de esta
lucha por la autoperpetuacién. No constitufa, por lo tanto, ni
una filosoffa escoldstica, que proporcionaba pruebas rutinarias
para interrogantes rutinarios, ni una de esas filosofias transi-
torias que sblo sirven para justificar los poderes existentes.
Puesto que se habia fraguado en la lucha continua por la
existencia espiritual, vivia como una filosofia de la religién.
A través de ella se expresaban la existencia ideal de toda la
comunidad y los deseos de todos aquellos que conscientemente
anhelaban pertenecer a la comunidad y ser educados en ella.
A través de esa filosofia se desarrollaron la meditacién y la
especulacién sin fin de la vida judfa. La comunidad judia no
se expresé en casi ninguna otra forma tan caracteristicamente
como en esta suerte de filosofar, que dio al judio su carécter
singular, el perfil revelador de su personalidad espiritual.

En el curso de ese filosofar, diversas ideas alcanzaron pre-
dominio, segtn las influencias de tiempo y lugar. Por firme-
mente establecidos que estuvieran los principios fundamenta-
les de la religién, hubo cambios significativos en el énfasis
dado a uno u otro de sus valores constitutivos. Y asf, el pensa-
miento judio parecié caracterizarse por una cierta vacilacién.
El precio que el judaismo pagé por la posesion de una filosoffa
fue el sacrificio de la certidumbre, de una férmula de credo.

Si consideramos la palabra “dogma” en su sentido restrin-
gido, sin duda cabria afirmar que el judaismo no tiene dogmas
y, por lo tanto, carece de ortodoxia, tal como suele entenderse
la ortodoxia religiosa. Desde luego, en toda religién positiva las
frases clésicas pasan de una generacién a otra, y cada una de
éstas considera esas frases como los recipientes antiguos y sa-
grados de la verdad religiosa. Dondequiera exista un tesoro
dé fe, un depositum fidei, se expresa en palabras sagradas en
las que vibra la revelacién y la tradicién. Pero ello no consti-
tuye un dogma en el sentido preciso del término. Existe un
dogma sélo cuando se ha cristalizado una férmula definida de
concepciones, y cuando la autoridad establecida la declara obli-
gatoria y hace que la salvacién dependa de ella.

Ninguno de estos motivos existe en el judaismo. En él
no hubo necesidad de una férmula constante, inviolable; ésta
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sélo es necesaria en aquellas religiones cuyo niicleo consiste
en un acto consagratorio de fe, el nico acto que puede abrir
las puertas de la salvacién, y que, por lo tanto, requiere una
imagen conceptual definida que se trasmite de generacién en
generacién. Tales actos de salvacién y tales dones de gracia
son extrafios al judaismo, el cual no pretende ser capaz de traer
el cielo a la tierra. Siempre mantuvo cierta sobriedad y seve-
ridad, y exigié mas de lo que daba. Por ello adopté tantos
mandamientos, y rechazé sacramentos y misterios; si manifestd
alguna tendencia en esta tltima direccién, fue superada en
una etapa temprana.

Tampoco el anhelo de un conocimiento completo dio lugar
a que se intentara definir de una vez y para siempre toda la
esfera de la creencia. Tales intentos sélo resultan necesarios
en aquellas religiones en que la iluminacién y la salvacién
divinas se consideran equivalentes, y en las que sélo el cono-
cimiento completo —gnosis— conduce a la salvacién. En tales
religiones cada falta o cada error obstaculiza el camino; el maés
leve movimiento en falso puede ser fatal. Cuando la fe ver-
dadera se considera como un don de la gracia, del cual de-
pende todo, entonces sin duda se necesita una definicién pre-
cisa y una finalidad dltima. Pero, en el judaismo, los articulos
de fe nunca adquirieron esa significacién, jamas fueron una
condicién para la salvacién, que implicaba elegir entre todo

y nada.

En el cristianismo el sentido del misterio se vuelve visible y
tangible a través del sacramento. En el judaismo la idea del
misterio encierra una significacién distinta: permanece en la
esfera de lo ideal, y significa lo incognoscible que pertenece a
Dios y no al hombre, lo incognoscible, a lo que el hombre sélo
puede acercarse a través de sus sentimientos. Velado en una
oscura lejania que ninguna mirada mortal puede penetrar, el
ser de Dios sélo puede ser captado por el hombre a través de
la conducta piadosa y la meditacién silenciosa. Los manda-
mientos describen la funcién del hombre: hacer el bien, tal
es el comienzo de la sabidurfa. El deber del hombre para con
sus semejantes estd antes que su conocimiento de Dios, y este
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conocimiento es un proceso de biisqueda e investigacién mdas
que un acto de posesibn. En la visién judia, Dios impone
ciertas exigencias al hombre, pero esas exigencias tienen que
ver con la vida en la que ha colocado al hombre. Los prin-
cipios de la Tora son, por lo tanto, como sefiala el Talmud, los
principios de una conducta piadosa. Ellos est4n encarnados
en formas religiosas definidas. Por otro lado, la doctrina reli-
giosa sigue siendo en muchos aspectos libre, sin conclusiones
finales y obligatorias.

El alto valor que el judaismo otorga al acto bueno y piado-
so es uno de los frenos méas poderosos contra el dogmatismo.
Una determinacién conceptual y precisa del credo surge en la
Iglesia, para la que el credo es un conocimiento que, por otro
lado, se presenta al pueblo como tal. Muchos autores
del dogma de la Iglesia fueron hombres que llegaron a la re-
ligibn a través de la filosoffa, y luego redescubrieron la
filosoffa en la religién. La verdad que habfan encontrado en
la filosofia debia presentarse a la multitud en forma acabada
como un credo religioso, como la verdad para aquellos a quie-
nes Origenes llamé “pobres de espiritu”, visiéon del credo reli-
gioso de la Iglesia que también compartié Hegel. La religion
de los sabios y la religién de los ignorantes debian de tal modo
unificarse en el dogma. Pero en el judaismo esa unidad se
lograba mediante la insistencia en principios de conducta, una
exigencia planteada a todos e idéntica para todos; a través de
ella se crearfa “un reino de sacerdotes y una nacién santa”.
(Exodo, 19:6.) Ante tales actitudes, poca oportunidad habfa en
el judaismo para lo dogmatico.

Por otra parte, la comunidad religiosa judfa carece de una
cabeza con autoridad suficiente para crear dogmas, en especial
desde la desaparicién de los poderes investidos primero en el
Sanhedrin y luego, en menor medida, en los llamados “Gueo-
nim”. Sélo una autoridad eclesidstica estd autorizada a estable-
cer férmulas obligatorias del credo, a hablar en nombre de la
comunidad, a exigir obediencia, y a imponerla a quienes se
muestran reacios a obedecer. Quien tenga poder puede decidir
qué serd considerado oficialmente como verdad. Esta manera
de crear dogmas fue establecida en los primeros siglos de la
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Iglesia, cuando la secta dominante podia forzar la aceptacién de
un dogma por decreto o por la espada, y més tarde, después de
la Reforma, cuando el sefior feudal era también sefior de su reli-
gién. La autoridad eclesiéstica, se trate de un papa, un obispo,
un consejo o un cuerpo eclesidstico secular, tiene el poder de
decidir. Para el judaismo tales autoridades jamds existieron.
Si bien existi6 una tradicién asegurada en la sucesién de
maestros, nunca hubo ninguna jerarquia eclesidstica o secular.
Cuando aparecié ocasionalmente una autoridad establecida, que
no tardaba en desaparecer, jamés tuvo el poder necesario para
decidir en cuestiones de fe. De modo que aunque se hubiera
sentido la necesidad de dogmas, no habia cuerpos que contaran
con la autoridad necesaria para establecerlos. Los criterios de-
cisivos para el judaismo fueron la voluntad de pertenecer y la
conviccién de adhesién.

De tiempo en tiempo hubo intentos de codificar férmulas
rigidas. En un pasaje importante del Talmud una oracién de-
clara que quienes niegan ciertas doctrinas no tienen posibili-
dades de vida eterna; pero resulta significativo que esté limi-
tada a lo negativo. Durante la Edad Media maestros caraitas
sometidos a influencia isldmica lograron establecer articulos
de fe. Parece probable que esa misma influencia haya deter-
minado el intento de algunos otros pensadores religiosos de la
misma época, incluyendo a uno que gozé de considerable y
duradera estima, de encerrar toda la doctrina judia en un
determinado ndmero de articulos.  Con todo, tales articulos no
se convirtieron en dogmas. La forma dominante del judaismo
siguié siendo siempre la de una filosofia religiosa de interroga-
cién, una filosofia cuyo producto era un método antes que un
sistema. Los principios encerraron siempre mayor importancia
que los resultados. Siempre hubo tolerancia e incluso indife-
rencia para con los modos de expresién; lo central era la idea.
El judaismo, y también el judio, conservaron un aire no orto-
doxo; no deseaban ni podian descansar en la facil comodidad
del dogma.

Muchos sentian que algo faltaba, precisamente a causa de
la ausencia de dogma. Se expresé la opinién de que el judaismo,
al carecer de un credo claramente expresado, era cualquier cosa
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menos una religién, criterio que incluso dentro de la comunidad
judia tuvo frecuentes ecos, sobre todo en perfodos de transicién:
los hombres echaban de menos las frases precisamente formu-
ladas de un credo al que pudieran aferrarse. Sin dogma, la fe
parecfa carecer de esa forma definitiva y protectora mediante
la cual podia perpetuarse. Sin duda hay algo de verdad en
esta opinién, pero la falta de la muleta de un dogma esté en la
naturaleza misma del judaismo, y es un resultado esencial de
su desarrollo histérico. La filosoffa religiosa judia tuvo como fin
la renovacién constante del contenido de la religién, como
medio éptimo para preservarla y protegerla de la mortal rigidez
de las férmulas. Era una religién que constantemente imponia
a sus feligreses nuevos esfuerzos del pensamiento.

Desde las primeras épocas se exigié a la religién israelita que
luchara por la existencia espiritual, y esa lucha desarrollé la
capacidad del judaismo para renovar su propia vida especial.
Su esfera de fe se oponia a la de todos los otros credos, y pudo
sobrevivir s6lo mediante una creencia muy firme y constante-
mente renovada en s misma. Cualquier clase de transaccién
hubiera significado la aniquilacién espiritual. El mandamiento
afirmativo se convirti6 en la voluntad personal. De esta impe-
riosa necesidad de lucha espiritual surgié la decisién de no
acceder jamds a las ideas del poder de la época. La valentia
de permanecer fiel a si mismo se convirtié en la norma existen-
cial del judafsmo y dio a su religién una peculiar vida propia.

En los primeros siglos de su historia Israel ya debié en-
frentar esta tarea: era necesario renunciar al pasado. “Quitad
los dioses a quienes sirvieron vuestros padres allende el rio v
en Egipto, y servid al Sefior” (Josué, 24:14). Y asi como del
pasado, también debian liberarse del presente. Una invencible
“civilizacién los rodeaba con su poderfo y sus atracciones; era
imperativo contrarrestar ese poder incluso mientras se vivia
dentro de sus fronteras, El pueblo de Israel no surgié a la
vida en un sélo dfa, ni tampoco habité una isla remota, lejos
de todos los otros pueblos, pues al respirar el aire de los paises
en que vivian los judios también participaban en su historia,
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Asi, una variedad de influencias extrafias atravesé los portales
del judaismo.

La capacidad del genio judio para absorber elementos va-
riados de las civilizaciones con las que tiene contacto revela
su poder creador, pues ha demostrado ser capaz de asimilarlos
por completo. Sélo rara vez se perdié en las influencias fors-
neas, pero incluso entonces triunfé eventualmente su naturaleza
libre y peculiar. Las influencias fueron asimiladas en la tradi-
cién judia e investidas de un cardcter singular. Asf, en épocas
tempranas, se tomaron ciertos términos extranjeros, pero pronto
se le dio una connotacién completamente nueva. Dos personas
que dicen lo mismo no expresan necesariamente la misma idea.
Por ejemplo, la palabra que usa la Biblia para designar a un
profeta descubre su origen extranjero, jpero cuénto agregd
Israel a esa palabral {Con qué tono personal, con qué profun-
didad de pensamiento se ha cargado ese nombre! El valor que
adquiri6 la palabra es una contribucién exclusivamente israelita.
A los fines de la etimologfa religiosa o de un rastreo del curso
de la civilizacién humana, el origen de ésta o de alguna otra
palabra apasionadamente discutida puede ser importante, pero
no lo es para el significado de la religién judia.

Ocasionalmente, una concepcién extranjera se deslizaba jun-
to con una palabra fordnea, pero, a la larga, se la rechazaba
Si se le permitia entrar, se la superaba tarde o temprano, y
sélo cuando se la remoldeaba en términos especificamente ju-
dios encontraba un lugar permanente en el pensamiento judai-
co. Lo que era inferior se dejaba de lado o se transformaba en
algo inocuo; sélo lo que podia tornarse genuinamente judio
llegaba a formar parte de la herencia permanente. Por mucho
que la religién judia haya estado en contacto con influencias
extrafias, nunca modificd su caricter esencial ni se abandoné
a ellas. No existe mejor prueba de esta afirmacién que el hecho
de que el judaismo haya conservado su monoteismo austero
y puro.

Cuando comparamos esta conservacién de la individualidad
con la historia de otras religiones, logramos una verdadera pers-
pectiva del logro de la religién judia. Religiones que fueron
llevadas a nuevas tierras se encontraron con un conjunto de
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costumbres, hébitos e ideas con los que a menudo se fusionaron,
pero sin haber llegado a una clara comprensién de la relacién
existente entre ellos. Tales religiones se sometieron a las tradi-
ciones que encontraron o hicieron adaptaciones superficiales que
nada tenfan que ver con su esencia. Les fue fécil obtener victo-
rias al precio de su propia individualidad. El hecho de que el
budismo, por ejemplo, deba admitir todo a sus fieles y garan-
tizar una existencia tranquila incluso a las formas mis bajas
de la religi6n, estd implicito en su misma naturaleza, y ha sido
causa de su expansién. Los mds grandes expertos en historia
isldmica concuerdan en que el islamismo es una capa bajo la
cual pueden encontrar un célido refugio ideas y actividades
paganas. De manera similar, se ha dicho que la iglesia griega
lleva el manto de la vieja religién griega entretejido con hebras
del cristianismo. Se podrian proporcionar muchos otros ejem-
plos. El éxito masivo de una religién siempre ha traido como
resultado una pérdida de su caricter distintivo: las répidas vic-
torias exteriores implican un empobrecimiento interno,

Sin embargo, la religién judia establecié un limite mas all4
del cual resultaba imposible admitir influencias fordneas. Para
defender esta barrera a menudo hubo que recurrir a una larga
lucha, que el éxito no siempre coroné de inmediato. Pero las
batallas decisivas por la conservacién de un cardcter distintivo
siempre terminaron en victorias. Sobre todo en las épocas de
mayor tentacién y peligro, el cardcter tnico del judaismo fue
conservado con mayor firmeza. Precisamente cuando debié aso-
ciarse con civilizaciones antiguas y nuevas, cuyas influencias
disolventes habian superado la resistencia de ofras religiones,
el judafsmo permanecié mis fiel a si mismo. Este conflicto
con influencias externas, que se expresé también como un con-
flicto dentro del judaismo, constituyé un desafio libremente
aceptado; no surgié sélo de las circunstancias, y no fue un
mero proceso natural. Antes bien, fue creado y marcado por
el sello espiritual de aquellas personalidades histéricas —pro-
fetas, reformadores, pensadores religiosos— que sefialaron el
camino para el judaismo.

Estas observaciones son suficientes para mostrar la natura-
leza de la independencia de Israel. Su originalidad no con-
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siste en una innovacién de elementos espirituales, ni en una
completa falta de conexién con todo pasado. Su originalidad
tinica radica en su poder de luchar por esa individualidad de
espiritu mediante la cual da vida al material dado. La inde-
pendencia se manifiesta no tanto en la germinacién de una
idea como en el poder para tomar una idea ya existente y tor-
narla productiva. Esto es lo que crefa Goethe, quien a veces
experimentaba dudas incluso sobre su propia independencia.
“El mejor signo de originalidad”, afirm6, “consiste en la propia
capacidad para desarrollar una idea recibida en una forma tan
fructifera que ningtn otro hubiera descubierto cudnto habia
oculto en ella”. Esta originalidad para modelar y dar forma,
dejando de lado por el momento los descubrimientos religiosos
de los profetas, es un factor de importancia para establecer la
independencia de Israel.

Nuestra vida se cumple por aquello en que nos converti-
mos, no por lo que fuimos en el momento de nacer. Las dotes
y la herencia significan mucho. .. y también nada; lo esencial
es lo que hacemos de ellas. No son las ideas las que hacen al
hombre, sino el hombre el que hace algo con sus ideas. Esto
es valido tanto para una nacién como para un individuo. En
ambos la personalidad que han desarrollado en la adultez es
decisiva.

El cardcter tnico de la personalidad judia se ha ignorado
con demasiada ligereza. Cada vez que se descubrieron vincu-
laciones entre la Biblia y documentos religiosos de otros pueblos
antiguos, hubo una tendencia a negar a la religién judia su
pretensién de originalidad. Siempre se consideré ese tipo de
descubrimientos como auténticas pruebas de la deuda que
el judaismo tiene para con otras religiones. El creer que una
gran tradicién ha tenido su génesis en alguna lejanfa vaga y
misteriosa constituye una tendencia humana que slo el trans-
curso del tiempo puede remediar. Cudn a menudo en nuestra
época, por ejemplo, el cardcter especifico de la cultura griega
ha sido atribuido a vestigios de antiguas culturas recientemente
descubiertas, y, por ende, vinculado con algiin origen foréneo.
Lo mismo ocurre con la Biblia. Tratar de privar a la Biblia de
la originalidad que antes se le reconocié parecfa demostrar parti-
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cularmente 1a propia posicién desprejuiciada y crftica. Este mis-
mo método de anélisis puede observarse en otros ejemplos. En el
siglo xvi, cuando surgieron nuevas filosoffas, se convirtié en
una ocupacién predilecta comparar a cada uno de los grandes
pensadores con sus supuestos antecesores, a fin de desvalori-
zatlo. Gracias a una sélida instruccién, era posible encontrar a
los “cartesianos anteriores a Descartes”, a los “spinozianos ante-
riores a Spinoza”, y pensar, por consiguiente, que se negaba asi
el genio de los maestros. Debido a la avidez por encontrar la
similitud trivial se pasaba por alto la diferencia esencial. As
también se han descubierto una y otra vez los israelitas “pre-
istaelitas”, sea en Egipto o en Siria, en Arabia o en Babi-
lonia. Y el mundo todavia no est4 del todo agotado; la més
reciente exploracién no es necesariamente Ja tltima,

Las formas primitivas y rudimentarias encierran valor para
comprender el origen, para la historia embriolégica de la reli-
gién. Pero a los fines de juzgar y conocer la esencia de un
tenémeno histérico, sélo deben considerarse las formas caracte-
risticamente cldsicas; sélo siguiendo su linea de desarrolle re-
sulta posible determinar cudl es la verdadera naturaleza de una
religion. El aspecto mismo que, en su origen, parecié constituir
una excepcién, a menudo emerge como el elemento esencial
de su madurez. Lo que es caracteristicamente (nico en una
religién sélo sale a luz en el curso de siglos. Es un lugar comtn
que “el nifio es padre del hombre”, pero hasta que no conoz-
camos la naturaleza de su adultez no podemos descubrir las
peculiaridades distintivas de su infancia. Del mismo mado, el
significado verdadero de la religién judia ha de encontrarse en
las gumbres que alcanzé y mantuvo, y no en los rudimentos de
los que surgié.

En el judaismo cada pensamiento es parte de un todo;
cada detalle individual adquiere su cardcter fundamental en
la religién clésicamente desarrollada, y no en su embrién. Re-
sulta imposible identificar realmente una ley moral de la Biblia
con su supuesto equivalente en una inscripcién cuneiforme en-
contrada en algtn rollo. Para citar una comparacién, podemos
encontrar un hermoso detalle en un cuadro que es producto de
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tribus antiguas, pero no podemos identificarlo legitimamente
con una estatua de Fidias o una pintura de Apeles. Mientras
que los detractores de Israel no puedan mostrar una Biblia, una
serie de profetas, o una historia religiosa comparable o igual a
la de Israel, su pretensién de una significacién religiosa {ini-
ca, la posesién de la Revelacién, no puede negarse.

La concepcién de desarrollo, y en particular de desarrollo
condicionado por personalidades, resulta esencial para compren-
der el crecimiento de la religién judfa, pues todo en la Biblia
sefiala el camino que la religién judia debi6 recorrer, desde
Abraham a Moisés y Jeremfas, desde Jeremfas al Libro de Job.
La permanente continuidad de sus distintas épocas da a la his-
toria judfa su carcter homogéneo. El judafsmo sélo puede
comprenderse realmente en su totalidad. Incluso en los dos
credos religiosos que, hasta cierto punto, derivaron del judais-
mo, este principio también resulta vélido. El cristianismo ha
sido especialmente elogiado por ser la “m4s cambiante” de las
religiones. Pero uno de los precursores de la moderna ciencia
de la religién comparada ha sefialado con acierto que el cris-
tianismo posee esta caracterfstica sélo a causa de su conexién
con el judaismo.

En todos los procesos evolutivos existen elementos estacio-
narios que aseguran el equilibrio en medio de los cambios, y
fuerzas dindmicas que proporcionan el impulso para el cambio.
Esta distincién puede equipararse con la que existe entre los
factores autoritarios y de desarrollo en una religién. Los fac-
tores dindmicos a menudo se convierten, con el correr del tiem-
po, en un elemento conservador. Lo que a] principio fue un
atrevido interrogante se convierte después en una verdad obvia.
La antitesis para una generacién llega a ser la tesis para ofra.
Vemos aqui el movimiento regular de la evolucién: el camino
del progreso va de la paradoja al lugar comin.

En la Biblia el judaismo tiene su fundamento seguro e
inconmovible, el elemento permanente en medio de fenémenos
cambiantes. Cuando la vieja tradicién israelita de los patriarcas
llegé a su fin con Moisés, ya se habfa establecido un cierto
fundamento histérico. Pero con la Biblia, el libro que une como
testimonio de Dios las leyendas de los antepasados, las palabras
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de los hombres de Dios y las prédicas de los profetas, este ci-
miento histérico se consolidé para todas las generaciones.
No sélo se conservé el contenido histérico y religioso de
la Biblia, sino que ésta se convirtié en la autoridad establecida
para las épocas cambiantes. La profecia y la ensefianza no
fgeron meros perfodos transitorios de la historia antigua: la
visién que los profetas se esforzaron por perpetuar sigui6 siendo
el ideal del judafsmo. A menudo se afirma que la profecia
israelita fue reemplazada por el llamado judaismo legalista. Tales
afirmaciones consideran que existe un contraste entre ambas
épocas, pero, en realidad, ese contraste es sélo el que existe en-
tre una época en que se lucha por una verdad y otra en que
esa verdad se acepta. Los escribas no consideraban a los profe-
tas como predecesores obsoletos, sino mas bien como portadores
de la verdad eterna. Hombres tan exaltados como para que sus
palabras llegaran a convertirse en la Sagrada Escritura jamds
pueden reemplazarse.
. La Biblia es el elemento que encierra mayor autoridad en el
judafsmo, pero no es el tnico. Tal como la habfa precedido
la tradicién, pronto la siguié la “Tradicién Oral”, que trata de
penetrar en la esencia de la palabra biblica escrita. La tradicién
oral intenta aplicar las ensefianzas de la Biblia a todos los acon-
tecimientos de la vida, proporcionar normas morales y religiosas
para todas las actividades de la existencia y llevar a la practica
aquéllas en toda la comunidad judia. Esta tradicién, finalmente
establecida en el Talmud, al principio debié luchar para lograr
aceptacién; més tarde se convirtié también en un factor conser-
vador dentro de la vida religiosa judia. Resulta casi innecesario
sefialar que, en lo relativo a influencia religiosa, fuerza interior
y eficacia, el Talmud ocupa el segundo Iugar después de la
Biblia. Pero el Talmud a menudo demostré ser un factor atun
més conservador. Su papel consistia en levantar una barrera pro-
tectora en torno del judaismo, y en tal sentido fue particular-
mente honrado y estimado durante los largos siglos de opresién.
Los judios se sentian protegidos por el Talmud, y asi ellos, a su
vez, lo protegieron, pues junto con las Escrituras, y sélo superado
en importancia por éstas, el Talmud impidié que la religién de
Israel se desviara. La continuidad histérica y el equilibrio per-
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manente del judaismo fueron, en gran parte, el resultado del
caricter canénico adquirido por Ia Biblia y la autoridad decisiva
atribuida al Talmud.

Con todo, si la Biblia y el Talmud no hubieran encerrado
fuerzas impulsoras y dindmicas que permitieron un desarrollo
ulterior, se hubieran convertido en textos estiticos. El elemento
dindmico de la Biblia radica en su significacién para la fe ju-
dfa. A los fieles ofrece la palabra de Dios que persiste por todos
los siglos; cada época debe buscar en ella lo que es més perti-
nente y peculiar a si misma. Cada generacién escuché en las
palabras de la Biblia sus propios deseos, esperanzas y pensa-
mientos; cada individuo encontré alli el anhelo de su corazén.
La Biblia estaba tan cerca del corazén que era imposible con-
siderarla desde el punto de vista histérico. En el judaismo
nunca se convirti6 en un libro antiguo destinado a ser leido
en épocas futuras; siguié siendo el libro de la vida, de cada
nuevo dia. La revelacién divina estd destinada a todos los
hombres, y no sélo a aquellos que vivieron en la época en que
se escribid; nos habla a todos nosotros sobre nosotros mismos.
“'T4 eres ese hombre!” (II Sam. 12:7) es el lema que la en-
cabeza. Y con él figuran las frases: “También para ti Dios ha
realizado estos milagros”; “También th saliste de Egipto”; “Tam-
bién ti estds ante el Sinai para recibir la palabra de reve-
lacién”.

La Biblia pudo satisfacer los problemas nuevos de cada
nuevo dia: las nuevas preocupaciones y exigencias, con todas
sus consecuencias morales y religiosas. Para las preocupaciones,
la Biblia ofrecia consuelo; para las exigencias, podia otorgar sa-
tisfaccién. Y, lo que no es menos importante, cada dia ensefiaba
nuevas verdades, para las cuales la Biblia resultaba también
pertinente.

Tenia que llegar a comprender la idea predominante en
cada época y debia compararse con todo pensamiento impor-
tante y, de ser posible, unirse a él. Con cada conquista del
pensamiento humano, la Biblia asumié un significado distinto;
pero, no obstante, las antiguas palabras demostraron su poder
y riqueza de significacién. Asf, la Biblia misma avanzé con
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los tiempos, y cada época gané su propia Biblia. jQué caracte-
risticas son las diferencias existentes entre lo que un Filén, un
Akib4, un Maiménides, un Mendelssohn, han encontrado en
la Biblia! Leyeron el mismo libro y, con todo, en muchos
sentidos fue un libro distinto para cada uno de ellos. Como
sefiala a menudo el Talmud, cada época tiene sus propios intér-
pretes biblicos. Esto encuentra adecuada expresion en la ma-
ravillosa leyenda en la que Moisés escucha a Rabi Akiba expli-
car la Tor4 y ni siquiera la reconoce como. .. su Tor4.

En la tradicién judia, la Biblia siempre fue recreada, pues
es inherente a la naturaleza de toda idea verdadera luchar por
una precisién cada vez mayor; contiene en si misma el poder
de generar una actividad mental permanente. Incompleta e
ilimitada, toda idea creadora del espiritu humano vuelve a re-
velarse de continuo a los hombres, y de tal modo puede siempre
atraer hacia sf nuevos pensamientos. Plantea a cada generacién
el problema de su significado; es imposible acercarse a la Biblia
sin sentirla como una necesidad espiritual,

Cuando los hombres comprendieron que la ensefianza de
Dios no era un legado que se acepta pasivamente, sino una
herencia que se debe ganar, comenzaron a ver esta relacién con
la Biblia como una obligacién religiosa. Se convirtié en un
mandamiento supremo “estudiar”, explorar las Escrituras. Ex-
plorar significa considerar la Biblia como un desafio antes que
como un don. Es imposible reconciliar ese concepto fluido con
la rigidez, la compulsién, la limitacién y el cardcter inmutable
de la tradicién. Por ende, la fe basada en la mera autoridad
se torné imposible. El deber de “explorar” requiere ulteriores
reflexiones; cada fin se convierte en un nuevo comienzo, y cada
solticién en un nuevo problema. Como resultado, la doctrina
tradicionalmente recibida no se acepté como algo final, sino
como una fuerza que se renueva constantemente en la concien-
cia de la comunidad. De ahi el deseo del judaismo de com-
prender las antiguas palabras siempre de nuevo; de asumir otra
actitud frente a ellas, incluso contradictoria, y, finalmente, el
sentimiento de no haberlas agotado nunca y de continuar bus-
cando en ellas su auténtico significado.
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Esta btisqueda se vio favorecida en el judaismo, sobre todo
en épocas recientes, por el hecho de que el autor por lo general
permanecia en el trasfondo de su trabajo y a menudo quedaba
completamente fuera de €l. Si el individuo ocupa el lugar cen-
tral, se convierte naturalmente en una influencia dominadora
y limitativa con respecto a sus propias palabras. Pero si se
atribuye a la idea mayor importancia que a su autor, es posible
examinatla con mayor libertad.

Atin de mayor importancia en este sentido es la forma de la
Biblia, €l modo mismo en que est4 escrita. La Sagrada Escri-
tura es, en conjunto, desbastada, incompleta y asistematica;
presenta tan sélo los “fragmentos de una gran confesién”. Deja
muchas cuestiones abiertas, estd llena de interrogantes; lo me-
ramente sugerido debe seguirse hasta el final, pasajes que pa-
recen contradictorios deben reconciliarse, y lo incompleto debe
completarse. La Sagrada Escritura es el elemento mds estable
del judaismo y al mismo tiempo su forma mds dindmica. Lo
mismo puede decirse, en gran medida, de la Tradicién Oral,
que constituye un desarrollo de los presupuestos implicitos en
la Biblia. La nocién misma de una Tradicién Oral implica,
como se ha sefalado con acierto, que nunca puede llevirsela
a una conclusidn: es un interrogante permanente. Aunque se
registrara por escrito, no serfa posible imponerle limites defi-
nidos. La Tradicién Oral ha constituido un importante estimu-
lo para el desarrollo y la libertad de la tradicién judaica.

Asi, los miembros de la comunidad judfa pudieron adoptar
una actitud de independencia hacia todo lo legado por la tra-
dicién, incluyendo las palabras de la Biblia —una independen-
cia cuyo alcance a menudo se ha subestimado, Por ejemplo, se
ha dado escaso crédito a la forma en que la Tradicién Oral
compara los mandamientos biblicos entre sf y determina sus
valores relativos. A través de la Tradicién Oral se intenté eva-
luar y establecer ideas que se encontraban primero en una parte
de la Escritura y después en otras, en el precepto de amar a
los semejantes, en la ensefianza de que el hombre estd hecho
a imagen de Dios, en la piadosa certeza de absoluta confianza
en Dios y en la manifestacién del conocimiento de Dios en la
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vida. Asi, nuevos criterios fueron aplicados a la Biblia: los
hombres comenzaron a examinarla y a juzgarla.

La famosa frase “Pero yo os digo”, no es el producto de
un perfodo posterior, sino que se encuentra ya en los profetas
y en los Salmos. Podemos oirla claramente en el requeri-
miento de que el hombre rasgue su corazén y no sus vestiduras
(Joel, 2:13), en la afirmacién de que el amor es mas aceptable
para Dios que el sacrificio (Os, 6:6), de que el sacrificio grato
a Dios es un corazén contrito (Ps. 51:19), y de que Dios pon-
drd la ley en los sentimientos més profundos del hombre y la
escribird en su corazén (Jer. 31:32). Este libre sentimiento
religioso también encontré expresién més tarde en el judafsmo;
no es exclusivo del Evangelio. Se puede oir la misma
nota vibrando una y otra vez en el Talmud, con sélo dar a las
ensefianzas una formulacién correspondiente: “Habéis oido que
se dijo a los antiguos: No adulterards, Pero yo os digo que
todo el que mira a una mujer desedndola, ya adulter$ con ella
en su corazén”. “Habéis oido que seiscientos trece mandamien-
tos fueron dados a Moisés. Pero yo os digo: no busquéis en la
Tord pues asi dice el Sefior de la Casa de Israel: buscadme
a mi y viviréis.” “Vuestros maestros enumeran los mandamien-
tos que contiene la Tord, pero yo os digo: los actos de amor
valen tanto como todos los mandamientos de la Ley.” “Vosotros
los pios buscais el autosacrificio y tratdis de agravar vuestras
cargas; ¢no estais satisfechos con lo que prohibe la Tor4, que
también vosotros debéis prohibir?” “Se les dijo a los antiguos:
aquel a quien condena el tribunal, el tribunal deber4 ajusticiar.
Pero yo os digo: Si un tribunal ajusticia sélo a un hombre en
setenta afios, es un tribunal de asesinos.” “Sabéis que estd es-
crito en la Tor4: el que ha pecado, que ofrezca un sacrificio,
y serd purgado de su pecado; pero yo os digo en nombre de
Dios: que el pecador se arrepienta y serd perdonado.” “Habéis
oido: Dios castiga los pecados de los padres en los hijos y los
hijos de los hijos. Pero después de Moisés, ¢no surgié en Israel
otro profeta que hablé asf: Sélo el alma que peca perecers?”
De tal modo, incluso en oposicién a una frase de los Diez Man-
damientos, se eligié otra frase de la Biblia como la auténtica
verdad.

LA ESENCIA DEL JUDAISMO 31

Estos ejemplos ilustran la forma en que, en determinada
época y a fin de llegar a una verdad mis profunda, se opone
a una formulacién de la Biblia otra que parece expresar algo
més profundo y bésico; la forma en que, en otra época, se apela
a la conciencia moral misma para tomar una decisién, y en que,
también en otra época, la naturaleza necesaria del Dios de amor
es vista por la mente inquisitiva como la ley suprema, de acuer-
do con la cual se emite un juicio. Y no se trata de afirmacio-
nes aisladas de individuos particulares, sino de las ensefianzas
de hombres reconocidos como “sabios”, los que se convirtieron
en lideres del pueblo.

La prueba de que esta clase de pensamientos no fue acci-
dental o efimera surge del hecho de que existen iguales pruebas
de interpretaciones similares en otros campos de la exégesis
biblica. Por ejemplo: todas esas cualidades humanas y fisicas
que el lenguaje de la Biblia atribuye a Dios han sido reinter-
pretadas constantemente en términos espirituales. El cardcter
religioso y ético de las antiguas festividades se ha acentuado y
singularizado. Muchas viejas concepciones se han renovado con
un contenido més claro y rico... En aquel nombre de Dios
que con mayor frecuencia aparece en la Biblia, los maestros del
judaismo comenzaron a encontrar el significado de “todomise-
ricordioso”; cada vez que su nombre se mencionaba, uno ofa
hablar ahora del amor de Dios. Parecia casi posible prescindir
de aquellas frases biblicas que hablaban especificamente de la
cualidad divina del amor, pues cada pagina de la Biblia pro-
clamaba que, asi como un padre tiene piedad de sus hijos, asf
el Sefior tiene piedad de quienes le temen y, en su ira, no
olvida su amor. En la palabra biblica que originalmente signi-
ficaba justicia, los maestros encontraron los significados de equi-
dad y benevolencia, cualidades que dan a la justicia su verda-
dera medida. Eventualmente, la palabra justicia se convirtié en
un sinénimo de caridad.

Siempre que la Biblia dirigfa su mensaje al hombre en ge-
neral, ese mensaje estaba impregnado con la concepcién de una
humanidad sin distinciones de status y origen, de modo que
“un pagano que se ocupa de la Tord ocupa un lugar tan ele-
vado como un Sumo Sacerdote (Cohen Gadol) en Israel”.
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Cuando el Salmo habla de la destruccién del pecador se
consideré que la palabra significaba la destruccién de su “pe-
cado”. Lo que se condena es el mal en st mismo y no la persona
que lo realiza. “Que el pecado desaparezca de la faz de la
tierra, pues entonces ya no habré pecadores.”

En épocas posteriores, el judaismo conservé también esa
frescura e independencia de interpretacién de las tradiciones.
Uxn hombre de fe tan inflexiblemente austera como Maiméni-
des estaba dispuesto a unir la eternidad del mundo, si era po-
sible demostrarla, con su monotelsmo biblico. “Las puertas de la
interpretacién”, declaro “no estdn cerradas,” Las ideas de
Maiménides fueron mis audaces que muchas otras prevale-
cientes en su propia época y en otras posteriores. Pero esa
libertad y esa capacidad para el pensamiento original se encuen-
tra en toda la filosofia religiosa judia. Lo mismo puede afir-

-marse con respecto al campo de la interpretacién biblica y tam-

bién, aunque sélo dentro de ciertos Iimites, de la investigacién
de las leyes religiosas. Los judios por lo general permanecieron
muy conscientes de sus propios derechos religiosos; de hecho,
los judios de la Edad Media consideraban esa libertad como
una virtud caracteristicamente distintiva del judafsmo. El pan-
fleto polémico del siglo x1iv que declara que la idea de que
“los aposentos de la inteligencia humana son oscuros, y con
sus pruebas y deducciones no pueden iluminar nada”, se opone
a la doctrina judia, expresa un sentimiento prevaleciente entre
los judios de la época. Las fuerzas de la autoconfianza vy la
independencia intelectual estaban entonces vivas en el judais-
mo en un grado que probablemente no tiene paralelo en la
vida religiosa de aquellos tiempos.

Puesto que las antiguas Escrituras llevaban consigo el re-
querimiento de un estudio constante, no podian convertirse
en un peso muerto: implicaban la adaptacién de los materia-
les del pasado al presente. Incluso las fuerzas de la autoridad
en la vida religiosa judia debfan reconocer y aceptar la ten-
dencia a una reinterpretacién constante. De tal modo, la auto-
ridad no ‘eondujo al dogmatismo. El esfuerzo mental por des-
cubrir la idea verdadera, el mandamiento verdadero, la ley
verdadera (un interrogante multilateral sin una respuesta final)
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se renovaba permanentemente. La Biblia segufa siendo la Bi-
blia, el Talmud ocupaba el segundo lugar, y después de él
venfa la filosofia religiosa, y luego el misticismo, y asi sucesi-
vamente. El judaismo nunca se convirtié en una entidad com-
pletada: ningln perfodo de su desarrollo podia llegar a ser su
totalidad. La antigua revelacién se convierte siempre en una
nueva revelacién: el judaismo experimenta un continuo rena-
cimiento.

Y de este continuo renacer, con sus poderes de regenera-
cién espiritual, surge el carcter histérico tinico del judaismo.
Una y otra vez desperté y abrié los ojos. Cada una de sus
épocas estuvo moldeada por una experiencia particular, a partir
de la cual el judaismo descubrié nuevos significados para dar
forma a su vida espiritual. El anhelo de realizar el pensamiento
y el mandamiento en la prictica hizo que los judios profun-
dizaran sin descanso en lo tradicional, pero, eventualmente, ese
mismo anhelo los llevé también a escudrifiar en su propio es-
piritu. La palabra profética de “los cielos nuevos y la tierra
nueva” (Isa., 66:22) se ha tornado realidad en la hlstorla del
judafsmo.

Sélo en raras ocasiones, y durante periodos de transicién, el
judaismo vivié su pasado religioso como una pesada carga. Los
judios tuvieron siempre conciencia de su historia tnica, con
todas sus bendiciones; se sintieron elevados por la conciencia
de la ley divina a través de los siglos de la existencia judia.
Pocas veces sintieron que su pasado religioso era un obstéculo
para el presente. En cada periodo, esos pensadores judios que
recorrieron nuevos senderos del pensamiento, se sintieron se-
guros de que estaban pisando el suelo firme del judaismo tradi-
cional. Pocas cosas en la literatura religiosa del judaismo son
tan prominentes como este sentimiento de armonia con el pa-
sado. Es cierto que a menudo existieron tensiones entre las
viejas concepciones y las nuevas, pero fueron en su mayor parte
producto del intento del judaismo por ampliar los horizontes de
su vida. El judaismo conservé su realidad viviente: se sintié
siempre parte del presente.
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Desde luego, hubo perfodos, y a veces bastante prolongados,
en que mostré signos de cansancio, en que la vida parecid de-
tenerse y las ideas vacilar. Nada mds ficil que encontrar en
algtin documento judfo pasajes que no llegan al ideal religioso
més alto. Pero ello nada demuestra contra €, pues aquél siem-
pre se mostré capaz de elevarse otra vez y redescubrirse. Y
asi, su verdadera historia es un proceso de renacimiento. Se ha
dicho de muchos pueblos y comunidades que tuvieron un
Pasado demasiado grandioso como para esperar un futuro. Aun-
que este juicio fuera aplicable a una religién, por cierto que
no es posible aplicarlo legitimamente a la religién judfa, por-
que en ella surgié una renovacién constante de la esencia
religiosa central, por completo aparte de la grandiosa idea
del futuro propugnada por el judafsmo. Como genios vivientes
que despiertan de generacién en generacién, los antiguos profe-
tas alientan para siempre en el mundo del judafsmo.

RELIGION PROFETICA Y COMUNIDAD DE FE

Ast como es posible apresar la esencia del arte mediante un es-
tudio de los grandes artistas y sus obras, del mismo modo se
puede captar la naturaleza de la religién estudiando a los ge-
nios de esa religién. Por lo tanto, si deseamos comprender el
judaismo resulta esencial aprender a comprender a sus profetas.
Ello es tanto mas indispensable cuanto que Israel debe su
forma a la labor de sus profetas, en una lucha espiritual que -
duré siglos. Fueron ellos quienes dieron al judaismo su direc-
cién espiritual, y si bien es cierto que se desvid a veces, al final
volvi6 al camino que ellos sefialaron. A ellos podemos atribuir
ese nucleo espiritual que ha persistido a través de los tiempos.
En sus pensamientos el judaismo encontré su meta y su ver-
dad: ellos crearon su historia.

El rasgo més significativo en la visién de los profetas fue
su cardcter intuitivo y préactico. Para usar una frase de Vau-
venargues, sus pensamientos surgen del corazén: Les grandes
pensées viennent du coeur. Ellos no presentan una filosoffa ni
una teologfa, no se pierden en agudas discusiones ni en cons-
trucciones eruditas. No tratan de descubrir los principios tlti-
mos de la experiencia; son completamente ajenos a toda clase
de especulacién. No se refieren a problemas del pensamiento
¥, por lo tanto, no comienzan con hipétesis ni apriorismos.
Lo que los mueve a pensar es una urgencia ética: est4n abru-
mados por una irresistible verdad. Y en esa forma logran su
simplicidad; todo lo que sea deliberado y producto de la re-
flexién les es extrafio. No hablan como individuos, antes bien,
son los recipientes para las palabras de algin poder m4s alto
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Y primario que habla a través de ellos. “Desfallezco, se me rom-
pe /e] corazon, lo traspasa el dolor, no puedo callar.” (Jer., 4:19.)

T4 me sedujiste, oh Sefior, y yo me dejé seducir. T4 eras el
mds fuerte, fui vencido... Y aunque me dije: no pensaré més
en ello, no volveré a hablar en su nombre, es dentro de mi como
fuego abrasador que siento dentro de mis huesos, que no puedo
contener y no puedo soportar.” (Jer., 20:7,9.) Hablan porque
deben hablar, y es esa compulsién interior la que tanto nos
convence, y ofmos en ella la voz de la conciencia. Lo que di-
cen les fue dado por Dios.

 De alli que estén tan seguros de su don profético: “Ru-
giendo el ledn, ¢quién no temerd? Hablando el Sefior, ¢quién
no profetizard?” (Amds, 3:8.) “Dios me tomé de detrds del
ganado y me dijo: Ve a profetizar a mi pueblo, Israel.”
C.AmO/S, 7:15.) “Yo, empero, estoy lleno de la fuerza del Espi-
ritu de Dios y de autoridad y fortaleza para denunciar a Jacob
Sus transgresiones, y a Israel sus pecados.” (Miq., 3:8.) Las
voces de los profetas son esponténeas, producto de la compren-
Sion interior y, por ende, de una profunda experiencia religiosa.
Lo que ellas abarcan no puede disecarse o analizarse. El genio,
lo divino, no se puede definir.

Este “poder daiménico”, esta conviccién de la revelacion, es
la peculiaridad espiritual de la obra de los profetas. Estos no
éran tan sélo maestros que, en épocas de extravio moral, se-
fialaban a su pueblo el bien y el mal. Eran algo mds, pues
hablan con Ia voz de Dios, estin “llenos de poder por el espi-
ritu del Sefior”. Por claras y precisas que sean sus palabras
—al fin de cuentas, se han mantenido claras para todos los
tiempos— la fuente de la que surgen es esa profundidad in-
sondable del alma donde el espiritu divino abraza lo huma-
no. Su mente no buscaba la verdad; antes bien, la verdad
tomé posesion de ellos. Su mensaje no era producto de una
deduccién; se les aparecfa abiertamente, les habfa sido revelado.
Y, no obstante, su individualidad humana no quedé borrada.
No se sentfan objetos pasivos de la gracia, como habria de
ocurrir con los profetas de una fe posterior: afirmaban sus
propias personalidades y su sentido de libertad. En ellos se
unificé el misterio divino que ardfa en su ser interior con el
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pensamiento y el anhelo caracteristicamente humanos. Por un
lado, perciben lo milagroso, ese poder mas alld de ellos, pues
ven y oyen €0sas que estin fuera del alcance del ojo y el
oido humano. Por otro lado, hacen su contribucién individual
a la tarea que les ha sido asignada, intervienen en la deci-
sién que se exige de ellos, pueden ejercer la eleccién humana.
Asi, ellos tienen simultidneamente las dos experiencias: se re-
velan a Dios al tiempo que Dios se revela a ellos; Dios les
ordena hablar y ellos hablan y luchan con El. Son los hom-
bres de Dios.

A ello se debe que todo lo relativo a los profetas sea real,
personal y definido, a menudo personal hasta el punto de la
severidad y definido hasta el punto de la dureza. Esto se apli-
ca a sus exigencias tanto como a sus palabras. Al luchar cons
sigo mismo, los profetas luchan por las palabras adecuadas, lu-
chan con el lenguaje para expresar lo inexpresable y, a su
vez, la riqueza del significado a menudo parece aplastarlos.
Pero nunca intentan explicar ninguna frase particular o jus-
tificarla. EI pensamiento se ha convertido en un escuchar y
en una visién en los que el simbolo proporciona la respuesta
final.
De alli su indiferencia para con las palabras tradicionales,
aun cuando éstas signifiquen las cosas mas sagradas, y su ma-
nifiesta aversién a las frases grandilocuentes. “Yo no soy pro-
feta”, grita Amés (7:14). Con cuénta célera se vuelve Jeremias
contra los términos “el Templo de Dios” (Jer. 7:4), “el arca de
la alianza de Dios” (Jer. 3:16) y el “éxodo de Egipto” (Jer.
16:14; 23:7), frases que pronunciadas con ligereza por la gente
les parecen meros idolos verbales, casi mis perversos que los
idolos de madera y piedra. Los profetas desprecian todas las
frases y toda declamacién, no confian en concepcién alguna;
en resumen, rechazan todo lo que pretenda ser completo y
terminado. Incluso sus propias palabras les parecen vehiculos
insatisfactorios para sus pensamientos. Es por eso que ellos
mismos son incomparablemente mis grandes que sus procla-
mas. M4és grande que la palabra es la personalidad que busca

expresién a través de ella,
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Los profetas no ven su conocimiento de Dios como el re-
sultado de especulaciones intelectuales, Puesto que sienten lo
que Dios significa para ellos, lo llevan en su interior, y por
eso estdn tan absolutamente seguros de él. Aducir una prueba de
la existencia de Dios les habria parecido un signo de completa
falta de fe, una manifestacién de haber perdido a Dios y
haber sido abandonados por El. No se les ocurre explicar la
existencia de Dios, tal como no pensarfan en explicar la propia
conciencia de vida. Para ellos la religién es el significado,
el nicleo més profundo de su existencia, y no algo externo
que ha sido adquirido o aprendido. Una y otra vez los pro-
fetas sefialan que la religion vive en el corazén del hombre,

una conviccién que llegaria a formar parte de la esencia y el

alma de las generaciones futuras. En varios de los Salmos, en
el libro de Job, en el libro de Kohelet (Eclesiastés), y en mu-
chos pasajes del Talmud, se encuentran palabras de desatfo
que, en cuanto a su cardcter manifiesto, ni siquiera el atefsmo
podria sobrepasar; las contradicciones y oscuridades, los enig-
mas y conflictos de la vida, se revelan alli con todo su carécter
penoso. Pero volver algo de esto contra Dios habrfa sido una
idea tan inconcebible como repudiarse a sf mismos.

Puesto que la creencia era, entonces, la vida del alma, que
contenfa en si misma certeza y justificacién, podia echar raices
inconmovibles en el corazén humano. El intento de los pro-
fetas por expresar lo que Dios significa para ellos en todo mo-
mento, tiene éxito debido a la certeza de su intuicién. Poseen
el poder de hacer frente con su seguridad animica a todos los
hechos aparentes y a todo lo que pretende ser real; asi, pueden
pronunciar su “pero yo os digo”, como la poderosa paradoja
de la fe irrefutable. Los profetas no hacen transacciones, no
renuncian a nada y no permiten que nada sea sustraido de
la plenitud de su demanda. “Todos se volverén a ti, no serds
ti quien te vuelvas a ellos” (Jer., 15:19). Mediante el sello
(c}e esta tevelacién dieron a la religién su triunfante indepen-

encia.

Esta libre conviccién de la conexién interna con Dios cons-
tituye la base ética Gnica de las palabras de nuestros profetas,
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que siempre han sido esenciales para el judaismo., Los profetas
hablan no tanto de lo que Dios es en si mismo, como de lo qué
significa para el hombre, lo que significa para el mundo. Ana-
lizan la naturaleza de Dios menos de lo que analizan la natu-
raleza del hombre. El libre albedrio, la responsabilidad y la
conciencia, como principios de su experiencia espiritual, se
dan tan por sentados como la existencia y santidad de Dios.
No intentan resolver los problemas del universo, sino procla-
mar la relacién de Dios con el mundo, tal como se manifiesta
en su misericordia y voluntad. No se proponen resolver pro-
blemas del alma, sino, m4s bien, proclamar la relacién del alma
con Dios y, de alli, afirmar la dignidad y la esperanza del
hombre.

Para los profetas, conocer la naturaleza de Dios significa
<aber que es justo e incorruptible, que es misericordioso, com-
»asivo y paciente, que pone a prueba el corazén del hombre,
» que ha destinado al hombre para el bien. A través del co-
ocimiento de Dios aprendemos qué debe ser el hombre, a
ravés de lo divino se revela lo humano. Los caminos del
sefior son los que el hombre deberfa seguir: “que guarden los
:aminos de Dios, para hacer justicia y juicio” (Gén. 18:19).
2or lo tanto, un prerrequisito para comprender al hombre es
:omprender lo que Dios le dio y lo que le ordena hacer; més
'specificamente, significa comprender que el hombre fue crea-
lo para ser justo, bueno y santo, como el Sefior su Dios. Y,
sor ende, la revelacién de Dios y la concepcién de la moral
wmana estdn entretejidas en una sola unidad. A través de
Dios aprendemos a comprendernos a nosotros mismos y a con-
vertirnos en verdaderos hombres. “;Oh, hombre! Bien te ha
sido declarado lo que es bueno”. (Mig. 6:8). Dios nos habla
lel bien que, en beneficio de nuestra propia vida, se exige de
10sotros. Buscar a Dios es buscar el bien; encontrar a Dios es
nacer el bien. Haz lo que Dios te ordena, dicen los profetas,
y entonces sabrés quién es El. “En todos tus caminos conéeelo”
(Prov. 3:6). “T a tu Dios retornards. Guarda la misericor-
dia y la justicia y pon siempre en Dios tu esperanza” (Os. 12:7).
“Buscad a Dios y vivid...; buscad el bien y no el mal para
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que vivdis, y asi Adonai Sebaot serd con vosotros como lo de-
cis” (Amds, 5:6, 14).

El sentido en que los profetas utilizan la expresién “cono-
cer a Dios” es caracteristico de su modo de pensar. Esa con-
cepci6n significa para ellos un conocimiento dentro de la vida
humana. El conocimiento de Dios no es algo que estd mis
all4 del mundo del aqui y ahora; es algo que permanece dentro
de Ja esfera de la religién ética; estd arraigado en el hombre.
Se convierte en sinénimo de la moral por la cual cada alma
puede moldear su existencia. INo es privativo de ningtin grupo
especial, ni el don de una gracia milagrosa, sino que surge
més bien de la libertad existente en cada hombre de conocer
a su Dios, tal como es libre para amarlo. El conocimiento y
el amor hacia Dios existen juntos y son utilizados por los
profetas en el mismo sentido. Tal como se dice “amaris al Se-
fior tu Dios”, del mismo modo hay una exigencia espiritual en
el sentido de conocerlo. Esa exigencia de conocimiento estd
tan profundamente arraigada en la idea de libertad ética que,
en cuanto el hombre conoce a Dios, puede presentérsele. En-
tonces la conciencia ética puede plantear su exigencia a Dios,
la exigencia de un hombre que lo conoce. “Muy justo eres t,
Dios, para que yo vaya a contender contigo” (Jer. 12:1). “El
juez de la tierra toda, ¢no va a hacer justicia?” (Gén. 18:25).

Conocer a Dios y hacer el bien se han convertido asi en
sinénimos en el lenguaje profético; ambos son mandamientos.
“Pues prefiero la misericordia al sacrificio, y el conocimiento
de Dios al holocausto” (Os. 6:6). “Porque no hay en la tierra
verdad, ni misericordia ni conocimiento de Dios” (Os. 4:1).
“Pues de mal en mal salen, y a mi no me conocen —dice
Pios.” (Jer. 9:2).

“...Tu padre, cierto, comia y bebfa y hacfa derecho y jus-
ticia, y entonces le iba bien” (Jer. 22:15). “Asi dice Dios:
Que no se glorifique el sabio con su sabidurfa, ni el fuer-
te con su fuerza, ni el rico con su riqueza. Con esto podéis
glorificaros: comprendiendo mi senda, y conociendo mis ca-
minos; pues yo soy el Sefior que hace misericordia, derecho y
justicia en la tierra; pues en esto me complazco, dice el Ver-
bo Divino” (Jer. 9:222). “No habrd ya mis dafio ni destruc-
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cién en todo mi monte santo, porque estar4 llena la tierra del
conocimiento de Dios, tanto como llenan las aguas el mar”
(Is. 11:9). Asi predicaban los profetas a su pueblo: la base de
la comprensién es la accién recta y con el buen obrar se revela
el conocimiento; hacer el bien conduce a pensar bien. “El

rincipio de la sabiduria es el temor de Dios” (Prov. 1:7).
“Y dijo al hombre: el temor de Dios, ésa es la sabiduria; apar-
tarse del mal, ésa es la inteligencia” (Job. 28:28).

Este ha sido siempre el comienzo y la meta de la religién
judia. Quien sigue los caminos del Sefior es sabio, pues obra
el bien; esta conviccién del judaismo a través de los siglos ha
sido compartida incluso por su misticismo. La religién y la
vida est4n asi intimamente ligadas: la religién debe probarse
a través de la vida y la vida debe realizarse a través de
la religién. No hay otra piedad que la que se demuestra en la
manera de vivir, y no hay otra conducta vilida en la vida
que aquella en la que se realiza la religién.

Mediante esta unificacién de la religién y la vida se eli-
mina de la prictica religiosa todo lo que es fantéstico y oscuro.
Los pensamientos de Dios son insondables, tan por encima de
los pensamientos humanos como los cielos de la tierra (Is. 55:9).
Pero la ley de Dios “no es muy dificil para ti, ni es cosa que
esté lejos de ti” (Deut. 30:11). Los mandamientos se exigen este
mismo dia y son rectos y puros (cf. Ps. 19:9); en ellos
existe la alianza entre el hombre y Dios. Puesto que sabe lo
que debe hacer, el curso de la vida estd4 claramente sefialado
para el hombre piadoso. Iluminado por la luz de la religion,
su camino se extiende claro frente a él. Pues ése es el camino
que debe seguir. “Pero el que busca a Dios lo sabe todo”
(Prov. 28:5). Sélo hay una manera de acercarse a Dios: la
que se logra haciendo el bien.

El hecho de que la religién se concibiera en forma tan
pura, de que se la conservara inmaculada frente a cuestiones
fordneas, a la filosoffa natural o al gnosticismo, se debié a la
labor creadora de los profetas. Ellos dieron a la religién su
autonomia, creando asi no una nueva concepcién filoséfica
del mundo, sino una nueva vida religiosa. Casi cabria afirmar
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que la significacién histérica mundial de la Biblia hebrea no
radica en el monotefsmo, sino.en su motivacién puramente
religiosa,

Cualquier tendencia hacia una mera metafisica que amena-
zara con llevar a azarosas especulaciones es desviada hacia el
suelo firme de la vida religiosa. Las cuestiones teéricas refe-
rentes al mas alld se transforman en certezas relativas a la
conciencia ética. El universo no se explica conceptualmente ni
se interpreta metafdricamente; se lo ve exclusivamente en tér-
minos de religién. El mandamiento moral ocupa el lugar de las
concepciones construidas y los mitos poéticos. Estas son las limi-
taciones de los profetas, pero son precisamente ellas las que con-
figuran su dominio.

El pensamiento israelita estd centrado en el hombre. Todos
sus pensadores han aceptado este énfasis, que los profetas fue-
ron los primeros en enunciar decisivamente. La pregunta: ¢cual
es la necesidad del hombre?, siempre preocupé al genio judio;
y para responder a esta pregunta el judaismo recibié la reve-
lacién de Dios.

Es por eso que existe un sentimiento tan profundo de
compulsién interior en el judafsmo, un espiritu profético como
las otras religiones no han conocido. Mientras que los griegos
se acercaron al hombre a partir de su interés fundamental por
la naturaleza, el judaismo se acercé a la naturaleza sélo después
de haberse ocupado del hombre. Incluso en la naturaleza el
judaismo ve lo humano, y encuentra en ella aspectos de la
experiencia del hombre, su cercanfa o su lejania con respecto
a Dios. En él se escuchan también los misterios del mundo,
pero son secundarios a los misterios de la vida humana. Es en el
hombre donde el mundo se manifiesta; todo tiene origen en
sy alma y todo lleva de nuevo a ella. El mundo es el mundo
de Dios, y Dios es el Dios del hombre. Esta actitud es exclu-
siva del espiritu israelita.

Para el profeta la forma en que Dios creé el cielo y la
tierra es una cuestién de importancia sccundaria. El hecho de que
la historia de la creacién esté tan aislada en los libros de
la Biblia habla por si mismo, mientras que la frase siete veces
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repetida “y Dios vio que era bueno” (Gén. 1:4 y sig.), muestra
inconfundiblemente qué clase de conocimiento se considera
primario. Resulta significativo saber tan sblo que el mundo
est4 lleno de Su gloria y atestigua Su amor. La visién de una
vida después de la muerte —ese mundo de fantasia— no in-
teresa al profeta. Aunque sus pensamientos se deslizan a ve-
ces hacia el més all, se abstiene de concepciones que intentan
visualizarlo o describirlo. El mandamiento al hombre: “asi
vivirds”, eclipsa todas las cuestiones sobre una vida del mas
alla.

Ademés de acallar las especulaciones sobre el mis all4, el
fuerte acento ético de los profetas tuvo el efecto de impedir
también el peligro de la petrificacién conceptual, pues la re-
presentacién de la unidad de Dios, y de sus atributos, puede
convertirse en presa de este peligro al reducir lo divino a una
mera concepcién colectiva de cualidades ideales. En lugar de
una relacién verdaderamente religiosa con Dios, se llega en-
tonces a una investigacién cientifica de la percepcién divina;
y al especular sobre religién o, en tltima instancia, al creer
en tales especulaciones, se pierde la religién misma. Los pro
fetas se abstuvieron de dar testimonio de otra cosa que no
fuera lo que sus almas podian atestiguar: lo que Dios signi-
fica para la esencia misma de sus vidas.

La manera en que los profetas ven la unidad de Dios ilus-
tra este punto. No deducen légicamente la existencia de una
causa primera a partir de la interrelacién y la cohesién de la
naturaleza. Para ellos la unidad divina se vuelve inconmovi-
blemente cierta por la experiencia interna de que s6lo hay una
justicia, sélo una santidad. Dios es el Unico Dios porque es
el Santo. Dios es uno solo, y, por lo tanto, “Amarés al Sefior,
tu Dios, con todo tu corazén, con toda tu alma, con todas tus
fuerzas” (Deut. 6:4 y sig.). El Sefior es “Dios, arriba, en los
cielos, y abajo, aqui sobre la tierra, que no hay otro sino El
Guarda sus leyes y sus mandamientos” (Deut. 4:39 y sig.).

En la misma forma conciben los profetas los atributos de
Dios. No estdn construidos conceptualmente, sino traidos al
hombre para promover demandas morales definidas y fortale-
cer su confianza en Dios. Lo mismo ocurre con su omnipo-
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tencia: Dios es el Sefior de todo el universo, por lo tanto, debe-
mos amar al extranjero (Deut. 10:19). El hizo el cielo v la
tierra y, por ende, “guarda fe por la eternidad, da refugio a
los afligidos y da pan a los hambrientos” (Sal. 146:6, 7). El
da el aliento a todo ser viviente, por lo tanto, Israel, que lo
reconocié y lo conoce, es elegido “y te he puesto por alianza
para mi pueblo y para luz de las gentes, para abrir los ojos
de los ciegos, para sacar de la carcel a los presos y de la prisién
a los que moran en tinieblas” (Is. 42:6 y sig.). Del mismo mo-
do, la eternidad se basa en la religién y es llevada a la vida
de la humanidad. Dios vive de eternidad en eternidad y, por
ende, es “refugio para nosotros de generacién en generacién”
(8al. 90:1). Dios fue y serd, por ello, “dard fortaleza a su
pueblo; bendecird a Su grey con la paz” (Sal. 29:11). Dios
permanece eternamente y, por lo tanto, la esperanza en su jus-
ticia nunca debe vacilar; es “el asilo del oprimido, asilo al
tiempo de la calamidad” (Sal. 9:10). En esta forma, todos los
atributos divinos se vinculan a la vida del alma y a los man-
damientos. Por mucho que algunos de esos atributos puedan
prestarse a la tentacién de una sutil especulacién, su caricter
religioso siempre predomina. En la Tradicién Oral este caricter
también se mantuvo al hacer que todos Jos problemas sobre los
atributos del Seror llevaran a mandamientos éticos. “T1 dices,
Dios es misericordioso y agracia; bien, pues, td también mués-
trate misericordioso, haz el bien sin egofsmo y para todos.
T4 dices, Dios es justo, entonces sé té también justo. Td di-
ces, Dios es lleno de benevolencia en todo lo que hace; en-
tonces sé ti también lleno de benevolencia”,

El judaismo se mantuvo sobre este camino claro. Tal
como no habfa motivos para un conflicto entre la fe y la vida,
tampoco hubo ninguno para un conflicto entre la fe y el conoci-
miento. La posibilidad de un choque entre la fe y la vida queda
eliminada por la insistencia de los profetas en que la religién
debe realizarse a través de la vida, mientras que la fe y el co-
nocimiento se reconcilian por la insistencia en que la religién no
sea demostrada por medio del conocimiento. La religién nun-
ca se vincula a un campo particular del conocimiento y, por
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lo tanto, jaméds puede ser cuestionada por ese conocimiento.
Puesto que no descansa en ninglin axioma, ninguno puede so-
cavarla. Asi queda garantizada su libertad, y la imposibilidad
de que un movimiento de investigacién y el conocimiento
cientifico la ataque. Resulta significativo que la estructura
astronémica del mundo tal como se la concibe en tiempos mo-
dernos, fuera aceptada por el judaismo sin protestas y sin nin-
gln sentimiento de incompatibilidad con sus propias creencias.
No habiéndose comprometido con ninguno de los viejos sis-
temas astronémicos, pudo observar su caida sin preocupacién.
La religién siguié siendo religién, y en esa continuidad radica
la fuente de su independencia.

Todos los rasgos de la religién judia la muestran como
una creacién profética que no acentia concepciones abstractas
sino el hombre, su vida y su conciencia. Por mucho que sus
autores se oculten detrds de las palabras, los libros de la Bi-
blia no son realmente libros; constituyen confesiones de bis-
quedas religiosas individuales detrds de las cuales existen per-
sonalidades muy definidas. Rara vez se nos da un indicio sobre
quién pudo haber sido exactamente ese hombre, pero cada vez
que una personalidad distintiva se hace sentir, su luz brilla in-
tensamente, A ello se debe que la Biblia sea tan fragmentaria,
tan poco dogmdtica; no tiene una cadena de conclusiones, no
tiene férmulas; es tan poco sistemética como el hombre mismo.
Y ése es también el motivo por el que estd tan llena de inte-
rrogantes, tan llena de cosas dichas sélo a medias: es tan in-
completa como el hombre mismo.

Pero la Biblia contiene un residuo propio no analizable,
que resulta imposible encerrar en meras frases y que sélo
puede sentirse en un estado de reverencia sagrada. Ese residuo
va mis alld de todo ingenio y toda sabiduria; es la fuente de
la personalidad de todo hombre verdadero. De alli la perdura-
ble juventud de la Biblia, que jaméis se marchitard sino que
proporcionard siempre una revelacién nueva. Pues “la huma-
nidad avanza siempre, pero el hombre permanece el mismo”,

Por lo tanto, la religién de la Biblia misma, tal como el
judaismo, es algo més que sus documentos religiosos. Las pala-
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bras de la Biblia y las de la Tradicién Oral suenan como las
voces de una gran fuga, o, para usar la descripcién de Goethe
sobre su propia obra, “fragmentos de una gran confesién”.
Por debajo de los fragmentos explicados est4 toda la fuga, toda
la confesién: la religién misma. Quien desee y sea capaz de
hacerlo, puede escucharla. El mero hecho de seleccionar frases
y reunirlas no significa comprender la Biblia, pues el problema
no consiste en explicar palabras, sino en entender a los hom-
bres. Muchos comentarios sobre la Biblia, y sobre la Tradicién
Oral, estdn tan alejados de su espiritu precisamente porque la
tratan como una mera coleccién de escritos que pueden ser
sometidos a una exégesis gramatical y filolégica. El acerca-
miento a lo mejor de la Biblia no se logra a través de un in-
telecto agudo, de una lectura a fondo o de una férmula preci-
sa, sino sélo a través de la reverencia y el amor.

Tal como las Escrituras dicen de Moisés, la Biblia y el judais-
mo son a menudo: “no soy de palabra fécil... soy pesado de
lengua” (Ex. 4:10). Carecen de un vocabulario rico, y su mds
pleno significado no puede descubrirse tan sélo en lo que
expresan. Es imposible hacer justicia al judaismo y a la Biblia
con un pizarrin. Ambos encierran mds en su corazén que en
sus labios, y por eso reciben muy poca misericordia de los
matematicos de la religién.

El judaismo nunca encontr6 una autoexpresién completa
en la mera palabra. Hubo perfodos, y no los peores, en que
se encontré en cada palabra de la Escritura algtin significado
religioso y a menudo muy extraordinario; pero la mera fami-
liaridad con las palabras o su interpretacién ingeniosa no cons-
tituye necesariamente una experiencia religiosa. El renacimien-
to constante del judafsmo estd arraigado en el desapego con
respecto a la mera palabra, en la aprehensién genuinamente
espiritual del significado biblico.

Todo sistema de pensamiento es intolerante y genera in-
tolerancia, porque promueve la autojustificacion y la autosatis-
faccién. Es significativo que los més implacables inquisidores
hayan provenido de las filas de los sistematizadores. Al fijar
su campo de visién dentro de limites definidos, un sistema
queda aislado de todo lo que estd afuera de ese campo de vi-
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sién e impide asi el desarrollo vivo de la verdad. Por otro lado,
la palabra profética es una confesién viva y personal de fe que
no puede circunscribirse mediante limites rigidos; posee una
amplitud y una libertad que aseguran las posibilidades de un
renacimiento y un desarrollo.

Toda personalidad verdadera se convierte en parte de la his-
toria. No hubo ningin profeta singular que comenzara la
estructura de la religién judia y ninguno que la completara;
resulta significativo al hecho de que Israel no pretenda reivin-
dicar a “el profeta” sino a “los profetas”. En ello difiere de
casi todas las otras religiones que estin basadas en el tnico
Buda Gautama, el tnico Zoroastro, €l tnico Mahoma. En
Istael al maestro le sigue una cadena de maestros, al mads
destacado, una linea de iguales. Ninguno ofrece la revelacién
total y ninguno abarca la totalidad de la religion, cuya ri-
queza no queda agotada por ninguno de ellos o ningiin grupo
de ellos. Un sistema puede afirmar ser completo y perfecto,
un ser humano no. Todo el contenido del judaismo radica
verdaderamente en su historia inacabada e inacabable.

No obstante, los profetas siguen teniendo una importancia
incomparable. No son mediadores de la salvacién, sino, mejor atin,
mediadores de la verdad religiosa, portadores de la revelacion.
Desde su época toda experiencia religiosa ha sido una renovacién
de lo que ellos experimentaron. Todos los que vinieron des-
pués de los profetas sélo tuvieron que redescubrir lo que ellos,
como genios de la religién, hallaron primero. El antiguo hallazgo
puede redescubrirse en formas nuevas, pero lo esencial es el
espiritu original del genio.

Carece de mayor importancia el que los profetas se hayan
propuesto conscientemente o no expresar en sus palabras todo
lo que encontramos en ellas, o lo que podemos o debemos en-
contrar en ellas, Lo importante no es la intencién del autor,
sino su logro. En ese poder creador radica la fuerza del genio;
en forma casi inconsciente crea verdades que encierran signi-
ficados més profundos de los que él sc propuso expresar. Lo
que para é] fue una metdfora limitada puede constituir para
nosotros un simbolo universal. Una vez méds comprobamos que
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los profetas expresan més que sus palabras. Quizds esta afir-
macién parezca exagerada, pero hay cosas de las que es imposi-
ble hablar sin parecer demasiado elogioso. Comprender a los
profetas significa admirarlos.

Sobre la base del legado religioso de los profetas, que de-
mostré ser la caracteristica determinante del judaismo, es po-
sible trazar ciertas lineas limitrofes, El judaismo es una reli-
gién que busca realizarse en la vida y encuentra su respuesta
en la relacién de la vida con Dios. Esta religién es o puede
ser una posesibn comun a todos. Todos deben ser piadosos;
el ideal no es el santo, sino “un reino de sacerdotes y una na-
ci6n santa” (Ex. 19:6). Existe sin duda un secreto especial
en las profundidades del alma del profeta; éste puede percibir
lo que para otros permanece impenetrable o inexistente. Esta
vision particular del profeta le impone la obligacién de pro-
clamar a todos los demis lo que ha visto y ofdo. Pero nunca
se la consideré una devocién especial, reservada exclusivamente
al profeta. El tiene una misién, para la cual Dios lo eligié,
pero no un status religioso especial: es un profeta, no un
santo. Y ni siquiera él ha contemplado el rostro de Dios.
Frente a Dios todos los hombres sobre la tierra son iguales en
ultima instancia. Por variados que sean los grados del cono-
cimiento humano y por distintas que sean las intuiciones que
van mas alld del conocimiento, todos los hombres son iguales
en este sentido: la infinidad divina los enfronta a todos. Pero
la religién, el don de la piedad, se concede a todos. Todo hom-
bre puede estar cerca de su Dios; hay un vinculo entre Dios
y cada alma.

Ello salva al judafsmo de distinguir entre personas consa-
gradas y profanas, iniciadas y no iniciadas, plenos poseedores
y Meros participantes de la experiencia religiosa, que surgi6
en otras religiones. La ausencia de toda clase de sacramento en
el judafsmo también sirvi6 para impedir tales distingos, que
en otras esferas se han convertido en una divisién entre dos
clases o grados. Asi, por encima de quienes pueden habitar
sélo el dominio comiin de la piedad diaria, se encuentran los
elegidos en un mundo especial propio, disfrutando de una
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verdadera relacién con Dios; son los amos de la religién. Ex-
perimentan un tipo supremo de santidad a través de manifesta-
ciones especiales de la gracia divina y de una unién extraordi-
naria con Dios.

Surgen asi a la existencia, en una u otra forma, un clero
consagrado, 6rdenes religiosas, el monacato, todos ellos exalta-
dos por sobre la esfera de la vida comin y dotados del privi-
legio especial de una “vida religiosa”. Tal lo que ocurrié en
el budismo, en los cultos esotéricos del mundo griego, en el
catolicismo y, hasta cierto punto, en el pietismo; e incluso
dentro del judaismo, sus grupos misticos recurrentes tendie-
ron de tanto en tanto a provocar resultados similares. Esta
tendencia encuentra en el budismo su ejemplo mis claro:
sangha o comunidad consiste exclusivamente en monjes, mien-
tras que el resto de los creyentes constituye sélo su apéndice.
Y el monacato trae aparejado el culto de los santos: cada vez
que los devotos de la tierra reciben un status especial, aparece
una tendencia a transferir ese status al cielo.

Muchas figuras de la vita religiosa en el catolicismo y el
budismo despiertan justificado orgullo en sus adeptos. Formas
asombrosas de piedad han surgido con tales figuras. En un
Buda Gautama, asi como en un San Francisco y una Catalina
de Siena, la vida de la fe cuenta con personalidades en las que
el ideal parece haberse realizado plenamente. ¢Quién desearia
prescindir de ellas en la historia de la religién? Pero este ideal
no puede aplicarse a todos los hombres. Ofrece sélo superhom-
bres religiosos, de tal modo que la humanidad parece existir
s6lo a fin de producir santos ocasionales que atraerdn hacia si
la veneracién de todos los demds. Desde este punto de vista
la humanidad queda relegada a un segundo plano. Y la poesfa
de fe y anhelo que vibré en esos santos se osificé en institu-
ciones eclesiasticas; se convirti6 en una administracién autori-
zada de rutinarios dones de gracia. En lugar del ideal surgié
una clase particular que lo administra a través de una consa-
gracién o un sacramento. Y el resultado inevitable es que la
religibn se convierte en la posesion de un grupo exclusivo;
s6lo puede otorgarse en forma indirecta y en grado limitado a
los demés mediante actos de gracia y dones de fe. A partir de
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esta dualidad en la prictica religiosa, surge una dualidad en la
verdad, en la justicia y en la devocién. Con ello se destruye
un rasgo esencial en la religién de los profetas: su aspiracion
a ser la religién de todos, imponiendo a todos la misma exi-
gencia y ofreciendo a todos la misma promesa. Pues la reli-
gi6n de los profetas busca penetrar la personalidad de cada
hombre.

La importancia de los santos en la religién lleva necesa-
riamente a su completa separacién de la vida. Toda tarea mun-
dana y toda la actividad humana de la vida diaria se tornan
sospechosas; 7o son sagradas, y, por ende, se las considera tri-
viales, y finalmente se las deja de lado como no sagradas, En
el dominio de la pura espiritualidad y delicadeza de sentimien-
to en que esa religién aislada existirfa, no hay lugar para lo
sensorial. El mundo de las cosas naturales y fisicas es con-
denado por ser el dominjo de un poder maligno hostil a Dios,
o negado como una ilusién pecaminosa. Dios y el mundo se
ven como antagénicos y sélo quien abandona el mundo puede
acercarse a Dios. En el budismo esta proposicién se lleva a su
conclusién légica, pues su antigua férmula confesional afirma
que “el monje que ara la tierra, o la hace arar, debe hacer
penitencia”.

En la vida hay perfodos de fatiga en que el pensamiento se
diluye por obra del estado de 4nimo, y la mente estd dominada
por un deseo de apartarse del polvo y las piedras de este mundo.
No sélo en los temperamentos romdnticos aparece este anhelo,
este deseo de una vida apartada de todas las necesidades y
presiones de la existencia diaria y dedicada por entero a los
suefios del alma. Sobre todo en los momentos en que un
hombre padece de soledad interior, una soledad en medio de
sus semejantes, suefia con otro tipo de soledad que podrfa ali-
viar sus ojos y sus oidos. Cuando las aflicciones del mundo
caen en el olvido, es posible aliviar ms de un dolor; y esta
disposicién a la soledad es tan accesible para el creyente como
para el escéptico. Puede muy bien ser un medio para curat
el alma, ¢pero ha de afirmarse, por lo tanto, que es el modo
de la verdadera vida o incluso la finalidad de la existencia
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terrenal? Aunque sea adecuada para las horas de dolor ces
adecuada para todos nuestros dias?

En la historia de toda religién hay caminos de soledad
que han recorrido muchos de los que se reencontraron a si
mismos y a sus dioses. También el judaismo conoce el yermo
donde los profetas descubrieron su ‘vocacién, los valles silen-
ciosos y las cumbres montafiosas donde el hombre oyé la voz
de Dios. El judaismo conocié también la soledad de su casa de
la sabidusfa, el goce silencioso de los libros. En el mundo del ju-
dafsmo los caminos que conducen a una soledad lejos del
hombre han sido recorridos una y otra vez; sélo en sus épo-
cas mds estériles esa bhsqueda estuvo ausente. Y en la
soledad siempre se reencontré la fuerza luego de épocas de
debilidad, el valor luego de horas de temor, el conocimiento
de Dios y la confianza en sus obras. Pero el judaismo nunca
buscé esa devocién separada, esa religién apartada que otras
religiones encontraron en la soledad. Por mucho que los hom-
bres lograran apartarse del mundo a fin de adquirir certeza
con respecto a Dios, siempre siguieron percibiendo que el
tinico camino hacia Dios implica al ser humano que tenemos
a nuestro lado. Esta es la tinica razén por la que el judaismo
no pudo contentarse con la mera ansiedad del individuo por
su propia alma. Para el judaismo la soledad es slo un inter-
valo, a menudo muy necesario, pero nunca la vida misma.

El judaismo sabe también cémo el anhelo del goce extitico
implicito en la unién mistica con Dios, el anhelo de su miste-
1io, se apodera del alma, sobre todo en épocas de persecucién.
Elevando a los hombres por encima de los 4speros caminos de
la experiencia mezquina y atemorizante, el misticismo imparti6
a la vida una paz milagrosa como la de un mundo celestial que
fuera un perfecto Shabat. Comenzando con los esenios y si-
guiendo con las asambleas de los dfas festivos de los centros
jasidicos, tuvo grupos muy similares a las érdenes religiosas.
Pero incluso aqui, donde se permitié que més de un elemento
fordneo se infiltrara, el misticismo judio no llevé a la devocién
del recluso 0 a una unién aislada en Dios. Lo que se revel$ a
los misticos y lo que dominé su fe fue la voluntad divina que
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exigfa la lealtad fiel de todo individuo; también aqui se man-
tuvo la exigencia de un “reino de sacerdotes”. La unidad del
contenido religioso en el judaismo fue aceptada por sus misti-
cos. Su exigencia y su ideal religiosos son validos para todos;
todos son llamados y estin obligados a tomar la totalidad de la
religién como propia.

En el judaismo siempre hubo diversas variedades de devo-
cién: entusiastas emotivos y filésofos escoldsticos, almas me-
lancélicas y fildntropos alegres, hombres de ideas y otros cuya
devocién es un mero hébito. Pero establecer grados en la re-
ligién, separando a los guardianes que la poseen de los pupi
los en tutela, los que vieron de los que sélo miraron, siempre
ha sido extrafio al judaismo. INi siquiera hace un distingo en-
tre sacerdote y laico; su comunidad incluye a quienes ensefian
y a quienes aprenden. El que es digno por sus obras y ade-
cuado por su conocimiento resulta el lider espiritual elegido,
pero no goza de ninguna santidad especial ni mantiene ningtin
status religioso especial.

Es verdad que el judaismo tuvo alguna vez un clero here-
ditario autorizado al servicio del altar y que disfrutaba de
cierta dignidad de rango. Con todo, no se le concedia una
proximidad especial a Dios, ni la pretendia. Los sacerdotes
nunca afirmaron poseer ni estar en condiciones de administrar
dones de gracia; nunca fueron minoristas de la salvacién. El
lenguaje mismo de la religién prevenia celosamente contra esta

actitud, pues cada vez que menciona el papel desempefiado por -

el culto en el proceso de expiacién, prefiere hablar del altar
impersonal antes que del sacerdote. E incluso estos sacerdotes
hereditarios desaparecieron en el curso de los hechos histéricos.

* Durante uno de los periodos més importantes del judaismo
muchas personas se llamaban a si mismas “los fariseos”, esto
" es, “los separados”. Pero ello, segtin la interpretacién clésica,
significaba sélo “separados del pecado y las abominaciones pa-
ganas”. Se sentfan separados porque no puede haber ninguna
decisién en pro de lo ético sin que la voluntad sea distinta.
Quienes obedecian los estatutos ceremoniales de la ley con es-
crupulosa decisién se llamaban a si mismos “asociados” (jave-
rim), miembros de una suerte de cofradia que deseaba exal-
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tarse por sobre la multitud; pero alli donde comenzaba el
verdadero dominio de la religién, incluso para ellos existfa sélo
un principio vélido: “Todos los israelitas son asociados”, Incluso
los Rabis del Talmud, incluyendo a los mértires y los misticos,
eran por lo comiin hombres de profesiones civicas corrientes y,
por asi decirlo, de religién civica corriente, Lo mismo ocurrié
con los tedlogos judios méas influyentes y eminentes de la Edad
Media, que no eran tedlogos por rango o por profesién.

Antiguamente existfa de hecho la costumbre de yacer sobre
las manos, la semijd, mediante la cual se consagraba al juez
y al maestro de la Ley; pero esta ceremonia, antes que cons-
tituir el otorgamiento de un don de gracia, era sélo un sfmbolo
de cierta autoridad. Cuando esta costumbre asumié un caricter
sacramental en otra religién, fue abandonada por el judaismo,
y el intento de reintroducirla mds de mil afios después sélo
tuvo éxito breve y transitorio. La unidad de la comunidad
religiosa judia nunca fue puesta en duda. El judaismo conser-
v6 siempre el principio fundamental de que su religién es
propiedad de todos y que todos pueden experimentarla plena-
mente sin intermediarios.

Esta universalidad de la religién surge con especial clari-
dad en las connotaciones profundas de la palabra Tord. La
Tora puede ser sélo una, la de todo el pueblo. Esta palabra se
convirtié en un principio de accién y decisién, pues implica
que la religién constituye Ja misma tarea para todos, que todos
pueden adquirirla y poseerla, que estd abjerta y destinada a
todos. Hay aqui un rasgo similar a la filosofia socritica, que
también aspiraba a convertirse en una Tord, una Tord de filo-
soffa, al declarar que todos podian aprender y comprender la
virtud. Del mismo modo, la Tord judia exige que las ensefian-
zas de los profetas se conviertan en propiedad de todos. Esta
concepcién humana universal contrasta notablemente con la ac-
titud religiosa particularista y separatista segin la cual la esencia
de la religién es la “gnosis”, esa iluminacién espiritual causada
por un don de la gracia divina y, por lo tanto, accesible sélo
a unos pocos elegidos.

Cabria objetar que este universalismo de la religién judia
tiende a vulgarizar el ideal porque busca su realizacién en
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toda la comunidad religiosa. También se podria objetar que
la experiencia religiosa individual, a través de la cual un hom-
bre busca su vinculo personal tnico con Dios, se ve privada
de su importancia. Pero no hay peligro de que el elemento
individual y personal esté ausente en el judafsmo; de hecho,
nunca lo estuvo, El sentimiento fundamental que la religién
intenta asi estimular es el de que cada hombre sepa lo que
significa para Dios y lo que Dios debe significar para él. El
judafsmo encuentra sus raices en esta alianza entre Dios y el
hombre. E! elemento individual de la experiencia religiosa
surge de esta conciencia de la proximidad divina que se con-
cede a todo ser humano, y no de alguna posicién de relacién
privilegiada con Dios, que slo la gracia otorga. Es de suma
importancia el hecho de que, en el judaismo, nada puede ser
parte del ideal si no es posible verlo como un mandamiento
moral que requiere una decisién humana. Ningin mandamien-
to moral verdadero excluirfa de su érbita a ningdn ser humano.
Y, por ende, todas las desventajas que puedan resultar de la
posibilidad de que la amplitud del ideal subordine su subli-
midad, estdn contrarrestadas por esta igualdad del status moral.
La frase, “Seréis para mi un reino de sacerdotes y una nacién
santa” (Ex. 19:6), se ha convertido en un principio basico pa-
ra el judaismo. Nadie puede obtener lo que no es accesible
a todos; lo que se exige a uno se exige también a todos los
demds, o T

La Reforma cristiana reconocié la antigua ensefianza judfa
al proclamar el sacerdocio universal de los creyentes a fin de
restaurar la unidad de la comunidad. Con todo, incluso en esta
tendencia cristiana, que ya no consideraba permisible el dis-
tingo entre sacerdote y pueblo, persistié la distincién entre los
dispensadores autorizados y los meros receptores de la religién.
Siempre que una religién pretende otorgar dones milagrosos
de gracia, esta separacién resulta inevitable. Tal divisién apa-
rece en un momento prominente de la doctrina de la Reforma,
pues fue ésta la que declaré que la “Palabra de Dios” era el
medio para la salvacién; en la Palabra vio manifestado el poder
divino llevado hasta el hombre a través de la gracia. Asi, la
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Palabra no tiene la misma significacién que Tor4, sino que es
algo sacramental. La Palabra, como los sacramentos, no sig-
nitica una tarea a realizar, sino un don concedido a los creyentes.
La teologia correcta —la prédica adecuada de la iluminacién
y la fe verdaderas, de la experiencia interna de “justificacién”
y salvacibn— se convierte en el requisito para la salvacién.
Crea, por ende, un grupo especial: el de quienes poseen y
guardan la fe dentro de la comunidad. Una vez més aparece
aqui la antigua oposicién entre tedlogos y laicos, principales y
secundarios. Y asi la religién adquiere los aspectos de un siste-
ma doctrinario, cuyo centro ocupa la teologia.

También el judaismo corrié un peligro de este tipo. Cada
vez que un conocimiento nuevo se torna accesible para una
religién, hay una tendencia a sobreestimar el elemento inte-
lectual. Hillel, una de las méas grandes figuras del judaismo,
que traté de sehalar nuevos enfoques para comprender las
Escrituras, expresé: “Ninguna persona ignorante puede ser pia-
dosa”. Pero aunque este aserto haya emanado de Hillel, nunca
encontr6 apoyo; las protestas contra él aumentaron hasta el pun-
to que provocaron su rechazo. La respuesta final a Hillel es:
“Lo decisivo es la accién”. “Aquel cuya sabiduria es més gran-
de que sus actos es como un 4rbol cuyas ramas son muchas,
pero cuyas raices son pocas; llega el viento y lo desarraiga y lo
echa abajo”. Idéntico peligro surgi6 en la Edad Media, cuando
las ensefianzas de Aristételes influyeron sobre el pensamiento
judio y dieron origen a una nueva escuela teoldgica. La filoso-
fia aristotélica acentda explicitamente el valor del conocimien-
to; su ideal, que se introdujo en la filosofia religiosa judia, es
la theoria, la pura contemplacién del sabio. Una vez mas sur-
gi6 una fuerte oposicién contra esta infiltracién de elementos
foraneos en el pensamiento judio; tal como antes habfa apun-
tado contra Hillel, ahora se centraba en Maiménides, Un
maestro del judaismo de aquella época, Hasdai Crescas, plan-
te6 su posicién en estos términos: “Esa opinién fue engendra-
da por filésofos extranjeros, y por desgracia también pensado-
res judios se dejaron ganar por ella, sin considerar seriamente
que destrufan asi la peculiaridad esencial de la religién y per-
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turbaban sus limites, aparte de que tal ensefianza es en si
misma completamente falsa”.

Como una forma de oposicién a esta escuela aristotélica
dentro del pensamiento judio, se desarrollé una tendencia al
misticismo. Cuando la codificacién de la ley religiosa llevé a
pensar que la instruccién y el conocimiento eran fundamenta-
les, el misticismo abraz6 la causa de lo puramente religioso. El
surgimiento del misticismo devolvié a la devocién judia sus
derechos originales. La vida es algo més que doctrina e instruc-
cién; a pesar de todos los ataques, este criterio signié firme-
mente arraigado en el judaismo.

El protestantismo conservé el elemento doctrinario. Puesto
que la comprensién de la Palabra se convirtié en la considera-
cién primera y final, Ja divisién dentro de la comunidad reli-
giosa se tornd inevitable y asi surgié la clase especial de los
laicos. Ademids de los pocos elegidos a quienes la Palabra habia
sido concedida (un privilegio atestiguado por el Espiritu San-
to), estdn los muchos que deben recibir de aquéllos su fe y
su religién. Por lo tanto, se hace necesario definir el pleno
significado de la Palabra en forma autorizada, como un credo
o una confesién de fe, la cual se convierte en una especie de
sacramento que une a los iniciados con los no iniciados. Tam-
bién aqui una parte del ideal estd fuera del alcance del sector
més amplio de la comunidad. Es posible exigir a todos una
accién religiosa y ética, pues es una cuestién de voluntad. Pero
la comprensién de una doctrina no puede ser exigida ni pro-
metida a todos, ya que es una cuestién de inteligencia o gracia.

El protestantismo salvaguarda la unidad de su religién y
su comunidad mediante la unidad exterior del credo. En tor-
no de esta “confesién de fe” se libran batallas religiosas; se la
pyesenta a los adolescentes a través del catecismo, y participan-
do en ella plenamente se participa de la Iglesia. La religién
se convierte, pues, en un dominio especial de los tedlogos. La
“ortodoxia” es la “buena accién” mds importante y ficil de
realizar. La oposicién bésica entre los que temen a Dios y los
ateos es reemplazada por la lucha doctrinaria entre los ortodo-
xos y los no ortodoxos. Esta divisién penetra incluso en el
campo de la ética. Tal como el catolicismo admite una moral
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laica especial que basta para la masa de sus feligreses, del mis-
mo modo el protestantismo contiene una moral menor, pero
suficiente, para quienes se ocupan de los asuntos mundanales;
también aqui se establece una laicidad de la moral. Estos son
algunos rasgos del protestantismo que revelan su origen teo-
légico.

Las proposiciones teoldgicas estdn necesariamente condicio-
nadas por el conocimiento de una época particular —esto es
vélido para el protestantismo tanto como para el catolicismo—,
y cuando configuran un dogma en el centro mismo de la reli-
gién, sobreviven a la época de su nacimiento. Cuando ello
ocurre, el conflicto entre la fe y el conocimiento resulta inevi-
table y pronto se convierte en una lucha entre la fe de la
Iglesia y la fe del creyente individual. El dogma necesita que un
poder lo sustente para garantizar su autoridad, cosa con que
la Iglesia Catélica cuenta en su poderosa organizacién, pero
de la cual el protestantismo carece. Para compensar esa falta
el protestantismo buscé casi siempre, incluso mis que el cato-
licismo, el apoyo del Estado. Explicita o implicitamente, ten-
di6 a convertirse en una religién oficial, de modo que su con-
fesién de fe llegé a incluir un elemento politico. En el Estado
protestante y en el protestantismo estatal se perdié gran parte
de ese caricter puramente religioso sin el cual la religién queda
privada de su independencia indispensable. Si aspira a ser
verdadera, una religién puede ser asunto del pueblo, pero nun-
ca del Estado. Si llega a vincularse con un Estado, el conflicto
entre la fe y la vida resulta inevitable. Al igual que el con-
flicto entre la fe y el conocimiento y la divisién de la comuni-
dad religiosa en grupos distintos, este choque entre la fe y la
vida surgi6 de la posicién que la Palabra y la confesién de fe
alcanzaron en el protestantismo.

Si una confesién de fe estd dotada de una significacién tal
que puede vincularse con el Estado, debe ser péblicamente de-
clarada como prueba de la participacién individual en una
fe particular. Tales pronunciamientos encierran el peligro de
que las reflexiones verbales sobre la religién se confundan con
la prictica concreta de la religién. El llamado “acto de dar
testimonio”, caracteristico del protestantismo, constituye una
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cémoda declaracién que en nada se asemeja al antiguo camino
que conducfa al martirio. Junto con la piedad sana y sincera
de las gentes comunes en la Iglesia luterana, més de una vez
encontramos una religién de meras palabras, el predominio de
1% frase piadosa. Resulta f4cil unir a esta complicada fraseolo-
gla religiosa los sentimientos de autojustificacién. Los hom-
bres pueden convencerse a st mismos de que poseen plena-
mente la Palabra y, m4s atn, el Credo. Contra esta tendencia
a la satisfaccién con uno mismo, la religién de la accidn cons-
tituye un contrapeso, pues en ella resulta imposible realizar
por completo el ideal.
. E§a experiencia interior correspondiente a la Palabra, ese
sentimiento interior” tan acentuado por el protestantismo, a
menudo se convierte as{ en una mera céscara verbal. A fin de
Cpnfesar su fe, los hombres confiesan estados de 4nimo y expe-
riencias espirituales. El hecho de que esto conduce fécilmente a
un predominio incontrolado de los sentimientos queda demos-
trado por muchos incidentes en la historia del luteranismo.
Junto con una verdadera confianza en Dios y una fe sincera,
a menudo encontramos una exhibicién de vanidosa piedad. El
protestantismo a menudo exhibe aquellos rasgos que, en el
sentido popular, aunque con inexactitud histérica, se atribu-
ven al fariseismo,

Existe cierto peligro en atribuir a la experiencia religiosa el
valor religioso decisivo. Es tan imposible construir la religién
sobre ella como sobre la mera plegaria; es sélo un medio para
tomar conciencia de la religién, pues la experiencia religiosa
aln no es la religién en si misma. La vida religiosa nunca podrd
prescindir de esta experiencia, pues en ella la fe alcanza, si no
su,cumbre, por lo menos una altura sagrada. Con todo, el hom-
bre no vive para sus estados emotivos ni de ellos, “Perderse en
ensuefios piadosos es més facil que hacer lo que estd bien”, y
en el pasado los hombres tuvieron escasa dificultad para recon-
ciliar los ensuefios piadosos con acciones que no eran buenas.
Tales modalidades de la emocién religiosa pueden inducir al
error de creer que ellas constituyen en si mismas la religién
completa,
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El judaismo ensefia que la religién no debe ser una mera
experiencia internalizada, incluso del tipo mds intenso, sino
la realizacién misma de la vida. Aunque esto pueda parecer
un mero distingo verbal, en realidad se trata de una distincién
dentro del alma. Sélo la buena accién pone al hombre en pre-
sencia de Dios en todo momento, y s6lo ella puede exigirsele en
todo momento. Por su intermedio el hombre alcanza esa pro-
funda unidad interna con Dios, asi como la unidad con sus
semejantes. Si el ideal incluye a todos e impone su exigencia
a todos, los hombres se unen en una comunidad de Dios. La
accién piadosa es el fundamento que sustenta la confesién de
fe. Proporciona la base religiosa segura, comin e igual para
todos, para el amor a Dios y la confianza en Dios. No pode-
mos creer verdaderamente en lo que no practicamos, Quien no
se siente seguro de Dios haciendo el bien, no logrard una reali-
zacién perdurable del ser de Dios a través de una mera expe-
riencia interna. Es a través de la accién humana como Dios se
revela en la vida. “Todo cuanto dice Dios lo cumpliremos y
obedeceremos” (Ex. 24:7), dice la antigua frase al describir la
revelacién en Fxodo, con un significado que rebasa el de las
palabras. Y como lo expresa mas tarde el Talmud: “Guarda los
mandamientos de Dios en tu corazén, porque entonces conoce-
t4s a Dios y habras descubierto sus caminos”. También el co-
nocimiento viene de la voluntad, la voluntad de hacer el bien.

El judaismo también tiene su Palabra, pero es sélo una
palabra: “cumplir”. “La tienes enteramente cerca de ti, la
tienes en tu boca, en tu corazén, para poder cumplirla” (Deut.
30:14). La accién se convierte en prueba de la conviccién. El
judaismo tiene también su doctrina, pero es una doctrina de
la conducta, que debe ser explorada en la accién para poder
realizarla. Por ende, no hay otra doctrina en el judaismo que
la expresién del mandamiento divino, “Las cosas ocultas sélo
son para Dios, pero las reveladas son para nosotros y para nues-
tros hijos por siempre, para que se cumplan todas las palabras
de esta ley” (Deut. 29:23).

Desde el comienzo y hasta el dia de hoy este elemento ha
sido peculiar a la religién de Israel. Es necesario reconocer
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que el aumento en el niimero de las llamadas leyes rituales, que
ayudan a conservar la comunidad religiosa, se debe al lugar
asignado a la accién en el judaismo. Desde luego, es cierto
que a menudo la accidn se convirtié en una mera tradicién.
¢Pero qué importancia tiene eso comparado con el valor reli-
gioso del énfasis en la acciéon moral? Pues ésta es una carac-
terfstica del judaismo tan distintiva que incluso su filosofia
religiosa apunta a la accién. Muchas veces se ha sefialado la
medida en que Filén fue deliberadamente un moralista. Lo mis-
mo ocurrié con los pensadores de la Edad Media, en especial
Maiménides. Y cuando Spinoza llama a su filosoffa ethica, para
mostrar que considera a la ética su objetivo final, parece tomar
como legado el espiritu judio. Incluso el misticismo judio con-
sidera que el significado de la vida se manifiesta en la accién;
es la voluntad divina que se revela al hombre. Para el misticis-
mo judio, los poderes que acttian en el mundo son poderes
morales, un punto de vista que demuestra que también este
movimiento conserva caracteristicas judias.

El judaismo establecié claramente su diferencia con el pa-
ganismo al acentuarla como una diferencia moral que se ma-
nifiesta en la accién y en la vida. Nunca vacil6 en conceder a
los prosélitos que acudian al Dios de Israel “bajo cuyas alas
viniste a cobijarte” (Ruth 2:12), alguna elasticidad en la ob-
servacién de la ceremonia y el ritual. Pero aceptar incluso la
més leve transaccién con respecto a la ley moral era totalmente
inadmisible. Durante la Edad Media hubo entre los judios
una tendencia a interpretar las Escrituras en forma alegérica;
el significado explicito de las palabras se consideraba inade-
cuado. Pero nadie se atrevié a construir alegorias con los man-
damientos; aqui cesé todo retorcimiento y toda sutileza. Y
cuando el judaismo hablaba de sus esperanzas para el futuro
de la humanidad, su ideal era siempre la buena accién, la
perfeccién moral, la realizacién del bien. La era mesidnica ha-
bré llegado cuando todos los hombres se aparten del mal y
hagan el bien.

La fe y la esperanza nada han perdido en esta forma, pues
la accién proporciona la base para ellas. También la historia
condujo a la misma meta. Aunque la piedad judia no incluyera
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a certeza de Dios como un elemento esencial, la historia misma
lel judaismo hubiera traido esta certeza una y otra vez a la
nente de los hombres, y hubiera elevado sus almas hacia el
Bterno. Esta certeza profética que escucha la voz de Dios, sus
nandamientos y promesas, sigue siendo, en todo su patetismo,
ana posesién del judaismo. El poder de la fe que rechaza todo
lo que los hombres consideran como hechos y experiencias, dio
siempre al judaismo su decisién de persistir. Si la accién daba
a la vida su contenido, la fe le daba su fuerza. De ahi que el
misterio de la vida, ese camino de Dios hacia el hombre, y la
claridad de la vida, ese camino del hombre hacia Dios, se con-
virtieron en uno sélo.



LA BREVELACION Y LA RELIGION UNIVERSAL

Cuarguiera sea la fecha que se fije para el nacimiento de Is-
rael y cualquiera sea el punto de vista que se adopte con
respecto a su desarrollo, una cosa es segura: desde el comien-
zo mismo su rasgo predominante fue su carcter ético, la im-
portancia que atribuy6 a la ley moral. La ética constituye su
esencia. El monoteismo es el resultado de una realizacién del
cardcter absoluto de la ley moral; la conciencia moral ensefia
sobre Dios.

Este caracter ético es completamente nuevo. E] monotefsmo
ético no fue el resultado de un desarrollo previo, sino un aban-
dono consciente de aquél, pues no puede haber una transicién
genuina desde una religién de la naturaleza (esto es, una re-
ligién en la cual se veneran las fuerzas de la naturaleza y se
concibe a los dioses como encarnaciones de aquéllas) hacia
una religién ética en la que Dios, como el Santo, el origen de
la moral, es algo distinto de la naturaleza y algo que sélo puede
amarse haciendo el bien. Desde luego, es muy posible que las
religiones de la naturaleza adquieran elementos éticos al mora-
lizar a sus dioses y transformarlos en guardianes de la comuni-
dad civica. Pero una religién de la naturaleza no puede con-
vertirse en una religién puramente ética sin una profunda
ruptura, una revolucién. Esta transicién es obra de personali-
dades creadoras, de fundadores de la religién y, por ende, im-
plica un descubrimiento. El monoteismo ético de Israel es una
religién que fue fundada. El “Dios Unico” de Israel no es
la dltima palabra de una vieja manera de pensar, sino més
bien la primera palabra de una nueva manera de pensar. En
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tanto esta forma de religién constituye una creacién, que en-
carna un principio totalmente nuevo y fructifero, estamos auto-
rizados a Jlamarla histéricamente —por completo aparte de con-
cepciones sobrenaturales— una revelacién,

Podemos decir esto con tanto més énfasis cuanto que ha
seguido siendo un fenémeno absolutamente Gnico. En ningtin
otro momento de la historia se produjo nada similar a este na-
cimiento del monotefsmo a partir de la conciencia moral de
Israel. Resulta ocioso considerar si hubiera podido surgir bajo
circunstancias distintas y, en tal caso, de qué manera. Histéri-
camente, el hecho es que Israel, y s6lo Israel, dio a la humani-
dad el monotefsmo.

Esta caracterizacién del judaismo como una revelacién im-
plica, asimismo, una evaluacién. Si el factor esencial de la re-
ligién radica en la actitud del hombre hacia el mundo, una
visién de los profetas que hoy se vuelve a reconocer, entonces
hay sélo dos formas fundamentales y determinantes de reli-
gion, Ja de Israel y la de Buda. La primera declara que el
mundo es el campo para las tareas de la vida y ofrece una
afirmacién moral del valor de la relacién del hombre con el
mundo mediante la accién y la voluntad; la segunda declara
que la tarea del hombre consiste en dedicarse a la automedita-
cién sin ejercer su voluntad. Una expresa el mandamiento de
trabajar y crear, la otra, la necesidad de descansar. El judaismo
conduce al deseo de trabajar por el reino de Dios en el cual
todos los hombres pueden unirse, mientras que el budismo
lleva al deseo de hundirse en el Unico, en la nada, para en-
contrar allf la liberacién y la salvacién del yo. El judaismo exi-
ge ascenso, desarrollo, la larga marcha hacia el futuro, mien-
tras que el budismo predica el retorno, la cesacién, la existencia
sin futuro en el silencio. El judaismo busca reconciliar el mundo
con Dios, mientras que el budismo intenta escapar del
mundo. El judaismo exige creacién, hombres nuevos y un
mundo nuevo; el budismo busca la “extincién”, el alejamiento
de la humanidad y del mundo. Asi, el judaismo es una reli-
gién de altruismo, pues declara que quien ha encontrado su
camino hacia Dios buscando a sus hermanos y sirve a Dios
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amindolos y siendo justo con ellos, ese hombre aspira a la
perfeccién. Por otro lado, el budismo es la religién del egofsmo,
ya que atribuye perfeccién al hombre que se aparta de la hu-
manidad para descubrir la tinica manera verdadera de acer-
carse a s mismo.

Entre estas dos religiones es necesario establecer polaridades
de eleccién: sélo una de ellas es la revelacién religiosa. Todas
las otras religiones tienden hacia una u otra; en la mezcla que
casi todas ellas constituyen, los rasgos polares del budismo o el
judaismo se revelan en mayor o menor medida. Desde €l co-
mienzo mismo uno puede descartar la religién por completo
y limitarse a la observacién objetiva y la exploracién intelectual
del cosmos, siguiendo las ensefianzas de algunos griegos. Pero
quien siente la necesidad de religién, quien busca en ella una
relacién definidamente religiosa con el mundo real, debe con-
siderar la religién de Israel como una revelacién. Ello significa
que el judaismo es la manifestacién cldsica de la religién.

El monoteismo ético existi6 sélo en Israel, y dondequiera
se lo encuentre més tarde, constituye un derivado directo o
indirecto de Israel. La naturaleza de esta religién fue condicio-
nada por la existencia de su pueblo, y éste se convirtié asi en
una de las naciones con una misién que cumplir. Eso es lo
que se entiende por la eleccidn de Israel. Por ende, esta pala-
bra expresa primariamente un hecho histérico: se asigné a este
pueblo una posicién peculiar en el mundo, por la cual se lo
distinguia de todos los otros.

Esta afirmacién implica una evaluacién: justifica la diferen-

, cia, valoriza la peculiaridad y hace que la segregacién resul-
tante de Israel descanse sobre fundamentos perdurables. Reco-
noce la diferencia como algo que otorga sentido a la vida de
Israel. Justifica la alianza entre Dios e Israel, por la cual Dios
lo sacé de la oscuridad de su pasado inarticulado y en la cual
aquél descubri6 su verdadero camino y la promesa de su futu-
ro. Asi queda fundamentado su derecho a ser distinto. Todo
aquel que estd en posesién de una verdad siente que asume
una responsabilidad peculiar que lo separa de los otros hombres.
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El Hamado es siempre el elegido, el que ha escuchado la voz
de Dios que le sefiala su camino peculiar. Quien asigna a la
religién una significacién clésica, reconoce también que sélo
a sus campeones se concede una posicién especial. La revela-
cién y la eleccién son conceptos complementarios.

Al reconocer este hecho histérico, el pueblo judio se torn
cada vez més consciente de la significacién de su existencia.
La idea de la posesién religiosa gané fuerza en el pueblo, dio
a sus integrantes el valor para ser ellos mismos. Como pudie-
ron discernir el mensaje del Sefior, se les concedié una mayor
fe en si mismos. Con esta certidumbre, la religién se convirtié
para ellos en una verdad perdurable, una verdad para toda la
comunidad judfa, que pudo asi experimentar un profundo sen-
timiento de continuidad con sus antepasados y sus descendien-
tes. Siempre que falté este sentimiento, hubo una correspon-
diente inconstancia en la fe. Las cosas espirituales se convierten
en una posesién intima sélo cuando encontramos en ellas nues-
tro don y nuestro mandato distintivos. Y, asf, fue en la idea
de la eleccién donde la comunidad se volvié por primera vez
consciente de si misma.

En una frase 2 menudo citada, y trasmitida en el “Tratado
de Principios”, Akiba alaba el amor divino implicito en el
hecho de que Dios hiciera al hombre a su propia imagen; y
alaba como una indicacién atin mayor del amor de Dios, con
su misma esencia, el que infundiera en el hombre la conciencia
de su semejanza con Dios. Lo mismo puede decirse de la reli-
gi6n judfa. Desde el momento mismo en que percibié con
claridad su cardcter distintivo, esa percepcién penetré como
una fuerza viva en las almas de los hombres. La energfa reli-
giosa desperté slo a través de la conciencia de la eleccién. La
historia proporcioné una prueba decisiva: los profetas que més
firmemente captaron el corazén de la religién judfa también
acentuaron en forma mas decisiva la eleccién de Israel. Y, mas
tarde, la idea de eleccién fue expresada con mayor fuerza pre-
cisamente por los hombres que permanecieron més fieles a la
esencia del judaismo. ’
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Por lo tanto, la idea de eleccién no es otra cosa que la
vivencia de la comunidad religiosa de poseer el conocimiento
de la verdad, la revelacién divina. En la conciencia de esta
posesién vital dnica de la alianza con Dios, la comunidad en-
contré la capacidad para actuar con libertad y permanecer indi-
ferente a los niimeros y el éxito. Esta disposicién- a seguir su
propia conciencia trajo aparejada su independencia espiritual,
tinico medio por el cual la comunidad pudo hacer frente al
mundo entero sin transacciones, corho tan a menudo ocurrié.
Por grande que fuera la opresién, abrigd la-conviccién de que
experimentaba una vida sublime, si, la m4s sublime, de la
humanidad.

La expresién mas notable, aunque exagerada, de este senti-
miento de poseer la verdad, es el hecho de que en algin mo-
mento se creyé que la sabidurfa biblica estaba contenida en la
filosoffa griega, y la verdad griega, en las Sagradas Escrituras.
Era una creencia ingenua. M4s de un historiador, jactdndose
de su propia objetividad, encontré fécil examinarla con indig-
nacién o con burla. Pero “el hombre meramente racional se
rie de todas las cosas, el hombre de la razén verdadera, de nin-
guna”. Nada més ficil que subirse a la tribuna del conoci-
miento histérico moderno y criticar con condescendencia la
simplicidad que permitié transformar a los filésofos griegos en
discipulos de los profetas. Pero, en realidad, resulta conmove-
dor que esos hombres, llenos de reflexién e intuicién, estuvie-
ran tan profundamente convencidos de la verdad de su religién
que no pudieran imaginar ningtn dominio del conocimiento
fuera de la revelacién de Dios a los profetas y, por ende, se
vieran obligados a encontrar su religién incluso en la filosofia
griega. Estos hombres abandonaron asi gran parte del terreno
puramente religioso en que se basaba la religién de los profe-
tas, y en el que se mantenfa libre de conflicto o confusién
entre la fe y el conocimiento. Con todo, hay algo admirable
en esta certeza religiosa.

A menos que esté tan completamente inspirado por la idea
religiosa que pueda tornarse por completo indiferente al éxito
histérico, ningin hombre puede jamas ser testigo de su fe.
Solo quien se atreve a dejar de lado los llamados “resultados
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histéricos” puede poseer ese inconmovible valor de conviccién
que no retrocede ni siquiera ante la muerte. No se llega al
martirio a través de la investigacién histérica. Lo que hace
al martir es, en cierta medida, una despreocupacién con res-
pecto a la historia. Todo genio es no-histérico, y también lo es
toda verdad, pues piden a los hombres que abandonen el ca-
mino trillado y rechacen la linea habitual del desarrollo histé-
rico. Nada es menos histérico que morir por una verdad; los
hombres se sacrifican en nombre de una verdad que se cleva
por sobre el curso de la mera historia. Los renegados siempre
pudieron jactarse de su comprensién de la historia. De hecho,
los viejos argumentos contra el judaismo se basan sobre todo
en los llamados resultados de la historia de la religién. Contra
tales argumentos, el judaismo se mantuvo firme gracias a su
conciencia de poseer una verdad. Los errores y los desvios tie-
nen su historia, a menudo demasiado larga, pero la verdad cons-
tituye un fin en si misma y, por lo tanto, no depende de la
historia. Quien tiene la conviccién interior de poseer la verdad,
quien vive para el ideal religioso, debe mantenerse indiferente
a los éxitos de la historia, aun cuando éstos perduren durante
siglos.

Los hombres que reverenciaban a los fildsofos griegos como
discipulos de los profetas carecian realmente de comprensién
histérica. Pero tal deficiencia sélo fue la falta trivial de una
virtud esencial; era una unilateralidad basada en su profunda
conciencia de poseer la verdad. Incluso en este mundo vivian
para lo eterno, y consideraban el curso de los acontecimientos
sub specie aeternitatis. Contemplaban el pasado, de Israel y
de otras naciones, con los ojos de profetas que miran hacia
atrds. Incluso a los fines de una mejor comprensién histérica,
no deberfamos desear privarnos de este magnifico pragmatismo
religioso. Ese fervor espiritual sin paralelos llevé al criterio de
que incluso el pensamiento pagano constituye una bisqueda
de lo Divino. Y, en tal sentido, ese fervor tenia mdis peso que
muchos juicios histéricos acertados.

Durante toda la Edad Media, los judios persistieron en este
intento de descubrir el verdadero contexto de su Biblia en la
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filosofia griega. Pero a pesar de Platén y Aristételes, e incluso
a través de ellos, la idea de la eleccidn de Israel se torné cada
vez mds poderosa. El judaismo emergié con renovada fuerza
de su gran empefio por llegar a un entendimiento con la filo-
soffa y la ciencia greco-ardbigas. Precisamente porque los judios

" de aquella época estaban tan completamente convencidos de
su verdad religiosa, pudieron enfrentar el desafio de otro pen-
samiento con tanta rapidez y franqueza. Establecieron la tra-
dicién del judaismo que respeta el pensamiento y el conoci-
miento cientifico, asi como la certeza de su propia conviccién
religiosa. -

Hoy contamos con una percepcién histérica més clara de
la naturaleza de la religién judia y del significado exacto de las
palabras biblicas; podemos distinguir con mayor exactitud entre
fe y conocimiento. Pero esta mejor comprensién de la religion
sélo puede adquirir significado si poseemos también esa honda
conciencia de la verdad que tenian los hombres de aquellas
épocas. Sélo asi la religion a la que pertenecemos por naci-
miento llega a ser nuestra verdadera religién; sélo asi podremos
establecer su relacién correcta con el conocimiento de nuestra
época. Cuando falta tal relacién, ello puede deberse con fre-
cuencia a la ausencia de un sélido punto de vista cientifico,
pero las més de las veces lo que falta es una sélida base reli-
giosa. Quien cree con toda su alma que el Dios de Israel es
el Dios verdadero estard siempre convencido de que ningtin
descubrimiento de la historia, la ciencia, la arqueologia o la
filologfa puede conmover la esencia de la religion.

La idea de eleccién implica necesariamente una cierta exclu-
» sividad. Seguir el propio camino significa rechazar los ajenos;
reconocer la verdad significa evitar el error. Israel comprendi6
su creencia con claridad y firmeza cada vez mayores al con-
trastarla con las de otros pueblos. Al encontrar en si mismo
bastante fuerza como para mantenerse solo y en oposicién a
todos los demés, pudo crear su propia vida y convertirse en el
“Gnico pueblo”. “Es un pueblo que tiene aparte su morada
y que no se encuentra entre Jas gentes” (Niim. 23:9).
El judaismo siempre comenzé por sefialar su carcter tinico;
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la ensefanza profética exigia la separacién de los pueblos veci-
nos y la Tradicién Oral tuvo que erigir “la valla en torno de
la Tord”. Se ha dicho que el cardcter exclusivo es “el lado
negativo del deber de contesar la propia fe”. Deberia agregarse
que también es la consecuencia necesaria del mandamiento “No
tendrés a otro Dios que a Mi” (Ex. 20:3). La exclusividad
corresponde a este mandamiento precisamente del mismo modo
en que la confesién de fe corresponde a la primera frase de los
Diez Mandamientos, motivo por el cual la exclusividad falta
por completo en las religiones politeistas. La exclusividad tiene
ara la comunidad el mismo significado que el mandamiento
de santidad segregada tiene para el individuo. En ambos casos,
la veracidad religiosa no se inclina ni se somete ante ninglin
Dios desconacido. Donde falta este ideal de exclusividad, apa-
rece, como lo demuestra la historia en muchos casos, el sincre-
tismo, la intromisién de influencias espirituales desde planos
inferiores.

El hecho de que este particularismo no tardara en adquirir
su énfasis ético constituyé una expresion del genio del judais-
mo, que veia todo hecho como una tarea y toda realidad de la
vida humana como una fuerza moldeadora. La exclusividad
nacional se transformé en exclusividad ética; el caracter tinico
de la posicién histérica de Israel en el cardcter vinico de la
obligacién religiosa. La alianza entre el pueblo y Dios se trans-
form6 en un mandamiento, una obligacién que dio a Israel su
sentido de dignidad y conciencia. Israel es elegido si se elige
a si mismo, “Dios te confirmard por pueblo santo, como te lo
ha jurado, si guardas los mandamientos de Adonai, tu Dios, y
andas por sus caminos” (Deut. 28:9). “Sed santos para mi,
porque yo, Dios, soy santo, y os he separado de los pueblos
para que sedis mios” (Lev. 20:26). “Ahora, si ofs mi voz y
guardais mi alianza, vosotros seréis mi privilegio entre todos les
pueblos; porque Mia es toda la tierra” (Ex. 19:5). “He aqui
Mi alianza con ellos, dice Dios: el espiritu mio que estd sobre
ti; y las palabras que Yo pongo en tu boca no faltardn de ella
jamas, ni de la de tus hijos, ni de la boca de los hijos de tus
hijos, dice Dios, desde ahora para siempre” (Is. 59:21).

A su vez, el pueblo elegido serd juzgado seglin normas més
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estrictas. “Sélo a vosotros conoci Yo entre los pueblos todos de
la tierra; por eso recordaré todas vuestras iniquidades” (Amds,
3:2). “Porque si Yo, al desatar el mal, he comenzado por la ciu-
dad en que se invoca Mi nombre, ¢ibais a quedar vosotros im-
punes?” (Jer. 25:29).

Israel fue elegido por Dios, por ende, Dios es su juez; ésta
es una idea esencial en las ensefianzas proféticas. Aunque ele-
gido por Dios, Israel sélo seguird siéndolo si practica la rectitud;
el pecado lo separa de Dios. Su tinica existericia posible es
religiosa: vive como Dios lo ha ordenado o no vive de ninguna
manera. De esta conviccién surgié la idea de la misién histé-
rica universal de Israel, y su responsabilidad ante Dios y el
hombre. La eleccién es una vocacién profética de todo un
pueblo. Esa misién va més alld del mismo Israel; es una elec-
cién en bien de otros. Todo Israel es el mensajero del Sefior,
el “servidor de Dios”, que debe proteger la religién para todas
las tierras y desde el cual irradiard la luz para todas las nacio-
nes. “Yo, Dios, te he llamado con justicia y te he tomado de
la mano. Yo te he formado y te he puesto por alianza para Mi
pueblo y para luz de las gentes, para abrir los ojos de los ciegos,
para sacar de la cércel a los presos, y de la prisién a los que
moran en tinieblas” (Is. 42:6 y sig.). Esta idea clasica, de la
que se conserva el nicleo esencial, sélo pudo surgir de la con-
ciencia de la eleccién. Sélo de la fe en si mismo podia haber
surgido esta creencia en la responsabilidad de Israel para con
el resto del mundo.

Y asi la idea de humanidad, una humanidad destinada a la
verdadera religién, aparece como corolario necesario de la idea
de eleccién. Si una nacién tiene el deber de proclamar al Dios
Unico a todo el universo, entonces evidentemente vive en co-
munidad con ese universo, pues debe abrazar la idea de que
todos los hombres son hijos de Dios y pertenecen a él. Si Israel,
como portador de la religién, es “Mi hijo, Mi primogénito”
(Ex. 4:22), entonces todas las naciones son también hijas de
Dios y deben unirse a Israel en el amor a Dios y obedecer sus
mandamientos. En las visiones de los profetas, la concepcién
religiosa de “todas las naciones” (Sal. 9:12; 96:3, 10; I Crén.
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16:24) estd profundamente arraigada: el vinculo de un destino
religioso comdn une a todos los hombres. Fl universalismo reli-
gioso constituye asi una parte fundamental de la religién judia;
se convierte en el principio de una tarea religiosa histérica.
Israel es una religion mundial en tanto ve el futuro de la hu-
manidad como la meta de su peregrinaje. Sin duda, podria
denominérsela religién mundial, porque todas las religiones que
hicieron del universalismo su meta surgieron del judaismo.

Esta tendencia universalista, esta concepcién de una reli-
gién mundial, tampoco fue un rasgo accidental en el judafsmo.
No podia serlo, pues estaba ya encerrado en el monoteismo
ético: lo ético pretende ser siempre una ley universal, con de-
mandas impuestas por igual a todos los hombres y que deben
realizarse por igual a través de todos los hombres. Una fe queve
en el acto moral el sello esencial de la piedad, es univer-
salista; sus ideas y premisas son las de una religién mundial.
El monotefsmo implica necesariamente universalismo: el Dios
Unico sélo puede tener una religién a la que todos son llama-
dos y que, por lo tanto, no puede alcanzar su cumplimiento
histérico hasta que todos los hombres se unan en ella. Su ser-
mén deviene un anuncio de los “dias futuros”, en los que su
historia encontrard cumplimiento. Su palabra decisiva se refie-
re al futuro. Lo mismo es vélido para la idea biblica sobre el
tinico secreto, el Eterno que todo lo crea. La creacién del
mundo como un dnico mundo significa que también la huma-
nidad es una sola. El Dios Unico que creé el universo llamé
a todos para tomar parte en su vida tinica desde el comienzo
mismo. “¢Quién hace esto, quién lo cumple? El que desde el
principio 1lamé a las generaciones. ..” (Is. 41:4).

Resulta natural que Israel haya volcado todas sus esperan-
zas en este cuadro del futuro. En su eleccién vio una misién
que le planteaba las m4s severas exigencias; ¢cémo no habrfa
de comprender entonces que esa eleccién indicaba su promesa
especial? Puesto que la existencia del monoteismo estaba vincu-
lada a la existencia de la comunidad de Israel, su futuro era
el futuro de la religién. Y, de modo similar, consideraba que el
destino de la religién, y por ende del mundo, estaba determi-
nado por el destino particular de Israel. Para los profetas, la
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religién es el eje sobre el que gira la historia, y por eso para
ellos el destino de Israel estd necesariamente en el centro de
la historia universal. El hecho de que vieran el futuro prome-
tido como dfas de prosperidad y felicidad, sobre todo para su
propio pueblo, demuestra que fueron seres humanos por cuyas
venas corrfa sangre.

Asf, el particularismo y el universalismo se unen en las
palabras de los profetas. La esperanza para la humanidad es
la esperanza para Israel. La palabra de Dios a la humanidad

se manifiesta a través de la palabra de Dios a su pueblo.

La eleccién de Israel es €l primer paso por el camino que Diosle
fij6 al hombre. Aunque la era mesiénica llegard para todo
el universo, la nacién en que se cred la religién mesidnica siente
mis intimamente esa promesa. Si la salvacién estd destinada
a todo el mundo, serd la salvacién que surja de Sion y sea
una bendicién para Sion. Cuanto mis se coloca el acento en
el universalismo, mayor el énfasis que podia y debfa colocarse
en la tarea y la posicién especiales de Israel. Los profetas apo-
yaron firmemente ambos conceptos, tal como lo hicieron los
maestros judios de épocas posteriores.

La existencia distintiva de Israel se convirtié asf en una
conciencia de su servicio para el futuro de la humanidad. Tam-
bién aqui encontramos un notable acuerdo con el rasgo esen-
cial del judaismo: la idea del mandato y la obligacién como
factor fundamental de la religién. Aunque se hacen al judaismo
demandas especiales, la salvacién no es propiedad exclusiva de
nadie. Fl judaismo no sucumbié a esa estrecha concepcién reli-
giosa que proclama la salvacién como el monopolio de una fe
_particular. Cuando la accién y no la creencia conduce a Dios,
cuando la comunidad ofrece a sus miembros un ideal y una
tarea como simbolos espirituales de su participacién, la mera
creencia no basta para garantizar la salvacién del alma. Y, del
mismo modo, la pérdida de la salvacién no puede depender
de un accidente de nacimiento por el cual un ser humano per-
tenece a un grupo religioso distinto. En toda la Biblia se en-
cuentran huellas, débiles pero claras, de la doctrina segin la
cual todos los hombres buscan a Dios: “desde la salida del sol
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hasta el ocaso, es alabado el nombre de Dios” (Malg. 1:11;
Sal. 113:3). Incluso los paganos tratan de ser piadosos; también
ellos encuentran la manera de alcanzar el perdén divino por
sus pecados. Un contraste se torna cada vez mds decisivo: el
ue existe entre los hombres que temen a Dios y los ateos. Y,
en el verdadero sentido de la palabra, “temeroso de Dios” se
aplica a toda persona que cree en el Dios Unico y hace el bien.
Calificativos como “jasid” (piadoso) o “tsadik” (justo) que
estaban destinados a describir a los mejores entre los judios,
pronto se aplicaron también a los paganos, hasta que la igualdad
moral de todos los hombres encontré su expresién clasica en
la frase: “Los piadosos de todas las naciones tendrdn una par-
ticipacién en la vida futura”. Para ver este contraste claramen-
te, basta comparar esta concepcién con la descripcién que hace
Dante del lugar de expiacién, donde incluso los mejores de los
paganos enfrentan un horrible destino, descripcién que con-
cuerda con las ensefianzas bésicas de la Iglesia.

El judafsmo habla del hombre bueno; las palabras “un buen
judio” son extrafias tanto a la Biblia como a la Tradicién Oral.
Es el hombre el que estd ante Dios. Esta idea es constante-
mente subrayada en cada nuevo contexto. Habéis leido en el
Pentateuco que Moisés habla a los hijos de Israel en otros tér-
minos, “observaréis Mis leyes y Mis mandamientos; el hombre
que los cumpliere vivird en ellos. Yo soy el Sefor”,

Sabéis también que David dijo: “Feliz, oh Dios, es el hom-
bre, que va por la senda de Tu Ley”. El no dijo: “Felices
son los Sacerdotes, los Levitas y los Israelitas.” ¢Acaso el pro-
feta dice: “Abran las puertas y que entren por ellas los Sacer-
dotes, los Levitas y los Israelitas”? ¢No dice més bien: “Abran
las puertas y que entre por ellas una nacién justa que observa

la verdad”? :
También habéis ofdo: “Es ésta la puerta de Dios, los justos
transitardn por ella.” ¢Acaso habéis oido decir: “Es ésta la
puerta de Dios; los Sacerdotes, los Levitas y los Israclitas tran-
sitardn por ella”?
¢Acaso cantdis: “Haz el bien, oh Dios, a los Sacerdotes, a

los Levitas y a los Israelitas™
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En los canticos graduales ¢no cantiis méas bien: “Haz el
bien, oh Dios, a los buenos, y a los rectos de corazén”?

También esto ofs en los Salmos: “Regocijaos, oh justos,
con el Seor; a los rectos convienen los loores.”

El Salmista no dice: “Regocijaos con el Sefior, Sacerdotes,
Levitas e Israelitas.”

Por lo tanto, Yo les digo: “Un pagano que hace el bien y
la rectitud es tanto como el Sumo Sacerdote de Israel.”

Antes de la alianza entre Dios y los patriarcas hubo la
alianza que hizo Dios a través de Noé con toda la humanidad.
Si quienes aceptaron el servicio del Dios Unico, a fin de ser
sus testigos ante el mundo, son los Hijos de Israel, los paganos
que se abstienen de realizar actos inhumanos e inmorales son
los Hijos de Noé; también ellos son los hijos elegidos de Dios.

Una variedad de factores permitié que el ignorante y el
malicioso negaran el cardcter universal del judaismo. Muchos
creyeron encontrar en su particularismo nacional una deficien-
cia de la religién judia, aunque, en realidad, tal particularismo
ha sido esencial para la existencia continuada del judaismo.
En el reino de los dngeles una idea pura puede existir por st
misma, pero entre nosotros, los seres humanos, una fe religiosa
s6lo puede existir en alguna forma concreta; debe tener raices
firmes en el cardcter especifico de un pueblo o una comuni-
dad. Todos los ideales humanos estdn condicionados por una
vida histérica, concreta. Si el monotefsmo no se hubiera con-
vertido en la religién particular de Israel, si no se lo hubiera
afianzado al transformarlo en una posesién nacional, y si la
conciencia de ser el pueblo elegido no hubiera dado a Israel
la fortaleza para persistir en su creencia, el judaismo podria

* haberse convertido en la doctrina misteriosa y secreta de una
secta esotérica, mencionada quizds en algin documento antiguo.
Pero nunca habria podido resistir los cambios temporales y con-
vertirse asi en la religién de todos los tiempos.

Este particularismo nacional, uno de los reproches més fre-
cuentes que se hacen al judaismo, no es otra cosa que esa
intensa individualidad indispensable para asegurar la perma-
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nencia. En la esfera religiosa no hay vida ni individualidad
que no esté nacionalmente condicionada.

Con la amplia dispersién de Israel, sin embargo, esta limi-
tacién nacional perdié importancia. A pesar de la unidad reli-
giosa fundamental, el judafsmo alejandrino diferfa del palesti-
nense y éste, a su vez, del de Babilonia. Y durante la Edad
Media existi6 un evidente contraste entre los judios luso-espa-
fioles, o sefarditas, y los judios alemanes, o ashkenazim, con-
traste que no afectaba tan sélo su posicién econémica, sino
también, quizés debido a esas diferencias, sus formas de pen-
samiento y sus caracteristicas espirituales. Casi no existen pe-
riodos en la historia del judaismo en que éste haya alcanzado
una unidad homogénea. Los judios de diversos paises han exhi-
bido peculiaridades inconfundibles en sus concepciones religio-
sas y sus expresiones espirituales. Incluso los del norte de
Francia, por ejemplo, tuvieron una evolucién distinta de los
del sur de ese pais, y los judios del norte y del sur de Alema-
nia siguieron lineas distintas de desarrollo; lo mismo ocurrié
en general con los habitantes de los otros paises. Todas las
demds religiones tienen limitaciones nacionales similares. FEl
catolicismo alemdn, espafiol e italiano; las Iglesias rusa y arme-
nia; el protestantismo inglés, suizo y escandinavo; el islamismo
de Turquia e India; el budismo tibetano y japonés: todos estin
nacionalmente condicionados.

Cuando los profetas hablaban fundamentalmente, y a me-
nudo exclusivamente de Israel, establecian una sabia limitacién.
Sabfan que antes de proclamar una religién al mundo era nece-
sario primero establecerla firmemente en Israel. Incluso cuando
las ensefianzas comprendian al mundo entero, era necesario limi-
tarlas primero a Israel. Sin esta intimidad personal, buena
parte de la eficacia del mensaje profético se hubiera perdido.
Tal como el hombre que reza con todo el corazén implora a
su Dios, aunque sabe que es el Dios de todos los hombres, del
mismo modo los profetas, sobre todo cuando estaban mas pro-
fundamente conmovidos, hablaban primero de su pueblo y
para él aunque dirigian su ensefianza a todos los hombres. Si
bien hablaban del Dios de Israel, deseaban que todas las naciones
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aceptaran sus mandamientos. En esa forma expresaron su pre-
ocupacién y amor por su propio pueblo, ast como la conviccién
de que sélo en ese pueblo podia surgir un profeta que com-
prendiera el propdsito de la humanidad. Encontraron en su
pueblo un lugar seguro desde el cual podian observar y com-
prender a la humanidad, tal como en su examen de la huma-
nidad descubrieron el verdadero lugar de su propio pueblo. La
idea de posesién particular y responsabilidad universal se sus-
tentaban una a la otra hasta el punto en que la aspiracién a
lo particular no podfa oponerse a las necesidades de toda la hu-
manidad. Asi como e] amor por la familia y Jos semejantes no
se excluyen mutuamente, de idéntico modo el universalismo y
el particularismo del mensaje profético no son contradictorios.

El hecho de que Jests limitara su mensaje a Israel demues-
tra el poder de sus palabras antes que una cierta estrechez de
miras. Pero es afortunado que su exhortacién no figure en el
Antiguo Testamento ni en el Talmud, pues hubiera encon-
trado poca aceptacién entre los austeros protestantes, para quie-
nes hubiera sido una nueva manifestacién de la limitada reli-
gién nacional de los judios... Los profetas hablan del mundo
y su salvacién, pero hablan a Israel. Sélo los desvaidos imita-
dores que les siguieron habrfan de dirigirse a un auditorio que
abarcaba a toda la humanidad.

El judaismo tuvo que luchar para lograr su lugar espiritual
en el mundo y, por ende, encontramos palabras combativas en
su literatura religiosa. En los Profetas, en los Salmos y més
tarde también, hay frases que expresan un violento deseo de
condena divina para los paganos, y una confiada expectativa
de que esa condena llegari. Aunque pronunciadas con
cblera sagrada, esas frases ofenden nuestros ofdos y nuestros san-
timientos. Pero aunque ya no son nuestras palabras o la expre-
sién de nuestras esperanzas, podemos comprenderlas y valorar-
las. No se debe olvidar que estas frases estdn dirigidas no sélo
contra los paganos sin Dios, sino también, y en igual medida,
contra los pecadores dentro de Israel. Expresan no tanto un
odio hacia otras naciones como el odio al pecado, cualquiera sea
el lugar en que éste exista. Cuando sus convicciones morales
asi lo exigian, los hombres de Dios se unfan incluso a los ene-
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migos de Israel. Estaban tan poco comprometidos con la nacio-
nalidad y tenfan tan pocos prejuicios en ese sentido, que vefan
en las otras naciones instrumentos divinos para castigar a su pro-
pio pueblo. Y tan profunda era su creencia en la ley moral in-
violable que, para ellos, el mal cesarfa realmente sélo cuando un
desastre vengador siguiera a la iniquidad. En aquellos dias, cuan-
do la idea de una virtud reinante en todo el mundo debié abrir-
se camino hasta alcanzar el reconocimiento universal, la convic-
cién de la victoria final del bien era una cuestién de fe ardiente.
El apasionado anhelo que se afirmaba en la concepcién de un
Dios justo no siempre podia contemplar con paciencia la mal-
dad arrogante, fuera o dentro del pais; no podia evitar el deseo
humano de presenciar el dfa del Juicio Final. Sélo Dios perma-
nece paciente, porque es eterno. Del mismo modo, al describir
el desesperado conflicto del hombre mortal que lucha en la an-
gustia de su corazén por la justicia de Dios, el Libro de Job
usa palabras que lindan con la blasfemia. Pero en esa blasfe-
mia hay més temor de Dios que en mucha humildad décil y pia-
dosa. »
Quien desprecie con ojos piadosos, seguro de su propia vir-
tud, esa “sed de venganza”, por cierto que no conoce las tortu-
ras de un alma agitada cuya fe moral se siente aplastada por el
tremendo peso de los hechos. La fe humana encuentra su més
dificil prueba en la angustia de un virtual martirio de la con-
ciencia; es mas fécil soportar y aceptar el sufrimiento personal
que un hombre experimenta en el curso de su vida. Pero debe-
mos haber experimentado nosotros mismos, o ser capaces de
sentir con quienes lo han hecho, la agonfa del grito: “Por qué
han de decir las gentes: ¢Dénde estd su Dios?” (Sal. 79:10; 115:
2). Para comprender el amargo lamento del alma angustiada,
debemos haber experimentado como afliccién propia, o por lo
menos haber sentido con quienes sufrieron: “Dan muerte a la
viuda y al peregrino y a los huérfanos asesinan. Y se dicen: no
ve Dios, no lo sabe cl Dios de Jacob”. (Sal. 94:6 y sig.) O para
comprender las profundidades de la emocién que se oculta tras
la plegaria: “{Dios de las venganzas, el Sedor, Dios de las
venganzas, muéstrate! Alzate, juez de la tierra, da a los sober-
bios su merecido” (Sal. 94:1 y sig.). Cuando el cristianismo se
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difundié entre las naciones, posefa ya en los Salmos y en los li-
bros proféticos de Israel un rico tesoro de consuelo'y seguridad
para enfrentar todas las pruebas a que lo sometieron los pode-
res del mundo. Pero Israel tuvo que luchar para lograr ese te-
soro, y més de una palabra trémula revela las heridas recibi-
das en la lucha.

Y no olvidemos que la tltima palabra es una palabra de
amor. Después de todas las tormentas y las luchas, aparecen
las palabras frescas y benévolas: “Aquiétate en Dios y espera en
El... Depén el enojo y deja la cilera, no te excites, no te de-
jes llevar por el mal” (Sal. 37:7 y sig.). “Encomienda a Dios
tus caminos, en El espera y El hard hard resplandecer como la
luz su justicia, y tu derecho como la luz del mediodia” (Sal.
37:5 y sig.). “Volverdn a la justicia los juicios y la seguirdn
todos los rectos de corazén” (Sal. 94:15).

Y también para los paganos hay esperanza: “Te loaran, joh
Dios!, los pueblos, te loardn los pueblos todos. Alégrense las
naciones y regocijense, porque Tu gobiernas a los pueblos con
equidad y riges a las naciones de la tierra” (Sal. 67:4 y sig.). La
concepcidén religiosa profética de “todas las naciones” encierra
una plegaria de esperanza para el mundo entero: “Contad a los
pueblos sus grandes portentos” (Sal. 9:12; 105:1). “Celebrad su
gloria entre las gentes, en todos los pueblos sus maravillas”
Sal. 96:3). De toda esa angustia y afliccién interiores emerge
una y otra vez este anhelo de un futuro mejor. Y nada resulta
tan caracteristico del alma de la humanidad como este perpetuo
anhelo y fantasta de su futuro.

Como tantos otros rasgos del judaismo, su universalismo re-
ligioso, aunque integramente incorporado a su naturaleza desde
& comienzo, se desarrofla con el crecimiento del judaismo mis-
mo. En la Biblia es posible seguir este desarrollo con toda cla-
ridad. En primer lugar, fue necesario llegar a la concepcién his-
térica del mundo para que pudiera tornarse comprensible la
idea de que la religién judia tenfa como meta ser la religién de
todo el mundo. Esos mismos hombres que expresaron clara-
mente la idea de una religién universal habjan concebido pre-
viamente la idea de la historia universal, que para ellos repre-
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sentaba el imperio del mandato divino en el mundo. Puesto que
el verdadero universalismo tiene que ver con el concepto antes
que con la cantidad, el hecho de que su crecimiento numérico
fuera muy leve tiene escasa importancia para una evaluacién
del judaismo. Lo significativo es su cardcter, no su expansién.
Tampoco podemos pasar por alto el que la expansién de mu-
chos credos religiosos constituyé a menudo un hecho politico
mas que religioso. Tales éxitos se obtenfan en los campos de
batalla y en los manejes de la politica antes que en la relacién
con la palabra de Dios. No trazar este distingo significa deci-
dir las cuestiones de fe segin las victorias de la espada.

Lo esencial es si una religién ha comprendido claramente
el universalismo, si lo ha convertido en la caracteristica decisi-
va de su vida y en su-meta consciente. El budismo, por ejem-
plo, lanza sus caminos hacia los hombres de todo el mundo; ha
trascendido las fronteras de su pais de origen. Con todo, nun-
ca ha considerado la universalidad total como su tarea elegida
o como sefial de su futuro. Sélo el judaismo tomé el universa-
lismo en esa forma, y esperé la realizacién histérica en el reino
universal de Dios que incluird a toda la humanidad. Lo mismo
puede decirse del cristianismo y el islamismo, que son religiones
mundiales en tanto derivan del judaismo. Cuando ven el fu-
turo religioso a la luz de su religién y ven asi en él a la religién,
estén adoptando una creencia esencialmente judia.

El judaismo acepté también el mandato de salir al encuen-
tro de toda la humanidad, la idea de misién esencial a una au-
téntica religién. Para el judaismo, la misién no es parte de un
impulso a crecer y conquistar poder, sino mas bien la expresién
de una necesidad interior de ensefiar y convertir a los hombres.
La idea de misién ya estd presentc en la idea de eleccitn, segtin
la cual la posesién de la verdad implica un deber hacia los de-
mas. En el judaismo existe la conciencia de haber sido enviado
—1a palabra “enviar” es una de las mas peculiares y significa-
tivas en la Biblia.

La idea de misién se tornd atin més profunda a través de la
concepcitén de humanidad desarrollada por el judaismo. Cuanto
més claramente captaban los hombres en su religién el significado
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de toda vida, mds imperativo se tornaba su deber de preparar
el camino para esa verdad, invitando a todas las naciones de
la tierra a compartirla. Dondequiera miraban, vefan otros hom-
bres; dondequiera escuchaban otras voces, ofan en ellas la misma
nota de bisqueda humana que habia surgido en su propia alma.
Y dundequiera escuchaban, ofan la voz que por primera vez
se habia tornado audible en su propia conciencia, pronunciando
la palabra de Dios para el hombre. Vefan los caminos de Dios
y los caminos que llevaban a El en todas las cosas. “Volveos a
mi y sexéis salvos, confines todos de la tierra” (Is. 45:22). Toda
la sabiduria revelada en Israel hablaba al mundo: “A vosotros,
mortales, clamo, y me dirijo a los hijos de los hombres” (Prov.
8:4). Sabian que el judaismo hablaba a todos los hombres so-
bre el aspecto mas profundo de la existencia humana,

La obligacién misionera se experimentd incluso en los co-
mienzos de la historia de Lsrael; Abraham recibi6 la promesa y
la exhortacién: “Y serdn bendecidas en ti todas las familias de la
tierra” (Gén. 12:3). Y la tradicién devota siempre considerd
que la descripcion biblica de Abraham como “padre de muchas
naciones” significaba que estaba destinado a ser el padre de
la salvacién de todos los hombres. En los primeros capitulos
de la Biblia se mencionan setenta naciones como la “familia hu-
mana sobre la tierra”. A fin de incluir a toda la humanidad en
una sola frase, la tradicién oral habla de las setenta naciones y se-
tenta lenguas. En su pintoresco lenguaje, relata cémo Dios se
reveld en setenta idiomas en el Sinai, y como Moisés debié
haber escrito sobre el altar las palabras del Sefor en setenta
idiomas.

A los rabinos les resulta imposible pensar que su religién no
habia sido creada desde el comienzo para ser la religién del
myndo. Cuando la Biblia se tradujo al griego, que era en esa
época el idioma hablado por los individuos cultos de los paises
mediterrdneos, se la llam6 la Septuaginta, la Biblia de los se-
tenta, las setenta naciones, y fue sin duda la Biblia misionera.
En la Fiesta de las Cabadas, los sacerdotes de Israel ofrecian
setenta sacrificios como expiacién para todas las naciones de la
tierra; tales sacrificios expresaban el concepto de responsabili-
dad judia por el bienestar religioso de la humanidad. Incluso la
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dispersién de Israel se interpreté como un acto de la Providen-
cia que beneficiarfa al mundo. Mediante un intraductible juego
de palabras, se afirmaba que la dispersién de Israel era como
sembrar en todas las tierras una semilla de la que creceria la
palabra de Dios.

El judaismo fue la primera religién que organizé misiones,
y fue la propaganda judia la que prepard el terreno para la
difusién del cristianismo. Consideraciones religiosas antes que
politicas pusieron fin a los intentos judios por ampliar el nd-
mero de su adeptos. Pero la conciencia del deber misionero no
ha desaparecido; més adelante mostraremos cémo se manifest6
después, Siempre se mantuvo como un elemento esencial para
justificar la existencia del judaismo, y como una tarea esencial
de esa existencia.

En la visién judia, todo aquel que crefa en la unidad de
Dios era un prosélito. A la concepcién judia de un pueblo se
uni6 la de la comunidad ante Dios, que encontraba clara ex-
presién en la afirmacién de que “toda persona que abjura de la
idolatria es judia”. Asi, quien aceptaba la religién de Israel te:
nia derecho a llamarse hijo de Abraham. Este criterio fue pro-
pugnado por Filén y establecido por el Talmud. Moisés Mai-
monides declaré a un prosélito que podia reclamar como propios
a Jos padres de Israel y que debia sentirse participe en la elec-
cién de Israel a si mismo. “IW también eres elegido y escogi-
do... Abraham es tu padre, tal como es el nuestro; pues es
el padre de los piadosos y de los justos”. Y en otra parte afir-
ma: “La fe es el padre de todos”.

El judaismo nunca abandoné su pretensién de ser la reli-
gién mundial. Si no estuviera lleno de la conciencia de su
ideal, toda su historia parecerfa insignificante e incluso incom-
prensible. Sélo a través de esa aspiracién adquiere cardcter
heroico. Sufrir en nombre de una idea mezquina, de importancia
limitada, puede ser muy poco mis que una honrosa obstina-
cién. Sélo cuando una conviccién encierra una grandeza tras
cendente y sus defensores tienen conciencia de su caricter su-
blime, resulta heroico que el hombre viva sélo para ella. Al
haber preservado, y seguir conservando, sus posesiones espiri-
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tuales antiguas, el judaismo mantiene su inconmovible creencia
en su funcién guardiana de la religién de toda la humanidad.
Para los profetas que crearon la idea de una religién mundial,
la vida de Israel no era una experiencia aislada, sino un factor
esencial en la vida social de todas las naciones. En este sentido
existe unanimidad entre los pensadores y poetas posteriores del
judafsmo. Un roméntico como Iehudé4 ha-Levi, un racionalista
como Moisés Maiménides, un sobrio investigador como Levi
Gersénides, un fervoroso mistico como Isaac Luria, pueden todos
concebir de distinto modo la aspiracién del judaismo a ser una
religién mundial, pero todos estin unidos en el nidcleo central
de esa creencia,

El poder creador de la plegaria judia se hizo cargo de esta
idea en formas siempre nuevas, conservandola asi en la concien-
cia viviente de la comunidad. Y podemos enumerar otros hechos
que justifican la aspiracién judia al universalismo: en primer
lugar, su influencia sobre todos los grandes movimientos espiri-
tuales durante los Gltimos dos mil afios —basta mencionar fe-
némenos tan diversos como la renovacién religiosa durante el
Renacimiento, y el movimiento socialista; en segundo lugar, la
persistencia de las ideas judias dentro de las dos grandes reli-
giones derivadas del judaismo y su tendencia a retornar a an-
tiguas formas judias de creencia y abandonar luego elementos
derivados de otras fuentes, como ocurrié con la Reforma, los
anabaptistas y la tendencia unitaria en el protestantismo mo-
derno.

En oposicién al criterio segin el cual todas las esperanzas
estdn puestas en una ética y una civilizacién no religiosas, en
oposicién a la adoracién piadosa del poder en que se basan los
éxitos exteriores de la Iglesia, el judaismo sostiene firmemente
la conviccién de que el futuro religioso y moral de la humani-

ad descansa sobre la creencia en el Dios Unico que conduce
al hombre hacia la vida y exige del hombre una forma religiosa
de vida. Ello no significa que la creencia de todos los hombres
serd uniforme; el caricter distintivo de quienes han sido creados
a imagen de Dios es demasiado intenso y fecundo como para
eso; la religién enraiza muy profundamente en lo que de mds
individual hay en el hombre. Sin embargo, todos tendrin una
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creencia, si todos reconocen esa ensefianza del profeta qu'e re-
sume la visién de sus predecesores: “{Oh hombre! Bien te ha
sido declarado lo que es bueno y lo que de ti pide Dios: hacer
justicia, amar el bien, y andar con humildad en la senda de
tu Dios” (Mig. 6:8). Esta creencia en el Dios Unico puede
unir a todos los hombres.



I
LAS IDEAS DEL JUDAISMO



LA FE EN DIOS

Osservar y explorar el mundo es tarea de la ciencia; juzgarlo
y determinar nuestras actitudes frente a €l es tarea de la reli-
gién. Esta no sistematiza los hechos acumulados de la experien-
cia ni los asimila al pensamiento, pues ese campo corresponde
a la filosofia. La religién mide la experiencia del hombre en
términos de sus valores intrinsecos, y resulta asi capaz de ir mas
alld de la existencia y aprehender su nicleo interior. Las ideas
de bien y mal, de verdad y nulidad, de destino, y de propésito de
la vida tal como cada individuo lo experimenta, son decisi-
vas para la religién. Toda religién, por lo tanto, debe retornar
al problema fundamental del optimismo y el pesimismo, el
problema de si la existencia tiene o no sentido y de si hay o
no un orden mundial que tiende al bien. La creencia en una
u otra de estas posibilidades constituye la diferencia esencial
entre las religiones. Y el cardcter histérico-mundial de una re-
ligién depende de la congruencia con que se concibe y se aplica
uno u otro grupo de creencias,

Es posible atribuir significado al mundo y encontrar en él
una ley y una meta constantes si se reconoce aquello que estd
aparte de ese mundo y es mas que él, mas que lo externo y
tangible, y, por lo tanto, sujeto al crecimiento y la decadencia;
lo que se manifiesta no en la causalidad sino en la certeza de
su propio valor. Sélo una existencia que no se contenta con
el mero hecho de la existencia puede tener algiin valor. Y tal
valor debe encontrarse en esa “alteridad” que incluye un signi-
ticado y un orden y que es el bien, lo ético tal como se revela
a cada hombre en su ser mas profundo. El bien representa lo
incondicional, porque es vilido en todo tiempo y lugar, Asi-
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mismo, representa lo universal porque todos deben realizarlo y,
por lo tanto, constituye el sentido del mundo. La creencia de
que hay un sentido en todas las cosas sélo es posible como una
creencia en el bien. S6lo hay un optimismo completo y per-
fecto: el optimismo ético.

El hombre finito y limitado no es la fuente de ese bien, pues
éste exige un fundamento absoluto, incondicional. Por ende, su
base sélo puede encontrarse en el Dios Unico, producto de cuya
naturaleza es la ley moral. En El el bien encuentra la certeza
de su realidad eterna. Asi, el bien surge de la fuente de toda
existencia: su ley emerge de la profundidad en que est4 con-
tenido el secreto. El Dios Unico es la respuesta a todo misterio,
es la fuente de todo lo eterno y ético, creador y ordenado, oculto
y definido. En esta alianza entre el secreto y el mandamiento
se origina toda existencia y toda significacién. En ella se apre-
hende su unidad: el mandamiento se vincula al secreto y éste
al mandamiento. La bondad pertenece a Dios y fue puesta por
El ante el hombre que tiene el poder para realizarla. Sélo hay
un optimismo, que abarca a todo lo que descansa en el Dios
Unico: el monoteismo ético. Por lo tanto, cuando las religiones
son congruentemente pesimistas, como el budismo, ocurre ine-
vitablemente que son religiones sin Dios y que su elemento
ético no constituye mds que un aspecto contingente de la acti-
vidad humana.

El carécter distintivo del judaismo, que éste trasmitié al resto
de la humanidad, es su afirmacién ética del mundo: el judais-
mo es la religién del optimismo ético, Desde luego, se trata de
un optimismo por completo ajeno a la indiferencia complaciente
del hombre para quien el mundo es bueno simplemente porque
él se siente bien en €l o a ese diletantismo que niega el sufri-
miento y alaba a este mundo como el mejor de todos los mundos
posibles —la rage de soutenir que tout est bien quand on est
mal—. El judaismo rechaza este optimismo superficial. Israel
conoce demasiado la vida como para negar lo tremendo de la
privacién y el sufrimiento. Mas frecuente y més conmovedor
que el canto de alabanza a las alegrias de la vida, es el lamento
de Israel por el hecho de que este mundo sea un lugar de des-
gracia y afliccién.
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Asi se lamenta la plegaria de Moisés, el hombre de Dios,
de la que pueden ofrse ecos en toda la Biblia: es un libro de
suspiros y lagrimas, de dolor y afliccién, de opresién espiritual
y angustia moral. Los mismos tonos aparecen en las canciones
que entoné el judaismo a través de los siglos. En su voz se
escucha con claridad una nota de desprecio por el mundo, una
nota grave y pesimista que vibra como oscura contraparte de
su fundamental optimismo.

Este tono oscuro resuena con especial vigor en la emocién
del alma que experimenta las profundidades de la bajeza y la
depravacién. Resuena en el sentimiento de los hombres heridos
por el poder terrenal y de quienes quisieran apartarse de todas
las cosas malas y mezquinas que llenan la tierra. Este grito de
negacién, la negacién del poder y el prestigio, surge de la més
profunda necesidad de afirmacién: desprecia y rechaza para
estar seguro de lo que es elevado y verdadero. Un optimismo
consciente del ideal contempla los hechos con pesimismo.. No -
hay bondad persistente sin la capacidad de desdén, ningtin ver-
dadero amor al hombre sin esta facultad de despreciar al hom-
bre. Pero la cualidad tinica del optimismo judio radica en que,
a pesar del predominio de la maldad en este mundo, no su-
cumbe a la mera indiferencia o a la resignacién frente a él. Su
ideal no es el del sabio de la antigiiedad que, satisfecho con su
propia sabiduria y tranquilidad de espiritu, ya no se siente con-
movido ante los esfuerzos del hombre. En este sentido, el ju-
daismo difiere radicalmente del pensamiento griego e indio:
enfrenta al mundo con la voluntad de modificarlo y con el man-
dato de realizar el bien en él. El sabio de la antigiiedad sélo
conoce la satisfaccién de su propio contento. El judaismo nunca
abandona la meta del mundo, pues no duda del Dios que ha
ordenado a los hombres avanzar hacia esa meta. Su optimismo
es la fuerza de la voluntad moral; su llamado es “jAllanad el
caminol” (Is. 40:3).

Desprecio por el éxito, rechazo de la arrogancia mundanal,
pesimismo con respecto “al mundo”, tales son los ingredientes
esenciales del optimismo judio. Enfrenta el éxito con la verdad;
por lo tanto, estd imbuido con la fuerza prdctica del hombre
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que lucha e incluso en la derrota siente que ha triunfado, porque
puede invocar el futuro y estd seguro de la victoria final.
También en este sentido el judaismo es distinto del pensamiento
de la antigiiedad, que sélo conoce la tragedia del destino y no
la del hombre al que estd dirigida la palabra de Dios: “Pues
irds donde te envie yo, y dirds lo que yo te mande. No los
temas” (Jer. 1:7 y sig.). Fste drama judio del hombre que en-
frenta el presente y el futuro con su confianza moral, difiere
tanto de Oriente como de Occidente. Pues el judio exige del
mundo lo que ha encontrado en su corazén; estd seguro de que
esa demanda proporciona la respuesta final, que después de la
afliccién hay expiacién y que sobre la discordia reina la armonta.
Aqui se confunden el sentimiento moral y el trdgico. La Biblia
es un mundo de esta tragedia optimista y fortificante, y al ex-
perimentar su verdad el judafsmo capté el significado de los
profetas y sus sucesores.

En el judafsmo este optimismo se convierte en una exigen-
cia de herofsmo humano, de voluntad moral de tuchar. Es un
optimismo que aspira a realizar la moral en la prictica. No se
trata de una doctrina de la alegria y el dolor, que plantea inte-
rrogantes al destino y aguarda las respuestas, sino de una doc-
trina del bien que plantea su interrogante al hombre y le da
una respuesta inequivoca en su mandamiento afirmativo. El
optimismo judio no es la satisfaccién del espectador en su tran-
quilidad enclaustrada, sino la voluntad ética de quien, seguro
de su Dios, inicia y crea a fin de moldear a los hombres y
renovar al mundo. Carece, sin duda, de la calma cldsica, pero
logra en cambio la paz nacida en la lucha por Dios. En este
optimismo heréico, expresado tan a menudo en el profético
“pero yo os digo”, se origind el gran estilo de la ética y la vida;
justifica la afirmacién de que la religién es la “forma heroica
de existencia”.

El optimismo judio consiste en la fe en Dios y, por consi-
guiente, también en el hombre, que es capaz de cumplir en
si mismo el bien que encuentra su realidad primera en Dios.
Todas las ideas del judaismo pueden derivarse de ese optimismo,
estableciéndose asi una triple relacién. Primero, la fe en uno
mismo: la propia alma estd creada a imagen de Dios y es por

LA ESENCIA DEL jupafsmo 91

ello capaz de pureza y libertad; el alma es la liza en la que
siempre resulta posible reconciliarse con Dios, Segundo, la fe
en nuestros semejantes: todo ser humano tiene la misma indi-
vidualidad que yo; su alma, con su pureza y libertad posibles,
deriva también de Dios, y en el fondo se parece a mi y es, por
lo tanto, mi préjimo y mi hermano. Tercero, la fe en la hu-
manidad: todos los hombres son hijos de Dios; por ende, estan
unidos por una tarea comtn. Conocer la realidad espiritual de
la propia vida, de la vida de nuestros semejantes y de la huma-
nidad en conjunto, arraigadas como estdn en la realidad comin
de Dios, tal es la expresion del optimismo judo.

Estos tres aspectos de la creencia en el bien no pueden
separarse en las exigencias que ellos nos imponen, tal como no
es posible separarlos de su fundamento mutuo: el Dios Unico.
Sélo el conocimiento de nuestra propia alma, de su caracter
personal y la profundidad de su ser, proporciona certeza y li-
bertad a la relacién espiritual con la vida circundante. Del mismo
modo, sélo en el conocimiento del alma de nuestro préjimo y
en la conciencia de que lo que consideramos propio es también
posesién de aquél, nuestra propia individualidad encuentra su
deber y su expresién. La fe en los demds requiere fe en nos-
otros mismos; la fe en nosotros mismos requiere fe en los de-
mas. Y, por fin, nuestro propio ser y el de nuestro préjimo se
relacionan sélo a través de la idea de que toda la vida humana
tiene unidad. Estos aspectos de la fe estdn arraigados en la
certeza de que el camino de esta vida procede de Dios y con-
duce de retorno a Dios. A partir de la fe en Dios llegamos a
descubrir el valor de nuestra propia alma, de nuestro préjimo

y de toda la humanidad.

La capacidad creadora del optimismo judio se origina en
el criterio de que toda creencia implica una responsabilidad;
se trata de una idea netamente judia. Su fe en la humanidad
implica también una triple responsabilidad; puesto que esa fe
deriva de la fe en Dios, se basa en la responsabilidad hacia
El. Debemos ser santos, porque Dios Nuestro Sefor lo es
(Lev. 19:2); es una responsabilidad del hombre para con Dios.
Idéntica responsabilidad tenemos para con nuestros préjimos:
debemos “conocer su corazén” (Ex. 23:9) y honrar en él Ia
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imagen de Dios. Ha de vivir con nosotros y hemos de amarlo,
pues es como nosotros. Por tltimo, tenemos responsabilidad
ante Dios para con la humanidad; debemos ser los testigos de
Dios en la tierra, santificar su nombre y preparar asi el camino
para la re-creacién del mundo como el reino de Dios.

El bien en que cree el judaismo encuentra su certidumbre
en Dios y su tarea en el hombre. Dios puso el bien en el
mundo como una exigencia moral que el hombre puede satis-
facer. “Os he propuesto la vida y la muerte, la bendicién y
la maldicién. Escoge la vida para que vivas, ti y tu descen-
dencia” (Deut. 30:19). Para el judaismo la salvacién no es
una posesién ya otorgada, un tesoro milagroso presentado al
hombre por la gracia divina, sino una tarea impuesta por Dios
que el hombre debe realizar, pues “el que los cumpliere, vivird
con ellos” (Lev. 18:5). Se trata de una tarea que todos pueden
realizar. El hombre puede elegir su vida, puede moldearla para
el bien. La vida se convierte asi en un mandamiento. Lo que
Dios exige del hombre y el bien que le concede llegan a ser
equivalentes, Es inherente a la esencia misma del espiritu judio
el que su optimismo asumiera la forma de un mandamiento
que habla al hombre sobre el significado de su deber.

El judaismo es la tnica religién que no tuvo una mitologfa
definida, a la que se opone en principio. De hecho, existe un
abismo entre la mitologia y el judaismo. La primera aspira a
crear una leyenda, no sobre el hombre o su vida, sino sobre
la vida de los dioses, su nacimiento y muerte, sus victoriasy
derrotas. Para la mitologfa, el destino de los dioses constituye
el factor decisivo, y su suerte configura la historia del mundo.
No comienza con la creacién del cielo y de la tierra, sino con
el nacimiento de los dioses, cuyos éxitos y sus caidas, triunfos y
tribulaciones, deseos y celos, determinan el destino de la tierra
y del hombre. Todas las cosmogonias son aqui teogonias; las
generaciones de los dioses miden las épocas de la historia, y los
afios de su existencia abarcan la marea del tiempo. Como fuer-
zas del azar y poderes del destino, que aceptan un destino y lo
asignan, que estdn guiados por la casualidad y la distribuyen,
habitan por encima del mundo. Y al hombre sélo le queda
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aceptar ese destino asignado, con o sin dignidad. En tales tér-
minos, la tragedia del hombre es tan sélo una tragedia de des-
tino; el drama mitolégico es el del hombre que aguarda su
destino y lo acepta en silencio. No se trata del mandamiento
afirmativo, sino del mandamiento imperativo.

Para el judaismo, en cambio, la tragedia humana es una
tragedia de la voluntad, del hombre que elige su vida, que cons-
truye su camino a través de los dias que le son concedidos
en nombre de la conciencia por un Dios cada vez mis cer-
cano. La religién del judaismo proviene del hombre, quien re-
cibe su vida y su mandato de Dios, que anhela a Dios y puede
acercarse y estar junto a El. Es un drama de la lucha humana,
en que la vida interior libra una batalla con su medio ambiente.
Es exactamente opuesta al drama mitolégico.

La mitologia se desarrollé siempre a partir del temor ima-
ginario a demonios sombrios, a las almas 4vidas de los muertos
e incalculables espiritus y dioses, todo lo cual culmina en un
unico destino rector. La mitologia ha tenido muchas formas,
desde el desarrollo exuberante de la leyenda hasta las férmulas
rigidas del pensamiento. Pero siempre habla de dioses, cuenta
la historia de sus vidas, su destino, su nacimiento y renacimiento,
su aparicién y desaparicién. Su tema es, en esencia, el destino
de los dioses, visto incidentalmente en términos de diferencia-
cién sexual. Pero pocas cosas en el judaismo demuestran tan
claramente su naturaleza no mitolégica como la inexistencia de
toda diferenciacién sexual en la deidad; su lenguaje, si bien
pléstico, no contiene ninguna palabra equivalente a “diosa”,
pues el concepto que ella implica es ajeno al judaismo. La
creencia judia sélo sabe de las revelaciones de Dios, no de su
destino. Nada dice sobre la vida de Dios o sus experiencias;
habla sélo del “Dios vivo” (Deut. 5:23; II Reyes 19:4; Jer. 10:10;
Jos. 3:10; I Sam. 17:26), que se manifiesta en todas las cosas
y habla en todas las cosas, y al que los hombres deben res-
ponder. Su palabra no es un oriculo, sino una ley y una
promesa. Sus caminos no son los del azar y el destino, que
virtualmente coinciden, puesto que el azar es el destino del
momento y el destino el azar que persiste, sino la ley del bien
por la cual el hombre se acerca a Dios. Al comienzo del ju-
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daismo se hace presente la palabra no mitolgica: “Pues bien
sé¢ que mandard a sus hijos, y a su casa después de él, que
guarden los caminos de Dios y hagan justicia y juicio”

(Gén. 18:19).

Asi, el verdadero contenido de la religién judia no es la
vida de la deidad, sino la vida del hombre, su respuesta piadosa
a Dios. La vida no es un destino, sino un don y una tarea.
El hombre fue creado por Dios, pero también es un creador,
un realizador de obras, que gana el significado de su vida en
la eleccién que hace. Ello lo eleva por sobre lo meramente
natural y necesario, por sobre toda mitologia. El derecho de la
voluntad humana est4 afirmado en el judaismo como la anti-
tesis de lo mitico. La vida ya no es una mera suma de detalles
o el marco del destino, ni siquiera un mero eslabén en la ca-
dena de acontecimientos, se los llame azar o predestinacion,
dpues qué es la predestinacién sino una forma rigida del azar
concebida en términos causales? En lugar del azar, el judaismo
proclama la significacién y su razén inmanente. El destino del
mundo se convierte en el significado del mundo, la ley que
estd por debajo y por encima de toda la serie de causas y
efectos. El judaismo habla de lo real, lo divino y lo eterno;
ve todas las cosas de este mundo y de su historia como reve-
lacién de Dios, no como destino o mitologia. La respuesta al
enigma de la vida no es la mitologia, sino la confianza en la
proximidad de Dios, la conciencia de la unién con Dios. Mien-
tras que toda mitologia termina en el pesimismo, en un some-
timiento al destino, el judaismo sostiene el criterio optimista
de que todo lo que la vida abarca encierra significado y cons-
fituye una tarea.

Debe admitirse que en Israel sobrevivié de sus dias infan-
tiles la antigua idea de destino, con su creencia en el capricho
y en la culpa debida al azar, que, como un gris canto rodado,
una roca del pasado, aparece aqui y alli en la literatura biblica.
Multiples zarcillos mitolégicos se enroscan todavia alrededor de
las columnas de la Biblia y la literatura judfa posterior. No
podria ser de otra manera. Los profetas, los rapsodas y narra-
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dores de la Biblia, asi como algunos de sus sucesores, fueron
vates y poetas; también hablaban del crecimiento y la fluc-
tuacién en la naturaleza, de la corriente de la historia y sus
crisis. Para ellos todo era una revelacién de Dios, que es ensal-
zado por sobre todas las imédgenes. Pero su espiritu poético
también los impulsaba a sefialar cémo lo invisible penetraba
en el mundo visible, cémo lo que carecia de imagen moldeaba
y creaba; su rica imaginacién intenté comprender en qué forma
el imperativo poder de Dios entraba en la esfera humana, Y asi
como vivieron en la compafifa de otros pueblos antiguos, del
mismo modo compartieron las mitologias y concepciones de
Asiria, Babilonia y Egipto. En la vida de sus sentidos, el hom-
bre es hijo de su época. También los judios envolvieron lo que
vefan en los términos e imégenes de su época; refirieron con
imégenes mitolégicas aquello que desmiente toda mitologfa; y
describieron con esas imégenes lo que sabfan que estaba mds
alld de toda descripcién. El peculiar encanto de la Biblia a
menudo se debe precisamente a ese contraste entre la esencia
del pensamiento y la forma de la representacién, la idea no
sensorial revestida de imégenes sensoriales.

Pero todo esto tiene profundas raices, pues esa expresién
poética surge de un impulso a la basqueda y la meditacién
religiosas. La historia de la religién es, al mismo tiempo, la
historia del lenguaje; asi ocurrié en los mundos indio y griego,
los de China e Irdn, y en el de Palestina. En cada uno de
ellos los hombres se esforzaron por presentar y expresar, con
comparaciones y metéforas siempre nuevas, cosas situadas mds
alld de la esfera de la demostracién o la percepcién. Ademis,
el lenguaje mismo tiene rasgos metaféricos y mitoldgicos; a me-
nudo se afirma que la mitologia es la sombra que el lenguaje
arroja sobre el pensamiento. Ello resulta particularmente cierto
cuando el lenguaje pretende llevarnos alli donde los sentidos
no pueden llegar; en su intento de servir como simbolo de
una cosa, el lenguaje recurre necesariamente a la mitologfa,
porque entonces la cosa es inexpresable. El hombre puede ha-
blar de lo eterno y lo infinito sélo con metéforas; si desea des-
cribir lo indescriptible, sélo puede utilizar la poesia. (Incluso
la ciencia, cuando alcanza sus fundamentos més profundos, se
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ve obligada a utilizar los simbolos y las metéforas de la poesfa.)
Todos los esfuerzos por llegar a Dios mediante palabras ter-
minan en la poesfa religiosa, en la Agadé, como se la llama en
la tradicién oral del judafsmo. Siempre que experimenta lo
oculto y lo insondable, el hombre puede reaccionar con la
devocién del silencio, €l m4s intimo sentimiento del Dios vivo,
o con la poesia y la plegaria que cantan lo inefable. Por eso
el misticismo, en el que ese anhelo de expresar lo inexpresable
encuentra una salida a veces demasiado exuberante, suele ser
tan rico en palabras, tan abundante en el éxtasis de la elo-
cuencia poética. Utiliza las numerosas imégenes de lo palpable
y lo préximo a fin de expresar lo inexpresable y lo remoto.

Si una religién mantiene este poder poético, puede conservar
siempre una juventud y una fuente de impulso vital. Cuando
se manifiesta mediante frases y leves rigidas, algunas de sus
meiores cualidades tienden a congelarse. Su frescura perdu-
rable radica en su capacidad para percibir que el cielo v 1a tierra
constituyen un mundo de lo Eterno, para sentir que lo di-
vino vive en todas las cosas, que se revela en la vida de la
naturaleza y en las fluctuaciones de la historia. La relioién
renueva continuamente su primavera en ese sentimiento. Pero
esto también determina su cardcter v desarrollo. Para la reli-
gién es crucial preservar el sentimiento de que tedo lo que
piensa v dice sobre lo divino es sélo una metéfora entre Dios
v el mundo, entre Dios y el hombre, sélo una ecuacién im-
perfecta que no anula lo insoluble y lo indefinible. Mientras
la met4fora sea tan s6lo una metéfora, y lo Divino sica siendo
ensalzado por sobre toda metéfora v por sobre las palabras de

»todo “lo que estd arriba en el cielo y sobre la tierra debajo,
y en las aguas debajo de la tierra”, la religién es poética pero
no mitolégica. Pero cuando sus metéforas pretenden ofrecer
respuestas definidas que explican la “naturaleza divina” o el
destino y la experiencia divinas, y pretenden describir la vida
de la Divinidad, entonces los simbolos se cristalizan en con-
cepciones y lo mitolégico predomina. La Divinidad es arras-
trada hasta el plano humano, y no importa que ello se deba
a la leyenda poética o a concepciones filoséficas que intentan
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definir el secreto del Ser Divino. En ambos casos la poesia
se ha transformado en mito.

A pesar de los mdltiples cambios en el pensamiento y el
sentimiento religiosos, el judafsmo siempre se mantuvo apar-
tado de la creacién de mitos. En el curso de su historia tuvo
perfodos en que oy6 esos interrogantes que son los de todos
los tiempos, los relativos al milagro de la gloria de Dios con
que estd lleno el mundo. También hubo prolongados periodos
en que los hombres escucharon las respuestas admonitorias, que
son las respuestas para todas las horas de la vida, y proclaman
el poder de los mandamientos divinos. Alternativamente se
acentué lo que preocupa al hombre y aquello que le plantea
exigencias. A veces esto tiltimo se experimenté con mayor
fuerza, y entonces €] judafsmo creé una plétora de mandatos.
En tales ocasiones la capacidad de percibir lo inexplicable y
lo irracional pareci6 debilitarse, pero el judaismo siempre en-
contrd el camino hacia épocas en que el misterio divino volvié
a tomar posesién de la mente y la abrumé, llevando en algunos
casos a las profundidades de la devocién silenciosa, y a las
cumbres de la poesia religiosa, en otros. En tales perfodos
volvié a despertar la conciencia del stmbolo, el sentimiento
de que, por debajo de todo lo que captamos, se oculta aquello
que se apodera de nosotros, de que todo pensamiento y toda
poesfa se convierten en el pensamiento y la poesfa de las
metéforas, y de que cada respuesta final es fundamentalmente
una imagen.

El judaismo tuvo, pues, distintos periodos, pero todos ellos
poseen un rasgo en comin: el rechazo de toda mitologia.

Asi, el judaismo se mantuvo fiel a su espiritu. Los profetas
jamas pretendieron describir o definir la naturaleza divina; sélo
deseaban mostrar, tal como sus propias almas lo habian expe-
rimentado, lo que Dios significa para el hombre y Io que el
hombre debe ser ante Dios,

Por lo tanto, hablan de la revelacién de Dios y de la per-
sonalidad humana que la experimenta, hablan del Dios vivo
cuyo ser total ninguna mente humana puede captar, pero cuyo
mandamiento todo ser humano debe abrazar con su voluntad.
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Al igual que la poesia religiosa de la Agada, la filosofia del
judaismo apoyé esta perspectiva. También para la filosofia
judia el gran “si” estaba en el mandamiento de Dios; pero con
respecto a la naturaleza de Dios, pronuncié ese “no” de hu-
mildad que adora al Dios que ninguna palabra o concepto puede
abarcar. Sus pensamientos tuvieron un solo axioma: Dios es
el Dios viviente e imperativo; aquellos atributos del ser de Dios
que el pensamiento le atribufa eran, para la filosofia judia,
negaciones destinadas a elevar lo Divino por encima de las
caracterfsticas mundanas. Incluso para el misticismo judio Dios
estd por encima de todas las concepciones y los juicios huma-
nos, a fin de desalentar toda especulacién a su respecto. Sélo
la voluntad divina, que se manifiesta en el orden moral ideal
del mundo, se revela al hombre. A su vez, la voluntad humana
puede acercarse a Dios a través de la buena accién, recta y vo-
luntaria. Este énfasis esencial aparece en toda la historia del
judaismo, en el cual el lugar y la tarea asignados al hombre
no dejan lugar para la mitologfa, tal como no dejan lugar para
el dogma, que no es otra cosa que un rito formulado.

El mito sélo puede surgir cuando lo ético no ocupa todavia
el centro de la religién, cuando atin no se comprende la idea
de que el hombre debe elegir su propia vida. El mito es esen-
cialmente politeista. Puesto que el politeismo transfiere la va-
riedad de la naturaleza y las influencias del destino a la deidad,
requiere una pluralidad de dioses o, por lo menos, de formas
de la divinidad, erigidas ante el hombre como personificaciones
del destino y la naturaleza. A menudo se conciben tales per-
sonificaciones en términos parcialmente morales, pero lo ético
nunca constituye su cardcter esencial. Colocar lo ético en el
centro de la religién es la caracteristica especial del monoteismo.

»El conocimiento profético de Dios surge de la experiencia reli-
giosa fundamental de que Dios es distinto de toda creacién
y evolucién, de lo terrenal y lo profano. Estd ensalzado por
encima de todo; como dice la Biblia, es el Santo. “¢A quién,
pues, que me igualareis, me asemejaréis?, dice el Santo” (Isaias
40:25). Puesto que es, sin duda, el Unico, el hombre debe
decidir en su favor por encima de todo y contra todo: sdlo
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uede servir a Dios. En esta idea del “Santo de Israel” hablaba
al alma por primera vez el imperativo deber de la determinacién
religiosa: el sentimiento de la tnica realidad, la tnica verdad.
Frente a la multiplicidad, esta piedad de conciencia que tiene
la voluntad y el valor de aceptar sélo al Unico constituye el
alma del monoteismo,

El hombre experimenta en el bien y en lo ético algo que
es distinto de este mundo y no forma parte de fa naturaleza,
Por su intermedio el hombre puede llegar al Dios Unico que
“se pronuncia al hombre y le exige”. Cuando lo ético se trans-
forma en la posesién del hombre en su ser més profundo, aquél
siente su diferencia con la naturaleza y el destino: él mismo
se siente llamado por el Unico, por Dios, y guiado hacia El

Precisamente porque, en su ser mds profundo, los hombres
se encontraron comprometidos con la ley eternamente inviolable
y obligatoria de Dios, porque comprendieron que el manda-
miento de Dios era la Gnica y verdadera fuente de esa ley en
la que descubrian el significado de su vida, lo reconocieron
como al Santo. Sélo cuando la unidad moral llegé a la con-
ciencia del hombre, éste pudo comprender la unidad de Dios.
Resulta claro, por lo tanto, que una y la misma cosa separaban
al judaismo de toda mitologia y lo convertian en una religién
monoteista.

La diferencia entre la multiplicidad de dioses y el Dios
Unico no es tan sélo numérica —ése serfa un tremendo ma-
lentendido— sino de esencia. La demarcacién no es aritmética,
sino religiosa y ética. En muchas de las religiones paganas, en
especial la griega, la pluralidad de dioses se fundia cada tanto
en una especie de unidad, lo que se llamé henoteismo. Surgfa
a la existencia cuando se aceptaba que un principio divino
general actuaba a través de los multiples dioses o cuando un
dios especial, dotado de particular eficacia, era temporariamente
adorado en reemplazo de los otros. Pero no existe una equiva-
lencia bésica entre este fenémeno y el monoteismo de Israel.
Ello resulta valido por completo aparte del hecho de que, en
la visién griega, tal como afirma Jenofonte, ademis de ese
“Dios que es el més grande entre los dioses y los hombres”,
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todos los otros dioses deben reconocerse y adorarse como tales.
Lo decisivo es que incluso ese “dios que es el mas grande” y
ese elemento divino universal no pueden compararse con el Dios
Unico de Israel, pues no son lo que el Santo; su naturaleza y
su exigencia bdsica para con los hombres no son éticas ni cons-
tituyen la esencia de la revelacién de su divinidad. En conse-
cuencia, la religién griega no exige la accién moral como la
verdadera forma de adoracién que el hombre ofrece a Dios.

El valor religioso del monoteismo no radica en su unidad
numérica, sino en la razén de tal unidad: el contenido de su
idea de Dios. El Dios de Israel no es Unico meramente porque
s6lo El puede lograr lo que todos los dioses del politeismo pueden
realizar unidos. Difiere de todos ellos, actdia en forma distinta.
No sélo estd més ensalzado que ellos; en realidad, ninguna
comparacién resulta posible. Sélo El es el Dios que crea y
ordena, cuya naturaleza es tal que el hombre sélo puede ser-
virlo mediante el cumplimijento de exigencias morales. Por ende,
el monoteismo no fue un mero desarrollo de creencias ante-
riores; antes bien, constituyé su contradiccién, la revelacién del
otro principio: “Asi habla Dios, el rey de Israel, su redentor,
Adonai Sebaot: —Yo soy el primero y el dltimo y no hay otro
Dios fuera de mi” (Is. 44:6).

Algunos pensadores han sostenido paradéjicamente que la
idea de Dios en si misma no es més religiosa que, por ejemplo,
la idea de la gravedad. Esta opinién encierra algo de verdad,
pues es posible aceptar la existencia de un Dios sobre bases
filoséficas, para explicar el orden césmico estableciendo una causa
primera en el proceso de la naturaleza. La paradoja se justi-
fica con respecto a ese concepto de Dios. La férmula filoséfica
de Dios como primera causa no es en si misma més rica en
rcuanto a significacién religiosa que cualquier otra idea filo-
s6fica. En esa idea la fe no puede encontrar fundamento ni
fuerza. El don de la certeza religiosa sélo proviene de aquello
que Dios significa para nuestra existencia y nuestra alma, de
la congruencia interior que nuestra vida adquiere en esa forma,
de nuestro poder moral resultante, de la satisfaccién de en-
contrar respuestas a nuestras preguntas y demandas, y de nues-
tro descubrimiento de la relacién entre nuestra naturaleza espi-
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ritual y lo Divino, ese sentimiento que percibe el llamado que
Dios nos hace cada dia de nuestra vida: “¢Dénde estds?”

(Gén. 3:9)..

Para el judaismo la religién no consiste simplemente en re-
conocer la existencia de Dios. Sélo poseemos la religién cuan-
do sabemos que nuestra vida estd ligada a algo eterno, cuando
sentimos que estamos vinculados a Dios y que El es nuestro
Dios. Y El es nuestro Dios, como afirma la conocida frase, si
lo amamos, si a través de El encontramos nuestra confianza y
humildad, nuestro valor y nuestra paz, si nos entregamos con
nuestro ser mas profundo a su revelacién y su mandamiento.
Nuestros intentos por captar y expresar esa relacién interior
siempre adoptan la forma de un simil, una expresién del alma
humana. Nuestras loas a Dios, con su uso del “yo” y “T4”,
configuran nuestros propios rasgos, y nuestras meditaciones so-
bre Dios, que utilizan la palabra “El”, configuran nuestra idea
de Dios. Pero sea que nos acerquemos a Dios con las palabras
devotas de la intimidad o que aspiremos a acercarnos mediante
el pensamiento puro, el resultado es en esencia idéntico, mien-
tras sintamos que es nuestro Dios. La mente puede formarse
de nuestro Dios sus propias concepciones e ideas, y nuestro
corazén puede rogarle al mismo tiempo: “I4, joh Dios!, eres
nuestro Padre, y Redentor nuestro es tu nombre desde la eter-
nidad” (Is. 63:16). “¢A quién tengo yo en los cielos? Fuera de
ti nada desco sobre la tierra. Desfallece mi carne y mi cora-
z6n; la Roca de mi corazén y mi porcién es Dios por siempre”
(Sal. 73:25 y sig.). Por eso el judaismo habla tan poco sobre
la doctrina religiosa y las confesiones de fe, y mucho mis sobre
el Dios vivo, que es Dios para todos los hombres, Sélo asf la
idea de Dios se torna religiosa, sblo asi adquiere fuerza reli-
giosa, Conocer a ese Dios Unico, en el que todas las cosas
encuentran su sentido, dar testimonio de él, confiar en él, en-
contrar en é| refugio, creer en él, eso es lo que Israel enserié
a la humanidad y lo que constituye el monoteismo que sus
profetas dieron al mundo.

Asi, pues, el rasgo esencial del judaismo es la relacién del
hombre con Dios. Un elemento esencial en ella es la con-
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ciencia de ser creado. Tal concepcién es caracteristicamente
judia, peculiar a la creencia en el Dios Unico. Cuando el hom-
bre enfrenta al destino, a la naturaleza y a sus dioses, siente
que depende de ellos en los accidentes y los sucesos de su vida;
se ve empujado e impulsado por fuerzas neutrales, totalmente
elegido o totalmente rechazado. Pero cuando el israelita en-
frenté al Dios Unico, se sinti6 de un modo muy distinto, pues
se sabfa creado por Dios, creado exactamente del mismo modo
que todo lo demias. Su vida, y la vida de todos los demds, se
convirtieron asi para ¢l en la revelacién del Dios Unico; en el
sentido religioso, revelacién y creacién son una misma cosa.
Israel tenfa plena conciencia de estar unido al Unico que es
distinto de todo lo demds, de ser abrazado y sustentado por
El, de saber que en El radica la respuesta al secreto del origen
del hombre y de todo lo que existe. Y en esa forma el hombre
experimenta en si mismo el significado de todo el universo.
El hombre y el mundo estdn unidos en una misma certeza de
la vida, una conviccién de que toda la vida fue otorgada, que
es sostenida y serd mantenida a salvo para siempre. El Dios
Unico es el Dios del principio y el fin; es mi Dios. “De Dios es
la tierra y cuanto la llena, el orbe de la tierra y cuantos la
habitan” (Sal. 24:1). En lugar de las leyendas mitoldgicas sobre
formacién y aniquilacién, surge aqui la idea de creaciém, la
experiencia espiritual de la relacién entre todas las cosas hu-
manas, todo el mundo y todos los tiempos con el dnico Dios
vivo. En lugar del fatalismo, que sélo muestra los abismos de
lo inevitable, aparece la idea de Dios en su creacién. El mis-
terio del crecimiento deviene la certeza del origen y la vida.
El principio del mundo ya no se caracteriza por hechos con-
tingentes, sino por la creacién y la accién divina.

Con la conciencia de haber sido creado, el sentimiento de
infinidad y eternidad penetra en la vida finita y transitoria
del hombre. La naturaleza del Dios creador estd més alld de
la conjetura y el conocimiento humanos —en ello radica el
sentimiento de su infinidad y eternidad—, pero nuestra vida
deriva de El, de modo que estamos relacionados con El y cerca
de El. Aunque somos “polvo y ceniza” (Gén. 18:27) cuando
nos comparamos con Dios, no obstante le pertenecemos; aunque
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Fl es insondable e inescrutable, emanamos de El. El senti-
miento del oscuro secreto se transforma en el de infinita pro-
teccién. Aquello que estd oculto y en que nos encontramos
seguramente protegidos, el eterno secreto y la eterna protec-
cién, son una sola palabra en el lenguaje biblico. Toda exis-
tencia se ve en relacién con lo incondicionado, lo infinito y
eterno; la vida creada recibe su significacién de Dios. Aunque
el mundo es el reino de lo mortal, también es el mundo de Dios;
El es el Santo y, no obstante, Dios del mundo. “Santo, Santo,
Santo, Adonai Sebaot! jEstd la tierra toda Ilena de su gloria!”
(Is. 6:3). Esta llega a ser la experiencia del hombre que com-
prende que el Dios Unico es su Dios y, por ende, capta en su
propia vida el significado de toda vida. Ahora se percibe la
relacién entre la multiplicidad y el Unico, lo transitorio y lo
eterno, lo aparente y lo insondable, se establece ahora. Se esta-
blece una alianza entre Dios y el hombre y entre Dios y el
mundo; el mundo, como el hombre, ocupa su lugar en la
religién.

En el conocimiento religioso de haber sido creado hay una
paradoja que une los sentimientos de separacién y de perte-
nencia, del aquf y el mas all3, lo grandioso y lo fntimo, lo
distante y lo cercano, el misterio y lo revelado, el milagro y
la ley. Dios es el sin nombre, lo incomprensible e inalcan-
zable, y, sin embargo, El creé mi vida; El es el insondable, el
inexpresable y secreto, y, no obstante, toda existencia se origina
en El. Es el que obra milagros, nada es demasiado milagroso
para El, y, no obstante, toda vida deriva de El, su orden y su
ley. La religién judia es consciente de la unidad de estos dos
aparentes opuestos; todo lo que buscan expresar las palabras
mundo espiritual y mundo material, trascendencia e inmanen-
cia, no es mis que una imagen conceptual de los dos aspectos
de esa paradoja. Describe los dos polos de ese singular senti-
miento religioso del hombre que estd seguro de que en el Dios
Unico encuentra su Dios. Si las palabras trascendencia e inma-
nencia intentan expresar algo mds, si pretenden constituir con-
cepciones definidas y exclusivas, entonces desgarran ese senti-
miento religioso unificado del hombre que experimenta en si
mismo el milagro de la creacién universal,
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Aunque exista la experiencia de que lo lejano y lo cercano
coexisten en una unidad, puede ocurrir que en determinadas
épocas se acentie lo uno o lo otro. El sentimiento de que
estdn unificados encierra matices de énfasis y, por ende, de
tensién. Ello explica por qué en la Biblia hebrea, ast como en
la literatura judfa posterior, ambos aspectos encierren distinta
importancia en distintas oportunidades. Primariamente se ex-
perimenta la naturaleza suprema de Dios, esa grandeza que
culmina en el misterio. El Dios Unico es ensalzado por encima
de todos los fenémenos naturales y es distinto de todos ellos.
Es el que “se sienta en los cielos” (Is. 33:5), como lo llama el
profeta, “el Santo”, el supremo.

Todas las religiones buscan y temen precisamente ese ele-
mento mds grande y mis poderoso que el hombre. Pero todas
las otras religiones sélo han sabido de lo grande y poderoso,
que, por ende, debe haberles parecido horrible y espantoso.
Sélo la creencia en el Dios Unico proporciona ese sentimiento
de lo supremo en su pureza, la altura y la profundidad en su
unidad, por asi decirlo.

Todo lo que es supremo en el arte tiene sus raices y su
significado en el esfuerzo por ser un simbolo de lo Divino.

Dios es €] Supremo, y todo lo terrenal se considera a la luz
de ese contraste. Todo, reitera la Biblia, estd situado indescrip-
tiblemente por debajo de El. Los logros humanos mis notables
no son nada cuando se los compara con El. “Todos los pueblos
son delante de El como nada, son ante El nada y vanidad.”
Son tan sélo “como gota de agua en el caldero”, o “como grano
de polvo en la balanza”; las islas de la tierra “pesan lo que el
polvillo que se lleva el viento” y mil afios son a sus ojos “como
el dia de ayer, que ya pasé” (Is. 40:15 y sig.; Sal. 90:4). Por lo
tanto, Dios es para el hombre lo Incomprensible y lo Infinito.
En forma algo infantil, ello se expresa en la frase: “Dios, has
dicho que habitarfa en la oscuridad” (I Rey. 8:12), y en la
profunda meditacién de Elid: “Enséfianos lo que hemos de
decirle, pues nosotros no sabemos, envueltos en tinieblas”
(Job. 37:19). Ninguna palabra que intente nombrarlo o com-
pararlo puede alcanzar su ser, y por ello la devocién debe final-
mente convertirse en silencio. En la profundidad de la quie-
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tud, el hombre llega a percibir abrumadoramente la infinitud
de Dios. “jCalla ante El, la tierra toda!” (Hab. 2:20). Ante este
silencio que se apodera del alma humana, incluso la mente
reflexiva era llevada a la metéfora. Una y otra vez la Biblia
intenta expresar la sublimidad de Dios. La Biblia, que tan a
menudo habla con “lengua pesada”, expresa en un lenguaje
elevado todo aquello que pueda describir la grandeza y la infi-
nitud, la omnipotencia y la eternidad. Sus himnos estan dedi-
cados al Dios supremo, a su “gloria” (Sal. 19:2) y su esplendor.

Todo esto, pues, llegé a ser el canto de la creacién. En la
paradoja de que Dios “que en lo alto se sienta” (Sal. 113:5)
cred, no obstante, el mundo de abajo, radica la certeza de la fe
judia, Dios difiere de todo lo demés, pero todo deriva su vida
de El. En el universo se manifiesta la revelacién del Dios Unico
a través del cual su armonia se torné evidente. La multiplicidad
de este mundo encuentra su conexién con el Unico, y asi el
universo recibe su alma y una lengua. Cuando la gran armonia
de todo el mundo toma posesién de las almas humanas, el mundo
comienza a hablar, a cantar y a regocijarse. El genio israelita
conquistd un nuevo territorio del sentimiento; ahora, incluso
dentro del mundo, la religién habla al hombre. “Los cielos pre-
gonan la gloria de Dios y el firmamento anuncia la obra de
sus manos” (Sal. 19:2). “jOh Dios, Sefior nuestro, cudn mag-
nifico es tu nombre en toda la tierral {Cémo cantan los aktos
cielos su majestad!” (Sal. 8:2).

Esta conciencia de haber sido creado por El podria inten-
sificarse en la propia vida del individuo. Aqui este sentimiento
recibe su significado mds intimo y devoto, pues la cercanfa de
Dios se experimenta por encima de cualquier otra cosa. Re-
fugio y abrigo, proteccién y asistencia, todos los dones de la
misericordia que el hombre puede recibir de Dios, se experi-
mentan en el hecho de que Dios ha creado nuestra vida y se
revela en ella. La unidad de este mundo y del mundo del
mds alla se siente asi con absoluta conviccién., Aunque las
concepciones y las palabras expresen la idea de separacién, el
sentimiento religioso experimenta la profunda relacién entre
esos dos mundos. En ese sentimiento comprobamos que Dios
es el “més Alto”, y a pesar de ello y por ello, el hombre “ha-
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bita bajo su proteccién” y “en su fortaleza” (Sal. 91:1). Es el
“todopoderoso”, y a pesar y a causa de ello, el hombre “mora
en su sombra”. El es “desde la eternidad hasta la eternidad”
y, no obstante, es “refugio para nosotros de generacién en ge-
neracién” (Sal. 90:1 y sig.).

Un maestro del Talmud sefalé que la Biblia siempre une
las referencias a la grandeza divina con el sentimiento de per-
tenecer a Dios; une su lejania con su cercania. Siempre que
la Biblia se refiere a Dios como el Altisimo, también declara
que es el mas cercano. “Porque Dios, nuestro Dios, es el Dios
de los Dioses, el Sefior de los Sefores, el Dios grande, fuerte
y terrible. .. hace justicia al huérfano y a la viuda, ama al ex-
tranjero” (Deut. 10:17 y sig.). “Porque asi dice el Altisimo, cuya
morada es eterna, cuyo nombre es santo: Yo habito en la altura
y en la santidad, pero también con el contrito y humillado, para

hacer revivir los espiritus humillados y reanimar los corazones
contritos” (Is. 57:15).

Puesto que el judaismo acentila por igual lo cercano y lo
lejano, a menudo existe en él un sentimiento de tensién, dentro
del cual lucha y anhela, que es inseparable del sentimiento de
haber sido creado por Dios. El judaismo estd lleno de ansiedad
por la lejania de Dios y de un anhelo de su proximidad; pero,
al mismo tiempo, se siente seguro en la posesién de Dios. La
ansiedad y la confianza se unen. Como dice el profeta: “pal-
pitard tu corazén y se ensanchard” (Is. 60:5). La certeza de
poseer a Dios se convierte también en un anhelo, un interro-
gante esperanzado y una esperanza interrogadora. Es el anhelo
del hijo de la tierra por lo infinito y eterno que ha entrado en
su vida, pero que, no obstante, permanece infinito y eterno;
es el anhelo de Dios con quien el hombre se siente unido y del
cual se sabe, no obstante, distinto.

Este anhelo aparece en la tensién del alma humana, en la
urgencia del propio ser por superar el sentimiento de lejania
y encontrar su verdadero hogar, en la profunda emocién del
hombre que no puede estar satisfecho con su finitud y busca
el verdadero sentido de la vida, y en el anhelo del hombre
por- experimentar plenamente el sentimiento de la presencia
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de Dios, “Pero mi bien es estar apegado a Dios, tener en Dios
mi esperanza” (Sal. 73:28), dice el salmista de su anhelo. Pero
aqui no hay nada de ese anhelo meramente roméintico por
aquello que se le niega al hombre; en esas palabras habla el
deseo del alma de poseer verdaderamente todo lo que Dios le
dio, de saborear aqui el més all4, y de encontrar en su vida el
sentimiento de eternidad. Sélo cuando el hombre comprende
la paradoja del Dios elevado y al mismo tiempo presente, sélo
cuando el alma, consciente de su lejania, siente no obstante que
su vida depende de su cercania, sélo entonces surge el anhelo
de Dios. Cuando no se experimenta esa tensién, y cuando el
hombre, perdido en el éxtasis de la disolucién del yo en lo
infinito, grita “yo soy Dios y Dios es yo”, entonces no existe
un fundamento verdadero para el anhelo religioso.

Sélo cuando el hombre clama por su Dios es capaz de invo-
carlo. Por eso el misticismo, que unifica al hombre con Dios,
no conoce la plegaria, sino sélo la unién y la contemplacién.
La plegaria al Dios Unico sélo puede surgir sobre la base de
tensién y anhelo, con su temor, su conocimiento y su confianza.
En la plegaria el hombre se vuelve hacia el Dios supremo “que
habita en lo alto”, pero al que sabe cercano. Es el Dios de la
més remota lejania y, no obstante, el Unico que estd con el
hombre, el Dios del que el hombre puede decir: “Estd Dios
cerca de cuantos le invocan, de cuantos le invocan de veras”
(Sal. 145:18). “Buscad a Dios mientras puede ser hallado,
llamadle en tanto que estd cerca” (Is. 55:6). Esta nota de cer-
tidumbre estd acompafiada por otra de ansiedad: “No te apartes
de mi” (Sal. 22:12). Y el judaismo conoce también el grito
doloroso y casi desesperado: “jDios mio, Dios mfo! ¢Por qué me
has desamparado?” (Sal. 22:2). Pero incluso en este grito de
duda y desesperanza, permanece el sentimiento de filiacién:
“Dios mio”, Cualquiera sea el contenido de la plegaria en el ju-
daismo —el anhelo por elevar la propia alma hasta Dios, el
deseo de estar libre de todo peligro y afliccién o de redimirse
del pecado y la culpa, el deseo de los dones de la vida y el
camino a la bendicién—, siempre expresa esa tensién entre la
exaltaciéon de Dios y su proximidad en que se origina el sen-
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timiento de quien ruega a Dios. Asi, siempre hay en ella una
maravillosa mezcla de misterio y certidumbre: es como si el
cielo y la tierra se tocaran y, en esa forma, el Dios lejano se
convirtiera en el Dios cercano. En la plegaria el impulso vital
del hombre que se sabe creado por Dios se dirige al fundamento
de su existencia. El hombre vivo cuyo ser mas profundo anhela
elevarse y trascender los limites de la mortalidad, se vuelve
hacia el Dios vivo. Asi, hablar de la plenitud en crecimiento
de la vida es una verdadera palabra de plegaria. “En la an-
ustia invoqué a Dios, y me oy6é Dios llevindome a la pleni-

tud” (Sal. 118:5).

En la conciencia de haber sido creado por Dios y en su
anhelo y sus plegarias, se conmueven los sentimientos més pro-
fundos del hombre: la vivencia de su individualidad distintiva
y la afirmacién de su fundamento en Dios. Puesto que esta
experiencia encierra las cualidades mds humanas del hombre,
sblo puede manifestarse en términos humanos: confianza y te-
mor humanos, seguridad y ansiedad humanas. Se expresa a
través del lenguaje personal, pues es el “yo” del hombre el
que experimenta todas esas cosas. Es el “yo” el que se sabe
vinculado con Dios, el que busca elevarse hasta Dios y, por
lo tanto, se dirige a El. EI “yo” se encuentra cara a cara con
el Dios eterno, infinito y secreto. Las plegarias del judaismo
dicen: “yo soy suyo, y El es mio”. Para el judaismo, Dios no
es s6lo un El distante, sino también el cercano T al que se
dirigen sus plegarias. En esta visién conjunta se capta la unidad
del Dios lejano y el Dios cercano. Por eso la Biblia utiliza las
dos palabras, £l y T4, alternadamente, incluso en una misma
oracién. “El” y “T0” aparecen uno al lado del otro. “Para que
Rios sea el asilo del oprimido, asilo al tiempo de la calamidad,
para que confien en El cuantos conocen su nombre, pues no
abandonas, joh Dios! a los que te buscan” (Sal. 9:10 y sig.).
“Te cubrird con sus Providencias, hallards seguro bajo sus alas,
y su fidelidad te serd escudo y adarga... teniendo a Dios por
refugio tuyo, al Altisimo por fortaleza tuya” (Sal. 91:4 y sig.).
“Bueno es alabar a Dios y cantar tu nombre, joh Altisimo!”
(8al. 92:2). “Vuelve, alma mia, a tu quietud, porque Dios fue
generoso contigo. Porque libraste mi alma de la muerte, mis ojos
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de las ligrimas, mis pies de la vacilacién” (Sal. 116:7 y sig.).
Una y otra vez este pasaje de “€l” y “t4” aparece en las frases
biblicas. En estas olas de emocién hay un reiterado aproximarse
y captar, una bdsqueda y una atraccién a través de los cuales

7.9}

“él” siempre se convierte en “ti”.

Mediante ese anhelo y esa blsqueda el hombre aprehende
a su Dios, lo hace propio y se siente seguro de El; el hombre
descubre el camino desde Dios hacia su alma y de retorno hacia
Dios. Pero esa busqueda de Dios, expresada en el anhelo y la
stiplica del judaismo, no implica intento alguno por dar una
definicién conceptual de la naturaleza divina. Como bien lo
sefialaron los filésofos religiosos judios de la Edad Media, ni
siquiera describe los atributos de Dios en términos de la expe-
riencia humana a través de la cual la Divinidad podria reve-
larse al hombre. El Dios del judaismo no estd compuesto de
cualidades; no es una mera concepcién, ni un Dios de la filosofia
o el dogma. (Ni siquiera lo fue para la filosoffa religiosa judia,
pues su vinculo con la Biblia era demasiado fuerte.) Puesto
que el judaismo lo concibe como el Dios vivo, se lo siente como
el Dios personal. La sublimidad y el cardcter secreto del Unico
que abarca todas las cosas penetra en la existencia mas pro-
funda del hombre, para quien constituyen las posesiones maés
personales. Frente al alma y a su “yo” est4 el Sefior Eterno como
el Dios cercano y personal. Asi como la idea de Dios entra en
la meditacién y la reflexién de la mente humana y emerge de
ellas, del mismo modo la plegaria y el anhelo del hombre en-
cuentran a este Dios intimo y personal. Y de ahi la paradoja
de que la vida del hombre posea su Dios personal en el Infi-
nito, el Insondable.

La riqueza de sentimientos que produce esta conciencia de
Dios trae aparejados intentos de encontrar medios intensamente
personales y siempre nuevos de expresarlos con palabras. Ya se
la encuentra en la frase “Dios mio”, que aparece en los salmos
penitenciales babilénicos, y cuyo pleno significado no se puso
de manifiesto hasta que se la aplicé al Dios Unico. Pero incluso
esa frase no basta para expresar la conviccién piadosa del sen-

timiento religioso. Esa conviccién se hace sentir en expresiones =
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siempre renovadas del corazén como Dios es el Padre. Fn su
sentido mitolégico, esta frase aparece ya en las plegarias de las
religiones antiguas e incluso primitivas, pero asume un nuevo
sentido cuando se la aplica al Dios Unice; se convierte en la
explicacién del origen y el significado de toda vida humana.
Dios es dador de ayuda y sustentador, pastor y guardidn. Es
el que cura y el que redime con misericordia; es refugio y pro-
teccién, cumbre y escudo, luz y salvacién; es esperanza, conso-
lacién y vida. EI genio religioso cred aqui su propio lenguaje
para los sentimientos piadosos de todas las generaciones pasadas
y futuras. Este elemento poético existe en todas las religiones;
los hombres que han logrado la vivencia mis profunda de su
existencia y buscan expresarla se convierten en los poetas de
Dios. Encuentran las palabras apropiadas y las met4foras per-
durables para Dios; desde la intimidad con Dios que sienten
en las grietas més profundas de su alma, crean su poesia. Surge
un canto de religién para el alma que habla de “todo lo que
Dios ha hecho por ella” (Sal. 103:2). Y asi se molded el len-
guaje que desde entonces es posesién de toda la humanidad.

El alma desea expresar lo que descubre en las viejas pala-
bras con términos nuevos, elegidos y creados por ella. La lucha
por el ser espiritual deviene una bdsqueda y un hallazgo de
palabras, una conquista de la palabra. En el lenguaje la mente
se descubre a s misma y adquiere su conciencia. También
en el perfodo postbiblico el judaismo buscé expresar su sen-
timiento de la unidad entre la exaltacién de Dios y su intimidad
con él, el sentimiento que surgia de su vivida conciencia de
haber sido creado por él. En ese perfodo se desarrollaron nuevas
combinaciones de palabras destinadas a expresar tales sentimien-
tos. Aparecen asi “nuestro padre, nuestro rey”, o bien “padre
nuestro que estds en el cielo”, y también “el Sefor, nuestro
Dios, soberano del universo”; estas férmulas llegan a ser una
expresién indivisible, casi una sola palabra. Dios esta en el
cielo y, no obstante, es nuestro padre; es el rector del universo
y, con todo, nuestro Dios. Los similes con que la Agadé de la
época compara a Dios surgieron del deseo de expresar la unidad
de esas dos concepciones: Dios es comparado con un rey y el
hombre es €l hijo de ese rey; Dios es el rey, pero también el pa-
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dre; es el Supremo, pero también el Dios cercano, Asf se creé
la imagen de majestad e intimidad reunidas en un Dios Unico.

Pero cuando lo personal se acentua tanto, existe el peligro
de que aparezca un elemento antropomérfico en la concepcién
de Dios; para evitarlo se sefialo con vigor la trascendencia de
Dios. La intensidad de este énfasis puede observarse en las
traducciones palestinense y babilénica de la Biblia, los llamados
Targumim. Pero el intento de eliminar el peligro del antropo-
morfismo encerraba un nuevo peligro, pues el Ser Divino
podia convertirse ficilmente en una abstraccién, una mera idea,
una deidad platénica, y quedarfa asi insatisfecha la necesidad
del alma de algo vivo e inmediato. Entre el Dios remoto y el
hombre la imaginacién de la gente colocé mensajeros y siervos
como intermediarios; y la filosofia, a fin de establecer la cone-
xién entre el cielo y la tierra, cre6 el verbo (logos) como per-
sonificacion de la fuerza universal y asistente de Dios. Sélo
cuando se recuperé la paradojal conviccién religiosa de que el
Dios supremo es también nuestro Dios intimo, fue posible su-
perar este peligro. Entonces volvié a surgir la concepcién
de Dios, del Dios que es nuestro Padre, y desaparecieron todos
los seres entre El y el hombre que podrian haber sido los pre-
cursores de una mitologia. La cercanfa de Dios fue experi-
mentada una vez mds, y ya nada pudo separar entonces al
hombre y a Dios. Una méxima judia, que surgié después de
la destruccién del Templo, resume ese sentimiento: “Nadie ha-
bla por nosotros, nadie se aproxima a Dios en nuestro nombre;
¢de quién dependeremos? jDe nuestro Padre en el cielo!”

Asi, la poesia del Dios personal se mantuvo fresca y fue
constantemente recreada por el judaismo. Los profetas y el sal-
mista encontraron en la palabra amor la plenitud de valor y
melodia que expresaba el significado de Dios para el hombre.
Esa palabra se transformé en un pilar de la religién judfa. Fl
sentimiento de ser amado es el sentimiento de pertenencia
compartida, el sentimiento incalculable e indefinible de estar
sostenidos y elevados. El amor (jesed) surge de lo oculto, pero
es, no obstante, lo més cierto en el mundo; expresa la profun-
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didad de la unién y la paz interiores que transforman el “El”
en “T0” y el “yo” en “Tuyo”.

También la mitologia conocié la palabra amor; también ella
hablé del amor de los dioses. Pero su amor era una forma de
destino, el amor de los dioses por unos pocos elegidos, sus
favoritos en la tierra. El amor de la mitologia no fue el amor
del judaismo. “Dios ama al hombre”, significa en el judaismo
que Dios es nuestro Dios, que fuimos creados por El y que le
pertenecemos. Es el sentimiento fundamental de la religion el
que busca expresarse en la palabra “amor”. Ninguna traduccién
puede reproducir exactamente el significado y las implicaciones
plenas de esta palabra biblica.

La metifora biblica intenta a menudo expresar los senti-
mientos tiernos del amor de los padres. “Como piadoso es un
padre para con sus hijos, asi es Dios para con los que le temen”
(Sal. 103:13). “Dios, tu Dios, te instruye, como instruye un
hombre a su hijo” (Deut. 8:5). “sPuede la mujer olvidarse del
fruto de su vientre, no compadecerse del hijo de sus entrafias?
Pues aunque ella se olvidara, yo no te olvidaria” (Is. 49:15).
“Aunque me abandonasen mi padre y mi madre, Dios me aco-
gerd” (Sal. 27:10). “Como consuela una madre a su hijo, asi
os consolaré yo” (Is. 66:13). También resuena la voz del poder
conquistador del amor, imposible de limitar o derrotar, que es
“poderoso como la muerte” y dice la Gltima palabra a pesar
de todo: “Los até con ataduras humanas, con ataduras de
amor... Mi corazén se revuelve dentro de mi, se conmueve
en mis entrafas... porque yo soy Dios, no soy un hombre;
soy santo en medio de ti y no me complazco en destruir”’
(Os. 11:4,9). “Porque el Sefior no desecha para siempre. Sino
que después de afligir, se compadece segin su gran amor”
(Lam. 3:31 y sig.). “Desencadenando mi ira oculté de ti mi
rostro; un momento me alejé de ti; pero en mi eterno amor me
apiadé de ti, dice Dios, tu redentor. Que se muevan los montes,
que tiemblen los collados, no se apartard mis de ti mi mise-
ricordia, y mi alianza de paz serd inquebrantable, dice Dios, que
te ama” (Is. 54:8, 10).

El amor de Dios se expresa también en otras formas: es
paciente y fiel, incansable y siempre activo; es el poder de la
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misericordia, la bondad para la que la meditacién piadosa ha
encontrado la imagen adecuada: “No se ha agotado el amor
de Dios, no ha llegado al limite su compasién. Se renuevan
cada dfa. jOh! Es muy grande tu fidelidad” (Lam. 3:22 y
sig.). “La tierra estd llena de la bondad de Dios” (Sal. 33:5).
“Es bueno Dios para con todos, y su misericordia se extiende
a todas sus criaturas” (Sal. 145:9). “Pues es mis grande que
los cielos tu misericordia y llega hasta las estrellas tu fide-
lidad” (Sal. 108:5). “Apenas decfa yo: Vacilan mis pies, tu
gracia joh Dios! me sostenfa” (Sal. 94:18). “;Cu4n magnifica
es, oh Dios, tu misericordia; amparanse los hombres a la sombra
de tus alas” (Sal. 36:8). “Porque claramente se ha manifestado
sobre nosotros su piedad, y su fidelidad permanece por siem-
pre” (Sal. 117:2). “Y haré con ellos una alianza eterna de no
dejar nunca de hacerles bien” (Jer. 32:40).

En muchas de las frases sobre el amor aparece la palabra
hebrea que corresponde a “compasién” (rajamim). En el len-
guaje biblico esta palabra deriva su significado del amor de una
madre hacia su hijo, el amor més natural y evidente. Por lo
tanto, puede aplicirsela como una metdfora para el amor de
Dios hacia sus criaturas. La palabra hebrea no encierra nin-
guna de las implicaciones que el término compasién sugiere en
otros idiomas, nada de mera piedad, de la condescendencia sen-
timental que el fuerte ofrece al débil. Sélo encierra ese sen-
timiento de amor que siempre fue y siempre serd. También
implica ese “pero yo os digo” que la conciencia de ser amado
valora: la conviccién de la alianza que jamdas serd destruida, la
fe en lo Divino que jam4s se perderd, por vacia y desolada que
la vida parezca a veces. Por lo tanto, la compasién siempre
se califica de “grande”, inconmensurable y eterna. El senti-
miento del amor divino crea la misma sensacién de infinidad
y eternidad que el sentimiento de haber sido creado, con su
consiguiente sensacién de lo infinito y lo eterno. El amor de
Dios se siente como la gracia divina, un don de lo incondicio-
nado e ilimitado, una posesién que se ofrece a toda vida. Esto,
a su vez, asume para el hombre una expresién personal, le
habla de todo lo que sus dias encerraron. También aqui el
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“yo” humano aparece ante su Dios y encuentra la palabra “t1”,
En las palabras de Jacob: “Muy poco soy para todas las gracias
que a tu siervo has hecho y toda la fidelidad que con él has
tenido” (Gén. 32:11). Y en las palabras de David: “Mi Sesior,
Dios, ¢quién soy yo y qué es mi casa para que hasta tal punto
me hayas traido?” (II Sam. 7:18). En especial, esas frases de
los Salmos que lo contienen todo: “;Bendice, alma mia, a Dios;
bendiga todo mi ser su santo nombre! jBendice, alma mia, a
Dios, y no olvides ninguno de sus favores! El perdona tus pe-
cados. El sana todas tus enfermedades. El rescata tu vida del
sepulcro y derrama sobre tu cabeza gracia y misericordia. El
sacia tu boca de todo bien y renueva tu juventud como la del
aguila” (Sal. 103:1 y sig.).

A través de palabras humanas, pues, se expresd la convic-
cién del amor de Dios. Cuanto mis intimamente siente el alma
todo lo que se concede a la vida, tanto mds humanamente habla
de ella. Los hombres no pueden orar mediante concepciones o
expresar en términos abstractos el anhelo de elevarse por encima
de las limitaciones de la existencia. Si el amor de Dios deviene
para nosotros un simbolo del sentido de nuestra vida, entonces
se trata siempre del Dios personal que estd cerca de nosotros.
Podemos alabar su compasién y su gracia, afirmar que los ca-
minos del cielo a la tierra estdn abiertos para la vida del hombre.
Podemos decir de él: “¢Quién semejante al Sefior, nuestro Dios,
que tan alto se sienta, que mira de arriba abajo los cielos
y la tierra?” (Sal. 113:5 y sig.). “Por haber echado Dios su
mirada desde su excelsa santa morada y haber mirado desde
los cielos a la tierra, escuchando el gemir de los cautivos y li-
brando a los destinados a la muerte” (Sal. 102:20 y sig.).

Al igual que en la Biblia, también en la literatura talmddica
el amor constituye la expresién de la experiencia religiosa fun-
damental del hombre que se sabe creado por Dios. Seglin el
Talmud, los atributos de Dios estdn contenidos en esa frase
biblica que describe cémo puede experimentar el hombre la
“gloria de Dios”. “Y mientras pasaba Dios delante de él, ex-
clamé: jAdonai, Adonail, Dios misericordioso y clemente, tardo a
la ira, rico en misericordia y fiel, que mantiene su gracia por
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mil generaciones, y perdona la iniquidad, la rebelién y el pe-
cado, pero no los deja impunes” (Ex. 34:6 y sig.). En esos
“trece atributos o cualidades”, como se los llama, se vefa por
sobre todo las multiples descripciones del amor divino, pues,
segtn la interpretacién rabinica, la palabra inicial, “el Sefor”,
contiene la idea del amor que se escucha también en la frase
final sobre la necesidad de castigo. Esta frase de la Biblia se
convirtié en un simbolo, una férmula de fe en el orden de
la plegaria. Dos frases biblicas adquirieron este caracter al con-
vertirse para la comunidad en confesiones de fe: la afirmacién
de la Unidad Divina, “Escucha, oh Israel, Dios es Nuestro
Sefior, el Sefior es Unico”, y la cita anterior sobre el amor de
Dios. El pathos de la historia puede escucharse en ambas.
Cuando forma parte de la autoconciencia humana, el sentimien-
to de haber sido creado se transforma en el de humildad. En
dltima instancia, la humildad es la conciencia del hombre de
que existe s6lo a causa de Dios. En ella se unen esos sen-
timientos aparentemente contradictorios de lejanfa y unién con
Dios. Tal como esas aparentes contradicciones entre el Supremo
y el Cercano se combinan en la idea de Dios, del mismo modo
en la mente de los humildes, junto con su sentimiento de ina-
decuacién y desvalimiento, existe la conviccién de haber sido
creados por Dios. Se sienten preservados y protegidos por El;
sienten que encierran en su interior lo eterno; que son indes-
criptiblemente pequefios ante Dios y, con todo, indescriptible-
mente grandes a través de El; que son mortales e insignifican-
tes, pero también los hijos de Dios. Por ende, en el alma judia
el sentido esencial de la humildad es el conocimiento de la
posicién del hombre en la infinidad y eternidad, del que deriva
el sentimiento religioso de quien se sabe creado por Dios.
Cuando la vida se escucha a sf misma y se torna consciente
de su profundidad, éste es el estado de 4nimo que predomina.
Esa actitud espiritual es inherente al hombre finito que tiene
conciencia de haber surgido de lo infinito.

Esa humildad implica reconocer el valor que da a la vida
el hecho de ser una creacién de Dios; es un sentimiento de
que el universo al que pertenece el hombre es un cosmos creado
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por Dios. Por consiguiente, es una conciencia del orden y la
significacién eternos a que pertenece la existencia humana. Un
mero sentimiento de dependencia corresponderia al fatalismo y
al pesimismo, de hecho, casi los exigirfa; podria desarrollarse
en un mundo de caos, un mundo sin valor. Se ha dicho con
acierto que el destino es la contraparte del caos: ambos revelan
la falta de todo sentido. A través de su humildad, la paradoja
de un Dios lejano y, no obstante, cercano, penetra en el ser
del hombre. El problema de su existencia terrenal encuentra
respuesta cuando se supera la contradiccién de que la vida sea
tan mezquina y, no obstante, tan grandiosa, tan limitada y, sin
embargo, tan inscrita en la eternidad, tan finita y, no obstante,
tan llena de la cualidad de lo infinito. Una vez mas, en lugar
de tratar de resolver el enigma, la religién mantiene hacia él
una actitud de reverencia. Pero sf sostiene que el enigma tiene
solucién, que la contradiccién encierra armonia y que el sig-
nificado de la vida se revela en la existencia de cada hombre,
La vida encuentra su seguridad en esta paradoja.

Puesto que la humildad permite as{ al hombre sentir lo
individual en lo general y lo general en lo individual, se con-
vierte para la Biblia en un canto en que la debilidad del hombre
se describe en términos conmovedores, y su grandeza se ensalza
en términos gloriosos. Ambas notas resuenan con igual vigor
y, en general, estdn directamente unidas sin ninguna transi-
cién, a fin de que se experimente todo el impacto de la para-
doja. “¢Qué es el hombre para que de él te acuerdes, o €l hijo
del hombre para que ti cuides de éI? Y le has hecho poco
menor que Dios; le has coronado de gloria y honor” (Sal. 8:5 y

v sig.). “Los dias del hombre son como la hierba, como flor del
campo asi florece. Pero sopla sobre ella el viento y ya no es
mas, ni se sabe siquiera dénde estuvo. Pero la misericordia de
Dios es eterna para los que le temen; y su justicia para los
hijos de los hijos, para los que son fieles a su alianza y tienen
presente sus mandamientos para ponerlos por obra” (Sal. 103:15

sig.). “Reduces al polvo al hombre, diciéndole: Volved, hijos
del hombre” (Sal. 90:3). Aqui la lirica de la religién ofrece
ya sus diversos tonos, y el canto a la vida humana se despliega

_en foda la plenitud de su contrapunto.

LA ESENCIA DEIL jubAismo 117

Es el canto al significado de todos nuestros dfas. Y la con-
fianza del alma que entona ese canto no se destruye incluso
ante el sufrimiento que padece €l hombre. Cuando lo divino
se revela al hombre en su lejania y en su cercania, surge siempre
ese doble sentimiento en que el misterio y la seguridad se unen
y se confunden entre sf. Pero en tiempos de afliccién y des-
gracia surge entre ambos un contraste, son voces que se oponen
una a la otra. El enigma de la vida aparece como la gran
contradiccién de la existencia. Pero incluso esa contradiccién
constituye para el alma israelita tan sélo el contrapunto que
encierra esa armonfa mis alta en que las voces de arriba y de
abajo se unen una vez mds. La unidad se mantiene incluso
en la contradiccién: la unidad de Dios y, con ella, la unidad
de la vida. El Dios Unico es la fuente de vida, y la vida es
sustentada por El, incluso en todo sufrimiento y a pesar de
todo sufrimiento. En las épocas de afliccién la unidad perdura,
como sumisién al amor de Dios.

Ni siquiera bajo la presién del sufrimiento se convierte la
humildad en una mera dependencia, con su fatalismo y pesi-
mismo consiguientes. Incluso entonces la seguridad optimista
pronuncia su palabra afirmativa y personal. Esa sumisién en
épocas de dolor nada tiene en comiin con el fatalismo que en-
cuentra una fatigada tranquilidad en la idea de que todo ha
sido fijado y determinado, o con la resignacién que queda pa-
ralizada ante su conviccién de que todos los hechos son ine-
vitables, y la voluntad humana, mera vanidad. Tampoco tiene
nada en comtin con la meditacién melancélica que renuncia a
su curiosidad ante la inexorabilidad del mundo. Menos atin
tiene que ver con la embotada indiferencia del individuo que
se torna apatico y se doblega ante los golpes de un destino
que lo ha quebrantado. La sumisién al amor de Dios, tal como
se experimenta aqui, no es una “filosofia” banal y una con-
templacién, ni tampoco implica una indiferencia para con
la vida. Es simplemente el anhelo del hombre por superar su
sentimiento de lejania con respecto a Dios mediante el senti-
miento de su cercania. Es devocién y plegaria; sus oraciones
son preguntas, pero incluso en sus interrogantes reza. “¢No
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recibimos de Dios los bienes? ¢Por qué no vamos a recibir
también los males?” (Job. 2:10). Una de las palabras pecu-
liares de la Biblia, repetidamente acentuada, es “por qué”, pero
incluso ella sigue siendo una palabra de plegaria. Precisamente
porque esa sumisién es una plegaria resulta tan distinta de
muchas otras preguntas que parecen asemejérsele. Su carac-
terfstica mds profunda es el silencio de la devocién. “Antes
he reprimido mis deseos” (Sal. 131:2). “Enmudezco, no abro
mi boca, pero sé que ti lo haces” (Sal. 39:10). “Bueno es al
hombre sentarse en soledad y en silencio, porque es Dios quien

lo dispone” (Lam. 3:28).

Un ejemplo de esa sumisién, una frase del Libro de Job,
se ha convertido en expresién popular: “Dios me lo dio, Dios
me lo ha quitado. jSea bendito el nombre de Dios!”, y aparece
como preludio y conclusién de aquellas plegarias en que la hu-
mildad habla sobre el amor divino. En ella se puede oir la cons-
ciencia de la grandeza y unidad de Dios, esa unidad de todas
las cosas que estdn fundadas en Dios y a través de las
cuales la vida humana puede también tomar conciencia de
su unidad. La Biblia expresé esa idea con las palabras: “Ben-
dito sea todo los dias Dios. El lleva nuestra carga, el Dios de
nuestra salvacién” (Sal. 68:20). El hombre puede bendecir
s6lo al Dios Unico, y sélo puede bendecirlo el hombre que lo
experimenta como el Dios de todos los tiempos, el Dios de los
padres y los hijos, €l Dios de la oscuridad y la luz. Las ple-
garias de dolor también podian, por lo tanto, compartir esta
concepcién. En los escritos talmidicos encontramos las pala-
bras: “El hombre debe bendecir a Dios en su afliccién tanto
como en su alegria”. “No seas como uno de los idélatras: cuando
todo le va bien honra a sus dioses, pero si la desgracia lo do-
mina, los maldice. No asf con los israelitas. Si Dios les envia
felicidad, lo bendicen, y si Dios los aflige con dolor, lo ben-
dicen”. La tltima frase, en la que se describe una actitud
estable hacia la vida, que constituye la esencia misma del mo-
notefsmo y su mayor diferencia con el paganismo, pertenece al
Rabi Akiba. También de €l es la maxima: “Todo o que Dios
hace, lo hace por lo mejor”. Esa fue la confesién de su vida,
pues habfa conocido el sufrimiento en todas las formas posibles.
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Tenifa derecho a decirlo sin dar la impresién de burlarse de
Ja desgracia. Es la religiosidad, y no una mera sabiduria ra-
cional, la que encontré ésta y otras expresiones similares. En
ellas se revela la peculiaridad del judaismo, transmitiendo la
sensacién de algo mas alto, algo duradero y eterno que el alma
posee y mediante lo cual conserva su confianza en los caminos

de Dios.

Sumisién y confianza son aqui Ja misma cosa. Junto con
los interrogantes planteados a Dios en tiempos de afliccion,
siempre llega la respuesta del amor de Dios; todo sentimiento
de estar perdido y abandonado se borra ante la conciencia de
estar sostenido y protegido por “los brazos eternos” (Deut. 33:27),
como lo expresa la metéfora en la antigua “bendicién de Moi-
sés”. En su aspecto personal, la humildad siempre es confianza
en Dios. También aqui existe la misma tensién entre lo lejano
y lo cercano, lo insondable y lo infinito, entre el sentimiento
de lejanfa y el de intimidad. En la sumisién, todo interrogante
estéd cerca de la respuesta eterna. “Dios es mi luz y mi salud,
¢a quién he de temer? Dios es el baluarte de mi vida, ¢ante
quién he de temblar?” (Sal. 27:1 y sig.). “¢Por qué te abates,
alma mia? ¢Por qué te turbas dentro de mi? Espera en Dios,
que atn le alabaré. El es la alegria de mi rostro, El es mi
Dios” (Sal. 42:12; 43:5). “Sélo en Dios se aquieta mi alma;
El solo me socorre. El solo es mi roca y mi salvacién, mi re-
fugio; no vacilaré nunca” (Sal. 62:2, 3, 6, 7). “Vuelve, alma
mia, a tu quietud” (Sal. 116:7). “;Bendice, alma mia, a Dios!”
(Sal. 103:1 y sig.; 104:1).

A lo personal se agrega lo eterno; la conversacién del hom-
bre consigo mismo deviene una conversacién con Dios, y las
preguntas del monélogo se transforman en las respuestas de
la plegaria. La frase “alma mia”, a través de la cual el hombre
toma conciencia de si mismo y de su lugar en el universo y
en la eternidad, adquiere significacién junto con esa otra frase
Primaria de la religién: “Dios mio”. En “alma mfa” y “Dios
mio” se funden el secreto y la certeza, la pregunta y la res-
Puesta. En ellas se expresa la alianza entre Dios y el hombre,
entre el alma que pertenece a Dios y Dios que es el Dios del
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alma. FEI repetido grito humano de duda, el “si”, encuentra
su respuesta en el “pero yo os digo” de la Divinidad. Este “pero
yo os digo” se mantiene inconmovible frente a todos los cam-
bios temporales de los que surge el “si”. “Aunque (si) acampe
contra mi un ejército, no teme mi corazén; aunque (si) me
den la batalla, también estoy tranquilo” (Sal. 27:3). “Pero aun
con todo esto, cuando estén en tierra enemiga, yo no los re-
chazaré, ni abominaré de ellos hasta consumirlos del todo, ni
romperé mi alianza con ellos, porque yo soy el Sefior, su Dios”
(Lev. 26:44). “Aunque haya de pasar por un valle tenebroso,
no temo mal alguno, porque ti estds conmigo” (Sal. 23:4).
Aqui presente y futuro se unen con toda su tensién. El hom-
bre encuentra respuesta a los interrogantes sobre el futuro en
la conviccién que experimenta en el presente; del mismo modo,
encuentra respuesta a las preguntas planteadas por el presente
en la confianza que ilumina el futuro. En esa forma, el futuro
estd espiritualmente presente. “Alzo mis ojos a los montes, de
donde me ha de venir el socorro. Mi socorro ha de venirme
de Dios, el Hacedor de los cielos y de la tierra. No consentiré
que rtesbalen tus pies, no dormiré tu custodio, No dormirs, ni
dormitard el que guarda a Israel” (Sal. 121:1 y sig.). “Los que
en llanto siembran, en jubilo cosechan” (Sal. 126:5).

A través de esa confianza, el alma del hombre se une con
Dios. Es una confianza que no depende de los éxitos econd-
micos; su realidad espiritual es muy distinta de esa sabiduria
practica que el hombre utiliza en la vida diaria. Existen ma-
ximas de vida aparentemente religiosas que tan sélo justifican
los caminos que una persona o un grupo elige seguir; son
tardias excusas por algin proceder. Y existe también una filo-
soffa atin mas cuestionable que, protegida por la religién, sirve
como justificacién al poderoso, al afirmar que Dios estd con
los victoriosos. La religién de Israel jamis tuvo una palabra
de aprobacién para la condonacién del poder o la justificacién
complaciente de los logros mundanales. Siempre que afirmé
su confianza, no lo hizo sobre la base de realidades histéricas,
ni porque deseaba justificar asi aspiraciones histéricas. Antes
bien, siempre tuvo que afirmar su confianza a pesar del curso
de los acontecimientos, que tan a menudo parecié refutar sus
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pretensiones. En esa confianza siempre hubo una tensién entre
la experiencia externa de la vida y su significado interior; el
judaismo no obtuvo la fuerza con que experiment6 esa con-
fianza de resultados terrenales, sino del Secreto Divino. Por
lo tanto, fue siempre un anhelo ademds de una confianza.

En la literatura judia la confianza en Dios se expresa
también como fe (Emund), pero la palabra “fe” carece aqui
de la significacién dogmdtica y religiosa que adquirié en otros
contextos. No se refiere a concepciones en las cuales un don
de la gracia ofrece el conocimiento del mis alld; no estd em-
papada en el escolasticismo. El judafsmo no tiene una rigida
confesién de fe, un sistema dogmético con una estructura inte-
lectual complicada que busca alcanzar el cielo. En el judais-
mo la fe no es otra cosa que la conciencia viva del Omnipre-
sente, el sentimiento de la cercanfa de Dios, de su revelacién
y capacidad creadora que se manifiestan en todas las cosas. Es
la capacidad del alma para percibir lo permanente en lo tran-
sitorio, el Secreto en lo rodeado. La palabra biblica correspon-
diente a fe denota firmeza y paz interiores, la fuerza y la
constancia del alma humana. La fe significa no tanto lo que
el hombre debe tener, como lo que puede tener. La Biblia
dice: “El justo por su fidelidad vivird” (Hab. 2:4). “Vosotros,
si no tuviereis fe, no permaneceréis” (Is. 7:9). “Lleno estaba
de confianza, aun cuando decfa: estoy en demasia afligido”
(Sal. 116:10). Y también en épocas posteriores se alab6 esa
fe: el Talmud llama a los israelitas “hombres de fe, hijos de
hombres de fe”. Incluso esa fe es, en el fondo, sélo la con-
ciencia de haber sido creado por el Dios Unico en que se basa
la experiencia religiosa del judaismo. Es la afirmacién de la
confianza del hombre para quien el Secreto que todo lo abarca
se ha convertido en el significado de su propia vida personal y
que, por lo tanto, se sabe hijo de Dios. Asf fue posible que
uno de los antiguos maestros declarara que todo lo revelado
en la Biblia ests incluido en una sola frase: “El justo por su
fidelidad vivird”. En su fe el hombre posee su vida, pues
aquella le dice que su vida procede del Dios eterno y vivo.
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El conocimiento de haber sido creado por Dios sélo impli-
ca, sin embargo, el comienzo de la conciencia religiosa, Me-
diante ese conocimiento el judafsmo une la conciencia de su
capacidad creadora y de su deber de crear. El hecho de set
creado y, al mismo tiempo, creador, es el niicleo de la con-
ciencia religiosa judia.

La capacidad creadora del hombre se manifiesta en su capa-
cidad para hacer el bien. Al experimentar la realidad del bien,
esa gran experiencia moral que tan profundamente preocupd
a los profetas, el hombre puede moldear su propia vida. Asf
ejerce el poder creador y el mandamiento creador de su alma.
Aprende no sélo lo que la existencia es, sino también lo que
puede y deberfa ser. Si hasta ese momento experimentd la
vida como un objeto, algo causado y dado, ahora comienza
a sentirse como un sujeto, capaz de causar y crear. Hasta ese
momento sabfa que se le habfa dado existencia —“a pesar de
ti mismo fuiste creado, a pesar de ti mismo naciste, a pesar
de ti mismo estds vivo”. Pero ahora toma conciencia de su
capacidad para conducir su vida: “se le concede libertad”; com-
prende que fue creado por Dios a fin de que é]l mismo pudiera
crear, y que, a su vez, su poder creador surge del hecho de
haber sido creado por Dios. La vida proviene de la eternidad
y vuelve a ella, la vida es dada y sostenida —asi habia expe-
rimentado el misterio de la existencia—; pero ahora siente que
él mismo es el sostén de su vida y puede gobernarla minuto a
minuto. Ahora comprende la tarea que la vida le impone:
aunque creado por un poder mas alto, él mismo debe mol-
dearse. “Las cosas ocultas sélo son para el Sefior Nuestro Dios,
pero las reveladas son para nosotros y para nuestros hijos por
siempre, para que se cumplan todas las palabras de esta Ley”
(Deut. 29:28).

Si el sentimiento de haber sido creado por Dios es el pri-
mer sentimiento fundamental del judaismo, entonces la con-
ciencia que el hombre tiene de su propio poder creador para
hacer el bien es su segunda experiencia fundamental. Asf se
efectia una gran unificacién. Al misterio se agrega lo expli-
cado; al secreto de su origen, el camino que debe recorrer; a
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la realidad creada por Dios, la realidad que el hombre mismo
debe crear; y a la certeza del secreto, la certeza del manda-
miento. Si esa primera conciencia da al hombre su lugar en
el universo, la segunda lo eleva por sobre el universo y lo
capacita para adquirir conocimiento del mundo que ha de per-
tenecerle. Si al principio aparecié la pregunta anhelante con
su Dénde, Cémo y Por qué, surge ahora la respuesta decisiva
con su Td debes y Ta puedes. Si al comienzo la religién
sefiald el camino de Dios hacia el hombre, ahora muestra el
camino desde el hombre hacia Dios. El secreto y el manda-
miento se unen, pues solo los dos juntos dan a la vida su pleno
significado. Su unidad es religién, tal como el judaismo la
ensefa.

Asf surge en la religién la segunda gran paradoja: el hom-
bre es creado y, no obstante, crea; es un producto y, no obs-
tante, produce; pertenece al mundo y, con todo, estd por encima
de €él; su vida existe s6lo a través de Dios, pero también posee
independencia. De este contraste entre milagro y libertad, entre
servidumbre a lo insondable y la emancipacién lograda a tra-
vés del mandamiento moral, surge una unidad espiritual que
constituye una respuesta a los problemas de la vida.

Y es precisamente en esa unificacién de conceptos aparen-
temente dispares donde el judaismo difiere de todas las otras
religiones. Todas ellas sélo afirman y llevan al hombre a expe-
rimentar el sentimiento de haber sido creado; no acentfian el
hecho de que existe sobre la tierra para que él mismo cree.
Fomentan la primera idea religiosa de que el hombre depende
de lo eterno y lo infinito, pero puesto que conceden a esto
una importancia desproporcionada, permiten que se deslice en
la religién la idea de destino, de una predestinacién que abarca
todos los fenémenos. Y entonces el milagro lo abarca todo
la accién resulta insignificante comparada con él. Para ellas la
fe religiosa sélo sabe que cada vida tiene un destino asignado
para el que el hombre es elegido o del cual es rechazado; no
ven al hombre mismo moldeando o eligiendo su propia vida,
de modo de decidir su propio destino.



gy, oo

124 LEO BAECK

Pero el judaismo equilibra en un ritmo uniforme el sentido
de haber sido creado por Dios y el de la capacidad del hom-
bre para crear. Aunque considera que el mundo tiene dominio
sobre el hombre, también entiende que éste tiene dominio so-
bre el mundo. Aunque el hombre pueda experimentar el sig-
nificado del mundo a través de la fe, da significado al mundo
a través de su accién. Ha recibido su vida, pero debe realizarla.

Sélo ahora la relacién entre el hombre y Dios alcanza su
plena significacién. Habiendo aprendido que debe realizar
el bien, el hombre descubre también que Dios ests frente a él
como el que imparte preceptos, el Juez y el Justo; percibe que
Dios exige de él la accién moral y pone ante él el manda-
miento para que se lo cumpla. “{Oh hombre! Bien te ha sido
declarado lo que es bueno y lo que de ti pide Dios...” (Mig.
6:8). “Ahora, pues, Israel, ¢qué es lo que de ti exige el Sefior,
tu Dios...?” (Deut. 10:12). El Dios que crea y concede
amor es, al mismo tiempo, la voluntad santa ética, es el Dios
del mandamiento que exige rectitud. Asi como el amor divino
dio y cred, del mismo modo la justicia divina ordena; coloca
un deber incondicional en el primer plano de la vida humana.
Si el amor habla al hombre de lo que es a causa de Dios, la
justicia le dice lo que debe ser ante Dios. Y sélo los dos unidos
constituyen una plena revelacién del Dios Unico; sélo los dos
juntos revelan el pleno significado de la existencia humana.
A través de su unidad se revela el contenido mds profundo
de la unidad de Dios. Es caracteristica especial de esa unidad
el que los elementos ocultos e insondables de nuestra vida
nos hablen del amor de Dios, mientras que los elementos claros
y definidos nos hablan de la justicia imperativa de Dios. Es el
hombre como individuo el que experimenta todo esto; el man-
damiento se dirige a su personalidad. Escucha el interrogante
que le ha planteado Dios: “sDénde estds?” Dios se presenta
al hombre individual como un Dios personal. Todo pensamien-
to sobre Dios se convierte en la palabra con que nos habla
sélo a nosotros; es la expresion del deber que sentimos hacia
EL Si el anhelo del hombre se expresé primero mediante
preguntas y esperanzas dirigidas a Dios, exclamando “Dios mio”,
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el alma aprende ahora a responder a Dios con la comprensién
que El exige y espera. La palabra de Dios penetra en la vida
del hombre, exigiéndole una decisién: “Yo soy Dios tu Sefor”,
por lo tanto, td has de. ..

Cuanto mds acabadamente comprende el hombre que Dios
ordena, mas consciente se torna de su libertad. Entiende en-
tonces que ha sido creado para la libertad, que el bien es una
cuestién de la voluntad y que es libre incluso ante Dios, pues,
como dice el profeta, “eligen lo que es Mi voluntad” (Is. 56:4).
El poder independiente de su espiritualidad, de la que extrae
la fuerza para construir su vida, procede de Dios. Pero el
hombre estd ante su Dios como un ser ético, de modo que,
de acuerdo con la significativa metdfora biblica, avanza por la
vida “en presencia de Dios” (Gén. 17:1). Puede acercarse a
Dios y dejar que hablen sus obras y su conciencia. Aunque
en nuestra humildad sentimos que Dios nos concede todo lo
que recibimos, una cosa, nos dice Dios, nos pertenece: la libre
accién moral, por la cual nuestra vida adquiere valor y signi-
ficado. Por todo lo demés agradecemos a Dios, pero la accién
es nuestra responsabilidad. Nos da un lugar definido frente
al Todopoderoso, un lugar elegido por nosotros mismos. Como
lo expresa el epigrama de Rabi Janinid: “Todo estd en la
mano de Dios salvo la veneracién de Dios”. O como afirmé
Rabi Elazar: “Dios no recibe nada de su mundo salvo la vene-
racién de Dios”. Esta idea fue poéticamente desarrollada por
la literatura rabinica y, sobre todo, por la obra mistica poste-
rior. Alli se habla de que la voluntad del justo es, en cierto
sentido, decisiva incluso para Dios, de cémo el hombre puede
ser el conservador y renovador del mundo, cémo el hombre
permite a Dios acercarse o alejarse del mundo. Asf, para acen-
tuar una vez més la absoluta oposicién entre el judaismo y la
mitologfa, en la cual el destino de la deidad es la historia del
mundo, observamos que la literatura judia expresa la idea con-
traria, es decir, que el destino del universo procede del hom-
bre. Para el judaismo el hombre crea un destino que pesa
sobre lo infinito: la historia de la vida humana se convierte
en el destino del mundo. Aqui surgen las imégenes tnicas de
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esa poesa de la libertad humana que expresa el poder creador
del bien.

Para el judaismo el hombre es un ser activo en un mundo
creado por Dios, y aunque también él fue creado por Dios,
como sujeto se destaca por sobre el circulo de objetos. Abriga
una posesién tnica; elige el mundo en el que aspira a vivir.
Colocado claramente ante él como la ley de su vida, el bien
es algo que el hombre debe aprender y poseer. Por su inter-
medio puede demostrar su propio valor y salvar el abismo entre
lo oculto y lo exigido. El hombre y la eternidad se unen en la
fe del hombre en su origen y en su mandamiento, una uni-
dad que siempre constituyé el rasgo distintivo de la religion
judia.

Podemos sefialar, en contraste con esta unidad, la deficien-
cia caracteristica en la conocida concepcién de Schleiermacher
relativa a la religién, segin la cual su esencia se encuentra
tan sélo en el profundo sentimiento de la dependencia huma-
na con respecto a la Divinidad. Su concepcién deja por com-
pleto de lado el elemento imperativo de la unidad religiosa:
su mandamiento de libertad. Esta falla en la comprensién surge
de la falsa actitud de Schleiermacher hacia el Antiguo Testa-
mento.

Asi como el hombre experimenta en el judaismo su cualidad
humana, también aprende a crear la realidad y, de ese modo,
a ser de algtin valor para Dios. El hombre mismo debe moldear
el curso de su existencia. A €l se le impone la tarea de decidir
a favor o en contra de Dios. Puede volver su rostro hacia Dios
o apartarlo de EL. Dios est4 cerca nuestro, pero también nos-
otros podemos y debemos acercarnos a El. La vida que nos es
dada constituye la alianza de Dios con nosotros, pero si ha de
convertirse también en la alianza entre nosotros y Dios, debe
ser guardada y protegida. La infinidad se revela en toda finitud,
pero también los hombres somos capaces de elevar nuestra fini-
tud hasta la infinidad, pues, como dice el Talmud, podemos
“ganar la eternidad en un solo instante”. “La tierra estd llena
de la gloria de Dios”, pero no obstante se nos ordena llenarla
con la gloria de Dios. Asi como Dios se revela al hombre, del
mismo modo el hombre se revela a su Dios. En la buena accién
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el hombre se acerca a Dios; en ella encuentra a Dios siempre
de nuevo y por ella lo convierte en su Dios. La frase “Dios mio”
que aparece al principio de la religién, se convierte ahora en la
meta y la tarea del hombre. Pues la vida humana tiene su secreto
y su camino: el secreto es una pregunta planteada por nosotros;
el camino es una pregunta que se nos plantea. La vida encuen-
tra en Dios la respuesta al secreto y el mandamiento para su
camino.

La Biblia utiliza a menudo la expresién “serviras a Dios”
(Ex. 20:5; 23:24; Jer. 13:10; 22:9; 25:6) en relacién con la
libertad del hombre para elegir €l bien. Significa que podemos
hacer algo —y no sélo sentir algo humildemente— por Dios.
Al realizar el bien podemos dar algo a Dios. Le ofrecemos aque-
llo que no sélo recibimos de El sino que creamos, que creamos
para EL. En el servicio libre nos volvemos hacia El para imponer
su ley a nosotros mismos. Podemos ofrecerle algo, reconocerlo
a través de nuestra propia decisién, Para el judaismo todo reco-
nocimiento de Dios es esencialmente esa actividad personal del
hombre: la accién por la cual nos acercamos a Dios. La con-
ciencia de Dios y su servicio son una y la misma cosa. Ambas
significan la resolucién del hombre de hacer y mantener el bien.
Sélo a los idolos se sirve con meras genuflexiones. En la Biblia
“servir e inclinarse” es una expresién habitualmente empleada
para describir la idolatria.

Al servir verdaderamente al Dios Unico, segfin afirma una
antigua méaxima, el hombre se convierte en “coparticipe de Dios
en la obra de creacién”; prepara el reino de Dios; establece una
morada para el Eterno. En una esfera de la vida, el destino del
hombre estd determinado; Dios lo ha colocado aqui y no alli.
Su principio, a partir del cual el hombre se desarrolla mis tarde,
fue creado por Dios. Pero hay también una esfera de la vida
en la que el hombre no fue colocado por Dios y en la que, por
asi decirlo, introduce a Dies, una esfera en la que ingresa al
elegirla libremente de modo que pueda tornarse suya y, por
ende, de Dios. Como dice la vieja frase, puede “tomar como
propio” un mundo del bien y lo divino, un mundo que sirve
a Dios y en el que sélo impera Su mandamiento. Los antiguos
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Rabis crearon para ese mundo la expresién “el reino de Dios”.
Es el reino de quien “hace de la voluntad de Dios su propia
voluntad” al elegir a Dios; es el reino que no se puede alcanzar
por meras razones de cuna u origen, sino sélo a través de la
voluntad humana; no es algo dado sino algo que se debe al-
canzar. Por lo tanto, este reino pertenece en especial al prosé-
lito, al hombre cuya propia resolucién lo llevé al mandamiento
de Dios. El reino de Dios no significa nada exttico o mera-
mente del mis all4; se refiere a ese estado de la vida del hombre
que, en obediencia libre y voluntaria, ha decidido servir a Dios.
En ese servicio el mundo del m4s all4 es traido a este mundo,
y el alli y aqui se convierten en uno solo. Entrar en el reino
de Dios significa elevarse sobre las limitaciones de la existencia
y su destino, y adquirir la vida para la que Dios llamé al hom-
bre. Es en la obra del hombre donde el reino de Dios aparece.
Asf lo declararon los antiguos Rabis: “Dios dice: toma mi reino
y mis mandamientos como propios.” “Cuando Israel dijo: Hare-
mos todo lo que el Sefior nos dijo. . ., estaba allf el reino de Dios”.
“iOye, oh Israel, Dios Nuestro Sefior es Unico! esa es la palabra
del reino de Dios.” Fundamentalmente es lo mismo que afirma
la Biblia al sefialar la tarea de Israel: “Seréis para mi un reino
de sacerdotes y una nacién santa.” Vemos asi que el reino de
Dios es la realidad ética ideal que debe crear el hombre.

El sentimiento que domina al hombre ante el Dios imperativo
es el “temor de Dios”, la reverencia ante el Fterno. Podemos
sentir reverencia sélo por lo que es més alto que nosotros, pero
con lo cual estamos relacionados. Nuestra reverencia surge de
nuestra consciencia, como seres morales, de su grandeza moral.
Asi, hay reverencia por el maestro y el gufa, por la madre y el
padre; sentimos reverencia por todo lo humano en que encon-
tramos el soplo de lo divino. Y mientras que esa reverencia es
sobre todo para Dios, no existe para el destino o la naturaleza.
Incluso lo sublime como tal no inspira realmente reverencia.
Hasta que experimentamos al Dios supremo como el Imperativo,
Justo y Santo que impone al hombre “su mandamiento afirma-
tivo” (Lev. 19:14, 32; 25:17, 36, 43), no sentimos reverencia.
El hombre que, en toda su obra y su esfuerzo, esta imbuido de
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la conviccién de servir al Eterno y Santo, experimenta reve-
rencia hacia Dios y €l temor de Dios. “Temer4s a tu Dios” es,
por lo tanto, la exclamacién que concluye el mandamiento afir-,
mativo, el amén del mandamiento ético. Sentir esa reverencia es
signo de nobleza del alma; es la mis loable de las emociones
humanas, el sentimiento del hombre que, en su libertad, puede
levantar su mirada, que conoce la grandeza y la responsabilidad
del mandato ético de libertad. Sélo el espiritu servil desconoce
la reverencia.

Al acentuar el “temor de Dios” Hlaméndolo el “principio de
la sabiduria”, la Biblia lo convierte en definicién de religién.
Y con buenos motivos, pues incorpora el sentimiento de que
el hombre, creado por Dios, es también un creador, criterio
caracterfstico del judaismo. Esta es, en particular, la religién de
la reverencia. Cuando una religién s6lo posee el sentimiento
de dependencia, es una religién meramente de humildad. Pero
cuando, como en el judafsmo, se reconoce la libertad del hombre
para efectuar una eleccién moral, existe también el sentimiento
de reverencia. La reverencia y la humildad estin fundidas en
el judaismo en una sola experiencia religiosa fundamental. La
reverencia es la humildad del hombre activo y creador, libre
ante su Dios. Es, por ende, muy distinta del mero temor al
destino; es la oposicién consciente al destino. “Por qué has de
temer 2 un ser mortal,..” (Is. 51:12).

El sentimiento de reverencia del hombre libre, como su sen-
timiento de humildad, tiene sus vejaciones; a veces se acentlia
la lejanfa y a veces la proximidad; a veces lo remoto del manda-
miento y otras el cardcter inmediato del “tti puedes”. Mientras
que en algunas ocasiones el alma del hombre vibra con temor
reverente, en otras estd llena de una persistente devocién a Dios.
Para este Gltimo sentimiento la Biblia usa la frase: amor a
Dios. Ese amor es un sentimiento en el alma del hombre que
tiene conciencia de su libertad. Es la decisién del ser propio
aceptar la voluntad divina. En la Biblia encontramos unidos
el amor del hombre hacia Dios y la ley de Dios; pero no el
amor de Dios hacia el hombre y el de éste hacia Dios. Al amor
de Dios hacia el hombre no corresponde nuestro amor, sino



130 * LEO BAECK

nuestra humildad confiada. El amor a Dios equivale a la reve-
rencia hacia El: “amar y temer” son como una sola palabra en
la Biblia. Ambas, como la confianza y la humildad, son sélo
aspectos distintos del mismo sentimiento. En la reverencia el
mandato precede a la voluntad; en el amor, la voluntad precede
al mandato. Cuando sentimos que servimos a Dios, experimen-
tamos reverencia hacia El; si sentimos que servimos a Dios, expe-
rimentamos amor hacia El. Toda nuestra individualidad se ma-
nifiesta en ese amor, no sélo una parte de nuestro ser, sino
todo nuestro ser propio, “todo nuestro corazén, toda nuestra
alma y todas nuestras fuerzas”. En el judaismo el amor de Dios
nunca es un mero sentimiento, sino una parte de la actividad
ética del hombre, fntimamente vinculada con el mandamiento
afirmativo. “Amaras al Sefior, tu Dios, con todo tu corazén, con
toda tu alma, con todas tus fuerzas” (Deut, 6:5).

Pero como se acenttia tanto la reverencia como el amor, existe
también en este sentimiento dual, como ocurre con la humil-
dad y la confianza, una tensién de elementos conflictuales. Vol-
vemos a encontrar aquella tensién entre lo lejano y lo cercano,
entre la conciencia de lo que se exige y lo que se logra. Tam-
bién aqui los elementos del mds alld y de este mundo, entre los
que vacilan nuestros sentimientos, forman una unidad. Con la
conciencia de escuchar el mandamiento divino, tal como con el
sentimiento de haber sido creado por El, penetra en el alma
humana el sentido de infinidad. El mandamiento proviene del
Dios eterno y de su ‘imperativo”; también es, por lo tanto, eterno;
pero su mandato para el hombre en quien encuentra cumpli-
miento es el comienzo siempre renovado del “tii puedes” humano.
A cada mandamiento afirmativo pronunciado por Dios con-
testa la reverencia y el amor del hombre, mientras que Dios
Yesponde con su mandamiento imperativo a toda la reverencia
y el amor humanos. Asf, en ambos existe tensién, y también
anhelo, anhelo por un mundo del bien. Ese anhelo pasa y
penetra a través de la certeza del servicio de Dios y Su reino,
as{ como de la libertad del hombre y su poder creador; lleva lo
finito hacia lo infinito y trae lo infinito a lo finito.
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Este anhelo adquiere su tono vigoroso en la creencia en la
realidad del bien. Toda voluntad creadora es, al mismo tiempo,
fe en la realidad de aquello que constituye la meta de la volun-
tad; tal es la diferencia con el mero deseo. Quien vivencia como
crear el bien, capta el bien como una realidad; aparece frente
a €l como la realidad permanente si se le revela como el manda-
miento de Dios y si la fe del hombre creador surge de la pro-
funda fe en el Dios imperativo. El bien surge, pues, de la fuente
incondicionada y del significado de toda existencia, y tiene su
garantia en la eternidad. Y con el bien entra en la vida humana
lo real y lo definido; llega al hombre como el mandamiento de lo
incondicionado, por lo tanto, como algo que estd mis alld de
toda controversia y requiere la decisién del hombre: debe acep-
tar o rechazar; asi como la ética y la religién estdn vinculadas
en las raices mismas, asi también el mandamiento de Dios rela-
tivo al bien se convierte en el significado de la obligacién ética
del hombre. Aqui aparece la idea del imperativo categérico, de
la responsabilidad categérica; la moral adquiere asi el status de
un principio absoluto, La distincién entre bien y mal deviene
permanente y constante, un problema eterno para la decisién
del hombre. No es posible basarla en ninguna tradicién o nin-
guna decisién arbitraria, ni siquiera en una sabia intencién hu-
mana; se basa en el ser mismo del Dios Unico. Estamos atados
al bien “si juras por la vida del Sefior, con verdad...” (Jer. 4:2).

Esta fe en el Dios imperativo trajo aparejada la oposicién
a cualquier clase de oportunismo ético, a cualquier debilitamiento
o confusién de las normas éticas, y a cualquier desesperanza
sobre la realidad del bien absoluto. Esta fe no puede hacer
transacciones, no puede vincularse con otra cosa que el bien.
Dios da mandamientos, no consejos; su mandamiento es afir-
mativo y también negativo. El judaismo fue la primera reli-
gién que establecié esta gran alternativa. Y también aqui po-
demos ver su oposicién a la mitologia, pues el caricter absoluto
del mandato divino, que introduce en la vida del hombre lo
incondicional y lo real, torna imposible la concepcién mitoldgica
del destino, Y también aqui podemos sefialar la divergencia
bisica del judaismo con respecto al pensamiento de la anti-
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gitedad. Lo que faltaba en los filésofos griegos era la idea del
mandamiento ético. Aunque Platén reconocié el cardcter eterno
del bien, no consideré la idea del mandamiento categérico, por
lo cual fue el antecesor de la contemplacién. Su mundo nada
sabe de ese ahinco que posee el judaismo, de esa firmeza de
vida que escucha y obedece el mandato: “{Sirve a Dios tu
Sefior!”, o del cardcter absoluto que destilan las palabras “con
todo tu corazén, con toda tu alma y con todas tus fuerzas”.
Totalmente ajena a la antigiiedad es la concepcién judia del
deber como un camino que el hombre debe abrir y seguir. La
antigiiedad posee el idealismo de la contemplacién especulativa,
pero no el de la actividad esforzada; ofrece el optimismo medi-
tativo de la filosoffa, pero no el optimismo imperativo de la
lucha ética.

Puesto que la creencia en el Dios Unico significa que no
hay otro mandamiento que el Suyo, puede exigir la decisién
moral total del hombre. “Sé integro ante el Sedor, tu Dios”
(Deut. 18:13). Para el judio, la unidad de Dios encuentra su
expresién esencial en la unidad de lo ético. Quien cumple esta
unica ley reconoce a Dios como al Unico; esta es la esencia del
monoteismo. Asi como monoteismo significa el Dios Unico, sig-
nifica también el mandamiento dnico y la rectitud 1nica. Impli-
ca el rechazo de toda indiferencia, de toda neutralidad y de mu-
chos rasgos que para la antigiiedad configuraban el ideal del
filésofo. Y significa también un rechazo de esa doble moral
segin la cual existen distintos cédigos morales para los gober-
nantes y los gobernados, los poderosos y los débiles.

“Enséname, joh Dios!, tus caminos, para que ande yo en
tu verdad, y lleva mi corazén tnicamente a reverenciar tu nom-
bre” (Sal. 86:11). Esta frase de los Salmos adquirié un signi-
Pcado atin mis rico en el pensamiento judio, no sélo para su
misticismo y su filosoffa, sino también como expresién de la
meditacién y la plegaria del pueblo. Esa frase habla de ese
corazén que encuentra su camino hacia el Dios Unico y el finico
mandamiento. Si el hombre logra ese corazén y, en consecuen-
cia, sigue el camino (nico, alcanza también la verdadera reve-
rencia por el Dios Unico; asi lleva el monoteismo a su genuina
realizacién, Como dice la antigua plegaria hebrea matutina, el
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hombre “unifica a Dios” a través de su amor por El. En ese
deseo de “unificar a Dios”, el impulso creador del hombre en-
cuenitra un poderoso medio de autoexpresién. A través de su
accién moral, el hombre crea la unidad de Dios sobre la tierra, y
entonces incluso la unidad divina se convierte, por asi decirlo,
en tarea del hombre,

Toda moral es una contradiccién y una protesta: implica
el reconocimiento de la impiedad, lo opuesto del bien al que
tiende la moral. A eso se debe que, para la Biblia, la santidad
sea algo aparte y distinto de esa impiedad que es s6lo otro nom-
bre para el mal. Este mal carece de valor y realidad; estd vacio
de la capacidad creadora y la libertad que se originan en la
revelacién de lo divino. Su negacién de la realidad consiste
en su destruccién de la moral, y por eso la Biblia lo llama
“muerte”. “Mira: hoy pongo ante ti la vida y el bien, la muerte
y el mal” (Deut. 30:15). El mal impide al hombre convertir a
Dios en su Dios, pues el mal estd fuera del reino de Dios que
es el reino de la vida; el mal pertenece al dominio del mero
destino, de la muerte. En esa forma interpreta al mal la reli-
giosidad judia y con ello reconoce al Dios eterno. “Pues no eres
Dios th que se agrade con el mal, no morard en tu cercania
el mal” (Sal. 5:5). “Puro de ojos eres ti para contemplar el
mal y no puedes soportar la vista de la opresién” (Hab. 1:13).
La justicia imperativa de Dios aparece frente al hombre como la
grandeza ética de la santidad eterna. “Y el Dios Santo fue
santificado por la justicia” (Is. 5:16). El mandamiento de Dios
es ast el contraste permanente con todo lo injusto y lo vil. Pero
el mal no sélo entrafia un contraste con Dios; es una negacién
y un ataque contra Su santidad. “Porque sus palabras y sus
obras todas son contra Dios” (Is. 3:8),

La Biblia habla de la reaccién de Dios ante la impiedad en
términos de los celos y la célera de Dios. Ahora bien, estas son
palabras humanas que, como ocurre con la fe del hombre en
el amor divino, buscan describir la justicia y la santidad de Dios
con terminos antropomdrficos. No podemos llamar a Dios nues-
tro Padre en el cielo y un instante después desaprobar ese as-
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pecto de Dios que 1lamamos colérico. Los términos “celos san-
tos” e “ira santa” resultaban convenientes, pues en esa forma la
indignacién del hombre frente a toda injusticia es provocada
por su fe en que Dios, el Dios “celoso”, protege la justicia y la
rectitud y es la antitesis misma de la injusticia y el mal. El
hombre siente el mandamiento divino en todo su poder y siente
que la causa de Dios es su causa. “4Cémo no odiar, oh Dios, a
los que te odian? ¢Cémo no aborrecer a los que se levantan
contra Ti?” (Sal. 139:21). En estas palabras intensamente hu-
manas habla el caricter absoluto y exclusivo del bien. Es carac-
teristico del monoteismo el que, tal como ocurre con la miseri-
cordia de Dios, Sus celos estén dirigidos al alma humana.
Constituye la poderosa expresién de lo categérico, lo exclusivo
y lo absoluto, el tinico mandamiento del Dios Unico. El concep-
to del Dios Celoso y Colérico torna imposible cualquier tran-
saccién moral o cualquiera de las evasiones y triquifiuelas de
una moral dual.

Una deidad sin esa ira y esos celos serfa como el Dios de
Epicuro entronizado en alguna remota estrella, un Dios ajeno
a las necesidades y las preocupaciones del mundo, por encima
de sus problemas morales, sin ninguna relacién genuina con el
hombre y sin el mandamiento afirmativo que vincula al hombre
con Dios. Sin la célera sagrada, es muy fécil rebatir la virtud
humana; se tiende entonces a considerar que €l pecado es peca-
minoso sdlo si estd dirigido contra uno mismo o contra el préjimo
—una actitud sentimental que contempla el mal terrenal con tris-
teza, pero olvida por completo que es necesario luchar contra el
mal, derrotarlo y destruirlo. Por sabia y piadosa que sea, la
actitud de la serenidad pura carece de fuerza creadora y volun-
tad de lucha. Toda decisién debe encerrar su pasién, y todo

sethos su pathos interior. Para poder respetar, uno también debe
ser capaz de encolerizarse. Los campeones de Dios conocen su
célera. Muy a menudo la imposibilidad de comprender la célera
divina estd basada en el optimismo complaciente de aquellos
individuos afortunados que se dan por satisfechos con su propio
bienestar. Y atn mis a menudo surge de una falta de reaccién
ética ante el mal, de una ausencia de sentimientos acerca de la
pecaminosidad de toda injusticia sobre la tierra. Sélo quien
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puede mantener imperturbable el equilibrio de su alma frente
a los tremendos ultrajes que se cometen contra la humanidad,
puede alardear ficilmente de haber “superado” la creencia en
el Dios Celoso.

Ningtin agravio se comete sélo contra un individuo. Toda
iniquidad “clama a Dios desde la tierra” (Gén. 4:10), el Dios
Imperativo y Celoso. Como dice el Talmud: “No sélo se derra-
mo la sangre de un ser humano, pues en la sangre de ese uno,
la sangre de todo el universo clama ante Dios”. Toda mala ac-
cién es un pecado contra Dios y, por ende, contra el elemento
de libertad concedido a la vida humana. Quien teme y ama a
Dios, siente en si mismo esos celos sagrados: detesta y odia no
s6lo esta o aquella mala accidn, sino el mal como tal. “Aborreced
el mal los que amdis a Dios” (Sal. 97:10). Si algin agravio,
dondequiera y contra quienquiera se cometa, no conmueve nues-
tra alma como si lo hubiéramos sufrido nosotros mismos, enton-
ces no hemos experimentado atin al Dios Imperativo y Celoso,
ni comprendido la naturaleza de su célera contra el pecado.
La creencia en Dios no tolera ninguna cémoda neutralidad mo-
ral, ninguna indiferencia o indolencia hacia la ms leve injus-
ticia sobre la tierra. Y si la historia parece demostrar demasiado
a menudo lo contrario, ello revela una vez mas cémo los hom-
bres pudieron engafiarse a sf mismos sobre la naturaleza de su
religiosidad.

Llamar a Dios meramente el Padre amante siempre permitié
a los hombres olvidar al Dios Imperativo y Celoso. En tales cir-
cunstancias, la religién siempre quedé privada de algo esencial.
Una fe que ha perdido el concepto de reverencia —pues ésta
conoce muy bien la célera divina— necesariamente pierde tam-
bién gran parte de su fuerza moral. La religién nunca puede
prescindir del rechazo de todo lo inmoral y lo impfo.

Aqui volvemos a encontrar ese peculiar espiritu profético
del judaismo que se expresa en su exigencia religiosa de que
el hombre tome decisiones. Todo sentimiento y todo conoci-
miento, toda meditacién e iluminacién, no logran nada ni al-
canzan a dar sentido a la vida a menos que el hombre “elija
la vida” transformando en realidad la palabra de Dios. Toda
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experiencia exige accidn, y para el judafsmo la experiencia sélo
puede tornarse religiosa a través de la accidn. Esta conduce al
hombre hacia Dios a fin de unirlo con El; mediante la accién,
el reino de Dios se establece y extiende. La fe y la humildad
no son atin piadosas en si mismas; sélo son el sentimiento de lo
que Dios significa para nosotros y, por lo tanto, carecen de con-
tenido en lo que se refiere a la personalidad activa del hombre.
Sélo en la accién la personalidad humana adquiere un contenido.
La fe y la humildad constituyen una modalidad religiosa que,
de mantenerse s6lo como tal y pretender constituir por sf misma
una obra de virtud, implica serios peligros. Si la humildad no
es otra cosa que humildad y lo mismo ocurre con la fe, esto es,
si constituyen meros fines en si mismas, son nocivas. El hombre
puede entonces adquirir con demasiada facilidad el hébito de
meditar sobre su piedad y su humildad sin llevarlas a una ma-
nifestacién activa en la accién. La concepcién religiosa de Sch-
leiermacher apunta en esta direccién,

Cuando la Biblia exige autoexamen, simplemente se refiere

a una recoleccién atenta del bien para el que hemos sido Hama-
dos, la conciencia de que Dios nos ha colocado en nuestro lugar
y nos reconoce. De ello se deduce necesariamente la necesidad
de poner a prueba cada dfa segin la medida de nuestro deber.
“Escudrifiemos nuestros caminos, examinémoslos y volvdmonos a
Dios” (Lam. 3:40). “Teme a Dios y guarda sus mandamientos,
porque eso es el hombre todo” (Ecle. 12:13). Encontramos la
misma idea en Goethe: “¢Cémo podemos conocernos a nosotros
mismos? Nunca por medio de la meditacién, sino por medio
de la accién. Trata de cumplir con tu deber y sabrds inmedia-
tamente qué hay en ti”, La personalidad humana se revela enla
accién ética. Toda introspeccién religiosa que no lleve a la ac-
*cién suele ser vanidad antes que autoconocimiento; y la humil-
dad que debe seguir a tal introspeccién se convierte en la arro-
gancia piadosa en que el hombre ve su propio ser irradiado por
la gloria de Dios, o bien en esa contricién afectada que se inclina
mansamente ante Dios aunque, de hecho, esté llena de vanidad.
Esta es la humildad de quienes no vacilan en arrastrarse ante
Dios para poder asi mostrarse altivos con sus semejantes. Es la
humildad de quienes anidan tan cerca del Padre en el cielo que
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creen haber ganado un lugar en su concejo. Tales individuos
siempre hablan sobre el amor de Dios, que, para ellos, constituye
un sentimentalismo emocional que les parece sustituir adecua-
damente la accién ética. Sin duda, es mas facil adorar que obe-
decer. Y asi, todo el ardiente autoanalisis del alma humilde,
todo ese arrastrarse en su propia insuficiencia pecaminosa, que
se convierte en un orgulloso despliegue de “buenas obras”, es
la tinica sustancia de su devocién.

Pero la verdadera humildad es distinta. Puede compararse
sobre todo a la modestja, una cualidad humana que no es facil
de adquirir aunque mds no sea porque la verdadera modestia
presupone un cierto logro previo. Para ser verdaderamente hu-
milde es necesario haberse sometido a una prueba, haber ser-
vido a Dios. La religién significa fe y accién. La cualidad pri-
maria es la accion, porque establece el fundamento para la fe:
cuanto mas hacemos el bien, mds facilmente captamos el sig-
nificado del deber y la vida, y mas facilmente creemos en lo
divino de donde surge el bien. Y tanto més también estamos
imbuidos de humildad con respecto a nuestras acciones y al
hecho de haber sido creados por Dios. El hombre se torna
verdaderamente humilde a través de la accién moral. En esa
forma, pues, Ia fe se convierte en un mandamiento: jcree siempre
mas profundamente en Dios obrando cada vez més el bien! Tal
como el conocimiento, en el cual cuanto mds aprendemos mas
comprendemos cudnto ignoramos, también en la moral cuanto
més hacemos el bien mas urgentemente obvio nos resulta cuin-
to bien queda atin por hacer, y cudnto nos falta aiin para rea-
lizar el mandamiento de Dios. El servicio de Dios no tiene fin:
“el dia es corto y la tarea grande”.

A través de su accién el hombre percibe también las limi-
taciones particulares de su existencia que siempre levantan una
barrera ante su bisqueda del ideal. Asi encuentra su lugar en
medio de la infinidad y la eternidad. La humildad es la con-
ciencia de nuestro lugar en el mundo, no meramente dado, sino
creado por nosotros. Sin el conocimiento del mandamiento mo-
ral, por lo tanto, no puede haber humildad o fe verdadera. Sélo
las dos unidas traen aparejado el autoconocimiento y nos per-
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miten experimentar la vida en su totalidad; constituyen el sen-
timiento religioso hacia la vida que une lo que nos es dado con
lo que nosotros debemos dar. Cuando el hombre habla a su
Dios, siempre oye Sus palabras; durante su plegaria, siempre
escucha simultdneamente los mandamientos al deber. Tal simul-
taneidad, caracteristica del monoteismo, da al hombre su uni-
dad y religiosidad interiores,

Es por eso que la Biblia coloca juntas la fe y la accién, como
una sola unidad religiosa. “Guarda la misericordia y la justicia
y pon siempre en Dios tu esperanza” (Os. 12:7). “T1 confia en
Dios y obra el bien” (Sal. 37:3). “Confia en Dios y sigue Sus
caminos” (Sal. 37:34). “Sacrificad sacrificios de justicia y espe-
rad en Dios” (Sal. 4:6). “La integridad y la rectitud me prote-
gerén, pues en Ti espero, Dios” (Sal. 25:21). “Buscad a Dios
los humildes de la tierra, cumplid Su Ley, practicad la justicia,
buscad la modestia” (Sof. 2:3). “;Oh hombre! Bien te ha sido
declarado lo que es bueno y lo que de ti pide Dios: hacer jus-
ticia, amar el bien, andar con humildad por la senda de tu Dios”
(Migq. 6:8). En esta tltima frase, la humildad aparece como el
resultado espiritual de la rectitud y el amor puestos en practica;
pero, al mismo tiempo, la humildad es un comienzo, pues
nunca descansa sino que continuamente busca aplicar la pala-
bra de Dios. Surge de la accién ética y también da origen a
una nueva accién ética,

A la luz de esta concepcidn, el sufrimiento humano se ve
en una forma nueva, pues también él responde a la voz de
Dios, al mandamiento afirmativo, ateniéndose al mandamiento
de que cada dia debe contener el servicio a Dios, aunque sea
un dia de sufrimiento. Como todo lo enviado a su vida, el su-
frimiento le llega al hombre al margen de su voluntad; pero el
hombre debe moldearlo como un agente libre, tal como debe
moldearlo todo en la esfera de su existencia. Enfrenta la tarea
de convertir esa parte de su vida en la que ha entrado el sufri-
miento en una porcién del reino de Dios, debe remodelarla, su-
perarla éticamente y elevarse asi por sobre la mera causalidad.
De tal modo, también al sufrimiento se aplica el mandato: “Ama-
ras al Sefior, tu Dios... con todas tus fuerzas.” Para los anti-
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uos maestros su significado era: “Ama a Dios con todo lo que
El te ha concedido, con sufrimiento al igual que con felicidad”.
En los tiempos malos y en los buenos, el hombre debe ser libre
y creador. Y cuando sufre, la exhortacién a amar a Dios con
todo su poder es particularmente insistente y vigorosa.

En concordancia con esta concepcién, la frase “bendito sea
el nombre del Sefior”, entré a formar parte de la plegaria del
sufrimiento; y especialmente creado para ella por el lenguaje
de la época, surgié el término Tsiduk ha-Din, el reconocimiento
del juicio. El término denota la resolucién del hombre de acep-
tar el mandamiento de Dios en sus dfas de sufrimiento, y con
ello reconocer a su Dios. Al igual que en la primera frase,
también en ésta se acentia el sufrimiento que la muerte implica.
Mis que cualquier otra cosa, la muerte parece destruir el valor
de la vida y negar su dignidad; es una irracionalidad, es nega-
cién. El hombre que ve y padece la muerte siente que su creen-
cia se hunde en la falta de sentido. Pero frente a la muerte pre-
valece el mandamiento imperativo como un triunfo sobre el “th
debes” del destino; prevalece la libertad moral a la que el
hombre siempre tiene acceso, el “reconocimiento del juicio” que
es su reconocimiento del Dios imperativo. Asf, el término
Tsiduk ha-Din adquiere su pleno significado cuando se lo aplica
al hombre que, si bien es éticamente libre, elige la muerte en
nombre del mandamiento, esto es, al martir. Los Rabis dicen
en particular del mértir que ha hecho “el reconocimiento del
juicio”. Una historia similar se cuenta del Rabi Janania ben
Teradién, Cuando €] y su esposa debieron comparecer como
testigos de la fe en el lugar de la ejecucién, ofrecieron un
“reconocimiento del juicio”, que el Rabi comenzé con un pasaje
del Céntico de Moisés, “1E1 es la Roca! Sus obras son perfectas,
Todos sus caminos son justisimos”, y ella continué: “Es fideli-
simo y no hay en El iniquidad; es justo, es recto”. Su hija,
destinada también al tormento, rezé, como si respondiera, con
las palabras de Jeremfas: “Grande en el consejo, poderoso en
la obra, cuyos ojos estdn abiertos para ver todos los caminos de
los hombres y dar a cada uno segtin su camino y segtin el fruto
de sus obras” (Jer. 32:19). Al convertir “El” en “T%”, expresé
el “T” que contiene toda la respuesta y la certeza, Estas frases,
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como el cldsico “reconocimiento del juicio”, tienen su lugar en
el libro de plegarias, y se ha convertido en costumbre repetirlas
sobre el féretro cuando se lo introduce en la “Casa de la Eter-
nidad”.

Incluso cuando los sufrimientos lo afligen intensamente, el
hombre debe recorrer el camino que él mismo elige; no debe
quedarse encerrado en los abismos de su desgracia. Aqui puede
demostrar ese gran “pero” de su voluntad de cumplir el man-
damiento y dar prueba de su reverencia y su libertad creadora;
aquf puede alcanzar las cumbres de la verdadera significacién
humana. El hombre no sélo soporta el sufrimiento —si eso fuera
todo, serfa mera afliccién— sino que lo asume y lo supera. Lo
que le ocurre deja de ser mero sufrimiento, un mero producto
del destino, porque incluso en el dolor su personalidad libre
puede manifestarse a través de la eleccién y la accién. Como
dice la vieja méxima hebrea, el sufrimiento es una prueba del
poder del hombre para superar sus aflicciones. “Sufrimientos
motivados por el amor” es el término rabinico para esta con-
cepcién; aqui la ensefianza y el sufrimiento se unen en un
solo término, La Biblia ya habfa expresado claramente esa
unidad: “Bienaventurado el hombre a quien ti educas, joh Dios!
al que das sabidurfa con tu Tord” (Sal. 94:12); “Porque al que
Dios ama le corrige, como el padre a su hijo que ama” (Prov.
13:12); “Bueno es al hombre soportar el yugo desde Ia mocedad”
(Lam. 3:27). En el Libro de Job esta idea se expresa con toda
claridad: “Salva al pobre por su pobreza” (Job. 36:15), es la
respuesta de Eliti a todas las preguntas que, para el sufrimiento
del hombre recto, parecen contradecir el significado de la vida.
En el Talmud encontramos la misma idea: “El Sefior castiga
duramente al que ama para purificarlo”; “La gloria de Dios se
acerca al afligido”; “Dios eleva a quién El aflige”; “Los sufri-
mientos expian mas que el sacrificio”; “Los sufrimientos son un
camino de vida”; “Lo mejor que Dios dio a Israel, lo dio a través
del sufrimiento”.

El autor de estas tiltimas palabras, Shimén ben Iojai, fue
un “hombre que ha visto la miseria bajo el l4tigo de su furia”
(Lam. 3:1). Y eso se aplica a todos los que hablan en esa for-
ma, en especial a los autores de la literatura popular ética y
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sagrada de Ja Edad Media, que tan a menudo se refieren a las
bendiciones de la prueba divina; predican lo que ellos mismos
han demostrado. Todos rechazan esa facil sabidurfa que per-
mite 2 muchos soportar con complacencia los sufrimientos ajenos
y elogiar las virtudes del sufrimiento hasta que ellos son los
afectados. La sabidurfa del judaismo —su misma historia lo
determind asi— consiste en ver la vida como una tarea impuesta
al hombre por Dios, El sufrimiento es parte de esa tarea; todo
individuo creador bien lo sabe. El hombre experimenta a
través del sufrimiento aquellos conflictos que dan significacién
trégica a su voluntad de realizacién. Pero también descubre
que la accién, mediante la cual puede convertirse en creador
y liberador de su propia vida, resuelve esos conflictos y los trans-

forma en unidad y armonia.

Aqui se unifican la tragedia y la dignidad de la historia judia.
Es la historia de una eleccién, una resolucién en favor de Dios
y, por ende, una historia llena de sufrimiento. Todos los pro-
blemas y aflicciones que se acumularon sobre los judios jamas
pudieron aplastarlos interiormente. El pueblo judio no se con-
virtié nunca en el mero objeto de su destino; fue un creador,
lleno de resolucién y recto de espiritu, incluso en épocas de
afliccién. Nunca fue una mera victima del sufrimiento. En una
historia que se limita a describir acontecimientos exteriores, los
judios aparecen como un juguete de las naciones. Pero en una
historia que tiene en cuenta el poder y la actividad espirituales,
el pueblo judio surge como una fuerza que toma sus propias
decisiones y efectia su genuina realizacién: su vida es una rea-
lizacién. Su historia posee nobleza, si por verdadera nobleza
se entiende una unidad de herencia y logro; posee fe y accién,
crecimiento y realizacién. El judaismo asigna esta nobleza a
cada individuo cuando imprime en €l la conciencia de su pecu-
liaridad humana y la necesidad de realizar esa peculiaridad. Lo
que Dios Creador dio y lo que el Dios Imperativo ordena, cons-
tituye la vida del hombre. Y en virtud de esa vida, el judafsmo
posee una historia. El secreto y el mandamiento confieren al

hombre seguridad y dignidad.
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El hombre experimenta el amor y la justicia como la reve-
lacién de Dios. Tal como se lo expresa en dos de sus anti-
guos nombres biblicos, Dios es simultineamente el Ser Eterno,
Yhwh, y la Meta eterna, Elohim. Los Rabis entendieron que
el primero significaba amor eterno y el segundo justicia eter-
na, que son, respectivamente, la fuente y el camino de la vida.
Este es el tinico Dios que se manifiesta en ambos aspectos. Con-
centrarse en uno de ellos y descuidar el otro significaria privar
a la revelacién de Dios y a nuestra fe en El de su unidad. No
podemos encontrar la fuente de nuestra existencia en el Dios
Unico sin ver el camino que ha colocado ante nosotros, y no po-
demos reconocer ese camino sin conocer la fuente de nuestra
existencia. Para ser humildes ante Dios, debemos ser rectos, y
para ello es necesario ser humildes. Nuestra confianza nos dice
que El nos sostiene eternamente, y nuestra reverencia nos dice
que debemos elevarnos siempre hacia El. En la conciencia de
haber sido creados, experimentamos cémo el “yo” se vuelve a
Dios al pronunciar el “T4” de confianza en El. Y en la con-
ciencia de que también nosotros debemos crear, comprendemos
que la Divinidad revela su “Yo” al pronunciar el “ta” del
mandamiento. Apelamos a Dios y El apela a nosotros; sélo los
dos juntos constituimos el “Yo” total. Aprehender su unidad
constituye la esencia de la religién judia.

Pero en esa unidad hay también una tensién interna entre
lo cercano, la fuente de la existencia, y lo lejano, la meta de la
existencia; ambos existen en el Dios Unico. Hay una tensién
entre lo que nos es dado y lo que se nos exige, que se unifican
en la vida del hombre; y hay también una tensién entre aquello
por lo que la vida existe y aquello por lo cual deberia existir, que
se unifican en el significado de la vida. Es la misma tensién
que constituye la caracteristica peculiar de toda experiencia reli-
giosa en el judaismo y que lo distingue del mero misticismo o
del mero racionalismo, ya que ambos carecen de esa unidad dis-
tintiva compuesta por polaridades opuestas. Dicha unidad es el
resultado de una oposicién de elementos contradictorios: la cer-
teza del valor unificada con el anhelo de valor; la certeza de la
realidad con el anhelo de realidad; el mandamiento definido que
no necesariamente implica el deseo de lo distante y lo absoluto;
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y el deseo de lo distante y lo absoluto que implica el manda-
miento definido. En esa unidad se funden el secreto y la res-
puesta, la pregunta y el conocimiento, la duda y la posesién, la
esperanza y la realizacién. En esa tensién de opuestos unifica-
dos, la vida misma se convierte en un intenso y trigico anhelo,

Ahora resulta evidente la tercera gran paradoja del judaismo:
Dios, cuya esencia es el amor infinito, encuentra no obstante
su expresién definida en la justicia celosa. Los Rabis enten-
dieron que los nombres biblicos de Dios significan: Yhwh es
Elohim y Elohim es Yhwh; “el Sefior El es Dios”. Cuando esta
idea se aplica al hombre, significa que nuestra vida encuentra
en Dios su valor eterno, pero que sin el logro humano carece
de valor y de piedad. Dios da vida, pero también exige vida.
El hombre es hombre porque fue creado por Dios, pero al-
canza el status de auténtica humanidad sélo en la medida en
que crea su vida de acuerdo con el mandamiento de Dios.

En la rafz del judaismo existe un profundo optimismo que
asume aqui la clara forma de la fe en el significado de la vida
en el valor que el hombre puede crear a través de ella. La vida
tiene su fuente: “Porque en Ti est4 la fuente de la vida” (Sal.
36:10). También tiene su motivo: “No sélo de pan vive el
hombre, sino de cuanto procede de la boca de Dios” (Deut. 8:3).
Dios tiene conciencia de toda vida y habla a toda vida. Pode-
mos rogarle y recibir su respuesta: “Yo estoy contigo” (Is. 41:10;
43:5; Jer. 1:8, 19; 15:20). “Yo te 0iré” (Ex. 22:26; Jer. 29:12).
Podemos servirle y replicar: “Habla, Dios, que tu siervo escucha”
(I Sam. 3:9). Nuestra vida encierra significado y propésito, los
medios por los cuales aquélla se realiza auténticamente. A tra-
vés del significado y el propésito, la vida se convierte en algo
mas que una mera sucesion de dias y afios: se convierte en una
unidad. Tiene su devocién y su tarea. La religién no debe dar-
nos meramente horas de devocién; toda nuestra vida debe estar
llena de devocién, pues Dios siempre nos mira. Y la religién no
nos impone tareas aisladas; toda nuestra vida debe ser nuestra
tarea, pues Dios nos habla cada dia. La religién no se encuentra
aqui en el margen, como un mero agregado a la existencia; es
todo lo que se revela a la vida y lo que la vida nos revela. En
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la religién, la vida se posee a si misma con toda certeza me-
diante la cual adquiere significado y valor.

Desde la época de los profetas, el que la religién sea la rea-
lizacién de la vida ha sido la experiencia mds profunda del ju-
daismo. La vida encuentra en la religién su crecimiento natural
desde el suelo en que fue creada y hacia €l fin para la cual fue
formada. En la religién el hombre alcanza su verdadero ser o,
para expresar la antigua idea judia con una frase moderna, el
estilo de su vida. Los profetas y salmistas nos cuentan cémo la
vida del hombre encontré su certidumbre en Dios y cémo se
eleva a través de la confianza en El. “Bienaventurado el hombre
que tiene en Ti su fortaleza” (Sal. 84:6). “Pero los que confian
en Dios renuevan sus fuerzas y echan alas como de 4guila”
(Is. 40:31). “Dios, mi Sefor, es mi fortaleza, que me da pies
como de ciervo y me hace correr por las alturas” (Hab. 3:19).

Y cuando hablan del hombre que no conoce a Dios, se relie-
ren a una aridez del alma que es como “desnudo arbusto en el
desierto” (Jer. 17:6). Los profetas y salmistas hablan sobre todo
del anhelo del corazén por la realidad de la vida, esto es, su
anhelo de Dios. Tener hambre y sed de Dios, “mi alma esta
sedienta de Dios, del Dios viviente” (Sal. 42:3), es la maravi-
llosa imagen biblica para este anhelo del hombre de ir més
all4 de st mismo; de superar toda encadenante causalidad y todas
las limitaciones del mundo, més all4 del contenido meramente
humano y terrenal de su existencia, més all4 del lugar comtn
y la mezquindad de’cada dia. Es el anhelo del hombre por li-

berarse de la soledad y el temor que lo envuelven.

La Biblia habla con frecuencia acerca de la soledad del hom-
bre, y el salmista llama a su alma anhelante “mi solitaria”
(éal. 22:21; 35:17). El hombre parece estar completamente ro-
deado por la soledad. Parece encontrarse en medio del mundo,
del espacio infinito y del tiempo interminable —el hebreo an-
tiguo tiene sélo una palabra para mundo y eternidad. Junto con
esa soledad de tiempo y espacio surge la soledad de una vida
- efimera, finita, determinada por la causalidad. Este es el senti-
miento de verse abandonado y sometido a lo inevitable, Una
imagen biblica frecuente para ese sentimiento es la cerrada os-
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curidad de la noche. Sin Dios, la vida es una oscuridad solitaxia,
incluso para el hombre que vive en medio de muchos otros
hombres y para el que disfruta de placeres y poder. Mas grande
atin que la soledad del hombre incomprendido por sus seme-
jantes o dejado de lado por ellos, es la soledad del hombre que
conoce solo a sus semejantes y tiene vinculos sélo con esta tierra.
Es la soledad del hombre cuya alma estd lejos de todo lo real,
eterno y sublime. En ese estado de desamparo, el hombre tiembla
con desesperacién cuando busca respuestas a aquellos interro-
gantes sobre la vida que no puede evadin

Y es precisamente en ese temor, el temor a la noche de la
infinidad y al desamparo de lo meramente terrenal y humano,
donde se origina el anhelo de ese Dios creador de toda la eter-
nidad, que ilumina y armoniza. El hombre que conoce ese an-
helo, que siempre implica también un hallazgo, se eleva por
encima de su desamparo; su noche se llena de luz y su alma se
redime de la desesperanza. “T eres mi luz, joh Dios!; mi Dios
ilumina mis tinieblas” (II Sam. 22:29). “Y en Tu luz veremos
la luz” (Sal. 36:10). Quien se sabe intimamente ligado al Dios
tnico y eterno, no conoce la soledad, pues su vida nunca es
solitaria. Por intimo que sea nuestro contacto con nuestros seme-
jantes, seguimos estando solos en la profundidad de nuestra al-
ma, pues toda personalidad es tinica en la tierra y la soledad es
una parte de la individualidad. Pero en Dios nuestra vida en-
cuentra paz. Paz, ésta es una de las palabras a las que Israel
confirié un nuevo significado. La lucha y el esfuerzo del mundo
agotan al hombre, pero en la unidad con Dios el hombre encuen-
tra descanso y salvacién: su paz. “¢A quién tengo yo en los
cielos? Fuera de Ti, nada deseo sobre Ia tierra... La Roca de
mi corazén y mi porcién es Dios para siempre” (Sal. 73:25 y sig.).
“Bienaventurado el varén que confia en Dios y en El pone su
confianza” (Jer. 17:7). Y la bendicién termina con la palabra
“paz”: “Que vuelva a ti Su rostro y te dé la paz” (Niim. 6:26).
“Paz, paz al que estd lejos y al que est4 cerca, dice Dios; Yo le
curaré” (Is. 57:19).

Para sentir la proximidad de Dios necesitamos intervalos de
alejamiento con respecto a los otros hombres. Para no perder-
nos en esa verdadera soledad que es la lejanfa de Dios, necesi-
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tamos perfodos de soledad en la tierra, durante los cuales nues-
tra alma queda librada a si misma y estamos lejos de los otros
hombres. Si no queremos extraviarnos en el mundo, debemos mi-
rar dentro de nosotros mismos y acordarnos de nuestras almas y
de Dios. En los rincones més profundos del corazén humano hay
un deseo de esa soledad que, de paso, constituye una de las
raices méds poderosas del ascetismo. El que Israel haya satis-
fecho esta necesidad humana y religiosa a través de la ple-
garia constituye uno de sus logros histéricos. El propésito de la
plegaria es el de permitirnos estar solos con Dios y apartados de
los otros hombres, darnos reclusién en medio del mundo. Tam-
bién hemos de buscar la soledad en la casa de Dios aun cuando
esté llena de hombres, para estar también alli solos con nosotros
mismos y con Dios. Si aspiramos a llenar nuestra vida con devo-
cién, debemos abandonar cada tanto los caminos del mundo para
disfrutar de la paz de Dios.

El Shabat judio tiene como fin proporcionar al hombre horas
de paz por completo divorciadas de la vida diaria, y permitirle
un aislamiento del mundo en medio del mundo. Es el dia “de
delicias” (Is. 58:13) y de “la riqueza del alma”. Los muros de los
estatutos sabaticos se construyeron deliberadamente altos, de
modo que ningin sonido del mundo cotidiano penetrara en su
esfera sagrada. Y a través de ese espiritu el Shabat se ha con-
vertido en una festividad de incomparable poesfa, cuya paz no
sélo hizo tolerable una existencia oprimida y dura, sino que la
embellecié con un raudal de luz. Por lo tanto, no resulta sor-
prendente que los canticos sabéticos se hayan convertido en can-
ciones familiares. “Fueron mis cantos tus estatutos en la casa
de mi peregrinacién” (Sal. 119:54),

La época actual necesita urgentemente renovar el antiguo
Shabat que, como lo expresa la Biblia, “ser4 entre mi y ellos una
senal perpetua” (Ex. 31:17). La lucha por el Shabat es la lucha
por la consagracién y contra el caricter cada vez mis mundano
de la vida. ¢Quién est4 tan lleno de devocién en su vida que
puede prescindir de ese momento semanal de descanso en Dios?
Y si la lucha por la existencia no permite a tantos el Shabat,
¢dénde estén aquellos que pueden permitir que se les prive de
las horas sabéticas?
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Uno de los dones con queé el judaismo enriquecié a la hu-
manidad es la costumbre de reservar ciertas horas fijas para la
adoracién reverente, horas en las cuales se expresa la conciencia
ptblica, y la voluntad divina habla a las almas de los hombres.
En tales ocasiones la exigencia ética estd vinculada con el ser-
vicio divino, y a través del sermén aprendemos nuevamente lo
que estamos llamados a ser. Lo que quiz4s no deberfamos decir-
nos unos a otros, puesto que sélo somos humanos, puede y
debe ser sefialado a todos mediante la palabra de Dios. Nosotros
podemos mostrarnos indulgentes, pero la palabra de Dios tiene
derecho a ser severa. Con su poderoso celo por la rectitud y
la verdad y con su célera flameante contra la vileza, la palabra
de Dios puede justamente oponerse a los medidos sentimientos de
la vida diaria comprimidos como estin dentro de los limites de los
convencionalismos. La dureza 4spera e inflexible de la Biblia
es necesaria para deshacer ese débil convencionalismo que tan
facilmente se satisface con la transacci6n, y esa blanda sagacidad
que oculta tan sblo la falta de cardcter. En contraste con las
normas que nos gobiernan y nos juzgan en el mundo exterior,
necesitamos constantemente despertar la conciencia de que “Dios
es nuestro juez, Dios es nuestro legislador, Dios es nuestro rey”

(Is. 33:22).

Junto con sus dias sabéticos, el judaismo creé las épocas so-
lemnes que se enroscan en torno del afio como un vinculo sa-
grado. Al sefialar el verdadero significado de la existencia, dichas
festividades ayudan a mantener nuestra vida unida, de modo que
no se desintegre en una mera sucesién de dias. Debemos encon-
trar ocasiones en nuestra vida, intervalos en el trabajo y pausas
en nuestro camino, en los cuales el significado de la vida vuelva
a tornarse visible, Ninguna religién y ningin periodo histérico
posterior pudieron agregar nada a la esencia de las fiestas judias.
Hubo un desarrollo externo o artistico, pero nada que elevara la
concepcién de los dfas festivos. También aqui el poder creador
de Israel revelé su fuerza perdurable.

Después de todo lo dicho, resulta sin duda innecesario des-
tacar el hecho de que la fe en Dios no alcanzé su claridad final
en los perfodos iniciales de la historia de Israel. Es igualmente
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superfluo manifestar explicitamente que la cumbre finalmente
alcanzada no resulté menos significativa porque haya habido que
escalarla primero. Sin embargo, se impone destacar un hecho:
todo indica que ya en la época de los patriarcas surgié una nueva
clase de religién y que es posible rastrear hasta Moisés un cono-
cimiento méas puro de Dios. Todos los que siguieron a Moisés
necesitan de él. Es el “padre de todos los profetas”,

Puesto que toda religién constituye un intento de expresar
en alguna forma lo esencialmente inexpresable, cada nueva reli-
gién debe crear su propio lenguaje. La precisién del lenguaje,
no obstante, sigue muy lentamente a la claridad del pensa-
miento. Muy a menudo el pensamiento resulta perfectamente
claro mientras que el lenguaje todavia no puede formular su
contenido. Por otro lado, a través de su poder simbdlico, la pa-
labra puede trasmitir mas de lo que explicitamente dice. Por
ende, en la interpretacién biblica uno acepta a veces graves
falacias, si pasa por alto el poder y el alcance de una idea deter-
minante, que es el alma misma de la palabra, y se limita a medir
las palabras, que sélo son el cuerpo de la idea. Ello ocurre con
frecuencia en la interpretacién materialista, que se jacta de com-
prender las frases biblicas luego de haber extraido de ellas su
mis bajo significado posible. Resulta sorprendente la rebuscada
sutileza y falta de criterio con que se denigran los pasajes més su-
blimes al atribuirseles significados vulgares. Este enfoque con-
vierte la poesia en la més prosaica prosa; es el resultado inevita-
ble de acercarse a las cosas tendenciosamente.

Tal procedimiento se aplicé sobre todo al nombre que la
Biblia utiliza con mayor frecuencia para Dios: Yahvé. Aun cuan-
do originariamente, y no importa por cudnto tiempo, pueda
haber denotado a un Dios ademés de otros dioses, Yahvé terminé
por designar al Dios Unico del que todas las naciones han de
decir: “Sélo ta tienes un Dios, no hay ningin otro, los dioses no
existen ya” (Is. 45:14). Desde el momento en que esta frase se
pronuncié, de cualquier manera, Dios ya no es un sustantivo
propio que distingue a un Dios de otros; ahora significa “Dios”,
“el Eterno”, con todo su simbolismo y la singularidad del secreto
y la certeza; es el nombre sin nombre, por asf decirlo, y sélo en

El adquiere un nuevo significado. No obstante, si las traduc-
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ciones modernas de la Biblia, en aquellos pasajes donde se mani-
fiesta claramente Ja unidad y el cardcter vinico de Dios, persis-
ten en hablar no del amor y la justicia de Dios o del Eterno, sino
més bien del amor y la justicia de Yahvé, ¢no significa esto des-
pojar a la palabra de su genuino significado espiritual? Sélo la
pedanterfa o la vanidad pomposa pueden, por ejemplo, hacer
que el salmista rece: “jOh Dios!, T me has examinado y me
conoces” (Sal. 139:1), “Guardard Dios tus salidas y tus entradas
desde ahora hasta la eternidad” (Sal. 121:8); o hacer que el
piadoso Job diga: “Dios me lo dio, Dios me lo ha quitado. jSea
bendito el nombre de Dios!” (Job. 1:21). En esa traduccién la
palabra de la Sagrada Escritura est4 despojada de su genuino
significado.

Pero también en otro sentido, mis esencial, se ha compren-
dido erréneamente la significacién del Dios Unico, proclamado
por los profetas, los salmistas y sabios de Israel, incluso a veces
dentro del judaismo mismo. Se levantaron justificadas quejas
en el sentido de que una cierta “ligereza librepensadora” apare-
ce a veces dentro del judaismo con respecto a la idea de Dios.
Algunos judios parecen creer que el judaismo estd contenido
por completo en sus mandamientos éticos, y que la creencia en
Dios es un mero ornamento. Seria imposible atribuir a la reli-
gién judia una superficialidad més burda, Si bien es cierto que
el judaismo asigna el valor més alto a la accién moral, describe
a Dios s6lo con atributos morales e identifica al Dios de la fe
con el Dios de la ley moral, con todo no existe para él una ética
sin la creencia en Dios, y un cumplimiento del deber que no
constituya al mismo tiempo un servicio a Dios. Para el judaismo
la moral tiene su fundamento y su garantia en Dios.

La decisién que el judaismo exige no es tan sélo ética, sino
fundamentalmente religiosa, una decisién de fe en el Dios
Unico. Para el judaismo la creencia en Dios no es meramente
una parte de la religién sino més bien la fuente misma de su
vida y el verdadero conocimiento de la realidad. La naturaleza
esencial de su ética consiste en que son mandamientos de Dios.
El judafsmo no reconoce tan sélo la vida finita con sus obli-
gaciones y estatutos; eso serfa mero moralismo. Antes bien,
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descubre y experimenta el significado de la existencia en la
creencia en el Dios Unico por el cual la esclavitud de la vida
se transforma en un vinculo con El. Sélo en esa forma surge
la religién, la religién de la ética, y sblo asi esta tiltima se
convierte en la ética de la religién. La ley clara y definida
expresada en una moral finita se eleva aqui a lo infinito; la
vida finita penetra en la eternidad y la esfera del mandamiento,
en el mundo del culto. Aqui se unen el misterio del origen
y la certeza del camino, la fe con la ley moral. El carcter del
judaismo radica en la plenitud de su fe en Dios, que no admite
ambigiiedades o vacilaciones y exige una confesién clara y
abierta, La medida en que la conciencia de todo esto llena
su vida es la medida de la aceptacién espiritual de un hombre
con respecto al judaismo,

Fue por el Dios Unico, el Dios creador e imperativo, que
los mértires del judaismo marcharon hacia su muerte; fue por
ese Dios que millares de individuos, como testigos de la verdad,
se despojaron de sus posesiones mundanales, abandonaron pa-
tria y hogar y sufrieron degradaciones y persecuciones. El ju-
daismo extrae su significado, su significacién heroica, de la
creencia en Dios. Sélo quien ve la fuente y la meta de su exis-
tencia en el Unico Dios ha experimentado el judaismo. Tam-
bién es un verdadero judio el que, frente a la eternidad, cuando
el alma se siente llamada a su Dios y abrazada por el infinito,
puede pronunciar como resultado y confesién de su vida las
palabras que el genio de Israel cred para las horas de decisién
y partida: “Oye, oh Israel, tu Sefior, el Sefior es Unico”.

LA FE EN EL HOMBRE:
EN NOSOTROS MISMOS

Dk la fe en Dios surge la fe en el hombre. Fuimos creados por
Dios; vivimos a través de Dios y en El; pero lo hacemos como
seres humanos libres e independientes llamados a la accién
ética. Aqui el judaismo se distingue de una religién panteista
de la salvacién, asi como de un mero misticismo, pues para
ambos Dios estd4 en todas las cosas y todo estd en Dios. Para
estas posturas religiosas, creador y creacién son esencialmente
una misma cosa.

Aunque el judaismo ve al hombre libre e independiente,
éste no estd del todo separado de Dios y no meramente fuera
de El. Aqui su perspectiva puede distinguirse del deismo “mo-
ralista” y del racionalismo, que sélo conocen un Dios distante
fuera del alcance del corazén que busca, un Dios que sélo
existe como idea. El judaismo, con todo, no es ni una religién
sin mandamiento ni una religién sin misterio. Su Dios no es
tan sélo el Dios inmanente que habita en todas las cosas y
seres, ni el Dios trascendente que existe por encima y mds
alld de nosotros. INi en este mundo solamente ni en el otro
exclusivamente encuentra el judaismo la verdad religiosa. Antes
bien, la fe judia en Dios estd caracteristicamente expresada en
su insistencia en la unidad de esos dos mundos; de esa unidad
puede surgir la fe en el hombre que es la creacién de Dios.

Asi, la fe en el hombre también estd moldeada por esa
fusién de tensién y paradoja prevaleciente en la religiosidad
judia. Por un lado, estamos frente a Dios —y es en el distingo
entre Dijos y el hombre que la religién judfa se basa prima-
riamente; Dios es el creador, el Santo, separado y distinto de
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lo meramente terrenal y humano. Con todo, estamos ligados
a El: nuestra vida y nuestra libertad proceden de El, retornan
y permanecen en El. En el judaismo, toda fe lo es en relacién
con Dios. Nuestra vida posee, en este mundo, su lugar sobre
la tierra, y en el otro, su tendencia redentora hacia lo eterno.
Tiene su existencia terrenal y la que apunta mis alld y eleva
al hombre por sobre la existencia terrenal. Es un hecho limi-
tado, fijo, pero también una tarea que lleva a lo infinito. El
alma es al mismo tiempo nuestra posesién mds individual, que
nos singulariza hasta la profundidad de nuestro ser, y también
el elemento eterno en nosotros, comin a todos los individuos y
del que debe surgir toda individualidad. Aunque el alma es
la expresién de lo personal, también es, como afirman los pen-
sadores religiosos judios, la mediadora entre el hombre y su
Dios. El hecho de que el alma constituya lo divino en nuestro
interior, derivado de Dios y entretejido con El, constituye la
raiz del elemento mistico presente en toda religién. Pero el
hecho de que nuestra alma sea también el centro de lo que
es mas humano y el libre creador del destino humano, cons-
tituye la raiz del elemento ético de la religién. Hay una alianza
entre el hombre y Dios, entre la libertad y la eternidad, que vive
en la oposicién entre esos dos elementos de la religién. Para el
judaismo la religién no se limita a ofrecer una concepcién del
hombre junto con un postulado concomitante, ni a revelar el
destino del hombre junto con un mito concomitante. Ofrece
fe en el hombre.

Cuando la Biblia busca describir la naturaleza del hombre
afirma que fue creado a imagen de Dios (Gén. 1:27; 5:1). Es
posible expresar la misma idea diciendo que el hombre cons-
tituge la revelacién especial de Dios. Encuentra en Dios su
fuente y su meta, pues Dios es el “Yo” y el “T4” del hombre.
En su vida el hombre puede desarrollar lo divino que le ha
sido concedido. Su vida fluye desde Dios y de retorno hacia
Dios; estd destinada a ser creada a semejanza de Dios. Aunque
ésta sea s6lo una metéafora, como todo lo que el judaismo dice
sobre Dios, resulta inagotable en cuanto a su significado. Si
bien quienes utilizaron por primera vez esta metifora pueden
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no haber comprendido plenamente todas sus implicaciones, aqué-
Ila se transformé en un simbolo eterno, un principio de huma-
nidad que propugna la concepcién religiosa y ética del “hom-
bre”, la concepcién de la dignidad humana. Por grandes que
sean las diferencias entre los hombres, su semejanza con Dios
es comiin a todos, y es precisamente esa semejanza la que esta-
blece 1o humano en el hombre. No éste o aquel individuo, sino
todos los hombres fueron creados a imagen de Dios; en ello
radica el significado de toda vida humana. Decir que todo ser
humano es “hijo de Dios” (Deut. 14:1) es otra expresién biblica
para la idea de que todo hombre fue creado a Su imagen. Lo
més importante para la humanidad est4 contenido por igual
en todos los hombres. A todos se les asigna un lugar y una
tarea y en todos reside la nobleza humana. Negérselo a un
hombre serfa negarselo a todos. Por encima de las diferencias
de raza y nacién, de casta y clase, de amos y siervos, de ta-
lentos y poderes, se levanta la certeza: “hombre”. Quien tiene
un rostre humano fue creado y llamado a ser una revelacién
de la dignidad humana.

La Biblia acentda la relacién entre esta unidad y su afir-
macién de que el hombre fue creado a imagen de Dios. Luego
de explicar el comienzo de la raza humana, hay una ennume-
racién de todos los pueblos de la tierra, las “setenta naciones”,
en la que éstas aparecen como ramas de un mismo gran érbol.
Cualquiera sea su diversidad y separacién, las naciones estin
unificadas en su origen esencial. Asf, en la antigiiedad sélo
Israel habla de la humanidad como un todo, como una gran
familia sobre la tierra —una idea inherente 2l monotefsmo—.
Mientras que la divisién de la humanidad en grupos separados
corresponde a los miltiples dioses del politefsmo, la concepcién
monoteista del Dios Unico implica una sola humanidad. La
idea de una sola humanidad también es inherente a la con-
cepeién de la misién histérica de Israel, una misién basada en
la unidad ideal de toda la humanidad. Pero esta unidad tiene
sin duda sus raices mis hondas en la idea de la semejanza del
hombre con Dios, que es otra manera de decir que todos los hom-
bres son hijos de Dios. El hecho de que esta conviccién
se expresara mds tarde en otros sectores no desvirttia el que
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constituyera la posesién distintiva y original del judaismo. En
el suelo judio surgié el conocimiento de una sola humanidad,
del Mundo Unico en el que la realizacién del mandamiento
permite que el mundo se convierta en una unidad.

Quien es capaz de comprender a la humanidad como un
todo también puede comprender a cada hombre individual. Si
lo humano se considera en su origen y se comprende en tér-
minos de su tarea, esas caracteristicas determinantes se encon-
trardn en todos los individuos. Si todos los hombres estdn uni-
dos en sus cualidades esenciales, cada hombre puede representar
a toda la humanidad. Asi, la comprensién del mundo y de
toda la humanidad lleva a la comprensién de cada individuo.
Pero son precisamente ese origen y esa tarea comunes los que
permiten la individualidad del hombre. Ast como la creacién
a imagen de Dios garantiza la unidad de la humanidad, del
mismo modo da a cada individuo su ser y valor tinicos. Sin
duda, es caracteristico de todas las religiones elevar al individuo
por sobre la multitud. Ello se expresa claramente en la fe maés
infantil: cura pii dis sunt. Y en el hombre que reza siempre
hay un rastro de esa actitud antropocéntrica, pues durante la
plegaria un hombre se siente centro del mundo. Incluso aqui
hay una caracteristica tinica del judaismo: el hombre no se
acerca a su mezquina deidad particular, que es una entre tantas,
sino que se presenta ante el Santo que es el creador del cielo
y de la tierra,

Pero lo m4s importante que el judaismo dio al hombre, la
contribucién que permite al hombre tener conciencia ética
de su dignidad como ser humano individual, es la idea de su
semejanza con Dios. En virtud de esa idea, €l hombre posee
el signo espiritual de lo divino: siente que su personalidad surge
de lo més profundo y dltimo, dando testimonio de aquello que
es por gracia de Dios. Pues si el hombre es hijo de Dios, en-
tonces toda alma tiene un significado eterno; no hay una con-
glomerada masa humana, sélo el ser humano que lo es por
voluntad de Dios. Asf, toda alma es un mundo en el universo.
Como afirma el Talmud: “Cada ser humano vale tanto como
el mundo entero”. “Sabe que para ti el mundo fue creado”, La
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frase acerca de “una sola alma en Israel”, se basé en esta en-
sefianza. “Quien preserve un alma en Israel ha preservado
todo un mundo en su plenitud’, pues ha preservado a un
ser humano.

Todo ser humano es, por ende, algo tnico, una persona-
lidad. Como afirma la antigua méxima, cada hombre es “acu-
fiado sui gemeris”. En su cardcter distintivo, constituye una
revelacién de Dios. Por lo tanto, no hemos de ofrecer respeto
a los poderosos o a la multitud, sino sélo al hombre como tal,
incluso al mis pobre e insignificante. Hemos de confiar no
s6lo en los rectos y los nobles, sino en todos los hombres, por-
que poseen un alma. Debemos tener fe en nosotros mismos
y en todos los hombres, porque todos fuimos creados a imagen
de Dios. Esto es lo méximo que puede decirse sobre el valor
del hombre; es imposible atribuirle mayor nobleza. Uno de
los antiguos Rabis vio acertadamente en esta doctrina la crea-
cién mas esencial de su religién: “Shimén ben Azai dijo: «Este
es el libro de las generaciones del hombre: en el dia que Dios
creé al hombre, a semejanza de Dios El lo hizos. Esta frase
contiene la esencia de la Tord”.

Esta maxima encierra la esencia de la Tor4 tanto més cuanto
que su promesa expresa su exigencia. Ser hijo de Dios es, por
asi decirlo, la premisa fundamental de los mandamientos, pues
cuanto més grande es el don hecho al hombre, més vasta la
responsabilidad resultante. En la incomparable significacién
de nuestra vida radica su ilimitable destino: eres divino, en-
tonces demuestra que eres divino. Que el hombre fuera creado
a imagen de Dios significa, pues, que de él puede exigirse lo
mé4s alto. La tarea ética es la tarea de todos los hombres; es
un campo en el que cada hombre puede tener genialidad. La
Biblia da a esta doctrina su expresién cldsica: “Sed santos,
porque santo soy yo, el Sefor, vuestro Dios” (Lev. 19:2). Es
éste el ideal més alto que pueda colocarse ante el hombre: ser
cada vez més semejante a Dios.

Asi se asignan al hombre los més altos poderes de creacién
y realizacién. El hombre produce todo lo que es 1util en la
existencia. En la buena accién se convierte en un creador e
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introduce en el mundo una manifestacién de lo eterno y lo
infinito. La accién recta del hombre emana de lo que es pérs&
nal y original en él; todo lo que emana de lo que es ver-
daderamente propio constituye una creacién. En el judaismo
ese don espiritual de creacién también se designa como pureza
del alma. La antigua oracién que forma parte de la introduc-
cién al libro de oraciones judio, expresa la voz del judaismo
con estas palabras: “Dios mio, el alma que TY me has dado
es pura, 11 la creaste, Tt la has insuflado en mi”. Aqui el
poder creador aparece puro y libre, pues la pureza del alma,
con su poder de creacién, fue dada al hombre por Dios; es el
principio rector de su vida. El hombre fue creado por ella y
para ella, de modo que también él pudiera ser un creador.
Por su intermedio puede ganar la libertad realizando buenas
acciones que constituyen la exaltacién y el elemento redentor
de su existencia. En la pureza, que es el secreto, esté la fuente de
lo creador, y en la libertad, que es la exigencia, estd el
camino de lo creador. De la certeza del secreto, de la pureza,
surge la certeza de la libertad y su mandamiento. Si sondea-
mos el origen y la profundidad, experimentamos la pureza; si
comprendemos el camino y el propésito, experimentamos li-
bertad. Esta es la tarea que el hombre debe cumplir y que
es capaz de cumplir por la pureza de su alma. La libertad
no es un don de la gracia divina, no es algo ya establecido
y asignado al hombre. Antes bien, constituye el gran manda-
miento de la vida humana; como afirma una vieja méxima
rabinica, libertad es lo que fue escrito en las dos tablas en el
Sinai. La libertad es la tarea para toda la vida del hombre,
una tarea que le permite vivir verdaderamente y hacer de su
vida una realidad, “Guardaréis mis leyes y mis mandamientos;
el*que los cumpliere vivird por ellos. Yo, soy Dios” (Lev. 18:5).

En la vida del hombre aparece un poder ético creador que
libera su existencia de sus limites. Ese poder ético constituye
su vida, pero, al mismo tiempo, es mas grande que ella: revela su
cualidad m4s humana que es también su conexién con lo di-
vino; es lo incondicionado y lo creador en medio de una vida
que ha sido condicionada y dada. La vida le sobrevino al
hombre, y no obstante se le concede el poder de hacerla
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santa, esto es, distinta de todo lo meramente terrenal y hu-
mano. Por su libertad puede elevarse por encima de sf misma.
Al igual que Dios, el hombre estd capacitado para ser el legis-
lador de su propia vida. Ahora el hombre puede sentir reve-
rencia hacia su propia vida y su propia naturaleza, ese senti-
miento del hombre libre hacia el mandamiento ético y lo
éticamente superior. Pero esa reverencia no es idéntica a la
humildad, que es un sentimiento del ser creado y, por lo tanto,
s6lo puede experimentarse en relacién con Dios. En nuestra
autorreverencia aprendemos cudl es nuestro lugar, el lugar de
nuestra libertad, que poseemos en el mundo ético y desde el
cual hemos de avanzar hacia el mundo del deber. Pocas voces
resuenan tan vigorosamente en el judaismo como esta voz de
reverencia. El camino que debemos recorrer sigue siendo siem-
pre nuestro camino, con su direccin absoluta e infinita. De-
bemos ser santos, tal como Dios Nuestro Sefior es santo.

Aqui se impone al hombre la norma mas alta posible: se lo
mide con referencia a Dios. Ello encierra un esfuerzo eterno,
una realizacién y un desarrollo sin fin, un cumplimiento que,
no obstante, nunca se cumple. El judaismo se diferencia aqui
de la actitud de la antigiiedad, sobre todo de los griegos. Que
el hombre deba tratar de elevarse éticamente hasta el nivel
divino es algo ajeno a la sabidurfa griega, por completo aparte
del hecho de que la deidad griega no ofrece al hombre el ideal
ético. “No te esfuerces por asemejarte a Zeus”, dice Pindaro
en una frase que constituye un epitome de la religién griega.
En consecuencia, esta religién no encierra su esfuerzo ético en
la infinidad de una tendencia religiosa ascendente. La con-
cepcién antigua de la vida contiene una cierta autosatisfac-
cién en tanto no lamenta su distancia con respecto al ideal;
carece de ese descontento sagrado porque carece de la idea del
deber absoluto. El genuino helenismo del agonizante Julidn que
dijo: “Muero sin arrepentimiento, tal como vivi sin culpa”,
puede compararse con la historia de la muerte de Moisés o con
la frase en el Libro de Job: “Mira: aun en sus 4ngeles no se
confia” (Job, 4:18; 15:15 y sig.). Para la religién de Israel, el
bien no tiene fin. “Un deber crea otro.” La ley ética, con su
incesante mandamiento afirmativo, aparece frente al hombre y
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le exige su vida, de modo que pueda llegar a formar parte de
esa infinitud del bien. La conciencia ética del hombre es la
conciencia de una tarea inacabable; y es a causa de su reve-
rencia hacia esa tarea, y la fuente de esa tarea, que el hombre
experimenta reverencia hacia s{ mismo. Pues al comienzo del
mandamiento que le estd dirigido figuran las palabras: “Yo
soy el Sefor, tu Dios”.

Pero el hombre sélo cuenta con capacidades finitas para
esa tarea infinita. “El dfa es corto y la tarea grande”. Ningin
ser humano puede nunca completar su deber; el hombre siem-
pre va a la zaga de su ideal. Como ejemplo de pseudorreligio-
sidad, el Talmud describe al “pio”, que afirma lleno de auto-
justificacién: “Hice todo lo que me fue impuesto; dime qué
mas debo hacer”. Puesto que el cumplimiento total del man-
damiento a ser tan santo como Dios es imposible, la pretensién
de haber hecho incluso més de lo necesario resulta absurda.
La ensefianza y la plegaria judias reiteran que ante Dios no
hay méritos. Podemos ser individuos que se esfuerzan y lu-
chan, pero nunca somos completos o perfectos. “INo estds sujeto
a completar la tarea, ni estds autorizado a retirarte de ella.”

En la reverencia que el hombre siente hacia su propia vida
existe también esa tensién tan caracteristica de la religiosidad
judia: la tensién entre el temor de Dios y el amor a El, entre
la humildad frente a Dios y la confianza depositada en El,
entre lo lejano y lo cercano, y entre las actitudes cambiantes
del hombre en cuanto a estrecha posesién y distante lejanfa con
respecto a Dios. Aunque la meta colocada ante el hombre sea
lo lejano, y el camino hacia ella, lo cercano, con todo no hay
camino sin la meta y meta sin el camino. Aunque lo ético
constituye la tarea de la vida, nunca se completa sino que es
parte de un movimiento sucesivo hacia lo lejano. Nuestro
lugar en la vida es finito, y el mandamiento impuesto a nos-
otros es inacabable; con todo, no hay lugar sin mandamiento
ni mandamiento sin un lugar en el cual sea posible cumplirlo.
Es la misma tensién que existe entre la pureza y la libertad,
entre la realidad y la realizacién de la vida. La pureza nos es
otorgada y constituye nuestra realidad espiritual, pero la liber-
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tad se nos exige como algo que podemos transformar en rea-
lidad. Asi, lo que nos es propio se convierte en la meta, mien-
tras que la meta estd siempre dentro de nosotros. También
aqui lo cercano y lo lejano se encuentran inextricablemente
ligados. La vida que el hombre elige es el camino que ha de
conducir a Dios, pero también es el camino que comienza con
“el hombre.

Y asi vemos que aqui se revela la gran paradoja de la fe:
el contraste entre nuestra significacién y nuestra limitacién,
entre el ideal de nuestra existencia y su realidad. Estamos lla-
mados a lo més alto y, no obstante, nunca podemos alcanzarlo.
Debemos creer siempre en nosotros mismos, pero nunca po-
demos hacerlo plenamente. Para expresar esta idea en términos
conceptuales: el bien es inmanente, es la posesién y la fuerza
de nuestra alma, pero también es trascendente, la interminable
tarea de nuestra alma. Hemos de ser santos; no obstante, no
hay nadie santo en la tierra. Dios nos cre6 a su imagen y
somos los hijos de Dios, pero cuando decimos esto hablamos
s6lo de una meta muy distante. Incluso Moisés errd, y a causa
de su pecado su vida fue revocada. En la contradiccién de
la religién que nos promete un valor que jamés puede per-
derse y, con todo, exige de nosotros un valor que jamds puede
alcanzarse, radica la fuente de la tragedia de nuestra vida.

Esta es, pues, la dltima paradoja de la religién. La primera,
como vimos, consiste en el hombre creado por Dios, con los
elementos conflictuales de que Dios es el Unico distante y
santo aparte de todo lo humano y, al mismo tiempo, el Cer-
cano, €l Dios de mi corazén, profundamente vinculado con todo
lo humano. Esta es la paradoja de que Dios sea al mismo
tiempo el Insondable e Inefable y, no obstante, la causa de
mi certeza y la fuente de mi vida.

Vimos que la segunda paradoja, de mayor alcance, tenia
que ver con el hecho de la libertad humana, con el contraste
entre el hombre como ser creado y creador, entre el hombre
colocado en el mundo, ligado por su origen, con su vida fijada

y determinada, y no obstante independiente y libre para elegir
su camino.
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La tercera paradoja se refiere al valor del hombre: la vida,
que fue creada por Dios, tiene su cualidad eterna y su signi-
ficado perdurable, pero permanece dentro de la esfera de la
mortalidad, insana y carente de sentido, 2 menos que los hom-
bres la creen mediante sus acciones. La vida posee una cua-
lidad divina, a pesar de lo cual el hombre debe hacerla divina.
Aunque la vida es una creacién de Dios, necesita de la accién
humana para convertirse en el reino de Dios, pues es la vida
del hombre la que todavia debe tornarse santa. Las dos pri-
meras paradojas se entretejen para constituir la dltima; en
ésta se funden el sentimiento del ser creado y el sentimiento
ético. La paradoja de que lo divino sea a un tiempo cercano
y remoto en la experiencia del hombre, la criatura creada, in-
terviene en la paradoja de su libertad en tanto el hombre expe-
rimenta la presencia de Dios en la tarea de su vida, y la gloria
de Dios en el propésito de su vida. La alianza de Dios con el
hombre y de éste con Dios, el secreto del origen y la claridad
del mandamiento, se funden en el secreto y la claridad de la
vida humana, en la que estdn presentes la certeza y unidad mas
absolutas que surgen del contraste. Tal certeza y unidad no
son, por lo tanto, un mero postulado filoséfico o una afirmacién
dogmatica; constituyen una realidad religiosa, la verdadera vida
del hombre.

La tercera paradoja es tanto més importante cuanto que el
judaismo acentué la continua responsabilidad personal del hom-
bre ante Dios. La idea de que el hombre debe autoexaminarse
de continuo ante su Dios y confesarse a El evidencia la impo-
sibilidad de alcanzar el ideal. En su libertad, el hombre apa-
rece frente al Dios Omnipresente y Omnisciente que es “el
ez de la tierra toda” (Gén. 18:25) y que “no hace acepcién
de personas ni recibe soborno” (Deut. 10:17). El Eterno “pe-
netra los corazones y prueba nuestra intimidad, para retribuir
a cada uno segin sus caminos, segin el fruto de sus obras”
(Jer. 17:10). “sDénde podria alejarme de tu espiritu? ¢A dénde
huir de tu presencia?” (Sal. 139:7). Este pensamiento se ex-
presa de modo similar en la literatura rabinica: “Se te juzga
cada dia”. “Conoce lo que estd por encima de ti: un ojo que
ve, un oido que oye, y todas tus acciones se registran en un
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libro.” “El es Dios, El es el Modelador, El es el Creador.
El sabe; El es Juez, El es Testigo, El es Acusador; El juzgard”.
El nacimiento y la muerte nos recuerdan esta maxima: “Sabe
de dénde vienes y a dénde vas, a quién debes rendirle cuentas,
y ante quién eres responsable”. La creencia de que no existe
“juicio ni juez” se considera el origen de todo pecado. Esta
idea de responsabilidad ante Dios llegé a constituir el sermén
para el Dia de Afio Nuevo, que se conoce como el “Dia del
Juicio”, el dfa en que nuestra alma vuelve a sentir la necesidad
de confesarse a Dios.

El mandamiento de los mandamientos nos exige poner siem-
pre a prueba nuestras acciones segin la vocacién a la que
Dios nos ha lamado. Con él la vida recibe su norma, que
nunca se alcanza del todo, pero hacia la cual el hombre tiende
constantemente. El hombre se convierte en juez de sus propios
dias; ¢l emite el juicio sobre si mismo de acuerdo con el man-
damiento de Dios, y se eleva por sobre la consideracién de las
opiniones ajenas. Su libertad, regida sélo por su temor de Dios,
penetra en la infinidad y la eternidad, y su autoconocimiento
deviene una bisqueda del ideal. Se trata de un ideal de accién
antes que de una mera iluminacién del entendimiento. El
autoconocimiento que tiende a este ideal constituye una exhor-
tacién a un comienzo siempre renovado y a decisiones siempre
nuevas y, como tal, estd arraigado en la reverencia por lo
Divino. Sin embargo, el autoconocimiento del hombre libre
es algo mis que el reconocimiento de haber sido creado y de
su dependencia; implica también el reconocimiento de su liber-
tad y del cardcter absoluto del mandamiento. No significa tan
s6lo conocer el lugar, sino también el camino que Dios asigné
al hombre.

El hombre estd ante el juicio de Dios. Todos los deberes
de nuestra vida son el mandamiento de Dios; siempre estamos
en deuda con El. En esta deuda para con Dios se manifiesta
el aspecto humano y terrenal de nuestra naturaleza; tal es el
destino de nuestra libertad y la paradoja del mandamiento. Pero
también la independencia humana puede provocar culpa y des-
tino; puede convertirse en una cadena, la “libertad” esclavizante



162 LEO BAECK

del destino. El hombre no es culpable cuando se rezaga, sino
tinicamente cuando se opone a las exigencias de Dios, cuando
abandona o rechaza los caminos de Dios y se aparta asi de la
libertad en la que su origen y su pureza han de realizarse. Al
apartarse de Dios y renegar de El, su accién carece de objeto
o se convierte, como dice la Biblia, en pecado. El hombre
se vuelve asf solitario, sin direccién, separado de Dios. No se
trata aqui de la soledad inherente a la naturaleza humana o
de esa soledad més alta en la que el alma se realiza y encuen-
tra a su creador; es otra soledad, el aislamiento y el desamparo
de los individuos perdidos y abandonados que estin enajenados
de su origen y de la fuente de su pureza. Ahora la vida del
alma ya no es una vida de crecimiento y desarrollo, pues en
ella penetr$ lo fordneo e impuro. La Biblia dice que el pecado
es impureza, apostasfa, una gradual desaparicién de la vida.
En el pecado la vida no es otra cosa que destino, y el hombre
simplemente el objeto de su destino. “El impfo queda preso
en su propia iniquidad y cogido en el lazo de su culpa”
(Prov. 5:22).

Pues es su pecado. Ha tomado posesién de su destino. Dios
ha puesto “ante ti la vida con el bien, la muerte con el mal”
(Deut. 30:15). En la visién del judaismo nada es pecado en
si mismo; sélo existe el pecado de un hombre, el pecado del
individuo. El judaismo no contiene ningin mito del pecado
que sea un mito del destino, pues sus profetas destruyeron los
rudimentos de tal mito. El judaismo nada sabe del pecado ori-
ginal, ese hecho en el que el hombre como mero objeto padece
sus efectos. Para el judaismo, el pecado es el destino preparado
por el individuo cuando reniega de si mismo y se convierte
en un mero objeto. El hombre no cae en el pecado de su
destino, sino en el destino de su pecado. “Vuestro pecado”
(Ex. 32:30), “habéis pecado” (Nuim. 32:23; Deut. 9:16, 18),
“el alma que peca” (Lev. 4:2); asi habla la Biblia al hombre.

Con todo, el judafsmo no guarda silencio sobre lo que es
meramente humano, no intenta ocultar las deficiencias de la
naturaleza humana, Una y otra vez repite que toda vida es
un rezagarse; habla de tentacién, de “tender al mal” (Gén~l6-'5;
8:21), del “apego del pecado hacia ti” (Gén. 47). El judaismo
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reconoce las conexiones y los entrelazamientos de la vida, sus
herencias y dependencias. Conoce los habitos, los caminos del
mal, el congelamiento y el endurecimiento del corazén, “el
pecado que engendra pecado”. Habla de “la iniquidad de los
padres” (Jer. 32:18; Ex. 20:5; 34:7) y de “la iniquidad de la
tierra” (Zac. 3:9). Pero no acepta el criterio de que el mal
es necesariamente inherente a la naturaleza humana; no reco-
noce ningtin pecado heredado u original. Para el judaismo la
palabra “pecado” es una palabra de juicio sobre la accién hu-
mana y no una descripcién de destino. El hombre, capaz de
elegir en favor o en contra de Dios, crea el pecado y asume ast
la responsabilidad por él. Es la victima de sus propias obras.
El Dios que ordena y juzga es el Dios que castiga.

El hombre estd ante Dios, pero, ¢cémo puede estar ante
Dios? Esta es la pregunta decisiva de la fe que aqui surge.
En verdad, existe en nosotros lo divino y lo real; pero, ¢acaso
nuestro pecado no nos separa de la fuente de lo divino y lo
real? En verdad, somos hijos de Dios, pero ¢no dejamos de
serlo si la impiedad, es decir, el pecado, se apodera de nosotros?
Nuestra alma es pura, pero, ¢no puede tornarse impura si deja
de ser libre y se somete al mal y a lo destructivo? ¢No se abre
asi una brecha entre Dios y el hombre, de modo que ya no hay
un camino del hombre hacia Dios y de Dios hacia el hombre?
La respuesta alcanzada por el alma judia para tales interro-
gantes es la conviccién de que se puede superar el conflicto
por medio del “retorno” (Teshuvd) y el perdon que el retorno
trae aparejado.

El hombre puede “retornar” a su libertad y su pureza, a
Dios, la realidad de su vida. Si ha pecado, siempre puede vol-
ver y encontrar su camino de regreso a lo santo, que es mis
que lo terrenal y estd mds alld de las limitaciones de su vida;
puede santificarse y purificarse otra vez; puede expiar, Siem-
pre puede decidir de nuevo y comenzar de nuevo. El hombre
tiene siempre la constante posibilidad de un nuevo comienzo
ético. La tarea de eleccién y realizacién, de libertad y accién,
nunca se completa. “jRetornal”: asi habla el judaismo a los
hombres mientras viven; “retorna”, pero no tal como los ma-
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lentendidos lo han interpretado, es decir, “haz penitencia”. Ese
retorno, esa Teshuvd, es la expiacién de que el hombre nunca
se ve privado y en la que siempre puede renovar su vida. “Re-
torna un dia antes de tu muerte”,

Para el judaismo el camino concedido y exigido al hombre,
el camino de Dios hacia el hombre y de éste hacia Dios, siem-
pre estd abierto. Por mucho que nos hayamos desviado y per-
dido, siempre existe para nosotros. La alianza entre Dios y el
hombre es eterna; por mucho que nos hayamos profanado y
enajenado de esa alianza, seguimos siendo hijos de Dios a
fin que también nosotros podamos crear. Nuestra vida recibe
su secreto y su mandamiento de Dios, en quien encuentra su
fuente eterna y su meta eterna. Aunque hayamos pecado con-
tra Dios, nuestra vida sigue teniendo esa fuente con su secreto,
y esa meta con su mandamiento. As{ como el pecado, la nega-
cién de la vida, puede desgarrar la vida, del mismo modo ésta
puede reconstituirse por el poder de afirmacién concedido al
alma. No estamos dominados por el destino, pues nuestro pe-
cado no es el pecado; es nuestro pecado. Ya que somos nos-
otros quienes pecamos, podemos “retornar” a nuestro origen
vocacién que es el significado de nuestra vida. La culpa del
pecado no es una tragedia impuesta por el destino, sino una
tragedia causada por una voluntad humana. Cuando comete
un pecado, la voluntad trata de liberarse de su raiz, pero como
surge de la pureza y debe desarrollarse en la libertad, jamés
puede desligarse por completo de esa rafz. Puesto que es el
pecado del hombre, éste puede siempre volver a si mismo,
siempre puede retomar el camino recto.

En el perdén y la reconciliacién se experimenta por igual
la profundidad de lo que Dios serd siempre para el hombre,
y la seguridad de lo que el hombre debe ser siempre ante
Dios. El hombre es el hijo de Dios y nunca deja de serlo;
por ende, siempre puede comenzar de nuevo a ser él mismo
un creador. Las experiencias religiosas fundamentales del ju-
daismo, lo eterno y lo humano, se unen e interpretan aqui.
El perdén significa reconciliar lo finito con lo infinito, superar
lo lejano mediante lo cercano. Una maxima rabinica sobre el
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perdén intenta explicar las palabras de la Biblia: “Es tuyo, oh
Dios, y es nuestro; pues asi rez6 el profeta: «Vuélvenos a Ti,
oh Sefior, y retornaremoss, y asi T\ has ordenado: «Volved a
Mi y Yo volveré a vosotros».” Estas concepciones se unieron
en una breve confesién de fe de Rabi Akib4, que expresaba la
individualidad esencial de su religién: “Dichosos sois, oh Israel;
¢ante quién os purificdis, y quién os purifica? jVuestro Padre
que estd en el cielo!”

Los dos aspectos de esta expresién se experimentan con el
mismo sentimiento. El hombre siente primero que Dios estd
cerca y presente, aunque el pecado haya alejado al hombre de
El. Puesto que el hombre fue creado por Dios y a su seme-
janza, sigue siendo hijo de Dios en virtud de su origen, aun
cuando sus actos puedan desmentir ese hecho. Nuestra vida
conserva su significacién aun cuando arrojemos de nosotros su
vocacién; lo que Dios dio no puede ser quitado. Rabi Meir
expresé la idea del perdén con estas palabras: “Sois hijos del

Sefior, vuestro Dios”, aun cuando no actuéis como hijos de
Dios.

Si bien Dios ordena, juzga y castiga, también es el Dios de
amor. Es nuestro Dios aunque hayamos pecado, pues nuestro
pecado no es para El el tnico factor determinante. “No nos
castiga a la medida de nuestros pecados, no nos retribuye con-
forme a nuestras iniquidades” (Sal. 103:10). La alianza de
Dios con el hombre jamis se destruye. Como lo expresa el
Talmud: “Dios, por asi decirlo, afirma: «Soy el mismo, antes
de que el hombre pecara y después de que el hombre haya
pecados, y por eso Moisés exclamé: «El Senor, el Sefior»:
nosotros pecamos, nosotros nos desviamos, Dios permanecié
siempre el mismo”. Un rabino de la antigiledad consolé cierta
vez a los pecadores que temblaban ante la justicia divina con
estas palabras: “Si aparecéis ante Dios, ¢no os presentdis ante
vuestro Padre en el cielo?” Aunque nuestro pecado nos haya
apartado de Dios, El permanece cerca de nosotros. La paradoja
de que el Dios celoso y severo sea también el Dios de amor
se expresa en la frase del profeta: “En la ira la misericordia
recordards” (Hab. 3:2). Las antiguas leyendas de los israelitas
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relatan que su pecado los aparté de Dios pero que El siguié
con ellos. Y uno de los poetas judios de la Edad Media, Sa-
lomén ibn Gabirol, escribié: “Huyo de Ti hacia Ti”. El Dios
lejano sigue siendo nuestro Dios cercano; siempre estamos con
El y El siempre estd con nosotros.

Todas las frases biblicas sobre €l amor y la bondad de Dios,
su misericordia y su compasién, toman ahora ese tono per-
sonal de indulgencia y paciente clemencia. Dios “perdona la
iniquidad, la rebelién y el pecado” (Ex. 347, Miq. 7:18), es
“indulgente y piadoso y de gran misericordia para los que le
invocan” (Sal. 86:5). El “puede ser hallado” (Is. 55:6) incluso
por quienes han pecado. Eleva al hombre, lo consuela y lo
acepta. Toda su gloria se revela en esta clemencia, este perdén
infinito. Como dice el Talmud: “La grandeza de Dios radica
en que es paciente y misericordioso con los impios”. En el
anhelo del hombre por la compasién divina y la cercania de
Dios se expresa la nostalgia del alma, su deseo de pureza y
libertad. No es un anhelo de redencién de la existencia te-
rrenal, sino de reconciliacidn interior, de esa certeza liberadora
de poseer a Dios en su existencia terrenal. En ese anhelo
desaparece la soledad con que el pecado amortaja el alma; sélo
el hombre que no lo experimenta est4 completamente solo. La
tragedia de la existencia humana que se siente encadenada por
la enajenacién y la negacién, encuentra ahora una respuesta
expiatoria; sabe que fue colocada en la tierra, pero que lo
terrenal no la limita ni la completa. Cuando Dios se presenta
al hombre y le dice: “He perdonado” (Num. 14:20), la vida

del hombre conserva su vinculo con su origen.

JLPero esto no basta. La vida debe conservar también su
camino. Asi como el judafsmo acentiia la cercania de Dios,
del mismo modo destaca el mandamiento divino y la respon-
sabilidad humana. En ese énfasis dual Ia idea judia del perdén
tiene su caracteristica peculiar. El hombre debe retornar. “Deje
el impio sus caminos, y el malvado sus pensamientos, y vuél-
vase a Dios, que tendrd de €l misericordia; a nuestro Dios,
que es magndnimo en perdones” (Is. 55:7). Segtin este con-
cepto, el perdén no es un mero acto de gracia, o un milagro
de la salvacién, que recae sobre los elegidos; requiere la libre
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eleccién ética y la accién del ser humano. Incluso en el perdén
el hombre enfrenta el mandamiento afirmativo; en él figuran
las palabras imperativas: “Yo, el Sefor, soy tu Dios”. No se
concede algo al hombre en forma incondicional; antes bien,
debe decidir incondicionalmente en favor de algo. En su ac-
cién radica el comienzo de su perdén. Como lo expresa el
Talmud: “Para los que hemos pecado, primero habla el Dios
imperativo, y slo cuando lo hemos escuchado, nos habla como
Dios de amor; por eso se dice en el Salmo: «El Sefior es justo
en todos sus caminos y piadoso en todas sus obras», primero
justo y luego lleno de piedad”. El primer paso es el retorno
del hombre, pues el perdén es la labor de un hombre creador.

El pecador mismo debe volver a Dios, pues él es quien se
apart6; fue su pecado y debe ser su conversién. Nadie puede
reemplazarlo en ese retorno, nadie puede expiar por él; no
hay nadie entre él y Dios, ningin mediador o acontecimiento
del pasado, ningln redentor y ningin sacramento. Debe puri-
ficarse, debe alcanzar su propia libertad, pues él es responsable
de haberla perdido. Por lo tanto, la fe y la confianza no bastan
por si mismas; lo mismo ocurre con la confianza en Dios o
en una salvacién ya lograda. También aqui lo esencial es la
accién. La expiacién es nuestra; nuestra tarea y nuestro ca-
mino. Esta es la doctrina que, en contraste con el evangelio
de redencién de Pablo, se constituyé en la caracteristica dis-
tintiva del judaismo. Es la doctrina que da un cardcter ético
inmediato a la relacién entre el hombre y Dios. Marca un
violento contraste con la vision de Pablo y estd especialmente
acentuada por la maxima del Rabi Akiba: Es ante vuestro
Padre en el cielo que os purificiis.

Todos los elementos de la religiosidad judia estdn intima-
mente combinados con la experiencia del perdén: secreto y
mandamiento, fuente y camino, la certeza de un amor divino
concedido y la certeza de una justicia divina imperativa, Fn
el perdén, la confianza en Dios con su posesién y la reverencia
hacia Dios con su exigencia, se funden en un tono espiritual
que da al hombre su unidad interior. En el perdén se funden
la devocién y el deber. Aqui las dos experiencias fundamen-
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tales de la religién, el hombre como ser creado y como ser
creador, encuentran una armonfa total. La fe en Dios recibe
aqui su plena expresién y con ello también la fe en el hom-
bre, que en dltima instancia es fe en el perdén, en nuestra
redencién ética, la de nuestros semejantes y de toda la hu-
manidad.

El judaismo es una religién de perdén. Dos antiguas ma-
ximas rabinicas expresan este concepto: “El propésito y la
finalidad de toda creacién es el perdén”. “Fue noche y fue
mafiana, un sélo dia, es decir, el Dia del Perdén”. Las cos-
tumbres del judaismo también dan expresién exterior a esa
idea. Su dia sagrado més importante y centro sagrado del afio
es el Dia del Perdén. Junto con el Dia de Ano Nuevo, el
“Dia del Juicio” habla al hombre al comienzo del afo sobre
su responsabilidad ante Dios.

Mientras el judaismo reconocié la validez del sacrificio y
del servicio, el caricter claramente distintivo de la idea de
perdén estuvo sometido a ciertas limitaciones. Como acto visible
de penitencia, la ofrenda por los pecados hace las veces de
mediadora entre el hombre y Dios. Aunque destinada a servir
como un puente hacia el Dios que perdona, de hecho se inter-
puso entre el hombre y su Dios. Rabi Elazar, que vivié poco
después de la destruccién del Templo, pronuncié estas audaces
palabras: “El dia que se destruyé el Templo se derrumbé un
muro de hierro, que se habia levantado entre Israel y el Padre
en el cielo”. Estas son las palabras de un hombre para quien
la oracién suponfa més que el sacrificio, para quien la emocién
interior de devocién unfa al hombre con Dios. De un perfodo
algo posterior nos llega un pasaje, similar a otros en su con-
tenido: “La Tor4 dice: Que el pecador traiga una ofrenda por
su pecado, y asi obtendrd perdén; pero Dios dice: Que el
pecador vuelva y obtendrd perdén”. En este pasaje puede ofrse
el tono apasionado de los antiguos profetas, que libraron una
batalla épica contra la idea de que alguna realidad espiritual
podia estar contenida o dada en un objeto externo, de que un
sacrificio, incluso una “vana ofrenda” (Is. 1:13), podia con-
ducir al hombre hacia Dios. '
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Con todo, no se puede negar que, durante largo tiempo,
el sistema de sacrificios, con sus profundos simbolos y sus for-
mas misteriosas, inculcé en la mente del pueblo devocién y
obediencia a Dios, junto con la exigencia de perdén y arre-
pentimiento. En su momento constituyé un medio valioso para
educar al pueblo, pero, en cuanto la idea de perdén se entendié
en su verdadero significado —y no fue mera coincidencia que
ello ocurriera cuando los sacrificios debieron suspenderse por
fuerza— la ofrenda por el pecado, y con ella todo el sistema
de sacrificios, cay6 en desuso. Por la época de la destruccién
del Templo los mejores espiritus de la comunidad reconocian
que el sacrificio no era esencial para un verdadero perdén. Se
reafirmé con nuevo vigor la antigua idea profética de que Dios
“prefiere la misericordia al sacrificio” (Os. 6:6), que “el sa-
crificio grato a Dios es un corazén contrito” (Sal. 51:14), y
que Dios “no quiere holocaustos” (I Sam. 15:22), sino sblo
“Justicia y rectitud” (Jer. 7:21 y sig.). Una vez més se enten-
di6 que el perdén es la accién ética libre. “Mas que todos los
sacrificios valen la caridad, la devocién, el arrepentimiento y
las palabras de la Tor4”. “Retorno y buenas obras”, “retorno,
hacer el bien y plegarias”, tales concepciones constituyeron
ahora una unidad religiosa que se convirti6 en posesién per-
manente del lenguaje del judaismo. Al reemplazar la ofrenda
ante €l altar con la buena accién que es la adoracién de Dios
en la vida real, la idea y la significacién ética del sacrificio
permanecieron intactas, El sacrificio sale del Templo, la an-
tesala de la vida, y entra en la vida real; el perdén y el arre-
pentimiento penetran en su més profundo santuario, el cora-
zén humano. El judaismo pudo asi desprenderse del servicio
sacrificial sin reemplazarlo con ningn sacramento o misterio.

La idea de purificacién, que a menudo habia sido oscu-
recida por la ceremonia del sacrificio, revelé ahora su claro
contenido. Al abandonarse los sacrificios, la exigencia de pu-
reza se torné inmediata y absoluta, y las palabras del profeta,
“Lavaos, limpiaos, quitad de ante mis ojos la iniquidad de vues-
tras acciones. Dejad de hacer el mal, aprended a hacer el
bien” (Is. 1:16 y sig.), adquirieron toda su fuerza. Ahora se
comprendi6 que el hombre que “retorna” est4 purificado y
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limpio. Los de vida corrupta y deshonrosa son dejados de
lado, de modo que los genuinos y los sanos puedan reafir-
marse. La concepcién de un mero progreso es insuficiente para
lo que el hombre puede y debe experimentar aqui, tal como la
concepcién de iniquidad y agravio resulta insuficiente para
lo que ha cometido. En el perdén el alma sufre una trans-
formacién que no es s6lo ética, sino también religiosa. En ella
se realizan el secreto y el mandamiento. Es un retorno a la
fuente, a la creacién divina; es una experiencia total, que tiene
lugar en las més recénditas profundidades de la personalidad,
en la pureza y la libertad de un hombre. Todo “retorno” es

un retorno “con todo tu corazén y con toda tu alma”
(Deut, 4:29).

El “retorno” trae algo nuevo a la vida del hombre. Tal
como se la usa aqui, la palabra “nuevo” surge de la Biblia:
el hombre gana una nueva existencia o, como dice el profeta,
“un nuevo corazén y un nuevo espiritu” (Ez. 11:19). “Arro-
jad de sobre vosotros todas las iniquidades que cometéis y ha-
ceos un corazon nuevo y un espiritu nuevo” (Ez. 18:31). La
Agada retomé este pensamiento profético al afirmar que el hom-
bre sufre un renacimiento religioso y es creado de nuevo por
el perdén. Recupera lo que el amor de Dios le dio y lo que
la justicia de Dios le ordené en sus comienzos; recupera la
pureza y la libertad, su nacimiento, por asi decirlo. Habiendo
sido desheredado y enajenado de su verdadero ser por el pe-
cado, después del perdén vuelve a estar en posesién de su vida.
La expiacién lo libera de esa culpa que lo habia “encadenado”
y esclavizado. Su vida comienza de nuevo.

Este renacimiento se experimenta como la creacién que el
hombre mismo efecta. Aunque su nacimiento fue un mis-
terio que le acontecié, ese renacer es producto de si propia
decision, un “retorno” libre al misterio de su origen. Nacido
sin intervencién de su voluntad, vuelve a nacer precisamente
a causa de que su voluntad interviene. Su existencia fue creada,
pero €l mismo vuelve a crearla. Asi se realiza el poder creador
del hombre, pues, como lo expresé Rabi Janini: “Si obedecéis
y cumplis los mandamientos de Dios, es como si os realizarais
vosotros mismos”. La idea de que el hombre se forma de nuevo
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l retornar a Dios es llevada atn mis lejos por una maxima
abinica que afirma: “Dios creyé en el mundo y lo cre; los
rombres surgieron a la existencia, no para ser malvados sino
»ara ser justos”. Estas palabras constituyen una interpretacién
le las de Moisés: “Es Dios de la verdad y no hay en 4l ini-
juidad; es justo, y recto” (Deut. 32:4), Al “retornar”, el hom-
re restablecié ese propésito divino del mundo, su porcién de
;se propésito que habia sido destruida por su pecado. El hom-
re reconstituye el mundo; su “retorno” es una condicién para
a continuidad del mundo. Asi el poder ético, en su sentido
nas significativo, es atribuido al hombre. El Talmud lo expresa
son esta hipérbole: “Alli donde se encuentran los que «retor-
1an», aun los més rectos no pueden estar”. La libertad ética,
:n su poder més alto, se manifiesta en el “retorno”.

Una vez que el hombre retorna a su pureza y a su libertad,
su pecado deja de existir. “Tan lejos como estd el oriente del
sccidente, asi alejé de nosotros nuestras culpas” (Sal. 103:12).
La Biblia dice que Dios “disipa como nubes nuestros pecados,
:omo niebla nuestras iniquidades” (Is. 44:22). Con sutil intui-
2ién psicolégica, el Talmud sefiala que la culpa humana pierde
su cardcter pecaminoso cuando el hombre “retorna”, porque “lo
jue fue propésito ahora es error”. Y asi es, sin duda, pues
quien encuentra su camino de retorno desde la senda equivo-
cada sélo se ha desviado. Puesto que vuelve libremente a Dios,
su pecado estd ahora fuera de su vida.

La inclusién de la libertad humana, la eleccién y la ac-
cién, como parte esencial del perdén, evita el peligro de la
autojustificacién y la complacencia “humildes”, esa arrogancia
del penitente que considera su tarea concluida en cuanto Dios
lo perdona. Pero debe recordarse que aunque Dios puede con-
cederlo todo, el hombre no puede cumplirlo todo. Incluso en
su “retorno” tiene una tarea interminable. Su recuperada li-
bertad implica una nueva responsabilidad, pues el hombre nunca
deja por completo de necesitar perdén. De ahi las palabras
admonitorias: “Retorna a Dios un dia antes de morir”; “Re-
torna a Dios cada dfa de tu vida”.

Si bien es cierto que los Salmos hablan a menudo de un
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sentimiento de inocencia (Sal. 7:4; 17:3), lo que en realidad
expresan en tales pasajes es la vivida conciencia que tienen los
perseguidos y los oprimidos de estar colocados en un plano
éticamente superior al de sus perseguidores. Con mucha mayor
frecuencia aparece en el judaismo la frase “jpor nuestros mu-
chos pecados!”, con la cual quien la pronuncia pone en tela
de juicio su propia vida y busca culpas en su propio pecho.
Las plegarias del judaismo revelan cuén profunda siguié siendo
la necesidad de perdén espiritual, de redencién de las preocu-
paciones y dificultades, peligros y ansiedades y, sobre todo,
del pecado.

Sélo cuando el perdén no se limita a una mera conciencia
personal de salvacién, contiene en sf mismo el nuevo impulso
ético que lleva a profundizar la moral. En la purificacién de
la expiacién, la conciencia del hombre se torna més profunda-
mente viva, pues cuando se supera una brecha en la comu-
nidad del hombre con Dios, entonces esa comunidad estd ase-
gurada y se experimenta con mayor intensidad. El perdén
trae aparejado fortaleza ética y, con ella, el temor de Dios.
Tal es €l sentido de las palabras del Salmo: “Pues contigo estd
la indulgencia, para que seas reverenciado” (Sal. 130:4). Pen-
samientos como éste resultarfan imposibles en el budismo; éste
encuentra su ideal en el hombre que “no se culpa a si mismo”,
y que “como un hermoso loto que no estd ligado al agua, no
se liga ni al bien ni al mal”, y, en cambio, “se ha desligado de la
buena accién tanto como de la mala”. La idea judia de reden-
cién como un ascenso ético continuo es bésicamente opuesta
a la idea budista de redencién como una meta de reposo.

Asi, el perdén lleva a un inacabable mandamiento: “Sed
santos, porque santo soy yo, el Sefior, vuestro Dios” (Lev. 19:2).
Fl hombre se torna santo si demuestra haber sido creado a
imagen de Dios, si revela lo divino por medio de su accién
y si demuestra por su pureza y libertad que pertenece a Dios.
Fn esa forma reconoce a Dios como al Santo y “santifica a
Dios” (Ez. 20:41; Lev. 22:32), Esta expresién, usada por pri-
mera vez en la Biblia, adquiri6 su significado definido y basico
en la importante concepcién posterior del Kidush ha-Shem, la
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“santificacién del Nombre Divino”. Segin esta concepcién,
toda accién ética y toda decisién en favor del bien, “santifican
el nombre de Dios”; constituyen una realizacién de lo divino
v a través de ellas se establece en la tierra un santuario del
bien, un lugar preparado para el reino de Dios. Y, a su vez,
toda accién impfa, todo sentimiento impuro y toda debilidad
ética constituyen una “profanacién del nombre de Dios’, que
priva a una porcién del mundo de su divinidad. Como lo ex-
presa una frase rabinica, Dios es alejado del mundo y el mundo

de Dios.

“Si os santificais”, dice el Talmud, “habéis santificado a
Dios”. “Si Israel hace la voluntad de Dios, el nombre de Dios
es glorificado en el mundo, y cuando Israel no hace la volun-
tad de Dios, el nombre de Dios es profanado en el mundo”.
O, como afirma otra maxima atribuida a Rabi Shimén ben
lojai: “Vosotros sois mis testigos, dice el Seiior, y yo soy
Dios; cuando sois mis testigos, yo soy Dios, y cuando no sois
mis testigos, no soy Dios”. Asi como se reconoce a Dios a
través del hombre, la existencia de Dios se demuestra a través
de su accién ética. Pocos hechos resultan tan elocuentes como
el de que fuera precisamente esa concepcién de la “santificacion
del nombre de Dios” la que adquiriera quizds mayor popula-
ridad en el judaismo; denotaba la quintaesencia de la obligacién
humana para con Dios.

La cumbre de esa obligacién es el martirio, pues éste cons-
tituye la mdas genuina santificacién del nombre de Dios, la
prueba final de que Dios es el Dios del hombre. Aqui la de-
cisién no se toma para un momento sino para toda la vida;
es s 0 no para la vida o la muerte. Esta es la cuestién final:
la responsabilidad religiosa del hombre, su libertad ante Dios,
pronuncia su palabra definitiva; el mandamiento deviene he-
roismo. Si decidir en favor de Dios constituye un deber in-
condicional, entonces el limite de la vida no es limite para el
deber. Frente a la vastedad de la tarea humana, la vida misma
resulta insignificante, e incluso la existencia més plena signi-
fica poco en comparacién con la exigencia ética infinita. La
exigencia ética se extiende mds alld de los limites de la vida
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individual, y por lo tanto resulta congruente que la vida se
sacrifique por ella. Por encima de la vida humana estd el
mandamiento en el que toda vida se cumple. Por ende, el sa-
crificio de la vida es el verdadero cumplimiento de la vida.
Como afirmé Akib4, que fue él mismo un mértir: “El sacri-
ficio de la vida es el cumplimiento del mandato a amar a
Dios con toda el alma y con toda la vida”. El mértir exalta
su amor a Dios por encima de su vida; manifiesta el valor
eterno de su alma. La existencia terrenal puede derrotarse y
destruirse, pero la existencia religiosa triunfa: el mandamiento
de Dios triunfa y el reino de Dios se mantiene. Esta es la vic-
toria que el hombre gana a través de su libertad, pues frente
a la muerte sigue ejerciendo su eleccién. Elige la voluntad de
Dios, y a través de la muerte elige la vida.

En el martirio la muerte ya no es un mero fin de la vida,
un mero destino; se convierte en un acto de libertad y de amor
a Dios. No es un sometimiento al destino tal como el del hom-
bre que, desesperado o en calma, abandona la vida suicidén-
dose. En lugar de constituir una contradiccién del poder crea-
dor, la muerte en el martirio es una prueba de ese poder, una
prueba de la libertad humana. A través de su muerte, el mértir
da realidad al mandamiento; como afirma la vieja mixima, se
crea a s{ mismo a través de la muerte. En la muerte del mértir
el secreto se une al mandamiento, y se convierte en una afir-
maci6n ética del alma. Aunque la muerte, como el nacimiento,
es por lo general algo que se impone al hombre, para el mértir
constituye una decisién, un moldeamiento voluntario de la vida
al cumplir el més fundamental de los mandamientos: amar a
Dios y santificar su nombre. La muerte participa del manda-
miento afirmativo, de la esfera ética del hombre, para con-
vertirse en la expresién de su libertad. Y, como tal, supera el
mito de la muerte, con el que comienza toda mitologfa del
destino, El hombre coloca su vida a los pies del mandamiento,
“ofrece su alma para santificar el nombre de Dios”.

Para el judaismo es motivo de orgullo haber creado la
idea y la vocacién del martirio. Los hombres aprendieron en
el judaismo que pertenecfan a Dios, que debfan aceptar el
absoluto categérico de su mandamiento y responder a él con

LA ESENCIA DEL JubafsMO 175

su vida. En él aprendieron a proporcionar la prueba de su
fe, como sélo el sacrificio puede hacerlo, a pesar de los atrac-
tivos oropeles del éxito; aprendieron a mantener su fe contra
toda oposicién, fuera ésta el repentino acto de compulsién o
la lenta desintegracién provocada por el éxito. Y para el ju-
daismo no se trataba de un mero ideal sublime, limitado a unos
pocos elegidos, ni de una mera efusién de emocién lirica; era
un camino de vida accesible y necesario para todos, una Tor4.
La historia del judaismo constituye una prueba de esta afir-
macién; no fue jamds un mero destino pasivo sino siempre
una accién activa. Los mdrtires siguen siendo activos antago-
nistas del destino hasta el fin, en lugar de soportar pasiva-
mente los acontecimientos. En sus vidas el factor decisivo es
siempre su voluntad, su voluntad de martirio, de actuar hasta
el fin, y no sélo pensar hasta el fin, en nombre de Dios. Contra
la fuerza de la compulsién se levanta la fuerza de la oposicién
al destino, de elegir antes que padecer las cosas que acontecen,

En ello radica la fuerza del judaismo, el cual, por ende,
nunca conocié épocas sin martires. Ma4s que ninguna otra re-
ligién, el judaismo pudo vivir a la altura de la confesién del
Salmo, que debié repetir siglo tras siglo: “Todo esto ha venido
sobre nosotros sin haberte olvidado ni haber roto tu pacto.
No se ha rebelado nuestro corazén, no se salieron de Tus ca-
minos nuestros pasos... y si hubiéramos olvidado el nombre
de nuestro Dios, si hubiéramos tendido nuestra mano a los
dioses extrafios, ¢no habia de saberlo Dios, que conoce los se-
cretos del corazén? Antes que por Tu causa nos entregan a
la muerte cada dia y somos considerados como ovejas para el
matadero” (Sal. 44:18 y sig.).

Como palabra final de la vida del hombre, este llamado al
martirio se pronuncia sélo cuando estd precedido por las pala-
bras de decisién, pues el martirio de la vida, a menudo el mas
dificil de soportar, debe preceder al de la muerte. El heroismo
no es mis que el mandamiento final y la mis vigorosa expre-
sién de la religiosidad judia. Como la ética del judaismo es
inflexible y, por ende, capaz de permanecer superior al mundo,
puede exigir que el hombre “arriesgue su alma” en nombre
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del deber. Asi, por la verdad de Dios, se convertiria en tarea
heredada sufrir opresiones y persecuciones, y también aquello
que a menudo hiere mds profundamente, verse ridiculizado y
convertido en “la vergilenza y la mofa de cuantos nos rodean”
(Sal. 44:14; 79:4; Jer. 20:8). El sufrimiento se convierte aquf
en el camino de libertad en el cual se santifica el nombre de
Dios. Para el judaismo, como lo demuestra su historia, no se
trata tan s6lo de una experiencia transitoria para unos pocos,
ni de un estado de 4nimo emocional para los muchos; es un
heroismo incomparable de conciencia, un idealismo de decisién.
Para el pueblo judio la religién siempre constituyé su vida y
su profesién de fe a través de la accién. El judio demostré
su fides obstinata religiosa, la “fidelidad empecinada” de que
hablaba Tiécito. Como manifestacién de su libertad, siempre
pudo elegir el sufrimiento y, como su tltima manifestacién,
la muerte. Dondequiera vivieron los judios, lo espiritual sig-
nificé mds que lo mundano, aunque tuvieran que privarse de
todas las ventajas y amenidades de la vida. Siempre hubo en
el judio un elemento de ese genuino idealismo que llega al
martirio, manifestdndose a menudo en ese desafio ético con
que los oprimidos levantan atn més su cabeza. Los autores de
temas éticos lamentan a veces que el significado del martirio,
o del sufrimiento en defensa de la verdad, ya no se comprenda
hoy adecuadamente. Si esta imposibilidad de comprender al
judaismo estd tan difundida, ello se debe, en parte, al hecho
de que la experiencia personal y espiritual del martirio, junto
con la capacidad para comprenderlo, ha desaparecido hace ya
mucho de més de un credo coronado por éxitos mundanos.

En el martirio la fidelidad y el caricter devienen logros
éticos* dispuestos a someterlo todo a la prueba. Toda fidelidad
es un testimonio dado por el hombre sobre y para si mismo,
una forma de dislogo con su propio corazén. Estd arraigada
en la exigencia “con todo tu corazén y con toda tu alma”.
En la fe en el Dios Unico, en la relacién del hombre con su
mandamiento absoluto y con la alternativa que aquél plantea
a su voluntad, se revela al hombre lo qué significan la fide-
lidad y la conviccién religiosas. En lugar de una mera con-
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viccién intelectual, descubre lo espiritual que se apodera de
todo su ser y determina toda su vida. “Sé integro ante el
Sefior, tu Dios” (Deut. 18:13). Esta es la expresién para la
fidelidad religiosa, asi como para el temor de Dios. Verdad,
reverencia y el corazén integro aparecen lado a lado en la Bi-
blia: “Enséfiame, joh Dios! Tus caminos, para que ande yo
en Tu verdad, v lleva mi corazén unicamente a reverenciar
Tu nombre” (Sal. 86:11). “Temed sélo a Dios, servidlo fiel-
mente y con todo vuestro corazén” (I Sam. 12:24). “Temed a
Dios y servidle con integridad y en verdad” (Jos. 24:14).

En la visién judia la accién ética crea y forma el cardcter.
Como dice el profeta: “Camina en mis mandatos y guarda mis
leyes obrando rectamente” (Ez. 18:9). También el Salmista
elogia “al que anda en integridad y obra en justicia, el que
en su corazén habla verdad” (Sal. 15:2). Las acciones moldean
y determinan los impulsos y las tendencias del alma, y sélo al
final de esas acciones se manifiesta la verdad. Una accién
recta produce un pensamiento recto; un acto de fidelidad crea
fidelidad. Del mismo modo, un camino deshonesto crea un
pensamiento deshonesto. Al final, siempre creemos segin lo
que hacemos. Por ende, el primer requisito del cardcter vital
es la congruencia en la accién. Una vez que se acepta este
criterio, se evita el peligro de ver el caricter como una mera
disposicién interior con la que el hombre se da por satisfecho
y que gradualmente transforma en un sustituto de la accién.
Cuando la accién no forma y mantiene vivo el cardcter, éste
se congela y marchita. Sélo en la préctica sincera de la vida se
manifiesta la verdad del corazén.

“Nuestro interior debe ser como nuestro exterior.” Estas
palabras expresan la concepcién del judaismo en el sentido de
que el caricter constituye el niicleo, el alma de la accién; los
dos unidos son la expresién total de la personalidad humana.
El hombre crea y moldea su accién de acuerdo con su carécter;
s6lo asi deviene su accién en el sentido ético pleno. Actuamos
realmente sélo cuando lo hacemos de acuerdo con lo que pen-
samos; hablamos, y también nuestras palabras son una forma
de accién, cuando decimos lo que sentimos. El requisito de
unidad entre la vida interior y la exterior siempre se incluyé.
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en el mandato de santificar el nombre de Dios. Cuando la
accién humana carece de verdad, Dios resulta negado. Segin
el Talmud, es en esta forma como el hipécrita se convierte en
pecador, pues su hipocresia profana el nombre de Dios. Iojanin
ben Zakai hablé a sus discipulos con estas significativas pa-
labras: “Quien comete un pecado en la oscuridad pone al
hombre por sobre Dios”, porque teme al hombre mis que a
Dios. Con idéntico sentido, Rabi Isaac afirmé: “Quien peca
en secreto actda como si quisiera deshacerse de la Presencia
de Dios”. O, como lo expresé un maestro posterior: “Rechaza
el honor de su Creador”.

Lo que se exige al hombre en cuanto a Jo que dice ante
su Dios, es lo mismo que se le exige con respecto a lo que
hace ante Dios. Al igual que la plegaria, “también el manda-
miento exige devocién” (Kavand). El hecho de que en el len-
guaje religioso del judaismo se utilice la misma palabra para
la disposicién interior del caricter y para la devocién, es ca-
racteristica de la forma en que su religiosidad impregna todos
sus pensamientos. Sin duda, la mejor manera de describir la
disposicién interior consiste en decir que debe ser devota y
debe colocar al hombre en presencia de Dios, pues la devocién
expresa la disposicién interior hacia el mandamiento. Asi como
la emocién interior del hombre experimenta al Dios amante,
su devocién experimenta al Dios que ordena. Es por eso que,
al cabo de tantos mandamientos, y en especial de aquellos que
més exigen cumplir con la orientacién interior, encontramos las
palabras “teme a tu Dios”. El Talmud lo explica de la siguiente
manera: “Todo mandamiento que depende del corazén termina
con las palabras: «teme a tu Dios»”. Ast como el hombre apela
a Dios en su plegaria, de idéntico modo apela Dios al hombre
en su mandamiento; asi como es el corazén el que habla en
la plegaria, también es el corazén el que escucha el llamado
al deber y responde a él. La oracién es “un servicio del cora-
z6n”; “una oracién sin devocién es como un cuerpo sin alma”.
Y con el mandamiento también “Dios exige el corazén”. Todas
nuestras acciones adquieren su valor final sélo en la disposicién
interior del cardcter que expresan, la pureza y la autenticidad
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de la voluntad que de ellas surgen. “No preguntes si un hom-
bre logra cosas grandes o pequenas, pregunta si su corazén estd
vuelto hacia Dios”. También las emociones, los deseos y las
fantasias del corazén deben ser santos; una imagen o un pen-
samiento pecaminoso constituyen un pecado tanto como la
accién pecaminosa. Los Diez Mandamientos concluyen con una
advertencia contra los deseos y los anhelos perversos, los peca-
dos que no se convierten en hechos y que nadie pretende con-
vertir en hechos. También aqui escuchamos el severo manda-
miento negativo.

El pensamiento y el sentimiento de la Edad Media judia
expresan con particular intensidad la conviccién de que el valor
de una accién, lo que le permite pasar la prueba ante Dios y
cumplir el mandamiento divino, radica en la pureza de su
motivo interior. Para el judaismo, motivo y accién son inse-
parables. Lo decisivo en Ja accién es su cualidad interna, su
alma. Como afirmé un pensador de la Edad Media, Abraham
ibn Ezra: “La esencia de todos los mandamientos es la de hacer
recto el corazén humano”. Aqui se expresa una vez mis con
toda su fuerza el mandato de amar a Dios con todo el corazén,
con toda el alma, con todo el poder. De alli que pocos libros
alcanzaran tanta popularidad entre los judios religiosos como el
de Bahya ibn Pakuda, Deberes del corazén. El mandato,
“con todo tu corazén”, esa exhortacién a la pureza de la ac-
cién, surge siempre renovado de sus péginas, afirmando a sus
lectores que la disposicién y la verdad interiores viven en la
accién, y que en ésta la disposicién se convierte en una rea-

lidad. '

Junto con la fidelidad, se exige del hombre una ausencia
de todo egoismo para dar valor interior a su accién. Ser honesto
ante Dios y ser generoso son virtualmente la misma cosa. De-
bemos hacer el bien, como lo expresan dos frases repetidas y
correspondientes, “por el bien mismo” y “por Dios”. “Hagas
lo que hicieres, hazlo por Dios.” “Quien no hace el bien por
el bien mismo no es digno de vivir.” No debemos dejarnos
guiar por ninguna consideracién relativa a la recompensa, o
al temor al castigo, sino hacer el bien “por amor”. “Hagas lo
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que hicieres, hazlo sélo por amor; eso significa realmente amar
a Dios.” “No sedis como siervos que sirven a un amo pensando
en la TeCOMpensa, Sino0 COmo Siervos que sirven a un amo sin
pensar en la recompensa; que sélo exista en vosotros el temor
de Dios.” “Elogiad a quien ama los mandamientos de Dios,
pero no a quien ama la recompensa de los mandamientos.” “No
preguntéis por la recompensa para todos esos mandamientos,
pero sabed, Bendito es el hombre que los cumple, y el hijo
del hombre que los respeta.” Aqui se da a entender que toda
buena accién encuentra en si misma recompensa y satisfac-
cién; su recompensa es la bendicién que encierra en si misma.
La frase final de la Etica de Spinoza: “La felicidad no es
el premio de la virtud sino la virtud misma”, es una antigua
méxima judfa, y no constituye més que una nueva versién de
las palabras de Ben Azai en el “Tratado de Principios”: “La
recompensa de un precepto es el mismo precepto, y el castigo
del pecado es el mismo pecado.”

Es indudable que estas concepciones, como la de verdad,
han experimentado un proceso de desarrollo. Cuando la Biblia
frecuente y enféticamente habla del castigo del pecado y la re-
compensa de la piedad, se refiere a recompensas y castigos
tangibles y terrenales. Ello resulté necesario y valioso en la
educacién del pueblo judio. Pero como meta y resultado del
desarrollo del judaismo vemos que la libertad y la ausencia de
egoismo se exigen categéricamente como elementos esenciales
de la accién, cuya tinica recompensa es la continuacién del
recto obrar. El que tal idea llegé a ser posesién de toda la
comunidad judia queda demostrado por la literatura religiosa
de Ja Edad Media, que undnimemente afirma que sélo una
accién emprendida y realizada por ella misma puede conside-
rarse recta. Sélo ella, como afirma la vieja méxima, se realiza
por “amor a Dios”,

También es necesario recordar que la esperanza de una
recompensa constituye algo muy distinto de la mera exigencia
expectante que extiende la mano abierta a la espera de una
recompensa definida. En la concepcién del premio se incluye
a menudo la exigencia ética, la idea de la consecuencia de
la accién humana. La nocién de responsabilidad y juicio, y la
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de recompensa estdn unidas. Puesto que toda accién tiene un
efecto sobre la vida de quien la realiza, aquélla no termina con
su mero cumplimiento. Todo pecado cometido por el hombre
es su propio pecado que arrastra su efecto dentro de su circulo
y trae aparejado un castigo cuando Dios vindica la culpa. Toda
accién recta que realiza el hombre es, asimismo, su propia ac-
cién, y contiene en s{ misma su recompensa. “Ved que viene
con El su salario y va delante de El su fruto” (Is. 40:10). La
esperanza de una recompensa se convierte asi en la esperanza
de que, a pesar de todo, el bien dard su fruto y traerd su ben-
dicién a quien lo realiza. Y si esa esperanza se describe a me-
nudo bajo la forma de cosas materiales, ello tan sélo constituye
una expresién de la fe en que el bien triunfard en la exis-
tencia terrenal del hombre. Esta esperanza de recompensa
material atestigua la fe del hombre en el futuro o, en otros tér-
minos, su conviccién mesidnica individual. El hombre se con-
vierte en el sujeto de la historia de su vida. Deviene el sujeto
de su moral asi como el de su salvacién; desea crear un futuro
para su vida.

En esta esperanza de recompensa se expresa el anhelo reli-
gioso del alma, la tensién entre lo que es y lo que debe ser,
entre lo que se da al hombre y lo que se le promete. El anhelo
de felicidad, inherente al hombre, se revela en ese anhelo de
un mundo ideal. El esfuerzo del hombre por crear su amor,
para demostrar que ha sido llamado por Dios, se inspira en el
suefio de cémo se cumplird su vida y conseguird paz, una
visibn poética de su futuro en el que su ser més profundo
serd elevado, y sus mejores cualidades llegaran a predominar.
Resulta significativo que en la Sagrada Escritura la palabra
consuelo se utilice tan a menudo en reemplazo de recompensa,
una concepcién similar a la que Kant llamé “confianza en la
promesa de la ley moral”. Toda meta representa también una
seguridad, y toda exigencia ofrece una promesa. No resulta
facil separar el anhelo de perfeccién del anhelo de dicha: ambos
se funden en uno solo. “Quienes siembran con lagrimas cose-
chardn con alegria”, es una esperanza verdaderamente humana,
pues si bien debemos ser piadosos en bien de nuestras propias
vidas, ¢quién no desea vivir feliz en su piedad? Sélo cuando
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el sentimiento del deber se ha endurecido hasta convertirse en
un mecanismo espiritual frfo, esta esperanza y este deseo se
desvanecen. “El hombre de anhelo”, segin la frase de Pascal,
no es necesariamente distinto del hombre de deber; por lo gene-
ral son una y la misma cosa.

El anhelo cruza la frontera de la vida mortal y encuentra
una auténtica realidad més all4 de las agitadas apariencias del
mundo terrenal. La conviccién de la religién trae infinidad a
la vida humana, pues ésta significa algo mds que la estrechez
de la existencia en este mundo. El hombre tiene su origen en
lo eterno, e incluso en la muerte conserva ese origen; su vida
se extiende més all4 del limite de la existencia terrenal. Méis
alld del principio y més alld del fin, existe la cercania de Dios,
la fuente eterna y la meta eterna. Con todas sus deficiencias
y limitaciones, su dolor y su sufrimiento, la vida del hombre,
como afirma Ja maxima rabinica, no es méds que un lugar de
“preparacién”, una “antesala”; es sélo “la vida efimera”. La
verdadera vida es “la vida eterna”. Como imagen de Dios, el
hombre estd destinado a ser distinto del mundo, a ser santo
y “un participe del mundo por venir”. Lo espiritual y el bien
estdn implantados en él como la realidad de su existencia, exal-
tados por encima de la muerte. Incluso més alld de la muerte,
su vida sigue siendo vida.

La soledad del hombre, que es distinto y estd exaltado por
encima del mundo y, no obstante, saturado con sus hechos y
destinos, puede superarse mediante esa seguridad de vida eter-
na. Con su fe en Dios, el hombre pudo derrotar su soledad;
con la idea de la inmortalidad en la que esa fe se desarrolla,
la paradoja de la eternidad del hombre mortal, la paradoja del
cagdcter divino de lo humano, adquiere una nueva precisién.
En la muerte, la mds solitaria de las soledades, el silencio sin
respuesta, abre su puerta al hombre; y nadie que la haya atra-
vesado antes puede decirle a dénde conduce. La soledad sur-
gi6 en el mundo con el primer hombre. Cuando alguien forma
parte de un todo y, no obstante, es distinto de sus otras partes,
la soledad siempre estd presente. La flor en el bosque, el ani-
mal en el desierto, y Dios en el cielo, no se sienten solos. Sélo
el hombre, creado a semejanza del resto del mundo, y no obs-
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tante distinto de €, estd solo, La soledad surgié con el anhelo
del hombre por elevarse sobre las cadenas a que estaba atado.
Y esa soledad y ese anhelo del hombre pertenecen también a
su naturaleza ética: la soledad del hombre que busca el ideal
y el anhelo de la significacién eterna de la vida. En la con-
viccidn de una vida eterna con Dios ese anhelo encuentra su
meta y la soledad su fin. Cuando el hombre cree que al
atravesar las puertas de la muerte ingresa a la eternidad, todos
los interrogantes de su vida encuentran respuesta y todas las
paradojas se resuelven. Ahora resulta posible mitigar la tensién
del alma que mira hacia lo alto desde su lugar en la tierra
y se siente llamada a las alturas. El pensamiento de la vida
eterna nos libera de la soledad y nos trae paz.

El misterio del hombre y su camino adquieren ahora signi-
ficacién. En virtud de la vida eterna, el més profundo secreto,
la muerte, se convierte en la entrada a la proteccién eterna;
Dios recibe al hombre que El cre. Para el judaismo el camino
del hombre es su tarea constante, en la que se unen principio
e infinitud, y que constantemente sefiala nuevas tareas que
cumplir. La vida eterna transforma el comienzo en duracion,
que es principio e infinitud unidos: el hombre, nacido para
crear, encuentra su meta en Dios. El secreto y el camino, uni-
dos para el hombre en el perdén, se alcanzan nuevamente en
la inmortalidad. La eternidad es el gran perdén de la finitud;
todo perdén constituye en esencia la reconciliacién de lo terre-
nal con lo infinito. El secreto que se convierte en camino, y
el camino que deviene secreto, se unifican en el judaismo
como el “retorno”, Teshuvd. La muerte es el gran “retorno”,
la liberacién de lo meramente terrenal y limitador. Con la
muerte la tierra se desvanece y la eternidad recibe. “Y se torne
el polvo a la tierra como antes era, y retorne a Dios el espi-
ritu que El Je dio” (Ecl. 12:7). El verdadero significado del
perdén para el judaismo es el de que la vida del hombre pue-
de comenzar de nuevo. Con la muerte llega el comienzo deci-
sivo y concluyente, el dltimo renacer, la nueva creacién que
lo abarca todo: todo el camino y todo el secreto. Es por eso
que la vida eterna, tal como el Dia del Perdén, recibe el nom-
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bre de gran Shabat, “el dia que es fntegramente Shabat, y el
reposo de la vida en la eternidad”. Es la gran paz. Fl hombre
vivo busca y se mueve “hacia la paz”; los muertos estdn, segtin
el Talmud, “en paz”. El anhelo de perfeccién del hombre se
cumple y su vida se completa; la muerte deviene la gran reve-
lacién, Asi, el elemento de perdén y revelacién entra también
en el martirio. Cuando Dios exige la muerte también con-
cede cumplimiento en la vida eterna. A la tarea interminable
corresponde un futuro interminable, y de ahi que el manda-
miento y la confianza sean una sola cosa.

Aunque la fe en la continuacién de la vida después de la
muerte es inherente a la naturaleza de la religién profética,
la Biblia poco dice al respecto, aunque no niega ni repudia
esa creencia. Existe un motivo especial para esa reserva biblica
sobre €l tema de la inmortalidad. Constituye un rechazo silen-
cioso de todas las fantasias excesivas e incontroladas con que las
religiones “de la naturaleza” en torno de Israel adornaban el
mundo del mis alld. Es un silencio elocuente, significativo.
La prohibicién “No te hards esculturas ni imagen alguna”, se
interpret4, consciente o inconscientemente, como el mandamien-
to de que ninguna imagen del reino de la muerte entrara en
la vida espiritual del judaismo. En verdadera conformidad
con el segundo mandamiento, ello constituyé en esencia un
rechazo del paganismo y su culto de im4genes.

Una vez que la idolatria fue superada en el judaismo, se
torn6 posible hablar de la vida eterna en una forma maés libre
y definida. Para la mente esperanzada, la vida eterna es un
reino espiritual, una vida del alma en una pureza que se
niega al hombre en este mundo; es un “mundo purificado”
que “le permite disfrutar de la gloria de Dios”. La recom-
pensa a la piedad de que hablan las Sagradas Escrituras se
transfiere ahora a un mundo del més alldi. La “longitud de
dias” que promete aparece ahora como “vida eterna”, y el men-
saje de felicidad que trae se interpreta como “dicha eterna”.
Asi, la recompensa se espiritualiza; el espfritu viene de Dios y
retorna a El otra vez. Une al hombre con Dios: Dios es espi-
ritu y el espiritu estd en el hombre; Dios es “el espiritu de
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toda carne” (N#m. 16:22). Ahora se desarrolla la concepcion
de una vocacién espiritual, una vida superior que ha de comen-
zar en este mundo para completarse en el mundo de la eter-
nidad. Aqui también la visién distintivamente judia es la de que
ese elemento espiritual estd ligado a lo ético. Lo espiritual es
el poder del bien, la facultad de la accién religiosa. Una so-
lemne méxima en un antiguo escrito rabinico dice: “Llamo
al cielo y a la tierra como testigos: sea pagano o israelita, sea
hombre o mujer, siervo o sierva, en todos segiin sus acciones el
Espiritu Santo descansa sobre un hombre”.

No puede negarse que con la aparicién de diversos con-
ceptos escatolégicos y misticos, la vivida descripcién del mundo
del més alld y, sobre todo, del castigo futuro, no tard6 en ocu-
par un lugar en la vida del judaismo. Pero tales especulacio-
nes se mantuvieron dentro de limites fijos, y cualquier exceso
mérbido de fantasfas crueles fue particularmente controlado
por el claro principio de que el perfodo de castigo expiatorio
en el mundo del mds alld estaba limitado de uno a siete afios,
y s6lo la recompensa de la paz era eterna. Mucho mis signi-
ficativa es la frase, a menudo repetida, de que la muerte es
expiatoria, y otra segin la cudl se debia prender fuego al pa-
raiso imaginado por los hombres y extinguir el infierno ideado
por ellos. La visién judia caracteristica se expresa con mayor
claridad en la actitud de sus guias espirituales frente a estas
concepciones materialistas del mundo futuro. Basta recordar el
compasivo desprecio con que Maiménides desechaba como anti-
cuado juego de nifios todas esas fantasias y concepciones sen-
suales del mundo del més alld. En el judaismo fue basica la
concepcién espiritual sin imégenes de la inmortalidad, que no
admite ninguna representacién, ni siquiera Ve}'bal. “El mundo
por venir, nadie lo ha visto aparte de ti, Oh'PIOS, ﬁn.lcamente."

Asi se impidié que cualquier representacion atractiva o ame-
nazadora del mundo del mis all4 menoscabara el ahinco ético
o para reducir la importancia de los mandamientos en la vida
terrenal. Como fin prometido de la lucha humana, el mundo
futuro existe sélo como la meta de santidad y perfeccién y, por
ende, refuerza la exigencia de empefio moral en la tierra. La
vida en este mundo es el comienzo, pero las palabras del ju-
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daismo “jComienza; decide!”, también se aplican a la vida eter-
na. Nada puede completarse sin un comienzo, sin trabajo. Al
hombre se le muestra el camino que debe seguir y por el cual
puede encontrar la vida eterna si lo recorre mas alld de su
existencia mortal. Para el judaismo, la inmortalidad se con-
vierte también en un mandamiento, y as{ se supera la mitolo-
gia de un destino interminable. Al mandamiento se une la
certeza del origen, el cual, a su vez, se une a la certeza del
perdén, Ante la vida eterna surgen las palabras: “Yo soy el
Senor, tu Dios, has de...”, las palabras que unen el misterio
y el mandamiento.

Todas las experiencias religiosas concedidas al alma huma-
na en este mundo, las experiencias del mandamiento cumplido
y el camino redescubierto, pueden ensefiarnos sobre ese mundo
mejor por venir. Contemplar ese mundo es contemplar nues-
tra propia conciencia limpia, nuestro propio corazén puro. La
eternidad se revela al hombre que conoce su origen y su ca-
mino. En la exaltada dicha de la decisién y el sentimiento
religiosos y morales, el hombre adivina cuinto mas grande que
la mera felicidad terrenal es la dicha eterna. Es la cercania
de Dios —asi lo ensefia la filosofia judfa de la religién— que
nosotros los hombres podemos experimentar en este mundo y
que configura algo asi como un goce anticipado de lo que nos
aguarda en la eternidad. El Talmud lo expresa en esta forma:
“La santificacién sobre la tierra es una imagen de la santifi-
cacién en el mundo por venir; aqui, como en el mas all4, Dios
dice al hombre: Yo, el Sefior, te santifico”. La mejor expre-
sibn de esta idea es la maravillosa méxima del maestro talmt-
dico, Rabi Jacob, que vivié en una época en que los hombres
se deleitaban en fantasfas sobre el mundo del més alld. “Una
hora de Teshuvd v buenas acciones en este mundo valen mis
que toda Ja vida del mundo por venir; una hora de dicha en
el mundo por venir es més que toda la vida de este mundo”.
Esto se ve confirmado en otra méxima segiin la cual podemos
“ganar la eternidad en una sola hora”, y también en la despe-
dida de los antiguos profetas que aspiraban a unir todo el
contenido de la existencia humana con la realidad y la dura-
cién, y la confianza del alma en la eternidad con la perma-
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nencia de la bendicién humana sobre la tierra: “Que puedas
encontrar tu mundo, tu eternidad en tu vida; que tu futuro
se realice en la vida del mundo por venir, y que tu esperanza
dure a través de las generaciones”.

Aqui volvemos a encontrar esa tensién entre lo cercano y
lo lejano, la tensién entre la meta del hombre y su lugar,
entre la vida eterna y la vida sobre la tierra, entre la certeza
que radica en el misterio y la certeza que se otorga en el man-
damiento. La vida mortal pasa al reino eterno de Dios, mien-
tras que el reino eterno de Dios penetra en la existencia mor-
tal. Lo cercano deviene lo lejano y lo lejano lo cercano. Los
dos polos de la conciencia religiosa, este mundo y el de més
alla, se funden el uno con el otro. La vida reverencia aquel
contenido suyo que es més grande y mds santo que ella mis-
ma. Lo finito y lo eterno se unen en la accién moral y en la
experiencia y la esperanza religiosas. La salvacién esta ligada
a la estricta exigencia de este mundo, mientras que el mundo,
con su tarea definida, estd ligado al gran perdén en la eterni-
dad. Puesto que creemos en lo que hacemos, también la creen-
cia es un mandamiento. As{ como hacemos de Dios nuestro
Dios mediante nuestra decisién y experiencia, del mismo modo
transformamos la eternidad en nuestra eternidad. Para el judais-
mo, la relacién segura con la realidad de este mundo y la
percepeién de la insuficiencia y la esclavitud con respecto a esa
realidad son una sola cosa, aun cuando una o la otra resulte
en ocasiones mds acentuada.

Desde el punto de vista de una concepcién pesimista de
la salvacién, a menudo se reproché al judaismo que manifes-
tara un apego tan fuerte a este mundo, que estuviera dema-
siado conscientemente centrado en la vida terrenal. Como res-
puesta a esta acusacién, recordemos las palabras de un pensador
religioso: “Aquel para quien la vida no es grande y digna de
vivirse, no puede desear verdaderamente la vida futura”. Pero
la respuesta més esencial es la de que, para el judaismo, no
hay fe sin moral y ética, no hay misterio sin mandamiento, ni
significacién del mas allé sin el valor de este mundo. A menos
que el hombre crea en si mismo y en su tarea, tanto su fe



LA FE EN EL HOMBRE:
EN NUESTROS SEMEJANTES

Los rasgos esenciales de la fe en nuestros semejantes ya se
han tornado claros en las consideraciones previas sobre el fun-
damento de la fe en nosotros mismos. No podemos atribuirnos
esa nobleza humana que sabemos nuestra por nuestro origen
sin atribuirla implicitamente a los dem4s. Si no fuera igual
mente de los demds, tampoco podria ser nuestra. Como hijos
de Dios, somos creados a su imagen, y lo que uno de nosotros
es, también lo son los demds. La fuente de nuestra vida y el
camino que se nos exige seguir son idénticos para todos. La
concepcién religiosa del “hombre” implica necesariamente la con-
cepcién del “semejante”. El judaismo descubrié al semejante
0 “préjimo” y con ello la concepcién de la humanidad como la
comprensién de la vida del préjimo, del respeto por la digni-
dad humana y de la reverencia por lo divino en todos los que
poseen aspecto humano.

En el judaismo “semejante” es inseparable de “hombre”.
Yo y el otro, el “semejante’, forman aqui una unidad religiosa
y ética. Incluso cabrfa decir que fundamentalmente no hay
nifigln “otro”. Aqui, como en todas las concepciones del judafs-
mo, la unidad surge del contraste: una unidad de la tensién
interna entre elementos de lo lejano y lo cercano. Mi préjimo
es el otro hombre y, sin embargo, no es el otro; es distinto de
mi y, sin embargo, idéntico; estd separado de mi y también
unido a mi. Todo lo que abarca la existencia, lugar y vocacion,
anhelos y deseos, lo separan de mi; no obstante, todo lo que
encierra Ja existencia, contenido y forma, fuente y finalidad de
la vida, conducen su vida hacia la mia. El significado y el
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valor de su vida no pueden separarse de la mia. Como a mi,
sélo es posible comprenderlo como la imagen de Dios, como
criatura de Dios. El significado de su vida, como el de la mfa,
se revela a través de la fe en el Dios Unico. Aunque es el
otro, la alianza de Dios conmigo constituye simult4neamente
su alianza con él y, por ende, me vincula a él. No hay nin-
gin “hombre” sin un “semejante”, y no puede haber fe en mi
mismo sin fe en él. Uno de los Rabis de la generacién poste-
rior a la destruccién del Templo, Ben Azai, se refirié a la frase
en la que se describe al hombre como creado a imagen de
Dios como el gran principio fundamental de la Tord. “Ben
Azai dijo: Esta es la historia del hombre: cuando Dios creé
al hombre lo hizo a Su imagen; esta oracién encierra el peso

de toda la Tord.”

El reconocimiento que debemos a nuestros semejantes es,
por lo tanto, absoluto e ilimitado; se basa en ¢l hecho de quc
es un ser de mi propio ser, con una dignidad como la mfa. EL
mandamiento del Levitico, que Akibd llamd la frase determi-
nante de la Biblia, y que habitualmente se expresa como: “Ama-
rds a tu préjimo como a ti mismo” (Lev. 19:18), significa en
su sentido mis genuino, “ama a tu préjimo porque es como ti1”.
Ese “como t” constituye la esencia de la frase. Para el judais-
mo, esta expresién no es mera filosoffa ni un entusiasmo sen-
timental, sino un mandamiento ilimitado de honrar a nuestro
semejante que es igual que nosotros. No hemos de respetarlo
porque logre esto o aquello, sino simplemente porque es un
hombre. Su valor radica exactamente en aquello que constituye
nuestro valor. Sélo cuando sentimos reverencia por él podemos
sentirla por nosotros mismos, pues Dios lo hizo a él tal como
a nosotros. Asi, el profeta afirmé: “¢No tenemos todos un Pa-
dre? ¢No nos ha criado a todos un Dios? ¢Por qué, pues,
obrar pérfidamente unos con otros, quebrantando el pacto de
nuestro Padre?” (Mg. 2:10). Uno de los Rabis del Talmud,
Ben Zom4, expresé esta idea en una tnica y breve frase:
“Honor es honrar al hombre”. Y a fin de elevar el “como tt”
del amor al préjimo a su méxima altura, Ben Azai, un con-
temporéneo de Ben Zoma4, afirmé: “No digis: porque me des-
precian, también mi préjimo ha de ser despreciado como yo;
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porque me condenan, también mi préjimo debe ser condenado
conmigo”. Uno de los maestros posteriores, Rabi Tanjum4,
agregd las siguientes palabras como explicacién de esa frase:
“Si lo hacéis, sabed a quién desprecidis: al que fue creado a
imagen de Dios”.

Resulta imposible dar un énfasis mis elocuente al concepto
de nuestro deber para con el préjimo que el implicito en la
afirmacién de que en todos nuestros actos para con él estd
comprendido el honor de Dios. Ya un proverbio biblico afirma-
ba: “El que maltrata al pobre injuria a su Hacedor; el que
tiene piedad del pobre Le honra” (Prov. 14:31). La misma
idea se expresa, segin una antigua interpretacién, en las lti-
mas palabras del mandamiento sobre el amor al préjimo: “Yo
soy el Sefior, he creado al hombre para Mi honor”. Si “prote-
jemos y guardamos a Su hijo”, demostramos fidelidad a Dios,
sostiene una de las pardbolas de Akib4. El hijo de Dios se
nos presenta en cada hombre. Como lo expresa la Biblia en
una frase llena de significado, todos son “nuestros hermanos”
y “nuestro préjimo”. No sélo los miembros de nuestra familia,
nuestra tribu y nuestro pueblo, sino todo hombre es nuestro
hermano. Lo es en virtud de Dios y, por ende, al margen de
toda condicién. Ni el afecto ni la buena voluntad lo convier-
ten en “nuestro hermano”; ninguna institucién social o consti-
tucién nacional le otorgan ese status. Es a través de Dios que

todo hombre se convierte en nuestro semejante. Si reconocemos

a Dios, debemos reconocer a nuestro semejante. Aunque esté
alejado y permanezca extrafio a nosotros, sigue siendo nuestro
hermano y nuestro préjimo. Por eso la Biblia dice “si tu her-
mano habita lejos de ti y no le conoces” (Deut. 22:2), o tam-
bién “si empobreciere tu hermano y te tendiere su mano, acé-
gele y viva contigo” (Lev. 25:35). El pobre que acude a ti
es “tu pobre” (Ex. 23:6) y “ti necesitado” (Deut. 15:11), tal
como el extranjero que vive contigo es “tu extranjero” (Ex.
20:10; Deut. 5:14). Todos estamos relacionados a través de Dios
puesto que “al uno y al otro los hizo Dios” (Prov. 22:2).

Ser un hombre significa ser un semejante. Debo hacer que
el hombre que estd junto a mi sea mi semejante mediante mi
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voluntad y mi accién. A través de mi eleccién y mi deber debo
transformar en realidad de la vida lo que ya es realidad a tra-
vés de Dios. Aqui también aparece una de esas paradojas del
judaismo, la unidad en la contradiccién de algo que ya existe
a través de Dios, pero debe tornarse realidad mediante el acto
humano. El otro hombre es mi semejante porque Dios asi lo
hizo y, sin embargo, mi accién debe convertirlo en mi seme-
jante. Lo que es se convierte en un mandamiento. Debemos
concederle todo al otro, en virtud de lo cual él se convierte
en nuestro semejante; nuestras acciones deben reconocerlo como
el hombre que Dios colocé a nuestro lado para que viviera con
nosotros. Asi le permitimos entrar en nuestra vida.

El respeto que debemos a nuestro préjimo no es un man-
damiento aislado, sino que representa todo el contenido de la
moral, la quintaesencia de nuestro deber. En el judaismo, el
contenido de toda religiosidad es que servimos a Dios y lo ama-
mos y le damos de nosotros mismos. Pero sélo podemos hacerlo
en la medida en que somos libres para tomar nuestra decisién
segiin el bien y la justicia que hacemos. Como lo expresa el
Talmud: “Ama a Dios en los seres humanos a quienes El ha
creado”; ésa es la forma en que podemos dar libremente a Dios.
Cuando buscamos a nuestro hermano, encontramos un camino
hacia Dios. La amplitud de esta exigencia fue sefialada por
un destacado maestro talmudico, Hillel, cuando declaré que ese
reconocimiento interno de nuestro préjimo era la “esencia de
la Tor4”, el mandamiento que incluye a todos los otros. La
misma idea estd implicita en la repetida admonicién de los
Rabis en el sentido de seguir los caminos de Dios haciendo
el bien, tratando de ser justos, compasivos y misericordiosos
como lo es el Eterno. En lo que hacemos a nuestro préjimo
servimos a Dios. Aqui la actitud social es religiosidad, y la reli-
giosidad es actitud social.

Por lo tanto, en el judaismo no hay devocién sin el préji-
mo. Se considera que la vida del eremita carece del Tasgo mas
esencial de la vida: el servicio al hombre que es nuestro her-
mano; puede encerrar algin valor, pero no es el camino que
el judafsmo sefiala; puede ayudar a un hombre a encontrarse
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a si mismo, pero no a realizarse. Cuando, como dijo San Agus-
tin, “Dios y el alma, y nada mas” constituye el contenido ver-
dadero y total de la religién, se trata de la religién de quien
s6lo conoce su propio ser y su propio salvador, y se ocupa
tan sdlo de la salvacién de su propia alma. El judaismo no
podia aceptar esta fe egocéntrica. Ninguna cognicién bienaven-
turada, ningiin éxtasis arrebatado, ninguna certeza de gracia
pueden reemplazar el mandamiento de tratar al préjimo como
a nuestro hermano. Para el judaismo, la piedad de un hombre
que se mantiene apartado y sélo se ocupa de si mismo consti-
tuye una contradiccién: a ningln ermitafio puede llamarsele
santo. En el lenguaje del judaismo, su espiritu religioso expre-
sa esta idea al incorporar la concepcién del hombre piadoso
en el tsadik, “hombre recto”, y en el jasid, “hombre de amor”,
términos que acentiian la necesidad de cumplir el deber para
con nuestros semejantes.

Nuestra relacién con nuestros semejantes se eleva as{ por
sobre la esfera de la buena voluntad, el afecto, e incluso el
amor; asciende a la esfera de la relacién establecida con Dios,
que es comin e igual para todos y, por lo tanto, une a todos.
No este o aquel ser humano estd vinculado a nosotros por este
o aquel hecho accidental, sino que el hombre como tal tiene
un derecho sobre nosotros, un derecho que es incondicional.
Incluso nuestro enemigo puede y debe exigir el cumplimiento
de nuestro deber, pues aunque sea nuestro enemigo no deja
por ello de ser nuestro préjimo. “Si tu enemigo tiene hambre,
dale pan a comer; y si tiene sed, dale agua de beber” (Prov.
25:21). “Si encuentras el buey o el asno de tu enemigo per-
didos, lévaselos. Si encuentras el asno de tu enemigo caido
bajo la carga, no pases de largo; aytidale a levantarlo” (Ex. 23:4
y sig.). Quien tenga rostro de hombre es nuestro préjimo y
tiene derecho a nuestra ayuda y compasién. Lo que le debe-
mos y lo que hacemos por él no se basa en el incierto funda-
mento de la buena voluntad, sino en el definido derecho que
todo hombre tiene en virtud de Dios.

Todos nuestros deberes para con el préjimo corresponden
al mandamiento de justicia, al dominio de la obligacién abso-
luta. En concordancia con el desarrollo de esta concepcién en
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el judaismo, la justicia no consiste tan sélo en evitar o impedir
la limitacién de los derechos ajenos, sino que se trata de un
mandamiento social y positivo, el reconocimento sincero y vo
luntario de nuestro semejante, la aceptacién de su igualdad y
del derecho del hombre. Por derecho del hombre no se en-
tiende aqui tan sélo el propio derecho, sino el de nuestro pré-
jimo y su reclamo con respecto a nosotros. Este constituye su
derecho inalienable, que jamas puede perder y que supera a
todos los otros “derechos”, pues es su derecho humano, en virtud
del cual puede exigir que hagamos de su vida parte de la
nuestra. Si asi ocurre, le habremos hecho justicia, justicia
judia. También aqui el lenguaje religioso del judaismo ofrece
una sintesis de esta concepcidn en la palabra tsedakd, que resul-
ta casi imposible traducir por completo, ya que es una fusién
de dos nociones: justicia y compasién. El término describe las
acciones rectas como algo que debemos a nuestro préjimo, con
lo cual no hemos hecho nada mis que cumplir con nuestro
deber para con él. Tsedakd es justicia social y religiosa positiva,
en la que se incluye el exigente elemento mesidnico. Esta
concepcién es consecuencia de la idea del Dios Unico, de una
tinica raza humana y un tnico derecho humano permanente.

A través de este énfasis en el derecho del préjimo, lo que
estamos obligados a darle se eleva por sobre el impulso emo-
cional transitorio y se sitia en el suelo firme y claro del deber.
Siempre es posible encontrar corazones célidos que, en un mo-
mento de emoci6n, quisieran ver feliz a todo el mundo, pero
que nunca han intentado el mas sobrio experimento de llevar
una verdadera bendicién a un ser humano en particular, Es
facil deleitarse en el propio amor hacia el hombre, pero resulta
més dificil hacer el bien a alguien simplemente porque es un
ser humano. Cuando un ser humano se nos acerca reclamando
su derecho, no podemos reemplazar la accién ética definida con
una vaga buena voluntad. jCuén a menudo el mero amor al
préjimo ha podido aceptar componendas y mantenerse en si-
lenciol

Todo amor al hombre, si aspira a ser algo més que un mero
sentimentalismo estéril, debe tener sus raices en la voluntad
social y ética, en el reconocimiento interior del hombre, en el
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respeto vital por su derecho, en lo que significa tsedakd. Esto
es primario y fundamental, y lo tnico que plantea una exigen-
cia clara e irrefutable que no admite evasivas. Caben aqui unas
palabras de Kant que van a la esencia del asunto: “Tanto el
amor al hombre como el respeto por sus derechos son deberes,
pero el primero es sélo un deber condicional, mientras que el
segundo es un deber incondicional y absolutamente imperativo,
que quien se deleita en el dulce sentimiento de la compasién
deberfa primero estar absolutamente seguro de no haber recha-
zado. La politica concuerda facilmente con la moral en el pri-
mer sentido mencionado (como ética), a fin de colocar los
derechos del hombre en manos de sus “superiores”; pero bajo
el segundo aspecto de la moral (como ley), en lugar de doblar
la rodilla como deberfa, la politica encuentra conveniente no
entrar siquiera en negociaciones y negarle toda realidad, e in-
terpretar todos los deberes a la luz de la mera benevolencia. . .”

La idea de que Dios exige derecho y justicia sobre la tierra,
convirtiéndolos en la tarea de la existencia humana —la idea
judia de la justicia— no pudo ganar terreno durante la Edad
Media, con el resultado de que esa época de la historia euro-
pea asumié un carcter que constituyé su destino mismo. Co-
locé la esencia de la justicia en la esfera de la fe y vio en la
gracia de Dios la forma de “ser hecho justo”. Pero cuando
el derecho se considera como algo concedido por Dios al cre-
yente tan sélo en razén de su fe, el contenido del derecho que
el hombre debe acordar a sus semejantes queda despojado de
su significacién. Lo que la accién del hombre deberia realizar
queda eclipsado por lo que la gracia le concede. Privada de
su elemento de exigencia, la idea de justicia carecié de la pa-
sibn"con que la concebia el judaismo. Por ende, permaneci6
limitada a una moral meramente cfvica o a una equidad mera-
mente jurista, inclinada siempre a ponerse de acuerdo con los
poderes existentes. La benevolencia y la caridad, ambas tan
facilmente “condicionadas” y satisfechas, se establecieron como
norma para la relacién entre el hombre y su semejante, Una
vez que la justicia permiti6 que la caridad la apaciguara, la
idea del derecho humano pasé a segundo plano. Ese principio
perturbador e impulsor, la idea judia de la justicia basada en
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la exigencia de Dios, tuvo que abrirse camino durante largo
tiempo, incluso durante la época de la “ilustracién”, bajo la
forma limitada de tolerancia, un hibrido de justicia y caridad.
Sélo mis tarde supo asumir la claridad y nitidez del manda-
miento que exige el reconocimiento interior del derecho de
nuestro préjimo. En ese reconocimiento radica el elemento
creador que moldea la vida, ese sagrado descontento, ese fer-
mento impulsor de la sociedad humana.

En el judaismo podemos comprobar el poder creador de
esas ideas relativas a los derechos del hombre examinando su
expresién en estatutos positivos. Lo vemos, en primer lugar,
en las ensefianzas religiosas sobre los deberes para con el ex-
tranjero. En todos los casos en que las obligaciones para con
los necesitados se expresan en leyes definidas, y éstas son muy
numerosas tanto en la Biblia como en el Talmud, el extranjero
queda expresamente incluido, y se lo agrupa junto con el levi-
ta, el huérfano y la viuda. “All4 vendra el levita, que no tiene
parte ni heredad contigo, y el extranjero, el huérfano y la
viuda que haya en tus ciudades, y comerdn y se saciardn, para
que el Sefor, tu Dios, te bendiga en todas las obras de tus
manos” (Deut. 14:29). “Te regocijards en tu fiesta t; tu hijo,
tu hija, tu siervo y tu sierva, asi como el levita, el extranjero,
el huérfano y la viuda que habitan en tu ciudad” (Deut. 16:14).
“Pertenecerd al extranjero, a la viuda y al huérfano.” Estas
palabras constantemente repetidas dan un alcance mas amplio
a la méxima: “Vivird contigo”. “Una sola ley tendréis para el
extranjero, igual que para el ciudadano, porque Yo soy el Se-
fior, vuestro Dios” (Lev. 24:22); ésta es la frase final de la
advertencia contra toda injusticia. Es una advertencia destinada
a proteger al extranjero, pues la injusticia cometida contra quien
puede apelar a los derechos del hombre es una injusticia infli-
gida a toda la humanidad. “Dios ama al extranjero” (Deut.
10:18): estas palabras expresan lo que el hombre necesitado
de proteccién puede reclamar en nombre de Dios. Los estatu-
tos del deber para con él se resumen, por ende, en el man-
damiento: “Amaris al extranjero como a ti mismo” (Lev. 19:34).
Una vez més, las palabras “como a ti mismo” significan: “él
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es como ti”, Y a fin de dar a ese “como t4” la mds poderosa
significacién, el destino de los extranjeros estd ligado al de
Israel: “Ama al extranjero como a ti mismo, porque extranjeros
fuisteis vosotros en la tierra de Egipto. Yo soy el Sefior, vues-
tro Dios” (Lev. 19:34; Num. 15:16; Ex. 22:20; Deut. 24:17).
En la Biblia la palabra “extranjero” toma un significado es-
pecial, ya que el hombre, limitado por la mortalidad, es llamado
el peregrino, el extranjero sobre la tierra. Dios dice: “Porque
la tierra es mia y vosotros sois en lo mio peregrinos y extran-
jeros” (Lev. 25:23), y el hombre replica en la plegaria: “Por-
que yo no soy mds que un extranjero para Ti, un advenedizo,
como todos mis padres” (Sal. 39:13). Un antiguo pasaje
talmidico comenta estas palabras y declara: «Vosotros sois
extranjeros en lo mio»; es decir: no os comportéis como si fue-
rais el tnico pueblo que importa”,

El deber incondicional del hombre para con el hombre fue
muy claramente captado en la concepcién del deber del hom-
bre para con el extranjero, pues en la actitud hacia él la con-
cepcién de humanidad como tal encontré su més clara expre-
sion. La seguridad de esta comprensién se evidencia en el
hecho de que llegé a crear una concepcién politica, Nohaides,
que establece legalmente la independencia de la ley moral y
la igualdad ética con respecto a toda limitacién nacional y reli-
giosa. Un nohaide, o hijo de Noé, es todo habitante del pafs,
cualquiera sea su creencia o nacionalidad, que cumpla con los
mas elementales deberes del monoteismo, Ja humanidad y la
ciudadanfa. Todo nohaide, segiin esta ordenanza, tiene derecho
no sélo a ser tolerado, sino también a ser reconocido; posee el
mismo status legal que el ciudadano judio porque es “nuestro
extranjero”. La concepcién de derecho sale asi de toda estre-
chez eclesidstica y politica y se asienta sobre una base pura-
mente humana. De ese modo se establece una concepcién
fundamental de la ley natural, que mis tarde habria de ser
considerada con admiracién por eruditos del siglo xvir como
Hugo de Groot y John Selden, quienes incorporaron a sus sis-
temas el concepto talmutdico del extranjero.

El hecho de que el reconocimiento del hombre de creencia
y raza distintas encontré también una expresién religiosa con-
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creta, se demostr6 ya en conexién con las pruebas ofrecidas
aqui del carécter universalista del judaismo. De tal reconoci-
miento surge el respeto profundamente arraigado por el extran-
jero y su alma. Una famosa méxima judia, que ha llegado a
ser algo asi como un articulo de fe, afirma con respecto a la
creencia religiosa del no judio que, “los pios de todas las na-
ciones tendrdn una porcién en la vida por venir”. Asi, la piedad
se ve como algo independiente de la secta religiosa. No sélo se
respeta el derecho del extranjero, sino que se reconoce su valor
religioso y moral, pues el camino hacia la piedad estd abierto
para todos. Lo decisivo para este mundo y el del mis all4 es
la cualidad humana. En la vida eterna no habrd un lugar
especial para “un extranjero”, sino sélo un lugar para los pia-
dosos.

La concepcién de los derechos del hombre también tuvo
enorme importancia para el judaismo en un segundo sentido,
esto es, en la actitud que el antigno judaismo adopté con res-
pecto a la esclavitud. El hecho de que para el esclavo israelita
el séptimo afio y el afo de Jubileo fueran épocas de libera-
cién, dio un nuevo aspecto a la esclavitud. El judafsmo nunca
conocié un sistema de esclavitud del tipo que aparece en toda
su vileza en la historia de la civilizacién; fue ajeno al judaismo.
Ello se debi6 a que su concepcién general de la vida dotaba
al trabajo de una consagracién ética y religiosa: Dios dispone
que el hombre trabaje. Tal valoracién del trabajo se descono-
cia en la antigiiedad clasica; los griegos consideraban el trabajo
como algo mezquino e indigno de hombres libres. Cuando
Aristételes justific la esclavitud al sugerir que resulta absolu-
tamente necesaria para liberar a los ciudadanos de toda tarea
servil y permitirles asf un ocio noble, sobre el que pudieran
construir la verdadera vida, expresé una actitud enteramente
griega. Pero el judafsmo ensea las bendiciones del trabajo, y
la afirmacién de los antiguos rabinos mds distinguidos: “Ama
el trabajo y odia el sefiorfo”, constituye una clara contradiccién
de la perspectiva griega. Alli donde la dignidad del trabajo se
aprecia y el hombre que “comiendo lo ganado con el trabajo
de sus manos, serd feliz y bienaventurado” (Sal. 128:2) se con-
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sidera dichoso, la maldicién de la esclavitud queda destruida.
Para el judafsmo el trabajo es algo inseparable del hombre. Con
la frase: “Sale el hombre a sus labores, a su trabajo, hasta la
tarde” (Sal. 104:23), el salmista describe el lugar del hombre
en la creacién. FEn términos estrictos, ni siquiera hay una
palabra especifica para esclavitud en el lenguaje hebreo. La pa-
labra que designa al esclavo incluye a todos los que traba-
jan y sitven, incluso a quienes sirven al Dios Unico “con todo
su corazén y con toda su alma”. Y cabe sefialar que cuandc?
el Pentateuco utiliza la yuxtaposicién: “Ni td, ni tu hijo, ni
tu hija, ni tu siervo, ni tu sierva” (Ex. 20:10), sugiere la gran
idea de una comunidad cuyos miembros trabajan todos sin
excepcidn,

Pero la causa del esclavo encuentra su fundamento mas
sélido en la fe en el hombre. El principio de que todos tene-
mos un sélo Padre se extiende expresamente a €él: “Si desdefié
el derecho de mi siervo y el de mi sierva cuando se quejaron
de mi, ¢qué harfa cuando se alzara Dios para juzgar?; cuando
me pidiere cuentas, ¢qué responderfa? El que me hizo a mi
en el materno seno, ¢no le hizo también a éI? ¢No fue el
mismo el que al uno y al otro nos formé en el vientre?” (Job.
31:13-15). Al hablar de su derecho como ser humano, la Biblia
describe lo que todo ser humano, incluyendo al esclavo, es ante
" Dios. Donde todos los hombres son iguales ante Dios, el amo
no significa mas que el esclavo; donde no se permite a los
hombres despreciar a las naciones inferiores y humildes como
“bérbaras”, no puede haber, para usar la frase griega, “esclavos
congénitos” o “naciones de esclavos”. Para el israelita, la escla-
vizacién de un siervo constituye necesariamente la negacién de
su pyopio pasado, cuando Dios lo liberé de la esclavitud en
Egipto. Asf como en bien del extranjero se recordaba al israelita
que “extranjeros fuisteis en la tierra de Egipto”, asi también
pensando en el esclavo se lo exhorta a recordar que “siervo
fuiste en la tierra de Egipto” (Ex. 22:20 y sig,; Deut. 5:15 y
sig.). El destino y la dignidad de sus padres exigfan que los
israelitas honraran en el esclavo al ser humano.

En todas estas cuestiones, las concepciones legales relativas
a la posicién del esclavo resultan muy reveladoras. En el mundo
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grecorromano, para no hablar de los antiguos Estados orienta-
les regidos por déspotas, el esclavo era considerado como una
cosa; era un objeto legal pero no un sujeto legal. En el corpus
juris se lo trataba en el capitulo relativo a la ley de los dere-
chos de propiedad. Pero en la ley israelita el esclavo es una
persona a la que corresponden derechos y que enfrenta a su
amo con reclamos legales definidos. Por lo tanto, el amo no
es el propietario del esclavo. No goza de una libertad plena e
ilimitada en su trato con él, sino tan sélo de un poder condi-
cionado y restringido. La servidumbre se establece, pues, no
como una relacién fundada en el orden general de la ley, si-
no como una forma temporaria de servicio. Asi queda destruido
el principio de la esclavitud.

La ley que sanciona el dafio infligido a un esclavo por su
amo revela con suma claridad la medida en que el judaismo
concedia personalidad legal al esclavo. “Y si uno diere a su
siervo 0 a su sierva un golpe en un ojo, y se lo echare a per-
der, habrd de ponerle en libertad en compensacién del ojo.
Y si le hiciera caer al siervo o a la sierva un diente, le dari
libertad en compensacién de su diente” (Ex. 21:26 y sig.). Ba-
sada en la llamada jus talionis, la ley del desquite en la forma
que asumi6 finalmente en la legislacién israelita, esta ordenanza
tornaba imperativa la obligacién de proporcionar una compen-
sacién pecuniaria adecuada a la persona a la que se infligfa
dafio corporal o de otro tipo. La antigua méxima legal dice:
Abuso por abuso, ojo por ojo, diente por diente. Este princi-
pio de la venganza debida expresa bdsicamente el concepto
de igualdad para todos y termina con estas palabras: “Una
sola ley tendréis para el extranjero, igual que para el ciudadano,
porque Yo soy el Sefior, vuestro Dios” (Lev. 24:22). Como lo
explicé més tarde un maestro europeo de la ley: “Se debia
recordar a los jueces que siempre debfan hacer iguales al pode-
roso y al humilde, que debfan estimar el diente del campesino
igual que el del noble, sobre todo teniendo en cuenta que el
campesino debe masticar mendrugos de pan, mientras el noble
puede tener panecillos”. Sélo en un caso, el del esclavo, la
ley hacfa una excepcién, y sélo para concederle un privilegio.
La ley declara que si el amo inflige al siervo el menor dafio,
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éste queda libre de inmediato. Todo lo que se concede al amo
es “diente por diente”, pero el esclavo tiene una compensacién
mas alta, la libertad a cambio de un diente. Como en su caso
la necesidad de proteccién legal resulta muy evidente, recibe
consideracién especial. Asi como la actitud del judaismo para
con el extranjero expresaba la més clara concepcién del hom-
bre como un miembro de la humanidad, asi también su actitud
frente al esclavo expresé la més clara concepcién de la perso-
nalidad legal de cada individuo.

El judaismo reconoce la igualdad del esclavo en su practica
religiosa asi como en su cédigo legal. Como la Biblia sefiala
a menudo, el Shabat como dia de descanso y recreacién fue
instituido en bien del esclavo. “Pero el séptimo dia es dia de
descanso, consagrado al Sefior, tu Dios, y no hards en ¢l tra-
bajo alguno, ni ti, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, ni tu
sierva, ni tu ganado, ni el extranjero que esté dentro de tus
puertas, para que tu siervo y tu sierva descansen, como des-
cansas ti1, Acuérdate de que siervo fuiste en la tierra de Egipto,
y de que el Sefior, tu Dios, te sacé de alli con mano fuerte y
brazo tendido; y por eso el Senor, tu Dios, te manda guardar
el sabado” (Ex. 20:10 y sig.,; 23:12; Deut. 5:14). No el amo,
sino Dios, concede al esclavo ese dia de descanso. El Shabat
semanal existe para los derechos del hombre. Del mismo modo,
la fiesta del regocijo también fue concedida al esclavo: “Te
regocijards en tu fiesta td, tu hijo, tu hija, tu siervo y tu sier-
va...” (Deut. 16:14), Es verdad que los romanos tenian fes-
tividades ocasionales para sus esclavos. Pero existe una dife-
rencia esencial entre conceder dos o tres dias de recreacién
en tn afio de opresién y miseria y establecer como inviolable
el derecho religioso del esclavo al Shabat, la mis santa insti-
tucién del afio, que es “el signo entre el Sefor y los hijos de
Israel”. Es imposible comparar una cosa con otra.

Muchas expresiones tiernas y sentidas en defensa del esclavo
pueden encontrarse en la literatura griega y en la romana. El
sentimiento de humanidad, sobre el que influyeron los estoi-
cos, gané terreno entre los mejores elementos de la comunidad
y trajo aparejada una actitud més bondadosa para con el escla-
vo. Pero aparte del hecho de que tales ideas se limitaban a
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menudo a la literatura y a modas de! momento, resulta impor-
tante observar que se las aceptaba sélo en pequefios circulos
filoséficos. No se convirtieron en aquello que llegaron a ser
en el judaismo: la “Tord” para todo el pueblo. Es por eso
que tales expresiones bondadosas de la literatura griega v roma-
na pudieron coexistir con los horrores y las atrocidades come-
tidas por los ociosos contra esos desgraciados individuos que,
segin Juvenal, “no son realmente seres humanos”. Lo que la
Biblia de Israel ensefia sobre el esclavo llegé a ser, como Tors,
posesién de todo el pueblo. El hecho de que los mandamientos
biblicos realmente moldearan la vida del judaismo revela la
diferencia entre la humanidad definida de una religién impe-
rativa de vida y el humanitarismo abstracto incluso de una filo-
soffa esclarecida.

Para destacar ain mis la consideracién especial mostrada
hacia la clase de siervos y esclavos, basta sefialar varias leyes
talmidicas importantes y, de mayor significacién ain, muchos
rasgos en la vida diaria de ese perfodo. Ellos muestran con
cuinta consideracién se evitaba al esclavo la humillacién v la
vergiienza, asi como las tareas degradantes e incluso innecesarias.
Rabi José ensalzé al esclavo honesto como el “hombre bueno
y fiel que vive de su trabajo”. En el sentido real de la palabra,
pues, la esclavitud no existié entre los judios.

El tercer factor que testimonia la forma en que el judaismo
comprende el derecho del hombre es la legislacién social de
la Biblia. Originada en la Tsedakd, o justicia, la idea basica
en que descansa toda la legislacién social es la de que todos
los que se encuentran dentro del dominio de un Estado tienen
que ver entre st desde el punto de vista ético. Todos los hom-
bres son responsables de las necesidades de cada miembro indi-
“vidual de la comunidad. Quien vive en medio de nosotros no
ha de hacerlo sélo fisicamente sino también, como se afirma
tan a menudo y significativamente, debe “vivir con nosotros”,
éticamente unido y humanamente ligado a nosotros,

Las responsabilidades humanas y sociales estdn por encima

de todas las otras tareas del Estado. El suelo comiin en que
habitamos es la base de nuestra responsabilidad para con nues-
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tros semejantes (Lev. 26:34 y sig.). Vivir juntos implica un
vinculo ético que da a todos los grupos humanos el verdadero
significado de su vida individual y su vida comin. Sélo sobre
esa base el Estado asume existencia ética ante Dios, pues el
verdadero Estado es el de la Tsedakd, esa verdadera teocracia,
esa civitas Dei, en la que todo hombre, cualquiera sea su pa-
dre, puede y debe tener su lugar. Quien vive en esa tierra
debe vivir con los otros y éstos con él.

Asi se crea la concepcién ideal y verdadera de sociedad,
en la que todo ser humano constituye una entidad ética y todo
individuo es un miembro de una comunidad humana. Los
lazos primarios que unen a los habitantes de un pafs no son
los intereses estatales o econdémicos, sino las tareas y los logros
humanos. No constituyen tan sdlo una comunidad de ciuda-
danos o clases o profesiones, sino una comunidad de seres
humanos. Por ende, todos los deberes se refieren al hombre
como tal, categoria en la que el extranjero queda naturalmente
incluido. Quien vive entre nosotros tiene un reclamo que ha-
cernos; cuando nos necesita, debemos estar a su lado; si es
pobre, debemos asistirlo. De este deber comiin surgen la comu-
nidad humana y el Estado. La conciencia social desperté aqui
y fue traducida en hechos por vez primera en la historia.

La exigencia social es un rasgo esencial del judaismo. Ma-
nifestada como el principio de la fe en nuestros semejantes,
se expresa en el Libro de los Proverbios en la méxima segtn
la cual el bien que tenemos que hacer al hombre pobre se lo
debemos “a él; negérselo significa sustraer” (Prov. 3:27) de
él lo que es suyo.

En las palabras “No robes al pobre, porque es pobre” (Prov.
22:22), el Libro de los Proverbios califica de robo a toda accién
que prive a un hombre de su derecho, concedido por Dios, a
vivir como nuestro semejante. Aunque un hombre no reclame
nada para si mismo, comete un pecado contra el derecho y la
dignidad humanos si no hace nada por los demés. Una anti-
gua mixima talmudica juzga a ese hombre con estas palabras:
“Decir: lo mfo es mio y lo tuyo es tuyo, es el caricter de Sodo-
ma”. Aqui se expresa claramente que el hombre que no hace
nada malo contra su préjimo, que no le roba, no lo engafia
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ni lo hiere, no es todavia un hombre justo. Ese hombre es ante
Dios como los habitantes de Sodoma, que fueron destruidos
por sus pecados. “Mira cuél fue la iniquidad de Sodoma, tu
hermana: tuvo gran soberbia, hartura de pan y mucha ociosi-
dad. No dio la mano al pobre, al desvalido” (Ez. 16:49). Nin-
gin hombre es justo si no sirve a su semejante.

Desde muy antiguo esta tendencia del judaismo encontré
expresién en una serie de leyes sociales que exigen terminan-
temente justicia para con el pobre y el débil. Dirigidas contra
toda opresién y todo abuso del poder de la propiedad, se basan
en la prédica de los profetas que elevaron su “Ay” contra tales
males: “jAy de los que afiaden casas a casas, de los que juntan
campos y campos hasta acabar el término, siendo los {nicos
propietarios en medio de la tierral” (Is. 5:8). Los estatutos
biblicos obtuvieron su fuerza de este espiritu. Su principal
finalidad era la de impedir la formacién de una clase empo-
brecida completamente carente de posesiones, pues asf como la
civilizacién de Israel no estaba basada en la esclavitud, tampoco
tenfa como base un proletariado. Ni siquiera el hombre al que
la necesidad habia llevado a vender la herencia de sus padres la
perdifa para siempre. Se establecié un “afio de libertad”, el afio
de jubileo, a fin de efectuar siempre una redistribucién igual de
las posesiones més importantes. Incluso con respecto a la pro-
piedad y a la distribucién de la tierra, se concedia un comienzo
siempre nuevo, la Teshuvd, por asi decirlo, mediante el cual
se aliviaba la tensién social.

Pero nunca se olvidaba al pobre. Por el hecho de perte-
necer a una comunidad humana, nadie podia considerarse real-
mente pobre. El judafsmo acentué los deberes de la propiedad
a través de lIos cuales habfan de sentirse sus bendiciones. Los
estatutos relativos a la tierra consagran la propiedad. El ver-
dadero poseedor del suelo y de todos sus frutos es Dios y, por
ende, los pobres tienen derecho a él. Los pobres son los prote-
gidos de Dios, “Su pueblo”, y una parte de la cosecha les
corresponde por derecho. Este mandamiento social se aplica
también a todas las otras posesiones. Es un deber hacer un
préstamo a una persona necesitada y cancelar su deuda por
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completo si le resulta imposible pagarla. Es un deber amparar
al pobre y ofrecerle lo que pueda necesitar. Los pobres han
de compartir con nosotros todas nuestras alegrias, convirtién-
dolas asi en alegrfas genuinas. Cada vez que se establece una
ocasién de regocijo, el propésito siempre es que también el pobre
participe de ella,

Desde que contradice la idea de una comunidad humana,
la pobreza es el gran reproche social. El judaismo exige que,
frente al sufrimiento del pobre, €l hombre sea un creador, al-
guien que nunca deja de servir a Dios. Estd moralmente
obligado a luchar contra la afliccién y no debe aceptar la des-
gracia de otros como un destino inevitable, tal como no debe
aceptar su propia desgracia. No debe resignarse a la desgracia
como si fuera un hecho ordenado que el hombre, como el
Buda de la leyenda, tiene que aceptar la pobreza, la enferme-
dad y la muerte como su suerte inevitable. Cada padecimiento
de nuestro préjimo debe convertirse en nuestra propia preocu-
pacién, una prueba de nuestra libertad ética, pues el judaismo
se opone al fatalismo en la esfera social tanto como en las
otras. Cuando enfrentamos la pobreza, no nos encontramos
con el lenguaje del destino, sino con la exigencia de un deber
definido que se nos impone. En el sentido mis especial del
mandamiento, el hombre pobre es nuestro semejante. Es el
hombre que no tiene lugar sobre la tierra pero si ante Dios.
Y a través de él la humanidad apela a nosotros, desnuda y
desvalida; se podria decir que pide confraternidad humana.
Es por eso que en el lenguaje del judaismo la palabra “pobreza”
encierra una nota religiosa; resulta significativo que no exista
ningyna palabra hebrea equivalente a “mendigo”. La Biblia
pronuncia la palabra “pobre” con devocién y reverencia, como
en sagrado temor; provoca en nosotros un sentimiento de hu-
mildad. Y siempre se recuerda a Israel su propia suerte, sy
propia opresién. La afliccién del pobre es también la de Israel,
la dignidad del pobre es su dignidad, y el solaz del pobre es
su solaz. “Los pobres, los menesterosos, buscan el agua y no
la hallan; su lengua estd seca por la sed; pero Yo, Dios, los
oiré; Yo, el Dios de Israel, no los abandonaré” (Is. 41:17),
“Porque ha consolado Dios a Su pueblo, ha tenido compasién
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de Sus pobres” (Is. 49:13). Tal como se lo expresa en la Bi-
blia, el elemento social en la frase “los pobres” encierra tam-
bién una nota mesi4nica.

La historia del judaismo demuestra que estas ideas no se
estancaron. El judaismo no se contenté con lo que establecia
la antigua ley; buscé preceptos siempre nuevos para hacer jus-
ticia al pobre. Acentué siempre que lo que se le ofrecia no
era limosna, sino su derecho. Al reconocer el derecho de los
pobres, se reconocia también el derecho de Dios, pues al hacer
el bien a los desvalidos un hombre tan sélo paga una deuda
que tiene con Dios. De ahi el mandamiento en el “Tratado
de Principios”: “Dad a Dios lo que es Suyo, pues ti y todo
lo que es tuyo son Suyos”. Los profetas vieron en el servicio
a los pobres el verdadero servicio de Dios: “sSabéis qué ayuno
quiero Yo?, dice el Sefor, Dios: romped las ataduras de ini-
quidad, deshaced los haces opresores, dejad ir libres a los opri-
midos y quebrantad todo yugo; partid vuestro pan con el ham-
briento, albergad al pobre sin abrigo, vestid al desnudo y no
ocultéis vuestro rostro ante vuestro hermano” (Is. 58:6 y sig.).
“Hacfa derecho y justicia... hacia justicia al pobre y al des-
valido. .. Esto es conocerme, palabra de Dios” (Jer. 22:16).

Resulta innecesario ofrecer ejemplos adicionales correspon-
dientes a periodos posteriores, pues todos ellos estin contenidos
en una méxima incorporada a la Mishnd: “Si en la tierra
que el Sefior, tu Dios, te da en posesién, fuere encontrado un
hombre muerto en €l campo, sin que se sepa quién lo matd,
asi se afirma en la Tord (Deut. 21:1 y sig.), los ancianos de
la ciudad més cercana vendran y dirdn: «No han derramado
nuestras manos esta sangre ni lo han visto nuestros ojos»
(Deut. 21:7). ¢Significa ésto que los ancianos de la ciudad
habian sido acusados de derramar su sangre? Pero las palabras,
‘nuestras manos no han derramado esta sangre, significan: este
hombre no estuvo a nuestro alcance y no lo alejamos ham-
briento. Tampoco nuestros ojos lo han visto, lo cual significa
que no estuvo dentro del campo de nuestra visién y no lo

abandonamos”. En estas frases talmtdicas aprendemos que quien
no muestra preocupacién ni cordialidad por sus semejantes es
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como si sus manos hubieran derramado sangre y sus ojos lo
hubieran visto.

Aunque las disposiciones de estas leyes puedan resultar in-
adecuadas para los requerimientos distintos y la nueva estruc-
tura socioeconémica de perfodos posteriores, ello no disminuye
su mérito de haber intentado llenar Ja vida de la comunidad
con un sentimiento social. En esas leyes se concreté por vez
primera la gran tarea humana de la sociedad. Hoy dia volve-
mos a acercarnos a ellas, pues el desarrollo del pensamiento
moderno se ha basado enfdticamente en la concepcién ética de
la sociedad expresada en aquellas antiguas disposiciones legales.
Ello resulta particularmente evidente en la exigencia de que
la religién sea “practica”, una exigencia que conduce a los
hombres hacia el camino abierto por la legislacién social de
la Biblia y jamds abandonada por el judaismo. Es el camino
de la Tsedakd, la justicia que comienza con la concepcién de
los derechos humanos y conduce a su cumplimiento y realiza-
ci6n en nuestro reconocimiento de los derechos del siervo, el
extranjero y el pobre por sobre todo lo demis.

En el curso de los siglos el pensamiento social se desarro-
116 siguiendo dos direcciones. Una comienza con Platén, el
gran vidente y artista entre los pensadores matemdticos. El ve
el poder omnipotente, infalible, de la ley, que crea los 6rdenes
de la sociedad y obliga a los hombres a respetarlos a fin de
educarlos y hacerlos felices, como algo que gobierna toda la
vida. Este criterio se convierte en la fe en la omnipotencia
del Estado. El Estado absoluto, dotado de un poder completo
a fin de que pueda moldear a los hombres, sus costumbres y su
moral, se convierte en la garantia de la perfeccién y la imagen
del futuro deseado. Cuando se establece este Estado, el civitas
dei, también se establece el reino de Dios sobre la tierra. Todo
se construye mediante el poder y la coaccién del Estado. No
queda lugar para el individuo, para su btsqueda independien-
te, para su amor. El hombre se ve forzado a la razén y la
felicidad; éste es un principio que toda jerarquia, politica o
clerical, siempre ha estado dispuesta a promulgar. Esta con-
cepcién puede conducir eventualmente a una dictadura, sea
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la dictadura de los filésofos, como proponfan Platén y Comte,
o la de la clase trabajadora, como se pretende en épocas més
recientes; sea el coge intrare (obligarlos a entrar) de la antigua
Iglesia, o el cuius regio, eius religio (el soberano de un Estado
es soberano de su religién) de los Estados protestantes y caté-
licos. En la hipérbole de Hobbes, el Estado se convierte final-
mente en un leviatdn, un monstruo que se traga todo lo demas.
Aunque existe un ideal en esta tendencia del pensamiento, el
de adecuar a los hombres a una gran totalidad, encierra tam-
bién un grave pesimismo con respecto al individuo. Afirma
que el hombre necesita de la coaccién desde el nacimiento
hasta ]a muerte; el hombre social sélo puede surgir a la exis-
tencia a través de la coaccién de un Estado omnipotente.

El otro camino, que sélo tiene en comiin con el primero la
palabra “social”, comienza en la Biblia. Aqui todo se basa en
la fe en el hombre y la reverencia por su libertad y su impulso
creador. Existe aqui la profunda conviccién de que, a pesar
de cualquier desigualdad, en todo ser humano existe la capa-
cidad de hacer el bien. Aqui hay optimismo con respecto al
hombre, una confianza religiosa y social que espera y exige
todo de él. El desiderdtum no es el Estado perfecto con su ley
perfecta, sino el hombre ejerciendo su capacidad para crear el
bien. También en la esfera social el hombre es la realidad mas
fuerte y verdadera, por medio de la cual la ley adquiere reali-
dad. El ideal no es lograr un nuevo ser humano a través del
Estado, sino mas bien que a través del nuevo ser humano se
logre moldear una nueva sociedad. El Estado ideal resulta
imposible si s6lo ha de establecérselo mediante leyes ideales.
Sélo cuando el hombre cumple el mandamiento de Dios en
relacién con su semejante, lo divino se manifiesta en la comu-
nidad. La idea del “Estado perfecto” se expresa en el manda-
miento ético dirigido a todos los hombres por igual: “Seréis
para mi un reino de sacerdotes y una nacién santa”. M4s gran-
de que la ley mediante la cual el Estado impone restricciones
necesarias y establece reclamos necesarios, es la Tor4, el man-
damiento a través del cual Dios llama a todo ser humano in-
dividual. La comunidad humana sélo puede crearse por la
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accién humana. Aqui, pues, el elemento social est4 basado en
el derecho del ser humano y en la responsabilidad consiguiente
de cada individuo con respecto a los otros. El término “social”
no encuentra su significado en el Estado sino en el hombre
que es nuestro hermano; sugiere una mayor reverencia por los
poderes del hombre que por el poder de la ley. El Estado sélo
es auténtico cuando es un Estado humano y no tan sélo legal.
Por ende, su caricter social es algo infinito, un problema eter-
no, una tarea nunca completada.

El Estado platénico pretende ser una formacién perfecta,
un comienzo que contiene en si mismo su fin. Como toda
teorfa, es intolerante y dictatorial. Pero la comunidad exigida
por el pensamiento judio no es completa, pues no hay ningin
ser humano completo; antes bien, es algo que siempre debe
efectuarse de nuevo. En consecuencia, la idea social apunta
al ideal mesidnico. El futuro siempre se presenta admonitoria-
mente a su presente, como la tarea inacabable que debe cum-
plirsse de una generacién a otra, a través de la cual el hombre
llega hasta su semejante de modo que Dios puede revelarse
en la fraternidad existente entre ellos,

Pero ni siquiera la accién definida que exige la justicia,
y para la cual ninguna benevolencia o conmiseracién puede
constituir un sustituto, basta para cumplir el ideal de la fe
en nuestros semejantes, pues lo que nuestro préjimo desea no
es simplemente que se satisfagan las necesidades de su vida
diaria; también existe su ser personal, su secreto mas profun-
do. Segin una de las frases mas nobles de la Biblia, nuestro
semejante estd ante nosotros para que podamos “conocer su
corazén”. Todo lo que hacemos por él debe ser en bien de
su corazén y desde las profundidades de nuestro propio cora-
zén. Y si las necesidades de su existencia fisica no requieren
nuestra ayuda, queda nuestro deber para con su alma. Esto
es lo que la religién de Israel entiende por el amor al préjimo:
“Amarés a tu préjimo como a ti mismo” (Lev. 19:18). “Amards
al extranjero como a ti mismo” (Ex. 23:9). Este concepto en-
cierra el cumplimiento de la “justicia”. A través de él, nuestra
accién en beneficio del préjimo deja de ser una accién externa
en concordancia con nuestro deber, para convertirse en un
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acto de nuestra personalidad; constituye un acto no sélo de
mano a mano sino de alma a alma. La obligacién se cumple
con calor y valor interior; el Talmud afirma: “La justicia vale
segtin el amor que haya en ella”. E incluso cuando la obliga-
cién no es necesaria, queda el amor., Debemos demostrar amor
a todo aquel que pueda o deba prescindir de nuestra ayuda
activa, Una maxima talmudica describe lo que el amor humano
agrega a la justicia: “La misericordia sélo puede ofrecerse a
los vivos; el amor, a los vivos y a los muertos; la misericordia
s6lo puede practicarse con nuestras posesiones; el amor se prac-
tica con nuestras posesiones y con nuestros mismos seres”.

Esta méxima estd precedida por otra: “La misericordia y el
amor sobrepasan a todos los otros mandamientos de la Biblia”.
Nada se acentiia mis enfaticamente en la literatura talmadica
que estas dos virtudes y, en particular, el amor al préjimo. “El
amor es el comienzo y el fin de la Tord”. “Quien niega amor
a su hermano es como un idélatra, como alguien que rechaza
el servicio de Dios”. “Asi habla la Tord: Tomad sobre vos-
otros el reino del cielo, vivid unos con otros en el temor de
Dios, y actuad unos con otros con amor”. “Este es el triple
signo del israelita: es misericordioso, casto y amante”.

Colocarnos en el lugar de nuestro préjimo, comprender su
esperanza y su anhelo, captar las necesidades de su corazén,
constituye el presupuesto de todo amor al préjimo, el resultado
de nuestro “conocimiento de su alma”. La esencia mis pro-
funda del amor al préjimo estd contenida, por lo tanto, en el
principio que Hillel llamé la esencia de la Ley, de la cual
se desprende todo lo demds: “No hagas a los demés lo que no
quieras que te hagan a ti”. Se justifica que la antigua versién
aramea de la Biblia, el Targum de lonatén, tradujera con estas
palabras el mandamiento sobre el amor al préjimo. Es la com-
prensién vital de nuestros semejantes lo que otorga conviccién
al amor al préjimo.

Hillel tuvo buenos motivos para expresar su méxima en
forma negativa, pues el comienzo de todo amor al hombre
es la resolucién de no herir a nadie. El aspecto positivo surge
por si mismo. Si el amor al préjimo es la virtud que con ma-
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yor frecuencia se convierte en una céscara vacia, ello se debe
a que olvidamos tan ficilmente lo que el amor no debe hacer.
En el dominio de la ética lo negativo es lo que posee los limi-
tes mas rigidos, las exigencias mas definidas; lo que no debe-
mos hacer nos ensefia lo que debemos bhacer. Ello resulta véli-
do en todo enfoque de la rectitud: comenzamos por apartarnos
del mal y volvernos contra él. Todo amor por lo grandioso
comienza con el desprecio de lo mezquino, todo esfuerzo en
pro de lo noble comienza con una resistencia a lo vulgar. No
hacer el mal es el primer paso para obrar el bien. Siempre
resulta mas facil descubrir aquello que no es la voluntad de
Dios, y reconocer con toda claridad lo que es impuro, inmoral
e injusto. “Apartarse del mal, ésa es la inteligencia” (Job. 28:28).
De ahi el constante imperativo negativo de la Biblia. Donde
tal mandato falta, todo se evapora hasta convertirse en vago
entusiasmo y mera charla. El mandamiento sobre el amor al
préjimo estd precedido, por lo tanto, por la prohibicién: “No
te vengues y no guardes rencor contra los hijos de tu pueblo”
(Lev. 19:18). De acuerdo con la antigua concepcién judia
ya hay venganza si nos abstenemos de una buena obra en be-
neficio de alguien, simplemente porque él se abstuvo previa-
mente de una buena accién con respecto a nosotros, y se con-
sidera que hay rencor si la buena accién estd acompafiada por
palabras que ensalzan la propia virtud. Antes de esta prohibi-
cién hay otra: “No odies en tu corazén a tu hermano” (Lev.
19:17), pues, de acuerdo con la interpretacién antigua, ya el
sentimiento hostil implica odio.

Estos dltimos mandamientos amplian expresamente el amor
al préjimo para incluir al enemigo. Puesto que el deber de
justicia es absoluto e incluye a nuestro enemigo, hemos de ayu-
darlo cuando necesite nuestro apoyo. Este deber para con el
enemigo trae aparejada una seria tensién. Mi préjimo es mi ene-
migo: es un ser humano y, por ende, cercano a mi, pero
se levanta contra mi y estd humanamente lejos de mi; asi,
estd cerca y lejos simultdneamente. Debo considetarlo como
un semejante y, sin embargo, €l no quiere serlo; en consecuen-
cia estd unido a mi y separado de mi al mismo tiempo. Ademas,
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el hecho de que sea un enemigo puede también significar una
muy profunda antitesis que amenaza con desgarrar la unidad
entre el hombre y sus semejantes. Veo a mi enemigo ante mi;
aquello que desprecio en lo més profundo de mi ser porque
es inhumano, hostil a Dios, aparece frente a m{ en ¢l “4Cémo
no odiar, joh Dios!, a los que te odian?” (Sal. 139:21). Con
todo, para encontrar lo divino debo reconocer a la humanidad
en el hombre presa del mal y en el enemigo de Dios.

Esta tensién se supera mediante la exigencia de justicia.
Aunque mi enemigo es hostil al mandamiento y, por lo tanto,
no es un semejante, no debo ser como él; debo realizar mi
vida a través de la justicia que hago a otros y, por lo tanto,
también a mi enemigo. Puesto que ese deber es absoluto e
incondicional, por mucho que mi enemigo se separe de mi,
sigue estando ligado a mi en la unidad del hombre y sus seme-
jantes. Precisamente en relacién con él comprendemos toda la
fuerza del mandamiento de humanidad. Es por eso, como lo
expresa una vieja ley, que el deber para con el enemigo tiene
prioridad sobre el deber para con un amigo. Devolver mal por
mal significarfa negar el mandamiento que nos fue impuesto;
significarfa que la justicia estd sometida al supuesto de nuestra
infalibilidad para infligir castigo. “¢Estoy yo acaso en el lugar
de Dios?” (Gén. 50:19). “No digas: «devolveré mal por mals;
confia en Dios, que El te salvard” (Prov. 20:22). Un simil
del Talmud dice: “Quien se venga, o guarda un rencor, actda
como alguien al que un cuchillo le corté la mano, y ahora
lo clava en la otra para vengarse”,

Existen buenos motivos para que estas concepciones comien-
cen todas con un mandamiento negativo: “No te vengues y no
guardes rencor” (Lev. 19:18). Sélo a través de la negacién se
abre el camino hacia lo positivo. INo agravies a un enemigo, tal
es el comienzo. De lo definidamente negativo surge el acto deci-
didamente positivo. Sélo sobre esa base el amor al enemigo no
se evapora hasta convertirse en un sentimiento vacio.

Amar significa, sobre todo y en primer lugar, no odiar. Los
sentimientos despiertan con la accién y se desarrollan a través
de ella. Los sentimientos positivos fluyen de la prohibicién fir-
me y definida. Alma y sentimiento se unen entonces en el
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acto de justicia para con el enemigo. Pero el judaismo siempre
previene contra todo sentimiento de odio y falta de amor; se
trata de una exigencia especifica y no tan sélo de un sentimiento
exagerado. “No te goces en la ruina de tu enemigo, no se alegre
tu corazén al verle sucumbir” (Prov. 24:17). El Talmud describe
el odio como algo “vil”, sugiriendo asi que el hecho de que los
dem4s odien no justifica que nosotros hagamos lo mismo. Como
afirma también el Talmud: “Quien odia estd con quienes derra-
man sangre”. Cuando el odio al enemigo cesa, la lucha contra
el mal que él representa se convierte en un esfuerzo hacia ¢]
bien. La agresién hacia lo que es hostil a Dios puede unirse
con el amor a los hombres; se une con el amor en la plegaria
que ruega por la desaparicién del mal, pero por la permanencia
del hombre que lo realizé. Fue en este sentido que, segin ]
Talmud, Beruria, esposa de Rabi Meir, interpreté el verso de
Jos Salmos: “Que el pecado desaparezca de la tierra, pues enton.
ces ya no habré pecadores”.

En todos estos pasajes estd implicita la idea de que el map.
damiento es infinito. Nunca puede realizarse plenamente; siem.
pre contiene una nueva exigencia y siempre apunta mas all4
de si mismo. También nuestra tarea para con el préjimo eg
inacabable. Por mucho que podamos reprocharle, debemog
hacer siempre mis por él. Su imperfeccién siempre es meng;
que la obligacién de nuestro amor. Como afirma el Talmud,
“Debemos seguir los caminos de Dios; asi como Dios es mise.
ricordioso y compasivo, asi también nosotros debemos ser m;.
sericordiosos y compasivos”. La compasién debe mostrarnos ¢]
camino hacia nuestros semejantes y debe ser la norma de nyes.
tro juicio. El conocimiento més perfecto de la naturaleza hy-
mana deriva de la benevolencia, y la verdad mas perfecta sobye
nuestro préjimo es la que enseha la bondad. El Talmud se.
fiala: “Si deseas cumplir el mandamiento de juzgar a tu prs
jimo con justicia, entonces juzga a todo ser humano por lg
mejor”. Esta es la Tsedakd, la justicia que mostramos hacia
él y de la que surge nuestro amor por él. En esa forma estamos
protegidos contra la autojustificacién y tomamos conciencia de
nuestros defectos. Ya no ‘puede ocurrir que, en las palabrag
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del simil talmidico, “El acusado juzgue al juez, cuando éste
dice: «Quitate la paja de tu ojo», replicando: «Quitate la viga
del tuyo»”. Sélo Dios puede mostrarse celoso, sélo El que es
“misericordioso, compasivo y paciente”. Pero la meta que nos
fija es el retorno, la reconciliacién y la paz entre los hombres.
También aqui se trata de la reconciliacién de lo finito del
hombre limitado e imperfecto con lo infinito del mandamiento.
Tal reconciliacién se produce cuando nuestro enemigo se con-
vierte en nuestro semejante, cuando retorna a si mismo, al
origen y al camino de su vida. Entonces podemos encontrarlo
y €l puede encontrarnos. Quien es capaz de guiarlo hasta ese
punto ha demostrado el poder moral del amor. Dice el Tal-
mud: “El hombre que puede hacer un amigo de un enemigo
es un héroe”, pues en esa forma se realiza el anhelo del amor
al préjimo. “Cuando los caminos del hombre son gratos a Dios,
aun a sus enemigos le concilia” (Prov. 16:7). De acuerdo con
esta frase biblica, el maestro talmiidico Rabi Judah elevé esta
plegaria: “Que los pecadores puedan tornarse perfectos de modo
que dejen de hacer el mal”. Rabi Eleazar pronunci6 esta ora-
cién: “Oh Sefior, mi Dios, y Dios de mis padres, haz que no
surja el odio contra nosotros en e} corazén de ningin hombre,
y que no surja odio contra ningin hombre en nuestro corazén”.
En este deseo todo odio ha muerto, y el camino hacia la paz
se extiende ante nosotros. También aqui la paz vence la sole-
dad del hombre que busca a su préjimo sin hallarlo. Quien
descubre y se aferra a su semejante ya no estd solo entre los
hombres, sino en paz con ellos. La fe en nuestros semejantes
se convierte asi en fe en la reconciliacién, en el futuro pro-
metido, y adquiere de tal modo un caricter mesianico.

Toda la literatura religiosa judia estd llena del espiritu pre-
dicado por el Talmud: “De aquellos que estdn oprimidos y no
oprimen, que son envilecidos y no envilecen a su vez, que
actlian sélo por amor y alegremente soportan su sufrimiento,
la Escritura dice: Quienes Lo aman son como el sol cuando
se levanta en todo su poder”. Este espiritu estd conmovedora-
mente ilustrado por la historia judia misma. Aunque el ju-
daismo conoci6 inenarrables sufrimientos y vio a sus hijos sufrir
espantosas torturas, nunca permitié que su amor por el hombre,
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su amor por el enemigo, fuera sofocado. Precisamente en sus
épocas més terribles el judaismo hablé con mayor vigor sobre
su amor al hombre. Para los dias de las peores persecuciones
tenemos libros populares sobre ética cuyos autores deben haber
estado convencidos de que nadie, salvo sus correligionarios, los
leerfa alguna vez. Todos esos libros repiten una méxima: ama
a tu préjimo y sé misericordioso con tu enemigo.

Natén el Sabio, cuya esposa y siete hijos fueron asesinados
el mismo dia sin que su corazén se endureciera siquiera en-
tonces, no es una mera ficcidn poética: es andlogo a figuras
reales en la historia judia. Los cruzados asesinaron a la esposa
y al hijo de Eleazar ben Judah de Worms, y lo hirieron gra-
vemente. Con todo, cuando relaté sus experiencias siendo ya
anciano, no escribié una sola palabra de odio contra sus ene-
migos. Insisti6 incluso entonces en que es mejor sufrir un
dafio que infligirlo. Es necesario leer estos incomparables es-
critos medievales para apreciar la ensefianza del judafsmo tal
como se manifesté en el amor, la humanidad y la ternura del
sentimjento moral.

La més seria prueba del cardcter genuino del amor es el
amor por el enemigo; a través de él la pureza y sinceridad
del amor se revelan acabadamente. El amor puede tornarse
insincero mucho mds ficilmente que la justicia; al amor le
resulta ficil perderse en una emotividad vacfa o en la hipo-.
cresfa (la justicia enfrenta el peligro de la dureza y la frial-
dad), y una vez asi deformado, el amor carece de alma. Pero
puesto que el alma debe revelarse en el amor, la sinceridad
es esencial. De ahi la exigencia del judaismo relativa a la
sinceridad y pureza del sentimiento, su significativo énfasis en
el juicio cuidadoso, su devocién por las cosas pequefias me-
diante las cuales rechaza incluso la més “trivial” insinceridad
del sentimiento. Quien profesa bondad sin sentirla, u ofrece
una cortesia superficial sabiendo que no serd aceptada, “ha ro-
bado la opinién de los hombres”, segtin la ley talmudica, y
debe ser considerado como un ladrén “m4s que ningtn otro”.
De modo similar, el Talmud declara que quien despierta falsas
esperanzas en otro sin tener intencién de cumplirlas “estd sa-
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cando una ventaja injusta”. Toda disparidad entre el senti-
miento y la palabra se considera una violacién de la honestidad
que nuestro préjimo tiene derecho a esperar de nosotros. Aqui
se pone en evidencia la severidad de la norma moral del ju-
daismo, ast como su insistencia en que la verdad tenga una
cualidad social. No sélo Dios la exige, y no sélo nuestra alma
la demanda; nuestro préjimo tiene derecho a reclamarla, pues
se la debemos como una obligacién humana.

El mandamiento relativo al amor sincero y desinteresado se
extiende incluso a los animales, con respecto a los cuales es
por completo desinteresado y necesariamente libre de hipocresia
y esperanzas de recompensa. Cuando el hombre es humani-
tario con los animales que de él dependen, lo es por lo huma-
nitario mismo. En un acto sin paralelos en la civilizacién, la
Biblia coloc6 al animal bajo la proteccién de las leyes creadas
por los hombres (Ex. 23:4; Deut. 22:4, 6; 25:4). Incluso al
animal debe ayudérselo en su necesidad; el Shabat, creado para
los hombres, también es un dia de descanso para él. La con-
cepcién de la comunidad del trabajo incluye también al ani-
mal. Como en el caso de los hombres, primero aparece la jus-
ticia, a la que luego se agrega el amor, pues la Biblia, con
palabras de conmovedora delicadeza, prescribe el amor a los
animales. Debemos practicar el amor por los animales como
si fuera una obligacién para con Dios. Cuando la Biblia se
refiere a la creacién a fin de alabar a Dios, menciona con fre-
cuencia a los animales como un motivo para ensalzar a Dios.
“El que da al ganado su pasto y a los polluelos del cuervo que
claman” (Sal. 147:9). “Hace nacer la hierba para los animales,
y el heno para el servicio del hombre, para sacar de la tierra
el pan” (Sal. 104:14). “T1, joh Diosl, liberas a hombres y
animales” (Sal. 36:7). El judaismo ensefi6 al hombre a tratar
a los animales con un amor que es més que compasién. Cuando
la Biblia habla de “tu bestia”, utiliza el pronombre no sélo
como una palabra de posesién, sino para expresar una relacién
personal en el sentido de “tu pobre, tu siervo, tu extranjero”.
Segtn la leyenda talmudica, el descuido o la crueldad con
respecto a los animales constituye un pecado que Dios puede
castigar. Una de las caracteristicas del hombre recto o pie-
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doso, tal como lo describe el judaismo, consiste en que “provee
a las necesidades de sus bestias” (Prov. 12:10).
Pero la autenticidad que no es ostentacién ni hipocresia no
constituye la tnica clase exigida por el mandamiento sobre
el amor al préjimo. El amor al préjimo exige también una
verdad definida y positiva: conducirlo de retorno al camino rec-
to cuando se aparta de él, refrenarlo, instruirlo y reprenderlo
cuando est4 a punto de pecar. La bondad, la compasién y
el perdén no bastan. “Reprende a tu hermano” (Lev. 19:17).
“Ama a los hombres, y llévalos a la Tord”. Asf como la verdad
exige que atestigiiemos abiertamente por ella, también debemos
defenderla contra nuestro préjimo cuando éste se desvia del
camino recto. Debemos poseer el valor moral de hacer el bien
que debemos al alma del otro. La fe en el préjimo lleva a
la reconciliacién, pero su camino no es tan sélo la bondad.
En igual medida lo es esa autenticidad que apunta al man-
damiento moral absoluto. Ninguna reconciliacién es posible
sin una rendicién de cuentas ante el Dios justo e imperativo,
el Dios ante quien pedimos a nuestro préjimo que se presente.
Si bien tenemos el deber de perdonar al pecador, no es menor
nuestra obligacién de condenar el pecado en su presencia y
apelar a su conciencia para que retorne al mandamiento. La
defensa de la verdad puede implicar incluso el martirio que
exige el amor por el alma de nuestros semejantes. Pero solo
sobre la base del amor al préjimo tenemos derecho a exhortarlo,
a reprenderlo y a censurarlo, y no por egofsmo o autojustifi-
cacién. Debemos hacerlo “por Dios”. Es por eso que el Talmud
afiade a ese mandamiento una advertencia contra la tendencia
a abochornar al préjimo: “Quien hace avergonzar a su pré-
jimo,,0 hace perder color a sus mejillas, también él ha derra-
mado sangre”. La reprensién debe surgir sélo de la necesidad
y del mandamiento de hacer el bien al préjimo.

En el mandamiento de amor, entonces, estd implicita nues-
tra responsabilidad para con el alma del préjimo. “Reprende
a tu hermano para no cargarte ti por él con un pecado”
(Lev. 19:17). Si una persona peca y luego, en las palabras de
Ezequiel, “ti no le amonestares y no le hablares para retraer
al malvado de sus perversos caminos para que viva, él, el mal-
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vado, morir4 en su iniquidad, pero yo te demandaré a ti su
sangre” (Ex. 3:18). O como dice el Talmud: “Se dice en la
Biblia: «Y tropezardn los unos con los otros» (Lev. 26:37),
es decir: tropezarin, uno por la culpa del otro, a través de la
culpa de quienes podian haberla evitado advirtiéndose entre
si, y no lo hicieron, pues todos son fiadores, unos por los otros”.
Incluso la idea del pecado adquiere asi una base social: el otro
y yo nos convertimos moralmente en uno solo por el hecho de
que su pecado se torna mio y yo participo de su culpa. El
mandamiento social que nos exige cuidar de nuestros seme-
jantes a fin de que podamos vivir juntos, se convierte en el
mandamiento de seguir el camino de la vida con él y ayudarlo
a “retornar”. Asf como el hombre debe crear su propia libertad,
también debe crearla para sus semejantes.

En esta forma la idea de la comunidad humana adquiere
su pleno significado. Vivimos juntos en sociedad para prote-
gernos unos a otros contra el mal y guiarnos unos a otros hacia
el bien. Debemos constituir una comunidad de reconciliacién,
de “retorno” (Teshuvd). A los ojos de Dios una comunidad
tiene derecho a la existencia sblo si busca realizar el bien.
Mientras vivan en ella siquiera unos pocos hombres dedicados al
bien, conserva ese derecho. La Biblia nos ensefia que Sodoma
se salvd de ser destruida porque en ella vivian diez hombres
justos. Una maxima talmadica afirma explicitamente: “Dios
declara: buenos y malos hay entre ellos; dejad entonces que
s¢ unan en un unico manojo, para que unos puedan expiar
por los otros. Y si asi ocurre, Mi nombre se glorifica a través
de ellos. De ahi que el profeta Amés dijera de Dios: «El edi-
ficé en los cielos Su morada y fundé la tierra sobre su béveda»
(Amds 9:6); pues eso significa: El es glorificado en el cielo
cuando los hombres forman un vinculo sobre la tierra”. Por
ende, el hombre ha de santificar el nombre de Dios en su trato
con sus semejantes.

En la visién judia la sociedad humana es una unidad moral
en la que todos los individuos lo comparten todo por igual. La
culpa del individuo se extiende a toda la comunidad, la cual
debe responder por todas las almas que la componen. Es res-
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ponsable ante Dios no sélo si uno de sus miembros muere de
hambre o de frio, sino también si un alma se congela o una
conciencia perece. La idea judia de la educacién equivale, para
usar una antigua metafora, a “construir”. “Quien ha ensefiado
la Tord al hijo de su préjimo, lo ha creado.” La comunidad
debe ser un medio para llevar la vida a su realizacién, para
educar a los seres humanos de modo que lo eterno pueda pe-
netrar en su finitud y el reino de Dios en su existencia te-
rrenal. Sélo en esa comunidad la justicia y el amor pueden
encontrar su realizacién. Y por tal razén esa comunidad nunca
estd completa sino que crece constantemente. Uno de los sal-
mos dice que Dios es “benévolo con Su tierra”, cuando “se
encuentren la benevolencia y la verdad y se den el abrazo

la justicia y la paz” (Sal. 85:11).

Asi, la fe en nuestros semejantes se nos aparece como una
tarea impuesta por Dios. Desde esa misma profundidad surge
la vida, llena de misterio, y también el mandamiento; el Dios
eterno nos da ambos, uno en el otro. Juntos abrazan y en-
frentan al hombre. Ninguno de ellos puede existir sin el otro:
no hay vida sin el claro mandamiento y cada mandamiento es

para la vida. Al realizar el bien, el hombre realiza su vida
cargada de misterio,

Pero esa realizacién s6lo es posible en el mundo, la liza
en la que hemos de cumplir €l bien y en la que viven nuestros
semejantes. Sin ese mundo y sin el mandamiento vélido para
él, no hay fe religiosa para el judaismo. Para el ermitafio soli-
tario que desconoce la existencia del mundo, el judaismo no
reconoce ninglin cumplimiento religioso. Puede recluirse en
el silencio de la devocién y el éxtasis o en la meditacién sobre el
més all4, con su pesimismo sobre este mundo, pero ninguna
de esas actitudes significa realizacién. Desde luego, el judaismo
conoce los contratos entre Dios y el mundo, la antitesis entre
lo infinito y lo limitado, lo absoluto y lo condicionado. Pero
es precisamente desde ese contraste que fluye la tarea del hom-
bre y del que surge el perpetuo conflicto entre lo dado y lo
que ha de cumplirse, entre lo que es y lo que debe ser. Sélo
es posible superar esa antitesis mediante el acto del hombre
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que entra al mundo para elevar su finitud hacia el servicio
de Dios, de modo que lo divino pueda revelarse a través del
hombre. Todos ellos son actos en beneficio de nuestros seme-
jantes y, por ende, pertenecen al servicio de Dios. El reino
de Dios se construye trabajando para nuestro préjimo.

La certeza de haber sido enviados por Dios, esa conviccién
de fe derivada de los profetas, engendra la fuerza para combatir
la frecuente oposicién a los caminos de Dios. Esa certeza per-
mite que el ideal conserve su claridad, su demanda de justicia
y amor, y no se convierta en un mero suefio nostélgico en el
que el hombre se imagina servir a Dios cuando en realidad
tan sélo medita. Quien comprende que ha sido enviado a este
mundo no “goza de Dios” tal como el misticismo goza de su
suefio; por el contrario, escucha el llamado de Dios y sigue el
camino de lo eterno. Justicia y amor son palabras de misi6n,
que sefialan los caminos que nos fueron impuestos para que
pudiéramos “caminar con Dios”. Y uno de esos caminos es el
que conduce a nuestros semejantes. El temor a Dios da origen
a la reverencia que debemos a nuestros semejantes; cuando los
respetamos honramos a Dios, y cuando los servimos, servimos
a Dios. Todos nuestros anhelos y nuestras plegarias los inclu-
yen, pues son nuestros hermanos, los hijos de Dios, unides a
nosotros en nuestro origen eterno y en el camino que se nos
ordena seguir.

El hecho de que en los Evangelios el amor al préjimo apa-
rezca s6lo como una cita del Antiguo Testamento basta para
refutar los intentos frecuentes de colocar esta expresién de la
Tor4 y de los Profetas en un nivel inferior a la del cristianismo.
Tampoco resulta dificil demostrar que en el Nuevo Testamento
el amor estd limitado y restringido por el hecho de que la
salvacién y la dicha dependen de la fe correcta y, por ende,
del dogma y el credo en Wltima instancia. Ello significa que
la salvacién y la dicha se niegan incluso a un sector de los
mejores hermanos, los “no creyentes”. La amplitud asignada
al concepto de salvacién es lo que expresa mas decisivamente
el carbcter humanitario de una religién, su reconocimiento in-
terior del préjimo. Pero en el cristianismo lo fundamental es
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experimentar el milagro de la gracia y, en consecuencia, ser
redimido; asf, el “yo” del hombre individual se encuentra sélo
en el centro de la religién, apartado de los semejantes.

A veces se compara el amor del budismo por la humanidad
con el del judafsmo. La doctrina budista del amor predica la
misericordia y la benevolencia hacia todo lo vivo, pero en su
nicleo interior se trata de una actitud sentimental y melan-
c6lica. Carece de la reverencia por el préjimo que distingue
a la ensefianza judfa; carece del énfasis en la justicia positiva
y, por ende, de la clara exigencia con respecto a la tarea moral.
Carece del grandioso mandamiento afirmativo, de la fuerza y
la urgencia imperativas, los elementos sociales y mesidnicos que
acentda el judaismo. La moral budista no va més all4 del mero
sentimiento. Eso es lo que le da su sello caracteristicamente
pasivo y negativo, pues el calor afectivo sin un compromiso
definido con el deber es sélo inercia u ociosidad ética: compa-
decerse del destino de nuestto préjimo sélo en nuestro corazén
significa estar apartados de él en la practica. Por eso se habla
del budismo como la religién de la inercia. Este puede parecer
un juicio severo, pero sin duda es verdadero en un aspecto:
a pesar de sus méritos idealistas, el budismo es una religién
de sentimiento sin actividad, y para ella, como para el cristia-
nismo, la salvacién significa todo; la cuestién del “yo” es la
tinica de la vida,

A veces se cita a los griegos, en especial a los estoicos, a fin
de disminuir la significacién histérica del judatsmo. El caracter
humanitario, la amplia perspectiva y las exaltadas ideas de esos
filésofos siempre han servido de inspiracién a los hombres. Pero
debe recordarse que lo que ellos proclamaron fue tan sélo una
filosbfia, hecho que explica sus flaquezas. Respiran el aire
artificial de la academia, y llevan los palidos colores de la mera
sabidurfa. Aunque lograron atraer a muchos hombres cultivados
y ejercieron influencia sobre los grandes maestros romanos de
la ley, Ulpiano, Julio Pablo, Florentino, no tuvieron ningfin
ascendiente duradero sobre la vida y la moral del pueblo. Nada
en sus ensefianzas podfa interpretarse como un mandamien-
to en el sentido estricto de la palabra. No consiguieron educar
al pueblo o a la sociedad, pues las realidades de la vida per-
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manecieron apartadas de las virtudes que ellos alababan. Por
encima de todo, carecieron de esa pasién y ese entusiasmo mo-
rales que se manifiestan en la lucha profética contra el pre-
sente y la exigencia mesidnica para el futuro. Si bien son
humanitarios, no tienen fe en “los dias por venir”. Aconsejan
la resignacién; carecen de las palabras de mandamiento y pro-
mesa: “Yo soy el Sefior tu Dios”. Y aunque sus ideas lograron
cierta influencia sobre los hombres, no llegaron a convertirse
en una fe.

La fe en los semejantes surge de la religién y no sélo de
la caridad; muestra la piedad del hombre y su temor de Dios.
El amor por el préjimo no es algo incidental; constituye el
contenido de la vida, el mandamiento de Ia vida “que es recta
y que el Sefior exige de ti”. Es la siempre renovada decisién
en beneficio del préjimo que toma quien escucha la palabra
de Dios. Y por eso pudo moldear todo sentimiento y todo
pensamiento e infiltrarse en todos los dias de la existencia. In-
cluso los adversarios del judaismo tuvieron que admitir que aquf

“el amor al préjimo no se convirtié en una frase vacia ni en una

mera emocién, que la compasién activa, la pronta misericordia
de que hablaba Ticito, constitufa para el judaismo la norma
rectora de la vida.

Para Maiménides, la justicia Tsedakd, es la virtud de la
autoperfeccién. Vivir plenamente la propia vida, demostrar el
propio valor mediante la accién, significa ser justo y encon-
trar el camino hacia el préjimo. Es en este sentido que el
judaismo ensalza al tsadik, el hombre recto. A través de él
la vida se torna real. En este sentido, la antigua versién aramea
de la Biblia traduce un verso de los Proverbios (10:25) como
“el justo sostiene el mundo”. O, como lo expresé el Rabi
Iohanan: “Si hay tan s6lo un hombre justo, se concede al
mundo su existencia”; pues es este hombre justo el que real-
mente puede crear vida humai 2. La plenitud que la vida puede
poseer es inagotable; sus deberes nunca concluyen y su meta
Jamis se alcanza. El camino hacia nuestros semejantes es un
camino de humildad, pues ésta es la conciencia de lo inmen-
surable en que estd colocado el hombre; también es un camino
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de reverencia, pues ésta es la realizacién de la moral, que apa-
rece ante el hombre exaltada e infinita. Asi como nuestra
vida obtiene pureza y fuerza moral de la fe en nosotros mismos,
que a su vez surge de su fuente en lo eterno, del mismo modo
la vida deriva su libertad de nuestra fe en el préjimo, y de
ese modo se renueva. El misterio tiene su mandamiento y el
mandamiento su misterio.

LA FE EN EL HOMBRE:
EN LA HUMANIDAD

En la fe que ve en el hombre la semejanza con Dios, y en el
bien la més grande realidad, palpita la certeza de que el bien
serd finalmente realizado. Al final, lo que Dios implanté en
el hombre y, por ende, exige de él, podra desplegarse y superar
todo impedimento y resistencia. La creacién garantiza el futuro.
No podemos creer en el principio y al mismo tiempo dudar
del fin; no podemos creer en el camino y al mismo tiempo
cuestionar la meta. El mandamiento de Dios incluye el dia
por venir, “el dfa del Sefior”, la respuesta que serd la respuesta
final. De otro modo, no serfa el mandamiento de Dios. Una
vieja maxima declara que en la mente de Dios el fin estd
realizado ya en el principio: “en obra lo dltimo, en pensa-
miento lo primero”. En todo lo que es divino, lo completo
pertenece al principio y el futuro al origen. Para el hombre
que cree en €l y lo reconoce como elemento divino formativo
en la vida humana, el bien surge como la realidad perdurable
de la condicién humana. En la fe en Dios, en la reverencia a
Dios, radica la fe en el futuro. Por lo tanto, toda volicién
ética y religiosa es, en el fondo, un acto de reverencia y de
fe, una conviccién sobre lo que ha de venir. Quien posee el
mandamiento, posce la promesa.

También la idea del futuro es particularmente judfa. En
el elemento creador y el mandamiento divino, manifestados en
la pureza del alma y su resolucién de actuar, los hombres
aprenden el significado del futuro. Este no significa tan sélo
ese final azaroso provocado por el destino, como predice la
mitologfa; antes bien, constituye una realizacién y un cumpli-
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miento, la meta a que conduce nuestro camino, los dias que
son el producto prometido de lo que el hombre crea: Tal idea
no podia haber surgido de un mero sentimiento de dependen-
cia, sino mis bien de esa tensién peculiar a toda la piedad
judia. Aqui aparece con toda su tragedia la tensién entre lo
cercano y lo lejano, entre la proximidad del camino que co-
mienza con toda vida humana, y la lejania de la meta que se
extiende mds alld de toda vida humana, entre la exigencia
hecha a cada individuo y la perfeccién inalcanzable para él.
Es la tensién entre accién y anhelo, entre ese presente que
siempre desea ser futuro, y ese futuro que siempre debe ser
presente, esa tensién de la que surgen la unidad y la totalidad.
Desde la época de los profetas el judaismo tuvo, como parte
vital de su experiencia, una conciencia de misién y expec-
tativa. Para ese sentimiento, la palabra esperanza constituiria
una descripcién demasiado débil; en realidad es una expecta-
tiva, la conviccién del que cree en su obra y en su camino
tal como Dios lo ha decretado. Ser enviado al mundo por Dios
y esperar su reino en el futuro: tal es la esencia de la piedad
judia. La tensién entre ambas convicciones y su unidad re-
sultante es el elemento mesidnico en la expectativa judia del
futuro.

En ese elemento mesidnico el mandamiento cumple su
significado. El mandamiento es infinito: una tarea que puede
concluirse no es realmente una tarea. Ese mandamiento in-
conmensurable, puesto ante el hombre, constituye su vocacién;
no obstante, le estd negado, pues los limites de su breve exis-
tencia terrenal le impiden cumplirlo. Las tareas que él mismo
se fija, las pequefias cosas diarias, pueden cumplirse en el curso
de su vida, pero las tareas que Dios le fija estin mas alld de
su &xistencia terrenal. Los dias del hombre son cortos, pero los
de la humanidad son largos. Aunque ningéin individuo puede
alcanzar el final del camino o cumplir la tarea impuesta por
Dios, forma parte de una continuidad que llegé hasta él y
arranca de él. Para la humanidad el camino de la existencia,
y con él el mandamiento, conduce mis alld del dia de la
muerte de cada hombre. Si bien ningin individuo puede
esperar la total realizacién del bien en su vida, la humanidad

‘
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puede hacerlo. Ella cumplird la misién del hombre. El man-
damiento, que siempre le es impuesto de nuevo, y que siempre
da origen a nuevos mandamientos, puede cumplirse en la hu-
manidad. Nuestra fe en nosotros mismos culmina con nuestra
fe en la humanidad; toda la fuerza de las palabras proféticas,
como dice el Talmud, estd dirigida a la humanidad. No puede
haber mandamiento sin certeza sobre el futuro, y cada dia
recibe su significacion del que le sigue.

La idea de humanidad adquiere asi un contenido més
pleno. Ahora Ja humanidad aparece como algo que se extiende
en todos los tiempos, tal como se extiende por sobre la tierra.
Significa asf no sélo la unidad de las naciones, cada una de
las cuales es una parte de toda la humanidad, sino también
la unidad de los dias en que cada generacién es parte de la
historia, un paso adelante en el camino que conduce al cum-
plimiento. La unidad de las naciones y la unidad de las épocas
constituyen el mundo del hombre. Un siglo pasa y da origen
a otro, y todos ellos surgen del gran principio, la creacién,
y llevan al gran cumplimiento, el futuro. La vida ya no es
una mera sucesibn de acontecimientos, una mera cadena na-
tural y concreta de existencia, tal comc no es un mero destino.
La vida no es tan solo presente; tiene significado, forma parte
del mundo de Dios, creado por El como mundo del hombre.
“Las generaciones vienen y las generaciones van”, pero hay
algo que permanece “de generacién en generacién”. Este dicho,
“de generaci6n en generacién”, es una frase de misién y prome-
sa, que exige y consuela, exhorta y tranquiliza. La existencia de
la persona individual o de la nacién individual es, al mismo
tiempo, limitada e ilimitada; es limitada en el tiempo, pero
ilimitada en tanto conduce a los dias por venir. A lo largo
del camino, cada paso adquiere su propio significado mediante
el cual lo infinito de la humanidad penetra en lo finito de
los hombres individuales, De tal modo, cada existencia indi-
vidual puede llegar més alld de si misma y penetrar en los
siglos; forma parte del flujo de toda la existencia humana,
dentro del cual los mandamientos ejercen continuo predominio.
Cada vez que aprende algo sobre st misma, aprende algo que
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es también més grande que ella misma. Asi como el individuo
adquiere un sentimiento de humildad cuando descubre su lugar
en lo infinito, del mismo modo experimenta reverencia por
su propio ser cuando descubre su lugar en lo infinito.

Es aqui donde se descubre el alma, el factor unificador
de la historia; Dios se revela a la humanidad y ésta debe
revelarse a Dios; Dios dio el mundo a la humanidad y la bu-
manidad debe preparar para El el mundo de Dios. Esa unidad
de la historia encierra en si misma la unidad de la experiencia
y de la vida, de ser creado y de crear, de la humildad y la
reverencia. En esa unidad se manifiesta también el cardcter
mesidnico y monoteista del judaismo, pues aqui el espiritu se
eleva por sobre esa falta de humildad que sélo conoce la vida
cotidiana del ser y por sobre esa falta de reverencia que sélo
conoce el ser de la vida cotidiana. Asi se torna capaz de ver
lo oculto y escuchar el mandamiento.

Por encima de todo, el judaismo ensefié a los hombres a
escuchar el mandamiento; siempre predicé la naturaleza cate-
gorica de la exigencia ética. Jamds acepté esa moral fatal, de
dos caras, que afirma un criterio distinto del bien y el mal
para los individuos y para las naciones. Rechazé el dualismo
del mandamiento que establece normas distintas para la ética
y la politica, a fin de proporcionar al Estado una excusa plau-
sible en el caso de que su justicia marche a la zaga de la que
se exige a sus miembros individuales. En pocas palabras, re-
chazé el dualismo por el cual todo bien y mal éticos se con-
vierten finalmente en mera ficcién y toda moral en la glori-
ficacién del poder.

Solo a través de la idea mesidnica la ética puede llegar a
ser la ética de la historia y el mandamiento adquirir validez
para todas las naciones. En esa forma, la moral nacional puede
convertirse en algo mas que una huida o una evasién del man-
damiento. Cuando las religiones defienden o guardan el silen-
cio elocuente de la tolerancia para con el Estado que utiliza
todos los elementos de su poder para aumentar el alcance de
ese poder, esa aceptacién surge siempre del rechazo de la idea
mesidnica. Esas religiones han reemplazado el imperativo ca-
tegérico por una componenda, y una moral unificada, por una
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moral pluralista. El poder de la voluntad y la sinceridad éticas
puede penetrar en la vida de la historia’ s¢lo a través de 13
idea mesidnica. Sélo en la idea mesidnica la historia puede
obtener esa fuerza moral impulsora, esa tremenda hambre de

justicia que trae aparejada la certeza de que la justicia triun-
fara aun.

La meta de la historia es, pues, el cumplimiento del bien.
Para el individuo, la consumacién radica en el mundo del
mias alld, que lo llama elevandose por sobre las borrosas orillas
de la muerte; para la humanidad, la consumacién radica en
este mundo, y el camino hacia ella es el camino de la historia.
Ast, el méis alld penetra en este mundo, al tiempo que la
eternidad desciende sobre la tierra a fin de revelarse y con-
vertirse en futuro. En el pensamiento y el lenguaje del ju-
daismo el futuro asumié rdpidamente este doble significado:
el futuro en el mundo del més alld y el futuro de este mundo.
La consumacién del bien tiene asi trascendencia e inmanencia;
se extiende hacia el mundo de la eternidad y hacia el mundo
de la historia. Es un rasgo peculiar del judaismo el que esa
polaridad y sus dos aspectos se experimenten casi como una
unidad. También aqui ello se debe a que el misterio contiene
en si mismo el mandamiento, y el mandamiento se arraiga en
el misterio, porque lo humano habita en lo divino y lo divino
requiere lo humano; es la unidad de lo dado y lo ordenado.
El “dia que es totalmente recto” es el oculto més alld y se
revela sblo en la eternidad, pero existe también en la tarea
terrenal del aqui. Una vida de perfeccién exige la decisién
de la humanidad; el reino del futuro pertenece a Dios y al
hombre: concedido por Dios y exigido por el hombre.

Una vez més surge aqui la idea bésica del judaismo, la
idea de la expiacién. La expectativa del futuro contiene la vi-
sibn del dia de libertad, de la reconciliacién y su paz. En
esencia, futuro y reconciliacién significan lo mismo: la certeza
de lo nuevo y la proximidad de lo lejano. Toda reconciliacién
implica el camino hacia el futuro, pues en todo retorno hay
una progresién. La humanidad es capaz de una continua au-
torrenovacién, de un continuo renacer, de superar los obstaculos,
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de recurrir siempre de nuevo a la expiacién y la reconciliacién.
Para el camino de la historia, el bien sigue siendo la tarea de
la humanidad a pesar de todos los senderos de sus errores.
Como dice una antigua méxima: “Un pecado puede extinguir
un mandamiento, pero no puede extinguir la Tord”; la “luz”
permanece, y en su resplandor la humanidad encuentra su
futuro. Como afirma otra mdxima talmutdica: “El Dia del
Perdén es el dia que nunca termina”. Cuando la historia al-
canza ese dia de retorno, se inicia en ella una nueva época.
La historia declara entonces una nueva alianza con Dios; la
vida se prueba en la historia y encuentra su realizacién.

El futuro del hombre es la reconciliacién de la finitud vy
lo infinito, de la existencia y el mandamiento, del don y la
meta, de lo que es y lo que debe ser. El dia de la reconci-
liacidén es la revelacion de lo eterno en lo humano y la posesién
de la paz sobre la tierra; la reconciliacién, por asi decirlo, de
la trascendencia y la inmanencia. También aqui meta y origen
se unen. La meta es la Teshuvd, el retorno al origen, a lo puro
y creador en nuestro interior. Una visién de la pureza y la
libertad que existen en el hombre permite, por ende, una
visiéon de ese futuro. El bien que albergamos en nuestro inte-
rior nos permite ver cémo sera el futuro para la humanidad.

Aqui surge, pues, la gran conexién entre principio y meta,
una conexién que no es producto del poder del Estado sino
de lo puramente humano. Aqui encontramos una vida, que
abarca todo lo humano, en que todas las generaciones tienen
su pasado, el {nico pasado, y su futuro, el tnico futuro. Aqui
ningtn incidente histérico se ve como un hecho aislado o un
mero eslabén en la cadena del destino; por el contrario, se le
acuerda un significado y un valor dentro del curso total de la
historia humana. Asi se supera la concepcién mitolégica del
destino, que sabe del nacimiento pero no del origen, de la
dependencia pero no del camino, de la condena predestinada
pero no de una meta. Y también se supera la soledad histérica
de las generaciones que sc creen condenadas a la aniquilacién
en cuanto descienden a la tumba. Aqui, por €l contrario, cada
generacion se convierte en una parte integral de una serie de
generaciones y, con ello, en parte de la grandiosa significacién
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de la historia. La falta de conexién entre los episodios se con-
vierte en una alianza de épocas que expresan a través de su
continuidad la alianza del hombre con Dios. 1.a frase “de
generacién en generacién" contiene un mandamiento e im-
parte la paz. La historia ofrece la respuesta al deprimente pro-
blema de la existencia individual, porque posibilita el cumpli-
miento de las tareas que estdn fuera del alcance de cualquier
generacién particular. Elevdndose por sobre todas las barreras
que separan una época de las otras, surge la unidad; y por
sobre las generaciones surge la vida. Lo incumplido siempre
puede aspirar al cumplimiento —el dfa limitado, a otros dias
por venir— y encontrar asi consuelo. El término consuelo
se vuelve aqui la palabra para el futuro.

En ese consuelo se unen el mandamiento y la confianza,
la exigencia y la promesa, la promesa de libertad. En el ju-
dafsmo la fe en el futuro no puede existir sin la voluntad
de trabajar por él. El futuro aparece ante nosotros como la
certeza garantizada por la tarea, y ésta como la certeza garan-
tizada por el futuro. La tarea es la tarea para el futuro, y éste
es el futuro de la tarea. La meta distante y prometida y el
camino préximo y exigido se revelan y garantizan mutuamente.
También aquf la justicia y el amor se unen en tiltima instancia:
el Dios que dispensa es el Dios que ordena. Por ende, el op-
timismo no es la prédica de una salvacién que ya ha sido
otorgada a la humanidad por la gracia divina, sino la prueba
de la vida dada a la humanidad a condicién de que ésta cree
su propia salvacién. Junto con ese optimismo hay una nota
de pesimismo: una protesta, un desprecio por el dia y una
burla de la hora a causa de la creencia en el futuro. Existe
aqui una ironfa mesiinica, un Slesprfacio mesidnico por .el mun-
do, y sdlo aquellos que estdn 1m,bu1dos de este_pesimismo, de
esta burla, de esta protesta e ironia, son en realidad los grandes
optimistas que se aferran al futuro y hacen que el mundo avance
un paso hacia él. Quienes son.fuertes en su optimismo sobre
el futuro y firmes en su pesimlsmo respecto del presente pue-
den consolar al pueblo, son los elegidos de la humanidad.

Ast la humanidad estd destinada a realizar cada vez mas
el bien dentro de si misma. El verdadero contenido de su vida
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consiste en cumplir el propésito de su existencia: la grandeza
y la santidad que entran en su vida. En relacién con la idea
del bien, existe el concepto de un desarrollo ético de la historia
mundial que la humanidad no debe comprender siempre como
un hecho sino como un mandamiento de generacién en gene-
racién. También este concepto fue formulado por los profe
tas, quienes reconocieron la unidad de la raza humana y crea
ron la idea de humanidad. Con ello descubrieron el problema
de la historia universal; captaron claramente la idea de lo que
es perdurable y vivificador en la humanidad, la idea del ca-
mino que conduce a las naciones hacia su meta. Los dias
turbulentos en que ellos vivieron los movieron a preguntar:
¢Qué permanece? Donde otros escucharon el tono oscuro del
destino, ellos experimentaron la revelacién de lo eterno: la
historia no es un destino sino una revelacién y una creacién.
No se limitan a describir lo que ocurre; proclaman lo que
saben. Su propésito no es el de hacer una crénica de los he-
chos nacionales sino més bien medir todo movimiento y toda
accién en relacién con el camino ordenado a la humanidad.
Cada dia les muestra no sélo lo que es y lo que ocurre, sino
sobre todo lo que los hechos significan. Su religién da con
ello horizonte y perspectivas a su visién de la historia.

Estas dos ideas, humanidad e historia mundial, estin es-
trechamente relacionadas. Si sélo hay una humanidad, si la
unidad del hombre es fundamental y original, entonces la ¥ni-
ca vida que cabe considerar histérica es aquella en que esa
unidad se realiza. Sélo eso constituye verdaderamente el logro
de un pueblo capaz de formar parte integral de la vida de la
humanidad. Lo caracteristico y valioso en la historia de un
pueblo es su contribucién a la historia del mundo. No puede
haber humanidad sin una historia de la humanidad. Pero esa
unidad de la raza humana se basa exclusivamente en lo que
hay de divino en ella. Cualquiera sea la nacién o la raza a
que pertenezcan, todos los hombres estin hechos a imagen de
Dios y fueron creados por El de modo que ellos mismos pu-
dieran crear. Sélo los separa lo meramente humano; lo divino
los une. La existencia verdadera, real, significativa, de la huma-
nidad es, entonces, la experiencia de esa tinica cosa: lo que es-
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td dado y lo que debe ser, lo que une a todos y en lo que
todos podemos encontrarnos. La verdadera historia del mundo
es la historia del bien. Cuando esto se reconozca universal-
mente, ser4 plenamente realizado. De ese modo, la unidad de
la raza humana se convierte en una existencia ética de todas
las naciones sobre la tierra. Las naciones mismas deben crear
esa unidad.

Aunque tengamos la certeza del camino y la meta, los seres
humanos finitos somos incapaces de seguir el curso de la evo-
lucién en todas sus vueltas y rodeos. Esa es una prerrogativa
de la sabidurfa divina, “llamando a las generaciones desde el
principio” (Is. 41:4). El contenido divino de la vida humana,
y no sus aspectos limitados, crea la historia. Puesto que el
espiritu de Dios se revela en la historia, sélo aquello que per-
mite la realizacidn de ese espiritu y su mandamiento puede
vivir y perdurar. Ni los planes ni las intenciones de los hom-
bres pueden crear lo perdurable, pues si estdn contra Dios,
todo el pensamiento, el esfuerzo y la lucha de las naciones
resultan vanos. “Anula Dios el consejo de las gentes y frustra
las maquinaciones de los pueblos” (Sal. 33:10).

¢Para qué sirven todas las construcciones del poder que
erigen las naciones? Dios provoca su caida. ¢Qué significan
todos los poderes del mundo? Dios les permite surgir y des-
aparecer; s6lo estdn alli para ser derrotados. ¢Qué son todos
los “principes y jueces de la tierra”? “Apenas plantados, apenas
sembrados, apenas han echado sus troncos raices en la tierra,
sopla sobre ellos y se secan, y como pajuela los arrastra el
huracén” (Is. 40:24). Quien sabe esto, sabe que la arrogancia
y los alardes de los poderes de la tierra son risibles y ridiculos,
dignos de piedad y nada més. Con la ironfa de quienes lo
saben, los profetas miran con desprecio la confusién y el atro-
pello de un mundo convencido de su propia importancia. “Tra-
bajaron en vano tantas gentes, y las naciones para el fuego se
han cansado” (Jer. 51:58; Hab. 2:13). Y, en sus frases sobre
Dios, esa ironfa que conquista la duda asciende a lo Eterno.
“El que mora en los cielos se tfe, Dios se burla de cllos. A
su tiempo les hablara en Su ira y los consternard en Su furor”

(Sal. 2:4 y sig). Tal es el fin de todo esfuerzo terrenal.
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El poder meramente terrenal se establece sélo para derrum-
barse algtn dia, y la conclusién de los profetas, extraida muchas
veces de la experiencia de la historia mundial, fue la de que
ya en el primer dia de su existencia la grieta que sefialaba
su caida se habia abierto. El esfuerzo por alcanzar el mero
poder constituye, en Gltima instancia, la biisqueda de la propia
destruccién, Irreal, inmoral y opuesto a Dios, €l poder es una
suerte de insensatez; constituye, para expresar el pensamiento
profético con las palabras de Kant, ese mal “que por su misma
naturaleza posee la cualidad de derrotarse y destruirse a sf
mismo”. La historia es la pila ruinosa del poder, y afanarse
por su triunfo equivale a preparar la ruina.

Los profetas expresaron todo su menosprecio, pero también
su compasién, al condenar el afdn de poder, ese “ay” en que
se unfan el ruego y la amenaza. “jAy del que, codicioso, enri-
quece injustamente su casa y quiefe poner muy alto su nido
para escapar al infortuniol” (Hab. 2:9). “jAy del que edifica
con sangre la ciudad y la cimienta sobre la iniquidad!”
(Hab. 2:12). Para los profetas, la creencia en el poder terrenal
constituye la esencia del escepticismo religioso, y la lucha contra
ella es la lucha del conocimiento de Dios contra el paganismo.
Para ellos toda estructura de poder equivale a un idolo. En
oposicién al poder, proponen la concepcién del bien eterno.
Todo poder lo es para ese momento y, por ende, el esfuerzo
por alcanzarlo es vanidad; pero el bien lo es para siempre, es
el camino hacia el futuro. Ningin poder es justo, pero la
justicia es poder. Una mdéxima talmidica interpreta un verso
de un Salmo: “El poder de Dios es €l amor a la justicia”,
declarando que “en el esfuerzo humano el poder se convierte
en una contradiccién de la justicia; quien posee poder pasa
por encima de la justicia. S6lo en Dios el poder es justicia.
Por lo tanto, prosigue el Salmo: T, oh Dios, estableces la
equidad. T4 ejecutas juicio y rectitud en Jacob”. Este es el
tinico poder, la Justicia divina, que perdurari.

Aunque los hombres crean que dirigen su curso, la historia
estd determinada por Dios. s un drama de pensamientos y
mandamientos divinos, la realizacién de la alianza entre Dios
y el hombre. Sélo es real aquello que otorga realidad a esa
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alianza al cumplir los pensamientos y mandamientos de Dios.
Todas las naciones estdn al servicio de esa historia. Dios puso
ante ellas el bien y el mal, la vida y la muerte, y dijo: “T4
elegirds”. Nadie estd liberado o eximido de esa eleccién, pues
ése es el juicio de la historia. Todas enfrentan la eleccién:
recorrer el camino de la vida o el camino del mal.

El poder de la justicia rige a las naciones y determina sy
historia. Tal es el significado de las palabras que oy6 Jere-
mias: “Hoy te doy sobre pueblos y reinos poder de destruir,
arrancar, arruinar y asolar; de levantar, edificar y plantar”
(Jer. 1:10). Por mucho que confien en si mismas y que pue-
dan alardear de sus actos, las naciones nunca pueden escapar
a esa decisién; son simplemente insirumentos de Dios. Si deci-
den a favor del bien y eligen la voluntad de Dios, se con-
vierten asi en instrumentos de Dios. Todas pertenecen a El y
todas pueden convertirse en Su pucblo, elegido por El para
la salvacién. “¢No hice yo subir de la tierra de Egipto a los
de Israel, y a los filisteos de Caftor, y a los arameos de Quir?”
(Amds 9:7). “Bendicién de Adonai Sebaot, que dice: Bendito
mi pueblo Egipto, Asiria, obra de mis manos, e Israel, mi he-
redad” (Is. 19:25). Este es el consuelo del débil y el pequefio:

- no deben temer ni desesperar. La fuerza del mal, por poderosa

que parezca, no podrd aplastarlos, pues cuando llegue el dia
“la piedra serd desprendida del monte sin ayuda de mano”
(Dan. 2:45) para destruir el poder impio. “Dios juzgard los
confines de la tierra” (I Sam. 2:10).

Esta creencia no surge de un conocimiento cientifico del
pasado ni de la intuicién histérica. Constituye, antes bien,
una conviccién de Ia realidad del bien, ese profético sentido de
realidad que es la fe que todo lo ilumina. El reconocimiento
de que la vida de la humanidad, asi como la del hombre indi-
vidual, tiene un sentido y una tarea, dio lugar a la idea de la
historia mundial. La moral reina suprema a través del espacio
y el tiempo; sélo una justicia rige sobre la tierra, y su medida
se aplica a todos por igual. A través de la unidad de lo ético se
comprende la unidad de lo histérico. Y el monotefsmo en par-
ticular, a causa de su reconocimiento del Dios tinico y justo,
hizo posible la idea de la historia mundial. El uno presupone
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a la otra; no puede haber monotefsmo sin una historia del
mundo. As{, la historia mundial se convirtié en un problema
de la religion.

Los profetas, por lo tanto, no llegaron a su comprensién
de Dios a partir de la historia del mundo o de su contempla-
cién de la naturaleza. Por el contrario, su concepcién del mundo
se tornd clara para ellos sélo a través de su comprensién del
Ser Divino. Llegan a intuir el orden divino del mundo v la
ley de la justicia que se manifiesta en todas las cosas. Para
ellos, las figuras destacadas de la historia mundial son los cam-
peones de Dios; los grandes acontecimientos y revoluciones son
como mensajes enviados por Dios a las naciones. Ante sus
ojos, todo lo que ocurre en la tierra estd al servicio de una
voluntad santa con el fin supremo de glorificar a Dios, la “san-
tificacién del nombre divino”.

La vida misma desperté este sentido histérico religioso muy
temprano en la experiencia de Israel. La existencia de Israel
como nacién comienza con su liberacién de Egipto. Fue un
acto histérico, creador, y, al mismo tiempo, un acto religioso;
fomenté el sentimiento verdaderamente histérico y verdadera-
mente religioso de liberacién y salvacién. Por ende, el libe-
rador del pueblo fue el primero y mds grande de sus profetas,
y esa primera experiencia fue una experiencia del poder de
Dios sobre la historia. Las palabras iniciales de todas las con-
fesiones de fe y de toda Ley se refieren a ese hecho: “Yo soy
el Sefior, tu Dios, que te ha sacado de la tierra de Egipto, de
la casa de la servidumbre” (Ex. 20:2).

Esa captacién del significado mis profundo de la historia
se fue ahondando durante los siglos de la lucha de Israel por
la conservacién de su identidad. Israel nunca pudo lograr nada
importante por medio de su historia politica, que los profetas
condenaron con tanta frecuencia. Entre los poderes de este
mundo, en el que el valor se juzga por ntmeros y riqueza,
Israel era considerado pobre e insignificante. Sélo gracias a
una historia en la que predominaban otros valores, en la que
el criterio de vida era esa otra verdad: “No es con ejércitos,
ni es con fuerza, sino con mi espiritu, dice Adonai Sebaot”
(Zac. 4:6), pudo Israel creer en si misma. Frente al abruma-
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dor poder de sus enemigos, el Unico recurso de Israel consistio
en apelar a los dfas futuros, en la certeza de que el futuro
pertenecia al bien y que Dios liberarfa a todas las naciones de
Ia servidumbre. Las experiencias de sus comienzos como nacién
le presagiaban ese triunfo final del bien. Ademss, aquéllos
eran tiempos de fermentacién, en que los hombres vejan surgir
y derrumbarse imperios. El pensamiento religioso no podia de-
jar de percibir que la garantia de la existencia no radica en la
abundancia de poder terrenal sino en ese algo que es més real
¥y permanente.

La existencia tiene sélo un verdadero fundamento: justicia
y moral. Tal fue la idea basica de los profetas. Un pueblo
no puede existir sin una cierta medida de virtud, y en cuanto
una nacién deja de satisfacer esa demanda esencial, perece ine-
vitablemente. Incluso el mas grande de los poderes desaparece
si descansa sobre el pecado y la impiedad. Y cuando Israel se
torna falso para con su deber, los profetas no dejan de dar su
veredicto contra él. Para los profetas, todas las naciones en-
frentan al Dios justo que pronuncia sentencia sobre ellas. “Y
juzgard al mundo con justicia, y a los pueblos con equidad”
(Sal. 98:9). El poder del mundo es la moral, su ley es la
justicia. Esa ley insiste en que todas las naciones que se fundan
en la inmoralidad, el mal y la arrogancia deben derrumbarse
sin excepcién. Sélo el bien permanece. Esta es la teodicea de
la historia.

Por ende, toda nacién debe demostrar a Dios que es digna
de existir. Pero si sélo la justicia fuera la norma, jcuan pocos
de nosotros estarfamos listos para pasar la prueba del juiciol
El Dios justo, sin embargo, también es el Dios de misericordia;
es el “Todopoderoso y es por lo tanto paciente”. Es “clemente
y misericordioso, tardo para la ira, grande en misericordia y se
arrepiente de castigar” (Joel 2:13). Otorga tiempo para “retor-
nar”, un muy largo tiempo, pues El es eterno; una y otra vez
afirma: “Volved, hijos del hombre” (Sal. 90:3). Sélo la idea
del perdén hace posible la concepcién de una historia mun-
dial. La salvacién pr?metida es el futuro, aunque una gene-
racién tras otra se desvie del camino que conduce a él; el camino
permanece y nunca estd cerrado para nadie. Asi como las
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demandas de Dios para con el hombre nunca cesan, del mismo
modo su promesa al hombre permanece siempre. La meta final
es la vida de la humanidad, y el futuro es el futuro del bien.

Con todo, la severidad de la exigencia divina para con el
hombre no disminuye en modo alguno. La accién humana,
nuestra accién, puede apresurar el momento del cumplimiento.
Una vez que todas las naciones hayan ganado para si mismas
el derecho a la existencia, y ya no la deban a la tolerancia
divina, entonces estard cerca el momento del cumplimiento. El
mandamiento de Dios sefiala y garantiza la meta de la perfec-
cién. Su voz, que ofrece reconciliacién, jamés guarda silencio;
siempre nos exhorta a comenzar de nuevo. Dios perdona y
condona siempre porque podemos y debemos purificarnos ante
El. La historia y la salvacién pueden cumplirse sélo a través
de la libertad y la responsabilidad humanas. Los dias por venir,
prometidos por Dios, sélo pueden ganarse mediante el esfuerzo

" humano. La alianza de Dios con el hombre presupone que
éste la convertird realmente en su propia alianza con Dios. El
hombre puede tomar el amor que Dios ofrece si, al servirlo,
ama a Dios con todo su corazén. Sélo quien se sabe enviado
por Dios aguarda a Dios.

Cuando se cumplan estas condiciones, sélo habrd una hu-
manidad. Cuando los hombres encuentren el camino hacia Dios,
que es también el camino de Dios, habrdn descubierto el ca-
mino hacia los hombres, pues la reconciliacién de la humanidad
con Dios constituye al mismo tiempo la unién de todos en la
conciencia de igualdad y comunidad. Comprender que toda
separacién es artificial y que toda conexién es humana, saber
que el hombre es hermano del hombre, constituye la condicién
para la salvacién que en si misma es salvacién; es un camino
y simultineamente una meta, pues es el reconocimiento de
Dios en el hombre.

Llegard el dia en que, para usar las palabras de los pro-
fetas, “devolveré Yo a los pueblos labios limpios para invocar
todos los nombres de Dios y servirle de comtn acuerdo”
(Sof. 3:9), el dia en que “el Seior ser4 Rey sobre toda la

tierra, en aquel dia el Sefior ser4 uno y Su nombre uno”
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(Zac. 14:9). Entonces la frase “todas las naciones” sugeriré
la concepcién del cumplimiento.

Y también, entonces, segin los profetas, ya no habrd ne-
cesidad de coaccién o ley para desterrar el mal. “Esta sersd la
alianza que Yo haré con la casa de Israel en aquellos dias,
palabra de Dios: Yo pondré Mi ley en ellos y la escribiré en
su corazén, y seré su Dios y ellos serdn Mi pueblo. No tendrdn
ya que ensefiarse unos a otros ni exhortarse unos a otros, di-
ciendo: Conoced a Dios, sino que todos Me conocern, desde
los pequefios a los grandes, palabra de Yavé; porque les per-
donaré sus maldades y no me acordaré més de sus pecados”
(Jer. 31:33 y sig.). Entonces la rectitud y la justicia se habrén
convertido en una realidad sobre la tierra. Se desvanecerd
todo lo que sea salvaje y brutal, y desaparecer4 toda impiedad.
Las luchas ciegas y la guerra sangrienta ya no devastarén las
tierras, ni la discordia separard a la humanidad. “Y de sus
espadas hardn rejas de arados, y de sus lanzas, hoces. No alza-
r4n la espada gente contra gente ni se ejercitardn mas para la
guerra” (Is. 2:4; Mig. 4:4).

En esta poesia de la paz todo lo que vive se transfigura y
se unifica en un cuadro de armonfa. “Habitara el lobo con el
cordero, y el leopardo yacerd con el cabrito, y comerdn juntos
el becerro y el leén, y un nifio pequefio los pastoreard. La vaca
paceré con la osa, y las crias de ambas yacerdn juntas, y el leén,
como la vaca, comerd paja. El nifio de teta jugard junto a
la hura del 4spid, y el recién destetado meterd la mano en la
caverna del basilisco. No habrd ya més dafio ni destruccién en
todo Mi monte santo, porque estard llena la tierra del conoci-
miento de Dios, como llenan las aguas el mar” (Is. 11:6 y sig;
Hab. 2:14). Evitar el mal y buscar el bien significa conocer a
Dios; la prédica de los profetas comienza y concluye con esta
conviccién.

En ese periodo heroico de la historia en que el lider mol-
deaba los acontecimientos, toda esperanza respecto al futuro
debia estar vinculada con una personalidad rectora. Ello resulta
particularmente cierto en el caso del pensamiento profético, que
evita la presentacién abstracta y dramatiza, en cambio, su visién
en términos del caricter y la accién de una personalidad vivien-
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te. Los profetas hablan menos de los tiempos por venir que del
hombre por venir. Para ellos el ideal del futuro toma el aspecto
de una personalidad ideal. Es un hombre que por la gracia de
Dios logra apresurar los dfas decisivos; un hombre que no aspira
al mero poder sino que estd lleno de humildad y del temor de
Dios, por medio de los cuales gana el apoyo del pueblo. Estas
expectativas son enteramente concretas. Para describir el ideal
a que aspiran, los profetas contemplan a los hombres que real-
mente conocen, pues éstos despiertan naturalmente sus emocio-
nes y esperanzas mas personales. Sélo pueden imaginar al hom-
bre ideal como al hombre piadoso entre su propia gente, el
hombre que conoce al Dios Unico, al Dios de Israel, y que estd
por completo de acuerdo con la voluntad de Dios,

Todo ideal corre el peligro de tornarse demasiado general y
de desvanecerse en Ia vaguedad del mero anhelo; corre el ries-
go de contemplar solamente el futuro y no el deber del hombre
aqui y ahora, el riesgo de describir sélo lo que debe ser y no
exigir lo que debe ser. Los profetas evitan este peligro porque
colocan la esperanza mesidnica en el marco del pueblo israelita
y su historia. El mandamiento es simple: exige que la decisién
sea tomada fundamentalmente por Israel mismo. Las palabras
de despedida de Moisés expresan la misma idea: “En verdad,
esta Ley que hoy te impongo no es muy dificil para ti ni es cosa
que esté lejos de ti. No estd en los cielos para que puedas decir:
¢Quién puede subir por nosotros a los cielos para traerla y dér-
nosla a conocer, y que asi la cumplamos? No estd al otro lado
de los mares para que puedas decir: ¢(Quién pasard por nosotros
al otro lado de los mares, para traerla y dérnosla a conocer y
que asi la cumplamos? La tienes enteramente cerca de ti, la
tienes'en tu boca, y en tu corazén, para poder cumplirla” (Deut.
30:11 y sig,). Lo humano comienza en lo personal, y todo camino
hacia lo lejano tiene su origen en lo cercano.

Para los profetas, el pastor de Israel tiene una forma histérica,
establecida, y claramente delineada; es el hijo del humilde cam-
pedn de Dios, cuya historia irradia todos los recuerdos brillantes
y grandiosos de un pueblo y una religién; es un descendiente
de David, un rey por voluntad de Dios, un ungido, un Mesfas.
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El hijo de David encarna el ideal del futuro en una personalidad
de carne y hueso; como ser viviente, puede mostrar a los hom-
bres lo que ser4. Es el Mesias en el sentido ideal de la palabra.
El profeta Isafas lo describié: “Y brotard una vara del tronco
de José, y retofiard de sus raices un véstago. Sobre el que repo-
sar4 el espiritu de Dios, espiritu de sabiduria y de inteligencia,
espiritu de consejo y de fortaleza, espiritu de entendimiento vy
de temor de Dios. Y pronunciard sus decretos en el temor de
Dios. No juzgard por vista de ojos, ni argiiira por oidas de oidos,
sino que juzgara en justicia al pobre, y en equidad a los humil-
des de la tierra, y heriré al tirano con los decretos de su boca, y
con su aliento matara al impfo. La justicia serd el cinturén de
sus lomos, y la fidelidad el cefiidor de su cintura” (Is. 11:1y
sig.).

Més tarde el elemento imperativo de esta esperanza recibe
mayor énfasis, La esperanza ya no se reficre a un sélo hombre
que renovard el mundo, sino al nuevo mundo que ha de surgir
sobre la tierra. Pues no es congruente con la actitud del judais-
mo el que un s6lo hombre sea elevado por sobre la humanidad
para constituir su destino. La concepcién de un hombre en parti-
cular pasa a segundo plano, y adquiere relieve la concepcién
de una época; el Mesfas da paso a los “dias del Mesfas”, y tam-
bién a la expresién ain mas definida del “reino de Dios”. Ese
término, surgido de la creencia en el Dios Unico, designa el
reino de Dios que el hombre debe preparar sobre la tierra. La
frase se convirti6 asi en sinénimo de la tarea y la promesa del
futuro. No es una adivinacién secreta del futuro, ni un anuncio
de algo que descender4 sobre la tierra desde algtin otro mundo.
Antes bien, constituye una exigencia y una certeza que surgen
de las profundidades mismas del significado de la vida. El
reino de Dios es el mundo del hombre tal como deberia ser
a los ojos de Dios, una existencia que “respira en el temor de
Dios”, elevada por sobre la bajeza y el polvo; una vida de de-
vocién y mandamiento vivida dentro del mundo y, no obstante,
distinta de él y no perteneciente a él.

Para el judafsmo el reino de Dios no es algo opuesto al
mundo ni est4 por encima de él, y ni siquiera junto a él. Antes
bien, es la respuesta al mundo dada por la meta del hombre:
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la reconciliacién de la finitud del mundo con su infinidad. No
es un futuro de milagro por el que el hombre sélo debe espe-
rar, sino un futuro de mandamiento que siempre tiene su pre-
sente y siempre exige un comienzo y una decisién del hombre.
La idea del reino de Dios implica el conocimiento de que el
hombre es un ser creador, y contradice la nocién de que per-
manece atado y aprisionado en la condena de la culpa que sdlo
un milagro puede anular. Para el judaismo el reino de Dios
es algo que el hombre, como afirman los Rabis, “asume”. El
hombre debe elegir ese reino. Es el reino de la piedad al que
el hombre entra mediante el servicio moral a Dios, de la con-
viccién de que la voluntad divina no es algo ajeno a él o para-
lelo a su vida, sino el cumplimiento de sus dias. Quien conoce
y reconoce a Dios a través de inacabables obras rectas estd en
el camino hacia el reino de Dios.

Asi, pues, si el reino de Dios representa la meta del futuro,
también representa a toda la comunidad. El ideal social y el
mesidnico son inseparables; el futuro considerado como un todo
es lo que unifica la vida. El reino de Dios serd aquel en que
todos los seres humanos se encuentren unidos. La idea del Rei-
no, ast como la del Estado, se transforma en una idea moral;
la concepcién de un gobierno se libera de su materialismo, de la
nocién del mero poder y mera posesién, de coaccién y de
opresién. El reino de Dios no se funda en la fuerza sino en
el mandamiento de Dios, un reino en el que la libertad impera
porque Dios impera. La idea subyacente a todas las concepcio-
nes mesidnicas es la de que el alma humana sélo debe someterse
al Dios Unico, Quien se encuentra en el dominio del poder
terrenal rechaza el reino de Dios. Asi, ya la antigua historia
biblica habla de los dias en que el pueblo de Israel queria
ser “como las otras naciones”. “Pero Dios dijo a Samuel. ..
Es a Mi a quien rechazan, para que no reine sobre ellos”
(I Sam. 8:7). Y asi como constituye lo opuesto del mero poder,
de la autoridad y la obediencia serviles, la idea del reino de
Dios también es la antitesis de la anarquia que repudia todo
gobierno. Sélo quien sirve a Dios vive en el reino de Dios; no
hay libertad sin reverencia y temor de Dios. Por ende, el an-
helo por el reino de Dios estd vinculado al mandamiento de
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santificar su nombre. En el Kadish, esa antigua oracién que,
como pocas otras, se ha convertido en la plegaria del pueblo,
se pronuncia, justamente antes de la siiplica para que Dios haga
que Su reino sea el reino de la humanidad, esta invocacién:
“Santificado sea Su nombre”. Quien santifica el nombre de Dios
trabaja por el reino de Dios. Y como lo expresa otra plegaria,
perteneciente al mismo perfodo talmidico: “Esperamos en Ti
para poder crear un mundo dentro del reino del Todopoderoso,
y para que todos los hijos de los hombres puedan elegirte”.
Toda esperanza en Dios apunta a una tarea que debe cumplir-
se, mientras que toda tarea asi cumplida muestra a los hombres
el dnico camino hacia Dios. Asi como es una prueba de Dios
dada por el hombre, también es una prueba de los dias por
venir.

Concepciones misticas o escatoldgicas, como se las llama en
este sentido, no tardaron en entremezclarse con este Mdas All4
de los dias por venir, tal como ocurri6 con el Mas Alld del
mundo por venir. Ello sucedié sobre todo en los siglos de opre-
sién, cuando sélo la vision de un espejismo proporcionaba
la fuerza necesaria para seguir avanzando por el desierto en
que se habfa convertido la vida. En esas duras épocas a la
gente le gustaba “calcular el fin”, como lo llama el Talmud
en tono de reproche. Al constituir algin fantdstico mundo fu-
turo, pintaban con colores brillantes sus imégenes del dia del
juicio y del milenio. El vasto campo del misticismo judio ofrece
numerosos cuadros de ese tipo. Pero éstos nunca ejercieron una
influencia duradera sobre el pensamiento judio, pues, en con-
traste con sus formas siempre cambiantes, el judaismo posee una
concepcién religiosa que siempre asegura una clara percepcién
de la verdadera naturaleza del reino de Dios. Tal posesién
descansa segura en el hecho de que, desde la més remota an-
tigitedad, la idea mesidnica estuvo estrechamente entrelazada
con las dos festividades que predican el deber de rendir cuen-
tas a Dios. El Dia de Ao Nuevo y el Dia del Perdén, los
Dias de Reverencia Sagrada que tienen como fin inculcar en
las almas humanas el mandamiento de la responsabilidad moral,
son también las festividades mesidnicas,
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Son las dos tinicas festividades judias que no estdn vincu-
ladas con hechos particulares en la historia de Israel, sino que
se refieren exclusivamente a lo universalmente humano. Lo que
es universalmente humano revela al hombre como un miembro
de la humanidad. En esos dos dfas la atencién pasa, por lo tanto,
del hombre individual a la humanidad. El Dia de Ao Nuevo,
el dia de la rendicién de cuentas ante Dios, anuncia el dia del
juicio para todas las naciones: también ellas deben someterse
en todo momento al examen y al juicio; también ellas deben,
mediante la justicia y la verdad, dar pruebas ante Dios de que
son dignas de su lugar sobre la tierra. El otro dia santo, el
Dia del Perdén, encierra un mensaje similar: habla a toda la
humanidad, exigiéndole y prometiéndole el Shabat de los Sha-
batot, como la tarea y la meta de su empefio. Todos los caminos
deben conducir al gran Dia del Perdén y la reconciliacién de
todo el universo. Estas festividades siempre pusieron a la co-
munidad en el terreno firme de la idea mesidnica, la fe en el
Dios Unico, en €l que todos los tiempos encuentran su signi-
ficado y cuyo imperio y amor, santos y llenos de misericordia,
se manifiestan también en la historia del mundo.

Esta conviccién se expresa clara y decisivamente en esas
antiguas plegarias que constituyen el ndcleo del servicio divino
en los Dias de Reverencia Sagrada. No contienen una doctrina
esotérica ni especulaciones fantasiosas; todo descansa en el sue-
lo firme de la certeza religiosa; la expectativa mesidnica asume
la forma de la idea simple, pero grandiosa, de la responsabilidad
y la reconciliacién final de todas las naciones. La comunidad
expresa esa esperanza en la plegaria: “Ahora, por lo tanto, Oh
Sefior nuestro Dios, impone Tu terror sobre todas Tus obras,
y Tu espanto sobre todo lo que has creado, para que todas
Tus obras puedan temerte, y todas tus criaturas se postren
ante Ti, para que todas formen un tnico bando que hard Tu
voluntad con un corazén perfecto. Pues todos sabemos, Oh Se-
fior nuestro Dios, que Tuyo es el dominio, la fuerza estd en
Tu mano, y el poder en Tu mano derecha, y que Tu nombre
es ensalzado por sobre todo lo que has creado”,

LA ESENCIA DEL jubafsmo 245

Fl judafsmo adquiere asi su amplitud de horizonte. Cuando
dirige su mirada mis all4 de la estrechez de] presente hacia un
futuro universal y por ende sobre toda la humanidad, estd a
salvo del peligro de sucumbir a las mezquinas limitaciones del
juicio histérico. El hecho mismo de que la religién acentuara
tan marcadamente la accién moral basté para impedirlo; inclu-
so se respetaba la antigua sabidurfa pagana, para cuyos maes-
tros se cre6 esta bendicién: “Bendito seas, Oh Sefor nuestro
Dios, que has dado de Tu sabidurfa a la came y a la sangre”.
La conviccién del judafsmo con respecto a su propio valor y
su futuro le dio la libertad espiritual necesaria para reconocer
la importancia histérico-universal de las misiones mesidnicas del
cristianismo y el islamismo, aun cuando el trato que el cristia-
nismo dio a los judios rara vez pudo considerarse mesidnico.
El judaismo comprendié que ambos credos preparaban el ca-
mino para los dias futuros. Su literatura religiosa atestigua esa
imparcialidad de criterio. Sus dos pensadores medievales mds
eminentes, Iehudd-ha-Levi y Moisés Maiménides, si bien pro-
fundamente convencidos del triunfo futuro de su propia reli-
gién, sefalaron no obstante que el cristianismo y el islamismo
“est4n preparando para los tiempos mesidnicos, y conduciendo
a ellos”; que “su vocacién es la de ayudar a preparar el camino
para la llegada del Reino de Dios”; y que han logrado “difun-
dir la palabra de la Sagrada Escritura hasta los confines de la
tierra”.

Precisamente a causa de esa liberalidad de pensamiento
pudo el judafsmo acentuar tanto mas libremente su propia ta-
rea mesidnica: “Pero sucederd a lo postrero de los tiempos que
el monte de Ia casa de Yavé serd confirmado por cabeza de los
montes, y serd ensalzado sobre los collados, y correran a él todas
las gentes, y vendrdn muchedumbres de pueblos, diciendo: Ve-
nid, subamos al monte de Dios, a la casa del Dios, a la casa
del Dios de Jacob, y £l nos ensefiard Sus caminos e iremos por
Su senda, porque de Sién ha de salir la Ley y de Jerusalén
la palabra de Dios” (Is. 22 y sig.) El pueblo judio se torné
consciente de que en su propia posesién guardaba una pose-
sién del mundo y que en su propio destino experimentaba un
destino profético. Su propia historia se hizo para él la historia
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del mundo. En el mundo de meros acontecimientos el judaismo
se encuentra solo; en el mundo de la historia aparece en el
medio mismo de todas las otras naciones y al lado de ellas. El
judaismo no puede concebir la humanidad sin sentirse incluido,
ni concebirse a st mismo sin incluir a la humanidad. El senti-
miento social y la exigencia social se extienden aqui hasta con-
vertirse en un sentimiento y una exigencia para toda la huma-
nidad; esto es, mesianismo.

Vuelven a despertar las antiguas ideas sobre la expiacién.
El judafsmo tomé conciencia de que quienes conocen a Dios
deben servir como expiacién y perdén para quienes se mantie-
nen apartados de El. La historia biblica, de profundo simbo-
lismo, acerca de la ciudad del pecado que se salvaria de la des-
truccién a causa de sus diez hombres justos (Gén. 18:32) se
apoderé de los corazones del judaismo. La vieja sabidurfa judia
determiné asi que “el mundo existe s6lo a causa de los piadosos
que habitan en él”. Uno de los profetas encontré en esa ideala
gran respuesta para Israel y proclamé que en ella podia descu-
brirse el verdadero significado de su vida: sus sufrimientos tie-
nen como fin la expiacién del mundo. Vio a Israel como el “sier-
vo del Sefior”, Y describe asi a ese siervo de Dios: “No hay en él
parecer, no hay hermosura que atraiga las miradas, no hay en
él belleza que agrade. Despreciado, desecho de los hombres,
varén de dolores, conocedor de todos los quebrantos, ante quien
se vuelve el rostro, menospreciado, estimado en nada. Pero fue
él, ciertamente, quien tomd sobre si nuestras enfermedades y
cargé con nuestros dolores, y nosotros le tuvimos por castiga-
do y herido por Dios y humillado. Fue traspasado por nuestras
iniquidades y molido por nuestros pecados. El castigo salvador
pesé sobre él, y en sus llagas hemos sido curados. Todos nos-
otros and4dbamos errantes, como ovejas, siguiendo cada uno su
camino, y Dios cargé sobre él la iniquidad de todos nosotros. . .
Es que quiso quebrantarle Dios con padecimientos. Ofreciendo
su vida en sacrificio por el pecado, tendré posteridad y vivir
largos dfas, y en sus manos prosperar4 la obra de Dios: Librada
su alma de los tormentos ver4, y lo que verd colmar sus de-
seos. El Justo, Mi siervo, justificard a muchos y cargard con
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las iniquidades de ellos. Por eso yo le daré por parte suya
muchedumbres, y recibirs muchedumbres por botin; por ha-
berse entregado a la muerte y haber sido contado entre los pe-
cadores cuando llevaba sobre si los pecados de todos e intercedia
por los pecadores” (Is. 53).

La historia nos ensefia la verdad de que todo pensador y
descubridor trabaja en bien de los muchos: el genio creador
crea en beneficio de otros. También ellos son siervos de Dios,
que soportan la carga y efectian la expiacién de los muchos.
Ocupar un lugar en la humanidad significa ocupar un lugar
en su beneficio y asumir una carga por su bien. Los logros
perdurables se han alcanzado siempre a través del “sufrimiento
del justo”. Donde hay una comprensién de lo grandioso tam-
bién hay comprensién por los pequefios y los mezquinos. El
drama de los pequefios es comedia; la historia de los grandes
es tragedia. Si bien la posesién de una individualidad signific6
siempre sobrellevarlo todo en bien de esa individualidad, simul-
tdneamente constituyé un martirio en bien de los muchos. Al
principio el bien no atrae debe abrirse camino y es necesario
empujar al hombre hacia €él. La historia del pensamiento y el
mandamiento es siempre la historia de quienes se sacrifican,
de quienes aceptan la ingratitud y la expulsién, quienes pagan
con sus dfas por las almas de otros. También el sufrimiento
tiene una cualidad mesiénica.

Desde el comienzo mismo todo esto fue para el judaismo
no mero simbolismo o poesia, sino la realidad de su vida y el
tema de su historia. Sufri6 en nombre de su individualidad.
Su propio destino adquirié para €l una significacién mesianica.
Los judios comprendieron que para el judaismo el sufrimiento
significaba sufrimiento por el ideal. El sufrimiento se trans-
formé de una pregunta en una respuesta, de un destino en un
mandamiento y una promesa. El conocimiento de su propia
historia devino un conocimiento sobre los medios para traer la
reconciliacién al mundo, y en esa forma el campo del judaismo
llegé a ser el de la humanidad. La miseria del presente y la
riqueza del futuro esperado se reconciliaron cuando los judios
comprendieron que en la imagen del siervo del Sefior podian
verdaderamente verse y reconocerse.
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Ese fue el consuelo mesi4nico, lleno de la tensién entre los
hechos de hoy y la realidad del futuro. Y dentro de él se ex-
presaba atin otra idea: la idea profética del “resto”. La antigua
promesa, nacida de la esperanza, habfa visto a Israel numéri-
camente grande en el futuro: “Serd la muchedumbre de los
hijos de Israel como las arenas del mar, que son sin medida
y sin nimero” (Os. 2:1). Pero pronto se comprendié que siem-
pre eran los pocos los tinicos capaces de soportar la carga y
permanecer erguidos; asi, junto con la promesa de grandes mu-
chedumbres, Ja concepcién del resto se torné mds persistente.
La historia tiene un efecto selectivo, pues exige decisién; su-
giere una gran seleccién entre los hombres. El sufrimiento, sin
embargo, tiene un efecto de disminucién; el hombre lo evita,
en particular ese sufrimiento que se espera del siervo de Dios,
El ndmero de individuos comunes aumenta, pero los grandes
son pocos. La comedia tiene muchos personajes, la tragedia,
pocos. Cuando se predica un gran mandamiento y paciencia,
la filosofia de la huida pronto encuentra defensores. Como des-
cendientes de sus antepasados, los hombres nacen a un deber
y una idea; pero muchos abandonan esas cargas de nacimiento.
Cuando se oye el severo llamado al fervor, sélo unos pocos
permanecen firmes; éstos son los restos.

Con todo, existe un consuelo en este término mesidnico,
pues el resto es la justificacién de la historia; no ha carecido
de frutos, (“Volvera un resto” [Is. 7:3; 10:21 y sig.], ast llamé
Isaias a su hijo mientras los hombres vacilaban y hufan). Qui-
zas s6lo unos pocos permanezcan en la hora de la decisién,
pero son ellos quienes perduran para los dias por venir; ellos
poseen esa fuerza que engendra el futuro. “Si quedare un
dégimo, serd también para el fuego, como la encina o el tere-
binto cuyo tronco es abatido” (Is. 6:13). La “semilla sagrada”
permanece. Y asi, en tltima instancia, se justifica la esperanza
de Israel en €] nimero de sus hijos.

Israel se vio muchas veces obligado a denunciar a quienes
vacilaban y desertaban, a quienes se ocultaban entre la mul-
titud para ponerse a salvo, Y al mismo tiempo se vio obligado
a hablar del “resto de Jacob”. Pero también tenia conciencia,
y de ella extrajo su intrepidez, de que la verdadera historia es
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la historia del resto; y pudo mencionar a quienes no doblaron
su rodilla ante Baal. “Y los restos de Sion, los sobrevivientes
de Jerusalem, serén llamados santos, y todos los hombres ins-
critos entre los naturales de Jerusalem” (Is. 4:3). “E] resto que
queda en la casa de Judé4 echard raices por debajo y llevard
frutos en lo alto. Porque saldrd de Jerusalem un resto, y sobre-
vivientes del monte de Sion; el celo de Adonai Sebaot hara
esto” (Is. 37:31 y sig.).

No hay sentimentalismo en el mensaje mesidnico. Puesto
que es un mensaje de mandamiento, trae sufrimiento tanto
como consuelo. No hay un mero suefio sobre el futuro, pues el
hombre que se limita a sofiar sobre el futuro nada hace por
el presente. El llamado mesiénico del judaismo exige el hombre
nuevo que es de buena fe consigo mismo y defiende la causa
aunque muchos deserten, aunque permanezca un solo resto.
Hay un elemento impulsor, compulsivo, en esta idea de paz,
que es casi revolucionario. Toda gran idea, toda concepcién
elaborada para el fin mesi4nico, significa oposicién; un manda-
miento equivale a una protesta, porque no sélo se refiere al
alivio de las necesidades actuales, sino que exige los dfas por
venir y al hombre integro. Los pocos que viven en beneficio
de la humanidad contradicen a los muchos, repudian y exigen
en el seno de la humanidad. Puesto que hay un elemento de
lo incondicional y lo absoluto en la idea mesiénica, ésta implica
un ataque contra toda indolencia y autosuficiencia, un ataque
conira la nocién de que todo Jo que es es justo.

Toda civilizacién adulta pretende ser completa y digna de
la aceptacién general. Pero la idea mesidnica se opone cons-
tantemente a la autosatisfaccién de la civilizacién, contra la
que afirma su visién revolucionaria, radical y negadora. El me-
sianismo es un fermento en la historia. Una frase bien conocida,
pronunciada tanto para elogiar como para criticar al judaismo,
declara que éste constituye un “fermento de descomposicién”
en la vida de las naciones. Toda ensefianza mesidnica es un
fermento religioso, que perturba a toda época complaciente, La
religién de Israel comenzé desde el principio con esta tendencia
revolucionaria, con su exigencia de elegir el nuevo camino y
ser distinto. Esto constituye su vida y su fuerza, pues se basa
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en el servicio del reino de Dios antes que en el del reino del
poder - terrenal, Esta es su cualidad mesidnica.

La conviccién mesidnica constituye un tesoro ético en el
que se reconcilian el sufrimiento y el consuelo, la Voluntac! de
luchar y la confianza en la paz. Aqui se completa la idea
de expiacién. La humanidad puede extraer de ella una gran
seguridad: la conviccién de aquello que ha de ser, y en conse-
cuencia, una visién veraz de lo que realmente es. Aqui volve-
mos a ver el contraste con el budismo, que no conoce esperanza
para el futuro ni la meta del reino de Dios. Su actitud hacia
los dias por venir es simplemente la resignacién. Es la misma
deficiencia que aqueja a la filosofia humanista griega que ca-
rece de entusiasmo y de anhelo, de la fe y la expectativa de
quienes saben que se les ha confiado una misién.

La concepcién mesidnica del judaismo puede contrastarse
también con la del cristianismo. El primero acentiia el remno
de Dios no como algo ya logrado sino como algo que ha de
lograrse, no como una posesién religiosa de los elegidos, sino
como la tarea moral de todos. En el judaismo el hombre san-
tifica al mundo al santificar a Dios, al superar el mal y realizar
el bien. El reino de Dios se extiende ante cada hombre de
modo que pueda comenzar su tarea; se extiende ante él porque
se extiende ante todos. Para el judaismo toda la humanidad
es elegida; la alianza de Dios se hizo con todos los hombres.
Finalmente, e] judaismo sostiene que el credo del hombre con-
siste en creer en Dios y por ende en la humanidad, pero no
en creer en un credo.

Con la idea mesi4nica la gran unidad penetra en la moral,
que adquiere aqui su carécter monoteista. Cada vez que la idea
mesidnica estd ausente o debilitada, el dualismo toma el con-
trol de la religién: el reino de la fe y el reino de las obras se
separan, porque la salvacién ya ha llegado y las obras siempre
contintan; y la amplia unidad del reino de Dios, su carcter
monoteista, queda destruida. El reino de Dios, o Shejind, la
Presencia Divina, queda eliminado del mundo. Sus estructuras
—sus estados y comunidades— est4n ahora al lado o detréds
de una religién perfecta, y por ende el elemento moral, en
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lugar de constituir lo humano que debe dar testimonio de lo
divino, se convierte finalmente en el medio social para refrenart
al mundo: lo meramente convencional, lo estatuido, lo estable-
cido. La moral se impregna de politica; y el dualismo, al sepa
rar la fe de la accién, proporciona la ocasién y la justificacién
para transigir y capitular con todo en el mundo. La voz del
mandamiento queda asi acallada. Sélo cuando la idea mesié-
nica vuelve a despertar en la vida, esa voz del mandamiento y
la perfecta confianza vuelven a surgir. Entonces se recupera la
fe en lo divino del hombre y con ella la fe en el Dios Unico;
la confianza mesidnica se reafirma y apela al hombre “para
preparar el camino del Sefior”.

Sélo en esa fe la historia del hombre encuentra su signi-
ficado, y el significado de la vida del hombre encuentra
su historia. La gran vida de la humanidad encuentra ahora su
devocién y su tarea. El vinculo entre las generaciones se esta-
blece a través de la alianza que Dios hizo con toda la humani-
dad. Cada generacién recibe lo que le corresponde de la pre-
cedente, y a su vez lo transmite, cumplido y enriquecido, a
la siguiente. Asi ocurre en la vida del individuo: devolvemos
a nuestro hijos lo que recibimos de nuestros padres. Cada gene-
racién existe para los dias por venir; cada una debe contribuir
a formar el reino de Dios, a crear la unidad y a convertir el
futuro en realidad. Ese es el significado de la historia del mun-
do. En ella habla la fe en la humanidad. Lo infinito, lo eterno,
ingresa en la historia; el tnico secreto, el tinico mandamiento.
“Y llegard a ocurrir al final de los dfas...”



III
LA PRESERVACION DEL JUDAISMO



LA HISTORIAY LA TAREA

Topos los presupuestos y ‘todas las finalidades del judajsmo
tienden a convertir el mundo, o, para ser més precisos, a en-
seharle. Esta tarea resulta inexorablemente de su fe en Digs
y en €l hombre. En el pasado la prédica a las naciones comenzé
sin demora durante el perfodo de tranquilidad que siguié a la
victoria en la lucha por la preservacién del judaismo. Con
la Diéspora, que extendi6 el alcance de la comunidad judia
mis alld de las fronteras de su patria, la ensefianza y la obra
misionera continuaron, lo cual permitié ganar adeptos entre
los pueblos no judios. Esta ensefianza no supo de componendas,
y los documentos de la época sefalan su sostenido progreso y
sus grandes éxitos. Si los campos paganos no hubieran sido
preparados por el judaismo, la difusién del cristianismo habria
resultado imposible. Cuando la promisoria siembra judia estaba
ya a punto de dar sus frutos, una catistrofe la destruy6 en sus
mismas raices. Dos infructuosos levantamientos destrozaron con
la violencia de un terremoto los cimientos de la vida judia. El
primero fue el de la Didspora judfa contra Trajano, el segundo,
de la patria contra Adriano. Cientos de miles perecieron y los
vencedores no supieron de misericordia.

Las consecuencias fueron de importancia histérica decisiva.
Toda la fuerza que le quedaba al judaismo tuvo que ser uti-
lizada para la autopreservacién, e incluso asi estaba muy limi-
tada por las persecuciones; profesar abiertamente el judaismo
significaba el martirio. Puesto que la propia tierra del judafs-
mo habia sido devastada y estaba en ruinas, ¢quién podia pensar
en mirar m4s all4 de sus fronteras? Hubo que entregar los cam-
pos ya cultivados al cristianismo en expansién, que ademés
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disfrutaba de una situacién politica favorable. Hubo otro fac-
tor que obstaculizé el proselitismo judio. La crueldad con que
los romanos impusieron su dominio desperté una violenta aver-
sién hacia su mundo, el mundo del imperio y el paganismo, y
los judios se apartaron de él en solemne oposicién. El sufrimien'-
to nacional dio origen 2 un desafio nacional y a una termi-
nante condena de todo lo extranjero. La literatura helenistica
judia fue rechazada de plano. El lenguaje griego quedd en si-
lencio y olvidado en las ciudades de Jud4d. Es un mérito de
la Iglesia, que debe reconocerse con gratitud, el que preservara
su tesoro literario al hacerse cargo de las posesiones de la reli-
gién en que tuvo origen.

Mis tarde, cuando esos antiguos recuerdos perdieron su
dolorosa intensidad y las heridas estuvieron parcialmente cu-
radas, ya el nuevo poder mundial del cristianismo habfa conso-
lidado su herencia de Roma. La Iglesia, deseosa de poder y
llena del orgullo de la posesién, no podia ver en el judafsmo
mds que un obstdculo. Podia considerar el paganismo como algo
que estaba muy por debajo de si misma, pues no era mis que
ilusién y supersticién; pero, lo quisiera o no, tenfa que recono-
cer, si bien con muchas reservas, que el judaismo encerraba
algo valioso. La Iglesia debi6 admitir que la palabra de Dios
atesorada por los judios constitufa una genuina revelacién. Cuan-
do hablaba de que le habfan sido dispensados los nuevos dones,
la Iglesia tenfa que hablar al mismo tiempo de la antigua en-
sefianza dada a los judios; las promesas cuyo cumplimiento
pretendfa predicar les habfan sido hechas alguna vez a los ju-
dios. A pesar de su profunda renuencia, la Iglesia debié admitir
que era, al fin de cuentas, una heredera de esos hombres que
ain vivian. Ademds, esos hombres no aceptaban que se les
desplazara, sino que insistian en creer en su propio futuro.
Aunque derrotados, estaban dispuestos a refutar y contradecir.
El judafsmo persisti6 como una protesta viva contra el predo-
minio universal de la Iglesia. Tampoco pudo ésta convertir a
los judios. Como un bloque granitico, que testimoniaba los
miles de afios del pasado y reclamaba para si la duracién de
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todo tiempo, el judafsmo descolld en medio de un mund®
extrafio a él.

Asf comenzé la grandiosa e infructuosa lucha de la Iglesi
y sus naciones contra el judaismo. Los sufrimientos de 108
padres no tardaron en convertirse en los pecados de los hijos-
La Iglesia persigui6 al judaismo con todos los recursos de la
inventiva y todas las modalidades de la tortura y la fuerza
que tan penosamente habfan padecido sus propios fundadores.
Un despotismo verdaderamente “diocleciano”, una energfa inven-
tiva que hubiera bastado para convertir desiertos en jardines
del Edén, se utilizé para atormentar a los judfos. Y cuando
los perseguidores vieron a los judios sumidos en la desgracia
que ellos mismos les habfan acarreado, se justificaron con el
consuelo de que aquéllos ya habian sido rechazados por Dios.
Al insulto se agregé el odio; la historia de todo lo que se ha
infligido al judafsmo a lo largo de los siglos lleva como ins-
cripcién: proprium est humani generis odisse quem laeseris.
Con todo, el odio, como la lucha misma, resulté vano; todos
los intentos por conquistar a los judios mediante la fuerza ter
minaron en el fracaso.

Cuando los aspirantes a conquistadores tuvieron que admi-
tir ese fracaso, pasaron a levantar un muro de leyes hostiles
que separaban a la comunidad judfa de los cristianos. Deseaban
dar la impresién de que los judios no existfan en el mundo
y al mismo tiempo impedir que ejercieran alguna influencia
religiosa. En este caso tuvieron més éxito. Las paredes del
ghetto se levantaron cada vez miés altas, v los judios quedaron
aislados del mundo exterior. Quienes compartian la existencia
del ghetto tenfan su propia posesién espiritual, de la que eran
plenamente conscientes. Pero podian hablar sobre ella sélo en-
tre ellos mismos; les resultaba imposible trasmitirla al exterior.
¢Cémo podian, prisioneros entre muros, promulgar su religién
a todo el mundo? Ademds, en esa época la conversién al ju-
dafsmo significaba el peligro de la hoguera. Censurar a log
judios por no haber predicado su religién durante tan largo
tiempo serfa tan valido como reprochar a un prisionero enca
denado por no escapar de su prisién. Pero sus pensamientos
siempre trataron de superar los muros, y si en alguna ocasién,
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en cualquier tiempo o lugar, se les permitia un soplo de aire
libre, el proselitismo y las conversiones se reanudaban. La his.
toria de los judios en Arabia, de los khazars, y de muchos casos
individuales, constituyen una prueba de este aserto.

Sin embargo, éstos eran casos excepcionales; la ardua lucha
por la supervivencia religiosa absorbfa toda la fuerza disponible.
Sélo una completa devocién y una constante disposicién al
autosacrificio permitieron sobrevivir a los judios. La autopreser-
vacién espiritual apelaba a todos los recursos. Y precisamente
a través de ella los judios pudieron fortalecer su conviccién
de que vivian dentro de la humanidad. La lucha les enseié
que la preservacién de su posesién religiosa mantenfa viva la
promesa del futuro. Comprendieron que la mera existencia
podia ser una forma de promulgacién, un sermén predicado
al mundo entero. Conservarse y permanecer como la comunidad
que no hace concesiones; estar en el mundo y no obstante ser
distinto de él; constituir una reserva de fortaleza: ésa era la
tarea, cumplida a través de los siglos con inconmovible valor.
La autopreservacién se experimentaba como la preservacién
obrada por Dios. Al permanecer fieles a st mismos los judios
comprobaron que Dios permanecia fiel a ellos. Lefan las pala-
bras de los profetas, pronunciadas en épocas en que los poderes
del mundo habian declinado y sus idolos habfan caido: “Oidme,
casa de Jacob, y vosotros todos, restos de la casa de Israel, lle-
vados desde el seno por Mi y carga Mia desde el nacimiento,
Yo mismo hasta vuestra vejez, hasta vuestras canas, os sopor-
taré; como ya hice, Yo me encargo de sosteneros y preservaros”
(Is. 46:3 y sig.). Asi, el pasado y el futuro dialogaban entre si
una, y otra vez.

La tarea de la autopreservacién adquirié asi una cualidad
religiosa. Se convirtié en un reconocimiento de Dios y en una
suerte de obligacién religiosa. La religién dio a la existencia
su verdadera cualidad interior; pero también era necesario dar
existencia a la religién. Puesto que la vida de los judios signi-
ficaba la vida del judaismo, quien preservaba la primera per-
petuaba la segunda. En este mundo terrenal, para que la ver-
dad haya de existir se necesita la presencia previa de hombres
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que la asuman, y ello resulta particularmente cierto en el caso
del judaismo, que jamés habita en los edificios del poder sino
s6lo en el corazéon de los hombres. Segiin una vieja méxima,
Israel surgi6 a la existencia en nombre de la Torj; que sblo
puede vivir a través de su pueblo. La Tord podria existir por
si misma dnicamente en la esfera del ideal, de modo que des-
aparecerfa de la tierra si el pueblo judio dejara de existir. Tal
fue el motivo de que ese pueblo dedicara reflexién y atencién
a su propia preservacién. El cuidado del judaismo requeria el
cuidado de los judios. Toda la educacién debia apuntar a pre-
servar a los hombres en bien de su posesién espiritual peculiar
y especial, a que pudieran vivir, no solo por la vida misma, sino
para la preservacién del judaismo. El derecho judio a la exis:
tencia dependia de que los judios conservaran su peculiaridad.
Toda la educacién tendia a ese fin: ser distintos era la ley de
la existencia. De acuerdo con una antigua interpretacion, se
exhortaba asi a los judios: “Seréis distintos, porque Yo el Sefior
vuestro Dios soy distinto; si os conservéis distintos, entonces
me pertenecéis, pero si no, pertenecéis a la gran Babilonia y
a su confraternidad”. Asi se habia interpretado una parte esen-
cial del mandamiento de santidad. Asi habia sido el judafsmo
y s6lo as{ podia continuar siendo: algo no antiguo en el mundo
antiguo, algo no moderno en el mundo moderno. El judio era
el gran disconforme, el gran disidente de la historia: ése era el
propdsito de su existencia. Por eso su lucha por la religién
debia ser una lucha por la autopreservacién. En esa lucha no
existia la idea de poder, sino de individualidad y personalidad
en nombre de lo eterno; no poder, sino fuerza,

Para continuar esa lucha por la autopreservacién era nece-
sario estar equipado para ella. Era nece“sa.rio encontrar los me
dios y recursos religiosos adecuados, los “signos” que apuntaban
hacia Dios, a fin de despertar el sentido de la peculiaridad judia
a través de la cual los miembros de toda la comunidad estarfan
espiritualmente unidos. Cuanto més grandes fueran los peli-
gros que amenazaban desde afuera, y también ocasionalmente
desde adentro, més imperativa se tornaba esa necesidad. Tales
medios no tenfan como fin, en el primer caso, servir a la idea
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religiosa y su meta, sino a los portadores de la idea religiosa
en el mundo. Lo que aquf toma importancia fundamental no
es el bienestar y el deber religiosos del individuo, sino més bien
la salvaguardia de la posesién religiosa judia a través de la per-
petuacién religiosa de la comunidad. Lo que revestia importan-
cia primordial no era la religién como tal, sino m4s bien la
constitucién religiosa, la unidad y el cardcter comin de las
formas de vida. Era necesario dotar a toda la comunidad de
una cierta continuidad en su forma de vida. Si se desea com-
prender y apreciar los medios utilizados por el judaismo, se
impone reconocer este hecho. Y si bien es cierto que también
se prestd atencién a la santificacién del individuo, esa santifi-
cacién se concebfa fundamentalmente como un resultado del
fortalecimiento de la comunidad como un todo.

Para establecer una comparacién, se podria mencionar que
en la Iglesia se manifesté una necesidad similar, sobre todo
durante las épocas en que distintas sectas cristianas luchaban
entre si. Puesto que la Iglesia ponfa el acento en la fe, eran los
articulos de fe, es decir, dogmas, los que consolidaban la co-
munidad y la preparaban para la resistencia. Por ejemplo, no
es mera coincidencia que precisamente en la época en que el
poder secular del Papa comenzaba a vacilar, lo cual ponia en
peligro al catolicismo, el dogma comenzara a acentuarse cada
vez mas como un arma en el arsenal de la Iglesia. (Una an-
siedad similar con respecto a “signos” y formas se manifestd
con mayor intensidad en el judaismo precisamente cuando la
antigua patria y el Estado que mantenian unidos a los individuos,
fueron destruidos.) En el caso de la Iglesia cristiana, sin embar-
go, es bien sabido que aparte de la causa especial mencionada,
el dbgma reviste gran importancia. Pero ello no disminuye la
importancia que tuvo para aquel otro propsito.

La diferencia entre las dos religiones es, sin duda, esencial.
En el judafsmo, y ésta es su esencia més profunda, la ansiedad
respecto a la preservacién de Ja comunidad santa se expresa
como una exigencia de acciones definidas. Se considera al
individuo como una personalidad religiosa a la que estd diri-
gido el mandamiento; el individuo debe participar en la crea-
cién de la comunidad y en el fortalecimiento del vinculo que

LA ESENCIA DEL JupAfsMo 261

la preserva; é] mantiene la comunidad. A las tareas establecidas
por la fe del judaismo en Dios y en el hombre, se agregan los
deberes pasados en el mandamiento de la existencia ininterrum-
pida de la comunidad religiosa, que deben cumplirse mediante
la accién. Como consecuencia de la severidad y la duracién
de la lucha que el judaismo debia llevar a cabo, tales deberes
eran excesivamente numerosos, Incluyen los multiples estatu-
tos, formas, costumbres, e instituciones —por ejemplo, las leyes
dietéticas y las normas sabaticas— elaborados en el Talmud y
a menudo designados erréneamente con el nombre de Ley 1
tual. Ellos no sitven a la idea religiosa misma sino fundamental-
mente a la proteccién que ella necesita, como una garantia de
su existencia a través de la existencia de la comunidad religiosa.
Esta, y s6lo ésta, es la medida fundamental de su valor.

Su significacién se expresa caracteristicamente con la frase
talmidica “la valla en torno de la Ley”. Constituyen una ba-
rricada para el judaismo, antes que su doctrina. Este distingo
se ha mantenido a lo largo de la historia: nunca se confundié
la religién con esos estatutos ni se la colocé en un mismo nivel
con ellos. Un hecho torna esta distincién suficientemente clara
y definida: la ejecucién de un ritual nunca se considera como
una “accién recta”; ese calificativo corresponde sélo a la accién
religiosa y ética. Pero ésta no es la dnica prueba. La gran con-
fesién de pecados en el Dia del Perdén se refiere sélo a la con-
ducta ética de la vida y a todas sus ramificaciones. Aunque
los limites de esa confesién llegan muy lejos y muy hondo,
en un intento de abarcar todas las fallas humanas, no incluyen
las violaciones de los estatutos rituales y ceremoniales; sélo la
transgresion de la ley ética constituye un pecado.

Pero la prueba més decisiva es, quizas, el hecho de que el
Talmud declara abiertamente que algtin dia todas esas costum-
bres e instituciones perderdn su fuerza obligatoria y se torna-
rin superfluas. En los dias del Mesias, es decir, cuando la
lucha por la preservacién se haya consumado en su meta de
paz, tales costumbres habran alcanzado los limites de su per-
tinencia, y prescribirdn, Serfa imposible trazar una distincién
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mis neta entre los verdaderos deberes de la religién y los que
sélo sirven para preservarla,

El hecho de que la cualidad peculiar de este “cerco” de
costumbres pueda tan a menudo interpretarse erréneamente,
sobre todo a los fines de una elaboracién cristiana de la historia,
se debe, en parte, al malentendido provocado por una antigua
traduccién y al efecto equivoco de viejas polémicas. La versién
griega de la Biblia traduce la palabra Tor4, “ensefianza”, con
el término nomos, “ley”. Una traduccién literal habria resul-
tado insatisfactoria, dado que las dos concepciones no encierran
el mismo significado en los dos idiomas. Para los griegos, la
palabra “ley”, que sugiere una nota de solemnidad y autoridad
religiosas, resultaba mds adecuada; sugerfa a la mente helénica
la concepcién de la ensefianza divina en contraste con la ense-
fianza humana, Pero mis tarde la palabra nomos o ley se vol-
vié susceptible de malentendidos, puesto que parecfa implicar
la idea de servidumbre, coaccién e incluso despotismo. La po-
lémica en las Epistolas de Pablo hace uso especial de esta
connotacién. Pablo opone la nueva alianza de la fe a la antigua
alianza de la Ley, y sugiere que la ley es algo menor e inferior,
algo temporario, que ahora la fe puede suplantar. El judaismo,
la religién de la ley, es reemplazado por la religién de la gracia,
que nos habla del significativo milagro que puede acontecerle
al hombre y para cuya realizacién no necesita hacer otra cosa
que aguardar. En comparacién con ese milagro, toda accién
humana se esfuma y carece de valor para la relacién entre Dios
y el hombre.

Cuando, en contraste con esta concepcién cristiana, se llama
al judaismo una religién de leyes, no se trata de una afirmacién
inexacta; es la religién que dice al hombre lo que se exige de ¢l
pero que deja la decisién en sus manos. De hecho en las Episto-
las de Pablo la ley es, sobre todo y en primer lugar, el dominio
del mandamiento religioso y ético, el categérico mandamiento
afirmativo que el hombre debe elegir. “Honra a tu padre y a
tu madre”, “esfuérzate por alcanzar la justicia”, “ama a tu
préjimo como a ti mismo”, todos son aqui “ley”. En el mismo
sentido, Pablo acepta también como “ley” todo lo que consti-
tuye, a los ojos del judaismo, €l cerco en torno de la Ensefianza.
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Aqui se combinan ambos en una tinica concepcién; la moral
y el ritual estdn en un nivel; ambos sop igualmente inferiores
a la fe; y ambos, comparados con la fe, carecen de significacién
para la alianza entre Dios y el hombre.

En la polémica contra el judaismo ese hecho fue a menudo
objeto de frecuentes mal entendidos o bien completamen-
te olvidado, en especial durante los perfodos posteriores en
que los adeptos del cristianismo se tornaron vacilantes en
su fe y trataron mis arduamente, por tanto, de descubrir
su rasgo especial y novedoso. Era necesario deprecar al judaismo
haciéndolo aparecer como la religién de la Ley, una religién
caracterizada por el legalismo y un rigido formalismo. En con-
secuencia se tornd cada vez mads dificil considerar los manda-
mientos sobre justicia y amor, que para Pablo son también Ley,
como ley en un sentido desaprobador. Se atribuyé entonces la
culpa a los llamados mandamientos “rituales”, que hasta el dia
de hoy sirven de motivo para acusar al judaismo de ser una reli-
gién de leyes. Y puesto que se necesitaba presentar al judaismo
como una religién esencialmente legalista, no quedaba otra al-
ternativa que considerar esos estatutos rituales como su aspecto
mds importante. A los ojos de quienes se oponian al judaismo,
esos estatutos se encuentran en un nivel de completa igualdad
con los mandamientos de amor y justicia, si no por encima de
ellos. En esa forma, la doctrina de Pablo, que habfa colocado
la moral lado a lado con el ritual, se atribuyé gratuitamente
al judaismo. Y en consecuencia, esta ley judia, segin la inter-
pretacién de la Iglesia, constitufa un mero servicio exterior,
algo que tenfa significacién y valor en su mera ejecucién ruti-
naria, una suerte de acto sacramental. Sélo desacreditando al
opositor podia sostener la concepcién de su propia superioridad.

Este es, pues, el fundamento del reproche relativo a la “carga
de la Ley”. De hecho, esa carga pocas veces ha pesado sobre el
judafsmo, y por cierto que incomparablemente menos sobre
mas de una secta cristiana que la carga de su propia “ley”, esto
es, el dogma. Un andlisis de la historia del judaismo muestra
que todos los estatutos rituales y ceremoniales constitufan un
elemento en la alegria de vivir de la comunidad. Ia frase
“la alegria de cumplir un mandamiento” se aplicaba a ellos, y la
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experiencia de cada generacién ha confirmado la validez de
esa descripcién. Sélo quienes no poseen o no conocen esas ale-
grias, han hablado tanto sobre la “carga de la ley”. Pero por
mucho que la piedad judia acentuara la idea del mandamiento
y el servicio, siempre sefialé su elemento de alegria. A su ser-
vicio puede aplicarse la vieja metéfora: “El arca de la alianza
lleva a quienes la llevan”. Toda obediencia a un mandamiento
que el hombre se impone a sf mismo lo sostiene y lo eleva. Esto
era igualmente cierto con respecto a los estatutos rituales y cere-
moniales, pues a través de ellos se descubria un mundo espiri-
tual, pleno de devocién y deber, pleno de alegria vivificadora.

No podia ser de otro modo. Todos esos preceptos nada in-
significantes y neutrales alcanzan su cardcter peculiar y su valor
religioso por su intento de unir la vida a Dios con innumera-
bles “lazos de amor”. Todos ellos deben estar precedidos por
la antigua bendicién, la de que Dios “nos ha santificado por
sus mandamientos”, y por las palabras de Rabi Janania: “Dios
se complacié en hacer a Israel digno: por lo cual les dio una
copiosa Tord y muchos mandamientos”. Con signos siempre
renovados tratan de elevar al hombre por sobre todo lo bajo
y vulgar, de sefalarle la voluntad divina, de despertar en él la
conciencia fervorosa, y no obstante alegre, de que siempre
se encuentra ante Dios. Fsos estatutos no intentan apartar al
hombre de su propio medio; lo dejan entregado a su trabajo
y a su hogar, donde pueden relacionarlo con Dios. Exigen la
presencia interior del alma en la accién de cada hora. Cada
manana, cada mediodia y cada noche, cada comienzo y cada
fin, tienen sus plegarias y su culto. La atmésfera de la casa
de Dios, el halo de la devocién religiosa, se difunde sobre toda
la ‘existencia; cada dia encierra su leccién y su consagracién; la
Ley ha impedido que el judaismo se convierta en una mera
religién para el Shabat. Y del mismo modo ha superado los
sacramentos, que separan la santidad de la vida, al introducir
la santidad en la vida.

Todo esto se aplica particularmente a la vida hogareda.
Dentro de la comunidad judfa cada hogar es una comunidad
en miniatura, y todas las costumbres que tienden a preservar
la comunidad protegen también el hogar: se convierten en el
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cerco en torno del hogar judfo. Santifican lo terrenal al con-
sagrar el cardcter cotidiano y prosaico del hogar. Ello se logra
a través de numerosos simbolos, que son el lenguaje de las
ideas religiosas. Estos simbolos otorgaron a los Shabatot y a
las festividades su encanto y su atmoésfera poética. En su domi-
nio santo, el hombre podia respirar aire puro después del polvo
y la opresién del exterior. La Ley dio pureza al ocio y distincién
a la noche, las dos ocasiones en que el caricter y la libertad
del hombre se revelan més claramente. Dentro del cerco pro-
tector reina la paz de Dios, y en su recinto la vida no estd
limitada, sino protegida y fortalecida. Aunque esos estatutos se
establecieron sélo para proteger la religién, terminaron por en-
riquecerla,

Es innegable que todas esas disposiciones se ampliaron enor-
memente, demasiado, segtin pareceria a veces. Si bien es cierto
que no todas pretendian tener igual significacién y que no
habfa escriipulos en descartar las que resultaban innecesarias
o superfluas, la tendencia predominante era la de establecer
nuevos estatutos continuamente. También es cierto que el tra-
tamiento dialéctico exagerado a que los sometié la erudicién
judia a través de los siglos tendié a veces al detalle excesivo.
Ese 4rido escolasticismo siempre sirvi6 de justificacién al mis-
ticismo. Pero no debe clvidarse que el efecto de esta labor in-
telectual, por mezquino que su resultado pueda parecer a veces,
constituyé una bendicién incomparable desde un punto de
vista personal. En ella estd también presente ese fervor del
pensamiento y la accién judios, esa tendencia a llevar las con-
clusiones hasta sus fines légicos, esa energia que pone corazén
y alma en todo y se niega a darse por satisfecha con toda posi-
cién de compromiso. Por encima de todo, esa labor en el campo
del conocimiento religioso desperté el interés de teda la comu-
nidad, y en épocas de la mas grande afliccién inspiré una acti-
tud de intensa vigilancia intelectual. Ese ejercicio ensefié a los
judios a pensar, a meditar y a investigar en nombre de un
propésito ideal sclamente.

Cqmo /resultado fle esta devocién desinteresada por la Tor4,
esa minorfa perseguida y acosada, que fue llevada al status de
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un pueblo de despreciables mercaderes, se convirtié en una
comunidad de pensadores. De ellos podia decirse verdadera-
mente: “Antes tiene en la Ley de Dios su complacencia, y a
ella dia y noche atiende” (Sal. 1:2). En esta comunidad se
cumplia el m4s alto grado de fervor espiritual: “Y llevards muy
dentro del corazén todos estos mandamientos que hoy te doy. ..
y cuando estés en tu casa, cuando viajes, cuando te acuestes,
cuando te levantes, habla siempre de ellos” (Deut. 6:6 y sig.).
Con igual verdad cabe afirmar que esa minorfa se convirtié en
una comunidad de sacerdotes, cuyo fervor se manifestaba en
la conviccién de que, en el dominio de la religién, la congruen-
cia del pensamiento exige congruencia en la accién. Ese es otro
motivo por el que las disposiciones ceremoniales son tan nume-
rosas, extendiéndose a veces hasta las mds pequefias cosas de
la vida. Todo se exige de todos. Todas esas disposiciones ape-
laban a la voluntad religiosa; por ende, nunca se colocaron
entre el hombre y su Dios, sino que constantemente hacfan
que el hombre se acordara de Dios. Aunque su ejecucién no
se consideraba por si misma una accién virtuosa, los estatutos
podian, no obstante, estimular la actividad para la virtud. De
la misma rafz espiritual surgié la voluntad de martirio, Vivir,
al igual que morir, se transformé en un servicio divino.

La Ley transformé todas las cosas de la vida, todas las
alegrias y todos los dolores, en un mandamiento de benevo-
lencia, una exigencia de amor al préjimo. Se convirtié en un
estatuto para el Shabat y las festividades; los dias de jabilo en
el Sefior se convirtieron en exhortaciones a la caridad. El ex-
tranjero que llamaba a la puerta era un huésped para el que
se habfa preparado un lugar en la mesa. La costumbre piadosa
mostraba benevolencia, no sélo con los vivos, sino también con
los muertos, lo cual constituia para los Rabis el “verdadero
amor al préjimo”, puesto que es necesariamente el amor mas
desinteresado. El cuidado de los muertos no queda a cargo de
artesanos indiferentes; todo lo que se hace por ellos es la prueba
personal del amor que les debemos como parte del servicio
divino practicado por la comunidad. En éstas y en muchas
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otras cosas se revela la riqueza del sentimiento contenido en
la Ley.

El cerco de la Ley ha rodeado la vida familiar con
particular cuidado. El judaismo desarrollé libremente una con-
cepcibn estricta y pura del matrimonio que no tenfa paralelo
en ninguna de las ideas de la antigiiedad, sobre todo de la
antigiiedad asidtica, y que se ha mantenido firme en un mundo
lleno de inmoralidad. El antiguo estatuto ya vefa en el matri-
monio una “santificacién”, y por lo tanto, una tarea ética a
cumplir; sélo marido y mujer juntos, unidos para toda la vida,
traen al hogar el espiritu de Dios, el espiritu de santidad. A
pesar de todo el sufrimiento y toda la desgracia, esta confianza
en la familia nunca se perdis, y llené, en cambio, el hogar con
la bendicién de Dios. El sentimiento familiar y el sentimiento
religioso establecieron una alianza de confianza piadosa. Todo
esto puede atribuirse a la Ley en considerable medida.

En todos los dominios de la vida logré resultados de los
que la historia da testimonio. Ensefi¢ gratitud por las horas
de la vida; torn6 evidente el valor de la buena accién y la
conciencia de la bendicién. Ensefié obediencia y autodiscipli-
na voluntarias, moderacién y sobriedad, renunciamiento y auto-
conquista; proclamé el imperio del pensamiento sobre el deseo.
Aunque nunca subestimé la dicha de vivir, predic6 esa gran
verdad que es la verdad especial de todos los que tienen que
cumplir deberes en esta tierra: aprender a renunciar. La reli-
gién no puede prescindir de un cierto grado de ascetismo. En
tal sentido, la Ley plante6 a menudo exigencias muy amplias,
pero al hacerlo fortific6 la independencia interior y el poder
de resistencia de los hombres, y pudo asi hacerlos més fuertes
que la mera mundanalidad. Buscé introducir un elemento espi-
ritual en todas las cosas. Y alli donde la tentacién de la licencia
corporal surge frente al hombre, no establecié sus estatutos
para amortecer y castigar al cuerpo —ese ascetismo que sélo
se practica por el ascetismo mismo— sino mis bien para dis-
ciplinar su voluntad a fin de vivir una vida humana plena.
Los numerosos estatutos contribuyeron a hacer que la accién
recta resultara cosa natural, y a medida que las exigencias de
la Ley aumentaron, nutrieron la voluntad ética de la que deri-
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va la fuerza del martirio. Impidieron que los hombres se con-
tentaran con esos sentimientos fugaces que surgen sélo para
desvanecerse; los acostumbraron a Ja accién silenciosa, infatiga-
ble, en beneficio de Dios. Asf, ademds de asegurar la super-
vivencia de la comunidad, contribuyeron a educar su conciencia.

Preguntar si ese cerco que rodeaba, y atin rodea, al judais-
mo era realmente necesario, constituye practicamente una in-
gratitud. En la historia, todo lo que cumple una tarea definida
y requerida es necesario; todo lo que sirva para lograr algo y
permanezca dentro del dominio del bien estd justiticado. De
cualquier modo, sabemos que por medio de ese cerco la comu-
nidad judfa mantuvo su individualidad en medio de mundos
tantos hostiles como amistosos. Nadie sabe cual hubiera sido
su existencia sin él. Por lo tanto, debemos reconocer con gra-
titud los usos de ese cerco. No es fijo ni inmodificable; a
pesar del peso colocado sobre él, posee elasticidad. Debemos
conservarlo para proteger la existencia y, por ende, la tarea del
judaismo hasta que la lucha haya terminado y se cumpla la
verdad plena del Shabat de los Shabatot, que, segin afirma
la antigua méxima, “durard para siempre”. Ain no ha llegado
ese gran Dia del Perdén en nombre del cual el judaismo pro-
tege su individualidad.

Pero el fervor de la autopreservacién prescrita por la Ley
no agota la tarea fijada para el judaismo actual. Esa tarea
toma hoy otra forma definida, la de un deber religioso abso-
luto para cada individuo. Ya vimos cémo en el judaismo sélo
la accién ética posibilita la “santificacién del Nombre”, el
Kidush-ha-Shem. Toda buena accién nacida de una intencién
pura santifica el nombre de Dios; toda accién vil lo profana.
El bien que uno practica es el mejor testimonio de Dios que
se puede dar; al mismo tiempo, constituye el mas impresio-
nante sermén sobre la verdad de la religién que sea posible
pronunciar. Todo individuo, por inarticulado que sea, puede
convertirse ast en el mensajero de su fe entre los hombres. Se
pide a todo judio que manifieste el significado de su religién
a través de la conducta de su vida. Debe vivir y actuar de
tal modo que todos los hombres puedan ver lo que su religién
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es y lo que puede hacer, cémo santifica al hombre, educin-
dolo y elevandolo para que sea un miembro de la “nacién san-
ta”, Tal es el significado del mandamiento de misién, que es
impuesto a todos; y mientras no responda a ¢, ningin judio
ha cumplido su obligacién para con la comunidad.

La esencia misma del judaismo exige que prediquemos
nuestra religién a través de nuestras acciones y que hagamos
hablar a nuestra vida de la exaltacién de nuestra fe. Este es
entonces €l criterio de la accién: ¢daréd testimonio del judaismo,
ser4 buena ante Dios, y conducird a los hombres a un recono-
cimiento interior del judaismo, a un verdadero respeto por la
religiosidad que vive en él? Todos deben practicar el bien por
el honor de su religién y deben abstenerse del pecado para
no convertirse en falsos testigos ante la comunidad religiosa a
la que pertenecen. Ello significa santificar el nombre de Dios
y proclamar el judaismo para todos nuestros dfas: “Cuando
Israel cumple la voluntad de Dios, entonces el nombre de Dios
es ensalzado en el mundo”.

Un pensamiento se destaca por sobre todos los demés: el
mis leve agravio cometido contra el creyente de otra religién
pesa mas que un dafio hecho a otro judio, pues profana el
nombre de Dios al degradar el honor del judaismo. Si bien los
dos dafios pueden ser iguales segtin las normas éticas, uno es
mayor que el otro segiin el mandamiento de misién. Ese sen-
timiento de responsabilidad con respecto a la misién y a la
reputacién de la comunidad religiosa proporcioné siempre un
lazo de unién entre una generacién y otra. En las palabras
de la vieja plegaria del Kadish: “Ensalzado y santificado sea
el nombre de Dios en el mundo que El creé segtn su volun-
tad”. Todas las generaciones deben predicar el judaismo a tra-
vés de actos.

Sélo a través de esta conexién personal con la tarea de la
religién, y a través de la labor realizada por ella, puede el indi-
viduo convertirse en un verdadero miembro de la comunidad.
Para pertenecer plenamente a ella debe realizar su fe a través
de sus acciones. Sélo asi una minorfa puede ser igual a su

tarea religiosa, y es por eso que el mandamiento de santificar
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el nombre de Dios ocupa un lugar central en el judaismo. Cada
individuo soporta todo el peso del deber misionero; tiene en
sus manos la reputacién de toda la comunidad, y a él se aplica
la méxima de Hillel: “Si estoy aqui, entonces todos estdn aqui”.
El mandamiento plantea a todos un reclamo y se refiere a todos,
hasta al m4s humilde. Y el hecho de constituir siempre una
minorfa intensifica y espiritualiza la tarea ética: cada miembro
individual ha de conducir su vida de modo que el “reino de
sacerdotes” se cumpla en la tierra.

Todo individuo crea asi la religién y establece su significa-
cién. Aqui volvemos a encontrar esa peculiaridad de la religién
judia: ordena al hombre y le atribuye el poder de crear. En
el cristianismo el individuo es sustentado por la Iglesia; ésta
existié antes que €] y es més que él; el individuo vive a través
de su fe. Pero en el judaismo no hay Iglesia, sélo esté la co-
munidad que va tomando forma 2 través de la accién indivi-
dual, que es posterior a él y existe a través de él; él es su
portador. Dondequiera haya judios, por pocos que sean, cum-
pliendo los mandamientos de su religién, allf hay una comuni-
dad judfa; la totalidad del judaismo existe alli. Una Iglesia
siempre trata de ser una Iglesia de los muchos y al final cede
a la tentacién del poder; hasta ahora ninguna Iglesia escapé a
ese destino. Pero la comunidad puede ser siempre una comu-
nidad de los pocos, cada uno de los cuales comparte su reli-
gién. La comunidad es una unién de fuerzas para la santifi-
cacién del nombre de Dios; su genio consiste en ser pequeiia
a fin de ser grande.

A menudo parece que la tarea especial del judaismo con-
siste en expresar la idea de la comunidad que se encuentra sola,
el principio ético de la minorfa. El judaismo testimonia el poder
de la idea frente al poder de los meros niimeros y el éxito
mundanal; representa la perdurable protesta de quienes intentan
ser fieles a si mismos, quienes afirman su derecho a ser dis-
tintos frente a la presién aplastante del rencor y las tendencias
niveladoras. También ésta es una forma de prédica constante
al mundo.

Por el mero hecho de su existencia, el judaismo nunca es
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una protesta silenciosa contra el supuesto popular de que la
fuerza es superior a la verdad. Mientras exista el judaismo,
nadie podré decir que el alma del hombre se ha rendido. Su
existencia misma a través de Jos siglos constituye una prueba
de que los numeros no pueden derrotar la conviccién., El
mero hecho de que el judaismo exista demuestra el cardcter
invencible del espiritu, y aunque a veces pueda tomar la apa-
riencia de un volcAn extinguido —a menudo se describié al
judaismo con esa imagen— existe en él un poder que silen-
ciosamente se rehace y lo lleva a una actividad renovada. De
los pocos, que lo siguen siendo en nombre de Dios, emanan las
grandes tendencias decisivas en la historia. Con respecto a este
hecho, uno se siente a menudo tentado a adaptar una frase
bien conocida y decir: “Si el judaismo no existiera, tendriamos
que inventarlo’. Sin minorfas no puede haber una meta his-
térica mundial.

Y precisamente porque siempre fue una minoria, el judais
mo se ha convertido en un criterio para determinar el nivel
de la moral. La forma en que la comunidad judia fue tratada
por las naciones con las que vivi, sirvié siempre para medir
el grado en que prevalecieron la justicia y el derecho; la me-
dida de la justicia siempre es su aplicacion a los pocos. Lo
que Israel, que dio su fe a la humanidad, recibe a su vez,
también es una medida del desarrollo de la religién. En la
suerte de Israel podemos ver cudn lejanos estdn los dias del
Mesias. Sélo cuando Israel pueda vivir seguro entre las nacio-
nes habré llegado el momento prometido, pues entonces quedara
demostrado que la creencia en Dios se ha convertido en una
realidad viviente. No sélo sus ideas y su caricter revelan Ia
significacién del judaismo: su historia entre las naciones es
igualmente importante. Esta historia constituye por si misma
una accién.

Se necesita valor religioso para pertenecer a una minora
como siempre fue el judaismo y siempre serd, pues muchos
dfas llegardn y pasardn antes de que llegue la época mesi4nica.
Se necesita coraje ético para ser judio cuando todos los con-
suelos mundanales, los honores y los premios lo atraen hacia
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el otro lado, y a menudo el judio debe librar una batalla entre
ideas e intereses, entre la fe y el descreimiento.

Si la peculiaridad del espiritu judio consiste en estar arrai-
gado en la conciencia y en el temor de Dios, no tan sélo en
querer ver sino en ver lo justo, no tan sélo en conocer sino
en conocer el bien; si por lo tanto posee la capacidad de no
rendirse a los dias o los siglos que pasan; si tiene la fuerza
para resistir contra todos los poderes y las multitudes que sélo
buscan regir y oprimir; si su naturaleza peculiar es siempre se-
guir buscando, sin creer jaméds que ha encontrado el fin; si
implica esa persistencia en el conocimiento del mandamiento,
esa incansable voluntad del ideal, ese don para comprender
la revelacién de Dios, para ver el futuro y llamar a los hom-
bres hacia El, para reunir a los muchos en una unidad, si todo
esto es peculiar al espiritu judio, entonces éste es el significado
final de la religiosidad judia.

Pero esta peculiaridad se ha desarrollado a través de la
vida de aquellos que en nombre de su Dios siempre tuvieron
la voluntad necesaria para vivir en oposicién a los muchos y
que, a fin de no alejarse de El, soportaron el alejamiento sobre
la tierra. Quien sea judio, ha vivido largo tiempo en forma
contraria a su conveniencia y soportando dificultades con res-
pecto a su progreso en la vida. Si permanece leal a su religién,
ello sélo puede ser por la religién misma. En la mera fidelidad
al judafsmo hay un nicleo de idealismo; significa, con toda la
tensién y la paradoja que existe en el cardcter judfo, un estilo
propio en el mundo.

La humanidad exhibe diferentes estilos, a través de cuya
variedad busca expresarse. Han surgido personalidades, ora en
este’ pueblo, ora en aquel, a través de las cuales la humanidad
trat6 de hablar. Muchos de esos hombres vivieron en la peri-
feria de la vida de su pueblo, desprecidndolo; muchos lucharon
por su pueblo; y muchos se cansaron de la lucha. Los grandes
hombres del pueblo judio lucharon por él hasta el fin; pene-
traron en su pueblo hasta la médula, imponiéndole una marca
distintiva. Ningiin pueblo es heredero de una revelacién como
la que los judios poseen; ningtin pueblo ha soportado seme-
jante peso de mandamiento divino; y por esta razén ningin
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pueblo ha estado tan expuesto a épocas diffciles y exigentes.
Esta herencia no siempre fue comprendida, pero perdurarg,
aguardando su hora. Iehuda ha-Levi, que escudrifié el alma del
pueblo judio y de la religién judia como pocos hombres lo han
hecho, querfa decir precisamente eso cuando afirmé que la
profecia estd viva en ese pueblo y que, por esa razén, ese
pueblo vivird. Los judios constituyen una nacién y al mismo
tiempo, en su ser més profundo, una comunidad. Para ellos
resulta imposible ser una cosa sin la otra; no basta con que
existan comunidades entre ellos, sino que ellos mismos, todos
ellos juntos, deben ser la comunidad. Los judios existen en
el judaismo y para él; el gran Nosotros del conocimiento y la
voluntad encuentran su expresién en él.

El judaismo est4 abierto a la mirada de todos. Reconocemos
los tesoros que poseen otras religiones, en especial aquellas que
surgieron de nuestro seno. Quien abriga convicciones respeta
las convicciones ajenas. Llenos de reverencia por sus tareas, los
judios comprendemos lo que nuestra religién significa realmen-
te, Sabemos que a ella pueden aplicarse las palabras de uno
de los antiguos profetas judios: “El principio da testimonio del
fin, y el fin dar4 al cabo testimonio del principio”.
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volverse hacia Dios es dada a cada uno de nosotros y el camino
del Eterno estd abierto a todos. De la destruccién surge la
exhortacién, que es también esperanza: ‘Preparad el camino
del Serior’ (Isofas, 40:3). Y a través de la oscuridad una luz
irrumpe”.

El dos de noviembre de 1956, a los ochenta y tres afios,
Rabi Leo Baeck murié en Londres. Con él se extinguié una
de las luces més brillantes de la mente y el espiritu humanos
que Juchd para iluminar el oscurecimiento y la destruccién del
judaismo alemin durante la todavia increible tragedia de la era
de Hitler,

¢

Hijo de un rabino docto y distinguido, Leo Baeck nacié en
Lissa, Posen, el 23 de mayo de 1873. Estudié en Breslau, y
recibié su grado doctoral en la Universidad de Berlin y su
ordenacién rabinica en el Lehranstalt fiir die Wissenschaft des
Judentums.

En 1905, mientras era rabino en Oppeln, Silesia, publicé un
libro que llevaba el titulo La esencia del judaismo (Das We-
sen des Judentums), que fue totalmente vuelto a escribir y
duplicado su tamafio original para la segunda edicién de 1922.
El libro ya habifa alcanzado en 1932 su sexta edicién alemana,
y en 1936 se publicé la primera edicién en inglés, vuelta a
publicar en versién revisada en Nueva York en 1948. Esta
que presentamos ahora es la primera edicién en espafiol.

Mientras se desempefiaba como rabino en Berlin, comenzé
la primera guerra mundial, y Baeck sirvi6 como capelldn del
ejército en los frentes oriental y occidental. Al finalizar la gue-
rra volvié a su pulpito de Berlin y empez6 una carrera docente

en"el Lehranstalt. Combinaba magnificamente las funciones '

del erudito, del gufa espiritual y del ciudadano responsable de
la comunidad. Serfa imposible enumerar todas las organizacio-
nes en las que fue activo, pero mencionaremos las més impor-
tantes. Durante muchos afios se desempefié como presidente del
Allgemeiner Deutscher Rabbinerverband, que era la asociacién
de los rabinos tanto liberales como ortodoxos. En 1924 asumié
la presidencia de la Bnai Brith alemana, alcanzando gran éxito

-

en el area de actividades educativas. Fue miembro activo del
Comité Ejecutivo del Centralverein deutscher Stadishiirger
jiidischen Glaubens, hablé muy a menudo en el Reichsbund
jiidischer Frontsoldaten, y fue miembro del Keren Haiesod.

Al llegar Hitler al poder en 1933, Leo Baeck era el jefe
légico y por cierto mas capaz para encabezar el Comité de
organizaciones alemanas judfas en su representacién ante el
gobierno; llegé asi a presidente del Reichsvertretung der Juden
in Deutschland. La aceptacién de ese cargo indica obviamente
su decisién de permanecer en Alemania y compartir el destino
de la comunidad judia. Rechazé muchas posibilidades de esca-
par, y en 1942 fue finalmente internado en el campo de con-
centracién de Theresienstadt, donde milagrosamente permanecié
vivo hasta la terminacién de la guerra, cuando fue llevado a
Londres, donde vivia su hija. (Su mujer habia muerto en
Alemania en 1937, después de 38 afios de casados.) Alli conti-
nud estudiando, escribiendo, ensefiando y viajando a pesar de
su edad y de su horrible experiencia de guerra. Fue entonces
cuando se le designé primer presidente de la World Union of
Progressive Judaism. En 1947-48 fue invitado por la Union of
American Hebrew Congregations para dar conferencias en los
Estados Unidos de Norteamérica. En la primavera de 1948,
el doctor Nelson Glueck, presidente del Hebrew Union Co-
llege, invité al doctor Baeck como profesor visitante. Los ve-
ranos los pasé en Londres y los inviernos en Cincinnatti, hasta
1952, época en que su salud ya no le permitié volver a los
Estados Unidos. Los escritos de Leo Baeck, recopilados por
Theodore Weiner y publicados en Cincinnati, en 1954, com-
prenden més de cuatrocientos titulos.

En 1900, Adolf Harnack, el jefe de la escuela histérica del
protestantismo alemdn, publicé una serie de lecciones que
habia dado a 600 estudiosos de la Universidad de Berlin. De
este libro, cuyo titulo era Das Wesen des Christentums, se
habian vendido hasta 1905 més de 60.000 ejemplares y era uno
de los libros de los que més se hablaba entre la Intelligentsia
alemana. Por el afio 1927 el volumen habia alcanzado catorce
ediciones y habfa sido traducido al mismo ntimero de idiomas.
Das Wesen des Judentums de Leo Baeck es claramente una



