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P R E F A C I O 

En 1951, siendo estudiante universitario, tuve el privilegio 
de conocer a Martin Buber. En esa ocasión conducía el auto-
móvil de Eugen Rosenstock-Huessy mi profesor de filosofía 
y antiguo amigo y colega de Buber. No se veían desde 1933, 
cuando Rosenstock-Huessy debió partir para los Estados Uni-
dos a raíz de la subida de Hitler al poder. Martin Buber pasó 
cinco años combatiendo al nazismo hasta que, en 1938, realizó 
el sueño de su vida: participar en el logro del ideal sionista, 
cuya meta era la reconstrucción del hogar nacional judío. 
Presenciar el encuentro de estos dos gigantes del espíritu y el 
pensamiento humanos fue una experiencia inolvidable. Otro 
gigante, que integrara con ellos un célebre trío, Franz Rosenz-
weig, fallecido en 1929, era evocado con frecuencia, y fue du-
rante una de las conversaciones referentes a la famosa tra-
ducción de la Biblia de Buber y Rosenzweig que le pregunté 
cuáles eran las palabras bíblicas que consideraba más tras-
cendentales. Tras una pausa Buber fijó en mí su mirada increí-
blemente penetrante y dijo en hebreo: Hithálej lefanai vehie 
tamim. "Marcha ante mí y sé íntegro". 

En su más verdadero sentido, las inferencias teológicas de 
estas palabras proporcionan las bases así como la proyección 
del existencialismo religioso de Martin Buber. Muchos disien-
ten profundamente con lo que se suele describir como su anár-
quica religiosidad, pero nadie puede negar el colosal impacto 
espiritual producido por Martin Buber en el hombre del siglo 
XX. Desde luego hay quienes piensan —entre ellos se incluye 
el que esto escribe— que si la sociedad ha de sobrevivir y 
triunfar sobre bases humanísticas, lo que es asunto de urgente 
relevancia en esta parte del mundo, hemos de construir puen-
tes, de una o de otra manera, para sostener el tráfico de doble 
vía que es el diálogo fecundo del Yo-Tú entre los hombres 
de todos los credos, naciones y colores. Hoy, cuando tantos 
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filósofos seUf1 Uticos esgrimen sus panaceas y prescripciones 
para llegar^ Y Entidades nacionales, basadas más en ex-
presiones d e S > ' T e n prejuicios que en las realidades hu-
manas, el íe n^ s e Ly Martin Buber atraviesa el éter rarificado 
de lo S u P e r S T , o n sVn igual hondura al explicar su tesis de 
que el "Yo" ^ ^ ^ ^ o resultado de una confrontación dia-
lógica con el "T -" 

La interpretación de Buber del versículo del Génesis antes 
citado significa desde luego, que la capacidad de decisión 
del hombre está cargada de peligros. En el pensamiento de 
Buber, Dios está detrás del hombre y no ante él senalando 
cada vuelta del camino e indicando todas las respuestas co-
rrectas. Significa que el hombre marcha delante de Dios con 
!a plena conciencia de que la fe auténtica implica duda bus-
queda, elevación, caída y hasta ocasionalmente la perdida de 
la propia fe seguida necesariamente por la lucha para recu-
perarla con acrecida fuerza y conocimiento. 

Martin Buber nació en Viena en febrero de 1878 pero, 
a consecuencia del divorcio de sus padres, se fue a vivir a 
Lemberg, en Galizia, Austria, con su abuelo, Salomón Buber, 
famoso erudito rabínico y estudioso de la midrash. Durante los 
once años siguientes fue introducido" en el mundo del pen-
samiento bíblico y rabínico, así como en las cadencias del 
hebreo clásico. Oraba con los jasidim y llevaba la existencia 
de un piadoso joven estudiante de judaismo. Poco despues 
de su Bar Mitzvá abandonó la observancia religiosa formal 
y, a los 14 años, retomó a la casa de su padre. En el verano 
de 1896 inició sus estudios universitarios en Viena, en las dis-
ciplinas de filosofía e historia del arte. E s t u d i ó también en 
Leipzig y finalmente se doctoró en Berlín en 1904. Su afi-
liación sionista precede a su presencia en el Primer Congreso 
Sionista de Basilea en 1897, y en 1901 se une al cuerpo de 
redactores del periódico sionista Die Welt. En 1904 Martin 
Buber trabajó en Berlín con Chaím Weizmann ( q u i e n habría 
de ser el primer presidente del Estado de Israel) en la pre-
paración de la publicación mensual sionista Der Jude. Si bien 
el periódico no llegó a aparecer, la redacción de su manifiesto 
fue de crucial importancia para la definición de su pensa-
miento sionista. Ese mismo año Buber refiere que la lectura 
de un escrito de Rabí Israel ben Eliézer, el fundador del Mo-
vimiento Jasídico, en el cual Buber se reconoce a si mismo, lo 
induce a retirarse de sus actividades periodísticas y a dedicarse 
durante cinco años al estudio de los textos jasídicos. Fmalmen-
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te fundó el periódico Der Jude, que dirigió desde 1916 hasta 
1924 y que fue uno de los primeros órganos de la comunidad 
judía de Alemania dedicados principalmente al pensamiento 
sionista. Desde 1926 hasta 1930 co-dirige Die Kreatur con el 
católico Joseph Wittig y el protestante von Weizsäcker. 

En 1923 publica Yo y Tú, después de muchos años de 
escribirlo y reescribirlo. Desde 1923 hasta 1933 Martin Buber 
fue profesor de teología judía y de historia de las religiones en 
¡a Universidad de Francfort del Meno. Una de sus creaciones 
más significativas fue la Freies Jüdisches Lehrhaus (Acade-
mia Judía Libre), que fundó en 1920 con Franz Rosenzweig. La 
Lehrhaus fue la más trascendente institución de la preguerra 
para la educación del judío adulto y albergó durante su apogeo 
alrededor de 1100 estudiantes, que representaban más del 4 
por ciento de la población judía de Francfort. Martin Buber 
murió en Jerusalén en 1965, a la edad de 87 años. 

Los Cuentos jasídicos que la Editorial Paidós y el Se-
minario Rabínico Latinoamericano tienen el privilegio de edi-
tar en 4 volúmenes representan muchos años consagrados a 
la búsqueda de la verdad espiritual. A Martín Buber se debe, 
más que a nadie, que el hombre de Occidente haya tenido 
acceso a la policromática riqueza y a ta profundidad del pen-
samiento jasídico. Hay quienes alegan que la selección hecha 
por el Profesor Buber traduce sus prejuicios y que sus ideas, 
tal como se desarrollan en sus numerosos ensayos sobre el 
jasidismo, son también responsables de determinados acentos.1 

Sin tomar en consideración la propia posición en estas cues-
tiones académicas, la pureza y el misterio así como la sensi-
bilidad exquisita de la espiritualidad judía son totalmente vi-
sibles en estos cuentos. Buber consideraba que el mensaje 
era de vital importancia para todos los hombres "porque" —di-
jo— "ésta es la hora en que nos hallamos en peligro de olvidar 
el propósito de nuestra presencia en la tierra y no sé de otras 
enseñanzas que nos lo recuerden tan poderosamente".2 Buber 
clasifica al jasidismo como un movimiento "que no intenta ofre-
cer al hombre la solución del misterio del mundo sino que 

1 Véase Gershom Scholem: The Messianic Idea in Judaism. Scho-
cken Books, Nueva York, págs. 228-250. Interpretación de Martin Buber 
del jasidismo. La respuesta de Martin Buber se encuentra en español 
en la revista Comentario, Buenos Aires, 1964, N^ 38, págs. 9-19. 

2 Martin Buber: The Origin and ihe Meaning of Hasidism, edi-
tado y traducido por Maurice Friedman, Nueva York, Harper Torchbooks, 
1966, pág. 22. 
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lo prepara para vivir de la fuerza del misterio; no desea ins-
truirlo acerca de la naturaleza de Dios pero le señala el 
camino en el cual puede hallarlo".3 El pluralismo inherente al 
enfoque jasídico, la unicidad y la santidad de cada una de las 
vidas humanas, pueden ser percibidos a través de estos rela-
tos: "La primera tarea del ser humano es la afirmación de 
sus únicas, sin precedentes y jamás repetidas posibilidades y 
no la reiteración de algo que otro, aun cuando fuera el más 
grande, haya realizado ya".4 Una de las frases más significa-
tivas de Martin Buber dice: "Además de ser hijos de Dios, 
nuestro mayor privilegio reside en ser hermanos el uno del 
otro".5 

En estos años cruciales en que tanto el espíritu del hombre 
como su propio ser se hallan bajo el ataque de fuerzas que 
tratan de negar la cantidad inherente a cada vida humana, 
sin hablar de reconocer la mutua fraternidad como un privile-
gio, es de particular importancia ofrecer al lector latinoameri-
cano esta fuente profundamente espiritual en la esperanza de 
que un mayor número de personas habrán de hallar en ella 
la fe y el valor así como la paciencia y el entendimiento para 
marchar delante de Dios con la intención, cada día más lo-
grada, de llegar a ser íntegro. 

Si tan sólo una pequeña parte de esta aspiración pudiera 
realizarse pienso que Martin Buber se sentiría satisfecho. 

Marshall T. Meyeh 

Erev Rosh Hashana 5738 
Septiembre de 1977 

s Obra citada, págs. 116-117. 
4 Martin Buber: Hasidism and Modern Man, editado y traducido 

por Maurice Friedman, Nueva York, Harper Torchbooks, 3966, pági-
nas 139-141. 

6 Cita de Seymour Siegel en Martin Buber: An Appreciation of 
his Life and Thought, Nueva York, American Friends of the Hebrew 
University, 1965, pág. 6. Véase también Donald J. Moore: Martin Buber, 
Prophet of Religious Secularism, Filadelfia, Jewish Publication Society 
of America, 1974. 

16 



P R O L O G O 

Uno de los aspectos más vitales del movimiento jasídico 
reside en las historias que los jasidim se cuentan unos a 
otros acerca de sus líderes, los "tzadikim". Grandes cosas suce-
dieron en su presencia, las vieron con sus propios ojos y por 
lo tanto se sintieron llamados a referirlas y a prestar testimo-
nio sobre ellas. Las palabras que los jasidim usaron para relatar 
sus experiencias fueron más que meras palabras: transmiteron 
lo ocurrido a las generaciones posteriores con tal realismo 
que las palabras mismas se transformaron en acontecimientos. 
Y por el hecho de relatar sagrados eventos entrañaron la con-
sagración de las santas acciones. Se cuenta que "el Vidente" 
de Lublín vio una vez una columna de luz que emergía de 
una sala de oración. Al penetrar en el recinto descubrió a 
los jasidim conversando entre ellos sobre sus tzadikim. Según 
las creencias jasídicas, la primigenia luz de Dios se derramó 
sobre los tzadikim, se volcó luego sobre sus obras y de ellas 
pasó a las palabras con que los jasidim las refieren. Se atri-
buye al Baal Shem, fundador del jasidismo, el haber dicho 
que cuando un jasid hablaba en alabanza de sus tzadikim 
equivalía a morar en el misterio de la divina carroza que una 
vez vio Ezequiel. Y un tzadik de la cuarta generación, Rabí 
Méndel de Rymanov, amigo del Vidente, agregó como expli-
cación: "Porque los tzadikim son la carroza de Dios."1 Pero el 
relato es mucho más que una simple reflexión. La sagrada 
esencia que atestigua pervive en él. El milagro, al ser narrado, 
adquiere nueva fuerza; el poder que una vez fuera activo se 
difunde en la palabra viviente y continúa siendo aún activo 
a través de las generaciones. 

Pidieron una vez a un rabí, cuyo abuelo había sido discí-

i Cita del Midrash: Génesis Raba LXXXII , 7, Comentario de 
Rashi sobre el Génesis: 17:22. 
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pulo del Baal Shem, que relatara un cuento sobre su maestro. 
"Un cuento" —dijo— "debe ser contado de tal manera que se 
convierta en una ayuda por sí mismo." Y continuó: "Mi abuelo 
era cojo. Una vez le rogaron que refiriera un cuento y él 
describió cómo el santo Baal Shem acostumbraba a saltar y 
bailar mientras oraba. Mi abuelo, transportado por sus pro-
pias palabras, se puso de pie y comenzó a brincar y a danzar 
como lo hacía su maestro. Y desde ese instante curó para 
siempre de su cojera. ¡Es así como un cuento debe ser con-
tado!". 

Junto con la transmisión oral viene la transmisión escrita, 
nacida muy al principio de la historia del movimiento; pero, 
de los escritos recopilados, correspondientes a las primeras 
generaciones, sólo se conservan muy pocos textos genuinos. 
Algunos tzadikim anotaron en su juventud —aparentemente 
más para su propio uso que para el del público en general— 
los dichos y hechos de sus maestros. Sabemos también, a través 
de una fuente digna de confianza, que el rabí de Berditchev 
—entre todos el más próximo a la grey— escribió minuciosa-
mente lo que su maestro, Dov Ber de Mezritch, el "Gran Ma-
guid", dijo e hizo, incluyendo las expresiones cotidianas. Y leía 
y releía esas páginas exigiéndose hasta el máximo en su es-
fuerzo por penetrar el sentido de cada una de las palabras. 
Pero ese cuaderno se perdió, y son muy pocas las anotaciones 
semejantes que se preservaron. 

Generalmente la leyenda, esa forma tardía del mito, se des-
arrolla en las literaturas del mundo en épocas en que la 
narrativa literaria se desenvuelve paralelamente, o bien cuando 
la evolución de esta última ha sido ya completada en su 
mayor parte. En el primer caso la estructura de la leyenda es 
influida; en el segundo, determinada por la forma hermana. 
Así ocurre con las leyendas budistas y las fábulas de la India, 
compuestas ambas como literatura, o con las leyendas fran-
ciscanas y los cuentos de Italia, que marchan a la par. 

Distinta es la situación en el caso de las leyendas jasídi-
cas. Los judíos de la Diáspora transmitieron las leyendas 
oralmente, de generación en generación, y es sólo en nuestra 
época cuando adquieren una forma literaria, Los jasidim no 
pudieron otorgar una hechura literaria a las historias que con-
taban en alabanza de sus tzadikim, ni en su estructura ni en 
su esencia, ni pudieron tampoco adaptarlas por completo al 
estilo corriente en el pueblo. Su tempo interior era con fre-
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cuencia demasiado apasionado, demasiado vehemente para en-
cerrarlo en la tranquila forma de ese tipo de relatos, una 
forma incapaz de contener la plenitud de su mensaje. Por 
eso jamás tallaron sus leyendas como joyas. Con raras excep-
ciones, éstas no fueron ni la obra de un artista individualizado 
ni tampoco fruto del arte popular. Carecen de estructura, pero 
el sagrado elemento que las conforma —la vida de los tzadikim 
y la exaltación jubilosa de los jasidim— son un metal precioso 
aunque con frecuencia impuro, a menudo cargado de escoria. 

Tomando la leyenda del Baal Shem como ejemplo po-
demos delinear la forma de la transmisión legendaria en el ja-
sidismo. Aun durante el curso de su vida, su familia y sus dis-
cípulos propalaron anécdotas que eran ya breves anticipos de 
su grandeza. Después de su muerte éstas se transformaron 
en relatos que, un cuarto de siglo más tarde, fueron recogidos 
en un libro. Las historias familiares se convirtieron en los 
cuentos que Rabí Moshé Jaím Efraím, nieto y discípulo del 
Baal Shem, incluyó en su obra La bandera de Efraím. Las 
leyendas perpetuadas por sus discípulos se publicaron también 
en ese entonces en la primera compilación de los dichos del 
Baal Shem, titulada La corona de la buena fama. Pero de-
bieron pasar otros 25 años antes de que apareciera En alaban-
za del Baal Shem Tov, su primera gran biografía legendaria. 
Cada una de estas historias nos conduce a alguien pertene-
ciente al círculo inmediato de los amigos y discípulos del 
Baal Shem. Junto con ésta existen otras tradiciones, como la 
tradición oral en la familia del Gran Maguid o en la de Rabí 
Meír Margaliot o la tradición escrita de la escuela de Koretz. 
Todas ellas difieren de las recopilaciones publicadas y conser-
van su propia característica vital. En la segunda mitad del 
siglo XIX la corrupción caracteriza los motivos transmitidos, 
los que aparecen como débiles y difusas narraciones empar-
chadas de invenciones posteriores revestidas de una vulgar apa-
riencia de literatura popular. Pero es sólo en nuestra época 
(alrededor de 1900) que se inicia la compilación y la selección 
crítica. Este y otros procesos similares son característicos en 
el desarrollo de la transmisión jasídica. 

Al margen de los productos espurios, en los que a menu-
do resulta imposible encontrar el rastro de los temas origi-
nales, existe una gran abundancia de material informe, es 
decir, de anotaciones breves que por fortuna no intentan mo-
delar el hecho narrado. Con mucha mayor frecuencia nos 
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encontramos, desgraciadamente, con crudos y confusos esfuer-
zos para dar al relato la forma de cuento. En esta segunda 
categoría de esbozos lo dicho es demasiado o demasiado poco, 
y es difícil hallar una línea narrativa para seguir. General-
mente no llegan a ser ni arte verdadero ni verdadero cuento 
popular, sino una especie de apunte, de exaltada constancia 
de un acontecimiento maravilloso. 

Quien tiene como yo el propósito de describir a los tza-
dikim y sus vidas a partir del material escrito ( y a veces oral) 
existente, debe, por sobre todo, para hacer justicia simultá-
neamente a la verdad y a la leyenda, proporcionar los esla-
bones perdidos en el relato. Durante el curso de esta larga 
tarea me pareció más expeditivo empezar por abandonar la 
forma previa (o, mejor dicho, la falta de forma), los detalles 
ya escasos, ya excesivos, y las oscuridades y digresiones, para 
reconstruir los hechos con la mayor exactitud (con ayuda de 
las diversas variaciones y de otros materiales relevantes cuando 
fuera posible) y contarlos tan coherentemente como pudiera, 
dándoles una forma que se ajustara al tema. Entonces volví 
a las notas e incorporé en mi versión final cualquier frase o 
giro afortunado que contuvieran. Por otra parte, no consideré 
ni permisible ni deseable extender los cuentos ni hacerlos más 
coloridos y variados, método empleado por los hermanos Grimm, 
por ejemplo, cuando recogieron historias de origen popular.2 

Sólo en los pocos casos en que las notas manuscritas eran de-
masiado incompletas compuse un todo coherente mediante la 
fusión de lo que tenía en mi poder con,otros fragmentos, relle-
nando los huecos con materiales afines. 

Existen dos géneros de leyendas que pueden ser denomi-
nados por analogía con los géneros de la narrativa sobre los 
cuales han sido modelados: el cuento legendario y la anécdota 
legendaria. A fin de ejemplificar comparemos La leyenda 
dorada con Las florecillas de San Francisco, o la clásica le-
yenda de Buda con las fábulas de los monjes de la secta Zen 
del Asia oriental. También el informe material jasídico puede 
ser agrupado en esas dos categorías, puesto que la mayor parte 
de los cuentos son potencialmente anécdotas legendarias. Los 
verdaderos cuentos son raros, pero existe una especie de hí-

2 Véase (especialmente) Leffz: Maerchen der Brueder Grimm, 
publicado en su forma original según los papeles postumos de Clemens 
Brentano. 
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brido entre cuento y anécdota. La preponderancia de la anéc-
dota se debe, en primer lugar, a la general inclinación del 
espíritu de la Diáspora judía a referir los sucesos, ya sean 
históricos o actuales, de una manera categórica. Los hechos 
no son meramente presenciados y difundidos a fin de trans-
mitir su sentido, sino que son limpiamente despojados de todo 
lo irrelevante y tan recompuestos que la crónica termina por 
ser un significativo aforismo. En el jasidismo la vida misma 
favorece esta forma de interpretación. El tzadik expresa sus 
enseñanzas, deliberadamente o no, en acciones simbólicas que 
con frecuencia se acompañan de palabras que las complemen-
tan y permiten su interpretación. 

Por el término cuento quiero significar el relato de un 
destino que es representado por un episodio singular; la anéc-
dota es el relato de un episodio singular que ilumina ese des-
tino en su totalidad. La anécdota legendaria va aun más allá: 
el episodio singular en cuestión entraña el sentido de la vida. 
No conozco en la literatura universal ningún otro grupo de 
anécdotas legendarias que, como las jasídicas, ilustren lo 
dicho hasta tal grado, con tanta homogeneidad y, al mismo 
tiempo, de manera tan variada. 

La anécdota, lo mismo que el cuento, constituye una 
especie de narrativa condensada, es decir, de narrativa con-
centrada en una forma diseñada claramente. La psicología y 
el ornato deben ser evitados. Cuanto más "desnuda" es, tanto 
más adecuadamente cumple su función. 

Estas consideraciones determinaron mi actitud hacia el ma-
terial del que disponía. 

El tzadik, sin embargo, no debe ser representado única-
mente por medio de acciones que tienden a convertirse en 
aforismos, sino también por la misma enseñanza a través de la 
palabra hablada, porque para él el discurso es una parte esen-
cial de la acción. Así, pues, este libro incluye también otras 
especies. Contiene algunas piezas que he querido llamar "en-
señanza por medio de respuestas". El maestro, el tzadik, es 
invitado a interpretar un versículo de la Biblia o a explicar el 
significado de un rito. El responde y su respuesta va más allá 
de lo que el que interroga aspiraba a saber. Los textos de 
esta especie sobre los que trabajé no emplean con frecuencia 
la forma dialogada: la respuesta encierra la pregunta. En mu-
chos casos yo he reconstruido las preguntas y restaurado por 
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lo tanto el diálogo y, puesto que es imposible establecer una 
estricta diferenciación, debí incluir un cierto número de pasa-
jes en los cuales el que habla se plantea preguntas a sí mismo. 
Hay además algunas enseñanzas y sermones seleccionados 
por su profunda significación. Pero ni un solo pasaje proviene 
de los extensos escritos teóricos de los jasidim; todos han sido 
tomados de la literatura popular con que ellos complementan 
los relatos sobre las vidas de los tzadikim. Todos tienen un 
carácter oral y no literario. 

En aquellas selecciones directamente vinculadas con las 
enseñanzas, traté de mantener las palabras exactas del texto, 
por lo menos hasta donde fuera compatible con las exigencias 
de la claridad. Pero en muchos casos los textos eran tan os-
curos, llevaban una mezcla tal de elementos extraños, que a 
menudo fue necesario descartar una serie completa de obvios 
agregados a fin de llegar hasta los verdaderos conceptos del 
maestro. 

Este libro contiene menos de la décima parte del material 
recopilado por mí. El criterio inicial para la inclusión de un 
cuento fue, desde luego, su propia significación, así como su 
especial importancia para la comprensión de la vida jasídica. 
Pero muchos pasajes que eran adecuados desde este punto de 
vista debieron ser dejados de lado porque no servían para ca-
racterizar a uno de los tzadikim en los cuales se centra este 
libro. Y ése fue el factor determinante. 

De manera que, entre las numerosas leyendas transmiti-
das sobre casi todos los tzadikim, debí elegir aquellas que 
ofrecían una semblanza mejor del carácter y del estilo de de-
terminado maestro y luego adaptarlas para dar la pauta de su 
existencia. Algunas veces el material era tan rico que sólo tuve 
que seleccionar entre relatos y dichos que en su conjunto 
proporcionaban una casi perfecta descripción de una vida; otras, 
en cambio, debí rellenar lagunas con mis propias conjeturas, que 
expongo en la Introducción. En unas pocas ocasiones el ma-
terial era tan escaso que tuve que resignarme a ofrecer el re-
trato "estático" de un hombre en lugar de la descripción "di-
námica" de una vida humana. 

En los capítulos individuales ordené los cuentos a manera 
de biografías pero no en orden cronológico, ya que esto habría 
oscurecido más que aclarado el efecto total que me propuse 
lograr. Con el material disponible me fue fácil componer la 
imagen de un hombre y su destino proyectando los diversos 
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elementos de su carácter y de su obra individualmente y, 
cuando era posible, cada uno a la luz de su particular desarro-
llo, hasta que todo ello se fundiera en una especie de biografía 
interior. Por ejemplo, en el capítulo referente al Baal Shem 
fue observada la siguiente secuencia: 1) el alma del Baal Shem; 
2) preparación y revelación; 3) éxtasis y fervor; 4) su comuni-
dad; 5) con sus discípulos; 6) con diversas personas; 7) 5a 
fuerza de la visión; 8) santidad y milagros; 9) Tierra Santa y 
redención; 10) antes y después de su muerte. Cada pasaje 
llega al punto señalado, aun cuando esto interrumpa ocasio-
nalmente el orden cronológico, y las enseñanzas complementan 
los cuentos dondequiera que resulte conveniente. 

Una primera lectura rápida pareciera revelar cierto número 
de repeticiones a lo largo del libro, pero no son repeticiones 
en realidad. Dondequiera que un tema reaparece es porque 
el sentido es otro o bien tiene una connotación diferente. Se 
repite, por ejemplo, la mención de los "jasidim de Satán", o sea 
de los falsos jasidim, que se unieron a los verdaderos amena-
zando desbaratar la comunidad. Pero el lector cuidadoso ad-
vertirá una situación diferente y una forma diferente de ex-
presión en cada caso particular. 

Mi tarea de re-contar las leyendas jasídicas se inició hace 
más de cuarenta años. Sus primeros frutos fueron los libros 
titulados Cuentos de Rabí Naham (1906) y La leyenda del 
Baal Shem (1907). A continuación, sin embargo, descarté mi 
método de contemporizar con el material transmitido, por 
considerarlo libre en demasía. Apliqué mis nuevos conceptos 
acerca de la labor y de los medios para realizarla en los libros 
El Gran Maguid y su sucesión (1921) y La luz oculta (1924). 
El contenido de ambos ha sido reproducido casi por completo 
en esta obra, la mayor parte de la cual, sin embargo, fue escrita 
a partir de mi llegada a Palestina en 1938. Junto con muchas 
otras cosas, debo mi empeño en realizar esta nueva y más com-
pleta versión a los aires de esta tierra. Nuestros sabios dicen 
que esos aires mejoran nuestro juicio; a mí me han otorgado un 
don diferente: me han dado la fuerza para empezar de nuevo. 
Yo pensaba que había ya completado mi trabajo sobre las 
leyendas jasídicas. Este libro es el resultado de un comienzo. 

Jerusalén, verano de 1946. Martin Buber 
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I N T R O D U C C I O N 

1 

El propósito de este libro es introducir al lector en el mun-
do de la realidad legendaria. Es necesario llamarla así porque 
los relatos llegados hasta nosotros —que yo he tratado de pre-
sentar aquí apropiadamente— no son auténticos en el sentido 
en que es auténtica una crónica. Provienen de hombres fer-
vorosos que asentaron sus recuerdos de lo que ellos presen-
ciaron o de lo que, en su exaltación, creyeron presenciar. Es 
decir, que anotaron muchos sucesos que tuvieron lugar pero 
que eran visibles sólo para la contemplación ferviente y otros 
que pudieron no haber ocurrido o que pudieron no ocurrir de la 
manera en que fueron narrados pero que sus espíritus en éx-
tasis percibieron como realidad y que, por lo tanto, como 
realidad fueron relatados. Es por eso que debo llamarla reali-
dad. Una realidad vista por almas fervorosas, una realidad 
nacida de la inocencia total, exenta de capricho y de falsedad. 
Estas almas no hablaron de sí mismas sino de aquello que las 
conmovía y, en consecuencia, lo que sabemos a través de ese 
relato no es solamente un hecho en el sentido psicológico sino 
también una realidad vital. Algo sucedió que elevó el espíritu 
y que tuvo determinado efecto. Al comunicar ese efecto, la 
tradición revela también la causa: el contacto entre inspirado-
res e inspirados y la asociación entre ambos. Esa es la verda-
dera leyenda y ésa es su realidad. 

Los hombres que son el tema de estos relatos, los inspira-
dores, son los tzadikim, término que usualmente se traduce por 
"los justos", pero que en realidad significa "aquellos que re-
sistieron la prueba" o 'los probados". Ellos son los líderes de 
las comunidades jasídicas. Y los narradores1 cuyos cuentos 

1 He precedido con las palabras "se cuenta que" los así llamados 
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constituyen el cuerpo de las leyendas transmitidas, los hombres 
que eran inspirados, son los jasidim, "los devotos o mas exac-
tamente los que mantuvieron la fe en el pacto. Eilos son los 
miembros de esas comunidades. Este libro, pues, se propone 
describir y documentar la vinculación entre los tzadikim y sus 
jasidim, y debe ser aceptado como descripción y documentación 
de sus vidas. 

2 

La esencia de las enseñanzas jasídicas es el concepto de 
una vida de fervor, de exaltado júbilo. Pero esta enseñanza 
no es una teoría que pueda mantenerse haciendo abstracción 
del modo como fue transferida a la realidad. Es más bien el 
complemento teórico de una existencia que fue realmente vi-
vida por los tzadikim y los jasidim, especialmente durante las 
primeras seis generaciones acerca de las cuales tratan los cua-
tro volúmenes de este libro. 

El propósito subyacente en todas las grandes religiones 
y movimientos religiosos es crear una vida de elevación, de 
fervor que no pueda ser sofocado por ninguna experiencia y 
que, por otra parte, deba su origen a la relación con lo eter-
no, por encima y más allá de toda vivencia individual. Pero 
como las vinculaciones que el hombre tiene con el mundo y 
consigo mismo no están con frecuencia destinadas a inspirar 
fervor, los conceptos religiosos lo refieren hacia otro plano, ha-
cia un universo de perfección en el cual el alma pueda también 
volverse perfecta. Comparada con este estado de perfección, 
la vida terrenal parece sólo una antecámara, una mera ilusión, 
y la perspectiva de una existencia más alta tiene como fin 
generar el fervor en contraste con decepcionantes experiencias 
internas y externas y la ardiente convicción de que esa vida 
superior existe y de que es, o puede ser, gradualmente acce-
sible para el alma humana bajo ciertas condiciones, más allá 
de los límites de la existencia en la tierra. A pesar de que 
la fe en la vida futura es inherente al judaismo, existió siem-
pre una fuerte tendencia a hacer de la residencia en este mun-
do un lugar para el perfeccionamiento. El gran concepto 
mesiánico del advenimiento de la perfección en la tierra, que 
cada uno puede contribuir activamente a preparar, no alcanzó, 
a pesar del influjo que ejerció sobre las almas, a dotar a la 

"cuentos milagrosos", es decir aquellos en los cuales los aspectos no 
reales de la realidad son especialmente evidentes. 

26 



vida diaria de ese constante, intrépido y exaltado júbilo del 
Aquí y Ahora que nace de la realización en el presente y no 
de la esperanza en la realización futura. Y esto no se alteró 
cuando las enseñanzas cabalísticas sobre la transmigración 
de las almas dieron a cada uno la posibilidad de identificarse 
con un espíritu de la generación mesiánica y tener, por lo 
tanto, la sensación de participar en ella. Sólo en los movi-
mientos mesiánicos mismos, que siempre se basaron en la 
creencia de que se estaba al borde de lograr la perfección, el 
fervor se abrió paso e impregnó la vida toda. Cuando el último 
de esos movimientos, el movimiento sabatiano con sus secuelas 
terminó en la apostasía y la desesperanza, la fuerza vital de la 
religión fue puesta a prueba. Porque entonces dejó de ser 
un mero consuelo para los dolores, y sólo una vida de júbilo 
ferviente pudo ayudar al judío a sobrevivir. El desarrollo del 
jasidismo indica que esta prueba fue superada. 

El movimiento jasídico no debilitó la esperanza en un Me-
sías, pero inflamó a los seguidores, fueran simples o intelectua-
les, con el regocijo del mundo tal cual es, de la vida tal cual 
es y de cada una de las horas de la vida en el mundo, tal 
como esa hora sea. Sin embotar el aguijón de la conciencia ni 
disminuir la noción del abismo existente entre el hombre 
ideal diseñado por su Creador y lo que es en realidad, el jasi-
dismo muestra a los hombres el camino hacia Dios, que mora 
junto a ellos "en medio de su impureza"; un camino que 
nace de cada tentación, aun de cada pecado. Sin menoscabar 
los rigurosos deberes impuestos por la Torá, el movimiento in-
fundió en los tradicionales preceptos una significación jubilosa, 
y llegó hasta a apartar los muros que separaban lo profano 
de lo sagrado, enseñando que cada acto profano puede ser 
transformado en sagrado según el modo como se realice. Na-
da tiene que ver esto con el panteísmo que destruye o atrofia 
el más grande de todos los valores: la recíproca relación entre 
lo humano y lo divino, la realidad del Yo y el Tú que no cesa 
hasta el umbral de la eternidad. El jasidismo, por otra parte, 
hizo evidente la manifestación de lo divino, las chispas de 
Dios, que brillan en todos los seres y en todas las cosas, y 
enseñó cómo acercarse a ellas, cómo tratarse con ellas, cómo 
"elevarlas" y redimirlas y volver a unirlas con su raíz original. 
La doctrina de la Shejiná contenida en el Talmud y desarro-
llada en la Cabala, de la Shejiná como Presencia Divina que 
reside en este mundo, adquiere un nuevo e íntimo significado 
y una nueva posibilidad de aplicación. Si diriges el poder 
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sin mengua de tu fervor al mundo-destino de Dios, si haces 
lo que debes en este mismo momento —|no importa lo que 
s e a ¡ con toda tu fuerza y con kavaná, con santa intención, 
darás lugar a la unión entre Dios y Shejiná, eternidad y tiem-
po. No necesitas ser un estudioso ni un sabio para lograrlo. 
Sólo es necesario poseer un alma en armonía consigo misma 
e indivisiblemente dirigida hacia la meta divina. El mundo 
en que vives, tal como es y no de otra manera, te depara esa 
asociación con Dios que habrá de redimirte a ti y a cualquiera 
de los aspectos divinos del mundo en que estás implicado. Y 
tu propio carácter, las cualidades mismas que hacen de ti lo 
que eres, constituye tu particular forma de acercarte a Dios, 
tu especial utilidad potencial para El. ¡No te enfade tu de-
leite por las criaturas y las cosas! Pero no permitas que el 
deleite te encadene a las criaturas y a las cosas; a través de 
ellas avanza hacia Dios. No te rebeles contra tus deseos; forma 
con ellos un haz y átalo a Dios. No sofoques tus nacientes 
poderes; déjalos obrar en la obra santa y reposa en un santo 
reposo en Dios. Tú eres el único que puede descubrir la in-
trínseca significación de todas las contradicciones con que el 
mundo te angustia, y todas las tendencias contrarias que te 
atormentan en tu interior sólo esperan a ser exorcizadas por tu 
palabra. Toda innata tristeza sólo anhela desembocar en el 
fervor de tu alegría. 

Pero este júbilo no debe ser el objetivo hacia el que di-
rijas tus esfuerzos. Te será otorgado si te empeñas en "dar 
alegría a Dios". Tu propio júbilo se alzará cuando tú anheles 
únicamente la alegría de Dios, cuando sólo anheles el júbilo 
en sí mismo. 

3 

¿Pero cómo fue que el hombre —en particular el "hombre 
simple"— en quien el movimiento jasídico estaba fundamen-
talmente interesado, pudo llegar a vivir su vida en uti júbilo 
ferviente? ¿Cómo, en medio de los fuegos de la tentación, pu-
do convertir la inclinación al mal en la inclinación a lo bue-
no? ¿Cómo, en el voluntario cumplimiento de los preceptos, 
pudo desarrollar sus exaltados lazos con los mundos superiores? 
¿Cómo, en su encuentro con los seres y las cosas, se hizo cons-
ciente de la chispa divina que en ellos se oculta? ¿Cómo, a tra-
vés de la sagrada kavaná, iluminó su vida cotidiana? Sabemos, 
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por cierto, que sólo es necesario poseer un alma unida en si 
misma e indivisiblemente dirigida hacia su divina meta. Pero, 
¿cómo podemos, en nuestra caótica existencia terrenal, man-
tener ante nuestros ojos el sagrado objetivo? ¿Cómo conser-
var la unidad en medio de los peligros y de los apremios, en 
medio de millares de frustraciones y de desilusiones? Y una 
vez perdida la unidad, ¿cómo recobrarla? El hombre necesita 
socorro y consejo; debe ser sostenido y redimido. Y no lo 
necesita sólo en relación con su alma, porque de una u otra 
manera, los dominios del alma están entrelazados con grandes 
y pequeños cuidados, con los pesares y desesperanzas de la 
vida misma y, si no se pacta con ellos, ¿cómo podría alcanzarse 
una aspiración más elevada? Es necesaria una ayuda, un 
auxiliar para el cuerpo y para el alma, para ambos niveles: el 
terreno y el celestial. Este auxiliar es el llamado tzadik. El 
puede curar el cuerpo y el alma dolientes porque sabe cómo el 
uno está ligado con la otra y ese conocimiento le da el poder 
para influir sobre ambos. Es él quien puede enseñarte a 
conducir tus acciones de manera que el alma permanezca 
libre, así como a mantenerte incólume bajo los golpes del 
destino. Y una y otra vez te toma de la mano y te guía hasta 
que puedas aventurarte solo. El no te libera haciendo lo que 
tú ya eres lo bastante fuerte como para hacer por ti mismo. 
Ni aligera tu alma en la lucha que ella debe emprender a fin 
de realizar su particular misión en este mundo. Y todo esto es 
aplicable también a la comunicación del alma con Dios. El 
tzadik puede facilitar a sus jasidim la comunicación con Dios, 
pero no puede tomar el lugar de ellos. Esta es la enseñanza 
del Baal Shem, y todos los grandes jasidim la obedecieron. To-
do lo demás es distorsión y sus síntomas aparecen relativamente 
temprano. El tzadik fortalece a su jasid en las horas de duda, 
pero no le insufla la verdad; lo ayuda a conquistarla y recon-
quistarla por sí mismo, desarrolla en el jasid su propio poder 
para la oración verdadera, le enseña a dar a las palabras su 
justa dirección y une su propia plegaria a la de su discípulo y 
con ello le presta aliento, le confiere un poder mayor, le da 
alas. En horas de necesidad, él ruega por su alumno en una 
entrega total, pero jamás permite que el alma del jasid se con-
fíe a él hasta el punto de abandonar su tensión y concentración 
independientes: en otras palabras, el impulso del alma hacia 
Dios, sin el cual la vida terrenal está destinada al fracaso. 
No es solamente en el dominio de las pasiones humanas que el 
tzadik extrema hasta el colmo su ayuda y su consejo. Lo hace 
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también en lo que se refiere a la asociación con Dios, pero 
una y otra vez recalca los límites de la mediación: un hombre 
puede tomar el lugar de otro sólo hasta el umbral del santuario 
interior. 

Tanto en las enseñanzas como en los cuentos jasídicos lee-
mos con frecuencia acerca de tzadikim que tomaban sobre 
sí los dolores de los demás, e incluso que expiaban en lugar 
de los demás sacrificando su propia vida. Pero en muy raras 
ocasiones (como en el caso de Rabí Najman de Bratzlav) 
leemos que el verdadero tzadik puede realizar el acto de vol-
ver a Dios en lugar de aquellos que le son más próximos y 
queridos. El autor agrega en seguida que este acto realizado 
en lugar de los otros facilita el retorno a Dios del propio 
jasid. El tzadik auxilia a todos pero no releva a nadie de lo 
que debe realizar por sí mismo. Ayuda al jasid aun por medio 
de su propia muerte; aquellos que lo rodean en la hora final 
reciben "una gran iluminación". 

Dentro de esos límites el tzadik tiene la máxima influen-
cia posible no sólo en la fe y en la mente del jasid sino tam-
bién en su actividad cotidiana y hasta en su sueño, que él hace 
profundo y puro. A través del tzadik todos los sentidos del 
jasid son perfeccionados, no por una dirección consciente, sino 
por la proximidad corporal. El hecho de que el jasid mire 
al tzadik perfecciona su sentido de la vista; el escucharlo, 
su sentido del oído. En la existencia misma del tzadik y no en 
sus enseñanzas reside su eficacia, no tanto por el hecho de 
su presencia en circunstancias extraordinarias como por acom-
pañar el curso corriente de los días, sin énfasis, sin delibera-
ción, inconscientemente; no porque esté allí como un líder in-
telectual sino como un hombre completo en su existencia te-
rrenal, en la que la totalidad del ser es puesta a prueba. 
Como dijo una vez un tzadik: "Yo he aprendido la Torá de 
todos los miembros de mi maestro". Esta era la influencia del 
tzadik sobre sus verdaderos discípulos. Pero su mera presen-
cia física no bastaba, desde luego, para que ejerciera su ascen-
diente sobre la mayoría, sobre la gente en general, ese ascen-
diente que hizo del jasidismo un movimiento popular. Para 
lograrlo, el tzadik debió trabajar con el pueblo hasta que éste 
estuvo preparado para recibir lo que é! debía darle; debió pre-
sentar sus enseñanzas de manera que el pueblo pudiera acep-
tarlas como propias. Debió "formar parte de la multitud". 
Tuvo que mezclarse con la gente y, a fin de elevarla hasta 
donde le era posible llegar, debió descender de su propio 
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escaño. "Si un hombre cae en un pantano", dijo el Baal Shem, 
"y su amigo quiere rescatarlo, no debe vacilar en ensuciarse 
un poco." 

Uno de los grandes principios del jasidismo es que el 
tzadik y el pueblo dependen el uno del otro. Una y otra vez 
esta relación es comparada con la que existe entre la forma 
y la substancia en la vida del individuo, entre el cuerpo y el 
alma. El alma no debe ser considerada más sagrada que el 
cuerpo, porque vínicamente por haber descendido a albergarse 
en él y a obrar por medio de él puede alcanzar su propia per-
fección. Por otra parte el cuerpo no debe jactarse de sustentar 
el alma, puesto que cuando el alma lo abandona, la carne se 
desintegra. Por lo tanto los tzadikim necesitan a la multitud 
y la multitud necesita a los tzadikim. La eficacia de las 
enseñanzas jasídicas reside en esta interrelación. Así pues, el 
descenso del escalón no es un verdadero descenso. Muy por 
el contrario: "Si el tzadik sirve a Dios", dijo Rabí Najman de 
Bratzlav, "pero no acepta la tribulación de enseñar a la mul-
titud, es entonces cuando desciende el peldaño". 

Rabí Najman mismo, uno de los más espirituales entre 
todos los tzadikim, experimentaba un profundo y secreto sen-
timiento de unión entre él y el "hombre simple". Esta unión 
fue el punto de partida para las extraordinarias conclusiones 
que expresó unos dos meses antes de morir. AI principio su 
alma estaba en tal estado de agotamiento que declaró no ser 
más que un "hombre simple". Pero cuando ese estado se 
transformó súbitamente en el más excelso éxtasis espiritual, 
dijo que en esos períodos de descenso del tzadik estaba im-
buido de una fuerza vital que se transfería a todos los "hom-
bres simples" del mundo: no sólo a los de Israel, sino a todos 
los pueblos. Y esa fuerza vital que penetraba en él, surgía del 
"tesoro de los dones gratuitos" acumulados en la tierra de 
Canaán desde tiempos inmemoriales, tiempos anteriores a 
Israel, y —agregó— este tesoro gratuito consiste en la secreta 
substancia que le es dada a las almas de los hombres simples 
y los hace capaces de la sencilla fe. 

Llegamos así a los fudamentos mismos del jasidismo,. en 
los que se basa la convivencia de los inspiradores con los ins-
pirados. La quintaesencia de esta vida es la relación del 
tzadik con sus discípulos, que revela con toda claridad la in-
teracción entre unos y otros. El maestro ayuda a sus discípulos 
en la búsqueda de sí mismos y, en las horas de desesperanza, 
los alumnos ayudan a su maestro a reencontrarse otra vez. El 
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maestro enciende las almas de sus discípulos y ellos lo rodean 
e iluminan con la llama que él alumbró. El discípulo inte-
rroga y su manera de preguntar provoca inconscientemente una 
respuesta que el espíritu de su maestro no hubiera hallado 
sin el estímulo de la pregunta. 

Dos "cuentos milagrosos" sirven para ilustrar la excelsa 
función del alumno. 

Una vez, cuando finalizaba el Día del Perdón, el Baal 
Shem estaba grandemente conturbado porque la luna no podía 
atravesar las nubes y por lo tanto era imposible recitar las 
bendiciones de la lüna nueva, las que, en ese momento —un 
momento en que pendía sobre Israel un grave peligro—, po-
drían ejercer un saludable efecto. En vano intentó alterar el 
estado del cielo. Entonces sus jasidim, que nada sabían de 
todo ello, comenzaron a danzar tal como lo hacían cada año 
en esa circunstancia. Y bailaron con jubilosa exaltación acom-
pañando el oficio que realizaba su maestro, un oficio semejante 
al que el Sumo Sacerdote hacía en el Templo de Jerusalén. 
Primero danzaron en el exterior de la casa pero, en su vehe-
mencia, penetraron en la sala y bailaron alrededor del Baal 
Shem. Finalmente, en el apogeo de su éxtasis le rogaron que 
se uniera a la danza y lo arrastraron al círculo. Y entonces la 
luna perforó las espesas nubes y resplandeció con maravillosa 
claridad. El júbilo de los jasidim había logrado lo que el 
alma del tzadik, exigida hasta el máximo de su fuerza, no 
había podido conseguir. 

Entre los discípulos de Rabí Dov Ber, (el más importante 
de los alumnos del Baal Shem), Rabí Elimélej fue quien man-
tuvo viva la esencia de la tradición y preservó la escuela pro-
piamente dicha. Un día en que su alma se elevó al cielo supo 
que, con ŝu santidad, él estaba reconstruyendo el devastado 
altar del santuario de la Jerusalén celestial, el cual corresponde 
al santuario de Jerusalén en la tierra, Al mismo tiempo supo 
que sus discípulos lo estaban ayudando en esa tarea de res-
tauración. Cierto año dos de ellos se hallaban ausentes en 
las festividades de Simjat Torá; Rabí Iaacov Itzjac, más tarde 
rabí de Lublín (llamado el Vidente) y Rabí Abraham Iehos-
búa Iléshel, luego rabí de Apt. Los cielos habían comunicado 
a Elimélej que Iaacov Itzjac llevaría el Arca al santuario y que 
Abraham Iehoshúa Héshel llevaría las tablas de la ley. [Y sin 
embargo ambos estaban ausentes! Entonces el tzadik le habló 
así a su hijo: "Más de diez y ocho veces podría exclamar: ¡Le-
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vántate, oh Diosl (como en la antigüedad clamaba Israel ante 
el Arca cuando ésta debía precederlos en el combate) y sería 
inútil." 

En este segundo cuento los discípulos participan en la 
obra del tzadik como individuos; en el primero intervienen 
como "comunidad sagrada". Esta forma de realización co-
lectiva es sin duda la más significativa, si bien tenemos muchos 
y vanados relatos referentes a participaciones individuales. La 
comunidad de los jasidim de un tzadik, especialmente el 
círculo estrecho de los que están siempre con él o, por lo 
menos, que lo visitan con regularidad, es considerada como 
una unidad poderosamente dinámica. El tzadik se une a su 
círculo tanto en la oración como en la enseñanza. Ellos son su 
punto de partida en la plegaria, pero él no ora como quien in-
tercede meramente por ellos sino como un foco en el que la 
llama de la comunidad se concentra y se eleva fusionándose 
con el ardor de su propia alma. El sábado, cuando en la 
tercera comida él explica las Escrituras y revela lo que está 
oculto, sus enseñanzas les están destinadas; ellos son el campo 
de fuerza en el cual sus palabras pueden hacer que el espíritu 
se manifieste en círculos cada yez mas amplios, como los 
anillos que se expanden en el agua. ¡Y la comida misma! Sólo 
podemos aproximarnos a su emoción y a su arrobamiento 
cuando comprendemos que todos —cada uno en una entrega 
total— están unificados en la exaltación común como sólo 
puede ocurrir alrededor de un núcleo ardiente, el cual, a tra-
vés de su propio ser, apunta al centro divino de todos los 
seres. Esta es la conexión viviente que algunas veces se ex-
presa a sí misma de manera inaudita y hasta grotesca; pero 
lo grotesco es tan genuino que entraña el testimonio de la 
autenticidad de los impulsos. Porque el jasidismo no debe ser 
interpretado como un movimiento esotérico sino como uno 
cargado de una primitiva vitalidad que —como toda vitalidad 
primitiva— se revela a veces con bastante crudeza. Es esa 
energía la que presta particular intensidad a la relación entre 
un jasid y otro. Su común devoción al tzadik y a la santa 
vida que él encama los vincula no sólo en las horas festivas 
de la plegaria y la cena compartidas sino en todas las horas 
de la vida cotidiana. En los momentos de exaltación brindan, 
cantan y bailan juntos y se refieren abstrusos y reconfortantes 
cuentos milagrosos. Pero también se ayudan. Están prepata-
dos para arriesgar su vida por un compañero y esta íftápo-
sición proviene de la misma profunda fuente de su alación, 



Cada cosa que el verdadero jasid hace o deja de hacer refleja 
su creencia de que, a pesar del intolerable sufrimiento que 
el hombre debe soportar, el latido de la vida es una santa 
alegría y siempre y en todas partes puede uno forzar el ca-
mino hacia ella a condición de entregarse por entero a su 
empeño. 

Existen muchos aspectos distorsionados del jasidismo que 
no son de ninguna manera propios únicamente de los últimos 
períodos del movimiento. Junto al ferviente amor por el tzadik 
hallamos una burda manifestación de reverencia en aquellos 
que lo miran como a un gran mago, como a alguien que goza 
de intimidad con el cielo, que puede volver el mal en bien, 
que releva a sus jasidim de la tarea de esforzarse por su alma 
y Ies asegura un lugar deseable en el más allá. Si bien los ja-
sidim de un tzadik estaban a menudo ligados entre sí por un 
sentimiento de verdadera fraternidad, se mantenían en cambio 
apartados —algunas veces hasta llegar a la hostilidad— con 
respecto a los seguidores de otros tzadikim. Un contraste si-
milar aparece entre la libre vida religiosa de una comunidad y 
su grosero oportunismo en lo que se refiere a los poderes del 
Estado. En ocasiones una superstición obtusa convivió lado 
a lado con la inocente fantasía del espíritu exaltado y desvir-
tuó su profundidad, y a veces una basta superchería hizo su 
aparición y la profanó. Muchos de estos fenómenos nos son 
familiares a través de la historia de otros movimientos religio-
sos surgidos de la vitalidad popular; otros se vuelven compren-
sibles si consideramos las premisas patológicas de la vida en 
el exilio. Mi objetivo no es entrar en ello sino señalar lo que hi-
zo del jasidismo uno de los fenómenos más significativos de 
la fe viviente y fructífera que conocemos y el —hasta ahora— 
último gran florecimiento del anhelo judío de servir a Dios 
en este mundo y consagrarle cada día de su existencia. 

Desde su mismo comienzo el jasidismo se desintegró en 
comunidades separadas cuya vida interna tenía poca relación, 
y pronto los tzadikim revelaron rasgos dudosos en su historia 
individual. Pero aun así cada comunidad jasídica contiene el 
germen del reino de Dios. Un germen —nada más pero tam-
bién nada menos—, y con frecuencia ese germen vive y crece 
en una substancia que está al borde de la descomposición. Y el 
tzadik, que ha derrochado la herencia espiritual de sus ma-
yores, tiene momentos en los que su frente brilla como si la 
luz primordial la hubiese tocado con su esplendor. 
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En una crisis de la fe, cuando ésta se renueva, el hombre 
que inicia y encabeza el renacimiento no es con frecuencia una 
personalidad espiritual en el sentido corriente del término, sino 
alguien que obtiene su fuerza de una unión extraordinaria 
entre los poderes espirituales y telúricos, entre el fuego mun-
danal y el celestial. Pero es lo sublime lo que determina el 
marco terrenal. La vida de un hombre semejante es un 
continuo recibir el fuego y transformarlo en luz. Y esto, que 
es y ocurre en su interior, es la causa de su doble efecto sobre 
el mundo: reintegra al ámbito terrenal a quienes en su preo-
cupación por el pensamiento se habían alejado de él, y a 
aquellos que están abrumados por el peso terrenal los eleva 
hasta las alturas celestiales. 

Israel ben Eliézer de Mezbizh (Miedzyboz), llamado el 
Baal Shem Tov (1700-1760), fundador del jasidismo, fue ese 
hombre. Aparece primero simplemente como uno entre la 
serie de los Baalé Shem, los "Maestros del Nombre", que co-
nocían un Nombre de Dios dotado de fuerza mágica. Podían 
invocarlo y, con su arte, ayudaban y curaban a los hombres que 
acudían a ellos, manifestaciones estas de una forma de magia 
que fue absorbida por la religión. La base real de su acción 
consistía en su capacidad para percibir las relaciones intrínse-
cas entre las cosas, relaciones que se asientan más allá de 
los límites del tiempo y del espacio (y que sólo pueden cap-
tarse por medio de lo que usualmente llamamos intuición), y 
su fuerza peculiar y su poderosa influencia en el núcleo central 
del alma de sus congéneres Ies permitía regenerar el cuerpo 
y la totalidad de la vida. Una fuerza de la cual el así llamado 
"poder de sugestión" no es más que una distorsión. Ciertos 
aspectos de la obra de Israel ben Eliézer constituyen una 
prolongación de la obra de los Baalé Shem, pero con una 
marcada diferencia, claramente expresada en la transforma-
ción del epíteto "Baal Shem" en "Baal Shem Tov". Esta dife-
rencia y lo que ella significa se destacan sin ambages en la 
tradición legendaria. 

Se cuenta que Rabí Guershon, el cuñado del Baal Shem, 
que lo menospreció al principio por considerarlo un ignorante 
pero terminó por convertirse en su devoto discípulo (en otra 
versión, en cambio, el protagonista es un descendiente del 
Baal Shem), visitó a un gran rabí que vivía muy lejos —en 
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Palestina o en Alemania— y le habló sobre Rabí Israel Baal 
Shem. "¿Baal Shem?", preguntó el rabí. "No conozco a esa 
persona." En la versión que hace intervenir al cuñado del 
Baal Shem el rechazo es aún más pronunciado, porque cuando 
Rabí Guershon se refiere al Baal Shem como a su maestro 
recibe la siguiente respuesta: "¿Baal Shem? No existe ningún 
maestro de ese nombre." Pero Rabí Guershon —sigue diciendo 
el relato— se corrigió rápidamente dando el nombre completo: 
"Baal Shem Tov". El rabí al que visitaba asumió entonces una 
actitud totalmente distinta. "¡Oh!", exclamó, "¡El Baal Shem 
Tov! El es por cierto un muy grande maestro. Cada mañana 
lo veo en el templo del paraíso". El sabio se rehusaba a 
tener nada que ver con los hombres milagrosos comunes, pero 
el Baal Shem Tov era un asunto diferente, era algo nuevo. El 
agregado de una palabra alteró el significado y el carácter del 
epíteto. "Shem Tov" es el "Buen Nombre". El Baal Shem 
Tov, el poseedor del Buen Nombre es el que, por ser lo que 
es, gana la confianza de sus pares. "Baal Shem Tov" como 
designación general, se refiere a un hombre en quien la gente 
deposita su confianza, al confidente de la gente. Con esto el 
término deja de señalar una ocupación bastante dudosa y 
viene a aplicarse a una persona fidedigna y, al mismo tiempo, 
transforma lo que era después de todo una especie de mago, 
en un religioso en el verdadero sentido de la palabra. Porque 
el término "Baal Shem Tov" quiere decir el hombre que 
vive por y para sus semejantes sobre la base de su relación con 
lo divino. 

Se cuenta que Rabí Itzjac de Drohobycz, uno de los 
jasidim ascéticos que primero se rebelaron contra el Baal Shem, 
se llenó de hostilidad hacia el innovador cuando oyó decir 
que éste daba amuletos a las gentes con hojas de papel en 
las que estaban escritos los nombres secretos de Dios. En una 
reunión interrogó sobre ello al Baal Shem. Este abrió uno de 
los amuletos y le mostró que en el papel sólo figuraba su 
nombre y el de su madre: "Israel ben Sara." Así pues, el amu-
leto había perdido por completo sus mágicos atributos. No 
era más que un signo y una prenda del vínculo personal que 
existe entre el que ayuda y el que es ayudado, un vínculo 
basado en la confianza. El Baal Shem Tov auxilia a los que 
confían en él. Puede ayudarlos porque confían en él. El 
amuleto es el símbolo permanente de su influjo directo en 
un momento dado. Contiene su nombre y éste lo representa. 
Y a través de esa prenda de conexión personal el alma del 
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receptor es "elevada". El poder actuante es la unión de lo 
telúrico con lo espiritual en el Baal Shem, y —consecuencia 
de esa unión— la relación que existe entre él y sus jasidim, la 
cual abarca ambos dominios. 

Esto esclarece su actitud hacia los "Hombres de Espíritu" 
que éí deseaba conquistar para el movimiento jasídico y tam-
bién el hecho de que la mayoría de ellos estaban deseosos de 
someterse a él. Por ejemplo, de acuerdo con una versión le-
gendaria, el más grande de sus discípulos, el verdadero funda-
dor de la escuela jasídica de enseñanza: Rabí Dov Ber, el Ma-
guid (predicador errante) de Mezriteh (Miedzyrzecze), llegó 
hasta él para que lo curara de su enfermedad. Sus sufrimientos 
físicos fueron solamente aliviados, pero sí se curó de "enseñar 
sin alma". Este ejemplo muestra claramente que la naturaleza, 
que actúa en la persona del que ayuda, guía al espíritu alejado 
en su extravío y lo reintegra a su dominio, el único medio en 
que el alma puede prosperar gracias a un incesante contacto 
con ella. Y el "Gran Maguid", cuyos poderes como pensador 
fueron muy superiores a los del Baal Shem, se inclinó ante 
el fenómeno infinitamente raro: la unión del fuego y de la luz 
en un ser humano. Lo mismo acontece con otro importante 
exponente de las enseñanzas jasídicas en la segunda genera-
ción: Rabí Iaacov Iosef de Polnoie (Polonnoje). No era un 
pensador independiente como el Maguid, pero sí muy versado 
en las enseñanzas, lo que le permitió recibir y exponer las 
doctrinas del Baal Shem, quien lo sacó de su ascético aleja-
miento y lo atrajo a la existencia sencilla de sus pares. Hay 
varias versiones acerca de cómo el Baal Shem lo conquistó, 
pero todas tienen dos rasgos en común: el Baal Shem no se 
reveló directamente sino que se manifestó a través de su 
particular manera encubierta y le relató cuentos (siempre le 
gustó contar cuentos) que conmovieron al oyente justamente 
por su carácter primitivo y su falta aparente de cualidad in-
telectual y que, finalmente, él oyó y aceptó como una referen-
cia a sus propias necesidades secretas. Y vemos aquí otra vez 
que mediante la narración de historias simples y de parábolas 
que evocan una fuerte reacción personal, se pone de ma-
nifiesto la relación entre el espíritu y la naturaleza, una unión 
que permite que las imágenes sirvan como símbolos, es decir, 
como espíritu que asume su forma en la naturaleza misma. Lo 
que estos dos discípulos dijeron sobre las enseñanzas del Baal 
Shem y sobre su asociación con él tuvo características coïnci-
dentes: el Baal Shem le enseñó al Maguid, entre otras cosas, 

37 



a estudiar el lenguaje de los pájaros y de los árboles, y —se-
gún lo que el rabí de Polnoie refirió a su yerno—- era su 
"santa costumbre" conversar con los animales. El Gaón de Vil-
na, el gran opositor del jasidismo que fuera responsable por 
su proscripción, el hombre que quiso proceder contra el 
jasidismo como "Elias procedió contra los profetas de Baal", 
acusó al Baal Shem de "haber descarriado" al Maguid de 
Mezritch "por medio de sus artes mágicas". Lo que aparecía 
como magia era la unión en una persona de la luz celestial 
y el fuego terrenal, de espíritu y naturaleza. Dondequiera que 
esta unión aparece encarnada en una forma humana, esa per-
sona atestigua —con el testimonio de la vida— esa divina 
unidad y la revela nuevamente al mundo del hombre, que 
una y otra vez se aleja de ella, y ocasiona extática alegría. Por-
que el éxtasis verdadero no brota ni de la naturaleza ni del 
espíritu sino de la unión de ambos. 

5 

No son muchos los discípulos inmediatos del Baal Shem 
que perduraron en la tradición legendaria. Es como si, por ese 
entonces, el poder de la visión extática, que el Baal Shem po-
seía en grado sumo, se hubiera limitado y concentrado en unas 
pocas personas amadas por su gente, mientras que" acerca 
de los demás existen sólo aislados aunque con frecuencia muy 
característicos relatos. Al llegar a la tercera generación la Casa 
de Estudio del Gran Maguid se convierte en un centro que 
agrupa una larga serie de tzadikim, cada uno completamen-
te diferente del otro, cuyo recuerdo la leyenda preservó y 
adornó con veneración. Pero al mismo tiempo nos sorprende 
un total cambio de tono cuando nos apartamos de las histo-
rias que conciernen al Baal Shem para leer las que se refieren 
a sus discípulos y que no están directamente vinculadas con 
su vida. Los tres hombres alrededor de los cuales cristalizó 
principalmente la leyenda: el Maguid de Mezritch, Pinjas de 
Koretz y Iejiel Míjal de Zlotchov, fueron ante todo maestros. 
El primero como cabeza de la escuela madre jasídica; el se-
gundo, de un pequeño y cerrado círculo que desarrolló la sa-
biduría jasídica según sus propias líneas independientes, y el 
tercero, a través de la poderosa influencia que ejerció en con-
tactos temporarios de amplio alcance pero que no fueron 
completados por una actividad educacional continuada. Así, 
en el caso de estos tres hombres la leyenda se ocupa sobre todo 
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de sus enseñanzas, mientras que en las historias sobre el 
Baal Shem sus doctrinas sólo figuran como una de sus funcio-
nes, como una parte de su vida. En la tercera generación se 
produce un cambio visible: los cuentos se hacen más variados, 
más vividos. Se parecen más a las leyendas del Baal Shem. 
Otra vez la vida se expresa en toda su plenitud. Sólo el 
secreto de los principios, el secreto de la prístina magnitud 
está ausente. 

Rabí Dov Ber, el Maguid de Mezritch (fallecido en 1772), 
fue un pensador dedicado a la enseñanza. Mejor dicho, el Baal 
Shem, que lo liberó de su soledad, hizo de él un maestro. A 
partir de entonces la misión de enseñar constituyó el centro 
de su más profundo pensamiento. Es significativo que su 
imagen favorita sea la del padre adecuándose a su hijo pe-
queño, ansioso de aprender. El Maguid ve al mundo como 
una autoadaptación de Dios a su hijo pequeño, el Hombre, a 
quien educa con tierno cuidado a fin de que alcance a su 
Padre. Así pues, bajo le influencia de sus experiencias peda-
gógicas el concepto cabalístico de la "contracción" de Dios 
para dar lugar a la creación del mundo cesa de ser cosmogó-
nico para entrar en el dominio de lo antropológico. Esta es la 
idea que impulsa el Maguid a tratar de comprender el mun-
do desde el punto de vista de los métodos educativos de Dios. 
Pero el requisito previo fundamental para cualquier educación 
es la solidez y la ternura de los lazos que unen al educador 
con su alumno. Sólo quien experimentó esto, como Rabí Ber, 
pudo lograr lo que logró. Pudo, como nos cuenta Rabí Shneur 
Zalman, el más cabal de sus discípulos, unir la misericordia de 
Dios con el amor del hombre a Dios, y la severidad de Dios 
con el temor de hombre hacia Dios. En otras palabras, esta-
blecer la reciprocidad de esta relación como un principio fun-
damental. Es necesario comprender la tremenda seriedad 
que tuvo para el alma del Maguid la experiencia de su apren-
dizaje para poder apreciar no sólo la intensidad con que él 
maneja a cada uno de sus discípulos, según su particular 
carácter y su íntimo destino, sino lo que se dijo de su manera 
de enseñar. Se cuenta que sus discípulos interpretaban sus 
palabras de modo divergente y que el Maguid se negaba a 
decidir entre unas y otras versiones porque, siempre que se 
mire con espíritu sincero, en cualquiera de las setenta caras 
de la Torá ha de verse la verdad. Esto aclara otro aspecto 
del método del Maguid: cuando hablaba no ofrecía asociacio-
nes sistemáticas sino que presentaba una simple sugestión o 
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una sencilla parábola, sin entretejer los hilos de la trama. Los 
discípulos tenían la tarea —y era una tarea que los absorbía 
por completo— de trabajar sobre lo dicho, cada uno por su 
cuenta o estudiando juntos, y proporcionar los eslabones que 
faltaban. Uno de ellos escribió en una carta: "Estábamos siem-
pre colmados con su relato y por un largo período lo mante-
níamos vivo en nuestro interior, puro e íntegro, hasta que 
escuchábamos otro". El Maguitl se preocupaba por despertar 
la verdad inmanente en el espíritu de sus discípulos, "encen-
diendo las lámparas". 

Pero no podemos comprender esto en su total significa-
ción sin recordar que el Maguid fue obviamente un hombre 
entregado al éxtasis, pero que, bajo la influencia del Baal Shem, 
este éxtasis fue desviado de la soledad ascética a la actividad 
de instruir a sus discípulo.?. A partir de entonces su éxtasis 
asume la forma de la enseñanza. Muchos de sus alumnos ates-
tiguaron el carácter extático de sus palabras. Dijeron que no 
tenía más que abrir los labios para que todos ellos tuvieran la 
impresión de que no pertenecía ya a este mundo y que la 
Divina Presencia hablaba por su boca. Y es imposible com-
prender este fenómeno sin penetrar hasta lo más hondo. Es 
evidente que, con toda la pasión de que su alma era capaz, el 
Maguid se empeñó en realizar la voluntad de Dios: elevar a 
su "hijo pequeño" hasta su altura. A fin de cumplir con esta 
obligación, se consideró a sí mismo, a sus pensamientos y a 
sus enseñanzas como simple vehículo de la verdad divina. Para 
usar sus propias palabras, "transformó el algo en la nada". Des-
de este ángulo podemos comprender ese efecto en sus discípu-
los que el más joven entre todos ellos, más tarde conocido co-
mo "el Vidente de Lublín", describió después de su primera 
visita al Maguid. "Cuando llegué ante el maestro, ante el 
Maguid, lo vi en su cama. Yacía en ella como algo que no 
era sino una simple voluntad: la voluntad del Más Alto". Por 
eso fue que sus discípulos aprendieron más —y más grandes 
cosas— de su ser que de sus palabras. 

El fundador del jasidismo, el Baal Shem, no fue un maes-
tro en el sentido específico de la palabra. Comparado con 
él, el Maguid representa la quintaesencia de lo que conforma 
al enseñante y ésa es la razón de su especial influencia. El 
Baal Shem vivió, trabajó, ayudó, sostuvo, oró, predicó y ense-
ñó. Todo ello fue una sola y única función, una parte orgá-
nica de la vida unificada, espontánea, en la que enseñar era 
una entre tantas manifestaciones naturales de su efectiva ma-
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ñera de vivir. Diferente era el Maguid. Este no fue, desde 
luego, un maestro profesional ni un hombre con una función 
especializada. Sólo en épocas en que el mundo del espíritu 
está en decadencia, la enseñanza, aun en su más alto nivel, 
es considerada una profesión. En períodos de florecimiento 
los discípulos conviven con su maestro, tal como los aprendices 
de 'un oficio lo hacían con el suyo, y "aprenden" por estar en 
su presencia. Aprenden para su trabajo y para su vida porque 
él así lo quiere o aun cuando no lo quisiera. Así sucedía con 
los discípulos del Maguid. Con frecuencia repetían que éste, 
como ser humano, era el vehículo de la enseñanza y, por sus 
efectos sobre ellos, la personificación de la Torá. En cuanto 
al Maguid mismo, el afán de enseñar fue el móvil de su exis-
tencia. El derramó sobre sus alumnos toda su fuerza, recreada 
en su contacto con el Baal Shem. Y puso todo el trabajo de 
su intelecto al servicio de la enseñanza. No escribió un libro, 
como tampoco lo hizo el Baal Shem, Pero si —a diferencia de 
este último— permitió que los demás anotaran sus palabras, 
lo hizo para que sus enseñanzas fueran transmitidas a futuras 
generaciones de discípulos, como un apoyo indestructible. 

El Gran Maguid no fundó una institución para la enseñan-
za. Su espíritu creó únicamente discípulos, generaciones de 
discípulos y discípulos de discípulos. Ningún otro movimien-
to religioso de la era moderna ha producido tantas y tan va-
riadas personalidades independientes en tan breve espacio de 
tiempo. 

En lo que se refiere al hijo del Gran Maguid, Rabí Abra-
ham, "el Angel", que murió sólo algunos años después que 
él (1776), Rabí Pinjas de Koretz decía que si hubiera vivido 
más tiempo todos los tzadikim de su generación se le habrían 
sometido. Y en la autobiografía de uno de sus contemporá-
neos, que el día 9 de Av, en el cual se conmemora la destruc-
ción del Templo, lo viera lamentándose durante una noche y 
un día, leemos: "Entonces comprendí que no era por nada 
que todos lo llamaban el Angel, porque su fuerza no era la 
de uno nacido de mujer." Pero en un aspecto muy significativo 
no puede ser considerado como discípulo de Rabí Ber ni tam-
poco del Baal Shem, cuyas enseñanzas abandonó. Se apartó 
de ellas para realizar "la transformación del algo en la nada" 
retornando al camino de la soledad ascética. Por consiguiente, 
no se asoció con la gente en general, como el Baal Shem, ni 
con discípulos, como el Baal Shem y el Gran Maguid. Rabí 
Abraham, el Angel, instruyó sobre la Cábala únicamente a una 
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persona, a Shneur Zalman, un hombre de su misma edad. En 
el prefacio de su libro postumo se refiere al hecho de que las 
verdaderas enseñanzas del Baal Shem y del Gran Maguid "se 
hicieron oscuras y materiales a nuestros ojos", en contraste con 
la inmutabilidad de un tzadik superior, "quien no puede des-
cender de su escaño para elevar a su generación". Aquí, como 
en otros ejemplos, los descendientes físicos de un tzadik prin-
cipal cesan de transmitir las enseñanzas. Ya en la segunda 
generación el carácter problemático del desenvolvimiento ja-
sídico se hace evidente en su aspecto más sublime. 

Rabí Pinjas de Koretz (Korzec, fallecido en 1791) fue el 
segundo entre los que pertenecían al círculo del Baal Shem 
que se convirtió en el foco de una tradición. No fue su discí-
pulo en el sentido estricto de la palabra, puesto que se dice 
que visitó al Baal Shem sólo dos veces, la segunda durante 
los últimos días de su vida. Aparentemente sus contactos con 
Rabí Israel ben Eliézer no produjeron ningún cambio funda-
mental en su puntos de vista, sino sólo los confirmaron y for-
talecieron. Con todo, debe ser incluido ciertamente aquí. A 
pesar de que al mencionar al Baal Shem no lo llama su maes-
tro, Rabí Pinjas, lo mismo que su escuela, ofrecen abundantes 
datos sobre él y citan importantes dichos suyos para los cuales 
no tenemos otras fuentes y que, por lo tanto, venían siendo 
transmitidos oralmente. Uno de ellos es la base de una de las 
principales enseñanzas de Rabí Pinjas: la de que debemos"amar" 
al perverso y al que odia "más aún", a fin de llenar el vacío 
de amor que él mismo crea en su lugar en el mundo, Y tam-
bién otras enseñanzas básicas de Rabí Pinjas derivan de pala-
bras del Baal Shem. Para lograr una mejor comprensión de 
este vínculo debemos recordar que el Baal Shem —como sa-
bemos a través de diversos indicios— halló en su camino ten-
dencias afines a las que su influencia dotó de mayor vitalidad 
y, a menudo, de una raigambre más profunda. Entre esas 
tendencias afines, las de Rabí Pinjas (que tenía 32 años cuan-
do el Baal Shem murió) eran las que en mayor grado coinci-
dían con las suyas, y por lo tanto lo consideró más un compa-
ñero que un discípulo. Se dice que Rabí Leib, hijo de Sara, 
que erró sobre la tierra a causa de sus propios y secretos pro-
pósitos, llamó a Rabí Pinjas "el cerebro del mundo". Fue por 
cierto un sabio verdadero y original. En el período que trans-
curre entre el Baal Shem y su biznieto Najman de Bratzlav, 
no tuvo igual por su pensamiento fresco y directo, su expresión 
vivida y audaz. Sus palabras brotan a menudo de un cono-
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cimiento profundo del alma humana y son siempre generosas 
y espontáneas. Contrariamente al Baal Shem y al Gran Ma-
guid, en el caso de Rabí Pinjas no se habla de éxtasis. El 
éxtasis se desvanece en el trasfondo y las enseñanzas místicas 
se reducen al precepto de la renovación constante a través de 
la sumersión en la nada, una doctrina de morir y renacer que, 
sin embargo, postula tenazmente una vida de armonía con 
todas las cosas de la tierra, un mutuo dar y tomar con sus 
semejantes. El círculo de Rabí Pinjas no tuvo mayor in-
fluencia en el mundo exterior pero, tal como es, representa un 
único e inestimable fenómeno puesto que sus miembros se 
distinguieron por la sencilla honestidad de su fe personal, la 
elocuencia sin retórica de sus enseñanzas, a veces teñida de 
humor, y por su leal disposición para satisfacer las demandas 
que enfrentaban, aun al precio de sus vidas. 

No es posible referirse a Rabí Pinjas sin mencionar su más 
distinguido discípulo, Rafael de Bershad. En toda la historia del 
jasidismo, rica en fructíferas relaciones entre maestro y alum-
no, no existe otro ejemplo de tan pura armonía, de tan positiva 
continuidad en el trabajo. Al leer las crónicas nos es a veces 
difícil saber qué debemos atribuir a Rabí Pinjas y qué a Rafael, 
a pesar de lo cual existen cierto número de dichos de este 
último que llevan el sello de un pensamiento independiente. 
Pero más importante que su independencia es la natural de-
voción con que el discípulo incorporó a su vida las enseñanzas 
del maestro y —de acuerdo a la tradición— hasta a su muerte, 
que callada y solemnemente consagró la proclamación del 
precepto de la verdad, por el cual el maestro había luchado 
tantos años. 

Rabí Iejiel Mí jal, el maguid de Zlotchov (fallecido cerca 
de 1786) 2 quien estudió primero con el Baal Shem y, después 
que éste murió, con el Gran Maguid, fue también un fenómeno 
único, todavía insuficientemente comprendido y difícil de com-
prender. Provenía de una familia de aquellos jasidim ascético-
místicos a los que el nuevo movimiento halló prontos y trató 
de conquistar para sí porque la seriedad de su fe, que tenía 
toda su actitud hacia la vida, los hacía particularmente valio-
sos para la obra de renovación. El padre de Míjal fue aquel 
Rabí Itzjac de Drohobycz que criticó los amuletos del Baal 
Shem. Toda clase de misteriosos rumores habían circulado so-
bre él; por ejemplo, que una vez había hecho un favor al 
"Príncipe de la floresta", o que devolvía al mundo superior a 

2 Las fechas dadas para su muerte varían entre 1781 y 1792. 
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aquellos de sus hijos recién nacidos que le desagradaban. (Se 
dijo que Míjal permaneció con vida porque su madre impidió 
que el padre viera su rostro antes de prometer que lo dejaría 
vivir). La madre de Rabí Itzjac, llamada "lente, la profetisa", 
acostumbraba a repetir el triple "santo" del coro de ángeles 
cuyo canto ella oía. Para comprender a Míjal es necesario co-
nocer su medio. A pesar del hecho de que su padre simpatizaba 
con el movimiento, él se convirtió en seguidor del Baal Shem 
únicamente después de algunas vacilaciones. Según lo que se 
nos ha referido, es bastante evidente que el recelo del padre 
sobrevivió en él y sólo fue gradualmente superado. Pero nunca 
pudo vencer totalmente su ascetismo básico. 

Siendo todavía joven, Míjal se convirtió en un gran pre-
dicador, como lo fue su padre antes que él, y anduvo predi-
cando de pueblo en pueblo. Fascinaba e intimidaba al auditorio 
a pesar de asegurar que las palabras de reproche de sus ser-
mones estaban dirigidas a él tanto como a ellos. El Baal Shem 
lo censuraba por imponer penitencias demasiado duras a los 
pecadores y aparentemente lo indujo a adoptar una actitud 
más moderada. Pero aun después de su muerte se supo de 
almas que se presentaron a un tzadik más joven para quejarse 
de Rabí Míjal quien, como jefe de un tribunal de justicia ce-
leste, castigaba con la mayor severidad involuntarias faltas te-
rrenales porque él —que se había conservado puro— no com-
prendía las tentaciones de los hombres. A pesar de haber 
aceptado y absorbido por completo las enseñanzas jasídicas y 
seguido al Baal Shem en su doctrina de la inclinación al mal 
como auxilio y de la elevación de la sexualidad, nunca se liberó 
del ascetismo, cuyas formas extremas sin embargo rechazaba 
enfáticamente. Según un relato en el cual lo sublime bordea 
lo ridículo, él nunca se calentaba al lado de una estufa porque 
ello habría significado una concesión a la pereza, ni se inclinaba 
hacia su plato de comida para no entregarse a la gula, ni se 
rascaba porque ese acto podría conducirlo al umbral de la vo-
luptuosidad. Pero los dotes especiales de Rabí Míjal contribu-
yeron al jasidismo verdadero de manera muy significativa. El 
ejemplo más notable es que continuó la tradición de aquellos 
"primeros jasidim" de los que el Talmud dice que esperaban 
orando hasta que habían preparado la kavaná en el interior de 
sí mismos. Pero él desarrolló este motivo a fin de lograr que 
sus plegarias fueran representativas de la comunidad. Se em-
peñó en reunir al más fuerte y al más humilde para formar 
una única, continua y poderosa cadena de oraciones y —toman-
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do como punto de partida la tradición de su padre y un dicho 
del Baal Sliem— quiso también elevar las plegarias débiles que 
carecían de energía para alzarse del suelo. Esta actitud, que le 
atrajo una hostilidad violenta, ejerció una efectiva influencia 
en generaciones posteriores, que le acordaron una profunda ve-
neración, Pero también un tzadik coetáneo dijo de él que fue 
un "alma del alma" y, en su propia generación, desempeñó 
el mismo papel que Rabí Simeón ben Iojái, el fundador de 
las enseñanzas secretas, en la suya. 

Como Rabí Mí jal mismo, dos de sus cinco hijos figuran 
en relatos de extraños viajes del alma al cielo. Pero un tercero, 
Rabí Zeev Wolf de Zbarazh (fallecido alrededor de 1802) 8 

que tuvo fama de haber sido un niño turbulento, estaba hecho 
de un material muy distinto. Como su contemporáneo, Rabí 
Moshé Leib de Sasov (que perteneció a la cuarta generación), 
se transformó en uno de los grandes amigos del hombre y la 
tierra. En contraste con su padre —aunque no debemos olvidar 
que Rabí Míjal hacía rezar a sus hijos por sus enemigos— se 
negó obstinadamente a tratar al malvado de modo diferente que 
al bueno. Wolf prodigó su amor a todos los seres humanos 
que encontraba en su camino y aun a los animales. Soste-
nía que el hombre debe amar todo lo que vive y este sentimien-
to no debe estar determinado por la manera con que el objeto 
de su amor se conduce a su respecto. Entre los discípulos de 
Rabí Míjal se cuenta Rabí Mordejái de Nesjizh (Niesuchojce, 
fallecido en 1800), a quien su maestro llevó consigo en su 
visita al Gran Maguid. Figura en un gran m'imero de cuentos 
milagrosos y se dice que hasta los demonios reconocían su 
poder. El origen de semejante aseveración fue su dominio real 
sobre almas de los hombres que, en el caso de Rabí Mordejái, 
brotaba ciertamente de la unidad de su propia existencia. Esta 
unidad, sin embargo, no encontró una expresión adecuada en 
el poder, más bien en la unidad de su propia vida. Eso es lo 
que el Vidente de Lublín habrá querido significar cuando de-
claró que todas sus actividades eran en realidad una sola. 

6 

De acuerdo con la tradición jasídica, el Gran Maguid tuvo 
300 discípulos. Alrededor de 40 de ellos llegaron hasta nosotros 
como individuos, con sus personales características, la mayor 

8 Las fechas dadas para su muerte varían entre 1800 y 1826. 
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parte a través de sus escritos. Diez están representados en esta 
obra pero —como en el caso de los discípulos del Baal Shem— 
han quedado al margen otros que tuvieron especial significa-
ción como seres humanos, por cuanto las leyendas sobre ellos 
recogidas por el pueblo no bastaban para ofrecer una refe-
rencia coherente sobre sus vidas. Estos diez son: Menájem 
Méndel de Vitebsk (fallecido en 1788), a quien el Maguid 
presentó al Baal Shem cuando era niño; Aarón de Karlín (fa-
llecido en 1772); Shmelke de Níkolsburg (fallecido en 1778); 
Meshulam Zusia, en idisch Zishe, de Hanipol (Annopol, falle-
cido en 1800); su hermano más joven, Elimélej de Lizhensk 
(Lezajask, fallecido en 1809); Leví Itzjac de Berditchev (falle-
cido en 1809); Shneur Zalman de Ladi (fallecido en 1813); 
Shlomó de Karlín (fallecido en 1792); Israel de Koznitz (Ko-
zienice, fallecido en 1814) y Iaacov Itzjac de Lublín (fallecido 
en 1815). 

Lo que da a Rabí Menájem Méndel particular importancia 
en la historia del jasidismo es que trasplantó el movimiento a 
Palestina, donde con seguridad otros tzadikim se habían esta-
blecido antes que él. Desde los días del Baal Shem, quien de 
acuerdo con la leyenda debió retroceder desde la frontera, el 
anhelo jasídico, así como el prejasídico, de redención fue "la 
Tierra". Después de haber desempeñado un papel principal 
en la lucha contra los que habían pronunciado el anatema, 
Rabí Menájem Méndel convirtió sus anhelos en acción mar-
chando a Palestina (1777) con trescientos de sus jasidim. Se 
estableció primero cerca de Safed, la antigua ciudad de los 
cabalistas, y más tarde en Tiberías, colocando así al movimiento 
en un lugar geográfico que, si no era central en su ubicación, 
lo era en espíritu y lo vinculaba orgánicamente con el pasado. 
Y aportó a la Tierra un elemento de vida nueva. Con relación 
a esto un nieto de su amigo Shneur Zalman (quien no pudo 
acompañar a Méndel a Palestina) dijo una vez que cuando la 
Tierra de Israel ocupaba el más alto rango, había tenido el 
poder de elevar al hombre, pero ahora, que había caído tan 
bajo y que se mantenía tan extrañamente sumergida, ya no 
podía elevarlo. Era ahora el hombre quien debía elevar a su 
patria y sólo uno tan encumbrado como Rabí Méndel podía 
hacerlo. En una carta de Palestina Rabí Méndel escribió que 
se veía a sí mismo como un representante enviado al palacio 
del rey por los gobernadores de provincia, y que no podía 
perder de vista ni por un solo instante el bienestar físico y 
espiritual de esas provincias. Permaneció en un contacto espe-
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cialmente estrecho y constante con los jasidim que había de-
jado atrás, en el exilio; tan estrecho que —como uno de sus 
acompañantes escribiera— cualquier acontecimiento relaciona-
do con ellos, cualquier cosa que ocurriera en sus corazones, se 
le manifestaba al orar, antes de dormirse. 

Entre todos sus discípulos el Maguid eligió como enviado a 
Aarón de Karlín, porque éste sabía cómo conquistar a las almas 
mejor que nadie, a pesar de postular las más severas exigen-
cias en relación con su actitud integral hacia la vida. Murió 
joven, y en el sermón pronunciado en su funeral, Rabí Shlomó 
de Karlín, su sucesor, dijo que el Señor lo había llamado an-
tes de tiempo porque su poder de encaminar a los hombres a 
Dios era tal que los privaba de la libertad de elección, que es 
de máxima importancia. Cuando el Maguid supo de su muerte 
dijo: "El fue nuestra arma en la guerra. ¿Qué haremos ahora?" 
Rabí Aarón no quiso contrariar el carácter popular del movi-
miento, que no sólo persistió en la escuela de Karlín sino que 
experimentó en c!la un desarrollo singular. Sin embargo, lo que 
obviamente quiso fue crear un grupo selecto dedicado a una 
vida en la fe. Uno de los principales recursos que utilizó para 
lograrlo fue implantar un día semanal dedicado a la meditación 
solitaria, acompañada del ayuno y del baño ritual. Pero esto 
no debía tener nada que ver con lo ascético, porque Rabí Aarón 
consideraba al ascetismo como una trampa colocada por el 
propio Satanás. Sus exigencias se originaban en sus propias ex-
periencias intrínsecas. Su "testamento" señala cuál era su pro-
pósito más hondo con respecto a su persona: preparar la ade-
cuada kavaná para la hora en que el alma se separa del cuerpo. 
Su amigo Shneur Zalman dijo de él que fue una verdadera 
fuente de amor a Dios y que quienquiera que lo escuchara 
orar se sentía embargado por el amor divino. Pero la imagen 
sólo se completa a través de las palabras que el mismo tzadik 
dijo después de la muerte de Rabí Aarón acerca de su gran 
temor de Dios.4 Su amor fue únicamente el florecimiento de 
su temor, porque exclusivamente a través de un gran temor 
—éste era el sentimiento básico de Rabí Aarón— se puede 
alcanzar el gran amor. Aquel que no experimenta ese temor 
no ama a Dios mismo, grande y terrible, sino solamente a un 
pequeño y conveniente ídolo. Una de las frases de su biznieto, 
que siguió sus pasos, es: "El temor sin amor es algo imperfecto; 
el amor sin temor no es nada en absoluto." Y este mundo en 

4 Véase el cuento "El pequeño temor y el gran temor". 
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que vivimos es un lugar en el que, a través del temor, podemos 
alcanzar el amor, y donde el temor y el amor pueden fusio-
narse. Es por ello que en otro de sus dichos leemos: "Este 
mundo es el más bajo y sin embargo el más sublime de todos." 

Entre los discípulos del Gran Maguid, Rabí Shmelke de 
Níkolsburg fue el predicador por excelencia. No un predicador 
que exhortara, como lo hacía Rabí Míjal en su juventud, sino 
un verdadero predicador. El sermón era su elemento porque 
creía fervorosamente que las palabras inspiradas por Dios tenían 
el poder de convertir, y jamás abandonó esa certeza, ni aun 
ante los desengaños. Consideraba al sermón como un acto que 
eleva las plegarias de la congregación al más alto nivel de 
pureza. Y por eso, en sus sermones, exigía repetidamente dos 
cosas de aquellos que oraban: primero, que con los ríos de su 
amor borraran todos los muros divisorios y se unieran en una 
verdadera congregación para dar lugar a la unión con Dios; 
segundo, que desprendieran de sus plegarias los anhelos indi-
viduales y se concentraran con toda la fuerza de su ser en la 
voluntad de reunir a Dios con su Shejiná. Este era el espíritu 
con que él mismo rezaba en su santo propósito de alcanzar el 
éxtasis. Por eso, en el medio mismo de la oración, abandonaba 
los caminos trillados de la memoria y la costumbre y cantaba 
melodías nuevas, jamás oídas antes. Dejó su congregación de 
Polonia por Níkolsburg, en Moravia, que era totalmente ajena 
al mundo jasídico y donde un hombre como él estaba destinado 
a provocar una permanente molestia. Ejerció una profunda in-
fluencia en muchos espíritus aún abiertos y receptivos, pero 
la mayoría de aquellos a quienes incitaba a apartarse de sus 
hábitos usuales hicieron intolerable su vida en la comunidad. 
Existen varias versiones del relato según el cual Rabí Elimélej, 
su amigo más joven de la Casa de Estudio del Maguid, lo vi-
sitó y, en un áspero y vigoroso sermón, dijo a los pobladores 
que ellos no eran los pacientes apropiados para tan noble doc-
tor; que antes él, Elimélej, el barbero, los haría objeto de un 
drástico tratamiento. Y al momento, clavando la mirada ya en 
uno ya en otro, les enrostró la descripción completa de todas sus 
faltas y vicios secretos. Jamás podría haber hecho Rabí Shmelke 
nada semejante, aunque más no fuera porque las flaquezas 
personales carecían de 3a suficiente importancia a sus ojos. Su 
actitud básica con respecto a todos los hombres, incluyendo 
a sus adversarios, era de amor, la vasta marea de amor que él 
practicaba. Su Casa de Estudio en Níkolsburg se convirtió 
en uno de los centros principales del movimiento y él ejerció 
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una gran influencia sobre sus discípulos y amigos y, a través 
de ellos, en incontables gentes. 

En agudo contraste con Rabí Shmelke, Rabí Meshulam 
Zusia, conocido como el Rabí Reb Zishe, fue un verdadero hom-
bre del pueblo. En los estrechos confines de un gueto oriental, 
a muchos siglos de distancia, vemos así reaparecer al "tonto 
de Dios", personaje extraño que conocemos por las leyendas 
de los budistas chinos, de los sufíes y de los discípulos de San 
Francisco de Asís. También puede ser interpretado como un 
tipo judío de "badján" de la Europa oriental, el bufón que 
figuraba principalmente en los casamientos, pero sublimado 
ahora en una santa significación. Es un hombre que, a causa 
de su indemne y directa comunicación con Dios, se ha libe-
rado de los cánones y reglamentaciones del orden social, aun-
que sigue participando en la vida de sus semejantes. El no se 
separa, sólo se aleja. Su soledad ante el eterno "Tú" no es la 
soledad del recluso sino la soledad serena y verdadera en 
relación con el mundo, que incluye una unicidad intrínseca con 
todas las criaturas vivientes. El vivió entre sus semejantes, 
alejado y sin embargo cerca, mirando sus faltas como propias 
y regocijándose con ellos y con todas las criaturas en la li-
bertad de Dios. Pero, desde el momento en que el hombre está 
hecho de tal modo que le es imposible soportar una actitud 
que le impide evadirse de lo eterno, disfruta mofándose del 
"tonto". Lo hicieron sufrir. No le impusieron martirios rápidos 
e intensos sino penurias prolongadas de por vida y se regoci-
jaron de ello. No obstante, los hombres también están hechos 
de tal manera que un destino semejante enciende en ellos el 
más sublime amor. Y fue con amor sublime que Rabí Zusia fue 
amado por su gente. 

Rabí Elimélej, llamado Rabí Reb Mélej, era hermano de 
Zusia y compartió con él las andanzas de su juventud. Año tras 
año vagaron sin objeto, imitando el destierro errabundo de la 
Presencia de Dios, que vigila las almas despiertas o próximas 
a despertar. Y entonces sus caminos se separaron. Zusia, sin 
duda, se sosegó, pero una y otra vez sintió el impulso de vagar 
y hasta su vejez continuó siendo el muchacho que silba una 
melodía para Dios. Elimélej era un conductor de hombres por 
vocación. También él conoció el mundo intemporal del éxtasis, 
pero su clara e infalible razón le enseñó a protegerse contra 
sus peligros y le permitió combinar la vida del espíritu con las 
actividades de un organizador. He aquí otra vez un hombre 
que dirigió simultáneamente la escuela jasídica y la congrega-
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ción y, por lo tanto, Rabí Elimélej debe ser considerado el 
sucesor del Gran Maguid. Si bien no se le podía comparar en 
cuanto a originalidad en la enseñanza, fue casi su igual en su 
capacidad de construir y aun lo sobrepasó en su intuitivo 
conocimiento de los muchos y diferentes tipos de gentes, de sus 
imperfecciones y de sus necesidades y de los medios para 
atender a ello. En la memoria del pueblo, que adquiere formas 
de leyenda, permanece como un médico de almas, un hombre 
capaz de exorcizar demonios, un hacedor de milagros, consejero 
y guía. 

Leví Itzjac, el rav de Berditchev, el más original de los 
discípulos del Maguid y entre todos el más próximo al pueblo, 
fue muy diferente de Elimélej. Era parecido a Zusia, pero he-
cho de un material más de esta tierra e integralmente identi-
ficado con su nación. El éxtasis impregnaba su vida sólida y 
fuerte. Los transportes de Rabí Shmelke, cuyo devoto seguidor 
era, lo traspasaban sólo que traducidos en algo más sustancial 
si es posible. En lugar de las extraordinarias melodías que 
brotaban de Rabí Shmelke, el cuerpo de Rabí Itzjac se estre-
mecía en incontrolables temblores cuando oraba. Gustaba de 
conversar con gente tosca e ignorante, pero hasta la más insig-
nificante de sus palabras era santa y tenía por objeto "Yijudim", 
o sea la unión de los mundos superiores. Era bastante duro 
cuando algo le desagradaba en un hombre, pero siempre quiso 
aprender de los demás y sintió la mayor reverencia por la 
simplicidad. Y hasta su comunicación con Dios estaba teñida 
de una sencilla familiaridad. No sólo lo encaraba como apa-
sionado intercesor por Israel sino que le pedía cuentas, exigía 
y hasta se atrevía a proferir amenazas, una broma amarga y 
sublime que en otro hubiera sido blasfemia pero que era irre-
prochable viniendo de labios de este personaje sin igual. A su 
manera, sin embargo, también alababa a Dios, y a menudo inte-
rrumpía el curso de las plegarias prescritas intercalando tiernas 
expresiones dirigidas a El. 

Rabí Shneur Zalman, el rav de la Rusia Blanca del Norte, 
llamado simplemente "el rav" o "el Tanya", según el título de 
su obra principal, intentó viajar a Tierra Santa con Rabí Méndel 
de Vitebsk. Pero Méndel le pidió que regresara. La leyenda 
hizo de esto un mandato recibido a través de una visión durante 
el sueño. Más tarde el rav fundó la escuela lituana de jasidismo, 
"Jabad", un término formado con las iniciales de los tres supe-
riores de los diez Sefirot que, de acuerdo con las enseñanzas de 
la Cábala, emanaban de Dios: Jojmá, sabiduría; Biná, inteli-
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gencia; Daat, conocimiento. Este mismo nombre que desglosa 
los Sefirot específicamente intelectuales del resto de Ja estruc-
tura a la que están estrechamente vinculados, señala los prin-
cipios en que se basa esa escuela: la razón y el intelecto reins-
talados como vía para llegar a Dios. La escuela Jabad repre-
senta un ensayo de conciliación del rabinismo con el jasidismo 
mediante la reunión de ambos en un sistema de pensamiento, 
método que necesariamente debilitaría ciertos conceptos fun-
damentales del jasidismo. La misma separación de las esferas 
amenazaba con privar al jasidismo de su base más sólida: la 
doctrina que dice que las chispas de Dios son inherentes a 
todas las cosas y las criaturas, a todas las concepciones y ten-
dencias, chispas que desean ser redimidas por nosotros y, vin-
culada con esta enseñanza, la afirmación del alma-cuerpo como 
entidad del hombre a condición de que dirija todos sus esfuer-
zos hacia Dios. No se le pide más al hombre común que trans-
forme "pensamientos ajenos"; se le demanda que se aleje de 
ellos y esto significa su renuncia a alcanzar una unidad que 
todo lo abraza. Sólo para los hombres superiores no rige la 
prohibición de establecer contactos con los poderes de tenta-
ción. (Aquí, sin duda, las enseñanzas de Jabad se vinculan 
con ciertas advertencias de Rabí Efraím de Sadylkov, el nieto 
del Baal Shem.) Pero, a fin de hacer justicia a la razón del 
individuo, se priva al tzadik de lo que es su función esencial, 
de acuerdo a las enseñanzas del Baal Shem y especialmente 
del Gran Maguid: el gran oficio de ayudante cósmico y de 
mediador. Las cosas de las que se abusa son descartadas con-
juntamente con el abuso. A pesar de todo, la especial posición 
de Jabad no debe ser interpretada como tendiente al cisma, 
Por cuanto el rav estuvo expuesto a las hostilidades de los 
mitnagdim, los antagonistas del jasidismo, no menos y hasta 
posiblemente más que los otros tzadikim de su tiempo. Los 
rabíes antijasídicos complotaron contra él y lo hicieron arres-
tar una y otra vez. Fue confinado en la fortaleza de Peters-
burgo y sometido a largos interrogatorios. Se lo acusaba de 
distorsionar las principales enseñanzas del Baal Shem, cuya 
verdad trataba de preservar. Un tzadik dijo del Jabad, y no 
estaba en absoluto lejos de la verdad, que se parecía a un 
revólver cargado en manos de un hombre de buena puntería 
y conocedor del blanco, pero al que le falta el gatillo. Pero 
esta rama del movimiento, con su misticismo racionalizado 
(ayudado y favorecido por las tendencias racionalistas de los 
judíos lituanos) sigue manifestando todavía el antiguo vuelo 
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espiritual. La vida del tzadik con sus jasidim es más cálida y 
más fuerte que la fría doctrina y, además de esto, el rav con-
taba entre sus discípulos con hombres distinguidos que acer-
caron nuevamente las enseñanzas a los principios originales 
del jasidismo. Seguramente la llama jasídica ardió en el rav 
mismo. Se cuentan ciertos rasgos de su vida que evidencian 
su apasionada religiosidad, y su apego a Dios está documen-
tado por sus melodías, en particular por aquellas conocidas 
simplemente como "las melodías del rabí". Algunas están liga-
das con el canto cabalístico y otras giran alrededor del "Ta-
teñu" (padrecito), nombre por el cual se designa a Dios. Una 
y otra vez, en la fiesta o en la soledad, los jasidim de Jabad 
ias cantan expresando su fervor, el que a su turno se renueva 
por esa expresión. 

Rabí Shlomó de Karlín fue instruido por su condiscípulo 
Aarón de Karlín y más tarde se convirtió en su sucesor. Era 
un hombre de oración en un sentido aun más estricto que 
Leví Itzjac, que oraba principalmente por la gente, mientras 
que Shlomó rezaba solamente por rezar. Rabí Shlomó, como 
ningún otro, aceptó como propia la doctrina del Baal Shem 
según la cual antes de rezar el hombre debería estar prepa-
rado para morir, porque la intención de rezar demanda la 
entrega total del ser. Para él rezar era una estupenda aven-
tura a la cual debía uno abandonarse tan por completo que 
el pensamiento no pudiera ir más allá de ese punto, sin que 
fuera posible imaginar siquiera lo que podría acontecer des-
pués. Desde su juventud esa capacidad de entrega dotó a 
su plegaria de una fuerza indescriptible. Antes de presentarlo 
al Gran Maguid, Rabí Aarón le habló de ese joven que, en 
la víspera del Día de la Expiación, recitó las palabras de! 
salmo: "Cuán glorioso es Tu nombre en toda la tierra" de 
manera tal que ni una sola de las chispas caídas quedó sin 
redimir. Se cuenta un significativo relato acerca de una visita 
que le hicieron algunos jasidim del "Tanya", los cuales entra-
ron en un prolongado éxtasis al oírlo decir el salmo antes de 
la bendición. El Tanya se expresó con elogio acerca de él 
diciendo que era "una ancha mano sobre el mundo". Pero 
también se cuenta que, después de la partida de Rabí Méndel 
de Vitebsk para Palestina, un grupo de jasidim pensó en unirse 
a Rabí Shlomó. Entonces el Tanya los disuadió con idénticas 
palabras: "¿Cómo podéis ir hacia él? Vosotros sabéis que es 
una ancha mano sobre el mundo." Declaración que implica 
que si bien los éxtasis de Rabí Shlomó eran loables, no eran en 

52 



cambio beneficiosos. Esto da la clave para comprender lo su-
cedido entre ambos. Durante la crisis de la escuela jasídica de 
Karlín, causada sobre todo por el creciente poder de atracción 
del Tanya, Rabí Shlomó concibió la idea de establecerse en la 
región de Vitebsk, la cual había sido el punto de concentración 
principal de Rabí Méndel, incluida ahora en la esfera de in-
fluencia del Tanya. Rabí Shlomó lo visitó para pedirle su 
consentimiento. El rav puso tres condiciones: Rabí Shlomó no 
debería menospreciar a los eruditos; no debería menospreciar 
la "piedad natural" (esto es, la piedad carente de éxtasis); 
no debería afirmar nunca más que el tzadik ha de conducir 
el rebaño (frase que usaba para designar la función de me-
diador del tzadik). Sholomó aceptó las dos primeras condi-
ciones pero rechazó la tercera, y por lo tanto renunció a su 
plan. Más tarde visitó al rav y sostuvieron ambos una pro-
longada discusión, la que (según declaraciones del jasidismo 
Jabad) "no pudo ser registrada" a causa de su carácter "des-
agradable". En el período de las desesperadas batallas de 
Polonia, en 1792, durante las cuales falleció Shlomó, éste ro-
gaba por Polonia mientras que el Tanya (igual que veinte años 
después, en el curso de las campañas de Napoleón) rezaba por 
Rusia. De acuerdo con la tradición, que presenta a Shlomó 
de Karlín como la reencarnación del primer doliente Mesías 
que reaparece "de generación en generación", fue muerto por 
la bala perdida de un cosaco mientras oraba, pero continuó 
rezando más allá de la muerte. 

La plegaria del discípulo más joven del Gran Maguid, 
Rabí Israel, maguid de Koznitz, se manifestaba de manera 
más suave, más sosegada, que el rezo poderoso de Rabí Shlo-
mó. La leyenda cuenta que el Baal Shem había prometido a 
un encuadernador y a su mujer el nacimiento de un hijo en 
su vejez porque el júbilo con que ellos celebraban el shabat 
había regocijado su corazón. El hijo, Rabí Israel, enfermizo 
durante toda su vida, llegó a menudo al borde de la muerte, 
pero sus plegarias poseían tal fuerza que el corro de fieles que 
contemplaban su frágil figura lo veía como a un general vic-
torioso. Cuando el Gran Maguid murió, Rabí Israel se unió a 
Rabí Shmelke. Después de su muerte, a Rabí Elimélej, y 
después de la de éste a Rabí Leví Itzjac. En el zenit mismo 
de su vida y su obra deseaba continuar siendo discípulo. Siem-
pre que citaba las palabras de los maestros, fueran talmúdicos 
o de épocas posteriores, decía sus nombres estremecido de 
temor. En la víspera del Día de la Expiación la congregación 
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entera, hombres, mujeres y niños, llegaban a su puerta para 
implorar el perdón entre lágrimas y sollozos. Y él iba lloran-
do a su encuentro y, postrándose en el polvo, clamaba: "¡Yo 
soy más pecador que todos ustedes!" Luego lloraban todos 
juntos y marchaban a la Casa de Oración para rezar el Kol 
Nidré. El poder de la plegaria viviente —acerca de la cual él 
dijo una vez que su función es despertar y elevar las ora-
ciones muertas— irradiaba constantemente de su lecho de 
enfermo. Llegaban gentes de todas partes, judíos, campesinos 
y nobles, para recibir su bendición, para implorar su interven-
ción o simplemente para contemplar su rostro. Ningún tzadik, 
desde los tiempos del Baal Shem, tuvo en su haber la curación 
de tantos posesos. Y, según la leyenda, llegó a desempeñar un 
papel importante en la historia de su época. Se dice que pre-
dijo el triunfo de Napoleón y más tarde su derrota, y el resul-
tado de la invasión a Rusia se vincula con la fuerza de la 
oración de Rabí Israel. 

Rabí Iaacov Itzjac de Lublín, amigo de Rabí Israel y su 
condiscípulo en la escuela del Gran Maguid y luego en las 
de Rabí Shmelke y Rabí Elimélej, tomó también parte en la 
batalla cósmica. Fue llamado "el Vidente" porque su intuición 
era mayor aún que la de su maestro, Rabí Elimélej, Uno de sus 
discípulos declaró: "Si se me perdona el atrevimiento, diré 
que ni siquiera Rabí Reb Méelej tuvo los ojos del Vidente de 
Lublín." Fue el único tzadik a quien el pueblo acordó ese apo-
do que usó —-con una connotación muy diferente— en eJ caso 
de los profetas bíblicos. El profeta es el portavoz de la vo-
luntad de Dios. El no ve o predice una realidad futura. De 
hecho, el futuro le concierne sólo en la medida en que no 
puede todavía ser tomado o visto como una realidad, en tanto 
permanece latente aún en los designios de Dios, así como en la 
libre relación del hombre con la voluntad divina, siendo por 
lo tanto y en cierta manera dependiente de la voluntad in-
trínseca del hombre. En cambio el vidente, en la acepción 
jasídica de la palabra, ve y ve únicamente la realidad que está 
presente en el tiempo y en el espacio, pero su visión llega más 
allá de la percepción de los sentidos, más allá del límite de 
la inteligencia, a lo que está en proceso de devenir y a lo que 
fue, que él reconoce en lo que es y a través de lo que es. Así 
pues, el Rabí de Lublín podía leer no solamente los caracteres 
y los hechos sino también el origen de las almas (las cuales, 
de acuerdo con sus genealogías, tienen sus propias leyes de 
continuidad) y las migraciones de las almas de sus visitantes. 
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Y él lo leía en sus frentes y aun en las notas con pedidos y re-
querimientos que le hacían llegar. Inumerables personas vi-
nieron hacia él para iluminar y bañar sus espíritus en la luz de 
sus ojos. Y sus alumnos se sentían tan seguros bajo la protec-
ción de su resplandor que, mientras permanecieron bajo su 
amparo, olvidaron el exilio y se creyeron en el Templo de Je-
rusalén. Pero él no olvidaba el exilio. Estaba colmado de 
una expectación incesante por la hora de la redención y final-
mente inició y tomó parte principal en los ritos secretos que él 
y algunos otros tzadikim —entre ellos Israel de Koznitz, que 
se opuso a Napoleón, y Méndel de Rymanov, que lo apoyó— 
llevaron a cabo con el propósito de convertir las guerras na-
poleónicas en la batalla final premesiánica de Gog y Magog. 
Los tres líderes de este místico proceso murieron en el curso 
del año siguiente.6 Ellos "forzaron el final" y murieron al 
llegar éste. La magia, que el Baal Shem mantuviera contenida, 
rompió los diques y realizó su obra de destrucción. 

Baruj de Mezbizh (fallecido en 1811) creció bajo los cui-
dados del Gran Maguid pero vivió su vida lejos de los otros 
discípulos del maestro. Era el más joven de los dos hijos de 
Odel, la hija del Baal Shem. Su hermano mayor, Efraím, a 
quien su abuelo alcanzó todavía a educar, era un hombre 
tranquilo y enfermizo al que conocemos únicamente a través 
de su libro en el cual cita e interpreta las enseñanzas del Baal 
Shem y cuenta anécdotas sobre él, las que, junto con las notas 
tomadas por Rabí Iaacov Iosef de Polnoie, constituyen el nú-
cleo de la biografía legendaria. El libro contiene además la 
descripción de sus sueños, en los cuales el Baal Shem aparecía 
con frecuencia. 

Baruj nos ofrece una imagen del todo diferente, llena de 
contradicciones y sin embargo íntegra. Hay frecuentes y autén-
ticas menciones de su interés por la opulencia y el poder, de 
su orgullo y de su amor por lo espléndido, y lo que sabemos de 
esas características suyas basta para explicar sus querellas con 
la mayoría de los tzadikim prominentes de su tiempo, pese a 
que casi nunca fueron iniciadas por él. Sin embargo, sería un 
error asimilarlo al tipo posterior decadente de tzadik. Mu-
chas cosas que sabemos por él mismo o que nos fueron rela-
tadas acerca de él demuestran que vivió una existencia de 
genuino y apasionado misticismo. Pero su mística no armo-
nizaba con el mundo del hombre. Esto hizo que contemplara 

8 He relatado estos sucesos en mi libro Gog und Magog. 
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el universo como una región extraña en la cual era un exiliado, 
considerando su deber desafiarlo y oponerse a él. Su prefe-
rencia por el Cantar de los Cantares, que recitaba con extraor-
dinario fervor y abandono, nos ayuda a penetrar en su alma. 
Es también importante el hecho de que describiera en cierta 
ocasión a Dios y a sí mismo como forasteros en tierra desco-
nocida, dos proscriptos que se convierten en amigos, Pero la 
imagen de su alma, que adquiere forma a través de esas ca-
racterísticas, se complica por el hecho de que Baruj se incli-
naba a interpretar las acciones y los incidentes de su propia 
vida (aun aquellos que nos parecen triviales) como símbolos 
de acontecimientos celestes y exigía de los demás que hicieran 
lo mismo. Una investigación un poco más profunda comprue-
ba sin embargo que, en el análisis final, estaba preocupado 
con algo totalmente diferente del deseo de reconocimiento. En 
apariencia creía de verdad en lo que dijo una vez: que pre-
fería enmudecer a "acuñar bellas frases", es decir, a hablar 
por complacer a sus oyentes en vez de franquear las puertas de 
la verdad. En general, debemos concordar con lo que Rabí 
Israel de Rizhyn, biznieto del Gran Maguid, dijo una vez so-
bre él: "Cuando un sabio se acercaba a Rabí Baruj, bebía el 
temor de Dios a cucharadas. Pero cuando un tonto lo visitaba, 
se volvía mucho más tonto." Y esto, desde luego, no se aplica 
solamente a este tzadik. 

7 

El período que siguió a las tres primeras generaciones del 
jasidismo es considerado por lo común como de incipiente de-
cadencia. Pero se trata de una simplificación excesiva de 
lo que en verdad ocurrió. Frente a esa evolución, debemos 
preguntarnos siempre qué elementos del movimiento mues-
tran un deterioro que, sin embargo, puede estar acompañado 
por el enriquecimiento, ramificación e incluso el refuerzo de 
otros elementos. 

No hay duda de que el vigor característico de los comien-
zos del jasidismo disminuyó durante esta segunda época, la 
cual ocupa principalmente la primera mitad del siglo XIX, 
aunque algunos de sus representantes vivieron después de ese 
tiempo. Los rasgos principales de las primeras enseñanzas y 
luchas jasídicas se tornan complicados o difusos, y la sagrada 
pasión de aproximar entre sí el cielo y la tierra a menudo 
cede su lugar al tipo de religiosidad organizada que podemos 
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distinguir en cada movimiento religioso importante que per-
siste generaciones después de su despertar y su rebelión. Pero 
al mismo tiempo adviene con variedad y abundancia una nue-
va vida espiritual que por cierto no profundiza las ideas bá-
sicas del jasidismo en ningún aspecto esencial, pero amplía la 
esfera en la que esas ideas pueden llevarse a la práctica y las 
aplica a los problemas de la vida cotidiana en una extensión 
mucho mayor que antes. La forma en que esas ideas se 
expresan tiene menos vigor elemental, pero es a menudo más 
brillante. Aforismos, parábolas y cuentos de hadas simbólicos 
que hasta entonces se daban sólo como ingenuas, agudas e 
inconclusas improvisaciones del genio alcanzan perfección 
literaria. 

Los problemas reales del segundo período 110 se manifies-
tan en el espíritu y las enseñanzas del jasidismo, sino en su 
estructura interna. Surgen en tres diferentes conjuntos de 
relaciones: la del tzadik con la congregación, la de los tzadikim 
y sus congregaciones entre sí, y la del tzadik con su escuela. 
En este segundo período del jasidismo las tres relaciones son 
afectadas ocasionalmente por notables y serios cambios. 

Un rasgo común a ambos períodos es que el tzadik por 
lo general esté "oculto" al principio, y que sólo posteriormen-
te se "revele", es decir, permita que se sepa que el cielo lo ha 
llamado a su servicio. Además de este llamado, hay habitual-
mente un maestro que lo designa para su función y atestigua 
por él. En otras palabras, la comunidad recibe a su dirigente 
desde "lo alto", directamente a través de la gracia manifiesta 
del cielo que desciende sobre él, e indirectamente mediante su 
elección y designación por su maestro, cuya propia vocación, 
a su vez proporciona la base para este acto. Sólo cuando uno 
de los grandes maestros muere y se plantea la cuestión de 
cuál de sus discípulos lo ha de suceder, supuesto que no haya 
consenso ni cisma, los jasidim toman la decisión. Esto no se 
hace de acuerdo con alguna fórmula prescrita, sino siempre 
de una manera sugerida y determinada por la situación exis-
tente. Si hemos de creer a la leyenda —y los incidentes le-
gendarios de que tenemos noticia concuerdan con incidentes 
similares conocidos en la historia de la religión— una decisión 
de esa especie se toma y se acepta siempre como algo mis-
terioso. La congregación se fusiona como nunca en una en-
tidad y, como tal, sintiendo en su interior la voluntad del 
cielo, se atreve a cumplir con esa voluntad. En el segundo 
período los ejemplos de tales decisiones se multiplican. Ocurre 

57 



cuando un tzadik muere sin hijos y también cuando deja tras 
de sí un hijo al que se considera candidato a la sucesión. 

Una conversación cuyo contenido ha llegado hasta no-
sotros es característica de esta situación modificada. Tuvo lu-
gar entre Rabí Méndel de Kotzk (una grande y trágica figura 
que sería más exacto incluir en la cuarta generación, aunque 
en realidad pertenece a la quinta) y el joven Méndel de 
Vorki, hijo de su amigo el Rabí Itzjac de Vorki, nueve meses 
después de la muerte de Itzjac. El rabí de Kotzk trata de des-
cubrir quién sucederá a su amigo, porque Méndel más bien 
ha evitado convertirse en el sucesor en vez de aspirar a ese 
honor. El rabí de Kotzk pregunta: "¿Qué hay acerca del mun-
do?" (o sea de la congregación). El discípulo responde: "El 
mundo está en pie" (o sea que el asunto de la sucesión no ha 
sido resuelto). Entonces el rabí continúa: "Dicen que tú te 
harás cargo del mundo." Y el joven Méndel responde: "Si así 
fuera, un sentimiento debería decírmelo.'" Por último, el tzadik 
afirma: "Dicen que son los jasidim los que hacen un rabí." 
Méndel de Vorki le replica: "Nunca estuve ansioso por aceptar 
caridad." Con esto quería expresar que no deseaba recibir el 
don del cielo de manos de la congregación y que no le recono-
cía a ésta ninguna autoridad, sino que seguía fiel a la gran 
tradición jasídica. 

Lo que objeta en esta forma está expresado muy clara-
mente en una amarga broma atribuida a Rabí Méndel de 
Rymanov, un tzadik que vivió en la época de transición del 
primer período al segundo. "Si un millar de jasidim creyentes 
se reunieran en torno de un trozo de madera —decía— tam-
bién éste obraría milagros." Es obvio que empleaba la palabra 
"creyentes" en el sentido de supersticiosos. Esos jasidim no 
creen que el cielo haya elegido y Ies haya enviado un tzadik, 
sino que la congregación tiene el derecho de tener un verda-
dero tzadik y que, por consiguiente, no sólo lo recibe sino que 
incluso puede "hacerlo". La consecuencia natural de tal 
punto de vista es que los tzadikim de dudosa aptitud se mul-
tiplican. "Uno no debería tomar el sitial hasta no haber oído el 
llamado de Elias." Esta afirmación ilustra la posición de 
los tzadikim verdaderos; los dudosos piensan de otra manera. 

Un segundo problema surgió del hecho de que había una 
gran cantidad de tzadikim pero no una autoridad superior; esta 
multiplicidad debe entenderse como la base principal del 
movimiento jasídico. Históricamente el jasidismo es la respues-
ta a la crisis del mesianismo. El camino hacia el jasidismo, 
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hacia el esfuerzo concentrado por preservar la realidad de 
Dios para los judíos, fue preparado por el desarrollo extrema-
damente antinómico del movimiento sabatiano, cuyos segui-
dores pensaban que podían despojar al Dios de Israel de su 
carácter de maestro del camino correcto y seguir contando con 
un Dios judío. La empresa de Jacob Frank, que degeneró 
grotescamente y dio su salto final hacia una especie de nihi-
lismo con ropajes de mitología, había mostrado a los espíritus 
vigilantes que no sólo sectores del pueblo judío sino la co-
munidad entera estaba al borde del abismo, y esta compren-
sión condujo a las fuerzas más valiosas hacia el jasidismo. 

La amarga experiencia señalaba la necesidad de impedir 
que el pueblo depositara nuevamente su fe en un ser huma-
no único. El jasidismo lo consiguió, por una parte, oponiendo 
la imagen clásica de la escatología bíblica a los resultados de 
la teología sabatiana, renovando el concepto de un ejecutor 
enteramente humano de la voluntad divina hacia la redención. 
Por otra parte, el jasidismo repudió toda posible tendencia en 
el sentido de dotar al ser humano de atributos divinos, como 
había ocurrido en esos últimos movimientos mesiánicos. Ni 
un asomo de la idea de la encarnación hubo en el Baal Shem, 
ya fuera respecto de sus enseñanzas o de la leyenda creada 
en torno a él. 

Pero hay más aún: como consecuencia de una percepción 
no importa si consciente o inconsciente del peligro, la estruc-
tura de la comunidad jasídica se caracterizó fundamentalmente 
por una multiplicidad que no podía fundirse en una unidad. 
Cada congregación era autónoma y no estaba sujeta a una 
autoridad superior. Los tzadikim no estaban subordinados a 
dirigente alguno. Incluso el Gran Maguid, que encabezó una 
comunidad jasídica compuesta por varias congregaciones, no 
deseaba ser sino un maestro. Aunque en las generaciones 
posteriores encontramos tzadikim que compiten por el rango 
más alto, rivalidad que se refleja en sus congregaciones, nadie 
pretendía seriamente la validez exclusiva. 

No fue sino en el segundo período cuando esa rivalidad 
degeneró en la exclusión mutua. El ejemplo más notable es 
la disputa entre "Zans" (Rabí Jaím de Zans) y "Sadagora" (Ra-
bí Abraham Iaacov de Sadagora y sus hermanos), que revivió 
los métodos que predominaron en otro tiempo en el altercado 
entre los jasidim y sus adversarios (los mitnagdim), incluso 
hasta el punto de la excomunión mutua. 

Lo que había detrás de esto se advierte con claridad en 
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las inequívocas afirmaciones del Rabí de Zans, quien cita la 
leyenda de la rivalidad entre el sol y la luna y la aseveración 
del sol de que no es posible que dos reyes tengan la misma 
corona. Los tzadikim que comprendieron el peligro adoptaron 
una posición firme contra tales desviaciones del estilo jasídico. 
Es desde este punto de vista que debemos interpretar las pa-
labras de Rabí Hirsh de Zhydatchov, un distinguido discípulo 
del Vidente de Lublín, cuando afirma que, para los jasidim, el 
hecho de considerar a un rabí como el único verdadero equi-
vale a adorar un ídolo. Pero también encontramos juicios en 
los que la pluralidad se eleva a un absoluto que linda con el 
ridículo, como por ejemplo cuando el nieto de un distinguido 
pensador jasídico dijo que cada tzadik debería ser el Mesías 
para sus jasidim. 

La tercera relación, la del tzadik con su escuela: En los 
comienzos del jasidismo, la idea de una rivalidad entre maes-
tro y discípulo jamás entraba en la mente de ninguno de los 
dos. Por una parte, la devoción del discípulo hacia su maestro 
ejercía un influjo tan poderoso sobre su vida entera que la 
idea de actuar en contra de la voluntad de éste nunca se le 
podía ocurrir. Por otro lado, el maestro, lejos de ver a sus 
discípulos como rivales en potencia, designaba a los que con-
sideraba aptos para tales funciones como jefes de las con-
gregaciones, donde servían al movimiento en cierto modo como 
sus representantes. Como un ejemplo de esto, véase cómo 
el Gran Maguid, de una manera verdaderamente bíblica, 
inviste a Rabí Menájem Méndel con la faja y el bastón y lo 
nombra rabí. 

Hubo un cambio en la generación siguiente, hacia fines 
del primer período. Rabí Elimélej de Lizhensk, que sucedió 
al Gran Maguid, no toleraba que sus discípulos dirigieran con-
gregaciones propias mientras él viviese. Cuando uno de 
éstos, que posteriormente llegó a ser el Vidente de Lublín, asu-
mió a pesar de todo tal dirección, se produjo una tensión pro-
funda y permanente. La leyenda incluso dice que la maldición 
de Rabí Elimélej tuvo un efecto fatal sobre los que se con-
virtieron en seguidores de su discípulo. 

Pero la misma relación, sólo que en una forma más aguda 
y complicada, se produjo entre el Vidente de Lublín y algunos 
de sus discípulos, y culminó en una penosa tragedia cuando 
el Vidente acusó con falsedad al Iehudí, su más noble discí-
pulo, de competir con él, y finalmente —si hemos de creer a 
la tradición— lo llevó a la muerte. Según una tradición oral, 
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el Vidente afirmó en muchas ocasiones que el lehudí estaba 
por encima de él ("camina en un plano más alto que el nues-
tro"), pero que él, el Vidente, había sido nombrado en su 
puesto por Rabí Elimélej, una afirmación que es muy extraña 
cuando se la juzga a la luz de todos estos sucesos, pero que in-
dudablemente refleja la conciencia del que hablaba. 

En esa época, aunque no se aprobaba el hecho de que 
un discípulo dirigiera una congregación, se lo toleraba. En la 
generación siguiente, sin embargo, se aceptó en general casi 
como una ley que un discípulo no debía fundar su propia 
congregación en vida de su maestro. De este modo se aban-
dona un principio fundamental del movimiento jasídico, al 
que podríamos llamar apostolado interno. El maestro ya no 
envía a sus discípulos probados y seguros a que complementen 
su trabajo de enseñanza y organización con el de ellos, cada 
uno en su dominio autónomo; los mantiene encadenados a sí 
y a su casa, y de este modo perjudica las actividades del 
movimiento. 

Estos y otros fenómenos similares son la razón de la 
aguda crítica que distinguidos tzadikim del segundo período 
formularon respecto de los dirigentes de su tiempo. El lehudí, 
después de referirse a los tipos de líderes que condujeron a 
las generaciones anteriores, y que fueron seguidos por los 
tzadikim, agregó: "Es por eso que suspiro: veo que el presente 
también será corrupto. ¿Qué hará Israel entonces?" 

Otro tzadik se niega a impartir las enseñanzas jasídicas 
("decir la Torá") porque observa que la instrucción de ciertos 
tzadikim ya no guarda la completa pureza original de esas 
enseñanzas, y que demonios ai acecho pueden irrumpir y 
arrastrarlos a sus dominios. Es particularmente significativo 
que algunos descendientes de los grandes tzadikim no quieren 
llegar a ser rabíes; un hijo y un nieto de Rabí Elimélej, por 
ejemplo. 

Un tzadik de la sexta generación, nieto de un nieto del 
Gran Maguid, expresa con vehemencia su resentimiento ante 
una declinación que ya estaba a la vista. Fue Rabí Dov Ber 
de Leva, hijo del famoso Rabí Israel de Rizhyn, quien llegó 
incluso a dejar el campo jasídico por un tiempo para unirse a 
los "ilustrados". (Este fue el incidente que inició la disputa 
entre los seguidores de Zans y los de Sadagora.) 

Rabí Dov Ber contaba a menudo una historia que se re-
fería ostensiblemente a su antecesor, el Gran Maguid, pero que 
en realidad era aplicable a su propia situación, y no a la del 
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Maguid. "Un arrendatario de una granja —decía— fue una 
vez a pedir ayuda al Maguid de Mezritch en una cuestión re-
lacionada con sus actividades. "¿A mí me lo pides" —inquirió el 
Maguid— "¿Realmente a mí?" El hombre respondió: "Pido al 
rabí que rece por mí en este asunto". "¿No sería mejor —dijo 
el Maguid— si me pidieras que te enseñe cómo orar a Dios? 
Entonces no necesitarías recurrir a mí nunca más." 

En estas palabras, inimaginables en boca del Gran Ma-
guid pero que se parecen a juicios similares de tzadikim del 
segundo período, el desaliento por la decadencia del tzadi-
kismo deja su lugar a la duda sobre su fundamento. En los 
primeros tiempos del jasidismo, el tzadik también guiaba a sus 
jasidim hacia una relación directa con Dios, pero no creía 
que el mero hecho de que la gente aprendiese a rezar signi-
ficara que se podía prescindir del hombre que era un interme-
diario entre el cielo y la tierra. Porque de acuerdo con el 
concepto jasídico, la ayuda externa como tal no es lo que 
importa; es sólo la envoltura que hace posible una forma in-
terna de ayuda. 

La idea se manifiesta con gran claridad en un relato de 
Rabí Shalom Shajna, nieto del Gran Maguid y abuelo del rabí 
de Leva. Nos cuenta cómo un campesino vino hacia él antes 
del comienzo del shabat y le confió su pena: que uno de sus 
terneros estaba enfermo. "Y en sus palabras", dice el rabí, "es-
cuché que imploraba: 'Usted es un alma excelsa y yo soy un 
alma humilde. ¡Levánteme hasta usted!'" Por consiguiente, el 
recurso de la ayuda externa no se ha de abandonar en modo 
alguno; porque el enseñar a orar no puede ser en sí la ver-
dadera "elevación", y la experiencia de ser elevado no es 
evento único. Es por su naturaleza un proceso que sólo se in-
terrumpe con la muerte y, de acuerdo con un concepto que 
encontramos ocasionalmente, a veces ni siquiera entonces. 

El jasidismo entra en declinación cuando los tzadikim ya 
no dan ayuda interior a sus jasidim juntamente con la externa 
y a través de ella. Porque aquí todo se basa en la relación en-
tre los tzadikim y los jasidim, una relación viviente que lo 
abarca todo y que penetra en el núcleo más recóndito. Cuan-
do esto falta, entonces en verdad "el presente también será co-
rrupto". 

8 

La serie de tzadikim de esta época, de los que nos ocupa-
remos ahora, debe comenzar con los descendientes del Maguid 
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de Mezritch, con la "dinastía de Sadagora". Esta secuencia 
es esencialmente distinta de la que incluye a los discípulos del 
Maguicl y a los discípulos de éstos. Ya su hijo Abraham, 
como dijimos, mostró una definida oposición hacia él y sus 
enseñanzas eligiendo el camino del ascetismo radical. 

El hijo de Abraham, Shalom Shajna (fallecido en 1802) 
se apartó decididamente del camino de su padre, sin retornar, 
sin embargo, al de su abuelo. Fue educado por Rabí Najum 
de Tchernobil, uno de los discípulos más fieles del Baal Shem 
y el Maguid, y posteriormente se casó con su nieta, 

Shalom exhibía su afán de innovar en cada uno de sus 
actos, Sus ricas vestiduras y maneras espléndidas lo apartaron 
de su ambiente, pero estas manifestaciones externas aparente-
mente simbolizaban una tendencia definida, y quizá por ello 
la gente solía decir que su alma era una "chispa" de la del 
Rey David, Cuando su suegro lo reconvino, le replicó con la 
parábola de la gallina que después de empollar huevos de 
pato observaba consternada cómo nadaban los patitos. Re-
chazaba enfáticamente las curas milagrosas de Najum, porque 
si bien quería ayudar a los que sufren, debía ser con la fuerza 
de su alma y de acuerdo con las necesidades del momento 
antes que con los procedimientos mágicos habituales. Para él 
toda ayuda que venía de afuera era sólo el punto de partida 
y la envoltura de una ayuda interna. 

Se rodeaba de un grupo de gente joven que le era muy 
devota. El conflicto entre estos jóvenes y la generación de sus 
padres estallaba de tanto en tanto, y esto, de acuerdo con 
sus ideas, era como debía ser, porque Rabí Shalom, según 
nos cuentan, había dicho: "Lo que es resultado del bien no 
puede suceder sin oposición." Hay incluso un relato peculiar 
(que escuché en una versión aun más extraña que la que se 
ha conservado por escrito) de que Rabí Shalom se presentó en 
público como pecador con el propósito de ganar en astucia a 
Satán. Porque se consideraba que Satán era el soberano de 
Israel en e! exilio, pero se suponía que el secreto de la reden-
ción también le había sido confiado, de modo que Shalom 
pretendía ser pecador con el fin de ganar la confianza de Sa-
tán y arrancarle su secreto. Se siente la tentación de interpre-
tar esto como un efecto posterior del dogma sabatiano del pe-
cado sagrado. 

Hay varios indicios de que Rabí Shalom aspiraba a ser 
más que un tzadik. Uno es la respuesta que dio a Rabí Baruj, 
un nieto del Baal Shem. Cuando Baruj, un hombre orgulloso y 
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a u t o r i t a r i o , lo visitó y le sugirió: "Conduzcamos el mundo los 
dos juntos" (el mundo, en este caso, designaba a la comunidad 
jasídica como centro de Israel), le contestó: "Puedo guiar el 
mundo por mí mismo." Pero al decir esto no estaba pensando 
en rehabilitar el cargo de exilarca, como se supuso. Sus pala-
bras surgían de la fe en la misión mesiánica potencial de una 
familia en la que lo potencial podía volverse real en cada 
generación. 

Como su padre, Rabí Shalom murió joven, y antes de su 
muerte tuvo una visión que contó a su hijo Israel y que nos 
permite ahondar la comprensión de esa fe. Vio a un tzadik 
sentado en una de las salas del cielo. En la mesa que estaba 
ante él había una magnífica corona hecha de sus enseñanzas y 
su santidad. Pero no se permitió al tzadik que colocara la co-
rona en su cabeza. "Te conté acerca de esto —agregó Rabí 
Shalom— porque el saberlo puede serte necesario algún día." 

Su hijo, Rabí Israel de Rizhyn (fallecido en 1850), no sólo 
adoptó el estilo de su padre sino que fue más lejos, de modo 
que el ceremonial y ritual de su casa hacía que ésta pareciera 
la corte de un rey-sacerdote. El mismo señaló con sus pala-
bras el carácter dinástico implícito en su modo de vida, porque 
comparó a Rabí Abraham Iehosúa Héshel, el viejo rav de 
Apt, que era generalmente aceptado como "el líder de su ge-
neración", con Moisés el maestro, pero a sí mismo con Salo-
món el rey; y el rav de Apt lo llamaba rey de Israel. El gen-
tío que acudía a su casa lo honraba como tal. 

A raíz de estas actividades, el régimen zarista lo arrestó 
como líder de los judíos, considerado por ellos como su rey. 
Después de dos años de prisión (en su mayor parte en Kiev) 
fue liberado y poco tiempo después huyó a Galitzia. Tras 
muchos trabajos y vagabundeos se asentó en Sadagora (Buko-
vina), ciudad que se convirtió en la meta de peregrinaciones 
en masa. Pero también acudían muchos tzadikim especial-
mente los más jóvenes, que le rendían homenaje y se deleita-
ban con su conversación. Sin embargo, difícilmente alguno de 
ellos llegaba a convertirse en su discípulo. No quería que 
nadie se atara a él. Quería visitantes que estuvieran pendientes 
de sus palabras, no discípulos que establecieran una relación 
mutua sostenida. 

Como el Gran Maguid, Rabí Israel fue un distinguido exé-
geta de la Torá, a la manera jasídica, pero sus homilías no son 
partes de una vida de pensamiento unificado. Son conceptos 
relampagueantes que no constituyen el trabajo de un fragmen-
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tista, como los del Gran Maguid, sino de un aforista, porque 
brillan con la exuberancia de las joyas de múltiples facetas, 
mientras que el trabajo de un fragmentista muestra los deste-
llos profundos de las piedras labradas con sencillez. La civi-
lización occidental moderna hubiera calificado al rabí de Riz-
hyn de brillante improvisador, y pesado en la escala de valores 
de esa civilización fue ciertamente un genio; pero ya no era 
el receptáculo y la voz del espíritu religioso. 

Sus seis hijos fueron talentosos epígonos. También ellos 
tenían algo del mundo espiritual del Gran Maguid, pero que 
no llegó a asumir una forma madura y personal. Casi todos 
tuvieron seguidores, arrastraron muchedumbres, tuvieron con-
gregaciones e influencia; ninguno de ellos tuvo discípulos. El 
más noble de sus hijos, Rabí David Moshé de Tchortkov (fa-
llecido en 1903), fue tierno y humano con todas las criaturas. 
En mi juventud pasé varios veranos no lejos de su casa, pero 
no entablamos relaciones. 

Otro de sus hijos, al que ya mencioné, Rabí Dov Ber, que 
recibió el nombre de su bisabuelo, fue considerado al principio 
como el más notable de los seis y atrajo gran número de gente. 
Más tarde se unió al grupo de los "iluminados" y escribió car-
tas en el estilo de manifiestos contra la superstición. Esta fase, 
sin embargo, sólo duró un breve período. Regresó a Sadagora 
y permaneció allí a partir de entonces en una especie de con-
finamiento semivoluntario. Su vida expresaba meramente la 
situación: el camino real se había convertido en un callejón 
sin salida. 

Puesto que Rabí Méndel de Vitebsk no fundó una escuela 
en Palestina, el primer lugar entre los discípulos del Maguid 
debe asignarse a Rabí Shmelke de Níkolsburg, gran predica-
dor, cantor de cánticos y amigo de toda la humanidad. Nin-
guno de sus discípulos lo igualó en cuanto a predicar, pero 
Rabí Itzjac Aizic de Kalev heredó sus dotes para el canto, 
mientras que Rabí Moshé Leib de Sasov lo emuló en su amor 
a la humanidad. 

Rabí Itzjac Aizic de Kalev (Nagy-Kallo en el norte de 
Hungría; fallecido en 1828) provenía de una aldea húngara 
y absorbió la vitalidad campesina en su juventud. La tradi-
ción dice que cuidaba gansos. No sólo utilizaba las tonadas 
que había aprendido de los pastores para los himnos sagra-
dos y los salmos, como en el caso de "Junto a los ríos de Ba-
bilonia", sino que también (sin tener que hacer demasiados 
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c a m b i o s ) c o n v i r t i ó algunos de los textos en versos místicos 
ludios. La tristeza de los cantos pastorales se transforma en 
los sufrimientos del exilio, sus anhelos de amor en las año-
ranzas de la Divina Presencia. Las "melodías desconocidas" 
de Rabí Shmelke tuvieron un importante papel en esta trans-
formación, pero se dice que los cantos del rabí de Kalev fue-
ron aun más sensuales y encantadores, probablemente por los 
elementos populares que se les habían incorporado. 

Su profundo apego al elemento popular ilustrado en el 
hecho de que siempre recitaba en húngaro la hagadá de Pas-
cua. Se cuenta que en la noche del seder Rabí Shmelke podía 
oír a todos sus discípulos recitar la hagadá en sus casas, aleja-
das de Níkolsburg, pero no al rabí de Kalev, porque éste lo 
hacía en húngaro. 

Otro ejemplo de su amor al elemento popular es el re-
lato de que había heredado la melodía del himno "Poderoso en 
el dominio..." del Gran Maguid, quien la había aprendido 
de un pastor. Pero, según sigue el cuento, la tonada había 
compartido el exilio con el pastor, porque originalmente era 
cantada por los levitas en el Templo. Esta tonada, dicho sea 
de paso, retornó a la familia del Maguid a través del Rabí de 
Kalev, porque a Rabí David Moshé de Tchortkov le agradaba 
cantarla. 

Muchos otros cantos del rabí de Kalev se difundieron 
entre sus jasidim. Rabí Jaím de Zans, por ejemplo, un viernes 
por la noche, después de caminar en torno de la plataforma 
de la sinagoga siete veces, entonó el canto del rabí de Kalev 
sobre la añoranza de la reunión con la "novia", la Divina Pre-
sencia, "hasta que se agotó su fuerza corporal, por la vehe-
mencia del éxtasis". 

Rabí Moshé Leib de Sasov (fallecido en 1807) siguió a su 
maestro de una aldea polaca a otra, y de Polonia a Níkolsburg. 
La leyenda lo vincula con Rabí Shmelke en historias de mila-
gros. Tenemos poca necesidad de referirnos a él en esta in-
troducción, puesto que las historias bastan por sí mismas para 
evocar claramente su imagen. Su espíritu desarrolló el don 
del amor útil, que Rabí Shmelke había suscitado en él, hasta 
un nivel de perfección que resulta insólito incluso en el jasi-
dismo, un movimiento tan rico en gente que sabía cómo amar. 
Una espontaneidad arrebatadora avivaba su amor y celo tan-
to hacia el hombre como hacia los animales. En su caso la pa-
radoja del mandamiento de amar al prójimo como a uno mismo 
parece resuelta. (¿Se puede amar en obediencia a una orden?) 
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Y sin embargo, incluso el rabí de Sasov tropezó con obstáculos 
interiores. No podía amar a los hombres maliciosos y seguros 
de sí mismos que perturban el mundo. Pero se trataba jus-
tamente de una cuestión acerca de la cual al maestro le agra-
daba hablar: se debe amar a toda alma porque es una parte 
de Dios, o más bien, no se puede evitar el amar a cada alma 
en cuanto uno se da cuenta de que es una parte de Dios. Y 
de este modo, puesto que amaba profundamente a Dios, el 
rabí de Sasov llegó a amar a sus criaturas de un modo cada 
vez más perfecto. El verdadero significado del mandamiento 
de amar se manifiesta en los obstáculos interiores para cum-
plirlo y en el hecho de superarlos. 

Un ejemplo de la influencia del rabí de Sasov sobre su 
círculo inmediato lo constituye su discípulo Rabí Méndel de 
Kosov (fallecido en 1825), cuya vida y obra se inspiraron en 
el amor a la humanidad. Se dice que hizo formulaciones radi-
cales de la creencia de que el amor al prójimo es sólo otro 
aspecto del amor a Dios. Un ejemplo es la interpretación que 
dio a las palabras de las Escrituras: "Ama a tu prójimo como 
a ti mismo; Yo soy el Señor." Las explicaba de esta manera: 
"Si un hombre ama a su prójimo, la Divina Presencia está con 
ellos." Y en otra ocasión: "La unión de los prójimos que se 
aman realiza la unidad en el mundo superior." Sabemos que 
su hijo Jaím se esforzó sin desmayo por conseguir que sus ja-
sidim vivieran como buenos vecinos, se conocieran, se ayuda-
ran, se acompañaran mutuamente y se amaran los unos a los 
otros. 

Dos de los discípulos de Rabí Elimélej, el Maguid de Koz-
nitz y el Vidente de Lublín, fueron mencionados al hablar de 
la primera época porque habían sido antes discípulos de! Gran 
Maguid y, en consecuencia, pueden ser asignados a la tercera 
generación. De otros dos, Rabí Abraham Iehoshúa Héshel de 
Apt (fallecido en 1825) y Rabí Menájem Méndel de Ryma-
nov (fallecido en 1815), hablaremos ahora. Se dice que, antes 
de morir, Rabí Elimélej dejó el poder de juzgar de su lengua 
al rabí de Apt y el poder de guía de su espíritu al rabí de 
Rymanov. 

El rabí de Apt se destacó por su vocación por la justicia; 
cumplió la función de juez y arbitro entre los jasidim e incluso 
los tzadikim de su tiempo. Fue a través de errores y esfuerzos 
como llegó a su profunda concepción de la verdadera justicia. 
Empezó con lo que habitualmente llamamos justicia, es decir, 
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- d e ser justo, pero luego aprendió paso a paso que la 
• ,-1a°humana como tal falla cuando intenta sobrepasar el 
ámbito de un orden social justo y se inmiscuye en el de las 
relaciones humanas justas. 

Aprendió que la justicia de Dios no pertenece a la misma 
categoría que su amor, que es la perfección de un atributo 
que podemos por lo menos esforzarnos por imitar, sino que es 
algo enigmático que desafía toda comparación con cualquier 
cosa que los hombres llamen justicia y derecho. El hombre de-
bería permanecer dentro de los límites de su orden social, pero 
cuando va más allá y se aventura en el mar de las relaciones 
humanas, es seguro que naufragará, y todo cuanto puede hacer 
es salvarse aferrándose al amor. 

El momento decisivo en la vida del rabí de Apt fue pro-
bablemente aquel en que reprochó públicamente a una mujer 
la liviandad de sus costumbres, ya que al punto, comparando 
su actitud con la de Dios, se sintió "vencido" y se convirtió en 
un hombre distinto. Pero no consideró su modo de amar como 
el de un individuo que vive en la tierra; lo vio en relación con 
las migraciones de su alma y comprendió que tenía la tarea 
de perfeccionar ese amor durante su curso. 

Rabí Méndel de Rymanov fue diferente del rabí de Apt 
tanto en su carácter como en su vida. Había heredado la 
capacidad de su maestro para organizar, pero la puso en obra 
dentro de los límites más estrechos. De los tres círculos que 
rodean al tzadik, los discípulos, la congregación y los "tran-
seúntes", le preocupaba sobre todo el segundo. Dictó leyes 
para su congregación como si fuera un Estado, y ésta era más 
real para él que el Estado. No presumía de ser justo; sim-
plemente vigilaba el orden justo entre los que estaban a su 
cargo. Cuando se veía forzado a reprobar, sus palabras pene-
traban como una fuerza natural hasta el núcleo del incidente 
que había provocado su censura. Y así, cuando era necesario 
preservar las costumbres y mantener el orden, él, que se des-
tacaba por su sobriedad, podía elevarse a las alturas de una 
majestad arcaica. Esto ocurría cuando para despertar y unir 
a su congregación, que estaba en peligro de volverse impa-
sible (como lo están siempre las congregaciones), les hablaba 
como el representante instituido por Dios, los liberaba de la 
compulsión ejercida por la Torá y los dejaba en libertad de 
renovar su elección. Para sus discípulos su poder sobre "la pa-
labra" lo hacía un modelo de un hombre que en todas sus afir-
maciones refleja su sentido de la responsabilidad. 
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Rabí Zvi Hirsh de Rymanov (fallecido en 1846), el discí-
pulo que se convirtió en el sucesor de Rabí Méndel, era el 
verdadero "hijo de sus obras" entre los tzadikim del segundo 
período. Estuvo primero de aprendiz con un sastre y luego 
pasó a ser servidor en la casa de Rabí Méndel. Allí practicó 
la ciencia y el arte de servir en un plano tan elevado que el 
tzadik pronto lo reconoció como un raro espécimen humano 
capaz de recibir con provecho las enseñanzas. Aceptó al 
joven Hirsh como su discípulo, pero incluso en este carácter 
siguió sirviendo al tzadik. Continuó sus estudios durante doce 
años después de la muerte de su maestro, y luego, para sorpre-
sa de todos, asumió la sucesión. 

Pronto fue reconocido por los otros tzadikim y ocupó una 
posición de poder muy especial. Aunque en ocasiones se con-
ducía de manera arrogante, era de corazón muy humilde, y a 
menudo decía de sus sermones, simples y al mismo tiempo 
profundos, que sólo expresaba lo que se le había dicho que 
dijera; a veces ni siquiera podía recordar un sermón cuando 
había terminado de decirlo. 

Es también digno de notar que a menudo pedía sumas sus-
tanciales de dinero a las personas que venían a solicitar su 
intercesión. En tales casos nombraba una suma exacta, cuyos 
números habían sido elegidos aparentemente por su significa-
ción mística. Por otro lado, tenía el hábito de distribuir entre 
los necesitados cualquier dinero que tuviese en su casa. Era 
una especie de redistribución de bienes que practicaba entre 
sus jasidim, obviamente movido por el sentimiento de que era 
su misión dirigir las posesiones superfluas hacia donde eran 
necesarias. 

Rabí Shlomó de Karlín, que fue conocido por su gran po-
der en la oración, fundó una escuela de oración extática. 

Su discípulo más renombrado, que desarrolló su enseñanza 
de entregar la vida misma en la oración, fue Rabí Uri de Stre-
lisk (fallecido en 1826), llamado "el Serafín". En este sentido, 
la oración extática no es una transacción meramente personal; 
incluye a la vez al tzadik y a sus jasidim. Casi todos los ja-
sidim de Rabí Uri eran pobres, pero ninguno se dirigió a él 
con el fin de alcanzar un bienestar. Todo lo que querían era 
orar con él, de la misma manera que él, y como él entregar la 
vida en la oración. 

La impresión de su modo maravilloso de orar fue trans-
ferida a toda su relación con él, la cual se convirtió en la 
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•f" ión de un visionario. Realmente lo consideraban 
glori icaci „ U jasid cuenta cómo pudo ver que el rabí 
como un ser»1"1, > i r r 7 % » 
tenía más de un rostro, otro que el rabí se rué haciendo cada 
vez más grande ante sus ojos, hasta alcanzar el cielo. Los 
jasidim relatan que una vez, cuando la sinagoga había que-
dado manchada por las plegarias impuras de los sabatianos, 
sus poderosas oraciones hicieron que se incendiara hasta sus 
cimientos a la noche siguiente. Dicen también que la semana 
de trabajo no empezaba hasta que él no dijera la Bendición 
de la Separación (Havdalá) al concluir el shabat. Hasta en-
tonces las llaves del infierno estaban en sus manos, y las almas 
liberadas durante el shabat podían revolotear por la atmós-
fera. 

Antes de morir, Rabí Uri ordenó a Rabí Iehúda Zvi de 
Stretyn (fallecido en 1844) para la sucesión imponiéndole ma-
nos, como recuerdo de la ordenación de Josué por Moisés. 

La leyenda pretende que también él tenía en su poder 
las llaves del infierno durante el shabat, pero el relato se ador-
na ahora con nuevos detalles: durante toda la noche después 
del shabat, un jasid lo vio de pie ante una ventana abierta, 
vestido aún con el ropaje del shabat, y sosteniendo en su mano 
una gran llave de la que no quería desprenderse. Todo el 
tiempo enjambres de ángeles malignos acechaban alrededor 
de él, esperando la mañana, cuando sus fuerzas desfallecieran. 

Tenía la costumbre de tomar el baño ritual por la noche 
en un río de las afueras de la ciudad, y se dice que mientras 
permanecía en el agua recitaba íntegramente el Libro de los 
Salmos. 

El rasgo más notable de las enseñanzas de Rabí Iehúda 
Zvi fue su enfática afirmación de la unidad de los atributos 
de Dios, la unidad del rigor de Dios y de Su misericordia. 

El hijo de Rabí Iehúda, Rabí Abraham de Stretyn (fa-
llecido en 1865) dejó al mundo una enseñanza significativa de 
la unidad humana: que el hombre puede lograr tal unidad 
entre sus facultades, que cada uno de sus sentidos puede 
substituir a otro y hacerse cargo de su función. 

A más de Rabí Uri de Strelisk, Rabí Shlomó de Karlín 
tuvo otro discípulo distinguido: Rabí Mordejái de Lejovitz (fa-
llecido en 1811), que agregó nuevos y concretos caracteres a la 
enseñanza de dar la vida en la oración. Enseñó que el que 
ora debe entregarse al Señor con cada palabra que pronuncia, 
e ilustró esta afirmación con la parábola del ave legendaria 
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cuyo canto de alabanza hace estallar su propio cuerpo. Todo 
el ser físico del hombre debe entrar en cada palabra de su 
oración, de modo que ésta pueda incluso elevarse "desde sus 
talones". Se dice que los pulmones de Rabí Mordejái fueron 
desgarrados por el fervor de su oración. 

Pero toda su actitud ante la vida era alegre. Sólo en la 
alegría puede el alma elevarse realmente hacia Dios, y "el 
que quiere servir a Dios con devoción y luz divina y alegría 
y voluntad, debe tener un espíritu que sea brillante y puro y 
claro, y un cuerpo que esté lleno de vida". 

El hijo de Rabí Mordejái, Rabí Nóaj de Lejovitz (falle-
cido en 1834), siguió las huellas de su padre, aunque era más 
mundanal en su modo de pensar. Pero incluso entre los dichos 
del nieto de Rabí Nóaj, Rabí Shlomó Jaím de Kaidanov (fa-
llecido en 1862), encontramos juicios imbuidos de la energía 
de las enseñanzas del rabí de Karlín sobre la oración. 

La escuela de Rabí Shlomó alcanzó un pico tardío en un 
hombre que fue primero discípulo de Rabí Mordejái y poste-
riormente de Rabí Nóaj: Rabí Moshé de Kobryn (fallecido en 
1858). No vacilo en contar a este maestro escasamente co-
nocido entre los pocos grandes hombres que el movimiento 
jasídico produjo en medio de su decadencia. Si bien no en-
riqueció las enseñanzas, su vida y sus palabras, y la unidad 
entre su vida y sus palabras, dieron al movimiento una expre-
sión muy personal, renovadoramente vital. 

Tres dichos suyos bastan para revelar la esencia de su filo-
sofía: 'Te convertirás en un altar ante Dios"; "Nada hay en el 
mundo que no contenga un mandamiento"; "Así como Dios es 
ilimitado, es ilimitado su servicio". 

Estas enseñanzas se integran con una vida que, al refle-
jarlas y ejemplificarlas, nos trae a veces el recuerdo de los pri-
meros maestros del jasidismo. 

Rabí Jaím Meir Iejiel de Mogielnica (fallecido en 1849), 
el nieto del Nlaguid de Koznitz, fue el más notable entre los 
discípulos de ese hombre santo del sufrimiento, que profetizaba 
desde las profundidades de sus dolores. Otros tzadikim a más 
de su abuelo fueron sus maestros, entre ellos el rabí de Apt y el 
Vidente de Lublín, y también se relacionó estrechamente con 
un discípulo del Vidente, el Iehudí de Pzhysha, que tenía 
tantos enemigos. Jaín reunió enseñanzas sin llegar a ser un 
ecléctico, porque aunque no era un pensador original, tenía un 
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' t fuerte e independiente que fundía todo el material que 
c s p i n ^ c r ¡ s 0 ¡ de sus propios sentimientos y experiencias. 
r e c I p o s de sus dichos sirven para caracterizarlo: "No deseo 
peldaños espirituales sin la vestidura del cüerpo", y "Nunca 
quise obtener nada que no fuera el fruto de mi esfuerzo." Sabía 
ver dentro de sí mismo y acostumbraba explicar a sus jasidim 
lo que ocurría en su alma. Le agradaba narrar en cualquier 
circunstancia y se expresaba fácil y libremente. 

Su relación con sus jasidim era de gran intimidad; cada 
uno de sus gestos producía en ellos una impresión perdurable, 
y lo servían con amor. El discípulo en el cual ejerció una in-
fluencia más fecunda fue Rabí Isajar de Wolborz (fallecido 
en 1876). 

A continuación me ocuparé de la escuela de Lublín y 
de las que surgieron de ella, incluso las importantes escuelas de 
Pzhysha y Kotzkr Estas fueron influidas por la de Lublín, y 
en especial por la fuerte personalidad del Vidente, y sin em-
bargo se opusieron a ella. 

Mencionaré aquí a nueve de los muchos discípulos del Vi-
dente de Lublín. Son los siguientes: Rabí David de Lelov 
(fallecido en 1813), Rabí Moshé Téitelbaum de Ohe! (Ujhely, 
en Hungría; fallecido en 1841), Rabí Isajar Ber de Radoshitz 
(fallecido en 1843), Rabí Shlomó Leib de Lentshno (fallecido 
en 1843), Rabí Naftalí de Roptchitz (fallecido en 1827), Rabí 
Shalom de Belz (fallecido en 1855), Rabí Zvi Hirsh de Zhy-
datchov (fallecido en 1831), Rabí laacov Itzjac de Pzhysha, 
conocido como "el lehudí" (es decir, "el Judío"; fallecido en 
1813) y Rabí Simja Búnam de Pzhysha (fallecido en 1827). 
(Para mantener la coherencia de la exposición los he tomado en 
una secuencia no cronológica, y no he incluido a Rabí Menájem 
Méndel de Kotzk, pese a que fue durante un tiempo discípulo 
del Vidente, sino que lo he considerado en relación con la 
escuela de Pzhysha, porque él mismo nunca dejó de subrayar 
que pertenecía más a Pzhysha que a la escuela de Lublín.) 

David de Lelov fue una de las figuras más simpáticas del 
jasidismo. Era sabio y al mismo tiempo infantil; se mostraba 
accesible a todas las criaturas, pero abrigaba un secreto en su 
corazón; era ajeno al pecado, pero protegía no obstante a los 
pecadores de quienes los hostigaban. Es un notable ejemplo 
de un tzadik que no pudo llegar a ser lo que fue mientras la 
verdad del jasidismo no lo liberó de su concepción ascética del 
mundo. Su liberación fue obra de Rabí Elimélej. 
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Estudió después con el Vidente de Lublín, a quien fue 
fiel durante toda su vida, aunque se oponía a él en cuestiones 
básicas, como no podía ser de otro modo; y en las disputas 
entre Lublín y Pzhysha tomó partido sin reservas por su amigo 
el Iehudí. 

Durante mucho tiempo se opuso a que lo considerasen 
un tzadik, a pesar de que tenía numerosos y devotos seguidores 
que comparaban a este hombre sin pretensiones con el Rey 
David, probablemente con más fundamento que el caso de 
otros tzadikim. Durante un período considerable de su vida 
trabajó en su pequeña tienda y con frecuencia enviaba a los 
clientes a otros tenderos que eran más pobres que él. 

Le gustaba viajar por el país, visitar en las aldeas a judíos 
desconocidos y confortar sus corazones con palabras fraternales. 
En los pequeños poblados reunía a los niños a su alrededor, los 
llevaba de paseo, dirigía sus juegos y hacía música con ellos. 
En el mercado daba de comer y beber a los animales que habían 
quedado sin atención, como lo había hecho antes que él el 
rabí de Sasov. Sentía especial afecto por los caballos y daba 
vehementes explicaciones sobre lo insensato que es castigarlos. 
Como amaba más a su familia que a la humanidad en general, 
declaraba que no merecía ser llamado tzadik. 

Creía que su misión más importante era mantener la paz 
entre los hombres; por eso, según sostiene la tradición, se le 
había concedido el poder de lograr la paz por medio de sus 
oraciones dondequiera que hubiese enemistad. Enseñaba que 
no se debe reprender ni exhortar a quienes se quieren con-
vertir, sino que es preciso unirse a ellos como un buen amigo, 
aquietar el tumulto de sus corazones y mediante el amor con-
ducirlos al reconocimiento de Dios. Este es el método que él 
empleó para llevar al buen camino a muchos que se habían 
extraviado. (Ocupa un lugar destacado entre ellos un famoso 
médico, el doctor Bernhard, a quien el rabí de Lelov condujo 
hacia el Vidente de Lublín, y que posteriormente alcanzó en 
la vida jasídica una posición muy elevada.) 

La propia vida de Rabí David constituyó el ejemplo más 
acabado de sus enseñanzas. "Todo lo que hacía, cada día y 
cada hora", dijo Rabí Itzjac de Vorki, quien estudió con él 
durante un tiempo, "era el precepto y la palabra de la Torá". 

Así como Rabí Elimélej liberó al rabí de Lelov de las 
trabas del ascetismo, un discípulo de Rabí Elimélej, el Vidente 
de Lublín, liberó a Rabí Moshé Téitelbaum de su preocupación 
por la erudición, que lo aislaba del mundo. El Vidente reco-
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su a lma la llama verdadera, a la que sólo faltaba el 
nocio ® apropiado ; todo aquel en quien arde esa llama 
C 0 I y a un jasid en su corazón, por mucho que se oponga al 
camino del jasidismo. 

Muchas cosas habían preparado a Rabí Moshé para seguir 
ese camino, entre ellas sus curiosos sueños que han llegado 
hasta nosotros, algunos del tiempo de su juventud. De estas 
experiencias oníricas —incluso encuentros con los maestros de 
la Cabala de épocas pasadas, a quienes observaba en su tra-
bajo secreto— aprendió cuán poco benefician las buenas accio-
nes si el hombre que las realiza no se entrega a Dios con toda 
su alma, y que tanto el paraíso como el infierno están en el 
espíritu humano. 

En este punto el Vidente se convirtió en su maestro y le 
enseñó la verdadera alegría jasídica, pero no le fue fácil al-
canzar ese estado. Se decía que Rabí Moshé era una "chispa" 
del alma del profeta Jeremías. Toda su vida se había dolido 
muy profundamente por la destrucción del Templo y de Israel. 
Cuando aprendió a sentir la alegría, su esperanza en el Mesías 
triunfó sobre su pena, porque esa esperanza tenía una extra-
ordinaria fuerza sensual. De ningún otro tzadik se ha dicho 
que tuviera una fe tan concreta y vigorosa en el Mesías en 
cada instante de su vida. 

Rabí Isajar Ber de Radoshitz fue ampliamente conocido 
como hacedor de milagros, y eran especialmente famosas sus 
curas milagrosas. Se destacaban entre éstas sus curas de "di-
bukim", de personas poseídas por demonios, que incluso le 
ganaron el nombre de "el pequeño Baal Shem". Parece haber 
tenido esta tendencia hacia lo milagroso desde su juventud, 
aunque durante mucho tiempo no se atrevió a poner a prueba 
sus poderes interiores y se lo conocía sólo como un hombre 
tímido y tranquilo. Se cuenta un incidente característico de 
su juventud: que mientras acompañaba a Rabí Moshé Leib 
de Sasov en un viaje le sugirió sus métodos mágicos, de los 
cuales él mismo no tenía aún conciencia. 

Pero más extraño es el hecho de que él, que había ido 
de un tzadik a otro, y que después de dejar al Vidente adhirió 
por último al Iehudí, mantuvo intacto su aprecio por los mila-
gros incluso con este nuevo maestro, que sin duda era hostil a 
lo milagroso. La tradición provee alguna explicación para esto, 
ya que se nos dice que cuando el hijo del Iehudí cayó enfer-
mo, el padre se dirigió a Rabí Isajar Ber, cuyos poderes cura-
tivos latentes había adivinado y decidido actualizar. Sin la 
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menor fe en sus dones, en la urgente necesidad del momento, 
Rabí Isajar tomó al niño en sus brazos, lo acostó en la cuna, 
empezó a mecerlo, oró, y tuvo éxito en la curación. 

Muchos años después, cuando la escuela de Pzhysha había 
producido la última gran escuela jasídica, la de Kotzk, con su 
atmósfera de tragedia, y los jasidim de los dos campos, el de 
Kotzk y el de Radoshitz, se oponían entre sí, se dice que Rabí 
Isajar expresó una p a r a d o j a que definía el principio de Kotzk 
como la rendición de la voluntad propia ante la voluntad de 
Dios, y el de Radoshitz como la afirmación de la voluntad 
propia, que también surge de la voluntad de Dios. El juicio 
fue éste: "Si no puedes resolver una cuestión, debes resolverla, 
de todos modos." Los seguidores del rabí de Kotzk, sin em-
bargo, sostenían que en Kotzk se Ies enseñaba a acercar sus 
corazones a su Padre celestial, mientras que en Radoshitz se 
intentaba acercar al Padre celestial al corazón de los judíos. 
Con esto querían significar que, en vez de tender hacia Dios 
en toda su grandeza y austeridad, la escuela de Radoshitz in-
tentaba hacerlo familiar para el hombre, mediante los milagros. 

Esto nos recuerda lo que el mismo Rabí Isajar dijo una 
vez. Cuando uno de sus discípulos más prometedores le pre-
guntó por qué forjaba milagros y si no sería mejor purificar 
el alma, contestó que había sido enviado "para hacer que la 
Divinidad fuera conocida en el mundo". 

Rabí Shlomó de Lentshno era igualmente singular, aunque 
en un modo diferente. Era muy elogiado por su extremada 
limpieza, porque ésta simbolizaba todo su modo de vida. Se 
cuenta que nunca miraba una moneda y nunca, la tocaba con 
sus dedos; que nunca extendió la mano para recibir algo, in-
cluso cuando alguno de los tzadikim que fueron sus maestros 
(es decir, Rabí Méndel de Rymanov, el Vidente de Lublín y 
el lehudí) le ofrecían algo para comer de su propio plato, 
como solían hacerlo los tzadikim con sus discípulos más que-
ridos; que nunca decía una palabra ociosa ni escuchaba una 
conversación inútil. 

Incluso en su juventud hizo un comentario característico 
sobre el versículo de los Salmos que dice que Dios no des-
preciará un corazón quebrantado: "Pero debe al mismo tiempo 
ser íntegro." También lo define el hecho de que a! hablar de 
la llegada del Mesías se refiriera siempre al gran sentimiento 
de vergüenza que predominaría por doquier. En razón de su 
santidad, que aunque recluida simpatizaba con todas las cria-
turas, fue considerado como una de las epifanías del sufriente 
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Una vez dijo del Mesías hijo de José, quien, de acuer-
Mesias. ^ t ra( jición, había de ser muerto: "Este ya no es el 
c a s o ^ m o r i r á por los sufrimientos de Israel." 

T a m b i é n é l tenía enemigos entre los otros tzadikim. El 
líder de la l u c h a que se entabló contra él cuando siguió siendo 
fiel a Ja escuela de Pzhysha fue un hombre que difería de él 
en todos los aspectos fundamentales. Era Rabí Naftalí de 
Roptchitz, quien había sido instruido por Rabí Elimélej de 
Lizhensk y después por sus cuatro grandes discípulos el rabí 
de Apt, el maguid de Koznitz, Rabí Méndel de Rymanov, y 
sobre todo el Vidente de Lublín. 

Difícilmente haya existido otro tzaclik cuya alma albergara 
tantas contradicciones como la de Rabí Naftalí de Roptchitz. 
Pero si las consideramos en conjunto, no son en modo alguno 
informes y caóticas, sino que dan la imagen de una figura 
humana real. Con él hace su entrada en el mundo jasídico 
un tipo que no deja de ser común entre los intelectuales dis-
tinguidos de la era moderna: una mezcla de ironía y anhelos, 
de escepticismo y fe, de ambición y humildad. 

Desde su juventud fue dado a las bromas, muchas de ellas 
amargas, y a todo género de travesuras, algunas realmente ma-
liciosas. Cuando joven reflexionaba sobre sus propias dotes 
con un extremado orgullo, en su madurez con dudas que bor-
deaban la desesperación. Observó una vez que su maestro Rabí 
Méndel de Rymanov era santo y nada sabía de la astucia, y 
agregó: "Por consiguiente, ¿cómo puede entender cómo soy 
yo?" En otra ocasión, cuando el Vidente de Lublín se impa-
cientó con sus eternas bromas y le recordó que el versículo 
de las Escrituras dice: "Serás de corazón sincero con el Señor 
tu Dios", y no "Serás astuto con el Señor tu Dios", Naftalí 
dio la siguiente respuesta audaz que no guarda relación alguna 
con el punto de vista original y fundamental del jasidismo: 
"Requiere gran astucia ser sincero con el Señor." 

Pero después que se convirtió en rabí, hay más y más 
informes muy diferentes de él. Varios de los relatos en que 
aparece como protagonista, y sobre todo aquel en el que ex-
presa su deseo de reencarnarse en una vaca, muestran los 
cambios que se habían producido y que aún se seguían pro-
duciendo en su alma. 

Una conversación suya con Rabí Meír de Stabnitz su-
giere una conclusión, aunque más bien general, que Rabí Naf-
talí había obtenido de su experiencia de la vida. Cuando se 
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encontró con Rabí Meír, que había sido su condiscípulo en 
Lublín y en el ínterin se había convertido hasta cierto punto 
en el sucesor del Vidente, le dijo que de ahí en adelante los 
jasidim deberían permanecer en sus casas y estudiar antes 
que acudir a los tzadikim. Rabí Meír respondió: "No te preo-
cupes: ¡Dios proveerá! Si nosotros no somos capaces de con-
ducir a nuestra comunidad, otros hombres más capaces apa-
recerán y serán los líderes", una respuesta que, sin embargo, 
no fue confirmada por los acontecimientos posteriores. 

Juntamente con Rabí Naftalí de Roptchitz debemos con-
siderar a su discípulo Rabí Jaím de Zans (fallecido en 1876), 
quien, entre todos los distinguidos eruditos talmúdicos que 
hubo entre los jasidim, fue probablemente el que continuó la 
antigua línea del estudio con la mayor energía o, para emplear 
un curioso símil que se le atribuye, se dispuso a volver al de-
recho el vestido, que anteriormente había sido vuelto al revés. 
Pero no debemos suponer que intentó la síntesis que los perío-
dos anteriores del movimiento habían tratado de alcanzar una 
y otra vez. Esta síntesis parece haber sido abandonada, porque 
aunque Rabí Jaím insiste en que en el análisis final la ense-
ñanza y "el servicio" son la misma cosa, admite que en lo 
que a él concierne en el estudio no hay nada en el mundo más 
que la Torá, y en la oración nada más que el servicio. 

Fue un maestro en el debate talmúdico y en el éxtasis, y 
se distinguió igualmente por su caridad y su profundo cono-
cimiento de la naturaleza humana, pero no se equiparó a los 
grandes tzadikim en ciertas cualidades de importancia primor-
dial, porque no poseía la unidad del alma ni la unidad de una 
figura modelada por la unidad del alma. 

Muchos grandes hombres de las generaciones posteriores 
se caracterizaron por el hecho de que poseían todo excepto la 
unidad básica de todo. lejézkel de Sheniava, un hijo del rabí 
de Zans, fue una protesta viviente contra esta tendencia. Se 
cuenta de él que no quería predicar sermones sobre las Escri-
turas, y que se limitaba a leer en voz alta la Torá. Uno de sus 
comentarios sobre su padre era que Rabí Jaím tenía el alma 
de Abel, pero de él mismo decía que el lado bueno del alma de 
Caín se había incorporado a la suya, Otro de sus dichos que 
ha llegado hasta nosotros es que cada tzadik se encuentra con 
hombres más devotos que él entre los que lo siguen, sólo que 
esos hombres no tienen conciencia de ello. 

El profuso material legendario del que pude disponer no 
proporciona lo que llamaría un cuadro completo de Rabí Sha-
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