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INTRODUCCION

La presente investigacidn histdrica es producto de un largo
proceso que tuvo su génesis en el ya lejano 1977, Esa fecha marca
el inicio de una experiencia personal que, a la postre, desmboca-
ria en este trabajo: mi vivencia sionista. Mi estadfa -primero co-
mo turista, posteriormente como activista- en el Estado dé Israel
marcé profundamente mi perfil vocacional, por no mencionar el si-
cologico. El convivir, departir y compartir realidades histdéricas
ajenas a la propia, puede ser una experiencia muy gratificante o
peligrosamente desgastante. Mi avenéura sionista estuvo mucho mds.
cerca de esto tdltimo; pretendo, ahora, rescatar lo primero.

Todo historiador, asi lo considero, al se}eccionar su tema,
especializacién o drea de trabajo ocbedece, antes que nada, a moti-
vos comprensiblemente subjetives:.desde un mero gusto, placer, in-
terés o predileccidn por éste o aquél fendmeno histérico, hasta el
involucramiento personal con el objeto de estudio. Este es mi caso.
Quizds a diferencia de mis compafieros de estudio, el tdpico histd-
rico en el que debia trabajar, estaBfd ya en mimente al entrar a la
carrera. Esta me diq los instrumentos necesarios para cumplir con
lo que considero, he considerado desde hace tiempo, un deber, mi
deber, intelectual para conmigo mismo. Si mi experiencia sionista
fue producte mds. de la pasidén juvenil que de la reflexidn adulta,
sirva esta Tesis para reivindicar lo reflexivo por encima de lo pa-
sional. Creo que ya es tiempo, mi tiempo.

Esta tesis es, por leo tanto, una respuesta personal a mi deve-
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nir, a mi circunstancia, a mi propia aventura histdrica. De aqui
mi profundo interés en llevar a la concrecidn una tesis como la
presente. Sin embargo, pecaria de cierte "narcisismo" histdrico
si tan sdlo me limitase a satisfacer mis necesidades de identidad
histérica. Lejos de ello, esta investigacién debe servir, asimismo,
como un vehiculo de explicacidn histérica para todos aquellos in-
teresados en temas de Historia Universal como el qgue nos ocupé.
Asi, al realizar esta Tesis sobre ciertos aspectos del tema del
sionismo, lo hago con la intencidén deliberada de hacer de la géne-
sis de este proceso, un fendmeno que resulte claro y comprensible
para mi y, a través de este servidor, hacerlo claro y comprensible
a los demds.
Los motivos que subyacen detrds de la intencidn de realizar
el presente escrito se dividen, pues, en dos: uno subjetivo y el
otro objetivo, Aquél, como compromiso f{ntimo; éste, como deber aca-
démica, como reto profesional. Esta tltima perspectiva estd susten-
tada, a su vez, en tres "justificaciones": Si bien la génesis del
sionismo -como ideologfa nacionalista- cumplid ya su centuria, la
actualidad del proceso adn es relevante -y, con frecuencia, doloro-
samente relevante- actuando como uno de los grandes puntos nodales
-que, mds bien, se asemejan al punto gordiano- del devenir histéri-
.co contempordneo. Entender el proceso sionista, y, adn mds, su con-
cretizacién y actuacidén, es comprender, en buena parte, la intrin-
cada problemdtica del Medio Oriente, asir ésta, es hacerse de un
magnifico ejemplo histérico de lo que la bipolaridad de la Guerra
Fria significé a tantos regimenes, sociedades, pueblos e individuos,

como asi también, los sorpresivos cambios que la Historia, en su

dltimamente frendtica carrera hacia quién sabe dénde, nos ha presen-

%
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tado con lujo de incredulidad. Asi pues, el estudio del sionismo
puede fungir como un hilo conductor hacia la comprensién de ese
universo histdrico, tan atribuladamente conflictivo y laberintico,
que heredamos, que vivimos, que padecemos y que, desesperadamente,
intentamos aprehenderlo,

El tema sionista es de importancia'también a nivel meramente
nacional pues amén de las repercusiones directas que la problemdti-
ca del sionisme haya tenido en nueStro pais (sélo recuérdense los
problemas que la administracién echeverrista .tuveo con la comunidad
judia mexicana al apoyar aquella la resolucién 3379 de la ONU de
1975. En ella se igualaba al sionismo con formas del racismo como el
apartheid sudafricanc y con el imperialismo. Se condenaba a la ideo-
logia nacionalista judia de ejercer una politica "cuyo objetivo es
el de avasallar la dignidad humana" y conc;uia en forma categérica
éue el sionismo ",..es una forma de racismo y de discriminacién ra-
cial"), subsiste un grado enorme de ignorancia sobre el tema, atin
entre los propios estudiantes de la carrera. El abordar temas aje-
nos a nuestra problemdtica nacional, y, mds alld, continental, en-
riquecerd sin Quda nuestro acervo cultural, nuestro bagaje histé-
rico, nuestra percepcién de la realidad mundial y, sobre todo, nos
dard un marco de referencia para mejor ubicar el papel histérico
de México en el concierto internacional contempordneo. Qué bien
que se prosigan produciendo investigacicones histdricas acerca de
nuestro propio devenir nacional -cllo es 1ldgico y, Erecuentemente,
laudable- pero qué mal que, en ocasiones, en aras de dichas inves-
tigaciones, se "provincializen" las perspectivas y se tienda, no

pecas veces, al desdén en lo que a realizaciones académicas sabre
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Historia Universal se refiere. Un tdpico histdrico como el caso

que nos ocupa puede, debe, mis bien, incrementar el conocimiento

de nosotros, como seres histdricos universales, as{ comoc el de nues-
tras propias circunstancias histdricas domésticas. Sélo mediante

la referencia universal-particular -o viceversa, dependiendo de la
metodologia con la gue se trabaje- podemos empezar a entender el
lugar gque, como pfotagonistas de la Historia, tenemos dentro de ella.

El tercer punto objetivo que justifica la elaboracidn de una
tesis de esta clase -al menos a nuestros ojos- estd centrado en la
desmitificacién histérica., En lo que respecta a la historia de Mé-
xico se han elaborado trabajos varios, tanto a nivel historiogrdfi-~
co como a nivel docente, que han optado por sacrificar el brillo
durico de nuestro pasado por una explicacién mAs humana, més real,
quizds menos colorida, pero mds histérica. Cada vez més;'los profe-
sionales de la Historia comprenden gue lo inmaculadamente "bueno"

o lo saténicamente "malo” en el estudio histérico resultan ser, la
mayoria de las veces, mis producto de consideracicnes partidarias
y viscerales que resultado de una honradez intelectual.

Sin descartar por completo el "juicio” .en la Historia -pues
tampoco creemos en una "asepsia" histérica-, coinecidimos con ague-
llos historiadores gue se van desprendiendo de las trémpas que la
llamada "Historia de Bronce" puede tender, Yy no ven ya ﬁés en la
Historia un escenario de disputa maniquea. La Historia Universal también
ha padecido tal concepeidn historiegrdfica. El sionismo, entre otros
temas, ha sido abordado a través de trabajos serios y honestos, des-

de luego, pero también ha conocido nc pocas cantidades de inquina,
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cerrazén mental y animadversidn -ya sea religiosa o politica- ha-
ciendo del orbe juddico, en variadas ocasiones, el "chice malc de
la ﬁélicula". A pesar de que fui sionista activo en el pasado y se-
guir siéndoloc, al menos a un qivel intelectual, en el presente,
esta Tesis no pretende ni ensalzar ni, mucho menos, denostar el
proceso sionista. No persigo qué se le admire ni que se le conde-
ne. Tan sélo que se le entienda en su justa dimensién. Dar a cono-
cer, lo mds objetivamente posible, un proceso para muchos ignorado,
Y poxr ello en ocasiones vilipendiado, como lo es el sionismo para
que, con ello, se coadyuve a comprender mejor una aspecto de .nues=
tra civilizacidén occidental, tal es, pues, uné de los objetivos que
esta Tesis presenta para justificarse.

Tres son, asi, las razones objetivas gue sustentan la elaboracién de esta
Tesis: como objeto de estudio histérico que nos abre un mds vasto
panorama en la comprensién de la Historia Universal; como objeto de conocimiento
que nos permite sacudirnos un poco de nuestros particularismos y,
con ello, encontrar un mejor marco de referencia a nuestra propia realidad his-
tériéa vy, por ultimo, como objeto de dismitificacién que nos impe-
le a observar con mis juicio critico y una mds apropiada actitud
hacia 105 temas "negros” de la Historia, a fin de comprenderlos en vez de impug-
narlos a ultranza y sin un cabal sentido del recto proceder en una

honesta investigacién histérica.

Si varios objetivos justifican la elaboracién de un trabajo como el presen—
tado, otros tantos estardn referidos al contenido teérico del mis-
mo. Esta Tesis estd estructurada de manera tal que intenta cumplir

con dos objetivos: uno informativo y el otro formativo. El primerc



funge como gran marco histdrico del tema tratado; el segundo, como
la hipdtesis gue hemos manejado acerca del nacimiento de la ideolo-
gia sionista.

Quizds el mds grande defecto de esta Tesis, entre los muchos
gue pudieran encontrarse, sea su amplitud. Considerando que esta
investigacién se mueve entre pardmetros cronolégicos bastante dila-
tados -desde finales del Judaismo medieval en las postrimerias del
siglo XVIII hasta el nacimiento de la ideologia sionista en las dltimus décadas
del XIX- ello necesita una justificacidn., Siempre me sorprendiéd
constatar en mi vida de estudiante universitario, que en ninguna
parte de la curricula del plan de estudios del Colegio de Historia
se aborde, a través de una materia especifica, el universo histdri-
co judio, ni que hablar, claro, sobre el sionismo. Nunca encontré
el porqué de tal anomalia; siendo que la historia y cultura hebreas
han jugado un papel trascendente en el devenir de la historia y cul-
tura occidentales. Este hecho me ha impelido ha ampliar demasiado
el panorama histdrico de esta investigacién pues se pretende gue
la misma pueda fungir como base primaria para cualquiera que en un
futuro se interese por este tema. Es decir, -esta Tesis aspira a co-
menzar a llenar este "vacio" curricular aportando una visidn gene-~
ral no tan sélo de la problemdtica sionista en particular, sino de
un marco histérico judfo decimondnico mds general para lograr asi
la fundamentacidén de una base para facilitar el acceso a las cues-
tiones judias de todos aquellos que deseen iniciarse en ellas.

asi, la informacién que esta Tesis proporciona, tiene el doble objetivo
de servir tanto de vehiculo explicativo de nuestro objeto de estudio, asf como

también fungir, modestamente, como resumen suscinto del Judaismo decimo-
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nénico para que, a partir de los hechos que en este frabajo se
mencionan, se allane el camino de los investigadores que sobre el
tema sionista o cualquier ot:o‘que en esta Tesis se aborda, surjan.

En vista de gue en nuestra Facultad no existe una sola tesis
acerca de la problemdtica sionista del siglo XIX, considero que
la amplitud de esta investigacién, aunéue muy general, bien puede
beneficiar 1la labor académica e investigativa de mis compaieros
& de mis futuros colegas.

Otro aspecto concerniente a la parte informativa resulta el
hecho de constatar cuan fdcil o diffcil es elaborar, desde México,
una tesis sobre Historia Universal; en este caso, sobre el la ideo- -
logia sionista. La labor, si no fééil, es viable aunque, por des-
gracia con sus limitantes. El hecho de abordar temdticas ajenas al -
entorno nacional tiene sus bemoles. Uno de ellos son las fuentes
de informacién. Esta Tesis estd fundamentada exclusivamente en una
investigacién bibliogrdfica. El trabajo de archivo, si no imposible,
se antoja extraordinariamente dificil, ya que el mis grande centro
documental que para asuntos sionistas existe estd en Jerusalén.
Esta imposibilidad de hacer un trabajo de archivo, nos llevd a re-
cabar una bibliografia que, si no extensa, si contiene los princi-
paies titulos que sol;re el tema contienen las principales biblicte-
cas de la ciudad. No todas las obras pueden ser conseguidas en és-—
tas. Algunas son francamente dificiles de obtener y sdlo mediante
las relaciones interpersonales logré tener acceso a ellas. Esta
bibliografia incluye fuentes secundarias y algunas primarias -ge-

neralmente extractos de las obras de los protagonistas del sionig-
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mo primario que en la presente Tesis se abordan- asi como una can~
tidad respetable de artfeculos. Una otra dificultad para los que
quisieran abordar temas como el nuestro es, claroc estd, el manejo
indispensable y obligatorio de una o mds lenguas extranjeras. Si
bien se procurd basarse lo mids posible en una bibliografia en es-
pafiol, los libros en otras lenguas resultaron, aungue pocos, de
inigualable importancia bara la investigacidn. Amén de nuestra len-
gua, el conocimiento y uso de otras se hizo indispensable para el
buen logro de este trabajo. Hebreo, inglés y alemdn, fueron las
lenguas gue, unas mis que otras, fungiercn como complemento para
poder realizar esta investigacién. As{i, para la consecucién de un
proyecto como el presente, una bibliograffa exclusivamente en cas-
_tellano es insuficiente. 7

En cuanto a la parte formativa, la Tesis no pretende ser ori-
ginal., Rios de tinta se han vertido sobre la historia del proce~
so sionista. Buena parte de la informacidn que la tesis contiene
ests basada en fuentes de gran autoridad en la materia. Lo gue se
ha hecho es seleccionarla y adecuarla a nuestro propio discurso
histérico. Ello me ha obligado a utilizar una serie de generalida-
des -a sabiendas gue toda generalidad es, por fuerza, una distor-
sién de la realidad histérica- a fin de ﬁacer de este discurso un
vehficulo mis claro y explicito a fin de lograr una més cabal ex-
plicacidn de un proceso tan complicado como el sionista.

Sin embargo, aunque el marco histdérico y el discurso en gene-
ral pudieran resultar conocidos y, para los conocedores, hasta repe-
titivos, el giro que en esta Tesis se le ha dado al cémo y porgué

del nacimiento de la ideologfa sionista, si no original, si resul-
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ta distinto a, por lo meneos, todas las obras que al respecto fue-
ron consultadas. Esta Tesis pretende demostrar de dénde y por qué
se originé un pensamiento nacionalista judio, por un lado, y qué
lugar ocupd dicho fendmeno en la experiencia histérica global del
Judaismo del siglo XIX, por el otro. La respuesta que esta investi-
gacién propcne al respecto, si bien puede no contradecir necesa-
riamente los argumentos que a la sazén se han vertido, s{ resulta,
asi lo veo, una propuesta alterna y, por ende, expuesta a toda cri-
tica y controversia. Para el efecto, el discurso de la presente Te-
sis se sustenta en términos que, a fin de facilitar la explicacidn,
me he tomado la libertad de acufiar: "Ilustracidn incluyente", "Ilus-
tracién excluyente", "Emancipacidén a lo Gentil", "Emancipacidn a

lo Judio" y "Cristianizacién del Judafsmo”. Estas definiciones,
que serdn aclaradas a lo largo de la Tesis, spstentarin el peso
principal de la hipétesis de trabajo.

Justo y perentorio es aclarar que lo sostenido en el presente
trabajo de investigacién no pretende, de ninguha manera, desdecir,
contrariar o refutar postura alguna sobre el nacimiento del sio-
nismo. Simplemente representa una versidén de este proceso que con-
lleva ciertas conclusiones que deben ser, como toda obhra histdrica,
pasto de la critica. Ello equivale a decir que, desde luego, lo
afirmado en mi hipdtesis de trabajo como en las conclusiones que
de ella se derivan -insertas éstas a lo largo del texto- , no cons-
tituyen un juicio final sobre el tema sino, mids bien, un vehiculeo
que pretende crear, amén de la informacién bdsica sobre el tema,
un foro abierto para la discusién y, de ella, para el intercambio,

la rectificacién y, por qué no, la reforma de lo que esta Tesis
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sostiene. Por ende, pues, la parte formativa persigue compartir,
més que imponer, mis puntos de vista sobre este objeto de estudio,
para con ello, recrear opiniones y, sobre todo, interés por un te-
ma como el agui abordado.

La metodologia de esta Tesis no estd sustentada estrictamen-
te en alguna corriente historiogrdfica en especifico. Si se preten-
de dominar una postura historiogrdfica come vehiculo de transmisién
cognoscitiva -si es que se identifica con alguna en particular-
ello requiere de un respetable caudal de experiencia y conocimien-
tos, cuestidn avn dificil de obtener para un aspirante a historia-
dor. Si bien la presente investigacién intenta mostrar una visién
de conjunto de la génesis del proceso sionista y, por ende, se han
abordado aspectos tanto sociales (como el debilitamiento de los la-
z08 comunitarios tradicionales judios, el resquebrajamiento del li-
derazgo hebreo religioso, el impacto del antisemitismo en las socie-
dades israelitas de Europa, etc.) como politicos (las luchas hacia
el interior de las comunidades judias por erigir un nuevo tipo de
dirigencia comunal, las relaciones de los distintos sectores judios
para con las autoridades gentiles y sus politicas ante la cuestidn
judia, etc.), econdmicos (el_impacto de las nuevas corrientes eco-
némicas -como el mercantilismo y la fisiocracia- en el papel econd-
mico tradicional del judio premoderno, la influencia de la miseria
material de las masas hebreas en el desarrollo de um ideclogia na-
cional propia, la "productivizacién" del papel econémico judio a
través de su retorno al trabajo agricola, ete.),y culturales (la
transicién de una cultura religiosa a una laica y sus repercusio-

nes, la creatividad literaria secular, etc.), si bien todos estos
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elementos, deciamos, estdn presentes a lo largo de esta investi-
gacidn, no obstante, serd el aspecto ideoldgico el gue fungiré co=
mo una especie de hilo conductor de nuestro objeto de estudio -y
por "ideologia" hemos captado lo que Helmut Schoeck ‘entiende

por ella en su Diccionario de Sociologia: "La ideologia es el con-

junto de opiniones (actitudes, prejuicios, ilusiones, etc.) de
orientacién politica y social, comunes a un nimero bastante grande
de personas {(grupo, minoria, corporacién profesional, clase, etc.}
que viven dentro de una sociedad" Como tal, "La ideolegia es un
aparato conceptual de caracteres fuertemente emocionales que preten-
de explicar y legitimar una realidad social determinada en interés
de la colectividad”.

La seleccién de lo ideoldégico como director principal de esta
Tesis debe entenderse simplemente como una preferencia subjetiva
por-eéta dimensién histérica y no como resultado de considerar al
uhiverso ideolégico cofe la "batuta™ de los procesos de la Historia.
Si se ha de entender cabal y completamente a la Historia -si es que
ello es posible- deben aprehenderse los mil y un matices que ella
presenta. La ideologia es tan sdélo uno de ellos. El hecho de guiar-
nos por los aspectos idecldgicos del proceso sionista no nes excu-
sa para ignorar, de manera alguna, los demds factores histéricos.
De aqui que, aungue de manera somera, esta Tesis ha intentado re-
ferirse, como ya apuntamos, a cuestiones sociales, polfticas, eco-
némicas y culturales, sirviende todas ellas tanto como una "base
material®” que nos permite ubicar la accidn de la ideologfa as{ co-
mo la afectacidn de los mencionados elementos en la estructuracidn

y funcionamiento de loc ideoldgico.
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Tomando en cuenta estas limitaciones, la estructura de esta
Tesis estd conformada de tal manera que se manejan dos perspecti-
vas paralelas: lo general y lo particular; lo social y lo indivi-
dual,

Partiendo de un gran marco general referente tanto a la -histo-
ria europea como la judia, la Tesis se va desarrollando tratando
de integrar ambas dimensiones. Asi, fendmenos tales-como el absolu-
tismo, las revoluciones politicas y sociales, los procesos de ilus-
tracién, las politicas liberales, la reaccién romdntica, los desper-
tares nacionales de la Europa decimondénica, etec. servirdn como una
especie de gran "teldn de fonde" al drama histérico judio. Hemos
de aclarar que el marco general europeo, este teldn de fondo, de
ninguna manera debe ser concebido como "secundario". Las referen-
clas superficiales que puédan ser, acertadamente, notadas hacia
aspectos del devenir europeo se deben, simplemente, a gue el niclec
de esta investigacién se halla centrado en la historia judia. Pero
para entenderla es perentoric ubicarla en una dimensién histérica
concreta, y esa dimensién la otorga, precisamente, el escenario
histérico europeo. De este mismo, se trataron de indagar aquellos
factores que, a nuestro juicio, fueron los mds relevantes para. coad-
yuvar a provocar aquellos procesos gue llevaron al Judaismo tradi-
cicnal a convertirse en una cosmologia moderna y, con ella, en una
nacional, Pe agui que cuando hablamos de "general" (el telén de fon-
do europeo) y “particular" (el drama judio) no estamos sostenien-
do al primero como subordinade a la importancia del sequndo, ni a
éste dltimo como el protagonista tnico de los procesos en los que

participa, sino que consideramos a ambas dimensiones como recipro-
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camente’influyeptes e influidas una con otra. Ambas dimensiocnes
son imprescindibles para la explicacién del proceso que en el pre-
sente trabajo se aborda.

Asimismo, los aspectos sociales, globalmente hablando, de una
época nos enmarcan y determinan los pareceres y las acciones de
los individuos -tipicos hijos de su tiempo. Para entender la ela-
boracién ideoldgica de los mismos es perentorio captar la época
ante la cual reaccionaron. Este ir y venir de un marco social al
campo individual y las respuestas de éste a aquél, serdn, también,
una caracteristica que se ha pretendido lograr en esta Tesis., En
cuanto a los individuos, se mencionan y abordan tan éélo agquellos
que, dentro de una gran cantidad de protagénistas, hemos considera-
do como los mAs representativos de nuestro material de estudio.

En otre orden de cosas, debemos puntualizar que lo que esta Tesis ha pre-
tendido es dilucidar la historia de un proceso, m&s que de los he-
chos en ;i. Ello es otra razén que explica tanto las concesiones cronoldgicas
groseramente amplias, asi como la elaboracién de unos antecedentes
bastante dilatados. Si el sionismo, como proceso, puede ser entendido bdsicamen-
te como la encarnacién de las aspiraciones nacionalistas hebreas
perfiladas a lograr una vida judia autdénoma, independieﬁte y sobe-
rana fuera de los marcos geogrdficos de Europa -en especial en Pa=-
lestina-, dichas aspiraciones fueron -como se pretende demostrar- una reaccidn
a las politicas de la modernidad para con los judios en general y a sus proce;
sos de emancipacidn en particular. De aqui que para entender el men-
cionado proceso, hemos tenido que inmiscuirnos en fendmenos que se
dieron bastante antes del surgimiento de facto de la ideologia sio-

nista a finales del siglo XIX, De agui que los antecedcntes, a pe-



XVIII

sar de su extensién, configuren, a nuestro juicio, un elemento
bdsico para comprender un proceso tan largo y complejo como lo es
el siopismo. Por ello los mirgenes temporales de esta Tesis estdn
sﬁstentados en una larga duracién eronoldgica. Lo que se ha empren-
dido en esta investigacidén es solamente el rastreo del inicio de
tal temporalidad. Su crecimiento y madurez quedan ya fuera de los
dilatados limites de la misma.

Es necesario advertir también que esta Tesis estd armada mer-
ced a una seleccién de la informacidn. El cdmulo del material in-
vestigado no es posible, ni en esta ni en ninguna otra investigacién histdrica,
que pueda ser incluido en su totalidad. Es necesario siempre una
depuracidn de la informacién recabada. Aquella se elabord con la idea de armar
un discurso lo mds claro e informativo posible sin pretender llegar
a un exagerado detallismo. Cabe decir lo mismo con respecgo a las
fuentes bibliogrdficas. Ia bibliografia de la Tesis no incluye todo el material
que tuvo que ser congultado. Se optd por eliminar algunés obras
cuyorconéenido resultaba tendencioso -o muy pro o muy coﬁtra el
proceso sionista- y poco ftil para la elaboracidn de un discurso gue pretende
lograr un cierto grado de objetividad.

Buena parte de las citas textuales utilizadas provienen de
fuentes en lenguas extranjeras. In muchos casos se tuvo que hacer una traduccidn
libre; en otrés, se coﬁpararon distintés versiones de una misma ci-
ta y cuando la versidn espafiola resulté ser mis explicita, se opté por ella.
Cuando ambas caminos no fueron viables -debido al desconocimienté
de algln idioma y de la inexistencia o no disponibilidad de una versién castella-

na- se optd por mandar traducir el texto en cuestidn.

En el caso del idioma hebreo, se han transcrito los nombres
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y frases en dicha lengua segin la grafia castéllana Y no interna-
cional., Ello se hizo con el propésito tan sdélo de obtener una me-
jor y mis adecuada pronunciacién del idioma hibliéo, por lo que
las palabras transcritas pueden diferir, en su graffa, de otras
transcripciones.

Por tdltimo, el presente andlisis del nacimiento del proceso
sionista ha sido pautado por un dnimo de alcanzar, lo mejor posi-
ble, una objetividad tanto en la presentacién de los hechos como
en su interpretacién. De aqui que la intencidn subyacente a este
trabajo no es la de juzgar, glerificando o vituperando lo aqui ex-
puesto, sino solamente, explicar.

Si los lectores encuentran en el material que esta Tesis apor-
ta, un estimulo para la investigacién, una fuente para la informa-
cién o un campo fértil para la discusién, entonces, esta aventura

intelectual habra, satisfactoriamente, cumplide su destino.
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Al naharot Bavel,

. .sham_vyashavnu, gam bajinu,

- k . . ba-zajrenu et Tsicn"
{Junto a los rios de Babilonia,

alli nos sentdbamos,
g O y aun llorédbamos,
acordéndonos de Sion)

SALMOS: 137

“La paloma blanca

s DERN : . . tiene. su nido,
El zorro su cueva,

La humanidad su patria,

Israel sélo el sepulcro"

L. BYRON.

"Du Auldest, dass ich athme;

Das du rasest, dulde ich"

(Td toleras que yo respire}

que ti te ensafies, lo tolero yo)
H. HEINE.

“iLevéntate, levantate,

sacude el polve que te cubre;
rompe tus cadenas,
oh, cautiva Hija de Sidn!"
SENTENCIA JUDIA.



PRIMERA PARTE

DE LA RELIGIOSIDAD TRADICIONAL
A LA SECULARIDAD MODERNA

I, Bl Judafsmo y la modernidad.

Para comprender el proceso histdrice que did nacimiento a la
ideologia sionista y su posterior conversidn en un movimiente poli-
tico social, debemos partir antes de algunas premisas bdsicas, mise
mas gque nes dardn las principales pautas para aprehender los cémos,
los porqués y los qué de tan singular corriente de la historia ju-
dia.

Si queremos responder a la prequnta qué fue y significé el
ideario sionista en su Memento és menester que comprendamos antes
qué fue y signified la medernidad para el pueblo hebreo, pues la
irrupeién.de ésta cn el devenir del Judafsmo fue de magnitud tan
enorme que transformd modes de vida, costumbres, ideclegias y, so-
bre todo, conciencias e inicid con todo ello la creacién -o més
exactamente, la recreacién- de tode ese conjunto de hembres, iden-
tidades, cosmologfas, idiosincracias y destinos histéricos comunes
que constituyen al Judafsmo contemporsneo.

5i en historia es perentoric el periodizar los acontecimientos
y procesos de la misma -a sabiendas que dicho método es artificial
pero no por ello sin dejar de ser en extremo Gtil para la compren-
sién de la ciencia histdrica- en historia judfa pasa, desde luego, .

otro tanto, pero con la salvedad de gue en ésta la periodizacidn
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resulta sumamente dispar, cronolégicamente hablando, en relacién
con los procesos histéricos generales europeos. Asi, cuando ha-
blamos de Edad Moderna judia no necesariamente nos estamos refi-
riendo al mismo periodo de tiempo gue €ste vocablo evoca comunmen-
te, pues si la modernidad tiene su inicio segin la historiografia
tradicional a mediados del siglo XV (1453: caida de Constantinopla)
o en las postrimer{as del mismo (1492: descubrimiento de América),
en el caso de la historia judia los procesos de modernidad son, en
comparaci§n, sumamente, casi exageradamente, tardfos.

La cuestidén de cuando empieza la modernidad en el devenir del
pueblo hebreo no es fdcil de contestar porque po existe una dnica
y concluyente respuesta. Amén del problema de relativizacidén del
término "modernidad" -que, como todo proceso histérico, no tiene
una fecha de cumpleafios real sino, mas bien, convencional, y tampo-
co su desarrollo e influencia en las sociedades humanas han sido
parejos, paralelos y sincrénicos a lo largo de la historia- la hise
toriografia judi{a presenta adn otra problemitica: una doble perio-~
dizacién, con respecto a la historia general, por un lado, y respec-
to a su propia historia particular, por el otro.

En el primer caso debemos tener en cuenta el hecho de que la
historia del Judaismo europeo no estf disociada de los procesos
generales del devenir del viejo Continente. Los mismos procesos
que afectaron la historia de Occidente afectaron asimismo al Juda-
i{smo. La afirmacidn puede parecer muy obvia pero si tomamos en con-
sideracién que el Judaismo vivié, se desarrolld y se condujo, duran-
te toda la Edad Media, como un cuerpo segregado, ajeno y auténomo

del resto de la sociedad cristiana de Europa, dicha situacién pue-



de causar la impresién de que el mundo judio, merced a este es-
tado de aislamiento, habria logrado desarrollar vivencias histéri-
cas tan propias que quedaran al- margen de los procesos histéricos
de su contorno, y nada tan alejado de la realidad que ello.

La historia judia hay que ubicarla, primeramente, en un gran
marco histérico general cuyos procesos intervienen {ntimamente en
los procesos particulares del orbe hebreo., asi, por ejemplo, si la
Europa cristiana fue escindida por el conflicto ideolégico que re-
presenté el desarrollo del pensamiento humanista del Renacimiento,
lo mismo aconteci$ en el seno del Judaismo; si se produjeron cis-
mas religiosos entre la cristiandad, as{ también entre la judeidad;
si Europa conocid una era de la Ilustracién, la historia judia tu-
vo, a su vez, su Haskald (hebr, ilustracién); si la Europa revolu-
cionaria de mediados del XIX propugné por la emancipacién social
y polftica de todos sus ciudadanos, buena parte de los judfos euro-
peos lucharfan por los mismos ideales y si el nacicnalismo afectd
profundamente a la Europa decimonénica, lo mismo perturbé a la Ca-
sa de Israel.

A pesar, pues, de que la historia judfa, por particular gque
haya sido, se encontré inmersa y afectada en y por la historia eu-
ropea, su periodizacién, ella s{ resultado de su singularidad pro-
pia, resulta distinta porgque los fendmenos comunes gue afectaron
tanto a una como a otra no se dieron ni al mismo tiempo ni con el
mismo significado. fYenemos que, por ejemplo, "...la vida judfa -tal
come lo afirma el historiador de la literatura hebrea, Simon Halkin-
fue alcanzada por los ideales del humanismo trescientos afios mds

tarde que el resto de Europa" (1).
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La disparidad cronolégica entre los mismos procesos que mol-
dearon tanto a la historia europea como a la judia brota en buena
parte de la reticencia del mundo judio tradicional por cambiar y
transformarse en un mundo judio moderno, y ello equivale a renun-
ciar al trascendentalismo religioso como tnico traductor de la rea-
lidad por un inmanentismo secular como drbitro de la conceptualiza-
cién de la vida. Ciertamente el gran conflicto de la modernidad ju-
d{a fue, de cierta manera, el mismo que Europa padecié en los albo-
res del movimiento renacentista: la tensién entre el eclesiastismo
(las formas de vida tradicionales, el elemento religiosc como cos-
mologia tradicional, el conservadurismo, la singularidad.y el par-
ticularismo, la exclusién de la otredad, las continuidades), por
un lado, y el humanismoc (el cambio, el progreso, la secularizacién
de los valores de vida, el universalismo, la racionalidad, la inte-
gracién, las rupturas), por el otro. Este conflicto socioideoldgi-
co fue extraordinariamente desgastante para la vida judia hasta el
punto que puso en verdadero peligro la.existencia misma de Judais-
mo como el ente histérico que hasta entonces hab{a sido.

En cuanto a la periodizacién de la modernidad aplicado a la
historia particular del Judaismo europec las dificultades no se ha-
cen, tampoco, esperar. Si hemos mencionado. que,K la Epoca Moderna, -
por la propia inercia y caracteristicas del Judaismo medieval, en<~
tré ya tarde al bagaje histérico del mundo judfo debemos agregar
gue aguella no ejercié su influencia de la misma manera ni.con la
misma intensidad entre las comunidades hebreas-de Europa occiden-
tal y Europa oriental. De hecho, es.a partir de la modernidad.que

el Judaismo europeo se ha venido estudiando dividiéndolo en dos
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sectores principales: el del oeste y el del este, La divisién no

es gratuita pues las poblaciones isr@elitas tanto de una como de‘
otra parte de iuropa se desarrollaron de manera distinta simplemen-
te debido a que la historia tanto del occidente europeo como la de
st oriente, una vez iniciados los procesos de modernizacién, son
diferentes, en ocasiones, hasta antagénicas.

Si hemos dejado dicho que la historia judia es parte integran-
te de la historia europea, no es de extrafiar que los judfos occiden-
tales hayan estade influfdos por la manera de vivir, los modos de
pensar y los estilos de actuar de la Europa moderna gue los alber-
gaba. Lo mismo vale para sus compatrictas eurcorientales. Si, por
ejemplo, después del Congreso de Viena de 1815, Europa empieza a
escindirse en dos campos que con el tiempo se definirfan como la
Europa occidental: progresista, liberal, capitalista, industriali-
zada, democrdtica y, jurfdica y c{vicamente hablando, igualitaria;
Yy Europa oriental: conservadora, monatquica, déspota, reaccionaria,
ab=olutista, con una economia semifeudal y profundamente injusta,
social y legalmente hablando, si se dio tal divisién, decxamos,
e’ilo fue producido en buena parte porque los procesos . de moderniza-
cién no actuaron qi se efectuaron por igual en una f otra parte.

El Judafsmo occidental se condujo y reacciond éonsecuentemente con
sus circﬁnstancias ¥y su marco de referencia conceptual que era la

Europa modernizante. A su vez, el Judaismo oriental también actué

en consecuencia con su derredor histérico que inclufa, como su re-
ferencia europea, la reaccién a los procesos de modernidad.

Comprender estos factores serd esencial para,’ is tarde, en-

tender las diferencias entre el proceso ideoldgico sionista occiden-
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tal y el oriental nacidos ambos de las distintas interpretaciones
que al fenémeno de la modernidad dieron las kehilot (pl. de kehi-
Alé, hebr. comunidad judfa) del este y el oeste europeo.

Tomando en consideracién las dificultades expuéstas para pe-
riodizar lo moderno, tanto en la historia general como en la judfa,
y teniendo siempre en cuenta que este proceso lejos estd de ser
uniforme, ni en tiempo, ni en lugar, ni en concepcién, tratemos de
atisbar lo que la historiograffa judia nos dice con respecto al i-

nicio de la Edad Moderna en el Judafsmo.

Segdin Heinrich Tzvi Graetz (1817-189%) -para muchos el mis
grande historiador judfo del siglo XIX- el nacimiento o inicio de
la modernidad judia debe establecerse a partir de la emulacién he-
brea del movimiento ilustrado europeo de los siglos XVII y XVIIIL;
la Haskald. Es a partir del movimiento ilustrado judfo que se sus-
citardn cambios drdsticos en el seno del mundo judio de envergadu-
ra tal, que por ello, a partir de 1a versién judfa de la Ilustra-
cién, se inaugura la Era Moderna para el Pueblo del Libro. &os di-
ce el historiégrafo:

El pueblo judic ha protagonizado hechos portentosos neo
sélo en otros tiempos, cuando los hombres estaban habi-
tuados a los milagros, sino también en la €poca de la
fria légica desprovista de todo acontecimiento milagro-
SO..«

Un hombre, que en cierta medida era el reflejo de la
imagen de su pueblo, Moshé ben Menajem {2}, jorobado

de torpe andar, de conducta timida, tartamudo y nada .
agraciado. Pero en ese cuerpo nacional de Israel, de
aspecto externo tan lamentable, habfa un espiritu pen-
sante... Basté gue se le mostrase a este pueblo la ver-
dad en todo su esplendor haciéndole saber que esa verdad
le pertenecfa, pues de é1 habia salido primeramente, pa-
ra que abandonara de inmediato las futilidades y se vol-
viera hacia la luz, y cuando su espfritu sané, también
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su cuerpo comenzd a restablecerse, su figura encorvada
se enderezd y los rasgos desagradables se borraron de
su rostro, y poco falté para gue el nombre de "judio®
se transformara de epfteto insultante en tftulo glorio-
s0. .
La juventud o el renacimiento gque se vio entonces en el

" pueblo judio -y que se puede atribuir con toda justicia
a la obra de Mendelssohn- tenfa ademés de extraordinario,
que su creador no habfa abrigade de ningdn modo la inten-
cién de causar ese gran efecto... [Mendelssohn] eJerclo
una gran influencia sin saberlo y sin desearlo; sin pro-
ponérselo desperto las aptitudes dormidas en el seno de
su pueblo y gue sdlo necesitaban un primer impulso para
pasar del estado de fuerza potencial al de fuerza acti-
va... (3).

Si tomamos en cuenta de que para Graetz la historia es una
"historia de bronce" en el sentido de gue los responsables del de-
venir histérico son los grandes hombres, entenderemos entonces el‘
por qué, un solo hombre, Mendelssohn, encarnacién humana de toda
su época, es el responsable del movimiento de la Haskald y éste,
de la entrada del Judaismo a la modernidad. Para todos aquellos
que comparten el punto de vista graetziano, el Judaismo europeo,
més exactamente el Judafsmo eurooccidental, apenas entraba por las
puertas del mundo modernc recién en la mitad del siglo XVIII, efec-
tivamente tres siglos después de la cldsica periodizacién histérica
que coloca el nacimiento de la modernidad en la segunda mitad del
siglo xv.

El pungo de vista de Graetz no es ya tan popular como en su
tiempo. Otro de los pilares clésicos de la historiograffa hebrea,
Simén Dubnow (1860-1941), discrepa de su colega por dos cuestiones.
Si Graetz ve{a en un fendmeno intr{nseco al Judaismo, como lo fue

la Haskald, la princiPal causa del inicio de la modernizacién del

Judafsmo y, ademds, colocaba a ésta bajo el control de un solo hom-

bre, para Dubnow, ademds del proceso interno de la ilustracién ju-



dfa, ‘existia un proceso externo a través de un vehiculo de cambio
socio~politico que no era producto del esfuerzo individual sino el
resultado de un proceso: la emancipacién juridica de los judios
que se suscitd en Francia a rafz de la revolucién de 1789. Si bien
Dubnow reconocia la validez del periodo mendelssohniano cuando
afirmaba que
La segunda parte del siglo XVIII fue para los judios
un periodo de transicién de la vida antigua a otra
nueva. En la sociedad culta de Eurocpa occidental ini-
cidse entonces un movimiento de ilustracién que aspi-
raba a libertar el pensamiento humano de los prejui-
cios de la Edad Media (4),
agregaba, a su vez, el elemento externo: el cambio politico con
respecto a los judios:
A fines del siglo XVIII se produjo una transformacidn
que modificé el orden politico en la vida de varias na-
ciones europeas. La gran Revolucidén Francesa de 1789
anuncié el comienzo de la "libertad, igualdad y frater-
nidad" para todos los pueblos y credos. Como consecuen-
cia, guedd reconocida la igualdad civil de los judies,
quienes en el siglo XVIII volvieron a aparecer en Fran-
cia (5).

Asi, completando la visidn de Graetz, Dubnow hacia referencia
al inicio de la Edad Moderna judia gracias a dos procesos: el in-
terno- (la Haskald) y el externo (la emancipacién juridica). Ambos
historidgrafos apuntaban, nues, al &mbito del siglo XVIII como la
cuna cronoldgica de los procesos de modernizacién del universo is-
raelita.

- Ben Tzion Dinur (1884- ), historiador contempordneo a Dubnow, aporta
una conceptualizacidn muy diferente a la de sus citados colegas acer-
ca'de los inicios de la Edad Moderna en la historia judia, descar-

tando de entrada tanto el proceso de la Haskald como el de la eman-

cipacién de 1789 y propone adelantar atin mds la fecha de la géne-



sis de la modernidad judfa. Con la ventaja que pueda dar la pers-
pectiva histérica, este historiador afirmaba en 1954 que:
Ultimamente ha ganado fuerza la opinién la cual corres-
ponderfa adelantar en mucho la iniciacién de nuestros
“Tiempos Modernos". Las razones estdn claras. Afin admi-
tiendo que la Ilustracién y la Emancipacién hayan sido
fenémenos centrales de la vida judia en las dltimas ge-
neraciones, serfa con todo inexacto identificar el prin-
cipio de la Ilustracién como el comienzo de la actividad
de Mendelssohn [como lo sostenia Graetz], y el principio
de la Emancipacién con la Revolucidn Francesa [como lo
afirmaba Dubow] (6}.
Para Dinur, pues, ni la Hagkald ni la Emancipacidén juridica
de los judfos franceses abrieron les portones de la Era Moderna a
B
la historia judfa, sino que, més bien, aquéllas tan sélo desarro-
llaron ciertas condiciones generadas anteriormente, condiciones
que colocaron las semillas de donde saldrfan los fenémenos moderni-
zadores. Hechos como el fracasc del movimiento mesiinico sabetafs-
ta, la creacifn y ulterior desarrollo de la secta del jasidismo,
las grandes migraciones judias de principios del siglo XVIII (como
la de Rab{ Yehudd He-jasid) y el papel sociceconémico de los "ju-
dfos de la corte”, entre otros factores (7}, inauguraron realmente los
tiempos modernos judfos. Por ello, Dinur concluye que, a su enten~
der:
_Se debe adelantar el comienzo de los “"Tiempos Modernos"
en la historia judfa hasta el comienzo del siglo XVIII...
(8).
Apoyando de cierta manera las tesis de Dinur, el historiador
del misticismo judfo, Gershom Scholem (1897- ), adelanta también
el comienzo de la modernidad en la historia judia. Scholem ve en

el movimiento mesidnico de Shabtai Tzv{ el principio de grandes

cambios en la estructura tradicional del mundo judfo europeo.(9).
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La resquebrajadura a nivel ideoldgico-religioso que el fraca-
so del falso mesianismo sabetafsta produjo entre las ingentes ma;
sas judias marca, para Scholem, la apertura de los caﬁbios que
llevardn al Judafsmo a marchar segiin la batuta de la modernidad.
Tal hecho es colocado por Gerschom Scholem en la segunda mitad del
siglo XVII.

Estidiosos del perfodo como el profesor Shmuel Ettinger {1919.
aceptan la datacidn tan temprana de Scholem para los tiempos moder-
nos judios, aunque basados en otro tipe de consideraciones. Para
Ettinger el fendmeno histérico que propicié la transicién entre
los moldes medievales de vida y los moldes modernos es la aparicién
de la modalidad politica del Estado absolutista europeo pues éste
propugné destruir precisamente la concepcién corporativista de la
sociedad medieval, centraiizando el poder politico, administratigo,
econdémico, militar, ete., y excluyendo todo vestigic de autqnqmis—
mo, abarcando con ello la autonomia judia y su tradicién separatis-
ta. Asf, nos comenta el profesor,

La imposicién en los paises de Europa, entre los siglos .
XVI y XVIII, de las tendencias centralistas y absolutis-
tas, traerfa una transformacidn sustancial. Los gobernan-
tes absolutistas ansiaban derribar las barreras corpora-
tivas que se interponian entre ellos y sus sfibditos, e
imponer procedimientos juridicos y administrativos uni-
formes. En les siglos XVII y XVIII los juristas, prin-
cipalmente en los Estados alemanes, presentaban argumen-
tos en contra de las corporaciones en general y de la
comunidad auténoma judia en particular (10).

Como vemos, el término "modernidad" tiene una elasticidad cro-
nolégica bastante amplia pudiendo partir, en el caso de la histo-
ria judfa, desde finales del siglo XVII, mediados del XVIII o en
las postrimerias de este mismo siglo. Ahora bien, épor qué esta dis-

crepancia en la historiografia hebrea acerca del inicio de su moder-
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nidad? Creemos que la respuesta debe contestarse basados en otra
premisa la cual nos serd de gran utilidad para posteriormente com-
prender las reacciones de la ideologia sionista para con la reali-
dad del momentec de su nacimiento. Esta premisa se refiere al signi-
ficado que para el Juda{smo en general tuvo su transicién hacia

los tiempos modernos.

Si cuestiondramos, sopesando los pros y los contras, la in-
fluencia de los grandes cambios producidos por la formacién del
mundo moderno en la corriente general de la historia de Oceidente,
podriamos concluir que tal influencia fue, a fin de cuentas, posi-
tiva, No se puede soslayar que la escala de valores que la moderni-
dad antepusco a la escala de valores del mundo medieval, a pesar de
los innumerables padecimientos sociales, econémicos, politicos e
ideolégicos que tal transformacién desaté, resulté en una ﬂe las
més grandes revoluciones materiales y culturales del devenir de
nuestra civilizacién ya que, después de todo, gracias a estos cam-
bios -desde la Revolucién Industrial a la Revolucién Cient{fica-
la época contempordnea es lo gque es, con todos sus horrores y to-
das sus bellezas. Pocos pensarian que la formacién de la moderni-
dad -fenémeno que fue cuajdndose a lo largo de por lo menos ceréa
de cuatro siqlos, globalmente hablando- hbiera puesto en peligro la
existencia misma del proceso histérico europeo, esto ;s, que ese
conglomerado de civilizaciones, culturas, pueblos y naciones que
configuran al sujeto histérico "Europa", pudiera haber perdido la

conciencia de su identidad histérica. Si la medernidad transformé

muchas formas de vida, también reforzé, con el tiempo, el cardcter
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y la conciencia histérica de todo el conglomerado humano gque com-
ponia entonces a Buropa. Visto asf, la modernidad resultd ser una
"crisis creativa"” pues a pesar de sus grandes rupturas, la civili-
zacién europea se solidificéd y tomé una mejor conciencia de si.

Sin embargo, lo anterior no puede ser aplicado totalmente a
la historia judia, pues si hubo una etapa donde el Judafsmo corrié
el peligro de dejar de ser fue precisamente en su enfrentamiento
con las nuevas situaciones que la modernidad le presenté. El fené-
meno modernizador actué inversamente en el caso del Judaismo pues
mientras integraba, fortalecia y desarrollaba la identidad histdri-
ca de las naciones en formacién, esa misma integracién se tornd en
desintegracién para la mayoria de la Casa de Isracl. La modernidad
vino a poner en aprietos a la identidad histérico-nacional judia;
la modernidad significé una abrupta, severa y casi permanente xup-
tura al interior del universo judfo minando la tradicional conti-
nuidad del Judaismo medieval, continuidad que, pese a todo, habia-
le conferido a cada judfo el sentimiento de singularidad, de auto-
nomia, de otredad y de pertenencia a su pueble, a su historia, y a
su identidad, a través del tiempo y la geografia.

Desde la pérdida de independencia politica al ser destruide
el Estado hebrec en 70 4.C,, a manos de las legiones romanas y de
las consiguientes deportaciones de su poblacién hacia los cuatro
confines de la Tierra, la vida nacional judfa se vié impelida a
vivir en el exilio, a subsistir en la galut-(hebr. didsporal}. No
cbstante la pérdida de la nacionalidad territorial-politica, ello
no‘desembocé en la pérdida de la nacionalidad histérica como ca-

bria esperar. Bl Judafsmo continué desarrolléndose en un nivel
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histérico~cultural con una vitalidad sorprendente basada en la con-
tinuidad de su identidad como pueblo, como cultura y como civili=-
zacién a pesar de estar en todas partes sin ser de ninguna. Por pa-
radéjico que parezca, la vida del exilio, la vida diaspérica, no
destruyé la conciencia nacional del Judafsmo, al contrario, la vi-
vificé. En gran parte ello se debid a la propia actitud del mundo
gentil, es decir, del no judfo, para con los hebreos y de éstos
para con aquellos.

El mundo cristiano medieval, por razones teolégicas, no sélo
no se abocé expresamente a la destruccidén del "Pueblo del Libro",
en cierta manera ayudé a perpetuarlo, Basada e Salmos 59:11 ~"No
los mates [a los judfos) para que mi pueblo [los cristianos] no
olvide; dispérsalos con tu poder, y abdtelos"- la Iglesia medieval
vio la necesidad de mantener viva y presente la presencia del Juda-
ismo en su seno ya que éste configuraba la prueba histérica vivien-
te del triunfo de la cruz.

Otro factor que salvaguardé la integridad histérica del Juda-
ismo, fue su peculiar vida auténoma en la galut, vida que, a pesar
de la proscripcién o, mis bien, debido a ella, alentd el mundo ecle-
sidstico catdlico, El Tercer Concilio de Letrdn en 1179 habfa dado
ya las primeras reglamentaciones para separar a los judios en ba-
rrios de residencia especiales, que més tarde ser{an conocidos co-
m "ghettes® (11). En 1215, durante el Cuarto Coneilio, la proscripeién
fue ampliada al imponerse la diferenciacién de atuendos para los
judios (12). La autonomia judfa se impuso, pues, por las premisas

propias del cristianismo medieval, por un lado, y por la misma con-
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figura;ién social medieval, por el otro. En efecto, la sociedadv
corporativa del medievo tendfa naturalmente a separar al Judaismo
del gran cuerpo que constitufa la ecumene cristiana.

Si tomamos en cuenta que la sociedad cristiana medieval era
concebida como el Cuerpo de Cristo (donde cada sector social tenfia
su funcién y lugar inamovibles) y el Judaismo era visto como el
gran deicida, es légico figurarse el por qué de la proscripcidn.
asi, se crearon, entre el Juda{smc y el cristianismo medievales,
sociedades paralelas, que si bien podfan convivir una al lado de
la otra, no llegaban.nunca a conjuntarse, a amalgamarse, sino que
cada una de ellas conservd su identidad sacrosanta.

En estas sociedades perfectamente diferenciadas tenfan que
surgir discrepancias . La sociedad judia desarrollé una vida indepen-
diente en la cual se vivia en barrios separados, se vestia diferen-
te, se hablaba otra lengua gque la de sus vecincs y se ejerc¢ian pro-
fesiones que a ojos de los gentiles eran censurables. No hay que
coqsiderar a este separatismo una "terquedad® de la comunidad he-
brea en permanecer siempre fieles a si mismos como distintos a los
demds, simplemente ésta se amoldé a las pautas y patrones vigentes
en el mundo medieval.

Para la nacién judfa el significado del Galut o exilio fue,

hasta cierto punto, contradictorio. Por una parte la terrible ex-

periencia no dejaba de ser profundamente dolorosa y se la explica-
ba como merecido castige divino por los pecados cometidos,,casfi—

gos que,- inclusive, habfa profetizado la reverenciada Tord (hebr.
Pentateuco y por extensién la Biblia):

Y Jehovd te esparcird por todos los pueblos, desde un
extremo de la tierra hasta el otro extremo; y all{ ser-
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virds a dioses ajenos que no conociste td ni tus pa-
dres, al lefio [el cristianismo] y a la piedra f{el
Islam] (13},

El sentimiento de abandono acompafié al de culpa y este bino-
mio estructurd las condiciones del exilio hebreo en la didspora.
El medievalista judfo H.H. Ben-Sasson (1914-1977) ha definido con
gran claridad el significado que para el pueblo israelita tuvo la
vida galdtica:

Es la sensacién que tiene la nacifn de estar inmersa en-
una situacién polftico-social calamitosa; la percepcidén
de haber sido arrancada de su lugar de pertenencia; la
biisqueda de las razones de hallarse en tal estado y no
el que le carresponderia; la afioranza de una situacién
politica pretérita vista como ideal, o por lo menos como
altamente deseable (14).

A pesar de la dura prueba del exilio, el Judafsmo no tardé en
hallar en €1 la manera de continuar, aunqgue de forma anormal, pre-
servando su identidad histérica. Si por un lado sufrfa las penali-
dades del ostracismo, por el otrc lo revistié de un significado
positivo al comprender que sélo en la Galut el judfo podria volver
a vivir plenamente como tal, esto es, podria conducirse de acuerdo
a los dictados de sus leyes y patrones de vida. De aqui. que, como
se ha afirmado, "La misién principal del judio en el Mundo Tradi-
cional es el cumplimiento de los preceptos de la sagrada Tor&" (15).

Ademds de ello, la esperanza del retorno a una vida nacional
normal, se hallé siempre preseante en.el &nimo de los exiliados. La
didspora no era un estado definitivo en el destino histérico del

Judaismo y ello era resultado del sentimiento y "...la conviccién

de los judios de que su lugar natural estd en Eretz Israel [Pales-

tinal], donde podrian residir ‘'delante del Eterno en Jerusalén',

y a donde se ver{an trasladados en el futuro, cuando llegase el fin
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del Galut® (16}. )

As{ pues, ante la desgracia y la desesperacién del exilio,
el Judafsmo antepuso la pureza de la vida religiosa y la esperan-
za de la redencidén futura, redencidn que era, de acuerdo a los tiem-
pos, de {ndole trascendentalista, de agui que el comportamiento
estrictamente religioso conllevara también una salvacién religiosa.
Lo importante a retener es que el Judaismo, desde el inicio e su
vida diaspérica, siempre consideré la posibilidad de retorno como
un elemento integrante de su cosmologia galdtica.

En cuanto a la vida de proscripcién de la nacidn hebrea en
las sociedades gentiles europeas, si hemos visto que era auspicia-
da por ellas mismas, el propio mundo judio no sélo también la
alentd sino que la legislé: ‘

Desde un punto de vista teérico -nos comenta Yaacov Katz-
seguia vigente el derecho talmidico, basado en la dife-
rencia entre la religién judifa y las otras religiones;

el propésito del derecho talmddico consistfa en erigir
una barrera social -~preventiva y segregativa en la me-
dida de lo posible- entre la sociedad judfa y sus veci-
nos gentiles (17]).

La imagen que el judfo de la didspora tenfa de la gentilidad
que lo circundaba impulsé también la necesidad de autonomia de las
comunidades judfas con respecto a las sociedades cristianas, pues
las mismas eran consideradas por el pueblo judfo como un ".,.con-
junto maléfico del que debia alejarse todo aquel [judio]l que que-
ria velar por su integridad” (18).

La exclusién de la Casa de Israel del Cuerpo de Cristo fue,
como hemos visto, mutua y, para la primera, provechosa pues gracias

a este relegamiento pudo seguir manteniendo una identidad histéri-

ca que, atin sin el sustento politico-geogrdfico del territorio
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perdido antafio, permanecid vital y palpitante y, mds que todo,
continua. :

si en algo podemos caracterizar al Judafsmo medieval es preci-
gsamente esta continuidad de sus valores de vida, de sus tradicio-
nes religiosas, de sus herencias culturales, en fin, de su identi-
dad como sujeto histérico basada en un pasado y un destino comunes,
no obstante la dispersién,

Si hemos afirmado que la modernidad significd un giro radical
en los modos tradicionales de vida de la nacién israelita en Euro-
pa ello se debe a que la llegada de la nueva era rompié definitiva
y paulatinamente esta continuidad de la identidad nacional-religio-
sa que tan encarecidamente habfa sido preservada dentro de los mu-
ros del ghetto. Los nuevos procesos histéricos gue transformar{an
todos los ambitos de la vida de la cultura occidental, obligarohl
al Judafsmo, mds por la misma fuerza de los acontecimientos gque
por propio deseo, a romper con la tradicional y, en cierto senti-
do, protectora continuidad de sus cldsicos patrones de vida, La
ruptura que la modernidad significé para la progenie de Abraham,
fue tan brutal que originé variadas y antagénicas reacciones de
un mundo que por una parte se rehusaba a cambiar y, por la otra,
debfa, histéricamente, hacerlo. Asi, el Judaismo, antafio unifica=-
do por su singularidad, vidse delante del desaffo de la pluralidad
gue los nuevos tiempos- arrostraban tras de si.

Mientras que para el universo cristianoc europeo la modernidad
fue sindnimo, en general, de progreso, para el orbe juddico signi-~
f£icé una encrucijada existencial: progreso al precioc de su extin-

cién como identidad histérica o continuidad tradicional al precio del
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repudio gentil. Si el Judaismo quer{a subirse al carro de la moder-—
nidagd (f, en verdad, mds que querer, debfa hacerlo) el coste de
tal paso, como mds adelante veremos, era la fragmentacién de su
identidad histdrica tal y como habfa existido hasta entonces; si
deseaba proseguir con su centenaria existencia tradicional' -auténo-
ma, separada del devenir histérico particular de cada pueble que
los albergaba, conservando su singularidad religiosa, cultural e
histérica- tenia gue continuar sufriendo el rechazo de sus vecinos
aunado ademds a la hostilidad de las nuevas teorias politicas an-
ticorporativistas.

Si bien el pueblo judio habfa sufrido ya rupturas tan graves
a lo largo de,su historia que habfan puesto en peligro serio la
existencia de su conciencia nacional (como en las épocas de la
cafda del Primero y Segundo Templos), la modernidad no sélo consti-
tuyé una ruptura mds, quizds como nunca antes_ 1la nacién de Abraham,
Isaac y Jacob estuvo a punto de dejar de serlo y de ser dilufda,
como tantos otros pueblos de la antigliedad, dentro de las corrien-

tes de la historia universal.

No en vano la historiograffa judfa no se ha puesto de acuerdo
acerca del inicio de la modernidad entre. los judfos a tal punto
gue, como vimos,_en@re,las posturas més conservadoras (Graetz-Dub-
now) y las mds radicales {Scholem-Ettinger) media casi un siglo de
diferencia en la datacién del principio de la Edad Modexna de la
historia judfa. Una de las razones de este desacuerdo se debe, tal .
vez, al hecho de qug tampoco la historiograffa hebrea,es uniforme

en cuanto al significado de la modernidad en el Judaismo.
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Para Graetz, por ejemplo, la transicién de la Edad Media ju-
dia a la Moderna fue un proceso necesario y positivo. Graetz parte
del estado de indefensién en que el pueblo judio vivia y considera
al fenémeno de la Ilustracién el gran parteaguaé histérico judfo
gue permitird, al £in, poner en pie de igualdad a la estrella de
David frente a la cruz:

...Un pueblo -dice Graetz- que era objeto de escarnio
no sélo por parte de ignorantes y malvados, sino tam-
bién, y con mayor safia afin, por gente ilustrada y de
buena voluntad, y que incluso se despreciaba a si mis-
mo; un pueblo cuya dignidad anidaba en sus costumbres
domésticas y en los recuerdos de su pasado [...]

[Un pueblo] que estaba lleno de amarga burla por sf mis-
mo, de quien uno de sus dilectos hijos dijera, "mi pue-
blo fue tan alejado de la cultura que hay que abandonar
toda esperanza de que rectifique su camino" (19), este
pueblo supo con todo levantarse de su condicién de infe-
rioridad, alzdndose con maravillosa rapidez... (20}.

Si Dubnow colocaba el inicio de la modernidad judfa a partir
del proceso de Emancipacién hebrea generado por la Revelucién Fran-
cesa, ello se debid a que el historiador del Judaismo oriental
consideré a dicho fendmeno el gran punto de ruptura en la continui-
dad histérica del Judafsmo medieval, solo que, a diferencia de Gra-
etz que calificé el punto de ruptura (la Ilustracién) como positi-
vo y sano para la experiencia histérica judfa, Dubnow fue de la
opinién adversa, a saber, el proceso de modernizacién se transfor-
mé en un hecho negativo pues las rupturas que éste introdujo pusie-
ron en peligro la continuidad existencial de la nacién judia como
hasta entonces habia sido pues, para Dunbow, la Emancipacidn conlle-
vé irremediablemente a la catastréfica aparicién de la asimilacién
del judio a las culturas y naciones de su entorno perdiendo con
tal decisiéh, paulatina e irremediablemente, todo vestigio de su

identidad histérica judia:
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{El] gobierno interior [de los judfos en la Edad Media]
-afirma Dubnow- les servia de sustituto de la soberania
estatal y de la ciudadanfa. Esclavo abyecto fuera del
ghetto, el jud{o era ciudadno libre dentro de 61, en su
zona de residencia, en su comunidad, en su reino espiri-
tual...
El valor nacional y cultural de esta autonomfa era muy
alto: la autonomfa unfa y fortalecia a la nacién recha-
zada, y al mismo tiempo le procuraba una cultura y una
conducta, la educaba en un esp{ritu de disciplina y de
autogobierno. El judioc se reconocia miembro de un cuerpo
- nacional viviente; vivia inmerso en un medio socjal y es-
piritual ciertamente restringido, peroc suyo, que provefa
a todas sus necesidades...
Llegé después del siglo XVIII con su tempestad revolucio-
naria y su lema de "libertad, igualdad y fraternidad"..,.
Bajo los rayos del soi de la inminente primavera colecti-
va, el hielo de la segregacién, acumulado durante genera-
ciones, se derritié. Fue entonces cuando sobrevino la
crecida del desnielo y el diluvio de la “asimilacién®...
La integracién a los pueblos se convirtié en fundamento
de una nueva visién del mundo. Muchos creyeron que el
Judaismo como nacién habfa muerto ya que sélo le quedaba
asimilarse dentro de la humanidad o bien... entrar a for-
mar parte de cuerpos nacionales extrafios, sin conservar
otra cosa gue una proporcién mayor o menor de tradiciones
religiosas., El extremismo de la segregacién [tipico del
Judaismo medieval] trajo como secuela un extremismo de la
asimilacién {[el gran peligro de la modernidad] (21).

Si Ben Tzion Pinur sostuvo una postura més extrema que las de
los dos historiadores antes mencionados con respecto al inicio de
la modérnidad en el Judafsmo, ello fue debido también a su muy par-
ticular punto de vista acerca del significado del fenémeno moderno
en el dnimo histdrico de la existencia judia. Para esté historia-
dor, el balance de los tiempos modernos resulta ser, a la:larga,
francamente acertado pues cred, primero, y desarrolls, despuéds,
las condiciones necesarias para el surgimiento nacionalista judio
en el siglo XIX. Para Dinur, el valor positivo de la modernidad ra-
dica en lo que él denomind el "movimiento de rebelidn contra el
exilio”, el cual "...se expresa a través de diversos fendmenos gue

reflejan la voluntad de no continuar una vida de obediencia, sumi-
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sién y acatamiento" La Era Moderna concce una nueva actitud de los
judios para con su contorno pues "...s¢ desarrolla una propensidén
de los judfos a defender firmemente sus derechos y no someterse a
los caprichos del poder. Mds adin: en el seno de la comunidad judfa
misma, en los estratos no asociados hasta entonces a la conduccién,
se observa una efervescencia social Yy una negativa a prorrogar el
monopolio del liderazgo tradicional. Estos fenémenos pueden defi-
nirse como una rebelidn coptra el marco de la continuacién de la
vida en el exilio.,.. Es ésta 'rebelidn contra el exilio' la gque a
su vez da lugar a diversas expresiones para culminar con el surgi-
miento del moderno movimiento sionista" (22}.

Asy pues, historiogrdficamente hablando, la iniciacién de la
Era Moderna para el Judafsmo dependerd del balance que de ésta ha-
gan sus historiégrafos. Pero, a pesar de las muchas opiniones, al-
gunas similares y otras divergentes, que al respectc se han verti-
do, la mayoria de los historiadores judfos, tanto modernos como
contemporaneos, estdn de acuerdo en que la modernidad significé
una ruptura radical en la continuidad histérica tradicional del
Judaismo; paraunos positiva, para otros peligrosammente destruc-
tiva.

Los desaffos que la modernidad puso delante del Judaismo pro-
vocaron diversas tendencias ideoldgicas en su seno: la integrista
(de donde se desprenderd el asimilacionismo); la tradicionalista
{de donde provendrd el jasidismo y el mitnagdisme); la autonomista
(de donde saldri el nacionalismo diaspdrico) y la nacionalista
{productora del nacionalismo antidiaspérico o sionismo).

cada una de las tendencias mencionadas lucharon , cada quien
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a su manera, por contrarrestar o aprovechar, segfin el caso, los
efectos de la modernizacién en la vida judia. Sus cuestionamientos,
reacciones, posturas y soluciones al dilema judfo en la Edad Moder-
na, fungirdn como los antecedentes del nacimiento de la ideologia

sionista.

Por dltimo, debemos hacer hincapié en una premisa mds. Al ha-
blar del Judaismo hemos utilizado sustantivosa tales como “"pueblo",
"comunid;d", “cultura", “civilizacién", "nacién" y, sobre tado,
"identidad histdrica". A muchos sonard extrafio, pero el hecho es
que el Judaismo es todo ello, porque éste nunca se ha visto a s{
mismo como una religidén, sine come un cuerpo nacional en pleno. Si
no se entiende el cardcter intrinsecamente nacional del Judaisma,
no se entenderd, entonces, el proceso ideoldgico sionista.

La nacionalidad del Judaismo no estriba, ciertamente, en un
continente ffsico, sino, mds bien, en un continente histdrico-cul-
tural, es decir, en el {ntimo sentimiento de compartir un pasado
comdn, una cultura comtin, una religién comdn, unas leyes comunes,
un idioma comdn (al menos religiosa y liturgicamente hablando) vy,
en fin, una manera de abordar, enfrentar, entender y resolver la
vida en comin.

La percepcién que del t€rmino "nacién" tuvo el Judafsmo, espe-
cificamente en la Antigiiedad y en la Edad Media, resulta, cierta-
mente, distinta a las modernas definiciones. Mds que una nacién
propiamente dicha, con un territorio geogrdfico determinade y una
independencia polf{tica definida, el Judafsmo edificé su particula-

ridad nacional en el espacio md&s trascendente de su civilizacién.
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8i el pueblo judfo hubiese fincado su existencia en sus es-
tructuras estatales-politicas tan sélo, hubiese padecido, segura-
mente, el mismo destino de tantos pueblos del remoto pasado: la
desaparicién. Si no pasd asf, es porque la identidad de pertenen-~
c¢ia a un mundo propio no sélo no se extravié con la pérdida fisica
de tal mundo, sino que fue reforzada a través de una solidificacidn
de su parte espiritual, y ello ocurrié precisamente en el exilio.

Mucha tinta se ha vertido para explicar el fenémeno de la
continuidad de la identidad histdérica del pueblo judio después de
perdida su identidad polftica. Una de las explicacionesz se enfoca
al elemento religioso del Judafismo, Por lo general la gente entien-~
de al Judafsmo tan sélo como una manifestacién religiosa. Efectiva-~
mente lo es, pero no se constrifie a eso. Entendemos que la rafz
para comprender lo hacional en el Judaismo es, precisamente, su
elemento religioso. Ello se comprenderd mejor si tomamos en cuenta
que para los israelitas los nacional era lo religiosec y, lo reli-
gioso, lo nacional. Para la civilizacién judia de la antigﬁed;d,
como para la mayor{a de los pueblos de su tiempo, la religién era
la batuta directriz de toda la vida en sus numerosos aspectos, des-
de el politico al econémicco, desde el social al cultural. Las le-
yes religiosas judias eran, al mismo tiempo, las leyes constitucioe
nales politicas; los modos religiosos de conducta, las actitudes
eivicas a segquir y las metas sociales de la justicia religiosa,
los programas de equidad de una justicia social a alcanzar. Bien '’
podr{amos definir al Judaismo de entonces como una Nacién-Religio-~

sa o como una Religidn-Nacional. Si bien la misma definicién puede

ser aplicada a tantos otros pueblos, el elemento religioso del
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Judaismo adquirié notoriedad y, muy especialmente, siﬁqularidad
por el desarrollc de la cosmovisién monoteista y la ética pro-
fética universalista. Si el Judaismo preservd su continuidad his-
térica se debid, quizds, a estos dcs elementos que lograron, en-
tre otras cosas, fincar una identidad histérica-cultural mds alld
de la esfera de lo politico-geogrdfico: en la esfera de lo espiri-
tual.

Asi, una vez perdido el elemento estatal de la civilizacién
judfa, quedd como tnico elemento aglutinador de la conciencia his-
térica el fendmeno religioso gque, dicho sea de paso, no se restrin-
gié a una mera liturgia, sino que fungié como la fuente legal, ju-
dicial, moral, civica y espiritual del Judafsmo galético. Si los
romanos lograron destruir a la nacién politica-religiosa del Juda-
{smo, los judios diaspdéricos lograron mantener con sorprendente
vitalidad su pacién-religjosa-espiritual a través de la historia
précticamente hasta el dfa de hoy.

Cuando nos referimos, pues, al Judaismo, debe, por lo tanto,
entenderse que estamos hablando no de una manifestacién religiosa.
meramente, sino de toda la experiencia histérica de una nacién pal-
pitante y dindmica, de, en otras palabras, "...un amplio conjunto
de personas, conscientes de una comunidad de sentimientos, expe-
riencias o condiciones que las hacen sentirse un pueblo distinto"
(23). Pe aqui que escribamos el término "Judafsmo” asi, con mayds-
cula.,

Efectivamente, la singularidad de 12 condicién. jud{a seria en-

tendida, tanto por los judics mismos como por el mundo gentil tam-

bién, como una caracteristica inherente al Judaismo, misma que
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crearfa un sentimiento de exclusividad entre los primeros y otro
de enajenamiento eﬁ el segundo con respecto a aquellos.

Si bien la historiografia'judia tuvo sus interpretaciones va-
rias acerca del sentido de lo nacional en el Judadismo, toda ella
coincidia en su especificidad, en el hecbo de ser y sentirse dis-
tintos a los demds, de compartir experiencias propias ajenas a las
del resto y de poseer una conciencia ontolégica, producto de una
fntima idenﬁidad comiin, desemejante del contorno en el que, por
vicisitudes histéricas, vivfan.

Este elemento de singularidad fue captado por los historiado-
res judfos desde hace tiempo. Graetz y Dubnow, por ejemplo, tan
distintos historiograficamente hablando {en ciertos aspectos hasta
antagénicos) llegaron a la misma conclusién en cuanto al sentimien-
to nacional comiin. Ismar Elbogen (1874-1943) comentd acerca del concepto de la
historia judia de Graetz:

Este [Graetz] subrayé el cardcter naciocnal de la histo-
ria judfa [y]... sorprendié a sus contempordneos al es-
pecificar que la historia de la didspora juddica tiene

cardcter nacional, que no es solamente una historia de

sabios y de rabinos, sino algo mids:- la historia de todo
un pueblo... (24}.

Para Dubnow, la nacionalidad politica del Judafsmo, gracias
a la terible experiencia del exilio, habfase convertido en una n;—
cionalidad espiritual, sin que por ello .se hubiese sacrificado en
lo mds minimo el elemento identificativo que unia al mismo destino
histérico a todos los judfos de la dispersién:

La fuente de la vitalidad de la nacién judia reside en
que, tras de haber pasado por los niveles de la naciona-
lidad étnica, la cultura primitiva y la territorialidad

polit;ca, logrd estabilizarse y fortificarse en el nivel
superior, el espiritual o cultural-histérice, pudo cris-
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talizar como nacién espiritual, cuya savia existencial
se nutre de una "voluntad de vivir" natural o racional,
Y todo eso se debe 51mplemente a que en el sistema -de
las fuerzas que constituyen la nacionalidad judia, el
conjunto de los elementos independientes de un terrlto-
rio superd a los de los dependientes,.,. La nac1on, ca-
rente de fronteras geogrdficas, delimita para si misma,
en todos los paises de la dispersién, dreas sociales-es-
pirituales; en lugar de una autonomia politica se da una
autonomfa social y cultural (25).

gl fendmeno de la singularidad del Judaismo es visto por Ben
Tzion Dinur como reflejo de una trayectoria histérica nacional:

La imagen peculiar y sumamente compleja de la didspora
judia en los Tiempos Modernos enturbia la transparencia
del recorride histérico de la nacién en esta época. Una
nacién cuyos miembros dispersos estdn {ntimamente com-
prometidos con todo el proceso del desarrollo de los
pueblos y Estados dénde residen al mismo tiempo que vi-
ven su propia vida peculiar y que estdn también liga-
dos por una unidad vital determinada, cuya existencia

es sensible y concreta pese a no tener “ni cuerpe ni
imagen de tal” . esama nacién cuyo gquehacer histérico no
puede menos que  transcurrir por vias especfficas, por
los causes gque le son proplos, determinados por la sin-
gularidad de su ser., Quien quiera captar la szngularxdad
& integridad del recorrido histérico de esta nacién de-
berd ante todo prestar atencién a les cauces de su acon-
tecer histérico (26).

El carfcter nacional del pueblo judio fue también entendido
come tal por el propio mundo gentil europeo. Es mAs, uno de los
grandes obstdculos -que mds adelante abordaremos- que la sociedad
cristiana europea interpuso para admitir la plena emancipac;én
de los hebreos fue, precisamente, el espiritu nacional judfo que
se negaba a renunciar a su singularidad e integridad intimas, fac=~
tores €stos que fueron considerados tanto por la gentilidad como

por una parte de la judeidad en vias de modernizacidén como desesta-

bilizadores del progresismo de la nueva era.
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Sostenemos pues, que la Edad Moderna representé un gran peli-
gro para la existencia de la identidad judia porque a través de
sus nuevos postulados racionalistas, seculares, sociales, econdmi-
cos y politicos, €ésta venfa a resquebrajar la continuidad de la
singularidad nacional judia que, desde el exilio, habfa sobrevivi-
do alimentdndose justamente de los fendmenos contrarios: el tras-
cendentalismo (como patrén interpretativo de la realidad), el ecle-
siastismo (la autoridad religiosa como la tinica fuente verdadera),
la segregacién social {con respecto al mundo gentil), la economia
diaspérica (fincada en el comercio y la buhonerfa) y la exclusién
de derechos y participacién politica.

Las nuevas pautas de conducta desarrolladas por el perfodo de
la modernidad cuestionaron seriamente la validez de la tradicional
forma de vida judfa. Bllo cred una tensién externa e interna. Ex~
terna al propiciar el mismo mundo gentil cambios urgentes en la
nacionalidad del Judaismo hasta el punto de desear su total asimi-
lacién mediante su desaparicién como cuerpc nacicnal de una vez
por todas. Internos al comprender el propio Judaismo que tenia,
por fuerza histérica, gue amolaafse a esa modernidad que le exigfa
tan alto precio.

Podemos, entonces, haciendo un apretadisimo resumen del sig-
nificado que la irrupcidn de la modernidad tuve para el pueblo
judio, afirmar que los cambios de la vida moderna pusieron en un
fuerte conflicto dos corrientes principales en el seno del Judais-
mo de enonces: el eclesiastismo que propugnaba por la manutencidén
de la identidad judia diaspérica tradicional, y el humanismo que

perseguia las rupturas de los viejos moldes de vida.
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El Judafsmo se debatid entre una posibilidad y la otra, gene-
rando,.a su vez, corrientes intermedias que intentaron lograr un
equilibrio entre ambos extremos.

La ideologia sionista nacidé como una de las respuestas posi-
bles a la candente "cuestién jud{fa" en la modernidad, reﬁpuesta
que no éransigié ni con continuidades absolutas ni con rupturas
totales, sina con propuestas, para muchos exageradamente, moder-
nas donde las rupturas mantienen una buenavdgsis de continuidad.

picha respuesta es la que aqui analizaremos.



~29-.

II. Las rupturas externas de la continuidad judia.

Llamamos "rupturas externas" a todos aquellos fendmenos his-
téricos que incidieron en el debilitamiento de los marcos tradicio-
nales de la vida judfa {lo gue hemos denominado "continuidades")
causando con ello el resquebrajamiento de los muros del ghetto y
el consecuente enfrentamiento del Judaismo con nuevas formas de
vida social, politica, econémica y religiosa.

En este sentido podemos abordar un sinmimerc de procesos his-
téricos comunes a la historia europea en general que, a su vez;
afectaron profundamente la estructura medieval judfa, como: la Ilus-
tracidn, el Estado Absclutista, el mercantilismo, el Despotismo Ilus-
trado y los procesos de la llamada Emancipacién, entre otros facto-
res.

No pretenderemos hacer un concienzudo andlisis de cada uno de
los mencionados procesos, pues ello queda fuera de los limites de
esta tesis; en cambio, si deberemos abordar aguellos postulados
principales que cada uno de estcs fenémenos de la modernidad eurc-
pea refirieron, directa o indirectamente, a la cuestién jud{a.

De antemano adelantemos que, coincidiendo con los puntos de
vista historiogrdficos de Heinrich Graetz y Simon Dubnow, vemos
en los procesos de la Ilustracién europea y la Emancipacién, las
piedras angulares para comprender la crisis existencial que el
derrumbamiento de los moldes tradicionales de vida del Judaismo
diaspérico europec -causado éste por la introduccidn de .los nue-
vos valores materiales e intelectuales de la Era Moderna- t;ajo“

consigo.



30~

La actitud de rechazo del cristianismo europeoc ante el Judais-
mo se fundamentaba, en la Edad Media, en el basamento religioso,
por un lado (el crimen de deicidio y la no aceptacidn de la "ver-
dad" revelada del cristianismo por parte del judaismo, amén de
otras consideraciones teoldgicas, habian vuelto tanto a una como
a otra congregacién, enemigos cuasiirreconciliables) y en la estruc-
turacién social, por el otro (la "sociedad corporativista" medieval
veia en la separacién y autonomia de sus miembros como un hecho,
mds gue natural, divino y, por ende, intransformable. Con mis razén si
se referia al cuerpo del Judaismo pues éste ni siquiera era consi-
derado parte del sacrosanto cuerpo de la ecumene cristiana. Por su
lado, los judios, por prescripciones legal-religiosas, tampoco ve-
{an necesidad alguna de integrarse a la sociedad cristiana. aAsi,
pues, la Edad Media, conoéié la exclusidén voluntaria de ambos des-
tinos histdéricos). La introduccidén de los valores modernos vendria
a dar al traste tanto con un argumento como con el otro.

El desarrollo de nuevos valores sociales, incidirian fuertemen~
te para que el mundo gentil (o cristiano) cambiara, poco a poco,
la imagen, primero, y la actitud, después, gue de los judios, como
individuos, y del Judaismo, como pueblo, se habia tradicionalmente
sostenido, Otro tanto pasarfia con los hebreos.

Ciertamente ~coincidiendo con el punto de vista historiogrdfi-
co de Shmuel Ettinger- podemos rastrear el inicio de las rupturas
en la continuidad judia, en el ascenso de una nueva forma politica:
el Estado absolutista centralizador. La moderna tendencia politica
se iba a dedicar a aniquilar dos de los aspectos gue mas relevancia

habfan tenido durante la vida medieval: lo religioso y le social-
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religioso.

Uno de los signos mis notorios del cambio que la transicién
del mundo medieval al mundo moderno produjo, fue en el dmbito de
la cosmologia en general. Los procesos que el Humgnismo habfa de-
sencadenado produjeron que, con el paso del tiempo, la percepcidén
tracendentalista del universo fuese trocada por una visién inmanen-
tista. Ello se vid reflejado, politicamente hablando, en el cambio
de actitud con respecto a la nocidn de "Estado" y su relacién con
la Iglesia, por un lado, y los valores materiales entronizados por
encima de los morales, por el otro. El universalismo inspirado por
la grey cristiana dié paso al individualismo de los Estados-Nacidn
apenas en formacién. El sujeto del proceso histérico deja de serlo
la ecumene religiosa y pasa la estafeta al .. Estado como el nuevo
director de los d..estinos de sus stibditos. Los dos poderes, el tem-
poral y el eterno, se ven, a la luz de la modernidad, escindidos y
perfectamente delineados y delimitados. No se lucha ya por la glo-
ria eclesidstica sino por la naciente fortuna nacional dando con
ello inicio la edad del Estadc como la gran fuerza motriz de la vi-
da social en general.

El grito de batalla clerical :"por la gracia de Dios" se ve
trastocado por la "razén de Estado® y la religién deja de ser la
finica intérprete de la realidad dando con ello fin a la tradicional
fusién del bdculo y la espada.

En cuanto a la corporativizacién social medieval, nos comenta
el profesor Ettinger gque:

Los gobernantes absolutistas ansiaban derribar las barre-
ras corporativas que se interponian entre ellos y sus stib-
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ditos, e imponer procedimientos juridicos y administra-
tivos uniformes. En los siglos XVII y XVIII los juris-
tas, principalmente en los Estados alemanes, presenta-
ban argumentos en contra de las corporaciones en general
y de 'la comunidad auténoma judia en particular [pues]
dadas las nuevas circunstancias, la existencia de la
corporacion judia constitufia una anomalia que contrade-
cia las mismas tendencias bdsicas del desarrollo poli-
tico (1).

La secularizacién de la vida moderna amenazé desestabilizar
el orden religioso del modus vivendi judio y la centralizacidn po-
litica, la autonomia tradicional de las comunidades juddicas.

El Estado moderno, pues, tendfa hacia la unificacidén de sus
elementos plurales para constituirse €l mismo en una gran singula-
ridad que no estaba dispuesta a aceptar dentro de su seno la subsis-
tencia autdnoma de ninguna corporacién (fuera cristiana o no) que
pudiera cuestionar las nuevas directrices de centralizacién de la
nueva forma de vida nacicnal. Ellc afectaria, ciertamente, el fun-
damento separatista del pueblo judio.

Sin embargo, no caigatmos en el error de creer que la actitud
del Estado absolutista para con los judiecs cambié de inmediato si-
glos de animadversién gentil. De hecho, desde sus inicios mismos,
la nueva forma politico-social mantuvo un doble estdndar para con
los judios: si por un parte dirigid sus miras a la incorporacién
de éstos a las sociedades cristianas, por otra continué mantenien-
do un buen mimero de trabas, prohibiciones y restricciones encamina-
das a seguir manteniendo "fuera de la raya™ a los hijos de Jacob (2).
Ello es muy importante que se tenga presente, pues este comporta-
miento disparejo (producido en parte por la amalgama del cambio y
la reaccién) produjo: . que el camino de la émancipacién judia -co-

mo veremos mis adelante- y la actitud del movimiento de la Ilustra-

cién europea hacia los judios estuvieran repletos de contradiccio-
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nes y posturas encontradas.

Intimamente ligada a la "razén de Estado" y a la nueva concep-
tualizacidn del bienestar nacional, la filosoffa econémica del mer-
cantilismo también coadyuvd en el proceso de integracién judia al
munde gentil. La moderna tendencia econdémica contribuyd a fortale-
cer el sentido y el poder del naciente Estado absolutista al colo-
car ia actividad comercial en gran escala (esto es, a nivel de ex-
portaciones) bajo la tutoria y direccidén del Estado centralizado
convirtiéndose éste en interventor activo de la vida econdmica tam-
bién. Tanto la polftica como la economia se fueron perfilando hacia
el interés nacional., Para lograr eso, el mercantilismo, entre otros
medios, pugnaba, a fin de favorecer su propia actividad, por la to-
lerancia religiosa, efectivo medio para legrar un productive y tran-
quilo espacio para la accién pecunaria.

El gran economista inglés, Sir William Petty (1623-1687) expre-
5¢ muy bien este espfritu de tolerancia mercantilista cuande decla-
ré ques .

La existencia de personas que no comparten la religidén
del Estado constituye un aliciente para el comercio, en
todos los paises y bajo cualquier régimen. El comercio
no es exclusividad de quienes comparten la religién del
Estado sino, precisamente (...), debe ser extendido a
aquellos cuya fe no es la oficial. (3},

Asi pues, "...los factores determinantes de la orientacidn po-
1itica mercantilista aspiraban a incorporar a los judios dentro del
espiritu de tolerancia general, y dicha tolerancia tenia, fundamen-

talmente, motivaciones comerciales" (4).

Emulando al sistema politico,el sistema econémico mercantilis-
ta mantuvo su tolerancia y apertura con ancha relatividad. Ello se
vié reflejado en la actitud del mercantilismo para con la actividad
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econdmica tradicional de los judios euroﬁeos: el comercio interno
o en pequefia escala. El mercantilismo tenia sus miras puestas en
la actividad comercial pero en gran volumen, en el comercio exte-
rior, en las jugosas exportaciones. Las actividades comerciales
judias fueron anatemizadas ya desde epocas medievales; la moderni-
dad mercantilista prosiquié la tradicién (5).

Cuando mis tarde otra de las escuelas econdmicas modernas, la
fisiocracia, entré en escena, el repudio hacia la acti;ridad ocupacio-
nal judia se recrudecié. Para los judios era clertamente diffecil
de comprender el gue por un lado se les tolerase para que tuvie.ran
manga ancha en su actuar econdmico, y por el otro se les critiché
acremente sus medios de subsistencia, mismos que para ellos habian
sido los dnicos recursos legitimos para su subsistencia:durante si~
glos.

Asf, el mercantilismo puso en un verdadero aprieto filoséfiﬁo
y material al tradicional modo judio de ganafse el pan. Se produjo
un chbque de enfogues: mientras que para los judios su actividaﬂ
comercial en pequefio habia sido la mids viable y apropiada para sub-
sistir, a ojos de la economia moderna no dejaba dicha’actividad de
ser una pérdida de energia, tiempo y, desde luego, dinero. Por su
parte, las actividades comerciales en grande y,'posteriérmente, la
labor agricola y artesanal, tan ponderadas por las corrientes modexr-
nas, resultaban, en opinién de los judios, francamente desprecia-
bles (6).

Vemos cémo la modalidad del centralismo politico del régimen
absolutista y la doctrina econdmica del mercantilismo se debatian,

con respecto a los judios, entre el Escila de una teoria progresis-
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ta y novedosa (centralizacidn del poder y la administracién pdblica,
integracién y cohesidn social, secularizacidén de los valores, mate-
rializacién del aspecto econdmico, etc.) y el Caribdis de una prdc-
tica tradicional (influencia de los antiguos patrones religiosos,
rechazo a la otredad, prejuicios antijudios e imdgenes estereoti-
padas de los mismos). Este doble juego de la modernidad para con
el Judaismo -integracidn-rechazo- se convertiria en la piedra angu-

lar de la tensidn entre la gentilidad y la judeidad.,

Los cambios gque se empezaban a perfilar en el mundo judio a
causa de las nuevas formas politicas y econdmicas, a pesar de sus
contradicciones, recibieron un fuérte. impulso ideoldgico a través
de la filosofia social del movimiento de la Ilustracién europea.

La entronizacién de la Razén como intérprete dnica y valedera
de la'realidad histérica dié los primeros golpes mortales,a la con-
ceptualizacidn teolégica del mundo y el siglo de la "Revolucién
Cientifica" (XVII) vino a dar la puntilla al conceéto de corpora-
tivismo medieval ensalzando, a su vez, el valor del individualismo.
La ciencia se endiosé, el progreso se idolatré y la razén pasé a
ser articulo de la mids pu?a fe. Frente a la religidn, el hombre,
que antes fuera su sibdito incondicional, ahora, al creerse capaz
de lograrlo todo merced a su razdén, la desplazd§ como directorary
Jjuez derla vida. Lo ancestral y tradicional sélo lograion tener va-
lor si éste era confirmado por la critica de la razén. El pensa-
miento se libera de sus moldes doctrinales de tal manera que es la
fe en la razén la que desplaza a la fe en la religién. La idea de

una armenia universal allende este munde y este tiempo se troca por
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la posibilidad ingente de lograrla aqui y ahora, por el hombre
y para el hombre. No en vano el lema de la Ilustracidn -en pala-
bras de I.L. Gordon- fue:

IDespierta pueblo mio! Zhasta cuindo dormirds?

La noche acabd, alumbra el sol.

Despierta, mira en derredor,

Conoce tu época y tu lugar (7).

ahora bien, si la nueva ideologia se nutria de postulados hu-
manistas, tenia fe ciega en al poder del hombre y su destino y pro-
pendia hacia un universalisme humano mediante la igualdad frater-
nal del hombre, 4 qué actitud tomd ante la singularidad, la autono-
mia, la peculiaridad y el cardcter histdrico-nacional del judaismo?
iFue capaz la razdn de desembarazarse de los atdvicos prejuicios
de la religién? La respuesta no es fdcil porque , como generalmen-
te sucede con los procesos histdricos, no existe una dnica contes-
tacién. Las reacciones de los ilustrados eurcpecs ante la cuestidn
judfa y su necesaria integracién, o no, al mundo cristiano, fueron
diversas. $in embargo, creemos que las podriamos restringir a las
dos tendencias que al tratar acerca de) Estado absolutista mencio-
ndbamos: una incluyents y otra excluyente . La primera crefia plenamen-
te en la posibilidad de integrar al judio en la sociedad cristiana
{luego abordaremos qué entendid la Ilustracidn por "integracidn'}.
La segunda, heredera directa de las predisposiciones atdvicas de
origen religioso medieval, no sélo dudaba acerca de tal posibilidad,
sino que llegdé completamente a negarla {8).
La Ilustracidn incluyente conté con fildésofos de gran talla y

trascendencia gue invirtieron su poder intelectual en la defensa

del mejoramiento de las condiciones de los judics como tun primer

paso para su urgente incorporacidn, como ciudadanos plenos, a las
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sociedades cristianas europeas.
Uno de los primeros adalides ilustrados cristianos que expre-

saron la necesidad de incorporar a los judios al mundo gentil fue

el inglés John Locke (1632-1704), En su Letter Concerning Toleration,

el fildsofo y economista declaraba:
No, si podemos decir abiertamente la verdad, en cuanto
llegamos a las relaciones entre los seres humanos, na-
die -ni pagano, ni mahometano ni judio- debe ser exclu-
ido del usufructo de los derechos civiles de la comuni-
dad a causa de su religién... esgportaremos acaso que un
pagano comercie con nosotros y no sufriremos que entre
nosotros rece y adore a Dios?
§i les permitimos a los Judxos que tengan casas y moren
entre nosotros, ipor qué no habremos de permitirles que
tengan sinagogas?... Pero si esas cosas pueden otorgdr-
seles a los judios y a los paganos, a bgen seguro que
la condicidn de todo cristiano no deberd ser peor que la
de aquellos otros en una comunidad cristiana (9).

Otro sdbdito inglés, John Toland (1670-1722), se acercaba a las ideas ex—
puestas por Locke en el sentido de revestir a los judios de una
caracterizacidn plenamente humana y natural, como todos los demds:

«se.los judios... por su origen y por su desarrollo no
pueden ser vistos sino bajo las circunstancias comunes
a la naturaleza humana (10)}.

Toland, sin embargo y a diferencia de Locke, prepugnaba por
una naturalizacién de los judios, esto es, la aceptacién en Ingla-
terra de los judios extranjeros, y no por la igualdad civica de
éstos frente a los sibditos reales de fe protestante (11).

A pesar de sus buenas intenciones, las propuestas de gente
como Locke, Toland y otros, no tuvieron repercusiones serias. La
cuestién judia seria elevada a la palestra de la atencién europea
a través de la ilustracidén germana por conducto de uno de sus mds
grandes exponentes: Christian Wilhelm von Dohm {1751-1820).

La postura de Dochm con respecto al qué hacer con los judios

en un mundo gue ya no estaba dispuesto a aceptar separatismos y
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singularidades de ningin tipo, es un fiel reflejo de la compleji-
dad de la actitud ilistrada para con el Judaismo. Dohm, a raiz de
la filosofia racional ilustrada, estd absolutamente convencido de
la imperiosa necesidad de mejorar la situacidn social, politica y
econdmica del judio europeo aungue, paralelamente a ello, seguia
sintiendo el germano la tradicional inquina contra los valores Y
modo de ser nebreos, vieja herencia medieval.

A través de su obra capital -Uber die biirgerliche Verbesserung
der Juden- (Sobre el mejoramiento civil de los judios) (1781), Dohm
secularizé la cuestién judia eliminando todo rastro teoldgico de
la explicacién acerca del porqué del ser judio y atin fue mds lejos
al sostener la postura de que las desgracias, los vicios y el pecu-
liar comportamiento de los judios no eran su culpa sino que ésta
recaia en los hombros de la propia sociedad cristiana. Como la opre-
sidn, la segregacién y las lamentables condiciones de vida de los
judios eran producto de la irresponsabilidad del mundo cristiano,

a ojos de Dohm era éste mismo el responsable, ahora, de mejorar el

estado civil y social de pueblo tan vilipendiado:
Las diversas formas de escarnio y opresidn de las cuales
el judio es objeto, deben forzosamente rebajarlo y aho-
gar en su corazén todo sentimiento de dignidad. Al no
quedarle casi ningdn medio honesto de subsistencia, ne
tiene mds recurso que echar mano del engafio y la astucia,
a los cuales, de cualquier manera, lleva el comerclo
mis que los otros ramos de actividad. i Por qué hay que
sorprenderse de que el judio se considere obligado a
cumplir con las leyes -esas leyes que apenas si le per-
miten un mezquino sustento- sélo cuando no puede violar-
las impunemente? &Cémo se le puede exigir obediencia
voluntaria y amor al Estado que sélo lo tolera si es ca-
paz de pagar tributos? &Que tiene de sorprendente que
odie al pueblo gque no cesa de demostrarle con miltiples
y palpables ejemplos su odio hacia €17 2 cémo pretender

que posea buenas cualidades si nadie las espera de é1?
dCémo acusarlo de cometer delitos a los cuales se lo
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obliga, cerrdndole el camino hacia el sustento- honesto
y abrumdndolo con tributos sin dejarle nada con que aten-
R - - der a la instruccién-y educacidén moral de sus jévenes?,..

La acusacidn de que en'la actualidad los judios odian a
los cristianos con ese mismo odioc militante con el que
algunos de sus antepasados crucificaron, hace mil ocho-
cientos anos, a Jesds, no me parece ninguna respuesta
seria. Sélo en la época de la barbarie se podia condenar
en Alemania o en Francia a los judfos por un pecade co- .
metido hace tantos siglos en la costa asidtica del Medi-
terrdneo...

Dado que los gobiernos fueron siempre cristianos no podre-~
mos negar la acusacién, si queremos juzgar con franqueza,
de que la nuestra fue la contribucién principal a la ten-
dencia antisocial de ambas comunidades. Nosotros hemos
sido siempre los gobernantes, y era nuestro deber incul-
car en los- judios sentimientos humanos, mostrdndones hu-
manos con ellos; a fin de curarlos de sus propios prejui-
cios, debimos en primer lugar desprenderncs de los nues-
tros. Y si hasta ahora £stos 1mpiden al judfio ser un buen
ciudadano 'y un individuo soclal, si alberga sentimientos
de rechazo y odio hacia los cristianos, sl no se conside-
ra-obligado hacia ellos por las reglas de la honestidad,
todo eso es obra nuestra... Nosotros somos los culpables
de los delitos de los cuales los culpamos a ellos; y el
deterioro moral en el cual se ha sumido ese desgraciade
pueblo debido a una politica errénea, no puede servir de -
, base para justificar la conc1nuacicn de esta politica (12).

No puede negarse que las consideraciones de Dohm derrochaban
el espiritu iluminista de la época, sin embargo, hay que hacer no-
tar gue el objetivo de Dohm era el de reformaz, a traves del
mejoramiento cfvico-social, a los judfos. En este aspecto. las
propuestas iluministas diferian de las teoldgicas en el medio, no
en la esencia. Para la cristiandad medieval él dnico remedio para
incorporar a los judios habia sidorla conversién religiosa; al se~
cularizarse el sentido de la vida en los siglos del desarrollo del
humanismo, la intencién de cambiar al jud{o no se modificé en esen-
cia, aunque si en forma: la conversidn fue desplazada por la inte-

gracidén y la igualdad ante la ley y la sociedad cristiana. El hecho
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de no aceptar al judio tal cual fue un elemento comin tanto al
medioevo como a la modernidad. Si bien Dohm proyectaba sus esperan~
zas de reformar a los judios éstas fueron proyectadas hacia un fu-
turo (13}, el judio contempordnec a Dohm, no le inspiraba respeto
ni admiracién ninguno pues "...en lo referente al presente, Dohm
aceptd el juicio prevalente de que los judios eran un grupo poli-
ticamente incapacitado y moralmente degenerado" (14). éiertamente,
el objetivo de la obra de Dohm no habia sido ~como él1 mismo expusie-
ra- ni un panegirico ni.una.defensa del Judaismo de su tiempo (15).

A pesar de esta doble concepcién del judio, Sobre el mejoramien-
to civil de los judios se convirtié en la chispa iniecial que encen-
deria la larga y frendética disputa acerca de la cuestidn judia: la
viabilidad y conveniencia de integrar a los judios a las sociedades
gentiles donde radicaban o la imposibilidad e inconveniencia de tal
proyecto. La Ilustracién did pautas lo bastante eldsticas como pa-
ra optar tanto ﬁor uno u otro camino, contribuyendo con éllo al

futuro “fracaso" del proceso de emancipacién judia.

La segunda modalidad de la Ilustracidn respecto a su actitud
hacia el Judaismo en la modernidad -esa que hemos llamado Ilustra-
cién excluyente-- también contd con un fortisimo respaldo £iloséfi-
co que dudaba tanto de la pesibilidad como de la utilidad de una
posible integracidn judia a su ﬁedio ambiente gentil.

s

El desarrollo de la religién ilustrada -la religidn natural
que rechazaba los postulades de la religidn revelada como el Judais-
mo- de los llamados "deistas" venia a configurar un verdadero mar-

tillo que golpearia sin piedad dogmas, doctrinas y cédnones ecle~
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sifsticos. En su desaforada y fandtica contienda contra el poder
clerical, los deistas atacaron al Judaismo como la fuente del cris-
tianismo corrompido. Atacando a la Sinagoga se atacaba a la Iglesia.
A través de la critica al Antiguo Testamento, se increpaba el valor
del Nuevo como gufa para la vida. La desenfrenada carrera por atacar
las bases del otrora grandioso poder eclesidstico, hizo también

al Judafsmo responsable de tanta supersticién, fanatismo y corrup-
cidn morales, Voltaire (1694-1778), el célebre librepensador fran-
cés, no pudo desembarazarse del prejuicio antijudio medieval. Su

famoso articule sobre los judios en su Diccionario Filosdfico es

un pristino ejemplo de la ignorancia y la intolerancia de la Ilus-
tracién excluyente:

Ninguna nacién grande puede extraer sus leyes y creencias
de las de un pueblo pequefio, desconocido y esclavizado...
Afirmar que egipcios, persas y griegos tomaron sus cono-
cimientos de los judfos seria lo mismo que decir que los
remanos aprendieron las artesanias de los habitantes de
la baja Bretafia... Su residencia en Babilonia y Alejan-
drfa, que permitié que algunos de ellos adquirieran sabi-
durfa y conocimientos, no hizo mds que adiestrar al pue-
blo en general en el arte de la usura...

Constituyen, en resumen, un pueblo totalmente xgnorante
que durante muchos afios combiné una despreciable mezquin-
dad y la mds repugnante supersticién con un violento

odio hacia todas aquellas naciones que los toleraron,

No obstante no deberian ser gquemados en la hoguera (16).

El barén de Holbach (1723-1789), contemporfnec de Voltaire,
fue adn mds radical que éste:

La repelente politica del legislador judio -Moisés- eri-
gié un muro de piedra entre su pueblo y todas las demés
naciones. Siendo déciles dnicamente con sus sacerdotes,
los judios han pasado a convertirse en los enemigos de
la raza humana... siempre han despreciado los mds claros
dictados de la moralidad y de la ley de las naciones...
les ordenaban ser crueles, inhumanos, intolerantes, la-
drones, traidores y prevaricadores. Acciones todas estas
que consideran gratas a Dios. En pocas palabras, los ju-
dfos se han convertido en un pueblo de bandidos... son
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conocidos por sus engafios y la deslealtad de sus tra-
tos, pudiendo afirmarse que si poseyesen una mayor for-
taleza reproducirfan en muchos casos las tragedias que
con tanta frecuencia ocurrfan en su pafs..,. Si existen
también entre ellos personas honestas y justas -lo cual
es indudable- es debido a gue éstas rechazan los princi-
pios de esa ley destinada claramente a crear perturbado-
res y malhechores (17).

No solamente en las esferas filos6ficas cundié la tendencia
de la Ilustracién excluyente. En el campo polftico, uno de los mds
importantes funcionarios del emperador austrfaco José II, E.T. von
Kortuﬁ, al referirse a la actividad ocupacional de los judios del
imperio comenta:

El jud{o no devuelve & la sociedad de ciudadahos -a tra-
vés -de su comercio- el perjuicio que le ocasiona al abs~
tenerse de los trabajos que requieren esfuerzo fisico
continuo o llevan a la produccién de mercancias que an-
tes no existfan,.. E! comercic judio no promueve un ci-~
elo de libre cambio de mercancias; el judio da siempre
menos de lo que recibe. Es como una ciénaga que traga
buena parte del agua que pasa por ella y devuelve menos
de la gue recibe (18).

Buena parte del proceso de incorporacién del Judafsmo a la
modernidad estuvo pautada por el conflicto de intereses entre la
Ilustracién incluyente y la excluyente. Esta tensién se verfa enor-
memente agudizada por el efecto negativo gue en la emancipacién
judfa jugarfan otros dos factores un poco méé tarde: el romanticis-
mo nacionalista y el antisemitismo (19).

Si la Ilustracién la consideramos como un factor externo que
rompié la continuidad de la vida tradicional judia, se debe a que
fue su tendencia incluyente la que fungid como polftica de Estado
en la nueva visidn politico-social del heredero directo de la mo-
narquia absolutista: el Despotismo Ilustrado.

Las ideas de progreso, humanismo y secularismo de la Ilustra-

cién configuraron un excelente respaldo ideoldgico al acendrado
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centralismo del Estado absolutista. La razén del intelecto humano
mds el nuevo poder polftico configuraron la modalidad, aparentemen=
te contradictoria en el término, de un absolutismo ilustrado. Sin
embargo, entre ésta forma y su predecesora hubieron cambios de
gran envergadura y significacién. El soberano que se concebia co-
mo absolutoe (ademis del poder que ejercia por estar absuelto €1
mismo de las leyes de su Estado) pasé a ser el "primer servidor
del Estado” y la "razén de Estado" vino a estar supeditada, al me-
nos en teorfa, al bienestar general de los sdbditos, al progreso
del Estado como un todo -y no ya nada mis al provecho de la ctdpula
dirigente- y al desarrollo material y moral de la ciudadanfia en
pleno. )

Cuando friedrich II von Hohenzollern, "el Grande" (1712-1786)

‘redacté su famoso Essai sur les formes du gouvernement et sur les

devoirs des gouverains (Ensayo sobre las formas de gobiernc y so-

bre log deberes de los soberanos), no hizo mds que expresar el nue-
vo papel del nuevo Estado despdtico e ilustrado:

El soberano estd unido con lazos indisolubles al cuerpo
del Estado; consecuentemente €l, por repercusién, es sen-
sible a todos los males gue afligen a sus sdbditos; y el
pueblo, de igual manera, sufre por los.infortunios que
afectan a su soberano, Hay solo un bien general, el del
Estado. Si el monarca se torna incompetente, ya no podrid
ayudar a sus stdbditos. Si los infortunios lo obligan a
contraer deudas, éstas deberdn ser liquidadas por los po-
bres ciudadanos, y, en cambio, si los sdbditos son nume-
rosos, y si estdn oprimidos por la pobreza, el soberano
perderd todos sus recursos. Estas son- verdades indispu-
tables, por lo gue no hay necesidad de insistir en ellas.
Nuevamente repito, el soberanao representa al Estado:; é1

y su pueblo constituyen un solo cuerpo, el cual no puede
experimentar la felicidad a menos que impere la concor-
dia {20),
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El peso de las ideas humanistas y universalistas del Iluminis~
mo aunado a las conveniencias politicas de la razén de Estado, con-
vencieron a los gobiernos despdtico-ilustrados que el camino.a se~.
guir con respecto a los judios era, sin lugar a dudas, el que. Dohm .
habfa propuesto: la integracién de los hebreos para modernizar al
Judafsmo. La otra tendencia ilustrada, la excluyente, no fue toma-
da en Europa occidental como el modelo a seguir pues sus postula-
dos segregacionistas chocaban y, atin, contradecfan la tendencia
centralizadora de las novedosas formas polfticas de entonces.

La integracién de los judios al Estado despético ilustrado,
se diferencié de la integracién gque el Estado absolutista habia te-
nido en mente. Este perseguia, sobre todo, la incorporacién judia .
merced a los beneficios econdmicos que ésta pudiera brindarle; los
déspotas ilustrados, en cambio, se preocuparon efectivamente en
cambiar y reformar el modo de vida judio, independientemente de
los favores y gracias econdmicas de este pueblo {21).

La historiografia judia ha reproducido muchas veces como un
ejemplo clédsico de la actitud del Despotismo Ilustrado para con
los-judfos un documento que sigue siendo un .verdadero vocero de
su época: el Edicto de Tolerancia (1781) del emperadét austriaco
José -II:

Desde la iniciacién de nuestro gobierno nos hemos pro-
puesto, como undo de nuestros mas importantes objetivos,
que todos nuestros sibdistos, sin diferencia de nacién

o religién; una vez aceptados en nuestro Estado, disfru-
ten 'de la riqueza ptiblica que nosotros aspiramos a en-
grandecer a través de nuestros cuidados, que gocen de
libertad de acuerdo a la ley y no encuentren dificulta-
des en asegurar su existencia e incrementar su industrio-
sidad y la diligencia general por todos los medios hono-

rables.
En vista de que las leyes que existen con respecto al
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pueblo judioc en los paises bajo nuestro dominic en ge-~
neral y en Viena y en Baja Austria en particular, y lo
que se dio en llamar los reglamentos para los judios no
condicen con esta nuestra benéfica intencién, deseamos,
por virtud de este Edlcto, cambiarlas {las leyes] en la
~ medida en gue lo exige el cambio de la época y de las
circunstancias.
[...] Siendo nuestro objetiveo hacer del pueblo judio un
pueblo mds dtil para nuestro Estado, especialmente a
través del estimulo al estudio y a la educacién entre
los jévenes y su encauzamiento hacia las ciencias, las
artes y los oficios, permitimos y ordenamos:...
(El subrayado es nuestro) (22).

A continuacién se cita todo un articulado donde se especifican
los derechos y obligaciones gque el pueblo judfo debe acatar. Entre
éstos estdn el derechc a la educacién gentil y a la superior; la
libertad de ejercer cualquier oficio y profesidn (“"pero sin dere-
chos de burgués o artesano, los cuales no les serdn concedidos
tampoco en el futurc"”); el derecho de apertura de talleres y fé-
bricas; el derecho de inversidny préstamo sobre biecnes inmuebles
(aunque sin el derecho de "poseerlos ellos mismos'); el derecho
del ejercicio comercial en todas sus ramas, etc.

El Edicto fue muy determinante en prohibirle a los jud{os uno
de sus mis fuertes vehfculos de identidad: el idioma. Tanto el he-
breo como el verndculo judeo-alemin o idisch quedaban suprimidos y
debian ser suplidos por la lengua nacional de uso corriente (23).

El Edicto, aparentemente favorable a los hebreos, causé una
enérgica oposicidn de éstos y la ulterior revocacidn del documento
en 1790 (24).2Por qué?

Tengamos presente que el Edicto no fue dictado con un esp{ri-
tu filantropista sino por uno utilitarista. Para los modernos Es-
tados ilustrados una de las reglas de oro fue la secularizacién de

la vida en general y el aprovechamiento al méximo de todos los ele-
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mentos humanos y materiales disponibles. El Edicto, basado en

esto, fue totalmente insensible -y no podrfa, en honor a la verdad,
haber sido de otro modo si querfa cumplir las nuevas diréctrices
ideolégico-polfticas de su momento- al sentir tradicional judio,

es declir, su religiosidad y su conciencia nacional. Hay gue volver
a recordar que el concepto de "religién" no significaba para el ju-
d{o una mera armazén de creencias, fe y liturgia. Religién era la
vida misma con todas sus complejas relacioﬁes sociales, econémicas
¥, por qué no, politicas. La Ley Mosdica y las prescripciones tal-
médicas eran tanto la autoridad religiosa como al mismo tiempo la
autoridad civil. Atacar a la una era dafiar a la otra pues el grue-
so del Judaismo de entonces adn no concebfa la moderna distincién
entre lo sacro y lo profano. El judio promedio al vivir conforme

a sus leyes santas, vivia también conforme a la ley terrena. De
aqui que los esfuerzos modernizadores del Edicto fracasaran en una
sociedad premoderna como lo era adn la judfa. Aunado a ello, el
Edicto, politicamente hablando, nunca dispuso la igualdad plena de
los derechos civicos para los judios. Si bien el Edicto no tuveo el
éxito que de €1 se esperaba, no obstante, fungié como ejemplo para

las ulteriores leyes de emancipacién judia poco mds tarde.

Las tendencias a la incorporacién de lo judio a lo gentil
recibieron su impulso y postrefa concretizacidén a través de lo que
se ha denominade como "perfodo de la Emancipacion® (1791-1917).

La historia judfa entiende por Emancipacidén "...el conjunto
de los procesos de integracidn orgdnica de los judios en el siste~

ma econémico y social, cultural y politico de los pueblos y Esta-
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dos‘en cuyo seno residian" (25).

Si bien estos "procesos de integracién® tuvieron sus inicios
desde finales del XVII y paises tales como la Gran Bretafia, a tra-
vés de sus esfuerzos de naturalizacidn de los judfos -cuyo mejor

ejemplo es la Jewish Naturalization Act de 1753- (26), y Holanda-

que ya desde el tempranisimo 1657 habia reconocido a los judios
como sdbditos de la repéblica (aunque sin la plena igualdad civica
frente a los stdbditos cristianos) (27)- el primer proceso emancipa-
torio total en Europa, esto es, el reconocimiento pleno de que el
judio era un ciudadano con plena igualdad civica y legal como cual-
quiera otro, fue durante la Francia revolucionaria de finales del
XVIII.

La Revolucién Francesa de 1789 cristalizé las tendencias de
la incorperacién judia al medioc europeo mediante el trascendente
Edicto de Emancipaciéh de 1791.

No en vano, para Simon Dubnow, la gran ruptura en el Judaismo
moderno cobrd su enorme y tridgica importancia a partir da la eman-—
cipacidn que Francia otorgd a sus judios. Para el historiador del
Judaismo eurooriental,‘la periodizacién de la larga época de la
Bmancipécién, noc empezaba con los antecedentes de integracidn
que hemos agqui repasado, sino con la realizacién ya del consecuen-
te politico francéds. Asi, lo que él denominé "Periodo de la Prime-
ra Emancipacién" empezaba en 1791 y acababa en 1815; el "Periodo
de la Reaécién" de 1815 a 1848 y, finalmente un tercer periodo, el
de la "Segunda Emancipacién", 1848 en adelante (28).

Otros historiadores judios han propuesto periodizaciopes dis-

tintas a la de Dubnow (29). Lo importante a retener no es tanto la
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periodizacién en si -pues ésta es resultado de la visidn subjetiva
de cada historiador-, sino lo que ella s}gnifica‘ Se puede tener

la impresidn de que los procesos de emancipacidén de los judfos fue-
ron, a partir del ejemplo francés, mé; o menos parejos en los dis-
tintos pafées por donde se .iban aplicando. Nada méds léjos de la rea-
lidad histdrica., Precisamente las irregularidades, dificultaqes,
luchas, intereses opuestos, avances y retrocesos fueron los gue
caracterigaron a la Emancipacién de modo tal, que fue precisamente
dicho proceso politico-social el que haria que la existencia del
Judaismo vibrara en la cuerda floja. ‘

Si hemos de definir al mencionado proceso con una palabra,
utilizarfamos el vocablo "conflicto" pues ello mismo significé
para los judios con respecto al mundo gentil y con'respecto a su
propio mundo. El ejemplo mds claro de eséo fue ya la Revolucidn
'Francesa y su actitud para con los jud{os. )

Antes de entrar en detalles acerca de la emancipacién judia
franeesa; quisiéramos introducir una conceptualizacidn muy nuestra
acefcaide la periodizacidn del fendmeno emancipatorio judfio,

sin desdefiar, desde luego, las distintas propuestas del cémo
periodizar la Emancipacidn, nosotros vemos este proceso de;de su
perspectiva ideoldgica, mis gue cronoldgica o social. Hemos dis;_
tinguido dos tipos principales de emancipacién: aquella como la en-
dié la sociedad gentil y aquella como la concibié la sociedad judia.

Distinguir la diferencia entre ambas nos capacitard para me-
jor comprender el porqué del agudisimo conflicto que la Emancipa-
cién suscitd. Hemos hablado ya de que la Ilustracidn perseguia el

objetivo de integrar al judio al mundo moderno cristiano europeo.
Ahora bien,iqué entendieron los ilustrados y los politicos poE este
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concepto? Si tenemos en cuenta gue la integracién debfa estar acom-
pafiada dé la reforma de la vida judfa, comprenderemos que inteéra—‘
cién era sélo el inicio del proceso que, a la larga, era el fin
postrero del Iluminismo con respecto al Judaf{smo: la asimilacién.
Integrar para asimilar bien pudiera ser el lema ilustrado para re-
solver, secularmente , la cuestién judia (cosa que la religién no
habfa podido en siglos de actividad conversora}). él hacer desapare-
cer la identidad histérica -que hacia tan odiosamente singular al ‘
pueblo hebreo a ojos cristianos- del Judaismo sélo podrfa lograrse
guebrantando su peculiaridad al integrarlo plenameﬁte a su derre~
dor para que, con el tiempo, el judio hablara la lengua nacional,
fuese fiel solamente a la nacién que lo cobijase, se comportara con los mise
mos modales que sus vecinos, mamara de la cultura general, compar-
tiera la idiosincracia popular y, en fin, se uniera totalmente al
destino histérico de los pueblos, Estados y naciones de la que otro-
ra hasfa constituido la gran cristiandad europea.

La “"Emancipacién a lo Gentil" —como‘hemos llamado a talyproce-
so de integrar para asimilar- fue lo que las naciones europeas ofrxe-
cieron a los judfos -y adn as{ muchas de ellas con gran renuencia.
Buena cantidad de judfos, muy en especial del Judaismo germano,
creyé ciegamente en dicha modalidad emancipatoria y se esforzaron
bérﬁaramente por ser consideradog franceses, alemanes, inqieses,
etc., despreciando ¥y, en algunos caseos, hasta abjurando del‘pueblo
de sus ancestros.

Los judios, en concreto buena parte de los ilustrades, conci-

bieron el término "integracidn" de manera distinta y, por ende,
también distinta fue su apreciacidn de la Emancipacidén. En este ca-

so, integracién no fue pauta para la asimilacién, sino para, pre-
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cisamente’eso, integrar. Se buscaba penetrar‘en la soéiedad ééh-
til, empaparse de sus valores, conquistar todos los deréchos ci-~
vicos e igualarse plenamente con el ciudadano  comtin vy corriente. ‘
En todo ello concordaﬁa con la Emancipacién a lo Genéil, pero la
Emancipacidn a io Judio sostuvo un rasgo que en aq\;lella era inaée‘p-b
table: la singularidad histérica hebrea. La asimilaeién‘nobestaba )
dentro de los cdnones ideoldgicos de este proceso, era preciso
conservar la identidad de saber de dénde se proviéne y qué se es,

la Emancipacidn a lo Judfo tuvo, a sﬁ vez, suUS ramificaciones
religiésas, culturales y nacionales, pero todos concordaban en que
era vital seguir conservindose, a pesar de lo modernizadogique se
volviesen, basicamente judfos. La ideologia de esta tendencia se
resumia en la famosa frase: "ser judio en casa y hombre en la plaza".

La Emancipacién a lo Gentil tendr{a severas tensiones tanto
con ia corriente judia como con la tendencia excluyente ilustrada;
ceon la primera por su defensa a su identidad, con la segunda por-
que cﬁestionaha seriamente su politica integrista-asimilacionista.

La Emancipacién a lo Judfo también entraria en grandes con-
flictos: con la Emancipacién a lo Gentil por su renuencia a concebir
la permanencia de la singularidad judia y con la Ilustracién
excluyente por sus constantes ataques, tanto ideolégicos como fisi-
cos y hasta pplfticcs contra el Judaismo. Asi, la Emancipacién
a lo Judio se topS con dos frentes a un mismo tiempo: uno que lo
querfa integrar para después desaparecerlo y otro que pretendia
desaparecerlo sin siquiera pasar por la integracién (a través del

vehicule del antisemitismo moderna),

El resultado, como veremos, fue 1o que se ha denominado el
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"fraéaso" de la Emancipacidn, ya que para fines del XIX era claro
que ni la Emancipacidn a lo Gentil habia logrado asimilar al Ju;
daismo, ni la Emancipacidén a lo Judio habfa tenido el éxito de

ser aceptada plenamente, con todo y su singularidad, en el seno

de las naciones cristianas. El nacionalismo de la ideologfa sidnista
vendria a constituir una de las reacciones a esta dialéctica tensién

entre dos maneras antagénicas de concebir el término Emancipacién.

La Revolucidén Francesa nos da el primero y, quizds, mds claro
ejemplo histdérico del abismo entre ambas concepcicnes.

El 26 de agosto de 1789, la Francia revolucionaria legaba al
mundo la genialidad de sus logros a través de su mds afamado do-
cumento: la "Declaracidén de los Derechos del Hombre y el Ciudada-
no". El espiritu de igualdad y fraternidad humanas empapaba el es-
piritu del documento. Entre sus diecisiete articulos, sobresalian:

Art. 1.- Los hombres nacen y viven 1i§res e iguales en
derechos. Las distinciones sociales sélco pueden estar
fundadas en la utilidad comdin.

Art. 2.~ El fin de toda asociacidn politica es la conser-
vacién de los derechos naturales e.imprescriptibles del
hombre. Estos derechos son: la libertad, la propiedad,
ta sequridad y la resistencia a la opresién.

Art. 10.- Nadie debe ser molestado por sus opiniones,
aun las religiosas, con tal de que su manifestacidn

no perturbe el orden ptiblico establecido por la ley.
Art. 11.-'La libre expresidn de los pensamientos y de
las opiniones es uno de los derechos mds precisos del
hombre; todo ciudadano puede, en consecuencia, hablar,
escribir e imprimir libremente, salvo la responsabili-
por el abuso de esta libertad en los casos determinados
por la Ley (30).

Cabria esperar que la Declaracidn fungiera también como edic -

to emancipador de los judios de Francia, gue, a través del trascen-
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te significado del documento, éstos lograrian obtener sus plenos
derechos ciudadnos y pasar a ser considerados como franceses

sin mds, Sin embargo ello no ocurriéd as{. De 1789 a 1791 se gestd
en el revolucionario ambiente francés una titdnica lucha de las
distintas comunidades judfas por la conquista de sus derechos, mis-—
mos gue de ninguna manera habfan sido asegurados con la Declara-
cidén. Es verdad que la propia complejidad comunal del Judaismo
francés ;integraba por lo menos cuatro comunidades con sus.propios
intereses y perspectivas cada una de ellas (31}- dificulté el otor-
gamiento de los derechos de los judios, pero también estuvieron in-
volucradas en el problema, voces, unas a favor otras en contra de
la emancipacién judfa, de las més diversas tendencias ideoldgicas.
Es mds, la emancipacién de los judfos franceses no sélo se dié més
tarde sino que necesité un decreto y una ley especial para-lograr-
lo (52), poniendo asf en evidencia la validez de los derechos natu-
rales del hombre, pues 3 por qué unos hombres deben gozar de sus ina-
lienables derechos por el simple acto de nacer, mientras gue otros
deben consumirse en una lucha por conquistarlos? Ciertamente los
jud{os franceses debieron, o mis bien, fueron empujados a seguir
por esta segunda senda. La revolucién Franceﬁa no otorgé filantré-
picamente la emancipacién a sus judios; éstos se la ganaron entre
un mar de polémicas, obstdculos y reticencias (33).

La cuestidn de la emancipacidén judia dividid a Francia en
bandos acérrimos; por un lado liberales radicales y la dirigen- '
cia judia luchaban por la igualdad civica judfa; por el o.t;.ro re-
volucionarios y, sobre todo, antijudios pugnaban por obstaculizar

dicho proceso . 58{, a la Francia revolucionaria le cabe el triste
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"honor" de haber engendrado el germen del moderno antisemitisma,
precisamente durante el proceso emancipatorio judio (aunque hay

que agregar que el antisemitismo moderno surgid precisamente de

las regiones de Alsacia y Lorena, culturalmente de tradicién alema-
nal.

Pero, J por qué de tan virulento debate? 4§ Por qué del rabioso
rechazo? Si bien persistian en la Francia de entonces los tradicio-
nales estereotipos antijudios, éstos fueron insuflados por las nue-~
vas teorias de gente como el abate Maury, padre -de acuerdo con la
opinidn de Jean Jaurés- de la demagogia semita, guien aseveraba que
"los judios son un cuerpo orgénicamente extrafio al pais" (34).

Apoyando, en cierta manera, la posicidn de gentes como el
abate, muchos franceses veian lo que a sus ojos constitufa el
principal peligro del Judaismo: su nacionalidad. Fue el cardcter
del nacionalismo del Judaismo (no confundir con el nacionalismo ju-
dio que surgird mds adelante) lo que no permitia la inclqsién del
mismo en el seno del estado francés revolucionario. La propia Asam-
blea Nacional Francesa, al abrir sus primeros debates sobre la cues-
tién judia en diclembre de 1789 fué muy explicita al @eclarar; a
través de sus sectores mis conservadores: ‘

La palabra juif no es el nombre de una secta -religiosa-

sino el de una nacidn que posee sus leyes propias de

acuerdo con las cuales siempre ha actuade y desea se-

guir actuando. Definir a los judios como ciudadanos
seria como afirmar que los ingleses y los daneses pue-—

den ser ciudadanos franceses, sin documentos ni natura-

lizacidn y sin dejar de ser ingleses y daneses (35).

El reclamo del sector francés que no estaba‘diépuesto a acep-

tar la integracién judia a la sociedad francesa basaba sus argumen-

tos en el hecho real de que-la comunidad judia de Alsacia y Lore-
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na era reacia a renunciar a su estatus autdnomo gozado durante
tante tiempo. Ello es entendible si consideramos que las juderias
de Alsacia y Lorena, a mds de ser las mayores de Francia, eran,
intelectualmente hablando las mds atrasadas. Los ecos de la Ilus-
tracién y la Revolucidn no llegaron a ellas sino mds tarde.

La postura de los judeos-alsacianos y sus dirigentes fue cam-
biando con el transcurso del proceso de emancipacidén, aceptaron
totalmente la necesidad de incorporarse como ciudadanos a la Fran-
cia revolucionaria pero, en contrapartida de sus correligionarios
de Paris, nunca estuvieron dispuestos a sacrificar totalmente la
identidad judia por la emancipacidn politica., Mientras que la co-
munidad cosmopolita de los judios parisinos estuvo muy dispuesta
a firmar el petitorio del 26 de agosto de 1789, gue a la sazdn
declaraba:

Renunciamos por el bien de la cosa ptiblica y por nuestro
propio interés -subordinado siempre al interés general-
a los privilegios que nos fueron acordades de tener nues-
tros jefes particulares elegidos de nuestro seno y con-
firmados por el gobierno (36),
los dirigentes de las comunidades de Alsacia y Lorena coincidian
en modernizarse pero sin desjudaizarse. Yeshaia Berr Bing (1759-
1805), el tedrico de la lucha por la emancipacidén de los judios
alsacianos, dejaba en claro que:
La "ley civil" judia no contradice en nada a la "ley
nacional"”, es decir, la del Estado. Pero si tampoco
en adelante hemos de tener derecho a existir en nues—
tras comunidades, si hemos de vernos obligadeos a sacri-
ficar nuestra ley civil para ser regidos por la ley na=-
cional, si en suma la Revolucidn, que tanta felicidad
trajo para todos los franceses, no hiciera mis que aumen-~
tar nuestras desdichas, prefeririamos mil veces la muer-

te a firmar [una emancipacién tall...
Nos rendiremos, pero no dejaremos de exigir a la Asam-—

blea Nacional justicia y plenos drechos humanos. No re-
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clamamos gracia, ni favor, ni privilegio;' sdlo pedimos
que sea suprimida la espantosa valla que nos separa
de nuestros conciudadanos (37).

Dirigentes judios de la talla de Cerf Berr (1730-1793) y Berr
Isaac Berr (1744-1828) se inclinaron también por una integracidn
sin menoscabar la identidad intrinseca del ser judio.

Los mencionados pueden fungir como perfecto ejemplo de lo
que hemos denominado “Emancipacidén a lo judio®.

Bste particular punte de vista de concebir a la Emancipacidn
fue uno de los principales argumentos gque en contra de ésta erigie-
ron tanto los adversarios de la integracidn judia como los propios
patrocinadores de la misma. Expliquemos:

Los ilustrados franceses gue proponian la emancipacidén judia
la entendfan conforme al modelo antedicho de la Emancipacidn a lo
Gentil. Ello se ve muy bien si se observa el discurso del liberal
Clermont-Tonerre durante los debates acerca de la cuestidn judia
en diciembre de 1789:

A los judios en calidad de nacién, nada; en calidad de
individuos, todo... Lo que se conoce como leyes de la
nacidn judia no debe ser protegido por la ley. No se
debe permitir que los judfos constituyan un cuerpo o

un estrato politico separado dentro del Estado. Que
cada uno de ellos se convierta separadamente en un ciu-
dadano. Pero esto no le quieren ellos en absoluto, me
dirdn. Y bien, si no estdn de acuerdo, que lo decla-
ren, ¥ entonces habrd que expulsarlos. Nos estd vedado
permitir gque exista en nuestro estado una nacidn dentro
de la nacidn {38).

La postura de los liberales franceses, en pro de la emancipa-
cidén, concordaba con los conservadores y antijudfes en el sentido
de no aceptar al Judaismo como pueblo, sino como individuos, In-
clusive dirigentes judios como Zalkind Hurvitz (1740-1812) apoya-

ron diligentemente la integracidn con vistas a la asimilacién com-
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pleta del judio y el Judaismo (39).

Tras muchas prérrogas, vacilaciones y dilaciones, y luego de
los titdnicos esfuerzos de las comunidades judias francesas.por
alcanzar los privilegios de la ciudadania gala, se reunié la Asam-
blea Nacional el 27 de noviembre de 1791. Por intermedio del dipu-
tado jacobino Duport, se declaré:

Creo gue la libertad de cultos no permite ninguna distin-
cién en los derechos politicos de los ciudadanos por
motivo de su religién. La cuestién de la existencia po-
litica de los judfos has sido pospuesta. Sin embargo,

los musulmanes y los hombres de todas las sectas son ad-
mitidos a disfrutar de los privileglos de la ciudadania
completa. Pido que la mocidén de posponer el estudio de
ese problema sea retirada y que se apruebe un decreto
que otorgue a los judios de Francia plena igualdad cfvi-
ca (40).

Las palabras del discurso de Duport fueron la rédbrica para el
Decreto de Emancipacién de los judfos franceses, emancipacién a lo
gentil, claro estd. Ello deberia quedar muy claro para personas que
como el diputade alsaclano Schwendt dijeran orgullosas:

[El Judafsmo en Francia no es) nada mas que el nombre
de una religién distinta (41).

La parte principal del Decreto de Emancipacién, refrendade
el 13 de noviembre de 1791, estipulaba:

La Asamblea Nacional resuelve gque las condiclones reque-
ridas para ser ciudadano francés y para obtener derechos
de ciudadania activa se fijan ‘en la Constitucién, y que
toda persona que redna dichas condiciones y esté dis-
puesta a prestar juramento civico comprometiéndose a
cumplir las obligaciones impuestas por la Constitucién,
tiene derecho a todas las ventajas gue la Constitucién
le asegura.

Y anula todas las postergaciones, excepciones y mermas
contenidas en decretos anteriores con respecto a las
personas ]udxas dispuestas a prestar el juramento civi-
co, que serd considerada como renuncia a todos los privi-
legios y preferencias dictados anteriormente a su favor.
(42).
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El decreto lejos estuvo de ser un ejemplo del ejercicio de
los derechos humanos naturales que tanto pregonara la Revolucién
pues ciertamente.condicionaba la obtencidn de los mismos ‘a la
pronunciacidén de un "juramento civico" cuestidn contraria al es-
piritu liberal de la Declaracién de los Derechos de 1789 y de
ia Constitucidn de 1791. Ademds de ello, la emancipacidn -siguiendo
fielmente las pautas de la concepcién que de ella se hizo lo que
hemos denominado Emancipacidn a lo Gentil- no fue concedida al
pueblo judio como tal, sino a judfos individuales gque cumpliesen
con las estipulaciones del decreto emancipatorie.

A pesar de estos peros y de lo especial y marginal del Décre-
to de Emancipacién, los judios franceses en general, inclusive los
tradicionalistas de Alsacia y Lorena, recibieron el hecho locos de
contento y borrachos de jdbilo, rayando inclusive en la mds absur-
da exageracién (hubo guien viera en Luis XVI tal mismisimo Mesias!
o equiparara a Francia con la Tierra Prometida} {43).

El efecto de la emancipncién de los judios, ahora franceses,
fue de tal envergadura, gque hasta los dirigentes judeo-alsacianos
que habian luchado por una emancipacién mds al estilo judio gque al
gentil, cedieron y recibieron gozosos la libertad condicionada que
la Revolucién habia tenido la gracia de otorgarles. Asi, por ejem-
plo, el mds descollante activista de entre la judeidad alsaciana,
Berr Isaac Berr proclamd: -

Finalmente ha llegado el dia de nuestra liberacién...
Un dia inolvidable, que guardaremos para festejarlo
siempre... Nos sentimos felices y satisfechos... El
Eterne eligid al pueblo francés para gque ayudara a re-
novar la vida de los judios (44).

El optimismo desbordante de Berr se justificaba pues, después

de todo, era la primera vez en la historia del Judaismo curopeo



-58-

que una nacién cristiana otorgaba, como gquiera que sea, la igualdad
cfvica a los judios. Sin embargo el proceso emancipatoric no ter=-
miné en Francia ese 27 de noviembre de 1791 y ni siquiera fue to-
talmente benéfico para el Judafsmo como tal. A finales del XIX, la
visién que los judfos ilustrados tuvieron de este processo cierta-
mente diferfa, hasta el antagonismo, del paroxismo cuasiparadisiaco
gue entre los judios galos habia causado. Para Simon Dubnow, la épo-
ca de la Emancipacién, que €l identificaba con la Revolucién Fran-
cesa significd, mds que liberacién, la apertura para el mds grave
peligro que corrid el Judaismo decimondnico: la asimilacidn.

Para nacionalistas de la posterior corriente sionista de la
talla de Max Nordau (1849-1923), la emancipacién francesa de los
judios lejos estuvo de ser humanitaria. En su discurso ante el
pleno del Primer cangreso'sionsita en 1897, Nordau increparfa:

La emancipacién de los judios no es consecuencia del
reconocimiento del pecade cometido contra todo un pue-
‘blo, de los tormentos infligidos a los judfos, ni de la
conciencia de que ha llegado el momento de reparar esa
injusticia milenarxa, no es mis que la resultante del
modo de pensar geométrico y rectilineo del racionalismo
francés del siglo XVIII. Basindose meramente en la 1égi-
ca, sin prestar atencién a los sentimientos vivos, es-
tablecid ese racionalismo una serie de principios con
firmeza de axiomas matemdticos, Y gquiso a toda costa im-
poner esos productos de la razén pura en el mundo de las
realidades. La emancipacién de los judfos constltuye un
ejemplo mds de apllcacxon automdtica del métode raciona-
lista. La filosoffa de Rousseau ¥y los enciclopedistas
condujo a la Declaracién de los Derechos del Hombre.

La 1oglca inflexible de los gestores de la Gran Revolu-
cién llevéles de la Declaracxon de los Derechos del
Hombre a la emancipacién de los judios, Propusieron un
silogismo regular: todo hombre tiene por naturaleza de-
terminados derechos; los judios son hombres, por consi-
guiente tienen los derechos naturales del hombre. Y asi
fue proclamada en Francia la igualdad de los derechos de
los judios, no por un sentimiento de fraternidad para
con ellos, sino sencillamente porque la l8gica lo exigfa.
E£s verdad que el sentimiénto popular se oponia a esto,
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pero la Filosoffa de la Revolucién ordenaba anteponer

los principios a. los sentimientos. Perdéneseme, pues,

la expresién que no es en modo alguno prueba de ingra-
titud, pero los hombres en 1792 nos emanciparon por su
dogmatismo (45).

Como se did el proceso y como se verifieé, las palabras de
Nordau no dejan de tener sentido.

La emancipacién del judfo francés no resulté ser expedita ni
a ojos de los franceses ni a ojos de los judfos. EL aspecto tan
criticado del nacionalismo del Judafsmo continué, como espina,
punzando la conciencia del pueblo francés. La muestra mds fehacien-
te de ellos fue en mera epoca napoleénica.

Napoleén Bonaparte (1769-1821) tuvo una actitud muy disimbola
con respecto al Judaismo., Si fue capaz de prometer la restauracién
judfa en Palestina, como medic para ganarse a los judios a su ejér-
cito (46), también no tuvo empacho alguno para imponer duras res-
tricciones a los propios judfcs franceses.

La emancipacidn plena del Judaismo francés no habfa cristali-
zado cuando el corzo se avino con el poder. Tan es as{, gque bajo
sus Srdenes se mandé erigir ese tinglado tan célebre conocido
como el “"Sanhedrin napolednico” en 1807 cuyo principal objetivo
era, de una vez por todas, desnacicnalizar al Judaismo} como bien
acotd el multicitado Dubnow al declarar:

Al cabo de un combate prolongado la igualdad de derechos
civicos de los judfos fue £inalmente reconocida en base
al supuesto de que no constitufan de ningin modo un gru-
po nac1onal dentro del pais gue los albergaba, sino una
congregacidén religiosa dentro de la nacién dominante. Y
cuando Napoleén I -después de atorgada la emancipacién-
puso en duda la actitud de los judios mismos frente a la
cuestién, convocd en Paris una asamblea de judfos de to-

da Francia y de los paises bajo su gobierno, y bajo la
amenaza de despojarlos de sus derechos les extrajo la
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siguiente declaracidn: "Que los judios ya no constituyen
una nacidn y han tenido el privilegio de ser admitidos

en la gran nacién [francesal, etc." El Sanhedrin parisi-
no se visé oblxqado a optar entre dos posibilidades: reco-
nocer que los judios eran un pueblo y no una congrega-
cién, perdiendo de inmediato toda libertad civica, o bien
renegar de su nacionalidad y declararse meros integran-
tes de las naciones en cuyo seno residian, beneficidndo-
se de la igualdad de derechos. Los célculos utilitarios
prevalecieron, y el acta de abjuracidn fue firmada...
47).

Napoledn confirmaba plenamente el espiritu condicionante de
la Emancipacién a lo Gentil francesa y entonces como nunca cobra-
ron sentido las citadas palabras del diputado Schwendt (48).

A partir de las estipulaciones del Sanhedrin francés el Juda-
ismo en esta nacién fue tendiendo mds hacia la concepcidn gentil
de la emancipacidn hasta que mds tarde, y por influencia también
del movimiento reformista judio, el israelita francés se conceptua-
1i26 como francés de religién mosdica. La importancia del Sanhe-
drin Napolednico también estribd en que sirvidé de ejemplc y faro
para las ulteriores emancipaciones, a lo gentil, de los judios de
la Buropa occidental.

Napoleén no se contenté con la abrogacién de la nacionalidad
del Judaismo, sino que, violando flagrantemente el espfritu revo-
lucionario francés, impuso trabas especiales a la existencia libre
judia en suelo francés. El llamado décret infdme fue un edicto cu-
yo fin era el de quebrantar adn mis el sentido de la singularidad
judfa por medio de severas restricciones. El decreto infame de 1808,
"...imponfa la supervisién de los préstamos judios, establecia que
los judios debian obtener un permiso especial para dedicarse al co-
mercio, prohibfa a los de otras zonas establecerse en el nordeste
de Francia y les impedfa el recurso a la presentacién de un reempla-

zante para el cumplimiento del servicio wilitar [cuwande] a otros
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habitantes esto les era permitido" (49).
Y para que no hubiese dudas al respecto, el decreto concluia:

Las instrucciones de 'esta orden se ejecutardn en un pe-
rf{odo de diez afios, en la esperanza de que al término

de ese tiempo, debido a la influencia de las diversas
medidas emprendidas con respecto a los judios, ya no. ha-
brd ninguna diferencia entre ellos y otros ciudadnos

de nuestro imperic. Pero =i a pesar de todas nuestras
esperanzas se viesen frustradas, continuardn siendo apli-
cadas las medidas durante todo el tiempo gue sea conve-
niente (50).

Bl Decreto de Emancipacién de 1791, el Sanhedrin Napoleénico

de 1807 y el décret infame de 1808 hablan por s{ mismos de lo que

la gentilidad entendid por el concepto "emancipacién de los judios™.

Ahora bien, }de dénde provenia la desconfianza de los emanci-
padores para con la efectividad de la emancipacién judfa? LPor qué
la necesidad de leyes, decretos y estatutos especiales para el
pueblo judio? 4 A qué se debia la reticencia a integrar a los judfos
sin mds condiciones que sus naturales derechos a ello? ’

El nicleo de la problemitica en log procesos de emaﬁcipacién
de los judios europecs occidentales se hallaba, segdn lo percibi-
mos, en dos fuentes: una era la afieja tradicién medieval de inqui=-
na antijudia -que, mezclada con otros elementos, darfa pasc al mo-
derno antisemitismo- y la otra, en cierta wanera vinculada a la
anterior, era la cuestién de la nacionalidad del Judaismo que en
plena Edad Moderna despertaria tantas Sospechas como nunca antes
lo hiciera en los siglos precedentes. éPor qué?

Hay que tener muy presente que el giro mis decisivo del mun-
do medieval al moderno, tanto para las sociedades cristianas como

para la judfa, fue la secularizacién de los valores humanos. Una
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de las doctrinas judfas mas arraigadas -para muchos verdadero ar—
ticule de fe- era el mesianismo. La concepcisdn del judio de que

su estado de constante zozobra en la didspora era un merecido cas-
tigo divino, ven{a compensada con la esperanza que dicho estado

no era permanente sino temporal y esta temporalidad venia laegiti-
mada por la esperxanza de que algin dfa, Pios sabe cuando, la lle-
gada del Mes{as solucionaria definitivamente la irregular estadia
judfa en el mundo ihaugurando un reinho -en Eretz Israel desde lue-
go y con capital en la sempiterna Jrsusalén- de paz, dicha y con-
cordia.

La doctrina mesidnica, con una raigambre histérica-religiosa
milenaria, causd mds de un dolor de cabeza al Judaismo europeo.
Los variados intentos por apresurar la venida del Hijo de David
hicieron que personalidades tales como un Samuel Abulafia (1240-
1292), el Profeta de Avila {(1290), la Profetisa de Herrera (1502),
Isaac Abravanel (1437-1508), Asher Lemlin (s. XV), Abraham ben
Eliézer Ha-Levi (s. XVI), David Reubeni (s. XVI), Salomén Moljo
(s. XVI), Shabtai Tzvi (1626-1676) y Jacob Frank (1726~1791), prewv
dijeran la llegada inminente o se creyeran a si mismos el Mesias,
El fracaso de cada uno de ellos representé un golpe fortisimo pa-
ra las esperanzas judias de redencidn. La actuacidn del méds famo-
so pseudomesias judio, Shabtai Tzvi, y su postrera y humillante
declinacién, cimbré de pies a cabeza al Judaismo europec de mane-
ra tal gque, como antes anotamos, historiadores como G. Scholem ven

en este fracaso la primera gran ruptura en el Judaismo medieval,

misma que prepard el camino para un cambio trascendente en la vida
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del judfo: la modernidad.

Los cristianos conocian muy bien las aspiraciones mesidnicas
del Judaismo. Pero mientras éstas fueran de indole religiosa no
habfa motivo de preocupacién, pues, después de todo, de acuerdo
a la visién teoldgica medieval, era el mesianismo cristiano, encar-
nado en la figura de Jesds, el que habfa triunfado sobre la cegue-
ra de un pueblo que se¢ rehusaba a admitir tan reveladora verdad y
lo que éstos denominaban la venida del Mesfas no era otra cosa que
la sequnda llegada del Cristo redentor,

Perc cuando la realidad religiosa dio paso a la realidad huma-
nistica y la polftica asalté el trono de la religién, la idea tras-
cendentalista del mesfas judifo fue valorizada segiin los patrones
de las nuevas directrices modernas: el Mesfas fue equiparado a una
restauracién politica de la nacién judia.

Cuando en 1808 se publicé el articulo "El Mesias de los ju-
dfos", si bien no se esperaba la inminencia del mencioenado, s{ sir-
vié de vocero de una real preocupacién por tan amenazante suceso:

Una unificacién general de judios, bajo un mando jud{o,
desde este punto de vista, parece si no imposible, muy
poco probable, y no realizable a corto palzo. Tal vez,
lo gue no podamos deslumbrar, pueda conocerlo el mundo
futuro y entonces suspirar por la bondad del siglo dieci-
nueve. Porque no es dificil pensar que, transcurridos
unos siglos, ya sea via astucia o con la fuerza, pueda
reinar en la Sinagoga y en la esfera politica un rey ju-
dfo, quizds no universal, pero si particular... Cada ju-
dio, que no tributa necesariamente al gobierno del pais,
en el cual quiere y debe vivir, y gue cifra todas sus es=-
peranzas en un mesias politico, puede contemplarse como
un. rebelde secreto, y no como un auténtico ciudadano y
patriota (51).

El modernc pensamiento politico europeo cometfa un error de

apreciacién. Si bien es cierto que la doctrina mesidnica era parte

systancial de la cosmologia hebrea de entonces, también lo es que
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la secularizacién de la misma lejos, muy lejos, estaba entonces de
haberse solidificado en el seno de las masas judfas. El mundo euro-
pe;) secularizando los valores, secularizé también valores extra-
fios como los del Judaismo y no se percatd de que éste fue cambian-
dor como la sociedad europea, peroc a su propio ritmo, no al ritmo
que guerfa la modernidad europea. Ciertamente el Judaismo moderno
secularizé sus valores pero no de inmediato ni tampoco en todos
Sus numerosos sectores. Como quiera que se vea, la inquietud de
un posible renacimiento politico-mesidnico, estaba todavia a buena
distancia de concretizarse. Si bien la ideologfa sionista poste-
rior, como veremos, tuvo tintes mesiinicos, sus propésitos no fue-
ron exactamente equiparables a las infundadas sospechas europeas
de un posible Estado judfo que amenazara la esgtabilidad y existen-
cia misma de la sociedad moderna europea.
No obstante, pues, fue el elemento del nacionalismo del Juda-
ismo (que entre los jud{os significaba una cuestién histérica y
cultural que no politica) lo que desperté la sospecha de una po-
sible y nada deseable doble lealtad nacional por parte de los ju-
dios con respecto a las naciones donde residian. De ahi el énfasis
por querer "desnacionalizar", mediante la asimilacién, al Pueblo
del Libro. A principios del siglo XIX buena cantidad de filésofos
y politicos vieron la necesidad de ello y escribieron una serie
de articulos que resumfan este incémodo sentir:
...Sin embarge, ya gue en nuestros dfas el fanatismo re-
ligioso ha perdido tanto su fuerza, y la igualdad de de~
rechos ha sido establecida, deberfa desaparecer por com-
pleto esta costumbre de los judios de ser contemplados
como una nacién (52);

La educacidn, en especial la civica, es el dnico medic
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para que estos desafortunados restos de aquella vieja
nacién puedan asimilarse a los europeos {(53):

.,.que los judios ya no pueden constituir una sociedad
separada en el Estado, sino, siguiendo el ejemplo de
todos nuestros otros stibditos, deben fundirse a la na-
cidn, de la cual son miembros (54);

...Pero mientras éste [el pueblo judfo] no tome la mano
que se le tiende, por culpa propia, permanecerd excluido
de los.derechos comunes de la sociedad ciudadana. Por
ende, si los judifos quieren lograr la igualdad con los
restantes ciudadanos, deberdn tener las siguientes cua-
lidades y costumbres. En primer términc, deben renunciar
al nombre de la nacién propia, porque se le asocian con-
ceptos de derechos nacionales.

Segundo, deben contemplar como intdtiles y eliminadas to-
das aguellas dxsposiCLOnes y leyes del cédigo mosdico y
otros, que tieren relacidn con una constitucién particu-
lar y un pueblo soberano. Por lo tanto, séloc pueden ser
consideradas vdlidas las leyes puramente religlosas,

En tercer lugar, deben someterse a todas aguellas leyes,
deberes y costumbres, que se le imponen a cualguier ciu-
dadano, cualquiera sea su creencia religiosa.

En cuarto lugar, deben intentar adecuar la educacién de
sus hijos a la de los restantes cziudadanos o a las escue-
las priblicas.

Este dltimo punto, probablemente el mds importante, con-
lleya necesariamente al cumplimiento de los restantes
(55 .

Las nuevas tendencias polfticas de la modernidad no permitfan
la eiistencia de cuerpos nacionales dentro de sus Estados. ElVJu—
daismo fue acusadec una y otra vez de ser "un Estado dentro de otro
Bstado" siendo esta la excusa para incorporar-asimilaf a los iu—
dios. La afirmacién, si bien politicamente justificada entonces;
histéricamente era falsa. El Judaismo nunca se vié a s{ mismo como
un Estado independiente que actuaba en el seno de otro. Si bien
los judios gozaron de una autonomia con respecto al resto de la so-
ciedad medieval ello jamAs significé una independencia en ningdn
orden. Es mds, una de las mdsximas talmddicas que regulaban el com-

portamiento de las comunidades judias en la galut era la ya tan
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conocida sentencia: Dina_de maljuta dina -la ley del reino (gen-
til) es la ley.

Con la irrupcién de la modernidad y la resquebrajadura de los
muros del ghetto, el Judafsmo no fue visto ni comprendido como tal,
siﬁo que fue visto y comprendido bajo el tamiz del nuevo fanatis-
mo ilustrado bajo cuyos moldes fue aquel "obligado" a embanar.

El experto en los procesos de emantipacién, el profesor H.D.
Schmidt, ha localizado los puntos débiles de la concepcibn de la
Emancipacién a lo Gentil al aseverar: "Los términos de la emancipa-
cién estuvieron basados en dos ilusiones. La una fue la asuncién
de que el peso y la significacién politica de un grupc pueden ser
anulados por decreto. La otra fue la ficcidn de que una persona
sélo puede ser leal a un dnico grupo" {56). Bn efecto, la llustra-
cién y su brazo politico, la Emancipacidn, nunca tomarcn en cuenta
la trayectoria de una identidad histérica tan arraigada y solidi-
ficada por la adversidad y creyeron que la filosofia cientifica
iluminista bastarfa, por sf, para acabar de solucionar la problemi-
tica cuestién judia.

Un tercer error de perspectiva, agregar{amos, fue que los
emancipadoxes gentiles consideraron al Judafismo como un gran con-
cepto en abstracto, no se percataron ni pusieron atencién en la
vida concreta de sus integrantes: sus ideas, accionés y resolucio-
nes. 5i bien el judio mantenia atin una férrea lealtad hacia su
idiosincracia singular, por otro lado, nada le impsdfa -ni le
impidid- mantener, al mismo tiempo, una lealtad hacia el Estado
en el gue vivia. Lo que la politica de entonces jamds admitié, los

hebreos de hecho ya la practicaban: la doble lealtad nacional; ver-
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tical para con el Estado y horizontal para con el Judafsmo. La
una politica-legal, la otra, histérica-cultural. De hecho, los
judfos darfan pruebas fehacientes de ello a lo largo del XIX.
Sucesos tales como las reparticiones de Polonia de finales del
sigle XVIII unificarona a polacos y judfos que, conjuntamente,
lucharon contra la invasidén rusa (57). Lo mismo pasaria en la
zona prusiana donde sus habitantes israelitas -en especial los
de Renania y Maguncia- combatieron, al igual que los germanos, al
invasor francés (58). Las revueltas revolucionarias polacas de 1860-
v1863 solidarizaron de nuevo a hebreos y polacos contra los rusos
credndose una verdadera, aunque efimera, fraternidad judeo-polaca
(59).

No cbstante éstas y otras demostraciones, el Juda{smo conti-
nué suscitando dudas entre los gentiles y, poco después, también
entre muchos judfos ansiosos de asimilarse y "desjudaizarse".

La problematica de los procesos de emancipacién en general ven-
dria a complicarse por la c¢reciente y paulatina reticencia de los
mismos emancipadores que dudarfan de las ventajas de los mismos
procesos que ellos iniciaron. Estas dudas -incrementallas, como ve- '
remos, por. el nacionalismo romintico y el antisemitismo hasta el
punto de desechar total y enfdticamente cualquier componenda con
el odiado pueblo- caracterizarian a la Emancipacién judfa a lo
largo del siglo XIX. Las vacilaciones de la Emancipacién a lo Gen-
til y las posturas contrarias de la Ilustracidn excluyente, el na-
cionalismo y el antisemitismo, dirimieron sus diferencias y llega-
ron a reconciliar sus pareceres en la era nazi. Entonces, ya no hu-

bo mis dudas.
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III. Las rupturas internas de la continvidad judia.

Si hemos asentido que la modernidad significé una serie éé
rupturas en todos los caﬁpos de la actividad humana en la con-
tinuidad del Judaismo, esto es, en sus patrones tradicionales de
vida, la afirmacidén encierra en si una pequefia falacia. Por lo ex-
puesto hasta aquf, se podria concebir al Judafsmo tradicionall;o‘,
si se prefiere, medieval, como un munde anquilesado, permanentemén—
te sumido en sf mismo, sin cambios, sin vitalidad, donde lo dnico
‘valorable es, precisamente, la continuidad del no cambio. Histéri-
camente ningtin pueblo ni sociedad humana son capaces de una reali-
dad semejante. Si definimos al Judaismo tradicional como una con-
tinuidad no nos referimos, claro estd, a gue dentro de €1 no se ha-
yan gestado cambios, contradicciones, impulsos, requiebros y rup-
turas de ninguna fndeole, sino que todos estos fenémenos no fueron
lo suficientemente innovadores enh su época como para transformar
bdsicamente todos los valores de vida. Hechos como las expulsio-
nes judias de los Estados cristianos europeos {desde las tempranas
de la Espafa vislgoda en 612 y 638 hasta las de Bohemia y Moravia
en 1744); las persecuciones y matanzas de hebreos (desde las Cruza-
das hasta las-masacres polacas de Chmielnicki de 1648); las disen-'
ciones en materia religiosa entre racionalistas (de Maiménides (1135~
1204) a Baruch Spinoza (1632-1677) } 'y el rabinismo:; el‘desérrollé
del misticismo ecabalista; las frustraciones causadas por los falsdé
mesfas, ete., fueron algunos de los fenémenos gque, ciertamente,
no dejaron de cimbrar al Juda{smo, pero-a paesar de todos ellos y de

algunos mds, el ndcleo esencial de la vida judia -el fiel cumpliF
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miento religioso-civico de la Halaji (el sistema juridico-legal-
civico del Judaismo); la concepcidén religiosa del mundo y sus fe-
némenos; la permanencia de la autonomia judia dentro de las fron-
teras de las naciones cristianas; la relacidn restringida y necesa-
ria con la sociedad gentil; los marcos de la dirigencia comunal;
los egpeciales vinculos del Judaismo con los poderes cristianos

del Medievo y, en fin, la imagen general que el judio tenia de su
derredor y de sf mismo- todo este nicleo, repetimos, no fue altera-
do significativamente durante las centurias del orbe medieval. Es
en este sentido que hablamos de continuidad de la vida judia.

Si la modernidad vine a transformar tedo esto mediante los
factores externos al mundo judio que hemos examinado, ellos no fue-
ron los dnicos en causar tal transformacidén. El mismo universc ju-—
ddico, al ritmo de sus propios procesos histéricos, desarrolld sus
rupturas intimas que, qlentadas, influenciadas y aceleradas por
el proceso histérico general europeo, vinieron a derrumbar, poco a
poco, la continuidad cosmolégica judia para transformarla en una
cosmologia moderna.

Seria realmente dificil rastrear el momento o periodo exacto,
o aproximado, de cudndo se pueden concebir las rupturas al inte-
rior del Judaismo, Para gente como G. Scholem la ruptura interna
vendria a personificarse en el fracaso del movimiento sabetaista,
como ya vimos. Otros historiadores también mencionados como Sh.
Ettinger ven una ruptura interna en el fendmeno de las grandes cmi-
graciones judias del Oriente al Occidente europeo en los siglos

XVIII y XIX pues “"Este movimiento hacia nuevos centros, mds que nin-

géin otro factor, ffua] el-que produjo un cambio en la forma de vida
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y en la estructura de las profesiones de los judios. Cred, ademds,
nuevos estratos sociales y destruyé los antiguos moldes sociales
de organizacién... Esta gran oleada emigratoria origind la desinte-~
gracién de la comunidad judia® {1).

Algunos otros factores pudieran ser identificados con los ini-
cios de la ruptura moderna en la continuidad medieval judia como
es el caso de los llamados hofjuden o "judios de la corte", circu-
lo de reducidismos judios adinerados y con cierto poder politico
al pasar a ser colaboradores de los regimenes germanos poco después
de la Guerra de Treinta Afios (1618-1648). Los judfos de la corte,
emancipados ellos mismos al adoptar las maneras de vida de sus veci-
nos alemanes, pugnaron por ayudar, a manera de intercesores, a las
paupérrimas masas que constitufan el grueso del Judaismo de Europa
por medio de la integracidn a la sociedad y la .cultura gentiles (2}.

Los intentos de los judios ingleses por acercarse mas a la so-
ciedad anglosajona de la isla -como el suplir al idioma hebreo por
la lengua inglesa en las cuestiones litfirgicas en la segunda mitad
del XVIII- (3)- también pudieran ser concebidos como los primeros
intentos de ruptura interna.

Otras opiniones ven en los factores econdmicos el principioc
del cambio interno en el Judaismo (4) que aunados a las tensiones”
sociales europeas causaron gque "...las tensiones sociales que ha-
bian existido dentro de las comunidades judias en époccas anterio-
res se agravaran transformindose en una verdadera hostilidad social,
una confrontacidn entre la clase gobernante de los acaudaladoes y

eruditos, y los estratos mas amplios de las clases bajas y pobres"

(s5).



-71a

Esta tensién intercomunitaria acabé debilitando la fuente de
autoridad que otrora habfa ejercido la comunidad hebrea sobre sus
miembros haciendo florecer disensiones, rebeldfas y corrupciocnes,
mismas que acabarfan por envilecer y minar los tradicionales lazos
de unidad y solidaridad judfas.

5i bien todos estsc factores, entre muchos otros, pueden ser
considerados como inicies de ruptura, a nosotros lo que nos intere-
sa no es tanto esta génesis, sino el fendémeno que dié impulso deci-
sivo a que la concepcién judfa del mundo cambiara, y este fendmeno
lo localizamos, como Graetz, en el proceso y desarrollo del movimien-
to jlustrado judio conccido como Haskald (hebr. Ilustracidn).

Es con la Haskald que cobra impulso la tensidn gue menciona-
mos en un principio entre el eclesiastismo judfo y el humanismo
hebrec (6). Ello se muestra en el cambio de actitud del hombre pa-
ra con su mundo. Si en el orbe tradicicnal judio, el hombre se con-
duce como un individuo-colectivo —esto.es, funciona, piensa, actda
y se comporta en relacidn a su colectividad- la modernidad ilustra-
da lo transformard en un sujeto que, sin menospreciar sus vfnculqs
comunales del todo, se verd a sf mismo en funcién de sf mismo, en
funcidn no ya de su religiosidad, sino de su secularidad:

Si las respuestas que el Judafsmo daba en el pasado tradicio=-
nal a sus crisis sociales se basaban en una homogénea escala de
valores {(cosmovisién religiosa), en su presente moderno, en cambio,
al concebirse el hombre a s{, por s{ y para s{, el Judafsmo empeza-
rd a echar mano de un sinfin de posibles respuestas a su problemd-
tica existencial concibiendo, para ello, escalas de valores que no

necesariamente son coincidentes entre si, sino que, incluso, resul-
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tan antagdnicas (cosmovisidn secular).

Es pues la transicidn de la concepcién trascendentalista-
religiosa del mundo a la inmanentista-secular, que define la xrup-
tura interna del Judaismo medieval.

El movimiento de la Haskald es el gran parteaguas ideoldgico
en el devenir del Judaismo europeo y, por ende, raiz de lo: que
el Judaismo entendid, luego, por proceso de emancipacidn, mismo
que hemos denominado, como ya se dijo, “Emancipacién a lo Judio"

Quizds pocas figuras de la historia judia sean tan controver-
tidas como la del padre del movimiento ilustrado judio: Moisés Men-
delssohn (1729-1786). Si bien no podemos caer en el error de apre-
ciacién de Graetz al colocar la responsabilidad del cambio ilustra-
do en un solo hombre, si podemos tomar la figura de Mendelssohn co-
mo portavoz histérico de su época y su generacidn,

La época de Mendelssohn marca el desarrollo del pensamiento:
secular judfo y al recorrer parte del pensamiento mendelssohniano -
comprenderemos el porqué de tal aseveracidn.

Es con Mendelssohn cuando se oye decir de la necesidad de la’
separacidn de la vida religiosa y la laica, aungue sin desechar la
importancia de una ni la utilidad de la otra:

{En cuanto a la religidn] no debe tener ninguna relacidn
con propiedades y posesiones... En ninguna circunstancia
debe recurrir a los métodos de compulsidn, Tampoco deben
sus miembros ejercer compulsidn dentro de la iglesia.
Todos sus juicios e intereses deben consistir sélo en
inspirar, ensefiar, fortalecer y consolar... O las activi-
dades de la Iglesia dimapan de la libre voluntad del .
alma o no significan nada en absoluto (7). )

8i la religidn es cuestién de la libre voluntad humanaj la 500—
trina de la revelacién carece -segin Mendelssochn- de sentido: »

Los judios revelaron la Tord, leyes, mandamientos, or-
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denanzas, preceptos, ensefianzas gque revelan la voluntad
de Dios, y ho uha religién revelada... No admito ninguna
verdad universal, eterna, distinta de aquellas que no
sélo puedan ser comprendidas por la razon humana sino
que también puedan ser probadas y verificadas por la ra-
zén (8).

La doctrina de la salvacidn, tan cara al modo de Yida del
judio tradicionalista, era, también, deshechada y revalorada
como una responsabilidad individual (y no colectiva como antes):

Ningdn individuo capaz de felicidad est& condenado de
antemano; en el Estado de Dios ningtin ciudadano estd
condenado a eterna aflicecidn. cada cual sigue su camino,
avanzando a través de una serie de determinaciones y
después de haber alcanzado distintos niveles, hacia ese
grado de dicha que le es adecuado (9).

El principio de autonomia y segregacidn -que no de singulari-
dad- del Judaismo con respecto al mundo gentil fue también criti-
cado por Mendelssohn a través de sus postulados en pro de la tole-
rancia universal:

La fe juddica es mejor para nosotros, pero no es lo me~
jor absolutamente... dcudl es la-mejor forma de adora-
cidn para otras naciones?... Quién sabe, acaso el Sefor
las haya guiado a través del propio entendimiento de ca-
da una de ellas o por medio de profetas (10]).

Estas citas pueden dar la impresién de un Mendelssohn que ha
apartado sus ojos. de los dictados de su religidn y, sin embargo,
nada mds lejos que ello. La relacién entre Mendelssohn y el Judais-
mo no es nada.sencilla pero comprendamos que entre el hombre y su
identidad, mds que choque hubo una novedosa integracién. Mendels-
sohn nunca Jjamds pensé abjurar ni de su religidén ni del pasado
glorioso de su nacién. Amalgamado en el hombre racional, se encuen-
tra la criatura religiosa, y una cosa y la otra no tienen por qué

repelerse. Si el hombre fue capaz de criticar algunos de los

fundamentos del sistema religioso, el judio vuelve siempre sus o-
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jos al Creador:
IDebll y miope es el ojo del hombre!
dQuién puede decir: He entrado en la santidad divina y
he penetrado todo el designio, de modo que ahora puedo
decir cudl es la medida, el fin y el limite de todas las
cosas?
Podas las otras naciones pueden modificar sus leyes en
concordancia con la epoca, las cxrcunstanc;as, las nece-
sidades y la conveniencia: pero para mi el Creador pres-
cribid ciertas leyes.d Me atreveré yo, débil criatura, a
modificar las leyes divinas, para adecuarlas a la oscu-
ridad de mi entendimiento?;

Aquel gue ha nacido en el seno de la religidn. estd obli-
gado a vivir y morir en ella, etc. (11).

Mendelssohn no sélo no contrariaba los fundamentos religio-
sos del Judaismo sino que en opinidn de él, éste lograba, a tra-
vés de sus doctrinas, leyes y estatutos, una conjuncidn perfecta
con la religidén de la razén. Razén y fe no eran excluyentes, sinc
complementarias. En palabras de Meyer Waxman, "El valor de la re-
1igidn ~-para Mendelssohn- no consiste... en la pureza de los dog-
mas gue predique, sino en la ética y moralidad gue inculgque. Queda
entendido, empero, que los principies de una religidén de tipo ele-
vado no deben contrariar la razdn, porque de hacerlo dejan de ser
verdaderos, [Mendelssohn] vefa en el judaismo la religidn ideal.
Sus dogmas, sostenfia, concuerdan cabalmente con la razdén y no hay
contradiccidn entre uno y otra. De hecho, decia, el gudaismo no tie-
ne dogmas, y las eternas verdades religiosas, tales comoc la exis-
tencia y unidad de Dios, Su providencia y la inmortalidad del al~-
ma no estdn sujetas a revelacidn. Esas cosas son conocidas del hom-
bre por vias de la razén y el Judaismo simplemente las reafirma.

La revelacién del Sinai se relaciondé en primer término con las ver-

dades histéricas y morales y su principal objeto fue promulgar le-
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yes y preceptos conducentes a la humana felicidaa” (12).

Si hemos de entender mejor el aparente malabarismo filoséfico
de Mendelssﬁhn al jugar con razdén y fe sin denostar ni a uno ni a
otro, hay que concentrarnos en su concepcidn de las "dos Torot"
(pl. de Tord: la ley civico-religiosa bfblica).

Para Mendelssohn habfa habido en el devenir de la histo;ia ju~
dia dos clases de Estados: uno de indole religiosa-politica: el Es-

tado judioc biblico .y otra de fndole religiosa-individual: el Es-

tado histdrico-cultural-religioso del Judaismo de la didspora.
Los tiempoﬁ del Judaismo politico habian quedado atrds, los tiempos
del Judaismo histdrico quedaban atin por delante. "De ello se dedu-
ce -comoc bien apunta J. B. Agus- que la disolucidn del Estado judio
producida en el afio 69 e.c. invaliddé la legislacién nacional de la
Tord, pero dejd intactas las miltiples obligaciones individuales
descritas en la Biblia y el Talmud. Los judios [a juicio de Men-
delssgohn] deb{ian] aprender ahora 'a dar al César lo que es del
César [concesidn al secularismo moderno] y a Dios lo que es de
Pios [concesidn a la religiosidad tradicional]", aceptando el domi-
nio del Estado para su vida sociopolitica y el gobierno de la Tord
para su conducta personal" (13).

El nacionalismo de Mendelssohn ~entendido éste como histérico-
cultural- venfa a demostrar que los temores y sospechas de la Eman-
cipacién a lo Gentil con respecto al peligro nacionalista del
Judaismo no era mds gue mera especulacién producto de las tendencias
del momento.

Es de vital importancia comprender la postura mendelssohniana

con respecto al Judaismo pues es ésta la base para comprender, a
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su vez, las directrices, objetivos y proyectos de la Emancipacién
a los Judfo.

Lo gue Mendelssohn persiguid fue modernizar al judio -a través
de la emancipacidn y la educacién ilustrada- pero sin desjudaizar-
lo, y ello equivalfa a decir, sin desingularizarlo. De aqui que sus
siguientes palabras cobren un claro sentido:

Lo que el pueblo exige como pueblo, Dios lo ha dispensa-
do a todos [como los derechos humanos]; lo que exige co-
mo cierto pueblo, lo ha dispensado a cierto pueblo [como
el particular modo de vida judio] (14).

Debemos insistir en la peculiar postura de Moisés Mendelssohn
pues €1, hasta la fecha, ha sido acusado de ser el perpetrador
principal de la ignominia del fendmeno de la asimilacién.

A finales del siglo XIX, uno de los mds preclaros pensadores
e idedlogos sionistas, Peretz Smolenskin (1842-1885) (15), arreme-
tié furioso contra el padre del iluminismo judifo al acusarlo de
haber mantenido cuestiones como la siguiente:

Israel no es un pueblo sino un grupe religioso; somos
franceses, alemanes, holandeses, etc., en todo salvo en
%?foligién que nos diferencia de nuestros conciudadancs

No sélo eso, lo acusé de ser el culpable de la ola asimilato-
ria que puso en peligro la existencia del Judafsmo.

La acusacién era totalmente infundada. El nacionalismo de es-
te sionista no le permitié hacer distingos con el nacionalismo his=
térico-cultural de Mendelssohn. Ademds, éste jamds pregond disen=-
cidén alguna, como vimos, sinc que, predicando con su propio ejem-~
plo, Mendelssohn fue un gran jlustrade racionalista y, al mismo
tiempo, un piadosisimo jud{o observante, ciertamente mucho més que
el totalmente secularizado Smolenskin,

Todos aguellos que ven en Mendelssohn el padre de la asimila=
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cién judia, quizds no recuerden que, pese a tode, el propio Men-
delssohn se aventurd a decir, con don cuasiprofético:
Considero cierto y vqrdaderq que los hijos de Abraham,
Isaac y Jacob no permaneceran siempre dispersos entre
otras naciones, lejos de la Tierra Prometida, y que Dios
estableceri, en un tiempo que sélo El conoce, un sobera-
no ungido de la casa de David, gque hard nuevamente de es-

te pueblo una nacién libre y la regird en la tierra de
sus antepasados...

pios, en su misericordia por el remanente de Israel, nos
dio su ley y sus mandamientos para sostén y apoyo hasta
que llegue la hora de la bienaventuranza nupcial, en que
alzard del polvo el taberndculo de David y le dird a 1la
abatida hija de Sidn: "lLEVantate y vivel" Entonces, in-
fundird tambien Su espiritu a nuestra lengua sagrada y
la rev1v1ra elevdndola otra vez sobre el pedestal que
antes tepia (17).
Y mientras ello ocurriese, habia gue vivir -de acuerdo con el
célebre verso de Judd Leib Gordon (1830-1892) ya citado~"como judfo

en casa'y hombre.en la plaza".

Los objetivos de la Haskald eran muy semejantes de los de su
fuente de inspiracidn: la Ilustracién, pero el sentido era, cler-
tamente, distinto. Se ha dicho que el movimiento ilustrado judio
es un movimiento con raices mesidnicas (18} lo cual no deja de ser
cierto pues sus metas eran salvar al judio de las miserias mate-
riales y las cdrceles culturales que toda una vida de-cxilio le ha-
bia dejade. La redencién del judfo a través de la modernizacién se-
cular del Judaismo tal era el fin a alcanzar. El mesianismo reli-
gioso que ponia la esperanza redentora en un futuro incierto, se
tornd, con la Haskald, en ﬁn mesianismo laico cuya redencién,
mediante el vehiculo de la emancipacidn, debia revelarse en el

tiempo inmediato. Pero la redencidn secular de la Ilustracién ju-
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d{a se basaba en una integracién sin asimilacién, etos es, otor-
garle al judfo todas las posibilidades de participar en la:vida
politica, social, econdmica y hasta cultural de las naciones eu-
ropeas a un mismo nivel y status de igualdad civica y legal, con-
servanda, al mismo tiempo, la singularidad de lo judio.

Tan es asi, que el vehiculo vernacular de comunicécién de los
maskilim (hebr. ilustrados) no fue un idioma europeo sinc la lengua
ancestral biblica: el hebreo. Ello fue, amén de un fedio de identi-
dad histérica, un modo de integrar a todas las distintas comunida-
des judias de Europa bajo una consigna hebrea. con ello, los mas-~
kilim trataron de retener "...la conciencia histérica judia de que
los judios, dondequiera que habitasen y fuese cual fuese su desti-
no local, no son sino parte de la Knéset Yisrael [la comunidad ju-
dia mundial), tendiendo asf, a evaluar los cambios que se producian
en la, vida judia emancipada no en términos del judioc de este o aquel
pais, sino de los judios todos en su conjunto" (19}.

Si el objetivo de los ilustrados judfos fue el integrar y el
conservar, entonces, lpor qué se les ha acusado frecuentemente de
ser los responsables del fenémeno de asimilacién que afecté a bue-
na parte.de los judios, en especial, de Eurépa occidental?

Hay que reconocer que, efectivamente, la época de Mendelssohn
marca un hito en la historia judia en c¢uanto a agimilaciones se
refiere, pero ello no fue culpa del pensamiento y acciones de la
Haskald de Mendelssohn. Para mejor entender el problema expondre-
mos nuestra visidén acerca del proceso de la Ilustraéién judia.

Como todo proceso histdérico que se respete, el movimiento ilus-
trado judio también se ha periodizado. Las etapas del desarrollo

de la Haskald se han dividio, tradicionalmente, en una época ra-
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cionalista (1781-1830); en una romantica (1830-1850) y en una
realista (1850-1880) (20). Nosotros que, nuevamente periodiza-
mos segin la ideologia, vemos, aparte de la divisidn mencionada,
una - posibilidad alterna: la Haskald mendelssohniana o integradora;
la Haskald asimilatoria y la Haskald nacionalista., Las dos prime-
ras se desarrollaron/ a finales del XVIII y la primera mitad del
XIX; la tercera tendencia tiene su génesis en la segunda mitad

del siglo pasado.’ -

Las diferencias entre ellas son substanciales. La Haskald in-
tegradora es la que propugnd por la Bmancipacidén a lo Judio: la
Haskald asimilatoria se identificé con la Emancipacién a lo Gentil
y la dltima de ellas nacid como reaccidén a las dos anteriores y -
tendié a recobrar y revivificar la identidad politica de la nacidn
judfa., De esta dltima corriente ilustrada brotard el sionismo en-
sis diversas manifestaclones.

Los procesos de asimilacién judia no provinieron de la tenden-
cia de Mendelssohn sino de ciertos discipulos suyos gue no quisie-
ron ver mids ya en el Judaismo mds que un gran obstdculo que les im-
pedia el pleno goce de una vida moderna. La famosisima frase del
gran poeta judeo-aleman, Heinrich Heine en el sentide de que "El
Judaismo no es una religidn; es una desgracia®, vendria a resumir
el angustioso sentir de todos estos judios, la gran mayoria alema-
nes, para los que la asimilacidn plena a la sociedad gentil era
el dnico medio que hacia que la vida fuese merecedora de ser vivi-
da. El impacto de la Ilustracién alemana fue enorme en el Judaismo
de la regidn por lo que buena parte de sus integrantes lucharon a
brazo partido para quelos reconociesen como plena, genuina y orgullo-

samente alemanes. Paraddjicamente la Emancipacién a lo Gentil tuvo
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mucho mds fuerza de convencimiento entre los necesitados de ella
que entre los patrocinadores de la misma.

Cuando la Emancipacidn a lo Gentil empezé a perder su fuerza
de convencimiento entre los cristianos debido al creciente nacio-
nalismo romintico {uno de cuyos intereses era el rescate del pasa-
do comiin a fin de crear una mds sélida conciencia nacional. Les
judfos, debido a su singular trayectoria entre los pueblos gen-
tiles no fueron considerados dentro de este pasado comin), la reac-~
cién de todos estos judios que esperaban encontrar en la via de la
asimilacidn, la via de la salvacidn, fue la de empecinarse adn més
en volverse exactamente iguales a sus vecinos, resultando asi ser
"mis papistas que el Papa“". Algunos de estos judfos, atrapados en
la ilusién de la Emancipacidn a lo Gentil, pasaron a convertirse
en los mds furiosos criticos de su otrora pueblo, rayando casi en

el pleno antisemitismo. El escrito de 1816 Die Juden und ihre Geg=

ner (Los judios y sus enemigos) describfa muy bien la idiosincra-
cia de los hebreos que habfian optado por conducirse: segun los pos-
tulades de la:EmancipaCién a lo Gentil:

El encanto de la ncovedad los atrae; su tendencia a la
imitacidn los hace atrevidos y por lo tanto tratan de
adueflarse de todo aquello de lo aml denqe los cristia-
nos estarian orgullosos de admirar en esas circunstan-
cias... En lo gue atafie a las actitudes religiosas, po-
liticas y Filoe¥ims de estos cultos finos, muchos de ellos
basan. su orgullo en presumir, con desprecio de su ley
ceremonial, de permitirse en sities piblicos goces refii-
dos precisamente con dicha ley, y llegan a despreciar la
nomenclatura de su propioc pueblo (21).

La Haskald integradora (la de Mendelss¢hn) no fue, pues, una
enemiga mortal del Judaismo sino una renovadora del mismo. No ha-
bifan llegado para abrogar la Ley, sino para amoldarla No para des~

truir -como apunta Simon Halkin~ sino para construir es que los mas-—
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kilim pusieron todo su empefio.

La Emancipacidén a lo Judio, resultado de las ideas directrices
de la Ilustracidn judfa integrﬁdora, tuve muchisimas mds dificulta-
des en el proceso de su aplicacidn gque su contraparte la gentil.

Mientras que esta tltima afectd a buena parte de Europa occi-
dental, en especial a la regién alemana y francesa y tuvo relativo
éxito, la Emancipacién a lo Judfo tuvo que lidiar con un enemigo
tan reacio a sus postulados como los antisemitas lo eran con res=
pecto a la posibilidad de integracién del Judaismo en general. Nos
Jreferimos a las enormes y pauperizadas masas 5ud{as de Europa orien-
tal (Polonia, Lituania, Rusia). El Judaismo eurcoriental se compo-
nia de los sectores mis tradicionalistas, religiosos y costumbris-
tas de Europa toda, y rechazaron vehementemente toda posibilidad
de un cambio tal y como la Haskald integradora los postulaba.

Varios factores explican el porgué de tales dificultades.

Una de las pautas que nos dard a entender la gran diferencia
entre el Judaismo eurococidental y su vecino eurooriental es la cro-
nologia de la existencia de las comunidades en uno y otro lado del
continente. Las comunidades judias occidentales eran, en relacién
con las del este de Europa, relativamente nuevas. Las constantes
expulsiones, como la de Espafa en 1492, aunadas al fendmeno de la
conversidn obligatoria, lograron gue los lazos de unidad y conti-
nuidad se debilitaran. Tomemos por ejemplo, la comunidad judia de
Inglaterra. Esta fue expulsada de la isla en 1290 y no es sino has-
ta la segunda mitad del siglo XVII gue volvemos a saber de la pre-
sencia de judios entre los ingleses. En 1573 el Principado de Bran-
derburgo se habia deshecho de sus judios y éstos no reternan sino

hasta finales del XVII. El primer establecimiento de “"marranos"
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(judios conversos al cristianismo; la mayorfa de ellos sequia
siendo fiel al modo de vida judio en secreto) en Holanda data de
1593; judfos portugueses se establecen en Hamburgo recién en 1612;
para 1642 ya hay més judios en Amsterdam. Los judios de Francia,
éxpulsados en 1394, empiezan a establecerse de nuevo a partir de
1730. El Judaismo austriaco conocid mds de dos siglos de expulsio-
nes (1420~1670) siendo admitidos de nuevo a partir de este dltimo
afio. La expulsidn hispana borrd la presencia judia hasta, prictica-
mente, las postrimerias del siglo XIX, cuando se empezd a recibir
de nuevo grupos judios en suelo espafol, etc. {22).

En cambio las comunidades orfientales de Polonia v Rusia (la
primera a partir quizds del siglo IX y la segunda prdcticamente
desde los albores de la era cristiana) si bien conocieron ellas,

a su vez, de persecuciones y expulsiones, €stas no fueron nunca de
manera tan determinante como, por. decir, la espaiiola.

Este fendmeno de desarraigo en Qccidente y arraigo en Oriente
hizo que ambas comunidades se condujeran y desarrollaran patrones
de vida, si bien judios, diferentes entre si.

Shmuel Ettinger toma como modele a las comunidades sefara-
dies {de origen espaficl) de la Europa ccczdental como claro
e;emplo del desarraigo cultural al que habian llegado:

Estos judios eran educados desde su infancia en el es~
piritu de la relxgzon catélica, y aun después de su re-
torne al judaismo su conocimiento de la tradicida ju-
dia era limitado. Algunos de ellos encontraban su ju~
da{smo recuperado tan distante del que habiap vislum-
brado desde su vieja patria que sentian desilusidn y
amargura, y aungue no se apartaban de la vida judia
ni abandonaban la comunidad se volvian indiferentes a
los asuntos judios (23).

De aqui se infiere gue el peso y la fuerza de ia tradicidn,

incluida desde luego la identidad histdrica-nacional, eran mds
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{judios conversos al cristianismo; la mayoria de ellos seguia
siendo fiél al modo de vida judfo en secreto) en Holanda data de
1593; judios portugueses se establecen en Hamburgo recién en i612:
para 1642 ya héy mds judios en Amsterdam. Los judios de Fr&ncia,'
expulsados en 1394, empiezan a establecerse de nuevo a partir de
1730. El Judaismo austriaco conecis més de dos siglos de expulsio-
nes (1420—!670) siendo admitidos de nuevo a partir de este d1ltimo
afio. La expulsidn hispana borrd la presencia judia hasta, prictica-
mente, las postrimerias del siglo XIX, cuando se empezd a recibir
de nuevo grupos judics en sueloc espafiol, etc. (22).

En cambio las comunidades orientales de Polonia y Rusia (la
primera a partir quizds del siglo IX y la segunda prdcticamente
desde los albores de la era cristiana) si bien conocieron ellas,

a su vez, de persecuciones y expulsiones, éétas no fueron nunca de
manera tan determinante como, por decir, la espafiola.

Este fendémeno de desarraigo en Occidente y arraigo en Oriente
hizo que ambas comunidades se condujeran y desarrollaran patrones
de vida, si bien judios, diferentes entre si.

shmuel Ettinger toma como modelo a las comunidades sefara-
dies (de origen espaficl) de la Europa occidéntal como claro
ejemplo del desarraigo cultural al gque habian llegado:

Estos judios eran educados desde su infancia en el es-
piritu de la relzgxén catdlica, y aun después de su re-
torno al judaismo su conocimiento de la tradicidn ju-
dia era limitado, Algunos de ellos encontraban su ju-
daismo recuperado tan distante del que habian vislum-
brado desde su vieja patria gue sentfian desilusidn y .
amargura, y aungue no se apartaban de la vida judia
ni abandonaban la comunidad se volvian indiferentes a
los asuntos judios {23).

De aqui se infiere que el peso y la fuerza de la tradicidn,

inclufda desde luego la identidad histérica-nacional, eran mis
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débiles entre los judios euroocidentales gue entre los orientales.

No es de extrafiar pues, que los principios ilustrados pren-
dieran mds y mejor entre las colectividades judfas, de relativo
reciente cufio, del oeste europeo:

La demograffa jugé también un importante papel en la diferen-
clacidn entre ambas comunidades. El1 mayor nimero de judios se ha-
llaba concentrado en Ruropa oriental en grandes y pauperizadas ma-
sas que, al influjo de su ndmero, se sentfan, a pesar de sus dife-
rencias, ciertamente mejor cohesionadas que las poco numerosas
colectividades occidentales,

Si bien todo lo expuesto nos clarifica el panorama en cuanto
al por qué el Judaismo occidental estuvo mis adaptado a sus circuns-
tancias histéricas para aceptar los postulados de la Ilustracién
y de la Emancipacién, hubo una serie de hechos conflictivos que,

a nuestro juicioc, determinaron con mayor fuerza la ruptura de los
tradicionales marcos de la dirigencia comunal, por una parte y, por
la otra, la renuencia a aceptar los programas reformistas de la
Emancipacidén a lo Judfo., La aparicidn de la secta disidente del
Jasidismo y las luchas internas que ello cred fueron fendmenos

que acabaron por debilitar la continuidad judfa.

. El Jasidismo (de la palabra hebrea jasid, piadoso} constituyé
una verdadera conmocién en el mundo judio por sus nuevos postu-
lados que iban contra de la tradicién rabinico-talmidieca, como
también contra los marcos de dirigencia cldsica de las comunida-
des. De profunda raigambre mistico-cabalistica, el nuevo movi-
miento, fundado por Israel bar Eliézer, mejor conocide por su
-cognombre de Baal Shem Tov (el del buen nombre) (1700-1760}, cués-

tiond el arduoc y drido modo de vida al que habia llegado el Juda~
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isme rabinico basado en el estudio azaroso de la Tord y el Talmud.

El Besht (abreviatura hebrea de Baal Shem Tov) introduciria
conceptos que provocarian la enconada protesta y oposicién de los
cfrculos ortodoxos del Judaismo. Uno de estos conceptos se refe-
ria a la inmanencia de Dios en tedas las cosas, como bien lo ex-
presa uno de los cldsicos de la literatura jasidica, Teoldot Yaacov
Yosef (Historia de Jacobo José):

Hasta los idolos estdn penetrados por Dios, quien les in-
fuqde vida; aunque se esconde detrids de muros de separa-
cién, el iniciado sabe que todas las separaciones y to-
dos los muros, todos los revestimientoes y todas las cds-
caras no son sino esencia de Su esencia; todo lo gque bhay
en las alturas y en la profundidad es lo dnico dzl Uno
(24).

‘La presencia de Dios en todas las cosas hacia que los jasidicos
elaboraran declaraciones como la siguiente:

[El tzadik de Kobrin preguntd) ¥Sabéis dénde se halla ;
blos?” [y tomando un pedazo de pan contesté} "Dios estd
en este pedazo de pan. Sin la manifestacidn del poderio
del Sefior en toda la naturaleza, este pedazo de pan no
existiria" (25). :

Este panteismo naturalista (que recuerda a Spinoza)} fue vis-
to con horror por los tradicionalistas jud{os que vefan en la doc-
trina jasidica un paso para la plena idolatria.

Un segundo aspecto del Jasidismo era la importancia extraordi-
naria que adquiria la accidén de orar. El poder de la oracidn bien
dirigida era superior a cualquier actividad intelectual. La ora-
cién jasidica venia a poner en cuestionamiento la validez del
estudio talmidico, centro y nidcleo de accidn para el Judaismo rabi-
nico.

La alegria exagerada del proceder jasidico, basada en que sélo
ésta asequraba la unién del hombre con la divinidad, era otro fac-

tor que desconcerté al tradicionalismo ortodoxo. Las oraciones ja-
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sidicas iban acompafiadas de tal éxtasis de regocijo que se llega-

ba a un paroxismo mistico. La alegria de los jasidicos se canalizé

a través de la misica y el baile:
Todas las melodfas se derivan de la fuente de la Santi-
dad, del templo de la misica. La impureza no conoce el
canto, porgue no conoce la alegria, pues es fuente de
toda melancolfa... La misica se origina en el espiritu
profético y tiene el poder de elevar a la inspiracién
profética (26).

La devocidn en el actuar y el pensar eran, también caracte-

risticas del Jasidismo gque iba contra la erudicidn sin mds:
Estudiar solamente para adquirir erudicién es una pro-
fanacidn... es un quebrantamiento de la ley contra la
postracidn delante de los fdolos, siendo el idolo en ese
cago la erudicidn (27).

Quizds el aspecto que mds oposicidn despertd al Jasidismo fue
su doctrina del Tzadik (hebr. justo). El Tzadik encarnd la figura
de un nuevo tipo de autoridad comunitaria al erigirse en verdadero
santdn capaz de trato directo con la divinidad y con el suficiente
poder como para contrariar los castigos del propio Eterno. La devo-
cién que el tzadikismo desperté en las masas del Judaismo polaco
introdujo cambios en lo referente a los cargos de conduccién y li-
derazgo tradicionales de las comunidades judias. El papel prinecipal,
como dirigente espiritual y autoridad juridica suprema, que osten-
taban los rabinos locales de cada comupidad cedid ante la imposi-
cién de la figura del Tzadik como instancia de autoridad mdxima.
asi, -como asegura el profesor Ettinger- "en las comunidades com-
prendidas dentro del drea de influencia del Jasidismo disminuyé la
importancia del rabino local, el cual dejd de ser la autoridad es-

piritual suprema para pasar a ser sélo una especie de experto en

cuestiones y legislacidn de la Tord, a la vera y a la sombra

del Tzadik, que lo reemplazd como instancia mdxima (28).
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La nueva secta mistica del Jasidismo iba adn mds alld de las
diferencias doctrinales y del cuestionamiento de la autoridad ra-
binica. Constituyd, socialmente hablando, todo un grito de protes-
ta de las empobrecidas masas judias contra sus dirigentes (los
altos puestos comunitarios, como los del parnés ~-encargado de la
organizacién y relacién de la comunidad con el exterior- y los
del rav -encargado de la funcién legal-religiosa- se escogfan to-
mando en cuenta la prosapia genealdgica, o la riqueza material o
la erudicidén talmddica de los candidatos. Ciertamente el judio me-
dio, pobre y de escasa educacidéh no podia aspirar a los altos
puestos comunitarios {29) }. A esta conclusidn llegan estudiosos
del problema como el Dr. Mahler, Dubnow y Patkin:

...1a penosa opresidén material y los sufrimientos de las
masas judias y su profunda ansia de liberacidn frente a
la degradacidn econdmica, encontraron expresidn en el
movimiento jasidico (30):

...6sa €poca, ' la primera mitad del siglo XVIII en Polo-
nia, estuvo marcada por un proceso de descomposicién en
la vida comunal judia. Un abismo se produjo entre las
capas inferiores y las superiores hasta en el sentido es-
piritual, Las masas se mostraron hostiles hacia la oli-
garquia comunal de gentes ricas y talmudistas, quienes
a su vez, las miraban con desdén. El hombre comin se
sintidé distanciado de los estratos superiores judios,
aun en-los religioso, porque el criterio de la fe no
era para los pudientes la hondura de la emocidén reli-
giosa [como pregonaba el Jasidismo], sino el grado de
erudicidén talmidica (31);

El socialismo judio, cuyo nacimiento formal se sitda en
la dltima década del siglo pasado (el XIX}, contenia es-
tos dos elementos explosivos: la miseria de las masas y
la doctrina intelectual, durante muchas generaciones an-
teriores. La conducta emocional de las masas judias, que
reaccionaban instintivamente contra los ricos y los po-
derosos en la esfera de los asuntos comunales, y a veces
hasta se rebelaban contra ellos por medio de la accidén
directa, se puso en evidencia en muchas ocasiones de la
historia judia, tanto en la Edad Media como en los tiem-
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pos modernos. El movimiento jasidico es una de esas ma-~

nifestaciones, y si el jasidismo como doctrina para los

pobres no credé una situacidn revolucionaria de protesta

y resentimiento sociales como lo hizo el socialismo en

nuestros dias, fue principalmente a causa de la naturale-

za misma de aquella doctrina. En lo demids, el movimiento

jasfdico se presenta, esencialmente, como revuelta de

las masas contra la oligarquia de los doctos rabines y

la complacencia en si mismos de los ricos, firmemente

atrincherados en sus posiciones de mando comunales *(32),

Efectivamente como asegura Patkin, el movimiento del Jasidis-
mo no fue revolucionario en el sentido del cambio social, pues hay
que tener en cuenta gque, pese a sus divergencias doctrinales con
la ortodoxia, al igual que ésta, los jasidicos mantenian un estric-
to modo de vida tradicional y eran también reacics a cualquier cam-~
bio drdstico en su escala de valores religiosa. Si lo hemos consi-=
derado dentro de los factores de ruptura interna es precisamente
por su cuestionamiento de la autoridad comunal y no tanto por gue
deseara efectuar transformaciones radicales en la tradicién judia.
Ademds de ello, la pugna que se desatd entre los jasidicos, los or-
.
todoxos y los ilustrados, los dos primeros por tratar de conservar,
pese a sus diferencias, el modo de vida tradicional del Judaismo y
el tercero, €1 si, por transformar radicalmente ese modo, contribu-
yé a erosionar la unidad y solidez del Judaismo oriental.
La contraparte religiosa del Jasidismo, la oligarguia talmidi-

ca, reacciond contra los nuevos postulados doctrinales del misti-

cismo jasidico. El adalid del Judaismo rabinico ortodoxo contra

el jasidismo fue Eliahu de Vilna, mejor conocido en la historia ju
dia ‘como el Gadn de Vilna (1720-1797). La ciudad de Vilna, la "Je-
rusalén de Lituvania"” era, por entonces, el centro de estudios tal-
midicos mds respetable por lo que no es de sorprender gque la reac-

cidn antijasidica haya provenide de esta ciudad.
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Al. sector ortodoxo, seguidor del Gadn de Vilna, se les co-
nocé como los mitnagdim (hebr. opositores a los jasidicos).

Rabf Eliyahu y los mitnagdim se dedicaron a criticar una a
una. las doctrinas jasidicas y, en especial, la figura del Tzadik
cuya'pretensién "...de mediar entre Dios y el pueblec era -en opi-
nién del gadn- una verdadera idolatria, tanto mis cuanto que mu-
chos de los grandes conductores del Jasjdismo, comenzando por el

mismo Baal Shem Tov, eran para €l crasos ignorantes" (33).

La lucha entre jasidim y mitnagdim se ha vuelto clédsica en la
historiograffa judia, sin embarge, la verdadera confrontacidn ideo-
légica-social no se did entre estas dos ramas del tradicionalismo
hebrdico sino entre el Jasidismo y la Ilustracidén judfa, la Has-
kald.

Después de todo y pese a sus diferencias, el Judafsmo jas{di-
co y el Judaismo mitnagued concordaban en un punto: no a las pro-

puestas reformadoras de los “4lustrados judfos. As{, se crearon dos-

bandos muy sui generis: por un lado los maskilim y los mitnagdim
contra la secta jasfdica; y por el otro, los jasidim y los mitnag-
dim contra los maskilim,

Para el movimiento de Ilustracién hebreo, el Jasidismo venia
a constituir un enorme lastre para el progreso de los judios en el
mundo moderno y se empefiaron en una apotedtica campafia literaria
y politica para desacreditar a esa secta desviada de la senda de
la tradicidn judfa. Ahora bien, si tanto la ortodoxia como la Ilus-
tracién judias atacaron furibundamente al Jasidismo, jen qué se

diferenciaban ambos enfoqueg?
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En cuanto al terreno de la -lucha ideolégica existieron di-

ferencias esenciales entre maskilim y mitnagdim contra los jasi-

dim, Los ilustrados judfos se valieron de valores culturales ex-
ternos y ajencs al Judaismo para atacar a l; secta; a su vez, los
ortodoxos oponentes al Jasidismo lo enfrentaron con las propias
armas ideoldgicas del Judaismo sin recurrir a elementos extrafios

a é1. En ello se perfila ya la dificultad de los ilustrados israe-
litas por tratar de cambiar la cosmologia religiosa tradicional
por una cosmologia secular moderna, pues aunque unidos en la lu-
cha comiin contra la nueva secta, los enfogues de la vida resulta-
ban distintos en uno y otro bando. Sin embargo, al concebirse la
Ilustracién judfa como un movimiento innovador y no destructor de
la identidad histéric; judia, el abismo que separaba a ilustrados
y ortodoxos no fue, después de todo, tan profundo. Aunque el Juda-
ismo rabinico pudiera compartir ciertos puntos de vista con el
Jasidismo con respecto al proceso emancipatorio, ciertamente el
primero se hallaba mds cerca de la corriente haskdlica que el se-
gundo.

" Ilustrados judios come Itzjak Ber Levinson (1788—1560) mane-
jaban la premisa de que "...en el .fondo, no existe ninguna contra-
diccidn entre las finalidades de 1la Haskala y las de la tradicién
judia® (34). (De aqui gue los ataques de los ilustrados judios
contra del Jasidisme no deben entenderse como ataques a la tradi-
cién judia en si}. Tenemos entonces que el enemigo comiin tanto de
maskilim como de mitnagdim fueron los jasidim y por ello la lucha
que en contra de éstos se emprendid, en especial de parte de la

Haskald, debe contemplarse como una verdadera ruptura ideolégica

y social en la continuidad del Judaismo.
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El centro de los ataques ilustrados contra los bastiones ja-
sidicos se concentraban en la figura sacrosanta de sus lideres: los
Tzadikim. Yosef Perl (1773-1839) -quizds el mds descollante iluminis-
‘ta’ de su dpoca~ veia en la autoridad de estos justos jasidicos una
contradiccidn y una amenaza, no para la autoridad religiosa como
la vieron los ortodoxos, sino para la autoridad estatal misma:

La fe en el Tzadik exime de la obligacién de acatar el
imperio del Reine y de sus leyes, ya que el jasid séle
debe obediencia al Tzadik. El Justo es tenido por rey,
es llamado Nasi {principe), semejante a Dios. El le en~
sefia a Dios cémo gobernar a los hombres y él da drdenes
a las naciones. El puede anular la potestad de un mxnls—
tro, con lo gque también la nacidén se hunde.
El puede proyectar sobre otras naciones males que le fue-
- ron destinados al pueblo judio. El castiga a los pueblos,
domina el desarrollo de las guerras y determina quién
habrd de triunfar en ellas.

El Estado, a cambio de la fidelidad que exXige de sus stib-
ditos, les otorga segurldad, proteccién, sustento, bie-
nestar. No sucede lo mismo con los jasidim. Es el Tzadik,
el Justo, quien les asegura techo, alimentos, salud, dig-
nidad y prole. Es él quien los protege de los azotes y

de las enfermedades. El incluso resucita a los muertos

y deja sin efecto los castigos del clelo. El Todopodero-
so dispone, y el Justo revoca. (A qulen deben los hom-
bres de la secta fidelidad y abnegacidén, sino al Justo?
El Estado es el deudor de ellos y no a la inversa. Son
ellos los que protegen al Estade y no al revés, & A qué

se asemejan sus concepc1ones en cuanto al acatamiento
debido al reino? A un principe que debiera someterse a
los dictados de la Cdmara Baja (35).

El Tzadik jasidico era, para ilustrados como Perl, la antiﬁe—
sis de la politica centralizadora moderna y el oponente a las fuer;
zas reformadoras de la modernidad. De aqui que se apoye la disolu-
cién de tan peligrosa secta {(tanto para el Estado moderno como
para la tradicién judia}:

El Estado procura el bienestar de la sociedad humana,
mientras gue los principios y los actos de la secta se

contraponen a €1, La secta de los jasidim y el Estado
son dos polos opuestos e irreconciliables. De aqui se
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impone la conclusién de cuanto antes adopte el Estado
expedlentes enérglcos para eliminar esa secta, tanto
mejor serd para él {36).

La eliminacidén del Jasidismo como lo querfan los maskilim no
sélonunca sé hizo realidad, sino que, en verdad, fueron los jasi- -
dicos les que se expandieron y florecieron a pesar de 1os atagues
tanto de ortudoxos como de ilustrados judfos.

Los logros de la Hagskald integradora entre las juderias de
Europa oriental fueron parcos y lentos. Sin embargo dentro de sus
adeptos congquistados surgieron, como veremos, los primeros-adali-
des del nacionalismo sionista.

Aparte del Jasidismo, otros fenémenos dificultaron la térei'
"evangelizadora" de la Ilustracién judia en Oriente. La reticencia
del judfo eurooriental, ya fuera tradicionalista o jasidico, a
transformar sus patrones de vida se debia a una compleja causali-
dad producto de las condiciones histéricas propias de esta parte
de Europa. La miseria proverbial de las masas judias la ancago-b
nizaba con la posicidn acomodada de la mayoria de los ilustrados
judios {cosa gue en Occidente no ocurria pues las juderias de esta
regién estaban, econémicamente, mejor estabilizadas); la delibera-
da politica agresiva del régimen zarista contra el Judaismo que
ocasionaba que éste se cohesionara y solidificara en su tradicidn

como una especie de refugio. Ademds las intentonas de 'los maskilim

por reformar a los judios se equiparaban a las intentonas brutales
rusas>por rusificar al judfo {37). En ocasiones, la misma Ilustra-
cidn integrista judia fue vista como cémplice de las maguinacio-
nes asimilacionistas de los pravoslavos {si bien en el occidente

europeo también florecfa el antisemitismo, ningdn gobierno de es-

ta parte estructuraba su politica hacia los judios en base a un
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plan gubernamental cuya base fuese expresamente el atague Sistemd-
tico contra el pueblo hebreo {38) ). El bajo nivel cultural e in-
telectual de los pueblos vecinos a los judios euroorientales (com-
parados con la milenaria tradicidn civilizatoria gque los judios te-
nian tras de si) hacfan que éstos lejos estuviesen de querer igua-
larse a aguellos. Efectivamente, si la Haskald se proponia elevar
el nivel de vida tanto material como civica y cultural de los ju-
dios, incorpordndolos al bagaje histérico de los pueblos gentiles,
era porque, amén de los dictados modernistas que clamaban por esto,
tenia un ejemplo y modelo a seguir e imitar con la Ilustracidn eu-
ropea occidental, muy en especial el caso alemdn. En cambio en Eu-
ropa oriental, iqué ejemplo y modelo podria fungir como faro de luz
que condujera a la tan ansiada emancipacién judia? Ante polacos,
rusos, rumanos, etc., {incluidas aqui todas las pequefias. minorias
édtnicas que abundaban en los dominios de Rusia y Austro-Hungria) el
judfo oriental no sentia en absoluto -como se ha aseverado en va-
rias ocasiones- esa especie de sentimiento de inferioridad que si
tenia en relacién con los ilustrados, cultos y refinados vecinos
gentiles de la Europa occidental (39). Este complejo era superado
pro el judio oriental al sentirse superior, culturalmente hablan-
do, a las sociedades que lo circundaban. La incultura y miseria de
campesinos (gue en la Rusia zarista eran, hasta 1861, siervos ads-
critos a la tierra} y citadinos gentiles no llamaba, ciertamente, la aten-
cidn del judio que, aunque igual o mds miserable que ellos, posefa, al
menos, una rigueza cultural que le hacia no desear el dejar de ser
aungque ello significase postergar una necesaria igualdad social y

juridieca. La vivisima luz que habia encandiladc a muchos judios fran~
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ceses, germanos, ingleses, etc., era vista por los jud{es polacos,
rusos, lituvanos, rumanos, etc., como una sombrﬁ del mis opaco ne-
gro mate,

Si los judios orientales resultaban harto mds conservadores
que sus correligionarios occidentales, también se debia a gque las
socledades que los toleraban eran, a su vez, furibundamente reac-
cionarias en relacién al sistema de vida politica que la Buropa
del oeste habia venido desarrollando. Si en cierta manera el Sis-
tema Nicolds (cuyo lema era: Autocracia, Ortodoxia y Nacionalismo)
era representante del congervadurismo a ultranza del este europeo,
también escenificaba la situacién socio-ideolégica del judio que
moraba dentro de sus fronteras. Los judios eurcorientales eran rea-
cios a cualquier renuncia a su autonomfa comunitaria trﬁdicional'
(Autocracia), a su tradicién religiosa que la consideraban inal-
terabie e intocable {Ortodoxia) y a su singularidad como un pueblo
nitidamente diferenciado de los demds (Nacionalismo, aungue todavia
no polftico pero que les hacfa decir un gran "no" colectivo a‘cual—
quier idea de integracién) (40). Es mds, si el Jasidismo Logré.con-
5erva£se y prosperar pese a los ataques de sus oponentes jud!os;
fue, en parte, porque los mismos gobiernos conservadores, como el
zarista y el austriaco (41), los protegierecn gr‘acias al profundo eie’mén-
to conservador que el Jasidismo tenfa. Los ilustrados no se percataron
del eﬁorme giro polftico que para la primera mitad del XIX se gesté
en el oriente europeo: el Absolutismo Ilustrado habrfa de recular para
tornarse en Absclutismo Reaccionario. Los maskilim, fieles creyen-
tes de las bondades y postulades de la primera forma, no se perca-

taron de la emergencia de esta segunda. No le falta razdn al histo-
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riador marxista Rafael Mahler cuando asevera que "A medida que.el
gobiérne [austriaco] fue compenetrindose mds con la esencia del Ja-
sidismo, no pudo menos que adquirir conciencia de que la ideologia
del mismo céntenia ciertos fundamentos que justamente coincidian
con los objetivos del régimen absolutista [reaccionario]" (42).‘
Todavia mas, la actitud de profundo conservadurismo del Jasidismo,
provocé que las autoridades austriacas lc viesen con mejores'ejos
que al también conservador Judaismo rabinico u ortoddxo. Asi, en
un informe de 1827 se acota gue:
Los jasidim son menos dafiinos al reino, en un sentido mo~
ral y ciudadano,- que los judios talmudistas gque se limi-
tan por lo comiin a cierto ritual (43).

Curiosamente el poder reaccionario austriaco habia percibido
una de las mds granées diferencias entre jasidicos y rabiﬁicos.'éi
bien ambos eran m:ﬁservadéres {las diferencias eran por cuesti.ox';es
doctrinailes, no por el modo de vida tradicional del Judax’.smo)b Y
apoltronados estaban en la continuidad de sus esquemas religiosos‘r
y éociales, habia, empero, una sustancial diferenciacidn entrevam-
Béé famiéicacioﬁes judfas: la tensién entre la Ilustracién hebrea
y 1la tradicién israelita resultd mis fuerte, como yé lo anotémos. .
entre maskilim y jasidim gue entre maskilim y mitnagdim, esto es,
el sector jasidico‘se empeciné mds en rechazar los postulados de
‘los ilustrados judios de lo gue se empecinaron, en 1o mismo, loé
judios talmudistas ortodoxos. Ello explica, entonces, las palabras
citadas de Itzjak Ber Levinsoﬂn (44).

Las espectativas de la Haskald integradora, esa que proponia
una emancipacidén que“lograse conjuntar lc mejor del mundo judio con

la modernidad gentil reforzando y enriqueciendo tanto una cosmologia

como la otra, estaban fincadas en las reformas del judfo tradicional;



~95m

la intromisién histdrica del Jasidimo fue conceptualizada como una
desviacién y tergiversacién del Judaismo tradicional y, por ende,
un obstéculo reaccionario a la incorporacién de este judfo tradi-
cionalista al dmbito de la vida‘gentil.

Si en un principio afirmamos que la historia judfa, a pesar
de sus peculiaridades, no puede ni debe ser descontextualizada del
marco general de la historia europea (45), ello puede ser mejor
clarificaao mediante el ejemplo del liberalismo y el ¢onservaduris-
mo europeo del siglo XIK. Si la Haskald asimilacionista concordd
con los postuiadoé de la Emancipacién a lo Gentil fue porque las
tendencias politicas de corte liberal imperaban en las naciones eu~
rooccidentales y el Judaismo, entonces, actud en consecuencia en es-
‘ta parte. Por el otro lado, la tendencia reaccionaria hacia todo
lo que oliera a reformas liberales provenientes de Occidente, mar-
cé una pauta a seguir en pafses como Rusia, campeona y adalid del
conservadurismo a ultranza .(46). Aqui, el Judaismo también reaccio-
né en consecuencia "asimilando" el sentir y proceder de su medio
ambiente histdrico externo, No es de extraflar que la Haskald inte-
éradora no haya tenido un éxito expedito entre las juderias de la
Europa oriental (47) pues amén de los conflictos internos y especi-
ficos del Judaismo del este europeo, la propia trayectoria politi-
ca, social y econémica de esta pafte del continente marcaba, de ma-
nera incuestionable, el proceder del Judaismo eurcoriental.

Recapitulando, los Factores internos que réﬁpiéron con el tra-

dicional modus vivendi del Judaismo en Europa oriental los podemos

centrar en la lucha de desgaste ideoldgico, politico y social que mantuvieron el
Jasidismo , el Judaismo ortodoxo mithagued vy el racionalismo de la Has=-

kald integradora aunado a todos los factores externos del propio
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procesc histérico europeo. ,

Ahora bien, si es cierto gue la Haskald integradora no logzé,
al menos en el siglo XIX, realizar sus objetivos de integrar y con-
servar, se debid, a parte de las causas ya mencionadas, a serios
defectos de visidn de la realidad judfa que la misma padecid.

Mientras que‘la Haskald asimilacicnista antepuso al prqblema
judfoc una solucién extrema y radical basada en buena parte en una
desesperacién ~de la manera de ser del judio y del gentil para con
éste- y en una urgencia -de cambiar totalmente e; statu_guo del ju-
dfo a través de su gentilizacién-, la Haskald integradora se basé
en un optimismo que pecé de positive al concebir el proyecto de
gentilizar al judio pero sin desjudaizarlo.

Mientras que los asimilacionsitas judios encontraron una solu-
cidn a la.cuestidn judia en la modernidad a través de la negacién
de la identidad histdrica-nacional del Judaismo, los integristas
guisieron hallar, a su vez, solucién al mismo dilema pero sin sa-
crificar la mencionada identidad. El gran escollo de la Haska;é in-
tegradora fue gue nunca propuso una solucién préctica al "&Cémo
puede sobrevivi; el judfo distinto y distintivo una vez que se in~
corpora de lleno al ambiente cultural [y poiitico, asi como social
y econdmico] no judio del pais en que vive?" (48).

Los asimilacionsitas habian hallado la solucién prédctica, do-
lorosa, extremista y, para muchos judfos, hasta traidﬁra, pero, al
fin y al cabo, consecuente con su atosigante realigad.

Los integristas, por loados que fueran sus esfuerzos, nunca
lograron concretizar sus esfuerzos. Enceguecidos por un optim;smo

. que les decia que la solucién del judio moderno simplemente se ha-
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llaba ‘en adoptar los valores de la modernidad gentil a fin de que
"...se decidiera -como dice Simon Halkin- a convertirse en el due-
fio clarividente de su destino, en vez de seguir siendo esclavo obs-
tinado de una apergaminada tradicién" (49), no se dieron cuenta ni
de los cambios politicos, ni del sentimiento real ‘del mundo gentil
para con los judiocs. Guiados por la razdén ilustrada, los masgkilim
no percibieron mds que el positivismo humanista del progreso ra-
cional europeo. El peso y la fuerza de la tradicidn histdrica tan-~
to gentil como judfa fue desdefiado por la Ilustracién integradora
judia y ello causd que no vieran ni el encono de la primera ni el
espiritu de resistencia de la segunda. Era el judio tradicional,
ortodoxo, atrasado y reacio a cambiar el dnico culpable del atraso
de su propio pueblo en la nueva época de progreso sin igual. Tal
concebian los maskilim a las masas judias. Para 1863, Moshé Leib
Lilienblum (1843-1910) ~furibundo ilustrado judio y posteriormen-
te convencido sionista- todavia sostenia tal punto de vista al en-
focar al judio comin y corriente como el dnico responsable del an-
quilosamiento del Judafsmo en la modernidad:
Vivimos en una gran angustia. Nos ahogamos en una at-
mésfera venenosa Y nauseabunda. Sistemas errdéneos de
pensamiento y disparatadas normas de conducta se han
entretejido de tal manera en nuestras vidas, que han
sido absorbidas por nuestro cuerpo, nuestra mente, nues-
tra sangre y nuestras venas. ¥ no obstante, todo eso )
es insignificante en comparacidén con la pereza y la im-
potencia en gque estamos encerrados. La holgazaneria y el
desamparo han rebajado nuestro sentido de dignidad y han
abrumado de sufrimiento cruel y terrible a millones de
judfos [casi siete millones en Europal, a cada uno indi-
vidualmente en la medlda de sus facultades, y de su va-
lor y de su posicidn en la vida. Si no existiesen en
nuestro seno miriadas de ociosos, de haraganes, de ba-
klaning -desocupados- sin oficio ni beneficio, o sea de
gente incapaz de ganarse el sustento y asegurar la ma-
nutencidén de su familia, a base del ejercicio de un ofi=x

cio decente o ggacias al conocimieqto experto, tampoco
nuestra condicién espiritual estaria tan corrompida.
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El hombre que vive necesariamente en el mundo de la rea-
lidad y de la aeccién, no puede permitirse el lujo de
preferir la antasia ¥ un comportamiento absurdoe a las
exigencias practicas de la vida. Se desprende que,}si no
estuviéramos tan hundidos en la apatia, nos sentiriamos
impelidos de cuandec en cuando a hacer a un lado nuestros
engafiosos sistemas de pensamiento y todas nuestras abe-
rraciones intelectuales, para responder al llamado peren-
torio de la accidn y de la vida (50).

A Lilienblum se le olvidaba que era gracias a estos "engafio-
sos sistemas de pensamiento" y a estas "aberraciones intelectua-
les" gque el Judaismo habia logrado sobrevivir exitosamente en el
exilio.

Para los maskilim, pues, era la vida caduca del judio lo gue
le impedia al Judaismo removarse y ser uno mis entre las naciones
del orbe, con todos los derechos y privilegios. Asi, la Haskald in-
tegradora imponia un viraje de 180° a la concepcidén judia de su
realidad histdrica. Si en=épocas anteriores la comunidad judia con-
templaba la raiz de sus sufrimientos en la actitud hostil del mun-
do gentil para con ella, en la era decimondnica -a ojos de los ilus-
trados~ la responsabilidad de tal sufrimiento recaia ahora en la
propia Casa de Israel al entercarse en proseguir aferrada a su ob-
soleto ¥y anacrdnico modo de vida tradicional.

La solucidén de la integracidén judia al mundo gentil, sin per-
der la singularidad histdrica como pueblo, resulté mds gue una res-
puesta racional y razonable, una enorme contradiccién pues d cémo
se iba a lograr tal propdsito en un mundo que miraba con gran sus-
picacia, primero, y franca repulsa, despuds, a la idea de una con-
tinuidad juddica en su seno?

Ajad Ha-Am (1856-1927) -el padre del sionismo espiritual o
ailtral (50)-entendié muy bien el 1io de la solucidén dada por la Has-

kald integradora cuando escribid:
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.Es cierto. que nuestros antepasados vivieron su vida na-
cional en tierra ajena. Pero lograron esa existencia na-
cional extraterritorial solamente merced al retraimiento
y al aislamiento total de la vida del resto de la humani-
dad; mientras gque nosotros, hoy en dia, no podemos vivir
una vida tal de segregacidn, alejados de la cultura uni-
versal.., J Cémo conciliar entonces estas dos contradic-
ciones: por una parte, la participacién plena en la vida
cultural, que reviste en cada pais la forma nacional del
pueblo dominante y, por otra, el desarrollo pleno de una
vida nacional especificamente Judxa, suspendida siempre -
en el aire sin nada firme en qué apoyarse? (52).

Para la Haskald integradora la solucidn de "estas dos contra-
dicciones" debfa ser pautada por la fe en la razdén y el humanismo
del hombre. Pero la realidad le respondié de manera distinta a los
racionalistas ilustrados judios pues el mundo gentil, como vimos,
condiciond la emancipacidn a la asimilacién, tanto en Europa occi-

dental como en la oriental. Este hecho, comprendxdo por la Haska_g
aslmilacxonista, fue ignorado por la mds ingenua y optlmxsta Has-
kald integradora.

Otro error de apreciacién de los integristas judios fue el
eolvidar, ofuscados por la justicia de la todopoderosa razdén, el mi-
lenario conflicto entre la Comunidad de David y el Cuerpo Santo de
Cristo. Bl antijudaismo religioso medieval no sélo no desaparééié
ante el imperio de la razén ilustrada sino gque adquiridé su forma
mds horrenda a través del antisemitismo secular. La ingquina entfé
la estrella y 15 cruz, aunadé al creciente nacionalismo romSntico,
ne permltmeron ni integracidén ni tampoco asimilacién. Las dos ultl—
mas decadas del siglo XIX mostraron que la soluclon tanto de la
Emancipacién a lo Gentil (sostenida por la Haskala asxmxlacionxsta)
como de la Emancipacién a lo Judio {mantenida por la Haskald inte;
gradora) eran inviables, antipopulares y deshechadas por una genti-

lidad nacionalista. Los asimilacionistas judios no se percataron
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de ello y continuaron aferrados en emular completamente su derredor
gentil hasta que el nazismo les develd la realidad. Los integris-
tas, otrora optimistas, fueron cayendo, poco a poco, en la cuenta
de la imposibilidad de su solucidn. Si antes se atacd al judie

por ser el causante del.atraso del Judafsmo, a finales del XIX, la
cﬁlpa recaeri en las naciones cristianas, cuya politica velada
-como en Europa occidental- o descarada -como en la oriental- man-
tenia de mil Y un maneras lo gue Peretz Smolenskin alguna vez de=~
finiera como "El odio eternc a un pueblo eterno". .

El optimismo rampante de la Haskald integradora dio paso a
una arrepentimiento y una angustia, y si bien nunca logré sus tan
ambiciosos objetivos para congeniar a las dos tendencias principa-
les del Judaismo én la modernidad -el tradicionalismo o eclesias-
tismo (encarnado en la religidn y el conservadurismo) y el humanis-
me (encarnado en la razdén y los cambios)- no obstante logré dar a ’
luz la etapa mds significativa en la historia del Judaismo galdti-
co: la Haskald nacionalista, matriz de las ulteriores ideologias
sionistas.

La transicidn de una postura ilustrada integrista a una ilus=-
trada nacionalista estuvo pautada por el éréciente desinterés de
las sociedades gentiles de asimilar a ios judios en sus maecos de
vida, como en seéuida veremos. La etapa racionalista de la Ilustra-
cién europea, esa gque estuve presta a emancipar al judfo, torndse,
a lo largo del XIX, en una etapa de rechazo mds o menos velado v
hacia los proyectos emancipatorios originales. La causa de dicho
viraje debe verse, entre otros motivos, en la ﬁueva concepcidén na-

ciente del nacionalismo que la corriente del Romanticismo introdujo y,
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sobretode, en la pseudoéientifizacién del odio antijudio tradiciﬁ-
nal: el antisemitismo.

. Ambos factores hicieron al Judaismo reaccionar de diferentes
maneras, Las dos mas extremas fueron el acendramiento de la tenden-
cia asimilacionsita, por un lado, y la acentuacién de la Singualri-
dad judia, a través del nacionalismo hebreo, por el otro. Esta tl=-
tima se conformarfa por dos vertientes principales: un nacionalis-
mo diaspdrico -que defendia tanto el valor de la singularidad del
pueblo judfo como el de la vida en la Galut- y un nacionalismo an-
tidiaspérico -gue concebia al exilio hebreo como un fendémeno profun-
damente negativo y proponia la radical finalizacién del mismo via
la construceién de una vida judia independiente o, ai menos, autée
noma fuera de los linderos del Viejo Continente. N

Si la entrada del Judaismo a la modernidad se caracterizé por
el conflicto zntre las continuidades y las rupturas.'ﬁara el siglo
XIX, el pueblo judio se debatird ya més cn el campo de lo. social
¢y lo politico basado en el valor de la vida galidtica, por una par-
te, y, por la otra, en la detraccién de‘la migma. Las mdltiples
respuestas del Judaismo, cada vez mis secularizado, a la moderni-
dad brotardn tanto de una perspectiva como de la otra. A la tensién
entre la tradicién y la modernidad, se aunardn, ahora, el chogue
entre la conveniencia de mantenerse en el exilio, como por centu-
rias se habia Yenido haciendo, o renegar, de plano, de esta condi-
cién. Las respuestas a una u otra posicién caracterizardn al Juda-

{smo decimondnico, . Veamos, pues, dichas respuestas.
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SEGUNDA PARTE

DE LA ACEPTACION FORMAL AL REPUDIO SOCIAL

IV. Bl fracaso de la Emancipacidn a lo Gentil: Asimilacién

v.s. Nacionalismo Romintico.

En la historiografia judia se conoce como "fracaso de la Eman-
cipacidn" al hecho concreto de que tal proceso no cuajé come debia
hacerlo ni para los pardmetros gentiles ni para los judios. Es de-
cir, la emancipacién juridica-legal de los judfos de Europa ocCih-
dental no los hizo ipso facto ciuwdadanos plenamente iguales a sus
compatriotas cristianes. Una cosa era la emancipacidin formal y otra
muy distinta la emancipacién social. Esta no correspondié con agqué-
lla. Si bien los judfos poco a poco fueron considerados como ciuda-
danos de los distintos paises donde la Emancipacidn se imponia, es-
ta consideracién quedé relegada, en los mds de los casos, al do-
cumento. Socialmente el Judafsmo no gozé, ni por asomo, de la igual-
dad social. Politicamente “liberado" y juridicamente "integrado",
socialmente fue rechazado, injuriado y, hasta, parandicamente, te-
mido.

Esta dicotomfa entre una aceptacidn formal y un repudio social
creé un mar de interpretaciones distintas dadas al proceso emanci- .
patorio colocando con ello obstdculos para su correcta aplicacién.

Los dos mds grandes escollos con los gque ée enfrgnté la Eman-
cipacién fueron los fenémenos del nacionAlismo romdntico y el anti-
semitismo. Ambos hechos pusieron en entredicho el liberalismo racio-

nal ilustrado y propiciaron gque la meta ansiada de la Emancipacién a lo
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Gentil ~la desaparicién del Judafsmo como entidad nacional his-~
térica- no se llevara a feliz término. El Judafsmo no sdlo pro-
siguid su existencia histérica.sino, como veremes, Se tornd en
una realidad politica-nacional.

Sin embargo, no podemos aceptar plenamente este término de
"fracaso" pues hacerlo seria desvirtuar una realidad incuesticna-
ble. Si bien es cierto que la Emancipacién a lo Gentil no logré
solidificar sus metas, también lo es el hecho de gque en el terre-
no existencial de la vida judfia misma tuvo un gran éxito. Si toma-
mos en cuenta que la base fundamental de la Ilustraciéo.. era la
secularizacidn en todos los terrenos de la vida y que la Emancipa-
cién, como su brazo ejecutor, pretgndia asimilar al judic a las .so-
ciedades gentiles secularizadas -o en proceso de- no hay duda de
gue estos dos procesos, independientemente de la conflictiva judfa-
gentil, tuvieron un éxito arrollador, extraordinario. El mundc ju-
dio secularizé, paulatinamente, todos sus valores vitales, desde
el religioso hasta el histérico. La Ilustracién empapapé la con-
ciencia judia de tal manera que el siglo XIX marca una revolucio-
naria transicién en el mundo judfo. Es cierto que hasta el dia de
hoy la ortodoxia -y, adn mds, la ultraortodoxia- sigue suibsistien-
do en el seno del Judafsmo y gue, a sus ojos, la religiosidad con-
tinda siendo el pilar del comportamiento ético-social y la pauta
del pensamiento cosmolégico. Si, pero la gran revolucién secular
ha consistido -~como constituy$ en el Ambito cristiano- en que es
ésta,y no los patrones tradicionales, la que funge, ahora, como
directriz en ¢l dmbite existencial judio. Tal cambio fue, pues,
un éxito absoluto de la Ilustracién y la Emancipacién. Es gracias

a estos procesos que el judio contempordneo puede enfrentar a.su
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mundo y sus circunstancias.

Podemos hablar por un lado de “"fracaso" si por éste término
entendemos la incapacidad del mundo gentil de aceptar socialmente
sin condiciones ni restricciones a los judfos en su senoc a lo lar-
go del siglo XIX y primera mitad del XX (sobre todo en Alemania).
Debemos hablar de un "éxito" si por él comprendemos la conquista
de la secularidad del orbe judfo.

Ahora bien, el adjetivo de “"fracaso de la Emancipacién” - y de
aqui en adelante entenderemos por este concepto la disfuncidn en~
tre emancipacidn formal y emancipacidn social~ fue mucho mejor
entendido, y adn famentado, por la sociedad gentil que por la ju-
dfa. Para los judios eurcoccidentales la Emancipacisn fue un proce-
so que les abria las puertas del mundo gentil y podfan por fin de-
jar de ser los "errantes":de la historia, atin a costa del sacrifi-
cio de su identidad religiosa-nacional. Fue tal el furor que es-
te proceso produjo que por vez primera en la historia del Judaismo
se va a dar el fendmeno de pretender poder dejar de ser judio para
ser otra cosa. Si bien en la Edad Media la conversién era el dnico’
vehfculo sancionado por la autoridad gentil (eclesidstica entonces)
para borrar el vestigio judio de todo aquel hebreo que optara por
tal decisidn, en la préctica no resultasa y las conversiones, muchas
de ellas forzadas, no pocas veces desembocaron en el fendmeno del crip-
tojudafsmoanhlando generalmente con ello la veracidad del proéedimien-
to. En lé Edad Moderna, la teorfa emancipatoria daba la oportunidad al ju-
dio de ser una gama infinita de posibilidades alternas o, inclusive, aje-
nas por completo a su judaicidad. Podia ser alemdn, francés, inglés,

holandés, etc. {guebrantande o debilitando sus lazos nacionales con

el Judaismo}; padié adoptar los modos de vestir, hablar, comportar-
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se y conducirse de sus nuevos compatriotas; podia mamar ya de la
historia, la cultura y la civilizacidn de las naciones que lo aco-
gian; podia, en fin, "cristianizarse".

La "eristianizacidén" del 3uda£smo -por tal concepto entede-
mos la apropiacidn de la escala de valores (sociales, politicos,
ideoldgicos, econdmicos, culturales) imperante en la secularidad
cristiana europea~ que, a fin de cuentas, era el objetivo postrero
de la Emancipacidn a lo Gentil, fue aceptada -unos con mayor impe-
tu que otros- por buena parte de los judios del oeste europeo co-
mo el precio a pagar por la entrada a la modernidad. Un precio ca-
ro, si, pero. que, a diferencia de sus correligionarios orientales,
estuvieron prestos a sufragar.

Esta de los

"cristianizacidén"
perfilada en el principal fenémeno
produjo en el judio occidental: la

"La asimilacién es el proceso

tido y la conciencia de asociacién

valores juddicos se vio muy bien
que la Emancipaciéh a lo Gentil
asimilacidn.

sociocultural en el cual el sen-

con un grupo nacional y cultural

cambian para identificarse con otro grupo similar, de tal manera
que el individuo © grupo fusionado puede parcial o totalmente per-
der su identidad nacional original" (1). En tal sentiao, este pro-
ceso afectd de diversas formas -algunas, como veremos, mis extre-
mistas que otras- a la comunidad judia eurooccidental. Las rupturas
externas que sufrié el Judafsmo, la irrupcién de la Ilustracidén,
las promesas civicas que ofrecfa la Emancipacién, la paridad o in-
clusive la superioridad cultural de algunas naciones gentiles fren-
te a la recién emergente sociedad judia secular, el ambiente de li-

beralidad, progreso y cientificismo que empezaba a cobrar gran au-
ge en las sociedades de Europa occidental, fueron factores que im-
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pulsaron, primero, y aceleraron, después, los procesos de asimila-
cién de los judfos en las sociedades gentiles, ‘

Ahora bien, a fin de que el proceso.asimilatorlo pudiese fun-
cionar tal y como lo habfa proyectado la Emancipacién a lo Gentil,
era perentorio gue se cumplieran dos requisitos necesarios: 1) "Que
el individuo esté dispuesto a renunciar a su familia, a su comuni-
dad y a su forma de vida" y 2) "Que la sociedad que lo rodea acep-
te a este 'nuevo individuo' olvidando su pertenencia a un pasado
qgue €l decidié cancelar" {2). En cuanto a la primera condicién, los
judios estuvieron prontos a cumplirla por diversas razones, desde
el convencimiento honesto de la necesidad de tan trascendental pa-
so hasta la decisidn nacida por la compulsidn de un medio social
hostil. As{, tenemos personajes como Gabriel‘Riesser (1806-1863)
-paladin judio de la Emanc;pacién a lo Gentil~ que acentuaban:

...quienquiera que disputa mi derecho a la patria. alema-
na, disputa mis derechos a mis pensamientos y sentimien-
tos, al idioma que hablo, al aire que respiro. Me priva
de mi mismo derecho a la existencia y por lo tanto me
debo defender contra €l como lo haria contra un asesino.
(3.

0 la declaracién colectiva de la comunidad judia de la ciudad
alemana de Worms:

Debemos asplrar a la verdad y dignidad en el culto divi-
no, coordinacién entre fe y vida, para apartar conceptos
vacios y formar nuevas instituciones para el espiritu
del Judaismo. Ya no debemos pronunciar més oraciones pa-
ra el retorno a Palestina [este era uno de los pilares
bdsicos de la "doctrina del exilio"] mientras estemos
sinceramente unidos a la patria alemana cuyo destino es
indisolublemente nuestro destino; todo aguello gue nos
es amado y querido estd contenido en esta patria. Ya no
debemos lamentarnos en las técnicas de penitencia y ceni-
zas, la destruccién del Templo cuando hace tiempo entra-
mos en posesién de una patria que se ha vuelto tan pre-
ciada a nosotros. Podemos conmemorar anualmente la des-
truceidn del Templo, pero 4por qué estar en pesado luto
el cual ya no proviene mds de los sentimientos del cora-
zon, y cantar endechas acerca de un hecho histérico por
el cual alabamos la amorosa mano de Dios? No deberemos
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tratar de ilustrar a nuestros hijos en ias’ escuelas re-
llgiosas con hechos que el espiritu viviente del Juda-
ismo considera como un lastre muerto, para ser tirado
por la borda; ya no mds les ensefiaremos a orar en una
lengua que ya est& muerta [el hebreo], mientras la pa-
labra y el sonido de puestra lengua alemana materna es
comprensible y querida a nosotros y, por lo tanto, es la

. dnica idénea, para, ser cultivada y para alabar a nuestro
Creador. Ya es tiempo de poner un alto a este conflicto,
este pecado de deshonestidad entre nosotros., (El subraya-
do es nuestro) (4).

Esta declaracién refleja a las mil maravillas lo que hemos
denominado la "cristianizacidén" del Judafsmo, resultado del pro-
ceso de asimilacién. No se trata, atencidn, de un cambioc de reli-
gién -aunque ello también ocurrié como veremos en seguida- sino de
patrones de vida, lo que los alemanes denominan Weltanschauung, cos-
movisién. Se podfa seguir siendo judio pero, ahora, solo como ex-
presién religiosa sin ninguna connotacién de identidad histérica,
nacional o cultural. Tal postura fue desarrollada por la respuesta
positiva judia al procese de asimilacién: el movimiento de Reforma.

La secularidad introducida por la Ilustracidn, la libertad ci-
vica prometida por la Emancipacién y la apertura social ofrecida
por la asimilacién, causaron que el Judaismo en su aspecto religio-
so se amoldara también a lasz nuevas exigencias de la modernidad.

si el Juda{smo queria entrar a esa socliedad que por tantos
siglos la habia excluido debfa, entonces, buscar caminos alternos
que justificaran a ojos gentiles y legitimaran a ojos judfos los
anheles de plena igualdad efvice-social.

La Reforma en el Judaismo no se hizo por cuestiones teolégicas
sino por necesidad social. Los reformistas vinieron a representar
el antagonismo entre una identidad histérica judia que se deseaba

perder, y otra identidad histérica que se anhelaba ganar. La Refor-

ma fue el brazo ejecutor de una asimilacidén moderada que postulaba
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al Judaismo como mero grupe religioso y ya no como un pueblo étni-
co-nacional. De aqui gque los judios pasaron a denominarse “alema-
nes o franceses de fe mosdica". Abraham Geiger (1810-1874), conside-
rado el padre espiritual del movimiento de Reforma judfo persegufa
rescatar a un Judafsmo histérico desnuddndolo de todos sus elemen-
tos accegsorios gue ne fueran adecuados a la meodernidad. Desde lue-
go procedid a “eliminar del Judaismo todo lo gue podia rebajarlo
ante la mente cient{fica del siglo XIX y depurarlo de tados sus ele-
mentos nacionales, con objeto de que el judfo pudiese ser un indi-
viduo tan respetable y respetado como su vecino cristiano” (8§).
Para tal fin, Geiger y los reformistas procedieron a innovar desde
el mismo ritual sinagogal (abreviacidn de la liturgia, uso de la
lengua verndcula en lugar del hebreo, introduccidn de 1a mdsiéa

y el canto coral, abolicidn del uso del sclideo, asientos mixtos
~hombres y mujeres juntos- en la Sinagoga, etc.} hasta ideas que
hasta entonces eran consideradas como cuasidogmas como la doctrina
del mesianismo y el retorno a Sién, la doetrina del Exilio y la
dispersién y la doctrina de la misién del pueblo de Israel (Asi,

el mesianismo fue reinterpretado. Perdié su valer religioso-tras-
cendental y Fue cohsiderado no ya como la finalizacién del exilio

y la restauracidén de Sidn, sino como "un simbolo o una nocién abs-
tracta, quizds mejor interpretada como no més que el reino de la
Justicia Pivina a través del mundo" (6). El mesianismo fue elimina~
do por temor a despertar sospechas sobre 1la lealtad del judio fren-
te al Estado y queddé simplemente como expresidén de la fe en la li-
bertad, la paz y el progreso cientifico-social universal. La doc-
trina del exilio fue eliminada por las bondades de la emancipacién

y la dispersién judia, lejos de constituir el castigo divino por
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los pecados de la Casa de Israel, se convirtié en el gran vehiculo
por-medio del cual Israel pudiese cumplir su "Misién Universal:
ser el faro de luz de las naciqnes de "una fe pura,. racional, pro-
fética y monoteista" (7). ).

Ciertamente el movimiento de Reforma en el Judaismo se iguala-
ba muchc a las iglesias protestantes alemanas, La "Plataforma de
Pittsburgh" que delinid los estatutos y directrices de la Reforma
judia en los EE.UU, bien puede servir de ejemplo para sintetizar
los cambios y virajes tan profundos que dicho movimiento significé
en la historia del Judaismo: En 1885 declaraba:

...Percero: Reconocemos en la legislacién mosdica un sis-
tema de ensefianza del pueblo judfo para su misidén durante
su vida nacional en Palestina, y hoy en dia solo acepta-
mos como valedero las leyes morales y mantenemos solamen-—
te tales ceremonias como elevacidén y santificacién de
nuestras vidas, pero rechazamos todas aguellas que no se
adaptan a las perspectxvas ¥ hdbitos de la czvilzzacxon
moderna.

Cuarto: Sostenemos que todas aquellas leyes mosdicas y
rabinicas como la dieta regular, la pureza sacerdotal y
el vestido, se originaron hace muchisimo tiempe y bajo

la influencia de ideas enteramente ajenas a nuestro pre-
sente estado mental y espiritual, Estas no logran impri-
mir un espiritu de santidad sacerdotal al Judafismo moder-—
no; su observancia en nuestros dias estd propensa, mds
bien, a obstruir que a fomentar la elevacién espiritual
moderna.

Quinto: Reconocemos, en la era moderna de la cultura uni-
versal del corazén y el intelecto, la aproximacién de la
realizacién de la gran empresa mesidnica de Israel, del
establecimiento del reinado de la verdad, justicia y la
. paz entre todos los hombres. No nos consideramos ya mas
una nacidén sino ura comunidad religiosa, y por lo tanto,
no esperamos retornar a Palestina, ni a restaurar el
culto sacrificial bajo los Hijos de Aharén [los sacerdo-
tes), ni la restauracién de ninguna de las leyes concer—
nientes al Estado Judio (los subrayados son nuestros) (8).

La lejana voz del Sanhedrin napolednico ciertamente se dej5

escuchar de nuevo a través del reformismo hebreo.
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La conversidn de fe -del judafsmo al protestantismo-a al
catolicismo~ fue el mds radical de los senderos que el Judaismo :.
adopté a fin de lograr asimilarse a las sociedades europeas. Es-
te medio, a diferencia de la Reforma, comportaba un compromiso
exclusivamente individual. Esta solucién extrema fue producto
tanto de la oprobiosa condicién de ser judio (externada en la ya
famosa frase de Heine: "el judaismo no es una religidén; es una
desgracia® (9) ) como del sentimiento hostil del gentil hacia és-
te (resumido a la perfeccién en la cldsica frase de Treitschke:
"los judios son nuestra desgracia” (10) ). A través del mecanismo
de la conversién se podia, as{ se pensaba, congraciar ambas postu-
ras y terminar de una vez por todas con la desconfianza y la sus-
picacia del mundo eurccristiano con respecto a la sinceridad del
judio por asimilarse a él. Asi, la conversién fue fundamentada
casi siempre bajo los pardmetros de la conveniencia, pricipalmente
social y econémica. Para muchos judfos -como el ya citado Heine-
la conversién no significaba més que "el boleto de entrada a la
civilizacién europea” (11},

Habfa una enorme diferencia entre el camino de la Reforma y
el sendero de la conversidn: "La asimilacién {tal y:como-la perse-
guia la Reforma judia). -nos comenta Albert Memmi- es gradual, va-
riada de aspecto, solapada y necesaria a la vez. En el fondo, todo
judfo la padece y consiente a ella en menor o mayor grade, la con-
versién comporta un acto tinico y decisivo, un salto: el pasaje
irrevocable de una comunidad a otra; de un universo ideolégico a
otro. BEsta eleccidn irremediable de un orden nuevo parece con-
denar definitivamente el antiguo. De una vez, el convertido pare-

ce querer asegurar su propia salvacién y proclamar el fracase de
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su grupo original. Abandonidndolo, lo califica de invisible e in-
variable. Peor todavf{a, privdndolo efectivamente de su propia par~
ticipacidn, contribuye a esa muerte cierta, la acelera . Por eso
la conversién consterna. La sienten como una injuria y una derrota,
un atentado a su ser. En sintesis, el convertido [a ojos de sus ex-
‘correligiocnarios] es un destructor y un traidor que merece todos
los castiges" (12).

Este tipo de conversos por conveniencia caracterizaron una de
las figuras mds trdgicas de la modernidad judia, pues sufrieron
el doble estigma del repudie: el de su antigua congregacidn y el
de la nueva. Ello provocd al converso una desgarradora crisis de
identidad por no ser ni de una ni.de otra. A los pocos dias de con-
vertido, Heine se quejaba: "Ahora me odian cristianos y Jjudios por
igual; me arrepiento ﬁucho de mi bautizo. Sélo infortunios me han
oéurrido desde entonces" (13).

éuizis debido a los profundos cuestionamientos que la conver-
siéé despertaba en el Animo del judfo se deba el hecho de que este
medio no gozara de gran popularidad entre el jud{o comdn y corrien-
te gue preferia ver en la Reforma un camino mids de acuerdo a su pro-
pia idiocsincracia. Si bien la conversién no fue una respuesta judia
masiva a la modernidad, si alcanzé indices que a ojos de los con-
teﬁporéneos de entonces significaron una alarmante luz roja (14}.
Agsi, por ejemplo, "...en algunas comunidades se convirtieron casi
todas las familias importantes. Con la desaparicién de la &lite in-
telectual y social, parecia gue sélo permanecerian dentro del Juda-
ismo quienes carecian de educacidn y eran mds retrégados" (15). El

furor por la conversién en algunos circules judfos hizo comentar
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al téologo alemdn Schleiermacher el advenimiento de "...la muerte
del Judaismo [pues] pocos fueron los intelectuales judios de esa
genefacién que no pensaron alguna vez en el bautizo" (16).

Estas dos respuestas judias a la modernidad, la Reforma y la
conversién acabaron por ser el tiro de gracia asestado al Judaismo
tradicional como direcor de la vida y destinos judios en Europa
occidental. Para muches pensadores judfos estos dos hechos, inte-
grantes judios del proceso de asimilacidén, significaron lo que pare-
cid ser el principio del Ein del Judaismo histérico. Tal es la opi-
nidn del multicitado Dubnow:

Purante cierto tiempe se pudo en verdad creer gque el si-
glo XIX ponfa de algin modo el punto final a la historia
judfa. Parecfa como si el decanc de los pueblos, que ha-
bfa luchado por su existencia durante milenios resistien-
do-en todo el mundo los embates de la historia, y se rin~
diera en el siglo XIX, renegara de su esencia y se degra-
dara por su propia voluntad al nivel de una secta reli-
giosa (17).

Si bien la Reforma y la conversién no fueron las dnicas res-
puestas del Judaismo eurooccidental (18), si constituyeron, en es-
pecial la Reforma, las principales tendencias de los judios que )
optaron por la via asimilante.

Ahora bien, si una mayorfa de los judios del oceste de Europa es-
taban tan dispuestos, deseosos y urgidos por incorporarse al carro
de la modernidad gentil, entonces, )} por qué se dice que la Emanci-
pacién a lo Gentil fracasd? Hay, consideramos, varias explicacio-
nes para ello.

Pn primer lugar, el proceso de asimilacidn que propugnaba la

Emancipacién a los Gentil partia de una premisa falsa: gue la asimi-

lacidn individual conlleva, tarde o temprano, a la asimilacién del
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grupo colectivo a asimilar. BEs decir, la Emancipacién, come vi-
mos, estaba planeada para acoger a los judios como individues, no
como nacidn, segtin el modelo impuesto por la Revolucién Francesa
(19). Como el procesoc de asimilacién implica un cambio drdstico
-en algunos casos total- de identidad, es muy diffcil mantener
dicho proceso mientras tras el individuo asimilado siempre esté

el colectivo que ha abandonado y que, constantemente, le recuerdan
sus raices, de dénde vino y de lo que fue. Como individuos, los
judios podfan y querian asimilarse pero ello no significaba que

la asimilacidn de algunas de las partes pudiera desembocar en la
asimilacién del todo, pues en el caso social "...el individuo
-como bien acierta en afirmar Memmi- no puede lograr, solo, la
asimilacidén [de su grupa). Mientras el grupo se niegue, el indivi=-
duo es impotente" (20). Si bien es vierto gue la Reforma arrastréd
a muchos judios hubieron otros tantos que permanecieron fieles a
su identidad histérica. Es por ello que "...el éxito de la asimila-
c16h hubiese sido posible sélo en el caso de que se diera, en pri-
mer término, para el conjunto del grupo judio" {21). Pero esto no
era posible en primer término debido a los propios postulados teé-
ricos de los nuevos Estados-Nacién los cuales no estaban, como vi-
mos {22}, dispuestos a reconocer otras nacionalidades dentro de
ellos mismos. Si hubieran optado por asimilar a los judios como
nacidén y no como individuos se hubiese tenido que reconocer un he-
cho totalmente inaceptable entonces: la presencia intolerable de
una nacién dentro de otra. En segundo lugar, "...la propuesta de
asimilacién dirigida globalmente a un grupo resulta, en é@ltimo tér-

mino absurda pues contradice su esencia. Un grupo [y mds tratdndose
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de uno que se considera a si mismo como una nacidn histérica) para
asimilarse debe, por lo menos, confusamente consentir. Y es evi=-
dente que un grupo, como grupo, no puede guerer asimilarse. No
puede.querer atentar contra su propia existencia, pues entonces

se negarfa a s{ mismo. La desaparicién de un individuo, luego de
otro individuo, o incluso de numerosos individuos, puede enervar
a un grupo, disminuirlo, pero no puede. atentar seriamente contra
su vida ni tampeoco tener su acuerdo" (23).

Estas afirmaciones se vieron comprobadas cuando los judfos no
asimilados vertieron su opinidn acerca de tan controvertido proce-
s0. A ojos de éstos "...,el asimilado es un hombre débil, perdido,
que al pasar al lado de los gentiles ha traicionado no sdélo a un
pasado singularmente radiante en cuanto al espiritu, sino también
a la presencia actual de un grupo de hombres minoritarios y amena-
zados; y todo eso para 'tener’ un lugar entre las naciones. Libre
y ldcido por un lado, pero traidor y esclavo por otro" (24).

Una de las criticas mds lacerantes contra el proceso de asi-
milacién —fuese moderada como en el caso de la Reforma o extrema como en el ca-
so de la conversién- la vertid un judio salido de las mismas filas de ésta y
que estaba destinado a ser uno de los pilareé del sionismo: M. Hess:

Mientras el judio niegue su nacionalidad por no tener
el ‘altru{smo necesario para confesar su solidaridad

con un puebleo perseguido y escarneczdo, su falsa po-
sicidn continuard siendo cada vez mds intolerable...
...pese a toda-la ilustracién y emancipacién, los ju-
dios de la didspora que reniegan de su nacionalismo

no llegardn a conquistar el respeto de las nacicnes.

El judgo podrd perfectamente naturalizarse ciudadano
del pais en que reside, pero no podrd liberarse de su
solidaridad con su propia nacién..., Las hermosas frases
sobre humanidad e iluminismo que con tanta liberalidad
lanza refiriéndose a si mismo, a fin de cubrlr su aver-

S.'I.On a solidarizarse con su propxa nac:.on, no le escu-
dardn del severo dictamen de la opinién piblica. Ocul-
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tdos bajo mil midscaras diferentes, cambiad de nombre, -

de religidén, de costumbres, arrastrdos por el mundo en

incégnito a fin de que no se reconozea al judio que

hay en vosotros, itoda ofensa al nombre judfc os gol-

peard mas rudamente que al hombre honesto que admite su

solidaridad con su familia y sabe defender su honor! (25).

A ojos de los ortodoxos judios el asimilado era un traidor;

a ojos gentiles, era objeto de la mds profunda sospecha. Se duda-~
ba de su sinceridad y su disposicién real a "cristianizarse". ade-
mds, como la .gentilidad esperaba gue la asimilacidn de los jud{os
conllevaria a la asimilacién del Judaismo, al no ocurrir esta ab-
sorcién integral del grupo, sus partes, o sean los individuos asi-
milantes, "desacreditaban® la teorfa misma del proceso asimilatorioc
y de aqui que se volviesen sujetos de recelo, mismo que imposibili-
taba la aceptacién plena y total del candidato judio a la sociedad

gentil.

I.as sospechas de la sociedad gentil hacia la posibilidad,
conveniencia y disponibilidad de los judios a asimilarse en ella,
brotaron y se intensificaron merced al surgimiento de su propia
conciencia de identidad nacional. En la regién alemana serf donde
dicha conciencia no sélo se desarrollard, sino gque también se dis-
tinguird tajantemente de los postulados ilustrados que, hasta en-
tonees, (mitad del XVIII, principios del XIX), habfan guiado la
conciencia social. Esta nueva conciencia de lo nacional fue hija
del llamado movimiento rom#ntico.

Los valores -en especial los nacionales- que el Romanticismo
desarrolld fueron la contraparte de los valores que sustentaron

toda la cosmologia de la Ilustracién (y hay que recordar gque tanto
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la Emancipacién a lo Gentil como la Emancipacién a lo Judio se
nutrian, bdsicamente, de los postulados seculares-liberales del
movimiento de las Luces)., Ante el afén ilustrado de la universali-
dad de los valores ético-morales, la intemporalidad de la Ley Natu-
ral y la igualdad bdsica del género humanc, el Romanticismo ante~
puso la particularidad de los valores, la relatividad de las leyes
y la diferenciacién entre los hombres. Con ello, el Romanticismo
pretendia acabar con "...la creencia en la generalidad, la unifor-
midad, la universalidad, la validez intemporal de reglas y leyes
objetivas y eternas gue se aplican en cualquier parte y en todo
tiempo, a todos los hombres y a todas las cosas" (26). Esta pos-
tura antiilustrada -resultado de las humillaciones tanto cultura-
les como bélicas de la Revolucién Francesa y las invasiones napo-
lednicas en suelo germano¥ deseché la idea de una fraternidad uni-
versal y la trocdé en fraternidad nacional donde se ensalzd al pasa-
do histérico -como reaccidn al optimismo en el progreso cientifico-
racional de los ilustrados-, se fortalecié la verdad de la fe cris-
tiana -ante el laicismo defsta ilustrado- y se glorificé el espiri-~
tu nacional (volksgeist) -en oposicién al espiritu cosmopolista
ilustrado.

El Romanticismo buscé las rafces de este espiritu nacional en
su historia, una historia de "bronce" pues no cabia en ella mis
que el esplendor, la grandeza, la majestad, la magnificencia y la
inmortalidad de los hechos de los hacedores de la nacidén germana:
de sus leyendas a su historia, de sus clanes a su raza, de sus dia-
lectos a su idioma, de sus sagas a su literatura, de sus mitologfas

a su religién, de sus normas a su ley, de sus pueblos a su nacién,
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Todo este legado de “"oro®, insuflado de un ardor cuasimis-
tico entre lo profano y lo santo, perfilaba una unicidad exclu~
yente de tode aguel o aquellos elementos que no habfan compartide
pasado tan inmarcesible. As{, este Estadc Germano Cristiano "...que
rastred las huellas del espiritu nacional, el Volksgeist, en los
cuentos y leyendas, en el mito y lé historia, y que busecé lo dni-
co,. lo particdlar en todo fendmeno social, tal como quedaba carac-
terizado el idioma, la regién, la nacién, la raza, el clan, el Es-
tado, la ley y la costumbre, también la esencia del Judaismo no
podia menos gue ser un elemento distinto, casl incompatible con la
naturaleza egpecial del germanismo" (27).

El choque era inevitable. Los judfos ~considerados como una
nacién asiftica y no europea, muchfsimo menos germana- no podian
ingresar a una sociedad con cuya herencia. histérica-cultural no
tenfan nada que ver. Si bien es cierto gue los israelitas habfan
tenido ya una estadfa de siglos en tierra europea, nunca compar-
tieron ni el estilo de vida ni los patrones religiosos de ‘sus veci-
nos gentiles. Se consideraban y eran considerados como un cuerbo
ajeno tanto en la Europa medieval, como, entonces, en.la sociedad
romdntica. El repudio al judio, adem#ds, no sélo brotaba de la nue-
va xencfobia que el Romanticismo extremo iba, poco a poca, alimen-
tando. Los estereotipos medievales gue los judfos portaban tras de
s{ como agentes @el mal se aunaron-al creciente particularismo cho-
vinista del Romanticismo. Ejemplo claro de ello lo tenemos en el
padre del nacionalismo romdntico por excelencia Johann Gottlieb

Fichte (1762-1814) al expresarse del Judaismo:
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En casi todos los paises de Europa habita dispersa:una
nacién poderosa y hostil, en guerra perpetua contra to-
das las demds y, que en ciertos estados, oprime duramen-
te a los demds ciudadanos; es la nacidn judia. No creo,

y espero demostrarlo, que esta nacién sea peligrosa por
el hecho de formar un Estado aislado y fuertemente unifi-~
cado, sino porque este Estado estd basado en el odio con-
tra todo el género humano...

LNo os acord515 de lo que es "El Estado dentro del Esta-
do? 1Y no pensdis en ello a p109051to de los judios, que
siendo miembros de un estado mas sélido y mAs poderosc
que los vuestros, si ademds les concedéis el derecho de
ciudadania entre vosotros, acabarfan aplastando completa-
mente a todos vuestros conciudadanos?... (28}.

Al referirse a los judios como una “nacién", Fichte descarta-
ba, de entrada, la doctrina ilustrada que se negaba a seguir consi-
derando al Judafsmo como un pueblo aparte y anhelaba integrar a
sus fieles como individuos tan sélo (de religidén judfa, eso s{ o,
coma los asimilados judios se definfan a s{ mismos: de fe mosdica).

Por otro lade, Fichté, no sélo desdefiaba a los judfos por ser
una nacién ajena y extrafia a la naciém germana (incapaz, por ende,
de participar, compartir y cooperar en la reconstruccién histérica
del gloriosc legado germano), era, ademds, ajena y extrafia al géne-
ro humano (cristiano, se . entiende) en pleno. Esta terrible otredad
que inspiraba el Judaismo -otredad combinada ademfs con uno de los
argumentos que se convertiria en el favorito de la doctrina anti-
semita: el mito del complot judio internacional v.s. la cristian-
dad- le eliminaba de la posibilidad, adn teérica, de ingresar, con
un pie de igualdad, al seno de la gentilidad, en especial, la ger«
mana,

Para nacionalistas como Fichte, la cuestién judfa sélo podia

tener dos soluciones:

sélo podriamos concederles los derechos civicos -argu-
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menta Fichte- con una condicién: cortarles la cabeza a
todos esa misma noche y cambidrsela por una nueva que
no contenga ni una sola idea judia (29}.

0 bien:

Sélo hay un medio para protegernos contra ellos: recon-
quistar la tierra prometida y enviarlos a todos all{ (30).

8i bien habria que matizar y decir que no todos los romdnti-
cos seguian el antijudaismo y la general xenofobia por todo aquello
que no fuese alemdn (31), que alimentaba a Fichte, es innegable
la influencia de este "primer gran profeta metafisico del nacicna-
lismo alemdn" (32) en los "panismos" nacionalistas ulteriores (co-~
mo €l paneslavismo en el imperio zarista que era igual de xendfo-
bo y chovinista) y, por desgracia, en las posteriores doctrinas ra-

cistas, cuna del moderno odio antijudfo: el antisemitismeo.

Si la Ilustracién y su doctrina emancipatoria habfan ya teni-
do problemas de interpretacién acerca de la cuestién jud{a con la
que denominamos "Ilustracién excluyente” (33), la entrada en el
escenario de la historia del dogma naciconalista romdntico vino a
cimbrar, atdn mds, la validez de la Emancipacidn a lo Gentil,

Si bien antagénicas en muchos puntos, la Ilustracidn excluyente y

el nacionalismo romidntico tenfan en comiin el decir "no" a la asi-

milacién cabal del judio, como un ser en pie de igualdad, en la so-
ciedad eurocristiana occidental. Parte, pues, del inicio del fraca-
s0 en los procesos emancipatorios (que, dicho sea de paso, no serdn
tan evidentes en Europa occidental como en la oriental hasta el ad-
venimiento del nazismo), se debid al choque entre la ideclogia ra-
clonal-universalista {de la Ilustracidn incluyente) y la pasional-

singularista (del Romanticismo y, en parte, de la Ilustracidn ex-
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cluyente). Ante los cédnones de tolerancia, progreso y armonfa
universal y la confianza suprema en el poder de la ciencia, sur-
gié la reaccién "del corazén". El furor por la confianza en la to-
do-lo-puede Razén, fue cediendo terreno ante la emergencia de la
'wvoz de la sangre" nacional. Para principies del siglo pasado, pues,
"...la moda intelectual -nos comenta W. Laqueur- habia cambiade:
la Ilustracién era despreciada, el énfasis habia pasado de la ra-
2én y la tolerancia, al sentimiento y la tradicién; el racionalis-
mo pertenecia a otra época; era wmds importante ser patriota y caba-
llero gque buen ciudadano del mundo..." (34). El desplazamiento de
los postulados ilustrados por los romdnticos -en especial en Alema-
nia- no se dieron tajantemente. Hubo una especie de mixtura entre
el procesc emancipatorio ilustrado y el proceso de exclusidén romdn-
tico. De aqui la gran diferencia entre la emancipacién formal del
judfo (es decir, su emaneipacién juridica) y su emancipacién social.
La Emancipacién juridica-civil desarrollada por la doctrina ilus-
trada nunca compaginé con la que debié ser, como consecuencia de
la aplicacién de ésta, la Emancipacién social, pues era la nacien-~
te y sﬁbyugante filosofia romdntica -de acuerdo con la Ilustracién
excluyente en lo referente a la emancipacidén de los jud{fos nada
mds- la gque empezaba a permear el sentimiento nacional-social, mis-
mo gue, Poco a poco, e impuso a cualquier consideracién fraterna-
lista -y mucho menos con los judfos gue de por sf{ cargaban tras de
si un estereotipo cuasidemonfiaco de rafces medievales-.

As{, los europeos "...como ilustrados racionalistas exigfan

que a los judfos los reconoecieran como hombres dotados de las cua-

lidades y privilegios naturales de toda la humanidad. Pero como ro-
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maAnticos sentian el gran poder de las herencias histdricas y de
las divisiones" (35},

Esta contradiccidn de pareceres causé que los procesos emanci-
patorics sufrieran de grandes altibajos, constantes requiebres y
peligrosas contradicciones, pues si "...la emancipacidén estd basa-
da en la doctrina universalista de la Revolucién Francesa... actda
[a su vez] en un mundeo cuya doctrina bédsica es la emergencia de los
movimientos nacionales. De alli que estd plagada de insuperables
contradicciones internas" (36).

La xenofobia romdntica no tuvo dificultad alguna en encontrar
en el antisemitismo {ver siguiente cap.) un socio incondicional y,
hasta, fiel. Ambos fendmenos consideraron que un pueblo tan ajeno
como lo era el judio -o, mds bien, como querian verlo- no tenia ni
debia por qué ser incorporado a la grah aventura histdrica-social
que representaba el nacimiento de la conciencia nacional romdntica
y la consolidacién de un Estado Germano Cristiané. El weltanschauung
roméntico-antisemita, no podia aceptar dentro de su escala de valo-
res a un elemento que por si mismo configuraba el perpetuo "ustedes"
por antonomasia, sin ir contra los vitales principios.apodipticos
que alimentaban su razdén de ser: el ensalzamiento del "nosotros”.

La xenofobia nacionalista romdntica, los postulados de la Ilus-
tracién excluyente (en lo que a emancipacién judfa se refiere) y
el rabioso racismo antisemita fueron, pues, los factores que deter-
minaron por hacer de los procesos de emancipacién, particularmente
en las zonas germana y eslava, una mis de las quimeras del siglo

XIX.
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v. El fracaso de la Bmancipacidn a lo Gentil: Asimilacidén v.s. Antisemitismc.

El odio a los judios no era nada nueve ni para €stos ni para
el munde gentil. Practicamente la Edad Media fue ¢l gran semillero
ideoldgico-social para las manifestaciones y ataques contra la Ca-
sa de Israel. Este tipo de inquina era de indole netamente religio-
sa basada en dos acusaciones principales: el deicidio y la terque-
dad hebrea de no aceptar la "Verdad” del Nuevo Testamento.

Sin embargo, la Edad Media produjo también a su vez dos co-
rrientes antagénicas acerca de la cuestién judia: una de rechazo,
otra de tolerancia. El eclesiastismo medieval catélico siempre
buscé la "salvacién® del alma de cada judio via la conversién reli-
giosa. Uno de los anhelos dorados del Imperio de la Cruz fue el de
haber podidc bautizar al Pueblo Elegido a fin de lograr la victoria
decisiva sobre los "matadores" del Redentor. Pero, por otro lado,
la misma Iglesia profesaba otra doctrina que, comparada a la ante-
rior, resultaba antagénica, a saber, la necesidad de mantener a los
Hijos de Jacob separados, proscritos y sojuzgados pues de esta ma-
nera se podfa siempre mantener viva la imagen y existencia del sem-
piterno testimonio del triunfo del Nazareno. Es decir, el pueblo
judio era el testigo viviente del la victoria del eristianismo.
Asi, por un lado se les queria "integrar" -vfa conversién-; por el
otro, se les debia "custodiar" a fin de tener siempre latente el
testimonio del triunfo de la Cruz.

Estas dos tensiones, asi lo vemos, fueron "heredadas" en
cierta medida por la modernidad europea. La Emancipacidn a lo Gen-
til secularizd la tendencia medieval de incluir a los judfos en
el seno de la cristiandad; la Ilustracidn exluyente hizo lo mismo

con la corriente gue rechazaba tal inclusién (como también lo haria

el movimiento romdntico y el posterior antisemitismo). Asf, el odio antiju-



~-123-

dio de la primera mitad del siglo XIX se basd en.una paradoja que
desembocd en un circulo vicioso. La paradoja consistié en que fue=~
ron los propios procesos de emancipacién y asimilacién los que fo-
mentaren la inquina contra el 5nd[o. Es un hecho que la mayoria de
los judfos asimilantes tuvieron, a nivel personal, un enorme éxito
en tales procesos. Empezaron a destacar en diversos campos como la
economia, la ciencia, las artes, Inclusive hubieron judios que se
comportaron "mds papistas que el Papa" con el afdn de demostrar su
sincera actitud de incorporacidén a la vida gentil. Mas este hecho,
lejos de satisfacer a la sociedad que ideé la emancipaciédn. para que
los judfos se integraran tal ¥y como lo estaban haciendo, reacciond
de manera contraria a éstos. Los propios emancipadores, al percatar-
se de los logros judios en sus sociedades, recularon de sus postu-
lados y, socialmente hablando, cerraron filas contra el judio.
Mientras mds se asimilaba un judio, m&s encono despertaba entre sus
emancipadores. A este encono, el judio asimilante reaccionaba con
un esfuerzo por asimilarse aun mds, lo que resultaba en un recha-
zo mis acentuado por parte del gentil. Este circulo vicioso no fue
mds que la consecuencia del hecho peculiar -ya sefialado por A, Phi-
lonenko- gque "...los esfuerzos de los judios para asimilarse, es
decir para dejar de ser judios, a menudo tienen como consecuencia...
el resultado contrario " (1J,.

El problema con este circulo vicioso es que los emancipadores
cayeron en su propia trampa doctrinal. Hemos mencionado que al ju-~
dio sélo se le emancipaba como individuo y no como grupo. Pues bien,
el éxito de estos individuos judios en asimilarse despertd el
celo gentil pero no contra elles en lo particular, sino contra el

colectivo en general. Esto es, el logro de judios al asimilarse
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fue mal interpretado pues "...la reaccidén hostil a la actividad
de judfos no se manifestaba como oposicién a este o aquel indi-
viduo, sino como campafia contra la 'dominacién' judfa’, el 'es-
piritu del judio' y otros conceptos antisemitas de cardcter simi-
lar" (2)..

El rechazo gentil a la incorporacidn de los judfos -a pesar
de los dogmas de la Emancipacidén- debe verse en el franco temor
de los primeros a la competencia nueva generada por los noveles
integrantes judios. Competencia en todos los dmbitos: econémico,
social y hasta cultural. La modernidad habia afectado a un sinnd-
mero de personas tanto a nivel ideo}égico como en el econémico y
social. Miles de personas fueron desplazadas y las dificultades
por acomodarse en los nuevos cdnones de la vida mode;na no fueron
pocas. El judfo, por su misma trayectoria histérica en el exilio,
estaba. mejor preparado: en .algunos aspectos (como el ecenémico,
merced a su ya conocida capacidad comercial y financiera) de la vi-
da prdctica que muchos gentiles. Por ello, el éxito de los judfos
por asimilarse se interpretdé como la causa del fracaso de una bue-
na cantidad de gentiles por amoldarse a los nuevos tiempos.

A ojos de parte de la sociedad gentil europea, el éxito de los
que antafio no eran mds que los "parias de la historia" fue franca-
mente humillante, intolerable y sospechoso. De aquf que se creyese
que no se trataba de éxitos individuales. Algo tenfa éue estar de-~
trds de tan singular logro. Ese algo fue inmediatamente identifi-
cade con la imagen de un Judaismo metahistérico, confabulador y
todopoderoso. Esta incipiente teorfa de un poder judfo internacio-

nal fue reforzada y mejorada por uno de los pilares gque sostendrian
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la base tedérica del moderno odio antijudfo: el racismo.

La sequnda mitad del siglo XIX fue testigo del nacimiento de
las teorfas racistas que, aplicadas a la cuestién judfa, combina-
ron el atdvico odio religiosc contra los judios con la elaboracién
pseudocient{fica de disciplinas tales como la antropolog{a, la bio-
logia y la linglifstica. El auge que cobraron las cienciaa‘natura—
les y el gran optimismo que éstas despertaron como las nuevas in-
térpretes de la realidad, ocasioné que sus resultados, conclusio=
nes y aplicaciones fuesen traducidas también al lenguaje de las
ciencias sociales. Se creydé entonces que las pautas, leyes, com-
portamientos y directrices de la naturaleza regfan por igual a la
sociedad humana. éi en el mundo natural habia infinidad de formas
de vida diferentes; si cada una de estas formas tenfa cualidades o
defectos muy propios y si cada una integraba un modus vivendi dni-
co y singular, dpor qué no podfa ocurrir lo mismo entre los hombres,
si, después de todo, éstos eran también parte de la naturaleza?

La antropologia social tradujo el lenguaje natural al social
dando pie a la creacién de la teoria de las distintas razas que
conforman el dmbito social humano. A este racismo antrogolégico
vino a aunarse la postura de la biologfa social. Si Darwin habia
puesto en la palestra de la ciencia su teorfa de la "1uqha del mids
fuerte" entre las criaturas de la naturaleza, tradﬁcidc al nivel
social se generd la idea de que también las sociedades humanas lu-
chaban unas con otras, scbreviviendo las mas fuertes.

Por dltimo, la linglifstica dividid de tajo a los idiomas mun-
diales; identificd dos grandes grupos: el grupo ario y el grupo se-
mita. Si bien las teorias racistas-cientificas no tenfan en si

mismas injerencias a la cuestién judia, muy pronto, por medioc de
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la elaboracién tedrica de personajes como Joseph Arthur conde de
Gobineau (1816-1682), Wilhelm Marr (1818-1904), Houston Stuart
Chamberlain (1855-1927) y Edouard Adolph Drumont (1844-1917), se
desarrollé la‘combinacién del odlo antijudfo més las teorfas racis-
tas dando nacimiento al antisemitismo ideolégico.

Estos apéstoles del antisemitismo fueron los encargados de
desarrollar plenamente en un lenguaje moderno la doctrina de la
"Conspiracién Judfa" mundial y de separar hasta la irreconcilia-
cién al mundo “"ario" del “semita". .

El conde de Gobineau en su Essai sur 1%inégalité des races hu-

maines. (Ensayo sobre la desigualdad de las razas humanas) (1853-55},
erigfa -segdin €1 histéricamente- el basamento primordial de las di~
ferencias entre las razas humanas que ya la antropolagfa se habia
encargado de hacer. La "innovacién" de Gobineau se fincé en que de
todas las razas, blanca, amarilla y negra, era la raza blanca, a

la que denominé "aria™ no s6lo la mds capaz de todas, sino la por-
tadora misma de todo lo bueno que la civilizacién humana ha tenido.
Latinos y semitas eran , a ojos del francés, razas en franco dege-
nere. La raza que magistralmente personificaba la supremacia blan-
ca era la germana. Sin embargo, por este término, Gobineau no se
referfa a los alemanes, sino, precisamente a los franceses, legf-
timos descendientes del tronco germano de los francos {los émulos
alemanes de Gobineau, entre los que descolla Richard Wagner, cam=~
biaron la ecuacién "ario"=franco por‘"ario"calemén). As{ pues, pa=-
ra Gobineau "la Historia surge solamente del contacto con las

razas blancas" (3)° y su postura ante €stas reflejaba su intento,

como bien ha apuntado Ermest Cassirer; "...de destruir todos los
demds valores, [Pues] el dios de la raza, tal como fue proclamado
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por Gobineau, es un dios celoso. No permite que se adoren otros
dioses md&s que €1. La raza [la blanca se sobreentiende] lo es
todo;  todas las demids fuerzas no son nada. Carecen de valor y
significacién independientes. Si algin poder tienen no es un poder
auténomo.'Leg es conferido nada més por su soberano y superior: la
raza [blaﬁca] omnipoteﬁce. Este hecho aparece en‘toda: las formas
de la vida cultural: en la religién, la moral, la filesoffa, el
arte, la nacién y el Estado"™ (4)..

El inventor del término “antisemita®™, W, Marr, Eue.autox de
otro de.los escritos supremos de esta corriente: Der Sieq des Ju-
dentums {iber das Germanentum (El triunfo del judafsmo sobre el ger-
manismo (1879) ). Es esta obra la que solidifica la fdbula del com-
plot judfo sobre el mundo gentil, As{ se expresa:

[El Judafsmo] luché contra el mundo occidental du=-
rante 1800 afios, Derroté a ese mundo y lo sometié.
nosotros somos los derrotados y, con justicia, el
vencedor exclamé “1Ay de los vencidosi®,..
Desde sus pobres comienzos embistié y trepé por en-
cima de nuestras cabezas, corrompié todas las ideas
de la sociedad, la despcjé de todo realismo, negocié
y compré una posicién muy influyente. Penetra en todas
las funciones gubernamentales, domina el teatro, cons-
. tituye una falange social, polftica, que abarca casi
todo, fuera del rudo trabajo manual, del cual se re-
trae desde siempre. Convirtié el talento en virtuosis-
mo ruidoso, a la publicidad celestina en {dolo pdbli-
co y as{ ejerce su dominio en la actualidad...

' - Vosotros apretdis los dientes sobre la piel del oso ale-
mén, pero yo me inclino, admirado y estupefacto delante
de ese pueblo semita que tiene el pie sobre nuestro cue-

" llo ¥y reuno el dltimo hdlito de fuerza vital para morir,
‘en lo posible, en paz, esclavo de los judfos, como uno

- 'que no estd dispuesto a someterse ni a pedir. perdén...

. Entreguémonos a lo inevitable, si no somos capaces de
cambiarlo. Su nombre es.Pinis Germaniae (5}..

. paléé{agén francesa de la paranoia antisemita de Marr fue el

tristemente célebre Edouard Drumont, autor de La France Juive (La

Francia judfa (1886) ). Para el lfder del movimiento antisemita
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francés 15.patria gala se hallaba en total posesidén y dominio de
los semitas en todos los dmbitos: politico, social, econémico y

ailtral {6). Usaba un lenguaje muy similar al de su compatriota Go-
bineau, al decir:

«..el semita [es] mercantil, codicioso, intrigante, su~

" til, astuto... el ario [es] entusiasta, heroico, caba-
llexesco, desinteresado, franco y confiado hasta la ecan-
didez. El semita es terricola... el ario es hijo del
cielo... (7).

Quizds el gran summum de esta linea de pensamiento lo consti-

tuya el germanéfilo de origen inglés H. S, Chamberlain. La obra del

yerno de Wagner -Die Grundlagen des neunzehnten Jahrhunderts (Fun-
damentos del Sigle XIX (1899) )~ constituyé una verdadera "Biblia“

dél racismo decimonéhico ya que en ella se combinan los elementos
de superioridad racial aria con el mito de la confabulacidn judfa.
contra del mundo gentil:

si yo hubiera escrito cien afios antes sobre la génesis
del mundo moderno, es poco probable que me hubiera preo-
cupado por dedicar un capftulo especial a la irrxupcién

" de los judfos en la historia europea... Pero desde en-
tonces se ha producido un gran camblo- vivimos en una
“edad judfa"...

Este pueblo extranjexo, eternamente extranjero en cuan-
to permanece indisolublemente ligado a una ley extran-
jera, hostil a todo otro pueble, no por ellc ha dejado
menos de convertirse, en el transcurso del sigle XIX,
en un elemento constitutivo de nuestra vida y tal vez
incluseo, en muchos dominios, en su factor dominante.

La posesién del dinero no representa en si mids que

poca cosas son nuestros gobiernos, nuestra justicia,
nuestra ciencia, nuestro comercio, nuestra literatu-
ra, nuestro-arte, casi todas las formas de nuestra
‘actividad los que han llegado a ser esclavos mis o
menos voluntarios de los judfos y arrastran con un pie,
~cuando no es con los dos, la cadena de la servidumbre...
Obedeciendo a motivos de orden ideal, el indoeuropec
ha abierto amistosamente la puerta; el judio se ha pre-
cipitado por ella como un enemigo, ha tomado por asal-
‘to todas las posiciones y sobre las brechas, no quiero

decir sobre las ruinas, de nuestra individualidad .pro-~
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pia, ha colocado la bandera de esta otra individualidad
que nos es eternamente extranjera (8 ).

Chamberlain concluia que "la existencia de los jud(os era un
crimen contra la humanidad” (9 ).

Otra fuente que alimenté las base nodal del antisemitismo -la
congpiracién judia para dominar el orbe cristiano- fue la econé-
mica. Debido al incuestionable papel de los judios (mis exacto
seria decir de algunos judfos) en el desarrollo capitalista (mer-
ced, como ya dijimos, a su larga y obligada experiencia en el co-
mercio, los negocios y la banca), el antigue odio religioso basado
en el deicidio, se fue trocando, en la secularidad moderna, en
odio econdémico. El deicidic fue substitufido por la supuesta mani-
pulécién y especulacién financiera judia. Se empezé a generar el
concepto de una confabulacién econémica. “Se suponia que todos los
escandalos financieros eran de origen hebreo, que los judios for-
maban parte en realidad de una vasta red cuyo centro eran los
"Rothschild (10) y cuya finalidad era provocar la explotacién y
el empobrecimiento de la Europa cristiana" (1.1).

Algunos de los pladines de tal postura salieron de las filas
del socialismo francés y alemén. Para Frangois Marie Charles Fou-
rier (1772~1837) los judios no le merecfan mds adjetivos gque “pa-
rdsitos, mercaderes y usureros" (12). Huelga decir que para el
disefiador de los falansterios la emancipacién de los judios era
casi un crimen pues "Otorgar la ciudadania a los jud{os es el mis
vergonzoso... de todos los vicios recientes... [pues]a no son los
judfos la lepra y la ruina del cuerpo politico?" (13).

Segiéin Pierre Joseph Proudhon (1809-1865) en su Césarisme et

Christianisme (1883):
El judfoc es antiproductivo por temperamento, no es
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agricultor ni industrial, ni siquiera realmente comer-
clante. Es un intermediario siempre fraudulento y pa-
rasitario que se vale de la tergiversacidén, la falsi-
ficacién y la intriga. Sdlo conoce las alzas y bajas,
los riesgos del transporte, la incertidumbre de la
cosecha y los azares de la oferta y la demanda. Su po-
litica econdémica es totalmente negativa; es el princi-
pio del mal, Satands, Ahriman, encarnados en la raza
de Sem (14).

El mito de la pureza de raza aunado al mito del papel econd-
mico del judio solidificaron la teorfa de la Consporacidn Judia.
Esta doctrina se sustentaba en el mds pueril de los manigueismos:
la lucha césmica entre el bien -encarnado por los arios- y el mal
-protagonizado por los jud{os. La historia era el escenario de
tan apotedtico drawa. Los judios, contra lo que comunmente se
cree, no eran considerados "inferiores" en cuanto a contendiente.
Todo lo contrario, se les etiquetaba como el gran peligro de la
civilizacidn occidental y por ello eran de cuidado. Basado en tan
burda visién del mundo, el antisemitismo consideraba que existfa
una "...'esencia judia' ajena y oriental gue es opuesta al ‘espi-
ritu cristiano' ario de los pueblos de Europa. Ni éste ni aquella
pueden modificar sus propios caracteres y por ello se hallan con-
denados a mantener una eterna hostilidad" (15).

El antisemitismo introdujo, asi, un elemento que no existia
en el antiguo odio antijudio medieval: la inmutabilidad del ser
judio, Si la cristiandad religiosa permitié el cambio del judio
a través de la conversién, el antisemitismo secular, no, pues
por mil bautizos que pasara el judio, por millones de veces gque
se asimilara, su "naturaleza" judia jamds podria cambiar pues los

caracteres de una raza eran intransformables:
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El producto fecundado del huevo de un ario o de un
semita deberd reproducir los rasgos bildgicos de la-
raza o de la especie, cuerpo y alma, con la misma segu-
ridad que el embrién, el feto, el joven y el adulto de
cualquier otro mam{fero. Criad un judfo en una familia
aria desde su nacimiento... ni la nacionalidad.-ni el
lenguaje habrén modificado ni un Atomo de las células
germinales de este judio, ni por consiguiente de la es«
tructura y de la textura hereditarias de sus tejidos y
Srganos (16).

Siendo as{, la emancipacién y la consecuente asimilacién de
los judios carecia por completo de sentido. Es mds, el judfo asimi-
lado, a ojos antisemitas, era el peor de todos porque tenfa la opor-
tunidad de carcomer el cuerpo social ario desde sus entrafias. As{,
para el antisemitismo, simplemente no habfa solucién para la cues-
tidén judfa a menos que se hablara de expulsiones masivas o de fran-

co exterminio.,

"} Cémo miné esta nueva reformulacién del odio antijudio los
planes emancipatorios gentiles? A través de la organizacién socio-
politica de las ideas antisemitas que fueron, entonces, encarnadas
en instituciones sociales, medios de’comunicacién y partidos poli-
ticos. De meré expresién intelectual, el antisemitismo se convir-
tié en un verdadero fenémeno de masas. . . .

Este cambio radical de lo académico a lo social, se llevé a
a cabo con gran auge principalmente en tres grandes zonas de Europa:
la zona germana (Alemania-Austrohungrfa), la zona gala {Francia) Y.
la zona eslava (Imperio zarista: Rusia, Polonia central, Polonia
oriental, Ucrania, Besarabia, Lituania y Pafses Bflticos).

En Alemania, la agitacién social antisemita cobré impulso a
partir de 1870-71. Aun antes de esa fecha, se habfan ya dado mues-
tras fehacientes de revueltas antijudias mds o menos organizadas.

Tras la derrota y fin del imperio napoléonico, se suscitaron en 1819 los
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desmanes antijudios conocidos como "Hep Hep® (17); la.revolucidn
de 1848 y la reaccidn a ésta produjeron también golpes y contra-
golpes contra la poblacién judia acusada tanto de fomentar la re-
volucidén como de contraatacarla, Las disposiciones legales-juridi-
cas reférenceé a la condicidén de los judios germanos sufrieron,
desde 1820 hasta 1919 prdcticamente (18), de la proscripcidn so-
cial tanto a nivel popular como en el oficial. Sin embargo, los
acontecimientos que inauguraron la era del antisemitismo masivo-
organizado se dieron con la guerra de unificacién alemana. Las in-
demnizaciones pagadas a Francia por la guerra, la crisis econdémi-
ca alemana de 1873 (la Der grose Krach, el gran crack), y la es-
peculacidn financiera a resultas de ésta que quebrd y empobrecid

a mucha gente, fueron canalizados hacia un gran culpable. Para
aplacar a una desilusionada clase obrera, el judio actud como chi-
vo expiatorio. El hecho de escoger a los hebreos como causa direc-
ta de las desgracias nacionales se sustentd tanto en el creciente
nacionalismo alemin de corte roméntico (19), rabicsamente xendfobo
y profundamente chovinista, como en la propia imagen negativa que
el alemdn tenia, desde hacfa mucho, con respectc al judio (el ju-
dfo odia a muerte a la nacién alemana, tal era, en resumidas cuen—‘
tas, el sentimiento popular alemdn del judio (20) ).

La propia oposicién de los circulos intelectuales alemanes a
la Emancipacién a lo Gentil (prdcticamente la mayor parte del mo-
vimiento literario alemin-gentil del siglo XIX fue hostil al judio
y opuesto a su emancipacidn (21) ) y las grandes polémicas que al
respecto se suscitaron (como la ya famosa entre dos pilares de la
historiograffa alemana de entonces: Heinrich von Treitschke (1834-

1896) y Thecdor Mommsem (1817-1903) (22) ) lejos de denigrar la
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ideologia antisemita, la revistié de una respetabilidad cultural,

Aunade a los factores del “chivo expiatorie" y de la polémica
académica sobre la cuestién judia, la antigua acﬁsacién del "Cri-
men Ritual" que pesaba antafio sobre los judfos (el sacrificio de
nifios cristianos cuya sangre se utilizaba, segin se crefa, para
mancillar la hostia y para hacer mil y un hechicerfas) fue nitida-
mente revivida y promovida por gentes como August Rohlipng (1839~
1931) (en su obra Der Talmudjuden (El Judios del Talmud} (1871),
Rohling, mediante falsificaciones y tergiversaciones de mala fe re-
.vivia la fdbula del Crimen Ritual y lo colocaba como unoc de los sos-
tenes de la vida judfa (23) ).

Teorfas nacionalistas como la teutomania o pangermanismo, sos-
tenidas por filésofos tan prestigiados como Fichte (23) o las de
fndole racista como el arianismo germanico propaladas por intelec-
tuales como Friedrich Ruehs y J.F. Fries (25), también impulsaron
la popularizacién del fendmeno antisemita.

Para la década de los 80 del siglo pasado, Alemania, en espe-
cial la zona berlinesa, era ya comdn ver escenas de violencia fisi-
ca (y ya no meramente intelectual) contra los judifos y ya "...ban-
das organizadas asaltaban a los judios en las calles, los echaban
de los cafés, les rompian los cristales de las tiendas. En provin-
cia ardieron algumas sinagogas" (26). El historiador de la época,
Paul Massing, nos ha dejado un fiel retrato del antisemita de en-
tonces:

...mids urbano que aldeano; indiferente, si no hostil
a la Iglesia antes que partidario de la devocién cris-
tiaqa: y con mis frecuencoa miembro de una clage *ing-
truida” gue no de una clase "ignorante". Las mds viru-
lentas formas de antisemitismo se difundian a través

del pais entero por obra de maestros, estudiantes, ofi-
cinistas, pequefios funcionarios y secretarios de toda
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fndole; miembros de los movimientos de "reforma de la
vida", vegetarianos, adversarios de la viviseccién 'y
adeptos de los cultos "naturistas"., De estos ambientes,
ajenos al campesinado, de la nobleza rural o del-clero
reaccionario, tan obtuso y cerril como jamds pueda ha-
berlo sido, procedian los fandticos enemigos de los
judfos (27).

Una vez, pues, que el antisemitismo hubo. logrado un alto
status "intelectual", nacional y social, estuvo preparado para
el siguiente paso: convertirse en un arma politica.

Adolf Stoecker (1835-1209), predicador oficial de la corte de
Guillermo I, fue practicamente el "inventor" del antisemitismo co-
mo medio de propaganda politica. A través de su Partido Obrero So-
cialcristiano (pronto eliminé el "Obrero” quedando Partido Social-
cristiano), el primer partido antisemita que surgié, Stoecker predi-
caba, en una mezcla de racismo, nacionalismo y temas religiosos,
la estigmatizacién, proscripcién y exclusidn de los judfos de la

vida piblica y cultural alemana (28). La plataforma polftica de

este pastor luterano se basaba en el folleto Unsere Forderungen an

das moderne Judentum (Nuestras demandas al Judaismo moderno (1879) ):

Los judfos siguen siendo un pueblo dentro de otro
pueblo, un estado dentro de otro estado, una tribu
separada dentro de una raza ajena; los inmigrantes

se asimilan finalmente . al pueblo que los recibe, pe-
ro los Jud;os no. Exhlben sus caracteristicas devasta-~
doras sin impugnacién contra la naturaleza alemana;
contra el cristianismo, el rito riguroso de los manda-
mientos, o el odio al cristianismo. No podemos culpar-
los, mientras sean judios no pueden conducirse de otra
manera, Pero debemos defendernos con clara conciencia
del peligro oculto en semejante asimilacién...

Nos estamos acercando a una situacién en la cual los
judios dominardn totalmente la opinién piblica y explo-
tardn el trabajo, aprovechdndolo completamente para
ellos. El proceso de liquidacidén estd avanzando. Nada
nos salvard si no volvemos sobre nuestros pasos y no
obligamos a los judios a retirarse, He aqui nuestra de-

" manda... 1Un poco mds de igualdad por favor!...
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Nuestro futuroc estd en peligro, nuestro espfritu en
especial; la economia alemana se empobrece. Nuestro
lema sera: Retorno a la vida de leyes y economfa més
alemanas, a la fe cristiana. Que cada uno cumpla con

su deber y Dios nos ayudard (298).

Bl moﬁiﬁiento politico antisemita de Stoecker cundié y pulﬁla-
ron a lo largo y ancho de la Alemania decimonénica varios partidos
con plataformas semejantes (la Liga Antisemita de W, Marr; el Par-
tido Populiéta Antisemita del Dr. Otto Boeckel; la Unién del Pueblo
Alemdn; la Unién Social del Imperio; la Liga de los Agricultores,
etc. (30) ). Los médximos logros de estos partidos fueron en los
afios ochenta y principios de los noventa.cuando algunos de ellos
alcanzaron representacién diputacional en el Reichstag alemdn (31).
Para 1882 se organiza el Primer Congresc Antisemita Mundial en la
ciudad de Dresde. A pesar de estos dos aconteciﬁientos sécio-polf-
ticos, el antisemitismo partidista alemin no llegé a las altas es-
feras gubernamentales ni tuyo triunfos politicos que pudieran con-
siderarse claves en la vid& de la zoha germana {con excepcién del
partidﬁ antisemita austriaco de Karl Lueger (1844-1910) gque logré
elevarlo a la alcaldia de Viena en 1895, Una vez en el poder, Lueger
se olvidé, por fortuna, de la mayorfa de sus propuestas antisemitas
de campafia (32).), A partir de 1893, la fuerza pol(tiéa de estos
partidos mengué. Sin embargo, la plataforma polftica que enarbola-
ron sirvié de caldo de cultivo para la futura irrupcién del nazis-
mo. ‘

"si quisiéramos medir la fuerza del antisemitismo en un pafs
por la cantidad de tinta vertida a propésito de los judfos, no ca-
be duda de que la Francia de finales del siglo XIX se llevarfa la
palma" (33). As{ se expresa el ya cldsico historiador del antise-

mitismo Leén Poliakov, Efectivamente desde los inicios mismos de
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la Revolucién Francesa la cuestidén judia no dejé de inguietar a

la sociedad franca. Las rafces del antisemitismo francés fueron
entre si antagdnicas, pues por un lado actuaba la tradicional
fuente religiosa (a través de los tedlogos de la reaccién Louis
Gabriel Ambroise, vizconde de Bonald (1754-1840) (34) y Frangoise
Ren, vizconde de Chateaubriand {(1768-1848) (35), entre otros), y
por otrao la izquierda revolucionaria del socialismo francés (con
Fourier y Proudhon a la cabeza, como vimos). Ambas visiones poli-
ticas tan enemigas entre si, convergieron en desarrollar, fomentar
y creer en la doctrina del Complot Judfo. Al igual que sus vecinos
alemanes, los franceses antisemitas, en especial a partir de la
III Repiblica Francesa, inundaron a la literatura y la prensa fran-

cesas (a través de diarios como L’Antijuif, L’Antisémitique y el

ya cldsico, La Libre Parole de Drumont (36) ) de la propaganda de
que Francia estaba a merced del poder semita.

Escdndalos politicos y financieros como el "caso Panamd", la
quiebra de la Unidn _Générale, las dificultades del Banco de Crédi-
to, etc. (37), fueron aprovechados para culpar al judio de estar
tras bambalinas con el fin de arruinar a la nacién catdlica france~
sa. El epitome de tal doctrina cobré auge eﬂ'la obra de Drumont,
La France Juive y llegd a su mdxima expresién en una obra, que si
bien no auspiciada directamente por el antisemitismo francés (sino
por el ruso) si nacié en suelo galo y que ha llegado a ser la "Bi-
blia" de la doctrina del Complot Judio contra el mundo cristiano:

Los Protocolos de los Sabios de Sién (38).

A un nivel politico, también en Francia surgieron partidos

antisemitas -aunque ni en la cantidad ni en la intensidad de sus ve-
cinos- comp la "Liga Antisemitica Nacional de Francia" (1890) qgue no tuvo
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fuera de algunos escafios en la Cémara de Diputados francesa, par-
ticipacién directa en las altas esferas del poder. Otros partidos
franceses de clara ideologfa antisemita fuerom los Clubes de Traba-
jadores Catélicos (1870), el Movimiento Democrdtico Cristiano (1890},
la Liga Antisemita (1891}, la Liga de Estudiantes Antisemitas (1894),
el Partido Nacional Antijudfs (1901) y la Aceién Francesa (1899) (39).
Sin embargo y a diferencia de Alemania, Francia conocié el mis
grande escéndalo politico-social basado en parémetros antisemitas:

el Affaire Dreyfus. Alfred Dreyfus, capitén jud{o de las fuerzas

francesas, fue inculpado del delito de alta traicién al transferir
documentos secretos al enemigo alemén (40). El hecho de la real o
falsa responsabilidad del militar judfo pasé a segundo plano al
transformarse en el hecho de la real o falsa responsabilidad de los
judfos franceses en un acto tan infame. Dreyfus no fue sino el ca-
talizador de varias corrientes antagénicas de la III Repiiblica, des-
de la reaccién conservadora hasta el radicalismo de izquierda. El
grito de "imueran los judfos!" (en lugar de tmuera Dreyfus!) fue el
epftome del odio antijudio en suelo patrio francés.

El caso Dreyfus dividié a la opinién péiblica francesa, a la
sociedad, al gobierno, al ejército y al sistema judicial. No serfa
exagerado decir que el juicio del capitdn casi suscité una verdade-
ra contienda civil. Voces indignadas se levantaron contra el bochor-
noso espect&culo:

Hay cuarenta mil oficiales en Francia: este capitén

es simplemente uno de los cuarenta mil... Si hubiese
sido catélico o librepensador, todo se reducirfa a uno
de esos casos aislados, monstruosos, que siempre se
repiten en el transcursoc de la historia, y al dfa si-
guiente la gente habria hablado de otra cosa... en cam-

bio, si los franceses se han fijado en un hombre, lo han
hecho porgque este hombre era judfo... (41);
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Creemos distinguig en todo esto una presién de la mal
llamada opinién piblica o mejor dicho de la calle, de
la turba, de esas. gentes que suelen unirse a cualquier
exaltacidn. Sin enterarse de nada, berrean pidiendo la
muerte de este judio, porque es judie y porque hoy se
impone el antisemitismo, igual gque cien afios antes be-
rreaban para que mataran a los aristécratas (42).

Y otras voces lo fomentaron:

fJud{os) cosmopolitas sin patria, conservadores sin
conciencia.,. La verdad es que si no lo han condenado

a muerte [a Dreyfus), se debe a que el inmenso esfuerzo
de la juderia no tiene nada de estéril (43).

Inclusive después de que se descubrié al verdadero autor de
la traicién -el comandante Esterhazy- en 1897 (después de tres afios
de iniciado el proceso y de haber condenado al capitdn judio a ca-
dena perpetua en la Isla del Diablo), la agitacién antisemita no
mermé. Dreyfus contihuaba siendo el judio villano {representante
de la villana juderia internacional) a ojos de los antisemitas.

No hay duda de que la fdbula del complot judfo -la sangre ideolégi-
ca que corria por las venas de esta doctrina del odio- actud tras
la polémica del affaire. A partir de 1898 se suscitaron manifesta-
ciones y disturbios contra los judios y hasta la solidaridad que
algunas naciones europeas manifestaron en pro del acusado fue in-
terpretada como una accién canallesca en contra de la patria de

los Derechos del Hombre y el Ciudadane.

La marea hostil antisemita francesa se fue aplacando a partir
de finales de los 90 del siglo pasado cuando, por fin, se desenmas-—
cararon a los perpetradores del gran fraude judicial -entre .ellos
el coronel Henry, que se suicidé poco después- Para 1906, Dreyfus
fue exonerado totalmente y restitui{do a su cargo en las fuerzas ar-

madas francesas. A partir de entonces la marea del odio antijudio

francés fue mermando hasta convertirse en un doloroso recuerdo.



-139-

La gran leccidén que la oposicién romdntico-antisemita dejéd
en muchas mentes, tanto judias como gentiles, era gue, sin lugar
a dudas, "Si la asimilacién fracasa, es mds por culpa del opresor
que por resistencia del oprimido" (44); y la gran secuela de dicha
leccién en el &mbito judfo fue su respuesta -al principio una de
tantas- nacicnalista.

Si bien, como veremos, el nacionalismo judio se alimentd de
varias rajces ideoldgicas -segdéin su modalidad, diaspérico o anti-
diaspérico- no hay duda, asi lo consideramos, que tanto el nacio-
nalismo romédntico como la virulencia cada vez mis creciente de los
movimientos antisemitas fueron resortes bdsicos que impulsaron tan-
to la erosidn de las metas emancipatorias ilustradas como el desa-
rrollo de la conciencia nacionalista judfa, misma que cobraria su

impulse mds dindmice a través del sionismo politico.(45).
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VI. El fracaso de la Emancipacién a lo Judio: Integracién

v.s, Paneslavismo-antisemita.

Mientras en la Buropa occidental, los judies se debatian en-
tre la aceptacidén (via asimilacién) y el repudio (via antisemitig-
mo} de la sociedad gentil, del otro lado de los Cdrpatos se desen-~
volvia un proceso similar, pero de consecuencias mucha mds trascen-
dentes para el mundo judfo. Los procesos de Ilustracién y Emancipa-
cién polftica que Occidente habia emprendido prédcticamente desde la
segunda mitad del siglo XVIII, no echaron raices profundas en la mds
conservadora y reaccionaria potencia europea: el imperio zarista.

La cuestidén judfa en la Santa Rusia no existia con anteriori-
dad a los finales del XVIII cuando a rafz de las tres particiones
de Polonia (1772, 1793 y 1795 (1) ), mi&s de un millén de judios pa-
sé de ser sibdito de Varsovia a ser sibdito de Petrogrado. La pre-
sencia judia anterior a estos acontecimientos se hallaba vedada por
las autoridades imperiales rusas, de modo que con la ganancia terri-
torial, los rusos tuvieron que apechugar con una masiva presencia
judfa, misma que provocé el doloroso fendmeno de la cuestidn ju-
dfa en el oriente europeo.

Con la incorporacién multitudinaria de los judfos polacos al
imperio ruso se engendré, casi de inmediato, la gran tensidn entre
las cidpulas gobernantes eslavas y el conglomerado hebreo. Una de
las primeras medidas gque el zarismo tomé contra la presencia judia
en su seno fue la confinacidén de las comunidades israelitas en lo
gue seria con el tiempo el mds grande ghetto que la historia hﬁbie-

se conocido jamds: la Chertd Osedlosti {Ruso: Zona de Residencial.

El edicto imperial { o ukase) de 1786 {2), establecia una gigan-

tesca zona de residencia para los jud{ios, zona de la gue ~-con con-
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tadas excepciones~ no se podfa salir, La habitacién judfa en el in-
terior de Rusia guedaba prohibida casi en su totalidad. La Zona
de Residencia Forzada se extendia a lo largo de un millén de km?,
del Mar Biltico al Mar Negro (3), cubriendo prédcticamente toda la
"zona limitrofe occidental del imperio zarista {4). La Chert4 Ose-
dlosti llegé a albergar, a finales del siglo XIX, a casi cinco mi-
ilones de judios, los que representaban el 94% de la poblacidén
judeorusa (5).

A diferencia de sus correligionarios occidentales, los judios
de la zona eslava estructuraban el gruesc de la poblacidn judia mun-
dial (6); eran de un estrato socioceconémice de lo mis atrasado y
miserable y, como vimos (7}, se hallaban rezagados en cuanto al
nivel cultural ilustrado prevaleciente en Occidente. Simén Halkin
ha hecho una acertada descripeidn de la situacién material de la
gran masa del Judaismo ruso-polaco:

«..Los judios de la Eurcpa oriental forman durante todo
el periodo de la lucha por la emancipacién, una masa de
millones de seres pauperrimos que a duras penas se ga-
nan una existencia de semiinanicién y que viven afa a
dia, de decenjio en decenio, sin tener ninguna sensacién
de segurxdad econdmica, A través de todo este pericdo,
paupérrimos tenderos, buhoneros, agentes y porteadores,
integran la granh mayor;a de los judios de la Europa
oriental..,. También en el plano de la cultura, el atraso
de los judios, su Dscurantlsmo, como solian llamarlo los
escritores de la Haskald, es descorazonador (8},

Hemos analizade ya las tirantes relaciones entre los ilustra-

dos judios (maskilim) y los sectores tradicionalistas del Judaismo

eurocoriental (jasidim y mitnagdim) y, si bien, el esfuerzo de pene~
tracidn cultural occidental en el seno de estos dltimos sectores
fue lento -mucho mis qgue en su contraparte occidental-, a final de

cuentas, fue decisivo. Es decir, la secularizacidén como programa
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de vida fue imponiéndose en un reducido grupo de intelectuales ju-
deorusos (la intelligentsia) con la fuerza suficiente como para
empezar a cambiar el fiel de la balanza ideoldgica del Judaismo
eslavo.

Este cambio pausado de actitud -de una tradicionalista-religio-
sa a una secular-moderna- no fue enteramente responsabilidad de los
maskilim y sus doctrinas modernizadoras. El propio régimen zarista
coadyuvé en acelerar dicho proceso a través de los pocos y singu-
lares programas de reforma en todo el imperio bajo la €gida de
Alejandro I (1804-1825) y Alejandro II }1855—1881).

Para entender el meollo de las reformas rusas para con los
judios y su posterior fracaso, hay que percibir cuidles eran sus
objetivos especificos con resbecto a sug tributarios hebreos.

"No pédemcs, antes gque nada, hablar de un proceso de emancipa-
cién en la Rusia zarista tal y como se disefi§ en Europa occidental.
En realidad no hubo tal fendmeno en los vastos dominios pravosla-
vos, La igualacién politica-juridica del judfo frente a la sociedad
rusa -ni se diga ya de la igualacién social- fue un hecho gue no
se dio siqo hasta 1917. El propésito de la politica zarista con
respecto a los judios fue el de no aceptarlos como tales, ni como
individuos- a la manera occidental- ni, muchfsimo menos, como una
méds de las nacionalidades del multiétnico imperio de los zares.

pPe agqui que en lugar de "Emancipacién" utilizemos el término
de "Reforma" para referirnos a la actitud "benevolente" de las au-
toridades rusas para con los judios. Dicho proceso de reforma se
basé en un principio cardinal: reformar ontolégicamente al judio

de manera tal que perdiese éste su identidad étnica-histérica.

asi, las reformas que los rusos emprenderfan "a favor" de sus



-143-

stibditos judfos, tenfan exaitamenté los mismos fines que la eman-
cipacién eurooccidental, aunque los medios fueron distintos, ina-
guantablemente distintos.

La rusificacién del judfo (vfa educacidn), la pravoslavisa-
cién dei judio ivia conversién) y la opresién del judfo (v{a an-
tisemitismo) fueron las tres principales "soluciones” que el régi-
men zarista decimondénico intentd aplicar a su problema judio.

Por su parte, la actitud ilustrada del judafsmo ruso ~-que otea-
ba hacia occidente con la esperanza de importar el proceso de Eman-
cipacidén a sus hermanos orientales- entendfa, como ya mencionamos,
de manera muy distinta el significado de la Emancipacién: integra-
cién en vez de asimilacién. Una de las razones por las que el Juda-
ismo occidental no se apercibié del fracaso social de su proceso
emancipatorio (con excepcién de los nacionalistas sionistas) fue
que tanto sus miras como las de su entorno gentil, en teoria, se
equiparaban. El gentil querfia la asimilacién del judfo; el judio
se esforzé por obtenerla (hasta que la horr{sona realidad del na-
zismo lo sacé brutalmente de su euforia asimilacionista). En cam-
bio, en oriente, no habfa tal paralelismo tedrico de miras y ob-
jetivos. Mientras que para el ruse la reforma era igual a asimila—_
cién total del judfo, para éste, la emancipacién anhelada signifi-
caba comparticién de ambos mundos: ser judfo pleno en un mundo gen-
til igualitario. Bsta disfuncidn entre lo que uno {el zarismo) y
el otro (el Judaismo oriental) entendian por la solucién al dilema
judio serd parte de la razén que explique el ulterior fracaso de
la Emancipacién a lo Judfo y el inicio de rebelién judi{a contra la

didspora.
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Las primeras intentonas reformistas del zarismo en relacién
a sus judios se dieron en la época de Alejandro I. En 1802 se or-~
ganizé el Comité€ para el Mejoramiento de los Judios a £in de in-
vestigar todo lo relativo a la cuestién judia. Es necesario, antes
que nada, aclarar que este impulso reformista de mejoramiénto no
se basaba en la filantropia o humanismo ilustrado de las autorida-
des imperiales rusas sino tedo lo contrario, es decir, las refor-
mas partfan de la premisa de que el judio era perjudicial para sus
vecinos gentiles y, a fin de acabar con tal dafio, es por lo gque se
debfa reformar el sistema de vida judfo en suelo ruso, Era el judfio
eséereotipado el que se presentaba a los ojos de los rusos y no el
judfo real, concreto. No es de extrafiar, pues, que las conclusio-

nes de la mencionada Comisién, compiladas en el Estatuto Sobre 1la

Organizacidén de los Judios de 1804, comentaba:

Dadas las quejas gque frecuentemente llegan hasta noso-
tros y el senado gohernante acerca de las injusticias

y agitaciones que perturban la agricultura y la indus-
tria de los habitantes de los distritos donde residen
judios, "'hemos hallado necesarioc establecer, en el ucase
remitido al senado gobernante el 9 de noviembre de 1802,
una comisidn especial para estudiar asuntos importantes
y encontrar los medios para me;orar la condicién de los
judios (2).

El Estatuto, que fungid como una especie de Constitucién ju-
dfa (710), estipulaba una serie de "reformas" combinadas con otra
serie de restricciones. Asi, por ejemplo, “...los judfos debfan
ser admitidos en los institutos de ensefanza rusos y el idioma ruso
debfa difundirse entre ellos en la forma mds amplia” (11). La me-
dida iba dirigida a nulificar el medio de comunicacién tradicionél
del Judaismo ruso: el yi@ish para as{ acelerar el proceso de rusi-~
ficacién de las masas israelitas. Otra medida, afdn mas severa,

fue la expulsién de los judios de las aldeas y la abrogacién de
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sus tradicionales medios de subsistencia econdémica como lo era la

actividad tabernera y la venta de alcoholes:
A partir del primero de enero de 1807, en las provincias
de Astrajdn y Caucasia, como asimismo en las de.Rusia
menor y Nueva Rusia, y a partir del primero de enero de
1808, en las demds provincias, no se permitird a ningdn
judio residente en aldeas o villorios, explotar tierras
tomadas en arriendo, tabernas, cantinas o posadas, ya
sea en su propio nombre o en nombre de persona ajena, ni
expender vino (aguadiente) ni siquiera vivir alli {en
las aldeas, de las que fueron expulsades] bajo ningtin
pretexto, excepto al visitarlas de paso (12).

La Zona de Residencia Forzada fue amplificada de tal manera
gue prdcticamente se establecié "una frontera dentro de upa fronte-
ra" (13).

El estatuto intenté "campesimar" a los judios ofreciéndoles
tierras de labor para colonizarlas y trabajarlas en las provincias
occidentales con goce de excencién de tributos las primeras etapas
(14), Este esfuerzo de transformar al judfo en agricultor fracasé
pues, de acuerdo a Dubnow, "La falta de costumbre de los ju-
dios en la labranza de la tierra por un lado, y las dificultades
de poblar las estepas desiertas por el otro ocasionaron al poco
tiempo la ruina de las colonias israelitas..." (15).

El proyecto reformista alejandrino por rusificar al judio fra-
casd. La guerra contra Napoleén, primero (1812), y la nueva confi-
guracién geogrdfico-polfica resultado del Congreso de Viena (1815}
con la formacién conservadora de la Santa Alianza, después; hicie-
ron ocuparse a Alejandro I de asuntos m&s urgentes, desplazando con
ello la aplicacién de sus reformas. Otra causa del fracaso refor-
mista alejandrino hay que fincarla en la propia reticencia de las

masas judias a cambiar sus afilejos patrones de vida (ciertamente no

se puede cambiar la identidad de un pueblo por decreto). La terce-
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ra causa de la inoperancia de la Reforma de 1804, hay gue verla en
el cambio ideoldgico del zarismo con respecto a Occidente., Cierta-
mente la tormenta napolednica causé que la Santa Rusia se reco-
giera én si misma y de un absolutismo cuasileberal, Alejandro pa-
56 a constituir un despotismo frenéticamente reaccionario al final
de su periodo lo que le provocd iniciar um:marcha atrds con respec-
te a cualquier idea liberal o reformista.

El final de la época de Alejandro I se caracterizé por un cam-
bio deestrategia con respecto a la solucién de la cuestidn judfa.
De un proceso de rusificacién, se pasd a un proceso de pravoslavi-
zacién, esto es, la conversién de los judios a la Iglesia Ortodoxa
Rusa:

...la  reaccién que aparecié en Rusia ya estaba en camino,
puesto que Alejandro caia con cierta rapidez bajo la in-
fluencia del misticismo greco-catélico (ortodoxo), y su
amistosa inclinacidn hacia los judios fue siendo substi-
tuida paulatinamente por vehementes desecos de convertir

a los israelitas al cristianismo (16).

A través de la Sociedad de Cristianos Israelitas, creada en
1817, Alejandro esperaba poder convertir al mayor ndmero posible
de judios a la fe pravoslava, prometiéndoles a los conversos mu-
chos privilegios, entre ellos, la completa igualdad efvica (17).

. La reticencia judia a tan espectacular designio lo hizo fra-
casarvazuzapdo con ello la opresién zarista sobre las ingentes
masas de la Zona de Residencia.

El proceso de pravoslavizacidén tuvo su cispide bajo el gobier-
no del "Gendarme de Europa", Nicolds I (1825-1855). Como el proce-
dimiento de proselitismo no habia funcionado con su antecesor,
Nicolds, utilizé uno de los mis crueles sistemas de conversidfiiiel
sistema de los cantonistas. Anterior a 1825, los judios en lugar

de cumplir con el servicio militar ruso (cuyo servicio duraba veinti-
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cinco afios) pagaban una cuota pecunaria compensatoria. El ukase
de 1825 daba por terminado tal arreglo (18), y, a partir de enton-
ces, los judios en edad militar (que fue determinada a les doce afios
de edad) pasarfian a servir en la milicia.zarista. El sistema lejos
estaba de tener propésitos castrenses. El reclutamiento de nifios
judios (se llegaron a reclutar infantes de hasta 8 y 9 afios) tenia
como propdsito el borrarles toda identidad. judia y convertirlos a
la ortodoxia rusa. "El sistema de los cantonistas -nos aclara el
historiador Abba Eban- imponia un martirio militar a la juventud
judfa y le infundia terror a su pueblo... Racibfan un adiestramien-
to preparatorio en los batallones de cantonistas y luedgo debian ser—
vir veinticinco afios mds... Los nifios iniciados no sélo se veian
expuestos a las penurias fisicas, sino también a la tortura espi-
ritual; la actividad misionera entre.los cantonistas -bajo la direc-
cién del zar- se llevaba a cabo con la mayor severidad y el nidmero
de nifios conversos era considerable... (19).
Un testimonio directo, el del escritor Alejandro Herzen, da
una mejor idea del significado del sistema cantonista:
Los nifios fueron lievados al lugar de las précticas y
tuvieron que colocarse en filas de a cuatro; -nunca ha-
bfa visto espectdculo tan penoso- ‘pobres, pobres crfos!
Los nifios de doce a trece afios avn se sostenfan con fir-
meza; pero los pequefios de ocho a diez... Era un espec-
téculo indescriptible.
Pdlidos, extenuados, encogidos bajo el peso de sus tos-
cos chaquetones militares,‘miraban aterrados a los bru-
tales soldados que les obligaban a maniobrar.
Sus o:eras y sus labios blanquecinos delataban el can-
sancio y la fiebre que sufrfan. Esos nifios enfermos, pri-
vados de atenciones y caricias, expuestos al viento gla-
cial del Gran Norte, se encaminaban asi hacia sus tumbas...
{(20).

Otro medio de pravoslavizacién utilizado por Nicolds I fue a

través de la red educativa secular rusa (que se anteponia a la red
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educativa tradicional-religiosa judia}. Para el efecto, Nicolds,

a través de su ministro de Instruccidén Pdblica, conde de Uvarov,
echdé mano de la propia Ilustracién judia a fin de "reeducar" -con
vias a la conversidn posterior- a sus siubditos judfos. A través de
la ayuda de paskilim como Isaac Ber Levinsohn {1788-1860), y Max
Lilienthal (1815-1882) (21), el gobierno autocrdtico nicolaita se
dispuso a reformar el sistema educativo judio, y se inicid la or-
ganizacién de un sistema-dev:instruxiéna finde "...quebrantar el aisla-
mieénto de los judios introduciendo estudios laicos en el plan de
estudios de las escuelas hebreas y en mejorar su status econdmico
estimulando la radicacién agricola" (22). La oposicién feroz de

la comunidad israelita rusa a tal intromisién en su sistema educa-
tivo termind por malograr las intentonas de Nicolds I.

Sin embargo, justo eé reconocerlo, los esfuerzos reformistas
ruséfilos y de pravoslavizacién, si bien no lograron su objetivo de
acabar con la singularidad judfa, si pudieron permear una cultu-
ra secular a la capa estudiantil juvenil judeorusa, la posterior

intelligentsia hebrea de donde saldrfan los {mpetus nacionalistas.

El apogeo de la influencia de la ilustracién judia en Europa
oriental, tuvo lugar durante el periodo del "zar reformador": Ale-
japdro II (1855-1881). Durante su gestidn se va a dar el floreci-
miento de la cultura hebrdica secular en la zona eslava. A dife-
rencia de los judios occidentales que se guiaban .mds bien por un
espiritu imitativo (con respecto a los patrones de vida gentiles),

la intelectualidad judeorusa se nutrié de un espiritu creador. La segun-
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da mitad del siglo XIX produjo en Rusia una época de oro en la
cultura judfa secular de tal magnitud, que formd el tercer gran fo-
co de cultura humanistica del Judaismo diaspdérico (luego de Babilo-
nia y Sefarad (Espaﬁa)‘). A través de sus tres grandes manifesta-
ciones -la hebrea, la yidish y la rusa (por las lenguas usadas)-

la Haskald produjo a sus grandes historiadores, escritores, fildso-

fos, prosistas, cuentistas, poetas, periodistas, artistas, etc. (23}.

La era de Alejandro II significé el gran triunfo de la Haska-—

I

14 y de la Emancipacién a lo Judio a un nivel intelectual, pues
se logré secularizar a buena parte de la juventud judeo~rusa y a
acercarla a su derredor gentil. Un fenémeno nueve estaba naciendo
entre el estudiantade judio: el nacimiento del judio oriental secu-
lar moderno {como en el caso occidental, este fue el gran éxito de
ambas emancipaciones. La secularizacién del judio fue un proceso
que ya no se detuvo, Pero a nivel social,. en Europa occident;l,
como al nivel polftico-social, en Europa oriental, los procesos
de Emancipacién fueron un fracaso en el siglo pasado al no lograr
la igualdad absoluta del judio frente al gentil). o
Esta edad dorada fue impulsada, fomentada y desarrollada gra-
cias, amén de la paciente e infatiq&ble labor educativo de los
propios maskilim, al gran periodo de reformas sociales que Alejan-
dro II implementdé. Come medida inicial, se reconocié el fracaso
de las reformas de Alejandro I. Para 1856, el zar ordenaba que
fuesen revisados "...todos los reglamentos existentes sobre los ju-
dios, con el fin de adaptarlos al objetivo gemeral de integracién
de estas personas en la poblacién basica, arraigada, siempre que
las condiciones morales de los judios lo permitiesen" (24).

Asi, el "principe mds benévolo de los que reinaron en Rusia" (25),
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permitidé que el proceso de modernizacién del judio bajo su férula
se hiciese realidad.

De entre las reformas projudias estaban: a) la abolicién del
infamante sistema cantonista; b} distensién de la cléusula de
residencia forzada en la chertd osedlosti en el sentido.de gque
"A judios de alguna fortuna o cierto nivel de instruccién y a
hdbiles artesanos en distintos oficios, se les dio permiso de vi-
vir en el interior de Rusia, de donée casi todos los judfos habfan
estado excluidos totalmente" (26); c) emancipacién gradual y selec-
tiva de los judfos de élite; d) renuncia al sistema misionero-pro-
selitista para ganarse a las judfos; e) inclusién de los judios en
los érganos representativos; f£) instruccién secular rusa obliga-
tﬁria a través de seminarios rabfnicos reformados y las escuelas
ptbhlicas; g) implantacidn del servicio militar universal, tanto
para judios como para gentiles, etc. (27).

El camino hacia la rusificacién (que, repetimos, 51gn1ficab§
para las autoridades zaristas la asimilacién judia en la nacién ru-
sa; para los judios ilustrados representaba la integracién judfa
a la nacidn rusa) estaba en marcha ascendenge cuando,estg proceso
dicrmarcha atrds en un giro de 180° en perjuicio de la jude;ia
rusa. Las reformas de Alejandro II -como las de su antecesor- fra-
casaron estrepitosamente abriendo con elle el camino del exterminio.

El movimiento paneslavo; la naciente expresién del movimiento
revolucionario antizarista; el semifracaso del programa de rusifi-~
cacién que sélo afecté a las capas de la intelectualidad judia y
no a las masas; el mito de la conspiracién judia (que ya habfa con-
taminado las esferas oficiales rusas) y la revolucién polaca de

1863 ~entre otros factores- empujaron al "zar liberador" en bra-
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zos de la rxeaccién dando media vuelta a su polftica emancipadora.

El proceso reversivo se agudizé al mdximo cuando el movimien-
nihilista ruso asesiné en 1881 al zar Alejandro II. Este hecho inau-
guré una guerra franca y abierta entre la Santa Rusia y el Judais-
mo. La década de los ochenta y noventa de la centuria pasada, mar-
caron la erupcién antisemita mds grande que la Europa decimonénica
presencid jamAs. Los reinados de Alejandro III (1881-1894) y Nico-
14s II (1894-1918) estuvieron marcados, pautados y dirigidos por

una polftica basada en el antisemitismo como bandera de accidén.

Las rafces del antisemitismo eslavo podemos rastrearlas en
tres fendmenos bisicos: 1) la antigua tradicién del odioc antijudioc
de indole religiosa (en este caso el enfrentamineto se daba entre
la Iglesia ortodoxa rusa y el Judafsmo)}; 2) el tradicional antioc-
cidentalismo del pueblo ruse y 3) los movimientos eslavéfilos o pan~
eslavéfilos. La imagen del judio en los confines pravoslavos era
denostada por ser "...'extranjeros' y ‘parédsitos' que explotaban
al pueblo rusec empleando su sentido de la solidaridad; conspiraban
asimismo con sus hermanos de occidente para introducir en Rusia el
‘corrompido espiritu occidental' y la destructora influencia gdel
capitalismo" (28).

As{ como en Occidente, el imperio zarista tuvo también sus
apéstoles del antisemitismo que mezclaron el sentimiento eslavéfi-~
lo -que, como el pangermanismo romdntico era virulentamente xenéfo-
bo- con elementos tomados del mito de la conspiracién judia. asi,

se expresaba, por ejemplo, Ivén Aksakov en 1867;
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La verdadera cuestién no consiste en emancipar a los
judios, sino en emancipar a toda la poblacién rusa

de los judios, en liberar a los hombres rusos del Sudo-
este del yugo judic (29}.

El hecho de convertir a la viectima en el victimario quedaba

claro al erigir al judio como el gran enemigo, el maligno:

aAsi
posicién
go de la

volvia a

El movimiento antisemita, esa alianza antisemita crea-
da. recientemente en Alemania,-e¢l.pais que orienta la
cultura europea, no es producto de la 1ntoleranc1a re-
ligiosa, ni cruda ignorancia, ni reaccidn, etc., como
creen nuestros 1nqenucs “liberales". Es un rasgo carac-
teristico de la época que atestigua el despertar de la
conciencia piblica, tal vez demasiado tardia. De cual-
.quier forma, el mundo cristiano de la Europa occidental
deberd afrontar en el futuro, de una u otra manera, una
lucha a vida o muerte con el judaismo gue se esfuerza
por reemplazar el ideal universal cristiano por otro, el
ideal semita, también universal, pero negativo y anti-
cristiano (30).

conclufa Aksakov, paladin de la eslavofilia, en 1881 su
con respecto a la cuestién judfia. El elemento del "enemi-
cristiandad" que es achacado al Judaismo en Occidente,

repetirse en Oriente.

Otro maestro en el arte de la injuria, el converso Jacobo Braf-

man, sacé a la luz en 1869 su venenosa obra El Libro del Kahal, don-

de acusaba a la comunidad (kahal) judia rusa de conspirar para ex-—

plotar y dominar al pueblo ruso:

Resulta que cada cristiano propietario de bienes inmue-

bles queda vendido por el Kahal a un judio. S&,- vend;do,
como un objeto de explotacién, tanto por 1o que atafie

a su persona como a sus bienes: no hablo por hablar, si-
no que estoy empleando términos jurfdicos, pues la tran-
saccidén queda sellada por un acta de venta especial. De

iqgual manera, aldeas, localidades enteras, con todos sus
habitantes {(cristianos, naturalmente) se constituyen en

objetos de compra y venta. Al amparo de nuestro derecho

civil, un "orden jurfdico" muy distinto, orden secreto

Y negador, rige y somete a la jurisdiccién judia no sélo
a los judios, sino también a los rusos, incluso sin que

éstos se enteren..., (31).

Lo grave de este libro es que sus ridiculos argumentos fueron

aceptados por las autoridades de San Petersburgo como fehaciente
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prueba de las maquinaciones contra el mundo cristiano-pravoslave
que el Judaismo estaba echande a andar.

La prensa rusa ‘también proyocé‘el azuzamiento popular y ofi-
cial contra los judfos. El portavoz eslavo de la obra de Marr, el
Novoie Vremia y el -"Correo de Vilna", publicista de la obra de
Brafﬁan,'se encargaron de "informar" a la opinién péblica rusa que
el mortal atentado contra Alejandro II habia sido perpetrado por
judfos (32).

No solamente en el campo conservador y nacionalista, sinc tam-
bién en la extrema izquierda, se dié el antisemitismo. Tal es el
caso del famoso anarquista Mikhail Aleksandrovich Bakunin {1814~
1876}, quien se expresaba as{ de los judfos:

[Son] una secta explotadora, un pueblo de sanguijuelas,
un parésito devorador, todos estdn ligados entre sf a
pesar de las fronteras nacionales y de las divergencias
de opinidn politicas (33).

La cerrazén de Bakunin llegaba al grado de medir con la misma
vara del odio é judfos tan disimbolos -incluso antagénicos- como
los Rothschild y Marx. Por desgracia, ias ideas bakunianas tuvie-
ron realce a través de los discipulos del anarguista los cuales
alentaron atagues contra los judios con la idea de que éstos sefa-
laban el inicio de la revolucidn social mundial, pues a ojos de
estos socialistas radicales, los judios representabaﬁ ®...'los vi-
cios y dlceras’ de la sociedad, de modo que ‘cuando empiezan los
movimientos antijudios, es sequro que encierran una protesta con-
tra todo el orden social y que empieza un movimiento mucho més pro-
fundo' " (34). '

Todos estos elementos -desde el religioso al nacionaly al ecohd-
mico- se conjuntaron, a nivel oficial, despuéds del zaricidio. El

gobierno de Alejandro III bien puede ser denominado la "burocracia
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del horror" pues sus principales ministros se constituyeron en
verdaderos "principes" de la opresidn antijudia.

El Ministro del Interior, Nicolds Pavlovich Ignatiev (1832-
1908), conocido por el sobrenombre de "Padre de la.mentira", y
el  Procurador del Santo $inodo, Konstantin Pobedonostsev (1827-
1907), amén del mismisimo zar Alejandro III, fueron los pilares -

ideolégicos y los brazos ejecutantes de la polftica oficial anti-
semita rusa.

Pobedonostsev, por ejemplo, "...abogaba por la rusificacién
total de todos los pueblos de Rusia y creia en un orden autocrai-
tico regido por la Iglesia y la policfa. Su odio hacia los judios
derivaba de la creencia de que eran un pueblo mds talentoso gque los
rusos, por le que temfa que llegaran a dominar a Rusia tanto en el
campo material como en el intelectual® (35). Asf se expresaba es-
te "inquisidor" eslavo:

[Los judfos]... lo han invadido tode, lo han minado to-
do, pero es que la mentalidad de este siglo trabaja en
favor de ellos. Figuran en la base del movimiento so-
cialdem$crata y del zaricidio, son los duefios de la pren-
sa y controlan el mercado de las finanzas, imponen la
esclavitud financiera a las masas populares, determinan
los principios de la ciencia contempordnea, que tiende

a situvarse al margen del cristianismo. Y para colmo,

sélo con mencionarlos, se alza un coro de voces en favor
de los judios, so pretexto de la civilizacién y de la to-
lerancia, es decir de la indiferencia por la fe. Y en
nuestro pais, nadie se atreve a decir gque los judios lo
controlan todo. Si hasta resulta gue nuestra prensa se
estd volviendo judia... (36}.

Con tales ideas, no es de extrafiar que el Procurador del San-
to Sinodo, que, ademds,era el mentor espiritual del zar, encontra-
ra ‘la solucién "perfecta" para la cuestién judfa, solucién que se

ha convertido en un cldsico en la historia de la infamia: "Un ter-

cio de los judios emigrard, otro tercio se convertird y el dltimo



~155-

tercio perecerd" (37).

Con tales preceptores dio inicio la ola dé atagques sociales
contra la poblacién judia de la Zona. Ola de violencia que se ha
venido en llamar, desde entonces, pogrom (ruso: alboroto, tumulto,
disturbio (38)).:

Los pogroms‘consistieron principalmente en ataques contra las
personas y prcpiedadés judfas por parte de turbamultas organizadas
por la "Santa Legidn" -organizacidn contraterrorista compuesta por
elementos castrenses a espaldas del propio zar (39)- Estos ata-
ques, solapados y atin fomentados por las autoridades zaristas,
inauguraron una nueva era de terror que se extendid de 1881 a 1906,
Odesa, Kiev, Elizavetgrad, se encontraron entre los grandes cen-
tros de poblacién judfa que fueron asaltados salvajemente por la
furia de las muchedumbres. Cientos de ciudades y aldeas de la Zona
de Residencia fueron presa del pillaje, el saqueo e incluso la ma-
tanza (40). Cientos de muertos, miles de heridos y millones de ru-
blos en pérdidas materiales fue el saldo sangriento de la inhuma-
na actividad pogromista (31).

Margolis y Marx han hecho una descripcidén muy clara del pogrom:

No hay duda de que los pogroms eran orgahizados central-
mente, aunque no se sabe cémo ni por quien..., Los tumul-
tos ocurrieron con demasiada simultaneidad para ser es-
ponténeos; tenian generalmente el mismo aspecto, Prime-~
ro, habia predicciones, amenazas veladas, luego un al-
tercado con uno u otro de los habxtantes judfos, que
servfa de sefial. De pronto aparecxa una muchedumbre de
pequefios artesanos y obreros, apoyados por los campesi—
nos de los distritos rurales cercanos. El barrio judio
era invadido; se demolfanh casas; habfa sagueos e incen-
dios: se destrufan los muebles, Los judios fugitivos
eran apaleados, sin reparar en sexo y edad; muchos gue-
daban heridos o muertos. La policia no queria 0 no po-

dia intervenir; las tropas, convocadas demasiado tarde,
se mostraban pasivas... (42).
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estudioso del fendmeno, Anatecle Leroy-Beaulieu, comenta

Los disturbios antisemitas estallaron el mismo dia,
casi por doquier, siguiendo uncs procedimientos idén-
ticos, por no decir que segufan el mismo programa.
Comenzaban con la llegada de grupos de agltadores que
bajaban del tren. Era frecuente que ya en la v15pera,
se hubieran pegado carteles que acusaban a los judios
de ser los autores del nihilismo y los asesinos del
emperador Alejandro II.

Con objeto de sublevar a las masas, los lnstxgadores
iban por las calles y cabarets, leyendo perid&dicos an-
tisemitas cuyos articulos se presentaban como ucases gue
ordenaban pegar y saquear a los judios. Tenian mucho
cuidado de afiadir que, si atin no se habian promulgado
las ucases, era por culpa de las mismas autoridades,
compradas por Israel... Y de hecho, corrié el rumor

por todas partes de que existia una orden del zar que
daba tres dfas para saguear a ios judfes. En muchas lo-
calidades, la incuria de la policfa y la indiferencia
de la administracién, incluso a veces la pasividad de
las tropas en actitud contemplativa, sujetando el arma
mientras las hordas saqueaban el barrio israelita, pa-
recian confirmar esta leyenda, Mds de una vez, los ju-
dios que intentaron defenderse fueron detenidos y desar-
mados: los que se atrevieron a montar guardia ante la
puerta de su casa, empunando el revdlver, sufrieron
persecucidn,.. (43

Un testimonio m&s directo fue dejado por el que luego serfa

uno de los pilares del nacionalismo judeoruso, Moshé Leib Lilien-

blum (1843-1910):

!Terrible! {La situaciénes terrible y aterradoral
Estamos virtualmente bajo estado de sitio... Los pa-~
tios son atrancados, y mantenemos fijada la mirada

a través del enrejado de sus portones a fin de ver si
el populacho se acerca para abalanzarse sobre nosotros.
Todos los muebles estdn almacenados en los sétanos,
todos nosotros nos dormimos con la ropa puesta y sin
ninguna ropa de cama (que también estd almacenada en
los sétanos), de tal manera que si somos atacados sea-
mos capaces de tomar a los nifios pequefios inmediatamen-
te, que también duermen vestidos, y escapar. LPero nos
dejaran huir? bQue nos tlene deparado el futuro? 2Acaso
tendrdin piedad de los mids jdvenes -gue adn no saben si-
quiera. que son judios, que son desgracxados- Yy no los
daflaran? !Terrible, terrible!, }Cudnto mds, o Dios de
Israel?... (44).

Ni jévenes, ni ancianos, ni mujeres ni nifios se salvaron de
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las arremetidas populares, Jud{os ortodoxos asi como seculares,
pobres y mis acomodados, intelectuales universitarios y gente
rdstica, todos sufrieron el embate de los pogroms. Estos no dis-
tinguieron entre unos y otros. Las masacres fueron parejas tanto
para con el judfo en vias de rusificacién, como para con el .judio
intransigentemente tradicionalista.

Tal inquina no fue mds gue la cima de un clamor antijudfo que
desde finales del siglo XVIII venfa gestdndose entre la poblacidn
rusa y sus autoridades. La imagen negativa gue del judfo se tenia
en Rusia que habia fungido para iniciar procesos de reforma de su
patrén de vida, ahora servia para denostarlo, humillarlo, pillar-
lo y denigrarlo a través de la violencia fisica. Otro de los pré-
ceres del sionismo oriental, Peretz Smolenskin {1842-1885), asi
lo comprendid:

El ataque actual contra los Judxos sélo acaba de empe~
zar, pero ha estado en preparacién por muchos afios.

La fuente real de todo esto es el veneno del antijuda-
ismo que ha llenado a la mayor parte de la prensa y re-
vistas rusas en los dltimos veinte afios. Toda clase de
vituperios nos han sido achacadosy la gama entera de
los pecados mds imaginables, de los engafios y de las
perversidades, nos ha sido atribufda. La acusacién de
crimen ritual ha sido revivida e inflada a proporcio-
nes maydsculas por articulos y libros que fueron escri-
tos para probar que les judios beben la sangre de nifios
cristianos. ¢ Es de sorprenderse gue tras veinte afios de
instigacidén al saqueo, al pillaje e, inclusive, al ase-
sinato, estas palabras gradualmente rindieran frutos? (45).

A ojos de las autoridaes zaristas, la responsabilidad de los
atagues pogrémicos era !de los propios judfos! El ministro Igna-—
tiev asi lo daba a entender cuando organizé la investigacién de
las causas de los furibundos ataques antisemitas. Para tal efecto,
“...cred comisiones provinciales a las gue instruyd secretamente

acusar a los judios de los disturbios ocurridos debido a que ex-
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plotaban a los campesinos" (46). Para 1883, el propio zar

Alejandro III -oficializaba tal argumento al declarar: -
Es muy triste decirlo, pero no sé cémo va a acabar
todo esto, pues estos jids [nombre despectivo que
los rusos usaban al referirse a los ]udlcs] inspiran
demasiado odio a los rusos,y nlentras sigan explotando
a los cristianos, el odio no menguard (El subrayado es
nuestro) (47).

Pero, 3qué tan cierto era el argumento? La Comisidén pahlen
de 1888, instaurada para, una vez més, revisar la situacién ju-
dfa en Rusia, llegaba a la siguiente conclusidn:

...Casi el 90% de la poblacidn judia constituye una
masa de gente sin recursos seguros, gue, por una par-
te, recuerda al proletariado, una masa que vive al
dfa, en plena miseria, en las m#s penosas condiciones.
higiénicas y sociales (48).

El hecho de la explotacién judia no pasaba de ser unc méds
de los mitos con que se alimentaba el antisemitismo, pero fue ﬁn-
mito inducido a fungir como argumento causal de la desgracia jﬁ—
dia en suelo imperial =zarista.

La opresidén no terminé con los ataques fisicos. A las batidas
antijudfas le siguieron lo gue Dubnow acertadamente adjetivé de
"pogroms legislativos". El ya mentado conde Ignatiev fue el autor
de las "ordenanzas provisionales" de 1882, mejor conocidas en la
historiografia judia como las "Leyes de Mayo" (pues en este mes se
promulgafon), cuya expedicién se justificaba al servir como “...de~
fensa de la poblacidén bdsica frente a la explotacién judia” (49).

Ignatiev basé su argumentacidn para la imposicidén de esas
leyes restrictivas de la siguiente forma: )

La causa principal, ciertamente exclusiva, de este mo-
vimiento [antljudlo] es la situacién econdmica; en los

dltimos veinte afios los judios han adquirido gradualmene-
te el control sobre el comercio y la industria; también
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han adquirido, principalmente por medio de la compra

vy el arrendamiento, mucha tierra, y a través de su uni-
dad han hecho generalmente todo el esfuerzo posible pa-
ra -explotar a la poblacién en general, especialmente, a
las clases mds depauperizadas. As{, los judfos han fo-
mentado una ola de protesta que ha tomado la forma desa-
fortunada de la violencia. Ahora que el gobierno ha su-
primide firmemente los disturbios y el desorden [!] a
fin de proteger a los judios [!!], la justicia demanda
que se impongan inmediatamente medidas severas gue alte-
rardn las relaciones injustas entre los habitantes en
general y los judios y proteger a los primeros de la ac-
tividad nociva de los dltimos (50).

Las Leyes de Mayo estipulaban:

1} A los judfos les estd prohibido asentarse fuera de
los pueblos y wvillas; 2) los titulos de venta y arren-
damiento de los bienes reales [hechos] en el nombre de
los judios fuera de los pueblos y villas quedan cancela-
dos; 3) a los judios les estd prohibido ejercer la acti-
vidad comercial los domingos y fiestas de guardar cris-
tianas (51).

A estas disposiciones econdmicas les fueron agregadas, paula-
tinamente, otras restricciones de cardcter coercitivo: la introduc-
cién del numerus clausus en escuelas y universidades. (Esta disposi-
cién reducia al minimo la cantidad de judios autorizados para estu-
diar en los centros educativos rusos (52). Debido a esta cldusula,
la gran parte del estudiantado judeoruso de la dpoca tuvo que sa-
lir a educarse en las universidades extranjeras, principalmente en
las alemanas). La eliminacién del servidor pdblico judio en varios
rubros econémicos. La privacidn del derecho electoral. Obstédculos
al ejercicio libre de la religién judia. La expulsién de los ju-
dios de las aldeas y otras ciudades importantes (como las deporta-
ciones de San Petersburgo de 1888 o la gran expulsidn masiva de
Moscd de 1891). Arrestos en masa. Prohibicidn a los judios de otros

paises de venir a habitar el "sacrosanto" suelo ruso, ete. (53).

Todas estas restricciones leqales empeoraron hasta la deses-
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peracidn las de ya de por si lastimeras condicioﬁes de vida judia
en la Chertd Osedlosti.

Lo grave de este furor antisemita de la década de los ochenta
del siglo pasado, es que éste fue apoyado -abierta o velédamente—
no tan s6lo por las autoridaes zaristas sino por buen parte del
pueblo ruso, la prensa, la intelectualidad y las diversas corrien-
tes ideoldgicas entonces en boga, desde la conservadora-nacionalis-
ta, hasta la radical reveolucionaria. El movimiento popular ruso,
por ejemplo, vié con "...simpatfa todas las acciones del pueblo,
incluidas sus expresiones antisemitas. El ejemplo mds extremo de
ello fue la proclama del 30 de agosto de 1881 del movimiento po-

pulista Narodnaia Volia, en forma de manifiesto al pueblo ucrania-

no (54), en el que se afirmaba que la principal causa del sufri-
miento del pueblo eran los judfos y daban la bienvenida a los po-
groms como inicio de una sublevacién generalizada" (55)., Los anar-
quistas, tan revolucionarios y furibundamente antizaristas, tam-
bién defendieron la "justeza" de la causa antijudIa}
Sélo la sangre lavard ~declaraban- la afliccién del
pueblo, Ya habéis empezado a rebelaros contra les
judfos. Lo hacéis bien. Porque pronto sobre toda la
tierra rusa surgird una revuelta contra el zar, los
sefiores y los judios. Es bueno que también vosotros
estaréis [sic.] con nosotros (56).

‘Asi, junto a la consabida y hasta predecible postura'antise-
mita del gobierno ruso, se aunaron a la par las voces del populis-
mo revolucionario ruso. Si la ideolog{a redentora de los revolucio-
narios rusos, la efervescente oposicién a las politicas autocradti-
cas del zar y las varias ideologias de la izquierda revoltosa
(desde el anarquismo al marxismo), no sélo no condenaban, sino que

alentaban, apoyaban y aplaudfan las tesis antisemitas oficiales,



~161=

Lde dénde pues, podria venir el mejoramiento y la igualdad ci-
vica tan ansiada por muchos judfos? Al menos en Occidente el fené-
meno del antisemitismo tuvo tamﬁién sus grandes detractores y la
corriente del lihéralismo no pudo ser ahogada por el infame pro-
ceso. Los judfos occidentales bien que mal, se hallaban juridica-
mente emancipsdcs. Pe;o en la patria de la Santa Madre Rusia el
antisemitismo se erigié como un libaro cuasipatfio. & Qué esperan-
zas, entonces, podrian abrigar adn los judfos rusos de ser emanci-
pados como sus correligionaros del otro lado de lds Cédrpatos?
Ninguna.

El desénimo, la decepciéﬁ y la deseperanza mis profundas
fueron las consecuencias que la opresién rusa ocasiono a su pobla-
cién 1sraelita. La Lntellxgentsia judeorusa ésa que .ya estaba en
vias de ruslficarse~ cayé'en la cuenta de que el proceso emancipa-
torio, tal como ellos lo deseaban, habia sido un espantoso fracaﬁ
so, que la Santa Rusia abominaba de ellos ¥ que una ;olucién satis-
factoria entre el oso y la estrella era imposibl
- Era tiempo, ya, de buscar nuevas solucxones, era tlempo ya,

del despertar nacional.
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TERCERA PARTE

DE LA CONCIENCIA NACIONAL
A LA CONCIENCIA NACIONALISTA

VII, Consecuencias del rechazo social gentil en Europa

occidental: La solidificacidn de la conciencia nacional.

Tanto el Romanticismo, a través de su expresién nacionalista
més acendrada, come el antisemitisme organizado habian dejade muy
clafc su mensaje al pueblo judfo: "No creemos en vuestra abjura;
cidn; después de todo vuestros esfuerzos por asiﬁilaros a nosotros,
seguis siéndonos extrafios; no sélo profesdis otra religiédn, sino
que pertenecéis a otro pueblo" (1). bCdmo reacciond el Judaismo
ante tal argumento excluyente? La respuesté no es fdcil porque no

" Hubo una, sino varias. .

Hemos ya analizado someramente dos de ellas: la asimilacién
cultural y la asimilacié%wtotal, via conversién. Efectivamente una
graﬂ mayoria de judios no vieron muy evidente el mensaje de recha-
zo de la gentilidad europea occidental hacia ellos y continuaron
esforzdndose para ingresar a la modernidad que Europa, tedricamen-
te, les habia ofrccido. E1 hecha de que el antisemitismo en Europa
del oeste no se encumbrd, como en el este, en un poder politico
capaz de decidir el destino de los judios (ello no ocurriria sinc
hasta la cuarta década del siglo XX) provocd que una gran parte de
los judios lo abordasen como si fuera un fendmeno pasajero que la
razdn y el progreso se encargarian, indefectiblemente, de eliminar.

Asimismo, estos judios asimilantes se afanaban por cobrar una
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identidad nacional nueva al adoptar como su verdadera y #nica pa-
tria a la nacién que los cobijaba. Asi, se pretendfa convertirse
en francés, inglés, alemdn, etc.,exactamente como el francés, in-
glés y alemdn cristianos -con la salvedad de ser de religién ju-
dfa y nada més- La renuncia a una identidad étnica-histérica ju-
dfa a cambio de una identidad nacional-patriota gentil -conservan-
do, repetimos, tan sélo la cuestidn religiosa judia- fue el comdn
denominador de los asimilantes. judios .de la época.

sin embargo, hubo otro sector, mis pequefio, que ante el recha-
zo social gentil reaccioné no mmuddandy a su identidad judfa sino,
antes bien, defendiéndola:, Esta postura se dar{a precisamente en el
territorio alemdn, donde conflufan el rechazo roméntico y el recha-
20 antisemita. Este grupo se dio a la tarea de ensalzar cientifica,
histérica y culturalmente, el aporte civilizatorio del Juda{smo.
Muchos ilustrados desilusionados per la frfa -y en muchas ocasiones
hostil- respuesta de ese mundo al gue querfan ingresar, vieron la
causa del rechazo en gque la sociedad cristiana desconocia en rea-
lidad la riqueza del tesoro cultural que el Judafsmo tenfa tras de
sf{ y se dieron a la tarea de propagarlo con el fiﬁ de *,..exhibir
la belleza de Sem en las tiendas de Jafet™ (2).

Para tal efecto se fundé en 1@19 -come reaccién a los distur-
bios antijudfos conocidos com "Hep Hep", instigados por la fiebre

nacionalista romdntica (3)- la Verein flir Kultur und Wissenschaft

der Juden (Sociedad para la Cultura y Ciencia de los Judfos), me-
jor conocida tan sélo por Wissenschaft des Judentums(la Ciencia del
Judaismo). Este movimiento "...procuraba inﬁestigar cientificamen-

te no sélo el Judafismo como concepto sinc también al judfo en su

vida presente, hurgando en sus actividades hacia la humanidad, la
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religidén, la comunidad, el Estado, el pasado y el futuro, con mi-.
ras a eliminar el malentendido existente entre la cultura de la
nacién judfa y el Estado alemdn" (4).

IaWissenschaft des Judentums pretendia, pues, levantar el or-
gullo de ser judfo tanto para si mismo como para el gentil, aspira-~
ba a conquistar, por medio del lenguaje internacional de la cultu-
ra, los corazones -cada vez més endurecidos- de los nacionalistas
germanos. La actitud de los cient{ficos del Judafsmo no fue entera-
mente contraria a la de los asimilacionistas., También aquellos.es—
peraban poder ser parte de la sociedad gentil que los rechazaba.

La solucidn continuaba siendo la misma: S{ a la Emancipacién. Pero,

ahora habia ya una peguefia diferencia. La Wissenschaft des Judentums

empezd a cambiar la actitud judfa con respecto al cdémo penetrar en
las sociedades gentiles. Si muchos asimilacionistas pretendfan o
estaban dispuestos a sacrificar una identidad -la judia~ por otra
-la gentil- ello no fue aceptade por la nueva tendencia, pues
“erefan que la igualdad civica del Judaismo que no estuviese acom-
pafiada por el reconocimiento del valor cultural del Judaismo, era
de poca y pequefia importancia® (5). Es decir, la ciencia del Juda-
ismo ya no estuvo dispuesta a que el precio de la asimilacién fue-
se la desintegracién de la identidad judia -entendida ésta ya no
tan sélo en términos religiosos, sinc mds bien en términos cultura-
les-histéricos- Poco a poco, este grupo fue acercdndose a los con-
ceptos de una Emancipacién a lo Judfo: integracién de ambos univer-
sos, el judio y el gentil, en vez de la exclusién de uno de ellos
en aras del otro. En otras palabras, pues, la Ciencia del Judaismo

"... concebia la educacién secular de los judios [amén de su lega-

do cultural), no como trampolin para su asimilacién a su respecti-
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vo mgdio ampiente nacional, sino como medio de hacerles conscjen—
tes de su propia esencia histérica" (6).

Ahora bien,;qué importancia tuvo el Wissenschaft des Judeptums
en la configuracién de una conciencia nacional.judia? Ciertamente
considerable. Fue a través de una de sus expresiones cientifico-
culturales que la Ciencia del Judaismo puede ser considerada como
una antecesor del nacionalismo judfo en el sentido de haber rees-
tructurado la identidad del Judafsmo como nacién. Esta expresidn
fue, desde luego, la historiograffa moderna judfa y su padre fue
el ya multicitado Heinrich Tzvi Graetz.

La importancia de uno de los mds grandes historidgrafos judios
decimonénicos no sélo radica en el impulso potente que dic a la
ciencia de la historia en el &mbito judfo, radica también en los
conceptos teéricos gque utilizé para referirse a su pueblo. En Graetz,
el Pueblo de Dios pasé a ser la Nacién Judfa. Si bien es cierto
que hasta la entrada a la modernidad, el mundo cristianc habfa con-
siderado a los judios como un pueblo aparte y los judios mismos se
autocalificaban también de la misma manera basados en la "teolo-
gfa del exilio" -en la que la vida diaspérica era la que. otorgaba
una identidad religiosa-nacional muy especial, misma que debfa
llegar a su fin con el advenimiento el Mesfas y el fin del exilio-
las rupturas de las murallas del ghetto, la disgregacién de la vi-
da comunal tradicional, la secularizacién paulatina de los patro-
nes y valores de vida y la disponibilidad tedrica de las sociedades
gentiles en aceptar a les judfos como plenos ciudadanos, causarcn
que la posibilidad de seguir existiendo en y por el exilio se es«

fumaran. Los procesos de emancipacién habianle negado al Judaismo
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su antiguo caridcter religioso-nacional y sélo se le gqueria recono-
cer bajo el rubro dé una mds de las comunidades religiosas existen-
tes. Fue, pues, la propia modernidad la que negd la particularidad
de la identidad nacional judia. Muchos judios estuvieron dispues-
tos a aceptar tal hecho. Graetz no.

Es relevante el hecho de que Graetz haya nacido en una regidn
-Posen, frontera entre las culturas alemana y polaca- que puede
ser calificada coma "multinacional® en el sentido de que ahi no
prevalecia una sola cultura -como podria ser el caso de Francia,
por ejemplo, donde la fidelidad del judfo era tan sélo para con
la nacidn gala- sino, por lo menos, tres: la germana, la polaca y
la judia. Este hecho de crecer en zonas donde no hay una hegemonia
nacional abscluta serd muy tipico y determinante en el postefior
desarrollo ideniégico del nacionalismo judfo, tanto en Occidente
como en Oriente. Graetz tenfa, pues, tras de si un ambiente propi-
cio en el cual podfa comparar sus propios patrones de vida judios
y confrontarlos con los de su derredor.

La cbra cumbre de Graetz, Gegchichte der Juden von den &ltesgten

Zeiten bis auf die Gegenwart (Historia de los judf{os desde los pri-
meros tiempos hasta el presente (1853-1876) 5, representd, desde el
punto de vista historiogrdfico, una revolucidn (7) y desde el punto
de yista ideolégico, en lo que a conciencia nacional se refiere, un
verdadero rescate. Para Graetz el pueblo judic era una nacién con

todas las de la ley y de aqui la necesidad de escribirle una his-

toria nacional. Graetz descarta de entrada el argumenﬁo moderno de
que el Judaismo era una comunidad religiosa tan sélo, y su historia

una experiencia de indole similar:
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La historia judia no es ni con mucho dnicamente his-
toria religiocsa o eclesidstica, ya que no representa
idnicamente el desarrollo de una doctrina o de una en-
geflanza, sino que tiene por objeto su propio tromco na-
- cional, que a pesar de haber vivido sin su propio terri-
torio y sin la organizacién del Estado, logré substituir
estos. requisitos con potencias de orden espiritual...

Siendo la historia de un cuerpo naciomal, la historia ‘ju-
dfa dista mucho de ser simplemente una historia litera-
ria o la de los sabios, sino que la literatura y el de-
sarrollo religioso son al igual que el martirologio. del
pueblo judfo, finicamente momentos aislados de su histo-
ri?, Y no constituyen de ningtin modo su esencia f{ntima
(8).

Si bien la experiencia religiosa no constitufa toda la "esen-
cia Intima* de la historia judia, si era, claramente, uno de sus
elementos constitutivos. El otro era la esencia politica y, uh
tercero, la herencia espiritual o cultural:

El reconocimiento de Dios y la justicia social, la fide-
lidad a la idea religiosa y la defensa de los intereses
del Estado son los dos factores gue alimentdndose mutua-
mente, han de proporcionar su cauce al transcurso de la
historia judia; la polftica y la religién son los dos
elementos principales que integran la historia judia en
su patria; otro elemento se afiade en la didspora y con-
giste en la elaboracién sistemdtica del caudal espiri-
tual del pueble judfo (9).

A estos factores -el religioso, el politico y el cultural,
Graetz agregaba, intrépidamente, un factor esencial para la cons-
titucidn de una nacidn: el elemento geogréfico, localizado en la
antigua patria jud{a: Eretz Israel:

La Tord, la nacidn de Israel y la Tierra Santa estén,
puede decirse, en relacidén mistica uno con otro; estdn
inseparablemente unidos por un lazo invisible (10).

El dltimo elemento de la estructuracién nacional de Graetz
lo conformaba el futuro, la visién hacia el futuro que habifa mante-
nido viva la identidad judfa atin en el exilio, la esperanza en el

futuro mesidnico donde, por fin, los elementos religiosos y poli-

ticos del Judafsmo -separados por accién de una vida exiliar- po-
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drian, de nueve, unirse conformando, asi, una identidad nacional
perfectamente delineada:
En el judaismo, la fusidén de lo religioso y lo politico,

la unién de una trascendente idea divina con la vida po-
‘1itica debe transformarse en una realidad...

La visién de la vida politica conducida dentro del marco
de las instituciones judfas permanece siendo el ideal
distante del judafsmo. El Mesfas, tal como fuera sofiado
por los profetas, transmitido por. la tradicién y abraza-
do por la conciencia del pueblo judio, es la coronacién
del judaismo (11).

Una religién propia, una polftica propia, una cultura propia,
una tierra propia y un futuro propio y en comiin eran elementos
mAs que suficientes para Graetz como para afirmar, contra la posi—
cién de asimilacionistas y reformistas judfos que sélo rescataban
el elemento religioso del Judaismo, denostando su peculiaridad na-
cional, que:

...el judaismo sin el firme terrenc de la vida nacxo—
nal recuerda a un &rbol vacio y desarraigado que adn
tiene follaje en lo alto, pero que es incapaz de hacer
brotar nuevas ramas (12}.

Graetz fue, pues, de los pioneros de una conciencia nacional
judfa rediviva al incorporar a la historia nacional del Judaismo
a la corriente de la Historia Universal.

Sin embargo, hay que remarcar un hecho incuestionable: ni la
Wissenschaf des Judentums, ni gentes como Graetz llegaron a enar-
bolar una bandera nacionalista en el sentido de elevar a doctrina
de accién el sentimiento de identidad nacional. La solucién a la
cuestién judfa segufa inserta en la didspora a través de una eman-—
cipacién justa tanto de los judios como del Judaismo. La. idea de

erigir una vida judia independiente y soberana ajena a la vida del

exilioc adn no llegaba todavfa, aunque ya faltaba poco, muy poco.
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Si la Ciencia del Judaismo fue una de las respuestas judfas
al rechazo romintico nacionalista, el fenémeno antisemita, asimis-~
mo, también provocaria-una respuesta similar a través del fortale-
cimiente de la ya tradicional solidaridad judia internacional.

Fueron dos- casos de flagrante antisemitismo los que provocaron
la reaccién ya mencionada: el affaire Damasco y el caso Mortara.
En 1840 desaparecidé de la ciudad de Damasco, Siria, un monje capu-
chino -el padre Tomaso~ y los judfos de la localidad, a instancias
e intrigas del cénsul francés en la capital siria -conde Ratti-Men~
ton- que era un redomado antisemita, fueron acugados de asesinar
al infortunado clérigo con fines rituales. Las autoridades procedie-
ron a arrestar, prfmero, y torturar, después, a un buen némero de
judfos ineulpados de tal infamia. Los suplicios lograron que los
"culpables™ se descubrieran. El gobierno francés no hizo sino apo-
yar plenamente las maguinaciones de su representante en Damasco.
Estos hechos inflamaron la indignacién de la opinién péblica euro-~
ped, judfa y gentil, quién logré -por intermediacién de una delega-
cién judfa (Montefiori, Crémieux y Salomén Munk}- poner en liber-
tad a los prisioneros. Los culpables, nunca fueron hallados (13}.

La acusacién del Crimen Ritual de Damasco tuvo trascendentes
consecuencias para el mundo judfo europeo pues‘por vez primera
",..se puso en evidencia la existencia en Europa de una opinién
judfa, dispuesta en-todo momentc a alzar su voz en contra de tédo
ataque que fuese hecho a los iudios, independientemente de su loca-
lizacién geogrdfica. A pesar de la asimilacién cultural y nacional
producida {en Europa occidental), los lazos de unidén y de respcﬁ-r

sabilidad mutua existentes entre las comunidades judias no se haw
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bfan debilitado; simplemente hab{an adoptado una forma diferente"
(14). Esta solidaridad renovada cogdyuvé a empezar a debilitar la
marcada tendencia asimilacionista judia en el occidente europeo.

Para muchos judios, el caso Damasco probé que las inclinaciones

antisémitas de gobiernos tales como el francés, cuna de los Dere-
chos del Hombre y el Ciudadano, echaban por tierra la emancipacidn
que elles ﬁismcs habian propiciade, pues si un pais como Francia,
decano y adalid de los procesos de emancipacién judfia se conducia
de manera tan vergonzosa, pqué se podia esperar, entonces, de las

demds naciones? Ciertamente el affaire Damasco fue un aglutinador

de una conciencia nacional que habia quedado debilitada ante el em-
bate de la modernidad emancipadora, mis que un disolvente de la
misma. ‘

El otre caso que conéribuyé a que un sector del Judaismo euro-
peo empezara a recelar de las facilidades de los procesos de eman-
cipacidn fue el caso del nifio Edgar Mortara que, siendo judio, fue
bautizado en secreto por su nhana cristiana. Ello dio excusa al Va-
ticano para gque en 1858, a través de la quardia papal romana, se
le secuestrara a £in de educarlo como fiel ¥ creyente catélico.

En este caso, el designio fue cumplido, no obst;nte las protestas
de buena parte de la opinidn pdblica europea én‘general. Mortara
llegd a ser un sacerdote catélico misionero (15). El caso Mortara,
como bien nos dice el profesor Ettinger, "suministré el mds fuerte
impulso para la idea de una organizacién judia internacional® (16).

Estos hechos, tanbsélo representantes de la hostilidad que
buena parte de las autoridades gentiles sentian con respecto.a los

judfos, provocaron que el Judaismo echara mano de mecanismos de de-
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fensa creando una serie de organizaciones de solidaridad judfa,
mismas gque se dedicaron a la defensa de los judios.asi como' tame
bién a su bienestar y progreso, amén de solidificar los lazos fra-
ternales israelitas doquiera que éstos sufriesen.

En 1860 es creada la primera de tales organizaciones: la Allian-

ce_Israelite Universelle (Alianza Israelita Universal o A.I.U.)} jus--

tamente en Paris. El manifiesto que daba nacimiento a tan peculiar

organismo decfa a la sazén:

[La A.I.U.] servird como un estimulo importante para la
regeneracién judfa.

[Los propésitos de la A.I.U. son:)

1) Trabajar dondequiera por la emancipacién y el progre-
s0 moral de los judies.

2) Ofrecer ayuda efectiva a los judfos gue sufren del o
por el antisemitismo.

3) Alentar a todas las publicaciones calculadas para pro-
mover este propésito {(17).

El lema de la Alianza era una vieja sentencia talmddica: "To-
dos los israelitas son reciprocamente responsables" (18).

- Al iéual que la Wissenschaft des Judentums, la Alliance Israelite

Upiverselle no pretendfa, de ninguna manera, renunciar al proceso
emancipatorio en aras de un movimiento nacionalista judfo. La con-
signa de integrarse a la sociedad europea seguia manteniéndose in-
cdéiume. La A.I.U. por igual, did un giro distiﬁtivc ¢on respecto

a la manera de introducirse y ser aceptados entre los gentiles: pro-
curdé llegar a un compromiso social aceptando plenamente los goces

de la liberalizacién emancipatoria pero defendiendo, al mismo tiem-
po, la integridad judia.

La A.I.U. po fue la ¥nica . organizacidén solidaria judfa. Estaban

&l DBoard of Deputies of British Jews {Consejo de delegados de los

judios britdnicos) {19)}; el Board of Delegates of American Israeli-




tes (Consejo de Delegados de los Israelitas Americanos) (20); la

Anglo Jewish Association {Asociacién anglojudfa) (21); la Hilfsverein

der Deutschen Juden (Asociacién Filantrépica de los judios Alema-
nes) (22}, etc.

Todas estas organizaciones se preocuparon por la preservacién
y defensa fisica y cultural de los judios, as{ como de su educacién
secular y de impulsar su eman;ipacién civil y social. Como la A.I.U.,
la aportacién de las mencionadas organizaciones fraternales hay
que ubicarla en el fortalecimiento de los lazos de identidad frater-

na, cultural e histérica.

Dentro de las varias respuestas que el Judafsmo estaba presen-
tando a los retos que la modernidad emancipatoria le provocaba, sur-
gié una que en su momento no fue considerada sino como el suefio de
un grupc de locos sofiadores. Era una respuesta que no 5610 no se satis-
fac{a con la solidificacién de una identidad histérica-cultural si-
no que yendo més alld buscaba la realizacién de una identidad nacio-
nalista. Los afios que median entre 1860 a finales de la década de
los B0, se caracterizarén por el desarrollo creciente de la céncien-
cia nacionalista judia. En Buropa occidental, dicho desarrollo es-
tuvo grandemente influido por los propics movimientos nacionales
gentiles del continente.

Antes de pasar a analizar a los decanos judfos del despertar
nacionalista hemos de aclarar cudl es la diferencia entre una con-
ciencia nacional y una nacionalista. La primera sirve de foco de

identidad y pertenencia de los seres humanos a un grupo étnico,



-173-

social, cultural o histérico dete;minadu y bien definido. En el :
caso del pueblo judfo, desde la pérdida de su vida polftica in-
dependiente en Palestina, este sentir de identidad colectiva -de
saberse y santirse miembro de una etnia, una religién, una cultu-
ra, una legislacidn, un modo de vida, en fin, de una civilizacién
especffica, @nica y singular- mantuvo viva y dinfmica la esencia

de lo judfo a través de una existencia en las condiciones de un
exilioc. De aquf que hablemos de una conciencia histérica-nacional
donde los rasgos de una cosmologfa comin se fueron "heredando” a
través de las generaciones y las esperanzas en un destino futuro
colectivo (la regeneracién mesidnica) fueron, Lgualmente,_transmi;
tidas, por medio del vehiculo de la tradicién religiosa principal-
mente. Es en este sentido que hablamos de un "pueblo" Jjudie é pesar
de que el mismo no contara ni con la unién geogrdfica ni'con la so-~
beranfa polfitica.

El nacicnalismo, en cambio, connota ya la elevacidén de esta
identidad nacional "...como doctrina consciente, a la vez producto,
articulacién y sintesis de estados de conciencila, gue ha sido reco-
nocida por observadores como una fuerza y un arma” {23).

Es en extremo dificil dar una definicién de "nacionalismo"
debido al hecho de que no hubo un nacionalismo sino varies. asf,
no podemos homologar el sentimiento nacionalista de romdnticos cﬁ-
mo Fichte a nacionalistas econémicos como List o el filoséfico-es-
tatista de Hegel o, afin, el pangermanista belicoso de Treitschke.
No podemos generalizar en un todo el hacionalismo francés tampo-
co pues ciertamente existen distancias entre un Michelet, un Renan,

un Barrés o uh Maurras. Y desde luego hay sus diferencias entre los

nacionalismos italianos de Mazzini, Gioberti, Cavour y Garibaldi.(24).
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Sin embargo podr{amos “geﬁefalizar" “con los riesgos que ello
implica- ciertos aspectos en comdn que posee una conciencia nacio-
nalista. 1) "...la éonviccién, en primer lugar, de que‘lcs hombres
pertenecen a un giupo humano particular, y que la forma de vida
del grupo difiere de la de otros; que el caricter de los individuo§
gue componen el grupo es formadb por el grupo misme, y no puede ser
comprendido sin éi, es definido en términos de territorio comﬁn;
costumbres, leyes, memorias, creencias, lenguaje, expresidn artis-
tica y religiosa, instituciones sociaies, fotmas de vida, a ia cual
algﬁnos afiaden herencia, parentésco, caracterfsticas raciales; y’

que son estos los factores que forman a los seres humanos, sus pro-

2

osi&cs y sus valores" (25). El Judafsmo diaspérico asi se habia
concebido hasta la irrupcidén de éste en la modernidad, cuando todas
estas caracteristicas -con excepcién en algunés sectores dei factor
religioso- fueron negadas por los asimilacionistas mds extremos ©
disminuf{das en su valor histérico por los asimilacionistas mds mo-
derados (los reformistas por ejemplo). Para una mayorfa de los ju-
dios occidentales, las caracteristicas de una identidad nacional~
histérica deb{an dar paso a las nuevas caracterf{sticas de una’
identidad nacionalista-gentil arrépada con las caracteristicas re-
ligiosas judias. Esto es, se tendia a negar la idiosincracia parﬁi-
cularista y singular del Judafsmo para poder merecer plénamente

los heneficios de los pfocesos de emancipacién, Como vimos, esta
identidad nacional del Judafsmo histérico fue, poco a pdco, resca-

tada por la accidn de la Wissenschaft des Judentums y por el sen-

timiento de fraternidad - ausﬁiciado>por las organizaciones soli-

darias.
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2} La subordinacién de los intéreses particulares y comunes
a un cuerpo nacional en el sentido de que las necesidades que
la Nacidén mantiene para su desarrollo propic "... constituyén sus
metas comunes; qQue estas metas Son supremas; que en césos‘de con=
flicto con otros valores... estos valores supremos deben prevale-
cer, dado gue sélo asf{ la decadencia y la ruina de la nacidén serd
evitada... De lo cual se concluye gue la unidad humana esencial en
gue la naturaleza del hombre se realiza totalmente no es lo indi-
vidual o la asociacién voluntaria que puede ser disuelta o alterada
o abandonada a voluntad, sino la nacién..." (26).

El Judﬁismo diaspérico, si bien se estructuraba en base a co-
munidades semiindependientes y auténomas con’ respecto 'al poder gen;
til, jamds constituyeron dichas comunidades una supracomunidad de
donde pudieran emanar estatutos, leyes o disposiciones universal-
mente v&lidas para todas las juderias. El Judaismo exiliar fue,
politica, social y legislativamente, acéfalo. Es méds, las propias
bases juridica-social-religiosas talmidicas se conformaban por y
en una "cultura de debate" donde no hab{a lugar para una g6la au-
toridad que decidiera por todos, sino gque las disposiciones se da-
ban por consensc de la mayoria (de aqui que el derecheo talmidico,
por ejemblo, sea causal pudiende darse dos veredictos antagénicos
sobre un mismo caso). Atin mds, la propia modernidad separé a las
comunidades occidentales de las orientales en cuanto a formas de
vida econémica y social. Menos todavia, podiase dar una subordina-
cién de 1os judios a una potestad suprema judia. No serd hasta que
el Judafsmo empiece a coquetear con un pensamiento naciopalista,

que la idea de una subordinacién individuval a un sélo cuerpo na-
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cional empiece a configurarse (de hecho la corriente nacicnalista
judfa no conocid tal subordinacién vertical hasta 15 creacién
del Estado de Israel en 1948, Son ya conocidas, por ejemplo, las
dificultades que el propio Herz)l -padre del movimiento sionista-
pasé para tratar de medio imponer su autoridad sobre su organiza-
cién),

3) La fidelidad vertical al cuerpe nacional en funcidén de
su propio bienestar de manera que "...las reglas o doctrinas o
principios deberian ser seguidos no porque conduzcan a la virtud
o a la felicidad o a la justicia © a la libertad, o sean ordenados
por Dios o la Iglesia o el Principe o el Parlamento o alguna otra
autoridad universalmente reconocida, o sean buenos o correctos en
s{ mismos, y por lo tanto vilidos por su propio derecho, universal-
mente, para todos los hombres en una situacidn dada; mds bien de-
ben ser seguidos porque estos valores son de mi grupo «para los
nacionalistas, de mi nacién® (27).

4) La nulificacién de los-intereses y.valores de otros gru-
pos‘ajen0§:a los de la Nacién al grado de que "...si la satisfac-
cién de las necesidades del organismo al cual pertenezco resulta
ser incompatible con la satisfaccién de las metas de otros grupos.,
yo, o la sociedad a la que yo indisolublemente pertenezco, no ten-
go opcidn sino obligarlos ; ceder, sl es necesario por lalfuerza"
(28). Esta fltima caracter{stica fue resultado de los nacionalis~
mos extremos -como el alemin a través del pangermanismo, o el ruso
a traveés del paneslavismo- mismos que negaron la inclusién de los
judios en sus sociedades nacionales.

Resumiendo, pues, "...la creencia en la arrolladora necesidad
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de pertenecer a una nacidn:; la relacidn orgédnica de todos los ele-
mentos que constituyen una nacidn; el valor de lo propio, simple-
mente porque es nuestro; y, finalmente, enfrentadeo por contendien-
tes rivales en busca de autoridad y lealtad, la'supremacia de las
exigencias de la nacién propia" (29}, estructuran lo que en general
pudiésemos llamar una conciencia nacionalista, base indispensable

para promover un movimiento nacional.

Los primeros brotes de una actitud nacionalista judia se die-
ron entre algunos intelectuales judios en Europa central. Por lo
referido hasta aqui, se pudiese dar la impresién de que el rechazo
social gentil, primero por parte del nacionalismo romantico y lue-
por el antisemitismo, fue causa progenitora de un pensamiento naciona-
lista, es decir, devbuscar la solucién de la cuestidn judia fuera-de
los marcos emancipatorios, construyende una vida nacional autdnoma
y politicamente soberana. De nuevo la respuesta no es fdcil porque
el fendmeno del rechazo se dio paralelamente a los grandes movimien-
tos.nacionales gentiles de la Buropa del XIX por lo que cabe pre-
guntarse si fue el rechazo gentil el productor directo de una con-
ciencia nacionalista judia como reaccidén extrema a éste, ¢, mds
bien, fue el nacionalismo judio reflejo de las propias circunstan-
cias histéricas de la época, caracterizada por un despertar nacio-
nal general. Si hemos de contestar afirmativa o negativamente a
ambas propuestas por separado, ambas reéultarén, a nuestro parecer,
si no falsas, por lo menos inciertas. Si bien es cierto que hay
que situar el nacimiento de una conciencia nacionalista judia den-~

tro del marco general de la historia europea del siglo XIX y, por
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lo tanto influida, alentada y afectada por los movimientos nacio-
nales europeos -desde el italiano al balcdnico, del alemsdn al
eslavo- tampoco podemos negar que el fendmeno del repudio social
gentil a la emancipacién judia, tal y como. lo hemos analizado,
acelerd .enormemente el proceso de concientizacidédn nacionalista en-
tre algunos sectores del cada vez mds complejo Judafismo moderno.-

El Judaismo -o mejor dicho parte de él- se vio influido por
la actividad nacionalista gentil, desde el propic rechazo romin-
tico -que forzd una respuesta judia basada en el rescate de lo ju-
dio, como vimos- a las convulsiones nacionalistas de’las revolu—
ciones de 1848 -que hicieron que muchas comunidades judias insertas
en imperios multinacionales como el Austrohdngaro tomaran concien-—
cia de si mismas como uno mds de los pueblos que luchaban por su

A .
autonomia con respecto al -centro. Y si el Romanticismo coadyuvd a
reelaborar una identidad nacional judia, no hay duda de que la trans-
formacién de ésta en una conciencia nacionalista fue ya forjada en
la época de la “"Primavera de los Pucblos".

La "penosa. construccidén de naciones" -tal y como la llama el
europeista Geoffrey Bruun (30}~ duré de 1848 hasta 1870 y presencid
los intentos revolucionarios de muchos- pueblos por erigirse en mo-
vimientos nacionalistas plenos (la lucha de la Hungria de Lajos
Kossuth; los esfuerzos del comité nacional checho tanto.como el
croata por lograr una autonomia; los dilemas nacionalistas de la
Asamblea de Francfort; el penoso camino del risorgimento italiano;
la cuestidn balcdnica; las insurrecciones polacas; la violenta

unificacién alemana, etc. {31} ) y si bien no todos terminaron con
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la culminacién de sus anhelos patriéticos, no hay duda de que el
fendmeno logré también afectar de manera significativa.al Judafs-
mo. Gentes como Natan Rotenschtraich estdn en lo cierto al afir-
mar que "A pesar de lo especifico éue le atafie en las luchas de
los movimientos nacionales, no cabe duda de gque el movimiento na-
cional jud{o fue influenciado por los movimientos gentiles y for=
talecido por ellos" {32). Sin embargo, repetimos, la afectacién
de los propios fenémenos nacionalistas gentiles en el fendmeno na-
cionalista judfo no debe contemplarse separadamente del otro polo
de formacién de la conciencia nacibpalistas hebrea: el repudio so-
cial gentil que estaba detrds del paulatino fracaso de los proce-
sos de Emancipacién.

En historia es casi prohibitivo el especulai, pero ciertamen-
te el nacionalismo judfo o se hubiese extinguido pronto (como el
de otros pueblos como el rutenio gque hasta desaparecid del mapa)

o hubiese desembocado en otra cosa si estos dos fendmenos:-el fra-~
caso de la Emancipacién y la fiebre ‘nacionalista decimonénica- no
hubiesen interactuado paralelamente en el dnimo de un sector de

la nacién judia. Asi pues, la reséuesta nacionalista jud{a hébri
que contemplarla como parte de la historia del nacionalismo eu;opec
en general tanto como una reaccién muy espec{fica del Judafsmo a

su propio devenir en la modernidad.

Amén del fracaso de la Emancipacién y la influencia de los
movimientos nacionalistas gentiles, una tercera fuente puede ser
considerada como integrante en la formacién de la conciencia na-

cionalista judfa: la misma tradicién israelita a través de su doc-

trina del retorno a Sidn.
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Hemos afirmado ya que el pueblo judio se veia y era visto,
antes de la modernidad, como una nacidn que compartia tanto una
cultura como una historia comidn. Sin embargo hubo otro elemento
que fungié como el gran aglutinador sin importar las distinciones
en lenguas, ritos o costumbres que pudiesen haber desarrollado los
judios .en los innumerables lugares de su dispersidn. Este elemento
era la doctrina del movimiento mesidnico, es decir, "...un movimien-
to centrado en o que expresa el anhelo por un rey o lider de la Ca-
sa de David y por una existencia politica ideal para el pueblo ju-
dio gue pudiese servir como una reafirmacidn de la independencia
y como causa de su retorno a Eretz Israel [Palestina), tanto como
actuar como un modelo y foco para una mejor y unida humanidad® (33),
o, en palabras del poeta S.Y. Agnén:

Dios traera el resto de su pueblo de todos los sitios y
congregard a nuestros dispersos entre las naciones y los
conducird a Su ciudad, zion [sic.), con gozo, y a Jerusa-
len, Su Templo, con alegria eterna, y no vendran sitiador
ni enemigo a.las puertas de Jerusalén-de aqui a la eter-
nidad (34).

Ante esta esperanza, sin embargo, el rabinismoc ortodoxo tenia
estrictamente prohibido hacer especulacidn alguna acerca de la
proximidad de la venida del Rey Salvador (35). Si bien el oétra—
cismo del pueblo judio debia finalizar con la venida del Mesias,
era esta misma de>conocimiento tan sélo del Todopoderoso y nadie
debfa osar calcular tan excelso evento. Esta postura nacid debido
a las cataétréficas consecuencias gue habian traido los movimientos
de pseudolibertadores del pueblo hebreo a lo largo de su historia

exiliar, mismos gue en lugar de esperanza habian provocado desilu-

sidn y desesperacién en el pueblo.



~-181-

La doctrina del retorno no habfa permitido una escicién en-
tre el pueblo en el exilio y su antigua patria politica,mantenien-
dq con ello viva la conciencia gde una identidad especifica que
habrfa de complementarse en un futuro. Esta proyeccién de las es-
peranzas de restauracién hacia un tiempo incierto resultaba onto-~
légicamente gratificante en las duras condiciones de vida del
exilio, pero, socialmente, resultaba una doctrina pasiva (36).
Aunque la idea del retorno mesidnico a Palestina haya sido més
del orden religioso-trascendentalista, no cabe duda de gue tenfa
tras de s{ el ideal polftico de la restauracién de la vida indepen-
diente de un futuro Estado judfo. Es por esto, que el pueblo jud;o
contenfa en su seno, al menos potencialmente, la disponibilidad
hacia una conciencia nacionalista.

Con la entrada a la modernidad y los cambios de v;lores tradi-~
cionales por los laicos, la doctrina del movimiento mesidnico de
retorno y restauracién fue también secularizada, como veremos en
el siguiente capitulo, de tal manera que los propésitos escatolé-
gicos fueron trocdndose en propdsitos concretos dirigidos hacia
la reconstruceién nacional, no ya en el futuro, sino en el aqui
y el ahora. La esperanza mesidnica del futuro fue traducida é
un movimiento de rebelién contra la vida exiliar judfa. Al secula-
rizar al Mesianismo, el movimiento nacionalista judfo "aceleré"
también su llegada pues logré convertir "...en foco histérico-préc-
tico activo a un simbolo que habjia permanecido dormido -pasivo em-
pero potente- en la tradicién religiosa judfa... y substituyé la
autoidentidad tradicional, ortodoxa, basada en la religién por
una autoidentidad secular de los judios como nacién" y con el

correr del tiempo y tras grandes luchas ideolégicas, politicas y



~182-

hasta militares, "Cambid la esperanza pasiva, quietista y piadosa
del retorno a Sién por una fuerza social efectiva que movié a mi-
llones de personas a Israel" (37). O como bien dice A. Hertzberg,
*...el nuevo mesianismo significé la normalizacién del lugar de
los judios en el mundo" (38). No en balde el sionismo -encarnacién
mAxima de los anhelos nacionalistas judios- ha sido definido como-
el filtimo de los movimientos mesidnicos (39) y el dnico, por cierto,
exitoso.

Recapitulando: los tres elementos bdsicos que alimentarian
al pensamiento nacionalista judfo fueron la opresién y el rechazo
(Romanticismo y antisemitismo), la influencia nacionalista gentil
(los movimientos dé' liberacién nacional decimonénicos) y la idea
mesifinica del retorno (mesianismo secularizado).
Ciertamente no fuerom los nicos factores en constituir una con-
ciencia nacionalista judfa (40), pero sf se constituyeron en los
agentes permanentes que pueden hallarse en cualquier vertiente del

pensamiento naclonalista judfo.
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VIII. Los primeros brotes de una conciencia nacionalista:

el Protosionismo.

.Dentro de las varias respuestas que el Judafsmo eurcocciden-
tal presentd a los retos gque le significaron los procesos de eman-
cipacidn podemos distinguir dos tendencias generales: una de caréc-
ter positivo -con respecto a la validez de la vida en el exilio-~
y otra de carActer negativo. La primera tendencia, que estaba es-
tructurada de una gama diversa de opciones, desde la asimilacién

cultural, la conversién o la Reforma, hasta la Wissenschaft des

Judentums y las Organizaciones Solidarias, enfocaba la solucién

de la cuestién judfa en la didspora misma, es decir, a pesar del
repudio social gentil en aumento creciente, esta tendencia positi-
va.creyé que el fin del exilio judfo se hallaba en la integracién
del. Judafsmo al mundo eurocristiano y, por ende, en su incorpora- .
cién al devenir histérico, jurfdico, politico y social de los pue-
blos.de los que hasta entonces habfa vivido postergado. Aungue los
matices variaban de una renunciacién completa a la identidad judia
a una solidificacién de la misma, la solucién definitiva.era la
misma: la vida diaspérica debia resolverse en y por la didspora.

. La segunda tendencia, que fue en su tiempo la inclinaciédn de
una minorfa, abjurdé del valor de la existencia exiliar, renegé de
la efectividad de los procesos de ecmancipacidén y se propuso hallar
la solucién a.la cuestién judfa a través de una revolucién tanto
en el pensamiento, como en la vida social del Judafsmo. Dicha re-
volucién se fincaba en la renuncia a los valores acumulados y ad-
quiridos durante el milenario exilis'mra- proceder a construir -a ojos

de muchos nacionalistas a reconstruir- una vida judf{a auténoma, li-
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bre, independiente y soberana del resto de las naciones gentiles
europeas. En, pocas palabras, la construccién de un Estado Judio.

Ahora bien, es necesario  aclarar que el paso de una tenden-~
cia a la otra no s6lo fue muy lento -en especial en Europa occiden-
tal- sino que, hasta el dfa de hoy, ha sido incompleto (pues aidn
existe una didspora judfa). Las propias condiciones politico-so-
ciales del oeste europeo -que se fue perfilando como el blogque
liberal, democr&tico, progresista e industrializado- no permitie-
ron la encumbracién del pensamiento nacionalista de manera que
ésta pudiese fu.ngir como el director principal de la vida moderna
judia decimonénica. Para explicarnos tal debilidad del nacionalis-’
mo judfo en Eurcpa occidental debemos comprender- algunas de sus ca-
racteristicas generales.

Si, como antes aseveramos, el pensamiento nacionalista judio,
atin antes de convertirse en movimiento en Europa oriental, estuvo
nutrido por las propias circunstancias histéricas del momento, tes-
tigos del gran despertar nacionalista europeo, es innegable gue po-
co tiene que ver con las tendéncias nacionalistas generales de los
pueblos gentiles. El nacionalismo gentil actué como un "ejemplo a
seguir' para los nacionalistas judios, pero las condiciones de que
part{an uno y otre eran absolutamente distintas. Como atinadamente ,
se ha afirmado, el nacionalismo judfo no puede ser tipificado como
"...un tipo 'normal' de risorgimento nacional" (1).

Los nacionalismos europeos tenfan por meta conquistar los tres
elementos fundamentales de todo movimiento nacional: territorio,
idioma, soberanfa politica. El nacionalismo judio -encarnado- luego

en el sionismo- mds gue conguistar estos elementos, tuvo gue crear-
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los. Para la segunda mitad del XIX, el Judaismo no posefa un terri-
torio al que pudiese llamar "nuestro" aunque estuviese ccupado por
un ipvasor (como el caso polaco, por ejemplo); no tenia un idioma
en comin, pues mientras las juderias de Europa oriental hablaban

el Yidish, los judios del Occidente se expresaban ya en los idio-.
mas de sus respectivas naciones, amén de los hablantes de ladino,
el Arabe, etc. El hebreo seguia siendo un idioma literario.

De soberania, ni hablar. A la dnica a la que podfan aspirar era a
la de sus propios paises gentiles en los que luchaban por asimilar-
se o integrarse. Asi pues, los nacionalistas judf{os se vieron mini-
mizados por el hecho de que, précticamente, la'nacidn judia no exis-
tfa sino como vehiculo de identidad histdrica.

Esta falta de elementos nacionalistas hizo que el nacionalis-
mo judfo -una vez transformado en sionismo- luchara no sélo por la
soberanfa polftica -meta principal de la mayoria de los movimien-
tos nacionales gentiles- sino, por igual, por la reconstruccién
cultural y geogrifica. No es de extrafiar que, como veremos, el na-
cionalismo judio haya producido varios tipos de corrientes -o va-
rios.sionismos- dependiendo de la meta que'se quisiese alcanzar:
la territorial -que devendria en el sionismo pr&ctico:, la cultu-
ral -a través del sionismo espiritual- o la politica -con el sio-
nismo politico. Pero, a fin de cuentas, no fue ninguno de estos
tres elementos el que ocupd siempre y en todo momento el pensamien-—
to de los nacionalistas judios {2), Los tres factores, territorio,
idioma y soberanfa, fueron tan sélo un medio para alcanzar el fin:
la revolucidn ontoldgica del judio moderno.

Esta falta de asidero material aupnado a las presiones de los
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procesos de emancipacién en Occidente, causaron que la mayorfa de
los judfos se sintieran mds comprometidos con sus respectivas na-
ciones que con las quiméricas ideas de un pufiado de sofiadores.
Ciertamente la ilusién-de la asimilacién siguié funcionando- como

la gufa para la accién del jud{o eurococcidental. & sus ojos, el:na-
cionalismo’ judfo era irrelevante y, hasta, peligroso pues podfa po-
ner en entredicho la lealtad y sinceridad de los judfos asimilan-’
tes.

Otra razén de la poca fuerza que el nacionalismo judfio tuvo
entre los = judfes fue que, a diferencia de todos los demdis mo-
vimientos nacionales en Europa, nunca tuvo que Enfrenfarse ni E£{si-
ca ni psicolégicamente con la presencia-imagen de un conquistador
extranjero en la propia tierra a liberar. Segin la mitologfa hacio-
nalista en general, el sentimiento naciocnal nace a causa de una hu-
millacién y herida -material o siquica- muy grandes causadas por
la irrupcién de agentes ajenocs en lo que era territorie propio (3).
as{, por ejemplo, Francia fungid como la catalizadora del odio
alemén para su postrer unificacién; Italia tuve de enemigo a austria-
cos y franceses, entre otros, y la lucha contra ellos la llevé a
su risgrgimento; los hdngaros vefan, por igual, a Austria como la
intrusa asimismo como los pafses balcédnicos con respecto a Turguia.
Los l{deres nacionalistas podfan apelar al sentimiento popular con-
tra los invasores y azuzarlos a emprender una lucha libertaria. EL
caso judfo era mucho mis complicado puesicontra quién o cudl nacién
se unirfan los hebreos para surgir como una nacién moderna? Los ju-
dios ni siquiera podfan hablar de "invasor" pues no tenfan una pa-

tria para ser invadida. Aunado a ello, la mayoria de-los judfos del
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pon;ente,europeo tenfan ya una patria: ;a dg las naciones gue 1es(
habfan otorgado la emancipacién formal. ﬁran ﬁf;nceses, inéleses,
alemanes, austriacos, italianos, etc. Inclusive muchos parpicipa-
ron en las luchas del 48 como parte de los movimientos libefales o
revolucionarios. Si tenfan ya su "nacién" } a qué comprometerse con
otra que, en honor a la verdad, atdn ni siquiera existfa como una

entidad concreta?

A pesar de tales inconvenientes e irregularidades, surgié eh
Europa céntral el primer atisbo de un pensamiento nacionalista
judfo. Dicho pensamiento contendria los tres factores fundamenta-
les en la formacidén del posterior movimiento nacion;lista judio:
el rechazo social, la influencia gentil nacionalista y el mesianis-
mo secularizado, y -aspirarfa, por igual, a las tres grandes metas
del nacionalismo judfo: tierra, lenguaje y soberania.

Si bien no nos podemos detener en todos y cada uneo de los pri-
meros pensadores nacionalistas judfos pues tal extensién afectarfa
la explicacién general que se pretende dar ;qu{ del proceso ideolé-
gico sionista, s{ debemos resaltar a las tres personalidades mis
sobresalientes en el despertar nacionalista judfo eurcoccidental: .
Judah Ben Shlomé Jai Alkalai (1798—187&), rzvi Hi?sch Kalischer
(1795-1874) y Moisés Hess (1812-1875). ‘

Parecerfa curioso, quizds hasta paradéjice, que fuesen preci-
samente dos rabinos, Alkalai y Kalischer, los que iniciarfan el
proceso de secularizacién del mesianismo judio. El convertir la
doctrina,mesiinica de pasiva a activa, fue el primer gran paso

hacia una concientizacién nacionalista realizada por los dos reli-
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giosos. Lo dicho estuvo pautado, a su vez, tantoc por la influencia
del nacionalismo gentil como por una reinterpretécién novedosa vy,
para la época, escandalosa de la doctrina mesiznica.

Segiin la tradicién judia (4), la precondicién para la venida
del Mesias era que "cada hombre retornaré de la sénda del mal, de
acuerdo a las definiciones de arrepentimiénto dadas por los antiéuos
sabios” (5). Esto es que la llegada del Salvador dependia del arre-
pentimiento de cada judio. En un interesante juego de palabras,
tanto Alkalai como Kalischer tomaron el concepto hebreo para arre-
pentimiento -Teshuvdh- y lo retradujeron como "retorno” (Teshuvdh
proviene de la misma raiz que retornar, pues el arrepentimiento es

un retorno a sf mismo y a Dios. De modo gue Teshuvdh, arrepentimien-

to, se feinterpreté como Shivdh, retorno) (6}, El cambio era mucho
més que un mero cambio de‘nomenclatura, era un cambio radical en

la cosmologia pesiénica pues, en primer lugar, el "arrepentimiento-
retorno" fue concebido colectivamente y ya no a nivel individual.
La era mesidnica sobrevendrfa cuando el Pueblo de Israel retornase
a su tierra ancestral. Este era el paso inicial de la redencidn Yy
no, coﬁo lo queria la tradicidn, su consecuencia. En segundo tér-
mino, Alkalai y Kalischer vieron la posibilidad mesidnica no ya en
el futuro ignoto, sino en el presente histérico. Como tercer éunto,
la era mesidnica debia ser resﬁonsabilidad, iniciativa y empresa
humanas y ya no tanto divina. La espera trascendentalista-pasiva

se tornd en un proceder inmanente y activo. La secularizacién del
Mesiﬂnisma radicé, principalmente, en estos puntos.

Asi, Kalischer expresaba el ideal del "arrepentimiento#retor-

no" con las siguientes palabras:
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Por leo tanto, como un primer pasc en la redencién de
nuestras almas, debemos causar que por lo menos 22,000
retornen a la Tierra Sagrada. Esta es la preparacién
necesaria para un descenso de la Presencia Divina entre
nosotros; después de ‘eso, El nos garantizard a nosotros
y a todo Israel mds tarde las sefiales de su favor (7).

Afios més tarde, en 1862, Kalischer en su Derishat Tsién (Bis-
queda de Sidn) se expresard en forma parecida al decir:

Cuando muchos judfos se asienten (en la Tierra de Israel)
y aumenten sus rezos en la montafia sagrada de Jerusalén,

el Creador atenderd sus ruegos y adelantard el dfa de la

Redencién. Para que todo esto se cumpla debe existxr pri-
mero un asentamiento judio en el pafs; sin él, bcdémo po-

dré comenzar la reunién? (8).

Quedaba patente en ambos rabinos, gue la era mesidnica era de
cardcter nacional, antes que individual y, por ende, era, asimismo
de responsabilidad colectiva y no individual.

El "presentismo" mesidnico de Alkalai se traslucfa a través
de una serie de postulados que bien pudiésemos denominar un "Me-
sianismo de reconstruccién nacional". La era mesidnica no habia
que_esperarla en un porvenir, sino hacerla cumplir en el presénta.
Para ello Alkalai prefigurd un plan a través del cqal se pudiesen
cumplir las tres grandes necesidades de un movimiento nacionalista:
idioma, territorio y scberanfia. Y todec ello, debia empezarse a>:ea-
lizarlo ya, en el acto:

Quiero dar fe al dolor que siempre he sentido por el
error de nuestros ancestros al haber permitido que nues-
tra lengua sagrada haya sido olvidada. Debido a esto,
nuestro pueblo fue dividido entre setenta pueblos, nues~

tro tinico lenguaje fue reemplazado por las setenta len-
guas de las tierras del exilio.

Si el Todopoderoso nos mostrara Su favor milagroso y nos
reuniera en nuestra tierra, no seriamos capaces de hablar-
nos y una comunidad tan dividida -como los-judios- no
podrd tener éxito. No resolvamos este problema diciendo
que al tiempoc de la Redencidén, Dios mandarf a un &ngel

a ensefiarnos todas las setenta lenguas de la humanidad
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porque tal nocién es falsa. Esta clase de cosas no se
realizan por un milagro, y es casi imposible imaginar
una verdadera resucitacién del hebreo por medios natu-
rales. Debemos. redoblar nuestros esfuerzos en mantener
al hebreo y en fortalecer su posicién. Este debe ser la
base de nuestro trabajo educacional (9).

A la colonizacién de la tierra y a la revitalizacién cultural
por medio del lenguaje resucitado del hebreo, se aunaba una volun-
tad politica de cierta soberania politica:

La redencidn empezard con los esfuerzos de los propios
judios; ellos deben organizarse y unirse, escoger los
lideres, y dejar las tierras del exilio. En vista de que
ninguna comunidad puede existir sin.un cuerpo gubernati-
vo, la primera y primordial ordenanza debe ser la desig-

- nacién de los mds ancianos de cada distrito, hombres de
piedad y sabiduria, a fin de supervisar todos los asun-
tos de la comunidad... La organizacién de un Cuerpo Ju-
dio Internacional es en si misma el primer paso a la
redencidn... es fundamental para el éxito tanto de la
Orqanizacxén Internacional Judia como de la Asamblea de
los mds ancianos, que €stos sean hombres de alto calibre,
quienes demandardn respeto y obediencia a fin de que el
pueblo del Sefior cese de ser como oveja sin pastor. La
redencién depende de esto (10},

La "humanizacién" de la Redencién quedaba patente también en
este plan de revitalizacidn nacionalista de Alkalai. Es de.sobreQ‘
saltar el hecho de que los vehiculos para el inicio de la Redencién
Mesidnica secularista -la colonizacidn de la tierra, la resurrec-
cién idomdtica y la formacidén de una soberania- noc se disputaban
la primacia del proceso. No era la tierra mds importante de conse-
guir que el idioma o la soberania. Alkalai se erige, asi, en un
ejemplo didfano de la peculiaridad del nacionalismo judfo donde
M4 gue wha conquista, ya decfamos anteriormente, Se trataba, pric-
ticamente, de una creacidn de la conciencia nacionalista.

Kalischer siguid caminos muy parecidos a los de su predecesor

Alkalai. Al referirse a la cuestidén del Retorno, como precondicidn
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de la era mesidnica, Kalischer expresa:

{Mi querido lector! Desecha la opinién convencional de
que el Mesf{as suene de repente_la gran trompeta y cause
que los habitantes de la Tierra tiemblen. Por el contra-
rio, la redencidén empezard despertando el apoyo entre los
fildntropos y logrando el consenso de las naciones a la
reunificacién de alguno de los dispersos de Israel en 1a
rlerra santa (11).

O, bien:

Cuando muchos judfos se asienten (en la Tierra de Israel)
y aumenten sus rezos en la montafia sagrada de Jerusalén,

el Creador atenderd sus ruegos y adelantard el Dia de la

Redencién. Para que todo esto se cumpla debe existir pri-
mero un asentamiento judfo en el pais; sin é1,Jcémo podrd
comenzar la reunién? (12).

Lo mismo, pues, que para Alkalai, Kalischer ve en la actividad
del retorno jud{o a Palestina el inicio de la era mesiinica. De
aqui que la actividad colonizadora revista de una importancia ma-
y@scula, casi cdsmica., Ciertamente la Teshuvdh (arrepentimiento)
debfa transformarse en Shivdh (retorno).

También Kalischer vio el fenémeno redentorio como un proceso
capaz de ser llevado a la préctica en un posible presente en vez
de un remoto futuro. Para el efecto, Kalischer no se concentrard
como Alkalai en el resurgir de un idioma nacional o en la organiza-
cién de una protosoberanfa, sino a través del trabajo agricola.

Era el trabajo directo de la tierra el vehiculo material para atra-
er al Mesfas, Vehiculo que debia estar, como en el caso de la sobe-
rania de Alkalai, perfectamente organizado para la pronta accién:
Reunamos alli [en la Tierra de Israel] al pueblo judio
de Rusia, Polonia y Alemania, que recibird salarios de
la Compafifa (La Compafifa de Tierras Judias que financia-
ria la inmigracién y la compra de tierras), asi podrédn
aprender agricultura bajo la. supervisién de los instruc-
tores provistos por la Compafifa. Cualquiera que ya esté

adiestradeo en las labores agricolas recibird un terrenc
por un periodo de tiempo prefijado, y podrd cultivarlo
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sin cargo hasta que se transforme en productive. Una
vez que la tierra comience a producir, pagarsd a la Com-
pafifa una suma prefijada. Y si antes de ello necesitara
crédito, la Compafifa se lo facilitard, para que ni €1
ni su familia pasen hambre (13).

El ‘hecho de estructurar planes como este, nos muestra que Ka-
lischer estaba preparado clertamente para la inminencia del inicio de
la Redencién.

Obviamente, el esfuerzo por traer la era mesidnica era de im-
perante responsabilidad humana:

El inicioc de la Redencién llegari a través de causas na-
turales por el esfuerzo humano y por el deseo de los gober-
nantes en reunir el remanente de Israel en la Tierra

Santa (el subrayado es nuestro) (14).

Haciendo gala de un sarcasmo muy singular, Alkalai negaba las
tradiciones mesidnicas tradicionales al criticar aquellas condicio-
nes que, de acuerdo a la ortodoxia, debfan sucederse en la era me-
sidnica:

La Redencidn de Israel, gue tanto ansiamos, no debe ser
imaginada como un milagro repentino. El Todopoderoso,
bendito sea su nombre, no descenderd sidbitamente desde
lo alto y le ordenarda a Su pueblo marchar. Ni tampoco
enviard al Mes{as desde los cielos en un abrir y cerrar
de ojos que haga sonar una gran trompeta para convocar
en Jerusalén a los dispersos de Israel. No rodeard a la
Ciudad Santa con una muralla de fuego ni hard descender
al Santo Templo de los cielos. Los deleites y milagros
que fueran prometidos por sus servidores, los profetas,
ciertamente ocurrirdn -todo serd cumplido- pero no de-
bemos aterrorizarnos y huir, porque la Redencién de Is-
rael vendrd en lentas etapas y el rayo de salvacién ird
brillando gradualmente {(15). ’

Si bien Alkalai y Kalischer atn hablaban en un lenguaje reli-~
gioso, su actitud ya era, francamente, distinta. La secularizacidn
del Mesianismo fue un paso audaz y novedoso en aquellos tiempos Y
ciertamente, fungirfa después como un elemento constitutivo, en me-

nor o mayor grado, del pensamiento nacionalista judfo posterior.



~193~

Ahora bien,lde dénde sacaron Alkalai y Kalischer que el retor-
no jﬁdio a Eretz Israel era una necesidad histérica, mds que reli-
giosa? & Por qué secularizar una esperanza a fin de concretizarla?
Si ambos rabinos hubiesen escrito en los afios adtmta ucdentz del
sigle pasado, la respuesta no hubiese sido diffcil ya que, como se
verd, la fuerza del antisemitismo, en especial en Europa oriental,
fue la impulsora principal del proceso de concientizacién naciona-
lista dando paso a un movimiento nacional mds en forma. Sin embargo,
para el periocdo en'que escribieron sus obras, 1845 y 1862, el anti-
semitismo adn no se habfa desenvuelto enteramente como un movimien-
to organizado. Es de notarse que la idea del retornoc a S5ién que pro-
pugnaron Alkalai y Kalischer tuvo auge -como bien ha acotado Yaacov
Katz- "durante el florecimiento del periodo del liberalismo euro-
peo (entre 1840-1875), cuando el optimismo sobre la posible inte-
gracién de los judfos a las naciones europeas era casi universal"
(16). No hay duda de que casos como el de Damasco, tuvieron cierta
influencia en sendos pensadores {segdn Alkalai, por ejemplo, "la
difamacién yvéufrimiento de la judeidad de Damasco ocurrié a fin
de ﬁespertar al pueblo judfo de su dificil situacién en el Exilio"
(17) ), pero no fue una razén‘determinante para la elaboracién de
una teor{a que hacfa del Mesianismo una necesidad histérica para
el pueblo de Israel. La razén del "despertar” nacionalista de es-
tos protosionistas hay que buscarla en el despertar nacionalista
de los pueblos én cuyo seno ellos crecieron.

Es muy significative que tanto Alkalai como Kalischer hayan
sido oriundos de zonas multiétnicas y de gran efervescencia naclio-
nalista. Alkalai era de Sarajevo, en pleno corazén del "avispero

de Europa" tal como se le denominaba a la zona balcdnica precisamen-
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te por su . conflictiva multinac1ona1. Rab{ Alkalai crecio practxca—ﬁ“
mente entre serbios, croatas, griegos, bélgaros, turcos y austria-
cos de la zona,. encontrdndose junto con la comunidad judia balcd-
nica "...en el medio del‘fueqo cruzado entre estos movimientos” (e,
Kalischer crecié, por igual, en una zona cuya caracteristica
era la de fungir como la encrucijada de culturas. Posen =la misﬁa
tierra que vié nacer a Graetz- era la zona limitrofe entre las culf.
turas nacionales de alemanes y polacos. El ejemplo de los naciona-
lismos regionales no pudo menos que cundir entre estos dos rabinos
nacionalistas. Asi, Kalischer dir{a:

iPor qué el pueblo de Italia y de otros paises sacrifi-
can sus vidas en aras de la tierra de sus padres, mien-
tras nosotros, come hombres privados de fuerza y coraje,
no hacemos nada? LAcaso somos inferiores a -todos los de-
mds pueblos, que no estiman vida y fortuna comparadas con
el amor por su tierra y por su nacién? Vamos a tomar a
pecho el ejemplo de los italianos, polacos y hiingaros gue
entregan sus vidas y posesiones en la batalla por la in-
dependencia nacional, mientras nosotros, los hijos de Is-
rael, quienes tenemos la mds gloriosa y santa de todas

las tierras como nuestra herencia, somos apocados y si-
lenciosos. !Deber{amos estar avergonzados de nosotros mis-—
mos! Todos los demds pueblos se han esforzado sélo por
causa de su propic honor nacional;!cudnto mds debemos
esforzarnos nosotros mismos, por nuestro deber que es tra-
bajar no sélo por la glor;a de nuestros ancestros sino
por la gloria de Dios qui€n*escogid a Sién! {19).

El nacionalismo mesidnico surgié, pues, como una respuegta
a unas circunstancias histéricas muy determinadas. No fue resul-
tado ni de la presién antisemita, ni siquiera de profundas especu;
laciones filoséficas sobre el devenir judio en la modernidad. Hay
gue recordar que, a pesar de su visién mesidnica modernizada, Al-
kalai y Kalischer seguian siendo personajes imbuidos ain en un pia-
doso espiritu religioso. Como puentes entre lo tradicional y lo ‘
moderno; el pensamiento nacionalista de nuestros dos rabinos fue

. producto de una confluencia entre la tradicidén judia y el nacio-
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nalismo entonces en boga. Quizds el elemento mds importante a re-
tener en este nacionalismo mesidnico, es que éste propone un re-
torno a la antigua patria judfa como un derecho histérico y no,
como ocurriria después, como un refugio salvifico de la integridad
fisica y moral de las juderias europeas. O como dirfa el profesor
Katz, "...ni Alkalai, ni Xalischer desarrollaron el argumento que
los judios necesitaban un pais para asegurar su existencia fisica,
;omo después desarrollaria uno de los principales puntos del pfo-
grama del sionismo" (20)., Esta razén, aunada al hecho de que ni

el de Sarajevo ni el de Posen desarrollaron en si una dectrina na-

cionalista convincente sino que tan sélo representaron "...una reac-

cién asistemitica y casi inconsciente a la modernidad, una seleccién
de frases cogidas del aire de sus dfas [permeado por la influencia
nacionalista gentil] para el propésito 'defensivo® de fortalecimien—
to de la posicién del Judaismo y de la ortodoxia en un mundo que
sabfan que estaba cambiando" (21}, no condujo a que sus ideas se
concretizaran en un movimiento active nacionalista. Ademds, el pro-
pio ambiente ilustrado-emancipatorio de la Europa occidental, asi
como la adn cerrada y tradicionalista comunidad judfa eurooriental,
no fueron propicics para el florecimiento de estas primeras ideas de

un protosionismo.

Un caso enteramente distinto serd el del primer gran teérico
del nacionalismo judfo: Moisés Hess. El caso de Hess es francamen-
te complicado pues se trata de una personalidad qué navegé en dos
mundos que, para entonces, parecian irreconciliables: el socialis-

mo y el nacionalismo; mundos que Hess unificd de manera brillante.
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¥ es en esta amalgama entre lo cosmopolita del socialismo y lo
particularista del nacionalismo donde se encuentra la base filo-
séfica de la concepcién hessiana del nacionalismo judio,
Moisés Hess no fue siempre un tedrico del nacionalismo judio.

El salié de las filas de los asimilacionistasg. De profunda raigam-
bre cultural alemana, Hess se inicié en el campo del sccialismo y
llegé a ser unc de sus mds grandes paladines. De hecho, Hess es
considerado como el padre del comunismo alemdn y con una gran
influencia temprana tanto en Marx como en Engels. Su concepcién de
la cuestién judia fue, en su juventud, francamente negativa., Tenien-
do come uno de sus trasfondos ideolégicos al idealista Hegel, Hess
veia al Judaismo como un proceso histérico agotado, Habfa dado una
gran cultura pero, como todos los pueblos en su momento, hacfa tiem-
pe que su "esp(zitu nacional” se habf{a agbtado:

La principal contribucién de los jud{os fue dar al mundo

el monotefsmo e introducir la dimensidn espiritual a la

conciencia religiosa. El climax de este proceso de "es-

piritualizacién® del mundo por el Judaismo estd encar=-

nado en la aparicién de Jesds, pero a partir del surgi-

miento de éste -y especialmente debido a su rechazo por

parte de los judfos- la contribucién del Judafsmo al mun-

do llego a su fin [constituyéndose de esta manera en] un

espiritu sin cuerpo (22).

Hess recogfa la tradicidén ilustrada con respecto a los judios

y les negaba que poseyeran una conciencia nacional por lo que sé-
lo pedian tener ¢abida en el mundo mederno come individuos y no
como colectividad. Hess llegé incluso a despotricar contra los ju-
d{os de manera tan salvaje, que su Sobre el capital (1845) bien pu-
diera haber figurado entre los clédsicos del antisemitismo. Cierta-~

mente tuvo buena influencia en el conocido ensayo antijudio de Marx,

Sobre la cuestién judia (23).
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Para 1851, Hess expresaba su desdén por los "pueblos sin his-
toria* cuyos epitomes eran el chino y el hebreo, "dos ejemplos ho-
rribles de pueblos desafortunados" pues el primero constitufa "un
cuerpo sin alma, y los judfos, un alma sin cuerpo, deambulando co-
mo fantasma por los siglas" (24). con relacién al caso Damasco es-
cribié: "Quise gritar con angustia para expresar mi patriotismo,
pero esta emocidn fue superada inmediatamente por el dolor mayor
que evocd en mi el sufrimiento del proletariado europeo (25).

Sin embargo, para 1862, este "joven hegeliano" expresaba lo
que pudiésemos llamar un verdadero acto de contricién - ideolégico
al confesar:

aqui{ estoy una vez més, luego de veinte afios de enajena-
miento, en el senc de mi propio pueblo, compartiendo sus
festividades y sus dias de lamentacidn, sus memorias y
esperanzas, sus luchas espirituwales en su propila morada
con las culturas dentro de las cuales vive y con las

cuale§ no puede fusionarse orgdnicamente a pesar de dos
mil afios de vecindad y de anhelos comunes.

Un pensamiento al que crefa haber reprimido para siempre
ha vuelto a la vida upa vez més: el pensamiento de mi na-
cién, inseparable del legado de mis ancestros, de la Tie-
rra Santa y de la Ciudad Eterna, donde nacié la creencia
en la unidad divina de la vida y en la futura Hermandad
del Hombre (26). '

3 Qué habfa pasado? De un asimilacionista rabioso Hess se tor-
né un nacionalista furibundo. Ciertamente el cambio no fue abrﬁpto
sino el resultado de una construccién filoséfica dnica en su géne-
ro pues cubrié una gama de estados ideolégicos muy amplia, Pode-
mos seguir la evolucién ideolégica de Hess en cuatro etapas esen-
ciales: su etapa socialista, donde crefa que este modo de vida -en
especial el de la clase "utépica"- era la solucién a la probleméti—

ca social humana incluyendo a la cuestién judfa.(27); su etapa asi-
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milacionista en la que confiaba que el Judaismo se difuminara y
fundiera en el seno de las sociedade§ gentiles; su etapa nacionalis-
ta-negativa, en la que, como vimos, le negaba al Judaismo su ca-
rdcter nacional y, pgr #dltimo, su etapa nacionalista-positiva don-
de rescata el valor de la identidad nacionalista judfa y la con-
vierte, como Alkalai y Kalischer, en una necesidad histérica.

El vuelco de Hess no fue, pues, sibito, sino resultado de mu-
chos afios de continuo ejercicio filoséfico. Si el pehsamiento na-
cionalista habia surgido en Alkalail y Kalischer principalmente co-
mo consecuencia f respuesta a unas circunstancias externas -el na-
cionalismo gentil- en el caso de Hess, dicho pensamiento fue pro-
ducto tanto de su propio genic intelectual como, también, de facto-
res externos que, actuando al unisono con aquél, produjeron la pri-
mera tecrizacién de la formacién del nacionalismo judfo.

Entre los factores sobresalientes que coadyuvarcn a que Hess
elaborara ‘una doctrina nacionalista -a la que luego se apegd sin
titubeos hasta el fin de sus dias- se encuentran la propia tradi-
cién religiosa judia, el cosmopolitismo ilustrado;-. . el fracaso
de los procesos de emancipacién y la influencia del nacionralismo
liberal, hechos que rompieron las actitudes asimilacionistas del joven Hess.

Pudiera pensarse gue el padre de la socialdemocracia alemana,
al igual gue Marx, no haya tenido relacién directa algunavcon ia
tradicién y religidn judifas y, por ende, se haya atrevido a profe-
sar doctrinas sociales aparentemente ajenas al espiritu judaicd.
Nada mfs lejos que ello. Aungue Hess nunca fue un hombre religioso
si incorporé a su pensamiento elementos de tal cardcter. “No‘hay

duda -nos comenta uno de los mds claros intérpretes del pensamien-

to hessiano, Isaiah Berlin- , que su primera educacién [que fue
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tradicionalmente religiosa) afecté a Hess indeleblemente: imigenes
y simbolos sacados de la historia de los judfos permanecieron con
€1 hasta el fin de su vida" (28). Las “"imdgenes y simbolos" judios
que mds afectaron al "rabino comunista" -adjetivo insolente con
que Marx solfa llamar a Hess~- fueron las imdgenes y simbolos de
la tradicién profética bfblica, y ello se nota en la concepcién
misma que de la religién judia tenia Hess al tildarla de *...funda-
mento de todo igualitarismo y socialismo; pues no reconoce ni cas-
tas ni clases, y asume la unidad de toda la creacién. No permite
el feudalismo ni la jerarquia social, es justa y equitativa y la
verdadera fuente de los mds nobles movimientos sociales de los tiem-
pos modernos" (29). Esta conceptualizacién idealizada de la esen-
cia social del Judafsmo no podia menos que evocar las piaginas més
brillantes del profetismo hebreo donde los pueblos son capaces de
trocar espadas por hoces o el cabrito convivir al lado del ledn.
La socializacién que de la religién judfa hacia Hess, lo ayudaria
a completar su concepcidn ilustrada de su socialismo cosmopolita.
Efectivamente, Hess mamé del socialismo utdpico francés en es-—
pecial el modelo de Claude Henri, conde de Saint-Simom gue, a tra-
vés de su ya famoso lema "a cada unc segidn su capacidad, a cada ca-~
pacidad segdn sus obras", propugnaba la abrogacidén de la propiedad
privada y hereditaria, impulsaba la c¢reacién del Estado—propiet?—
rio, apoyaba la distribucién estatal de los implementos de trabajo
y tendia hacia la armonia universal, Estas propuestas fueron abor-
dadas y adoptadas por el socialismo hessiano que aunadas al socia-
lismo biblico daban por resultado una teoria social basada en la

dimensidn de la €tica, la moral, la virtud y la justicia mas que
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en la ingente e inevitable lucha de clases. El socialismo "moral"
de Hess rompié répidamente con el comunismo revolucionario.de Marx.
Hess nunca crey$ en la inevitabilidad de una contienda-clasista si-
no que "...crefa que la igualdad era deseable porgue era justa, no
porque fuera inevitable..." y "...sostuvo que la dnica manera de
lograr la justicia social, la aﬁolicién de la pobreza y la distri~
bucidn equitativa de los cada vez mAs abundantes bienes, era median-
te la voluntad consciente de hombres convencidos de la necesidad
moral de su aceién" (30). Asi, si la reforma comunista, para Hess,
-no era lograda merced al convencimiento moral de sus participantes,
cualguier lucha o revolucién entre las clases por conquistarla, no.
valdrian la pena. La lucha por si misma no iba a producir transfor-
macién alguna -a no ser simplemente el cambic del poder- si no es-
taba legitimada por la coﬁciencia moral. Este socialismo ético,
rompid cabalmente con el socialismo cient{fico marxista pues ade-
més de la necesldad moral del proceso revolucicnario comunista,
Hess aunaba el valor universal de dicha moralidad. Para Hess los
principios morales no eran patrimonio de una clase, sino de teda
la humanidad, En lugar de "derechos: de clase", Hess propugnaba me-
jor leos "derechos humanos" {31)}. Asf, la propia trayectoria idepldgi-
ca del primer gran téérico- del nacionalismo judfo, empezé a empu-
jarlo lejos del campc del cosmopolitismo antinacionalista que pro-
pugnaba el comunismo marxista y a aproximarlo al.campo de un "cos-
mopolitismo nacionalista".

En su camino hacia el nacionalismo, Hess tuvo también gue rom-
per con el que habia sido uno de sus-principales mentores espiri-

tuales: Georg Wilhelm Friedrich Hegel {1770~1831). Si bien es ciere



-201-

to gue la influencia de Hegel en Hess fue indudable {y eso se nora
en el vocabulario nacionalista que utilizé Hess de clara rafiz he-~
geliana) en su juventud, en una etapa posterier ello cambié de ma-
nera radical. A la par que Hess iba desarrollando los postulados
de su socialisme moral, iba desechando la herencia historiogrifica
hegeliana. A ello conribuyéd la influencia de otro pensader germano:
Johan Gottfried von Herder {(1744~1803).Aungue a Herder se le coloca
come un antecesor del movimiento romdntico, muy poce tiene gque ver
con el chauvinismo y la xenofobia que despuéds €ste desarrollé. Her~
deres uno de los progenitores del pensamiento nacionalista germa-
nos, es cierto, pero sn actitud nacionalista distd mucho de la pos-
‘terior postura politica que desarrollar{an romdnticos como Fichte.
Herder fue el campedn de un nacionalismo cultural, en el sentido
de rescatar los elementos culturales de la tradicidn histérica ale-
mana pero, y esto es lo importante, sin denostar a ninguna otra
cultura. Herder crefa en la diferenciacién cultural, racial y na-
cional de la humanidad, pero &1 vefa en esta pluralidad una-benéi-
cidn y né un estigma. Cada cultura era valiosa por s{ misma ne
importa qué tan diferente fuese, pues todas tenian algo que aportar
al bienestar humano en general, 5i hien cada nacidén tenia que res-
catar su propio pasado y su idiosincracia propia -~Hexdexr misme lo
traté de hacer con el pueblo alem&n- no habfa por qué enfrentarlas
unas con cotras pues no eristian naciones superiores o inferiores,
s8ino nacicnes singulares. El anhelo de Herder era la convivencia
arménica de una pluralidad de singularidades (32).

Hess recibid la influencia de este nacionalismo pluralista,

creyd también en la diferenciacifn de razas y naciones, pero des-
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defié todo aguel particularismo que se basara en la superioridad o
inferiroridad de unas naciones con respecto a otras.
asi, por ejemplo, cuando Hess fue afectado por la ideologfa racis-
ta de su época, no siguié los patrones ni de Gobineau ni de Wagner.
Es cierto que el protosionista hizo suya la creencia en la divi-
sién de la humanidad en las dos razas "histéricas": arios y semi-
tas, pero a diferencia de los apéstoles del racismo antisemita,
el "rabino Moses" no sostuvo gue entre ambas razas se suscitara una
contienda césmica caracterizada por la irreconciliacién perpetua
de sus contendientes, no. Hess sustrajo lo bueno que cada una de
estas razas tenfa y las amalgamé como un primer paso para la armo-
nfa nacional del mundo. De esta manera, "La raza aria -nos dice Hess-
tiene el talento de la explicacién -el de la ciencia- y el talento
de la creacidén de la belleza, una capacidad para el arte. El genio
semitico estf dondequiera -en su perspectiva ética y en su sentido
de santidad- en la santificacién del mundo por la religién. No hay
razas superiores e inferiores. Todas'las razas deben ser liberadas,
y entonces cooperardn.. como iguales®" (33). Esta especié de "cosmo-
politismo nacional-racial®” era ya el primer pasc en el proceso ideo-
1égico de Hess para desligarse de la concepeién nacionalista de He-
gel. Muy pronto rechazd el socialista ético la tajante divisidén de
la historiografia hegeliana entre naciones con historia -ergo supe-
riores- y naciones sin histeria ~ergo inferiores, entre las que se
encontraba, por cierto, el Judafsmo~. Asimismo, desechd el hecho de
la violencia histérica de las primeras para subyugar a las segundas.,
De esta manera, Hess empezé a desligarse de su bagaje romidnti-

co y fue cada vez mds consecuente con la tradicién universalista
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ilustrada.

Uno de los empujones decisivos para que Hess cayera en brazos
del nacionalismo fue, gin duda,. el gran ejemplo de la lucha italia-
na por el risorgimento. Como Alkalai y Kalischer, también el de
Bonn fue profundamente afectado por los ﬁovimientos nacionalistas
que desde 1848 empezaron a fortalecerse. Pero a diferencia de los
rabinos religiosos, este "rabino secular* sf se comprometié, ideo-
ldgicamente, con una vertiente del nacionalismo gentil, misma que
embonarfa a las mil maravillas con su socialismo moral y su posi-
cién de igualdad racial: el nacionalismo liberal de Giusseppe Ma-
zzini (1805-1872). Si en su juventud Hess'estuvo imbufdo del espi=
ritu romaAntico de su entorno, para sus afios de madurez intelectual
opté por otro tipo de vertiente nacionalista, por aguella que habfa
producido la Revolucién Francesa, por aguella de profunda raigam-
bre ilustrada, pues era ésta -y no la particularista chauvinista
de la rom&ntica~ la que cuajaba mejor dentro de su cosmogonfa so=-
cial universalista. Un representante de tal nacionalismo lo era el
alma de la reunificacién italiana, Mazzini.

El nacionalismo mazziniano era lo opuesto al-hegelianc. La
fuerza de la razén que se escondfa detrds del Espiritu Nacional de
Hegel se tornaba en Mazzini en la fuerza del liberalismo‘il?stra—
do. As{, nos comenta el europefsta Grenville, ",..para Mazzini,
tanto el individuo como la nacién eran sagrados. Pedfa que un es-
piritu religioso [cuestidn que lueéc en Hess adquirié gran impor-
tahcia) se conjugara con los principios democrdticos como el mejor
medio para conseguir el progreso humano. La religién ennoblecfa a

una sociedad donde el individuco disfrutarfa de dos libertades: la
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libertad persopal y la libertad de asociacién nacional. Tcdosblos
pueblos que desearan una nacionalidad -decfa Mazzini-, tenian.el
sagrado derecho de que se cumplieran sus deseos, porque éste era
el designioc de Dios [y no, como en Hegel, la lucha por la suprema-
cfa nacional}. [Mazzini] creia que cuando los pueblos tuvieran:li- .
bertad total [a travé€s de su constitucidn como naciones soberanas)
vivirfan en armonfa. Una nacién no lucharia contra otra. Cada una
de ellas haria su contribucidn peculiar al progreso conjunto de la
humanidad" (34).

Mazzini ademds congracidé lo universal con lo nacional. Si bien
cada nacién era dnica en su género y tenfa el deber y el derecho
de conguistar su propia soberanfa frente a las demis, también cada
nacién era parte irrenunciable del conjuntc de la humanidad. El ser
ciuvdadano de una nacién no le excluia de ser ciudadano del mundo. Es
més, segin Mazzini, "la finica manera de pertenecer a la humanidad
es pertenecer a una nacidn especifica" (35). Lo nacional no excluia
a 1o universal, ni viceversa, mds bien, se necesitaban para al fin
llegar a la armon{a fraternal internacional.

Bsta amalgama entre 1o universal y lo nacional fascind a Hess
y no dudé en- fundir ambos conceptos y.colocarlos como las carac- -
teristicas esenciales de la nacidén judia al decir que: "Hasta la
Revolucién Francesa, el pueblo judio fue el dnico pueble en el .
mundo cuya religién era al mismo tiempo nacional y universal" (36).

A este nacionalismo idealista mazziniano, Hess agregé,.como
lo hiciera con el socialismo, la tradicidn universalista-nacionalis-
ta de la tradicidn judia y la compaginé con sus postJlados social-

éticos, a los que nunca renuncié. En la ideologia de Hess se fue
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congraciandc la historia judia -a la que antes, como Hegel, habia -
denostado- con el universalismo ilustrado que alimentd a Mazzini.
En lugar de una "alma sin c¢uerpo", el Judaismo empezé a tener un
significado histérico muy distinto, al calor del universalismo-
nacionalista que recién habia conquistado a Hess:
Gracias a los judios,‘la historia de la humanidad se
convirtié en la historia santa, un preoceso orgénico e
indivisible del desarrollo histérico que, empezandoc por
el amor a sus familiares [el aspecto nacionalista-parti-
cular], no tocard a su término, hasta que toda:la huma-
nidad forme una sola familia [el aspecto nacionalista-
universal), cuyos miembros serdn tan solidarios, por
obra del Espiritu Santo y del genio creador de la histo-
ria, como los diferentes miembros de un cuerpo lo son,
por obra-de la fuerza de la naturaleza creadora, con
iguales tftulos a la-santidad (37).

aAsi como el elemento religioso habia influfdo en Hess al edi-~
ficar su ideologia socialista, asi también permeé en su nueva con-
cepcién historiogréfica. La sombra del Mesianismo estuvo al lado
de la conciencia del -comunista.

El 1mpacto del movimiento nacional Ltalxano fue definitlvo,
pues, en la aventura intelectual de Moses Hess. La deuda que éste
guardé para con Mazzini y su "Joven Italia" la plasmé luego al
expresar:

Con la liberacién de la Ciudad Eterna [Roma] sobre el
Tiber comienza la liberacién de la Ciudad Eterna del Mon-
te Morfa (Jerusalén]; con la resurreccién‘de Italia co-
mienza la resurreccidn de Judea. A los huérfanos hijos

de Jerusalén también se les permitird participar en el
gran renacimiento de las naciones... (38).

Al ejemplo patridtico del pueble iéaliano se vino a sumar
otro fendmeno que acabé por convertir al "rabino comunista® en
el mis descollante idedlogo del protosionismo. Este fenémeno fue
el iﬁicio del fracaso de los procesos de emancipacién, inicie que

magistralmente percibié ya, en una época atin temprana, este social-



~206-

demScrata  judeo-alemén. Es de notar la fuerza de andlisis de Hess
de.la realidad social dé su tiempo. Hess se percaté de la impo-
sibilidad de la solucién emancipatoria cuando adn el antisemitismo
no cobraba todavia la forma del movimiento socio-politico que

més tarde serfa y cuando ei-cpcimismo ilustrado atfin campeaba por
las conciencias europeas. A Hess no se le escapé el hecho de que,
al menos, en la zona alemana, el repudio social gentil aunado al
aﬁtisemitismo germana, impcsibilitaba de plano cualguier componen-
da entre la sociedad cristiana y la judfa:

Debido al .odio que le rodea por todos lados =-es=-

cribia Hess~, el -jud{o alemdn estaba resuelto a -
despojarse de todos las sefiales de su judafsmo y a
negar su raza. Ninguna reforma a la religién jud{a,

por extrema gue sea, es suficientemente radical pa-

ra los educados judios alemanes. Pues inclusive un

acto de conversién no puede liberar al judfo de la
‘encrme presién del antisemitismo alemdn, Los alemanes
odian a la religién de los jud{os menos de lo que odian
su raza -ellos odian la fe peculiar de los judios me-
nos gque sus narices peculiares. La Reforma, la conver-
sién, la educacién, y la emancipacién no abren ninguna
‘de -ellas las puertas de la sociedad a los judios alema-
nes... El movimiento de Reforma "radical"... tiene una
pequefia oportunidad de éxito, y la tendencia de algunos
judfos de negar su descendencia racial es igualmente
predestinada al fracaso. Las narices judfas no pueden
ser reformadas, y el pelo negro y crespo de los judios
no puede ser transformado en el rubio por medio de la
conversién o alaciado por un cepillado constante...
-(39).

Con gran perspicacia y sarcasmo, Hess habfa comprendido a la
perfeccién la nueva base racial del odio antijudio moderno: la
invariabilidad de los caracteres tanto fisicos como morales. De
aqu{ que Hess inicie la primera condena hacia la Emancipacién co-
mo solucién a la cuestién judia:

...80ué vale la emancipacién, qué significa que aquf o

allf algén jud{o llegue a ser concejal o diputado, o in-
cluse ministro, mientras la palabra "judfo" vaya acompa-
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fiada de un estigma gue cualquiera puede explotar con
exxto seguro? (40).

Del darse cuenta de la inutilidad de la Emancipacién a conde-
nar a los asimilantes -de cuyas filas Hess mismo habfa salido- no
medié mds que un breve paso m&s adelante. Ya fuesen asimilados cul-
turales, ya fuesen refomistas o de plano convertidos, Hess despo-
trica contra ellos por el hecho de osar negar la identidad nacio-
nal judfa y de seguir confiando en una ilusién, la ilusién de la
igualdad plena entre dentiles y judfos:

La religién judfa ha sido ciertamente, como Heine- pensa-
pa, ~y con él todos los judfos "ilustrados®- més una
desgracia gue una religidn durante los dltimos dos mil
afios. Pero nuestros judfos "progresistas" [as{ se nombra-
ban los reformistas] se engafian a ellos mismos si pien-
san que pueden escapar a esta desgracia a través de la
ilustracién o la conversién., Cada judio es, lo quiera o
no, un lazo inquebrantable hacia la nacién [judia) ente-
ra, S6lo cuando el pueblo judfo sea liberado de'la carga
que tan heréicamente ha soportado por miles de afios, la
carga del Juda{smo seri removida de los hombros de estos
judfos "prog:esistas"... (41},

7 La aventura intelectual de Hess terminaba con una sentencia

asombrosa:

si es verdad que la emancipacién judfa no es compatible
con la adhesién a la nacién judia, el judfo deberia sa-
crificar lo primero por lo dltimo... [pues) los judfos
no son un grupo religioso, sino una nacién separada, una
raza especial y el jud{o moderno que la niega no es sélo
un apdstata, un renegado religioso, sino un traidor a su
pueblo, a su tribu, a su familia (42)

El cambio se habfa efectuado. De aguel joven hegeliano no que-
daba sino una pizca. Yendo ‘mds alld que el mesianismo secularizado
de Alkalai y Kalischer, Hess nacionalizé la religién judia (el na-
cionalismo pasaba a ser la gran religidn secular del Judaismo mo-
derno), la historia judfa, el presente judfo y también su porvenir.

Es en Hess donde el sentimiento de "rebelién contra el exilio® co-
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bra ya un significado muy claro: la emancipacién, cualquiera gque
sea ésta, no constituye de ninguna manera la solucién a l; cuestidn
judia, ésta sélo puede lograrse mediante el renacimiento nacional
judio en la modernidad, y este renacer sdélo puede llevarse a cabo
fuera de las fronteras fisicas y sociales de la Europa cristiana:
en la afiorada y nunca olvidada Tierra de Israel.

El producto del viraje nacionalista de Moses Hess fue plasma-
do en su obra capital, obra considerada no sélo como un cldsico del
sionismo, sino como la primera cobra candnica del pensamiento nacio-

nalista judio: Rome und Jerusalem. Die letzte Nationalitdtenfrage

({Roma y Jerusalén. El ﬁltim6 problema nacional, 1862). bespués de
la unificacién italiana, el 6itimo problema nacional era, a ojos
de Heés, el problema judio justamente. ) »

Roma y -Jerusalén ~cuyo titulo reflejaba la deuda intelectual
de Hess hacia Mazzini- fue el gran epitome del nacionalismo proto-
sionista y refleja tanto las novedosas ideas hessianas acerca del
cardcter nacional del Judaismo como un plan de renacimiento patrio
independiente del pueblo judfo en Palestina (en ello se veia de:
nuevo reflejada la tradicién judia en el pensamiento de Hess, pues
para la ortodoxia hebrea el pueblo de Israel retorparfa a su tierra
ancestral y con ello darfa inicio la redencidén mesidnica).

Para ello, Hess convirtid en esta obra a la ideclogia naciona-
lista en algo mds que una doctrina. El nacionalismo de Roma y Jeru-
salén es sindénimo de una era de redencidn de tal manera que es el
nacionalismo del Judaismo el que ahora toma la direccién que alguna
vez tuviera la religién del Judaismo de manera tal que el naciona-

lismo es concebido como una auténtica religién secular salvifica:



-209-

El cristianismo; que cobré vida sobre las tumbas de
1as naciones antiguas, ha tenido que retirarse de la
participacién de una vida nacional, Por lo tanto, debe
continuar sufriendo por la oposicién irreconciliable
entre lo especffico y lo general, lo material y lo es-
piritual, hasta que finalmente sea puesto de nuevo entre
. las nuevas naciones raegeneradas por una religién basada
en el nacionalismo y en la historia nacional. Una era
futura tal sélo puede ser contemplada para el Judaismo
como su molde y su ejemplo esp1r1tual Esta "religién
del futuro", sobre la cual sofiaron algunos filésofos
del siglu.XvIII, asf{ como sus seguidores recientes, nho
serd una imitacién del antiguo culto pagano de la Natu-
raleza ni tampoco algo parecido a aguel esqgueleto tene-
broso de un neoccristianismo y un neojudafsmo que existen,
fantasmalmente, sélo en la mente de nuestros reformadores
religioses. Cada nacidén tendrd que crear su propio culto
nacional; cada pueblo deberd convertirse, como el pueblo
judfo, en un pueblo de Dios (43).

El mesianismo tradicional juddico no sélo es secularizado tam-
bién por Hess, es transformade en la gran religién de la modernidad.
El nacionalismo cobra tintes m{sticos y redentores de tal manera
gue la verdadera emancipacién estriba no en la asimilacién, sino
en.la' ‘recreacién radical del espfritu nacional histérico en un genio
nacionalista revolucionario gque servird para redimir tanto al pue-
ble judio como, a través de éste, a todos los pueblos de la tierra.
De aquf que mientras los judios, nos dice Hess, contintden basando
su existencia en el principio de ubi bene ibi patria {donde estoy
bien allf es mi patria), no serdn jamds respetados {44), aceptados
o integrados ni a la sociedad gentil ni, siquiera, a la historia
universal, De aqu{ Hess llega a la conclusién, temeraria para en-
tonces, que la Emancipacidn politica no equivale a una Emancipacién
social y, por ende, sélo el legfo de una patria propia judia puede
acabar con la andmala presencia del Judafsmo en el mundo, y devol-
verle su. dignidad y su justo papel en la historia.

Acerca del future Estade judfo que Hess avisoraba es increi-
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ble lo atinado de sus prondsticos, pues siensavida nunca llegd a
wer concretizarse nada, cerca de un- siglo después, el moderno Estado
de Israel tendrfa muchas de las caracteristicas previstas por este
prime; g:an‘santén del sionismo.

as{, por ejgmplo, la patria judia debfa erigirse en,y solamen-
te ahi, Eretz Israel, la Palestina histérica (lo que ocurrid); el
material humano - necesario para la construccién de la patria ju-
dia no provendr{a de los judfos eurooccidentales sino de sus her-
manos de Oriente (45)., Con don profético, Hess -que conocia muy
bien la calidad existencial del judfo occidental- acerté al des-
cartar al judio europeizado de Occidente como baluarte dirigente
de la colonizacién y pob;apién del futuro Estado hebreo no porque
éstos hubieran encéntrado la sclucién a su dilema existencial,
sino porque “habfan perdido su vitalidad como judios... Para elios
Palestina serd en el mejor de 'los casos ‘un espiritual centro ner-
vioso' " (46). En cambio, el judfo de Europa ériental constituiria
la vanguardia picnera en la aventura de reconstruir la patria judia,
ﬁo porque fuesen oprimidos salvajemente (para tiempos de Hess atn
ne se habian desatado las devastaciones-pogrémicas), sino senci-
llamente porque "la antigua fe los ha conservado sélidamente uni-
dos y aislados de sus ambientes" (47). Increfblemente aso fue exac-
tamente lo que pasé. El grueso de la emigracién judia a Palestina
hasta la Segunda Guerra Mundial, fue casi en su totalidad de los
judfos del oriente europeo.

El futuro Bstade judfo debfa ser regido por el socialismo.
Hess jamds renuncid a su ideologfa socialista sino que la enrique-

cié con la necesidad nacionalista. Asf{, la patria israelita se cons-
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truirfa bajo los pardmetros morales, sociales, econdmicos y politi-
cos del “"socialismo verdadero": la tierra serfa de propiedad nacio-
nal y no individual  (teSricamente en el Estade de Israel, la tie-
rra no pertenece a individues sino al pueblo judfo en general) (4B):
el trabajo seria protegido bajo la mds estricta de las legalidades
a £in de que floreciera; se deberfan fundar "sociedades judias de
agricultura, industria y comercio en concordancia con los princi-
pios mosaicos, es decir socialistas® (49); los meéios de produccién
serian usufructuados mediante "l{neas cooperativas y colectivas”
(50) (hecho que se ha llevado a cabo a través de las organizacio-
nes kibutzianas o de las cooperativas estilo moshav y mogshavd).

El nacionalismo liberal-universalista de Hess lo llevé a
considerar lo que en 1908 Itzjak Epstein denominarfa acertadamente
"la.cuestién ignorada": la presencia #drabe en Palestina. Con una
extraordinaria sengibilidad histérica, Hess gintié la potencia
de la fuerza que el nacionalismo podrfa llegar a tener y, cierta-
mente, adelanténdose inclusive al despertar nacional &rabe, pensa=-

ba que Francia a la par que debfa ayudar al reestablecimiento de

.una_patria judfa, debfa hacer lo mismo para "el restablecimien-

to de estados drabes en Egipto y Siria® (51). Précticamente Hess
(junto quizés con Ajad Ha-Am posteriormente} fue el dnico pensaL
dor del temprano pensamiento sionista gque se refirié en concrete
a la cuestién . de la:necesidad de una autodeterminacién nacional
drabe. Por lo general, el sionismo decimonénico no vié, o no quiseo
ver, el dilema de la presencia del otro pueblo semita en la Tierra

Santa.

Otro rasgo muy peculiar de Roma y Jerusalén -era el hecho de
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gue la construccién del Estado judio no era de ninguna manera la
meta f£inal del nacionalismoc hessiano, sino solamente el medio pa-
ra la cénsecucién postrera del orden social-nacional mundial, que
hermanarfa a naciones, pueblos y razas en una sola fraternidad
arménica.

El éxito de Roma_y Jerusalén, como el de las obras de Alka-
lai y Kalischer,no fue ni siquiera efimero. Simplemente no cuajé
e um etom ge ea alh temprana para que se diera realmente un impulso
definitive al pensamiento patrioc judio. Hess, al igual que sus
antecesores, desarrolld su ideologia nacionalista cuando el Judais-
mo atin no se debatia plenamente frente a la opresién antisemita,
cnando no existfa todavia ningdn factor social o politico gue obli-
gara a los judfos a  buscar un refugio fuera de los marcos europeos,
cuando la fe en el progreéo-y la razén atin campeaban ‘en.el d&mbito
filoséfico europec (Gespués de todo, el propioc-Hess habfa sido
hijo del optimismo positivista del XIX). Quizé&s no les falte razén
a historiadores que, comc Y. Katz, afirman que "los primeros nacio-
nalistas .[Alkalai, Kalischer y Hess), en lugar de crear una idea
para satisfacer una necesidad, estaban buscando.una necesidad que
correspondiese a sus ideas", ddndose el singular hecho de gue en el
protosionismo "no fue la necesidad la gue engendré la idea, sinc
gque ésta cred la unidad pacional® (52), Veinte ahos més tarde, esa
necesidad que 'les habfa faltado para sustentar sus ideas naciona-
listas, emergié con horrisono estrépito. Entonces ya, el pensa-
miento nacionalista jud{o estuvo capacitado para transformarse en:
movimiento nacional judio. Y tal cambio sélo pudo ser posible en

las opresivas condiciones de sobrevivencia del Judaismo oriental.
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IX. Consecuencias del rechazo social gentil en Europa

oriental: Los movimientos nacionales judfoes.

En la historiografia judia, especialmente en la sionista, se
ha dado en llamar "movimiento nacional judio"” a la organizacién,
primero ideoldgica y luego popular, del proyecto de retorno del
pueblo jud{o a Palestina a fin de erigir ah{ una vida independien-
te y nacional. Este movimiento fue expresado,-degérrollado y eje-
cutado por el movimiento sionista. Sin embargo, no fue éste el dni-
co movimiento de corte nacional que produjo el Judaismo. Para en-
tender el marco en el gue el:sionismo-se desenvolvid y darse una
cuenta cabal del:papel. gue le tocd jugar en sus inicios, debemos
antes'dar una breve panorama de los movimientos no .sionistas pero
nacionalistas también entre los gque crecié y, atin, compitié el sio-
nismo del siglo XIX.

Nosotros hemos concebido dos grandes tendencias nacionalistas
judias en Buropa oriental, mismas que, a su vez, produjeron varias
corrientes ideoldgicas con respecto a la cuestidn judia y cémo re--
solverla. De aqui{ que prefiramos hablar ne del movimiento nacional
judio, sino de los movimientos nacionales judios cuyo objetivo. co-
min era la construccién de una vida judia autéhoma o independiente,
conservandc y alentando el sentimiento de identidad nacional judio
por encima de cualquier otra consideracién. Estas tendencias nacio-
nalistas son, segtin las hemos calificado: el nacionalismo diaspdri-
co y el nacionalismo antidiaspdrico. De este dltimo saldrd la opcién
sionista.

El nacionalismo diaspérice judio pretendié crear upa vida na-

cional judia autdnoma bajo y en los patrones de la existencia
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de la didspora., Es decir, alcanzar, como tantas otras minorias de
entonces, una vida autdnoma dentro de los confines de las naciones
eurcpeas. No se trataba de asimilarse a éstas, sinoc de convivir al
lado de ellas en calidad de minoria nacional (1). Esta tendencia
era, por as{ decirlo, la culminacién a nivel nacional de los propé-
sitos de la Haskald en el sentido de integrar lo novedoso de la vi-
da moderna con los valores juddicos, aceptando lo:primero sin re-
nunciar a los sequndos. Se trataba ya de llevar a la prictica, a
través de la expresidén nacionalista y ya no individualista, el famo-
so lema del Judafsmo ilustrado: "ser hombre en la plaza y judfo en
casa". Ello se traducia ahora como: ser hombres con los mismos de-
reches que cualquier otro hombre (gentil) dentro de una comunidad
de naciones, cultivando, al mismo tiempo, los valores del Judafsmo
(cada vez mds secularizado) dentro de una vida nacional auténoma.
Para el nacionalismo diaspé:ico, el valor de la vida exiliar,
no sélo no era negativo sino altamente creativo, a pesar de todo.
Era en la didspora donde el Judaismo habfa echado sus mds caras
rafces civilizatorias al haber logrado crear y transmitir un lega-
do rico en historia, religién, erudicién, tradicidn, cultura. Era
en la didspora donde las més grandes creaciones del Judaismo, des-
pués de la Tordh (el Pentateuco y por extensién la Biblia), habfan
surgido para deleite del. pueblo hebreo y de la historia de la cul-
tura de la humanidad en general: la gran codificacidn legal tordni-

ca de la Mishpd; los enciclopédicos Talmudes Babilonioc y Jerosolo-

mitano; la genial compilacidén de la ley judia del Mishné Tordh de
Maimdnides; la-erudita:tradiocién.del comentario bfblico-talmddico

desde Rashi a los tosafistas; las grandes especulaciones filoséfi-



=215-

cas del Judafsmo medieval, desde Maimdnides a Baruj - Spinoza; las
l corrientes del Judafsmo mistico encarnadas en la-eQQCeria de la
Kasaléh; el monumental ghuljdn -Aruj de Yosef Caro; la vitalidad
religiosa del jasidismo; laé proezas intelectuales de la Ilustra-
cién judia, etc. Todo ello no era sino una Mmueatra pequefia de lo
que el Judafamo habfa logrado crear a través de poco més de mil
ochocientos afios de dispersién. Si bien la didspora habfa sido hos-
til al pueblo judio, también lo era el hecho de qQue en su seno se
habfa logrado convertir al Judafsmo en un verdadero transmisor de
alta cultura., bPor qué, entoﬁces renunciar a la vida exiliar? v
Era, pues la vida de la didspora lo que habfa convertido al
Judafsmo en este foco irradiante de civilizacidn y era, por ende,
en la didspora dénde debfa resolverse la cuestidn judfa. Esta espe-
cie de "patriotismo de galut" (nombre:hebreo del .exilio)} tuvo, a
su veé, varias corrientes entre las que destacamos tres: el auto-
nomismo, el bundismo-.y el:seimismo. Estas tres posturas tenfan una
aproximacién distinta a la solucién que mis convenfa para la pre-
sencia judfa entre las naciones europeas, pero compartian los si-
guientes postulados bdsicos: 1) rechazo a la idea de otredad judia,
es decir, no se aceptaba gue los judios fuesen extranjercs a los
ojos de las naciones gentiles. Los nacionalistas diaspéricos no se
consideraban extrinsecamente distintos, mucho menos ajenos, al de=
venir nacional europeo. Se argiifa que los judfos "...eran una de
las tribus histdricas de Europa oriental, con tanto derecho en la
regidn como los polacos o ucranianos" {2); 2) el antisemitismo era

un fendmeno pasajero que debfa combatirse y derrotarse mediante el

progreso social y el reforzamiento en-la igualdad nacional de todas
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las comunidades étnicas de la regién (3); el vehiculo de identidad
cultural-nacional nc era el hebreo; sino el verndculo ﬁudeo-aleﬁén
o Yidiéh. Era éste el verdadero idioma de la didspora y, por énde, 
el legitimo representante‘de la vida exiliar, auténtica y driéinal
éreacién del Judaismo eurooriental y pilar de una vida nacional (4).
En este aspecto, los nacionalistas diaspéricos se alejaron de los
ééngnes cldsicos de la Haskald pues ésta habia utilizado al hebreo
como el vehiculo para la secularizacién de la vida judia en la mo-
dernidad y habfa desalentado el uso de es "jerigonza espantosa“
que, a ojos de los maskilim, era el Yidish; 4) obtener el recono-
cimiento de las autoridades gentiles del status de minoriz nacional
y gozar de los derechos de una autonomia. Este aspecto répetia; en
cierta manera, los patrones de la vida comunal judéo—mediéval sélo
que ahora de una manera secularizada y ad hoc con las circunstan-
cias histéricas del momento, a saber, del surgimienfo del sentir
nacionalista en general.

El hecho de que el nacionalismo diaspérico judfo mantuviera’
los mencionados postulados era una consecuencia l6égica del modo de
vida que habfan llevado las masas judias en el oriente euroﬁeo,
principalmente; en el imperio zarista. Las condiciones de hacina-
miento,‘de opresién y de atraso, econdmico y cultural, de las comu-
nidades hebreas en esta parte de Europa las hac{an rébréar conti-
nuamente el sentimiento comunal de pertenencia y pronto desarrclla-
ron el sentimiento nacional de pertenencia basado en esta autono-
mia "forzada" producto del rechazo gentil ruso a aceptar al judio
tal cual eré en su seno. Asi, nos aclara I. Berlin:

El grueso de ellos se gobernaba a s{ mismo, Empujades
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por el gobierno rusc-a la llamada Zona de Radicacién,
atados por su organizacién religiosa y social, consti-
tufan una suerte de supervivencia de la sociedad medie-
val, en gune lo secular y lo sagrado no estaban separa-
dos como antes (por lo menos desde el Renacimiento) en-
tre las clases media y superior de la Europa occidental.
Esa vasta comunidad judia, que hablaba su propio idioma,
[el yidish] que estaba aislada en gran parte de la po-
blacién campesina que la rodeaba, que comerciaba con ella
pero estaba confinada dentro de su propio mundo por una
muralla de desconfianza y de sospechas reciprocas, for-
maba un enclave geogrdficamente continuo que creé inevi-
tablemente sus propias instituciones y asi, con el tiem-
po, llegé a parecerse cada vez m&s a una auténtica mino-
ria nacional establecida sobre su propio suelo atdvico...

[Asf,] los judfoes que hablaban el idish en el imperio ru-
so llegaron a considerarse un grupo étnico coherente, en
realidad anémalo, sujeto a una persecucién inverosimil,
alejado del mundo extrafio en que se modelaban sus vidas,
pero gue, en virtud del simple heche de gue estaban con-
gregados en forma densa, tendian a parecerse, digamos, a
los armenios en Turgufa: una comunidad visiblemente inde-
pendiente, a medias nacional... {5).

El surgimiento, pues, de una conciencia nacionalista judfa en-
el este europeo tuvo una causa diferente que su contraparte occi-
dental: si aquf tuvo méviles ideoldgicos producto sea del ejemplo
nacionalista gentil, o sea de la mds pura especulacién filoséfica
{como en el caso de Hess), alla, en los confines de la Cherta Ose-
dlosti, el nacionalismo fue, hasta cierto punto, un desarrollo na-
tural de las condiciones espec{ficas de segregacién de aguellas co-
munidades judfas. Claro que a este desarrollo natural, se le agre-
garfan otros factores como el antisemitismo o el socialismo revolu-
cionaric ruso gue-vinieron a fomentar un sentimiento gue de hecho
estaba ya en proceso de gestacién.

El nacionalismo diaspérico judfo tuve en Simén Dubnow -el mis~
mo historidgrafo al que ya nos hemos referido- uno dé sus mids fer-
vientes paladines. Dubnow es el representante-fundador de la ten-

dencia autonomista del naciocnalismo exiliar judio.
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El nacionalismo espiritual de Dubnaw' , como también se le co-
noce, se basaba en una intrépida interpretacién histérica del de-
venir del pueblo judfo. Segun el historiador del judafsmo ruso el
pueblo hebreé jamids dejé de ser una nacidn. De nacién politica pa-
86 a ser nacién cultural o espiritual una vez exiliada de su'pa-
tria. Tal continuidad de una identidad nacional se debié a las dis-
tintas autonom{as gque el Judafsmo fue desarrdllando a lo largo de
su historia diaspérica. Asi, por ejemplo, al inicio de la.Edad Me=-
dia Babilonia fungié como el gran centro auténomo de vida judia
que perpetud su herencia cultural; més tarde Sefarad (Espafia) tomé
la batuta de la tradicidn autonomista de la vida judia en el exi-~
lio; al principio de la era moderna dicha tradicién fue transplan-
tada a Buropa oriental y.desa:rqllada por el Consejo de los Cuatro
Paises (6). La Edad Moderﬁa tenia, a su vez, que continuar este
legado de vida.auténoma que el Judai{smo habfa desarrollado en su
constante peregrinar (7).. El secreto, pues, de la supervivencia
del Judafsmo era esta "irrompible cadena de la autonomia de las
comunidades judfas donde quiera" (8). La esencia de estas autonor
mias no era lo politico, sinc lo cultural:

...en la evoelucidén de los tipos nacionales... podemos
digtinguir 1os siguientes estados...: V)el tribal...;

2} el territorial polftico...; 3) el cultural, histéri-
co o espiritual,..

Este pueblo [el judfo), después de haber pasado por  los
estados de nacionalismo tribal, antigua cultura, y te-

rritorio politico, fue capaz de establecerse y fortifi-
carse en el mds alto estado, el espiritual e histérico-
cultural, y tuvo éxito en cristalizarse como un pueblo

espiritual que extrajo la vitalidad de su existencia de
un natural e intelectual 'desec-de vivir'...

Tal pueblo ha alcanzado el mis alto estado de individua-
lidad cultural-histérica y puede ser sgﬁalado para ser
indestructible, si sélo se afianza enérgicamente a su vo-
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luntad nacional... (9).
Esta férrea lucha por la sobrevivencia histérica habfa teni-
do éxito solamente merced a este sistema de autonomfa desurrollado
por ei Judafsmo: v

De no ser por esta cadena -continda diciendo Dubnow-
Israel no hubiese sobrevivido todas esas generaciones
después de la destryccién de su Estado y su tierra...

El Estado es destrufdo y el cuerpo nacional separado

en sus partes, las comunidades. De esta manera, el

pueblo se construye en cada lugar como un pequefio rei-
no. Nuestros enemigos... en los tiempos modernos...
llaman a esto 'un Estado dentro de un Estado'. Pero la
congregacién de Israel sigue adelante en su camino histé-
rico y dice: 'Verdaderamente un Estado dentro de un Esta-
do', un grupo con autonomia interna dentro de un grupo
politico externo y la naturaleza de las cosas lo confir-
ma (10).

Basado en estas premisas, Dubnow llegd a su solucién a la cues-
tién judia: la doble lealtad c{vica-histérica, Por un lado ser par-
tf{cipe de los derechos y obligaciones civicos como cualquier ciuda~
danc,fy por el otro ejercitar el dereche a la propia identidad e
idiosincracia judfa sin perder por ello los derechos civiles:

dcudles son las demandas de los judfos en la dispersién?
En su condicién de habitantes de Europa desde épocas re-
motas, los judfos exigen igualdad de derechos polfiticos
y civicos; como integrantes de una nacionalidad histéri-
ca unida por una cultura comtin, exigen tanta autonomfa
como se considere apropiada para cualquier hacionalidad
gque se afana por desarrollarse libremente. Si estas dos
demandas son satisfechas, el patriotismo de los judios
en todas las diferentes:naciones-estard fuera de duda.
El judfo gque lleva una vida pac{fica y serena en su pa-
tria, puede muy bien ser un patriota inglés, francés o
alemén y ser al mismo tiempo un fiel y devoto véstago
de la nacionalidad judfa, la cual, aunque dispersa, estd
unida por lazos nacionales (11},

Y, por ditimo, conclufa el planteamiento:

Como ciudadano de mi pafs, participo en su vida civica
y politica, pero como miembro de la nacionalidad judia
tengo, ademds, mis propias necesidades nacionales, y en
este.émbito debo ser independiente en el mismo grado en
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que cualquier otra minoria es autdnoma dentro del Estado.
Tengo el derecho de hablar mi idioma, emplearlo en todas
m;s instituciones sociales, hacer de €l la lengua de en-
sefianza. de mis escuelas, ordenar mi vida interna en mis
comunidades y crear instituciones que respondan a una di-
versidad de propésitos nacionales; incorporarme a las ac-—
tividades comunes de mis hermanos, no sélo en este pais,
sino en todos los pafses del mundo y participar de todas
las organizaciones que sirven para satisfacer las necesi-
daded de la nacionalidad judia y defenderlas en todas
partes (12}.

Tal era la esencia del nacionalismo autonomista propuesto por

Simén Dubnow (13).

El nacionalismo yidishista diaspdrico encontrd a otro adalid
en la perécna de Jayim Zhitlowsky (1865-1943). De fuerte ascendien-
te socialista ~de hecho Zhitlowsky fue uno de los fundadores dél
Partido Socialista Revolucionario Ruso-, .este campeén del yidishis-
mo fue uno de los més fervientes representantes de un "patriotismo
del galut". Como tal, zhitlowsky confiaba plenamente en que el pue~
blo judio, al menos el judaimo ruse, podii construir una verdadera
vida nacional judfa en las condiciones del exilio. Emulando un po-
co a Hess en Occidente, el socialista judecruso intenté amalgamar
la doctrina social con la doctrina nacionalista.uAﬁI,.Zhitlbwsky
declaraba en 1892 que "...no solamente la igualdad de derechos ci-
viles sino también la igualdad de los derechos nacionales. era
necesaria para un resurgimiento judio, porque los judfos formaban
un -grupo nacional distinto y debian, por lo tanto, esforzarse por
la emancipacién nacional...” (14). Al igual que Hess, no habfa pa-
ra €l contradiccidén entre socialismo y nacionalismo pues aquél
"...no estaba necesariamente vinculado con el cosmopolitismo ané-

nimo y la humanidad no-descrita, sino que proporciond (el socialis-



-221-

mo ]-a cada nacién una oportunidad de desairoll#r su'unicidéd na-
cioﬁal en los estados muitiﬁacionales“ (15).

La base del nacionalismo zhitlowskyano era el factor idiomdti-
co. A través dei Yidish se pretendfa lograr una centralizacién ae
la §Ldabcultpral—nacional del Judaiémo oriental. Junto con otrds
colegas, zhitlowsky fundé el Partido Seimista o SERP (pbr las si-

glas rusas Sotsialisticheskaya Evreiskaya Rabochaya Partiya -Parti-

do Obrero Judio Socialista-), cuya plataforma se fundamentaba en
la obtencidén de una autonomia nacional para los judios. La metab
de lograr una patria fuera de los confines europeos, como lo pre-
tenderfa el sionismo, no fue ajena a los seimistas, pero este ob-
jetivo quedd mds en el campo de un fituro brumosc que en el terre-
no de la realidad concreta (16).

Dentro también de la corriente socialista pero en su modali-
dad marxista, se encontré otra expresién del nacionalismo judio
dispérico, expresidén que seria un auténtico movimiento de masas:

el Alguemeiner Idischer Arbeterbund in Lite, Poilen un Rusland

(Unién General de los Obreros Judfos en Lituania, Polonia y Rusia),
mejor conocide como, simplemente, Bund. Si bien este movimiento se
inicid como parte integrante de la socialdemocracia rusa, los ro-
ces gque tendria después con el movimiento sionista (cosa curiesa,
ambos movimientos, el Bund y el sionismo polftico, nacieron en
1897), lo empujé hacia una doctrina nacionalista diaspdrica (17),
La doctrina marxista del bundismc era muy peculiar. Si bieﬁ reco-
nocfa, como buen marxista, la necesidad de desaparicidn del fend-
meno del Estado, también se fundamentaba en el reconocimiento del

Judai{smo como un ente perfectamente definido, con su propia idio-
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sincracia y dinamismo y, por lo tanto, con sus propias necesidades,
entre las cuales se encontraba, ciertamente, la nacicnal. Ya en su
Cuartg Con:erencia de 1900, el Bund decretaba "que el concepto de
nacién (nacionalidad) es aplicable igualmente al'éueblo judfon",
asimismo aclaraba que se debfa evitar el "...excitar emociones
nacionales que sélo debilitardn la conciencia de clase del proleta-
riado judio y lo volver&n chauvinista " (18). Este congraciarse con
el nacionalismo perc sin caer totalmente en sus garras, definié

la postura de una “naciocnalidad sin -territorialismo® :(19), frase

que llegd a ser el lema del bundismo. Si bien rechazaba la acepcién:
de apatridas para los judxos, tampoco apoyo nunca la creacidn de

una vida judfa independiente encarnada en un Estado. El nacionalis-
mo bundista, como el de Zhitlowsky, era més del orden cultural, tam-
bién basado en el yidisch, que de orden geogréfico-polftico.
Acérrimo enemigo de la asimilacién, el bundismo encontrd en el na-
cionalismo un foco ﬁe identidad grupal necesario y en el comunisﬁo
marxista el vehfculo que, por fin, traerfa la tan ansiada emancipa-

cién liberadora-dela humanidad y, entreella, la de los judics.

~ Las condiciohes opresivas dél zarismo para con su poblacién
israelita produjeroﬁ la reaccién contraria al nacionalismo dias-
porice: el nacionalismo antidiaspdrico. Para ios idedlogos de esta
tendencia, la vida diaspérica tiene una significacién profundaﬁeﬁ—
te negativa y mds que creadora es la destructora de una vida judia
libre, decente y orgullosa. Este nacionalismo buscé desprenderse
totalmente de la "carga histérica" gque le representaba toda una'vi;

da de constante martirologio en un mundo :que claramente abominaba
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de la presencia hebrea. La solucién a la cuestién judia no pqdfé
encontrarse en circunstancias tan hostiles como las que presentaba
la didspora. Era virtualmente impesible un entendimiente enfré la
sociedad gentil y la judia. Se debfa erigir una vida judia indepen-
diente y, de ser posible, scoberana fuera de los marcos geogrificos
de las naciones europeas. Enfaticamente territorialista, el nacio#
nalismo antidiaspérico también representaba una rebelién contra la
historia y la tradicién judias exiliafes. Es este movidienté el
iniciador de lo que Ben Tzion Dinur ilamé el "movimiento de rebe-
1ién contra la didspora". El desechar casi dos mil afios de oprobio
tal era el objetivo del nacionalismo antidiaspdrico; el encontrar
un suelo propicio, fuera de Europa, para la revitalizacién del
orgulleo de ser judio, tal era su destino, »

El nacionalismo-antidiaspérico se erigié como el brazo secu}ar
de un mesianismo necesario y como portavoz de uﬁa justicia histéri-
ca hacia el pueblo israelita. De profundas rafces ilustradas, el
movimiento de rebelidn contra la didspora no sélo se conformarfa
con reintegrar al judfe a un suelo propio, sino gue ademds inten-
tarfa conformar un nuevo tipo de judfo perfectamente equipado para
enfrentar las peliq;osas turbulencias gue la modernidad le depa-
raba. El nacionalismo antidiaspérico se fomenté como una reaccién
de legftima defensa en contra de la opresién antisemita. Fue, en
este sentido, un nacicnalismo de "hufda", un nacionalismo de "re-
fugio", un nacionalismo de esperanza. En vista de que la‘igualdad
ante la gentilidad era imposible, se debia, entconces, construir

una vida independiente fuera del continente a fin de poder ser co-

mo todos los demds. Escindirse para igualarse, tal pudiera ser el
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lema de este movimiento de protesta histdrico-social.

Taﬁbién el nacionalismo aptidiaspérico tuvo varias vertientes
que,a su vez, se escindieron de dos propuestas bisicas: la territo-
rial y la Fretz Israeliana. Los territorialistas buscaban erigir
una patria judfa donde fuese posible; 165 eretz israelianos sélo
veian a Palestina, el antiguo hogar nacional judfo, como la finica
consideracién geogrédfica posible para una resucitacién de la na-
cionalidad politica. be esta fdltima postura saldrdn las corrientes
diversas del movimiento sionista, tres de las cuales marcaron el
nacimiento ideolégico-préctico del sionismo como un movimiento
movilizador de conciencias y de gentes hacia un solo territorio
en el Medio Oriente: el sionismo prdctico, el Sionismo espiritual
(ambos definidos come sionismo oriental) y el sioﬁsimo politice

(¢ sionismo occidental). Veamos cémo y por qué se fraquaron,



~225-

CUARTA PARTE

DE LA CONCIENCIA NACIONALISTA

A LA CONCIENCIA POLITICA

X. EL nacimiento del nacionalismo judio antidiaspérico:

el Sionismo Oriental-Colonizador,

La cuna de una ideclogfa sionista perfilada va para lé aé-
cidn concreta se did en suelo eslavo, en el imperio ruso. Si, como
vimos, en Occidente se formd una ideoclogia protosionista es en el
sentido de haberse formado un sistema tedrico-filoséfico acerca
del qué hacer con la cuestién judfa. La respuesta nacionalista de
personajes como Alkalai, Kalischer y Hess, aunque muy novedosa en
su época, no fue en absoluto ftil, pues no produjo efecto inmedia-
to alguno, ni movié a nadie a emigrar a Palestina, ni siguiera %a
idea salié de los cfrculos restringidos del Judaismo intelectua-i.
Los adalides del protesionismo fungleron como catalizadores de_
un sentir nacionalista que si bien existente no tenia adn consisten-
cia alguné. Adn el nombre "protosionista"™ que hemos utilizado es
un anacronismo pues el término "sionismo" no naceria sino haéta los
afios 90 del siglo pasado, como veremos. La importancia de tales per-
sonajes hay que verla mis en la dimensién de la ideologia pura que
en la dimensidn de la concretizacidn real; el aporte de Alkalai,
Kalischer y Hess fungid como prueba de que una ideolog{a nacionalis-
ta no era del todo ajena al Judaismo, al menos a ciertos sectores
de €1, y aunque la mayoria de las ideas, planes y proyectos de es-

tos precursores del nacionalisme judic se realizarian mds adelan-
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te con una asombrosa exactitud casi profética, en vida no hicieron
mds que clamar en el desierto. De aqufi gue su conciencia nacionalis«
ta no pueda ser catalogada como "politica" en el sentido de haber
podido llevar a la practica sus osados proyectos, o haber consti-
.tufdo movimientos colonizadores, o haber conquistado cierto consen-
so internacional favorable a su ideologia., La politica, entendida
aqui como la accidn concreta de la ideologfa, estuvo, pues, ausen-
te en los protosionistas.

Panorama muy distinto se perfilard en Europa oriental. Es aquf
donde se iniciard un procesc "politico" de la ideologfa nacionalis-
ta judia al iniciarse las primeras intentonas de colonizacién he-
brea de Palestina con fines de erigir una patria, o al menos un re-
fugio, judio. Es en esta parte donde las voces de los nacionalistas
judios no clamardn ya en el desierto sino gue tendrén injerencia
e influencia directa en algunos sectores de las oprimidas juderias
del imperio ruso. ‘

Las condiciones existenciales de los israelitas en el suelo
eslavo, su propia tradicién comunitaria, la actitud antisemita za-
rista y la configuracién multidtnica de la zona, serdn los princi-
pales factores que abonardn y fertilizardn el terreno propicio pa-
ra el surgimienfa de una conciencia nacionalista lista ya para la
gcciénm Hay que aclarar, sin embargo, gue no todos los judfos rusos
se valcaron en masa hacia la solucién nacionalista antidiaspdrica.
BEs m&s, ni siguiera fue una mayoria en el principio, pues los otros
movimientos nacionalistas judios, muy en especial el Bund, acapara-

ron la afiliacidén de grandes conglomerados hebreos desesperados por

alguna solucidén eficiente a su lastimera condicién. Para esa época,
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era més‘factible seguir por los caminos revolucionarios sﬁcialis—
tas‘-eﬁ gran fermentacién para entonces- gque por los inciertos
caminos que ofrecian los nacionalistas antidiaspéricos. Cuando
hablémoé, pues, del movimiento nacionalista judio tendiente a la
construccidn de una patria judfa compréndase que se trata de un
grupo relativamente pequefio integrado'en su mayorfa, al menos en
el liderazgo, por parte de la intelligentsia judeorusa, ilustrada

© y secularizada.

Las sanguinarias olas pogrémicas gue se sucedieron inmediata-
mente déspués del zaricidio de Alejandre II, convencieron a muchos
Judfos que las esperanzas de alguna emancipacién por parte de sus
opresores-eslavos no sélo tardaban mucho en llegar, simplemente se
habiap esfumado. Los pogroms de los afios ochenta del siglo pasado
fueron "la gota que derramé el vaso" y que mostrd claramente el men-
saje del pueblo ruso al pueblo judfo., La primera reaccién judia an-
te la catdstrofe fue la emigracién de la patria que tan ingratamen-—
te los habfa tratado. ﬁa era de las persecuciones rusas contra los
judios produjo, primeramente, la mds grande ola migratoria.de los
judios orientales a Occidente en todo el siglo XIX: de 1882 a 1914
cerca de dos y medio millones de jud{os salieron de Europa orien-
tal (de un total de casi cinco millones que ahi :esidiani (1),

Esta fiebre migratoria hay que verla desde una doble perspec-
tiva: la externa y la interna. No era tan singular el hecho de ta-
les fendmenos en Buropa en general. Si tomamos en cuenta que, como

acota el europeista Geoffrey Bruun, Europa conocié un {ndice de cre-

cimiento demogrdfico a lo largo del XIX como nunca aptes (2}, tal
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hecho también fue reflejado dentro de las juderias europeas orien-
tales y occidentales. De unos dos millones y cuarto de judios que
el alba del siglo XIX conocidé, para su ocaso pululéban ya siete mi-
llones de israelitas (3). Esta presién demogréfica causé una mids
acendrada competencia economica entre los mismcs judxos por lo -
que 1a emlgracion congtituia un camino hasta cierto punto natural
para paliar ‘la densidad poblacional judia. El fendémeno migratorio
judio lejos estuvo de ser tinico en la historia decimondnica eurcpea,
al contrario, se dié en una édpoca de grandes migraciones del vie~
jo continente hacia otros confines, en especial América. La migra-
cién judia no fue sino un reflejo més en el fenéﬁeno migratéfio
europeo en general (4).

8in embargo, si bien reflejo de las condiciones extefiores éu-
ropeas, la migracién jud{a oriental hacia Occidente debe verse a
la luz también de razones internas al propio devenir del Judafsmo
ruso. No fue sdlo la explosién demogrdfica o el anhelo de mejorar
ecbnémicameﬁte un status lo que empujé a millones a dejar su éuelc
"patrio". La opresidn y la polf{tica antisemita de la sociedad rusa
tuvo una injerencia abrumadora en la decisién de partida de decenas
de miles de desdichados cada afio. Esta peculiaridad haré que
las causas por las gue se emlqre sean distintas a un simple 'des-
congestionamiento"” demogrdfjco-econémico o a las antlguas expulsio-
nes sufridas por los-judfos. La nueva ola migratoria conformé una
e;éﬁaria totalmente nueva para el judfo, pues por vez primera en
su larga historia exiliar, los motivos gue tenfa para emigrar esta-

ban argumentados en una decisidn personal, nacida de un sentimien-

to de protesta contra las injustas condiciones de Qida que hasta
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entonces habfa sobrellevado. La emigracién judfa de Europa oriental
a fines del XIX, estuvo pautada por fuertes consideraciones ideo-
légicas pues "...muchos de los jévenes emigrantes -miembros de la
clase intelectual- no eran movidos dnicamente por el deseo de en~
contrar un nuevo refugio o un lugar donde exigtiesen mayores posi-
bilidades de triunfo; su partida constitufa una protesta contra

la discriminacién y las injusticias que habian sufrido en sus pa-
trias de origen y reflejaba-su fuerte deseo de hallar un lugar don-
de pudiesen vivir una existencia independiente y libre " (5).

Esta especie de "fuga hacia la emancipacién" (6}, que hacfa
buscar a los judfos el proceso que no habian gozado en Rusia, fue
el inicio del movimiento de rebelién contra la difspora, al menos
la didspora europea. Los emigrados judfos se redispersaron en tres
direcciones principales: el occidente europeo, América y Palestina.
De toﬁas ellas, la emigracién a América fue la mds grande, en espe-~
cial hacia los Estados Unidos. Este grupo "americano" -como se le
denominé luego- eché las rafces de la futura existencia de la gran
comunidad judeo-estadounidense. Cerca del 90% del total de los emi-
grantes judfos de fin de siglo XIX y principios del XX fueron aco-
gidos por los Estados Unidos {(unos dos millones aproximadamente)
(7).

El otro grupo de consideracién fue el "palestino". Su impor-
tancia radica menos en el volumen de los emigrantes hacia esa tie-
rra que en su importancia como punta de lanza ideolégica. Efectiva-
mente sdlo una minoria del grueso de la ola migratoria judia llega-
ria a suelo palestino. En el periodé mencionado, de 1881 a 1914,

sélo cerca de 50,000 emigrantes judios optaron por la solucién pa-
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tina (8), pero esta oleada insignificante representd el inicio de
la colonizacién sionista de Palestina.

As{ pues, el fracaso de la Emancipacién a lo Judio fue el ace-
lerador que transformd una conciencia de identidad nacional a una
conciencia de identidad nacionalista entre algunos sectores del-
Judaf{smo oriental. Los idedlogos que estuvieron detrds del movimien—
tec migratorio palestino, fueron todos extraid;; de un ambiente ilus-~

trado, maskilim de corazdn, muchos de ellos ya en plena vifa de in-

tegracidén a la cultura vy soqiedad rusas. Las ideas de libertad,
progreso, e igualdad no les eran en absoluto ajenas. Pero a dife-
rencla de sus correligionarios occidentales, estos representantes
de la Hagkald no estaban desconectados totalmente ni abjuraban de
la tradicién judia o de su sentimiento de identidad nacional.

Uno de los futuros adalides del pensamiento nacicnalista judeofusé.
Peretz Smolenskin escribfa en los 70 del siglo pasado, un.poco:z
antes de la irrupeidn violenta de la era pogrdmica:

El pueblo judio ha sobreviVLdo a todos los otros porque
siempre se ha considerado a si mismo como un pueble -una
naclén espiritual. Sin excepcién sus sabios y escritores,
sus profetas y los autores de sus plegarias, lo han lla-
mado siempre un pueblo. Claramente, entonces, este finico
término ha tenido el suficiente poder para unir a ague-
1llos que estdn dispersos por sobre todo el mundo. Los ju-
dfos de diferentes paises se miran y aman uncs a otros
como miembros del mismo pueblo porgue recuerdan gque el
lazo que los une no empezd ayer; tiene cuatro mil afles
de edad 1Cuatro mil afios!...

sS{, somos un pueblo, Hemos sido un pueblo desde nuestros
inicios hasta hoy.. Nunca hemos cesado de ser un pueblo,
inclusive después de que nuestro reino fue destrufdo y
fuimos exilados de nuestra tierra, y cualguier cosa que
nos pase no erradicard nuestro cardcter nacional (9).

Estas palabras no las decia un judio religioso sino uno ilus-
trado Y va secularizado. Smolenskin es una muestra de cémo el sen-

timiento de identidad histérica-nacional pervivia muy nitidamente
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entre una buena parte de la intelligentsia judeo rusa de entonces.
Aquy¥ no se presentdé el fendmeno de la reforma o una asimilacidn

de consideracién. La Hagkald, como se recordar#, propugnaba una in-
tegracién a la vida moderna sin renunciar al bagaje histdrico del
Judaf{smo. Smolenskin y su generacién pueden ser considerados como
el prototipo del maskil deseando compartir y enriquecerse de ambos
mundos: el gentil y el judio. Este sentimiento de nacionalidad ju-
dia ain no se fincabha en consideraciones nacionalistas, sino en
dimensiones espirituales-culturales, Asi, declaraba Smeleﬁskin ques:

Hemos gido siempre una nacién espiritual, una en la que
la Tordh fue la base de su Estado, Desde el principio,
nuestro pueble ha crefdo gue su Tordh ha tenido priori-
dad sobre la tierra y sobre su identidad politica. So-
mos un pueble porque en espf{ritu y pensamiento nos con-
slderamos a noscotros mismos unidos a algin otro [judio])
por lazos de fraternidad. Nuestra unidad ha sido conser-
vada de una manera diferente, a través de, formas dife-
rentes de las de todos los demds pueblos,ipero ello nos
hace, acaso, algo menos gque un pueble?

Siempre nos hemos mirade como un pueblo, inclusive a pe-
sar de saber que la Tordh ha sido el dnico lazo que nos
ha mantenido juntos. No hemos cesado, por lo tanto, has-
ta este dfa, de ser un pueblo, una nacidén espiritual, a
la cual pertenecen los individuos en la dimensién del
espiritu y el pensamiento y no en términos materiales.
En la realidad prdctica, cada judic es un ciudadano del
pais donde é1 habita, y es su deber ser un buen ciudada-
no, quien acepta todas las obligaciones de la ciudadanfa
de la misma manera gue todos los demés ciudadanos del
pais. La tierra en la cual moramos es nuestra patria. Tu-
vimos alguna vez una tierra nuestra, pero no fue el la-
20 que nos unié, Nuestra Tordh es la tierra nativa gue
nos hace un pueblo, una nacidn sdélo en el sentido espi-
ritual, perc en los asuntos normales de la vida, somos
como cualquier otro hombre.

Somos una naclén espiritual -esta es la doctrina correcta
que debemos proclamar (10).

El mensaje de Peretz Smolenskin refleja muy bien la posicién
del judio ilustrado oriental: la fidelidad polftica y la fidelidad

histéricé; aquélla para con la sociedad gentil, ésta. para con el
mundo judio. Este equilibrio entre una responsabilidad ciudadana-y
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una identidad nacional histérica judié -anhelo jamés cumplido de-
bido al rechazo gentil de la integracién hebrea- dejé de ser abrup-
tamente un grandioso objetivo para convertirse en una trampa mor-
tal. El drdstico viraje empezé a perfilarse inmediatamente después
de las primeras masacres pogrdmicas. El sentimiento nacional se
torné en nacionalista al fragor - de la opresidn, la humillacién y
el escarnio. A diferencia de los protosionistas, el cambio no se
debié a especulaciones mesidnicas basadas en un anélisis peculiar
del devenir histérico judfo ¢ en cavilaciones histérico-filoséfi-
cas acerca del Judaismo y su misién en el transcurrir humano, sino
a una situacién concreta, adversa a la misma existencia fisica de
los israelitas. El movimiento ngcionalista antidiaspérico fue una
respuesta extrema y desesperada a una real politik extrema y opre-
siva. )

El propie Smolenskin reflejé a las mil maravillas esta trans-
formacién. Los sangrientos episodios de 1881 lo cimbrarecn brofun—
damente llegando a la conclusidén de que la Emancipacién no sélo no
era posible, sino que el mismo proceso de Ilustracién era pernicio-
so para el Judaismo y constitufa un serio peligro para la continui-
dad histérica del Judaismo., Es curioso constatar cémo un hijo di-
recto de la Ilustracidén como lo fue Smolenskin, despotricara con-
tra la manera de vivir de la cual, intelectualmente, se alimentd,
Quizds no haya en toda la ideclogfa sionista oriental, un ataque
tan extraordinario hacia los postulados ilustrados y emancipatorios
como la que emprendid este nacionalista a través de sus numercsos
artfculos. Es en ellos donde la "rebelidn contra la difspora" co-

bra su angustiante vitalidad. Asi, en "Vamos a buscar nuestros ca=
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minos"” (1881), Smolenskin denunciaba ya el engafio de la Ilustra-

P

cion:

Durante todo. este tiempo, -los fildntropos judios de Ru-
sia estuvieron preocupados por la Haskald, una imita-
cién de los judfos alemanes. También ellos fueron lo
suficientemente tontos como para creer que el camino de
la Ilustracién les traerfa €xito y honores y que si al-
canzaran un alto nivel de ilustracién, los gentiles los
aceptarfan con respeto y amor fraterno, y los revoltosos
ya no -los atacarian (11},

En "El problema judfo, problema vital", Smolenskin acentuaba
atin mds la ilusién emancipadora que hab{a embrutecido las concien-
cias judias:

Elles [los ilustrados gentiles] insistieron en que hemos
de renunciar a nuestras esperanzas de volver a ser una
nacién como todas las demds, asegqurdndonos que de este
mode podremos erigir nuestro hogar en el lugar donde nos
encontramos, Pero nosotros hemos visto palmariamente que
todc esto de nada sirve ¥y en vano buscamos el amor del
préjimo; pues cuando nes acercamos con los brazos abler-
-tos al objeto de estos amores fuimos arrcgantemente re-
chazados y hasta revolcados en el polvo y en nuestra pro-
pia sangre, afrentados y zaheridos (12).

Para 1883 en "La Haskald de Berlfn", Smeclenskin dictaba.su
*"decdlogo" antiemancipatoric y antiilustrado, verdadero portavoz
del espiritu.de rebelién contra el exilio: . i

Estas son las ensefianzas [de la Hagkald]: R adoptar las
maneras de los gentiles; 2) transformar mds alld de todo
reconocimiento todo aquello gue hemos heredado de nues-
tros ancestros; 3)abandonar todos los vinculos de amor

y de solidaridad grupal, para que podamcs ser asimilados;
4) abandonar ,toda esperanza de retorno a una vida de
dignidad en nuestra propia tierra, la manera en que todas
las otras naciones viven, y continuar siendo miserables

y vagabundos desarraigados por toda la eternidad; 5) Erra-
dicar absolutamente el idioma hebreoc, la lengua que nos
une y nos capacita para escuchar los gritos de afliceidn
por el término de nuestra dispersidén; 6) buscar solamen-
te el favor de las otras naciones y alejarse de cualqui®r.

cosa que no les complazca, atin si haciendo eso fragmente-
mog el Judafsmo en sectas y partidos; 7} asegurar que

mediante la aceptacién de la Haskald ganaremos el amor de
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los gentiles y que a través de la Haskald nos elevaremos

a nuevas alturas y gozaremos de la igualdad: 8) engafiar-
nos a nosotros mismos con falsas esperanzas y hablarnos

de paz cuande ésta nho existe; 9) aceptar sobre nuestra
conciencias todos los pecados que siempre se nos han acha-
cado por nuestros enemigos, justificar a nuestros perse=-
cutores, y, en lugar de buscar los caminos de nuestra
propia salvacién, buscar solamente "reformarnos" y re-
mediar las faltas que no hemos cometido; 10) no atrever-
se ha hablar de’ nuestras virtudes por miedo a que nuestros
enemigos hos acusen de vanagloriarnos de cualidades que
en realidad no poseemos. Estos son los "diez mandamien-
tos" que la Haskald de Berlin nos ha emitido en lugar de
la Tordh y la sabiduria que aguella nos ha robado; estas
son las caracterfsticas por las cuales la Haskald puede
ser reconocida por todo aquel que desea rechazarla y re-
mover los obstdculos que ella ha puesto en nuestro sende-
ro {13).

Si bien Smolenskin comete el error de medir con una sola vara

a la Ilustracién gentil y a la Haskald judia equipardndolas como

un tdnico procesc y nunca vid las grandes diferencias entre los ob-
jetivos de una y otra (asimilacidn de la primera e integracién de
la segunda. Smolenskin no :reconoce tampoco los éxitos de 1os proce~
sos ilustrados en buena parte de las conciencias judfas como, por
ejemplo, la secularizacidén de los valores y patrones de vida. Es
méds, €l mismo no se considera heredero intelectual de esa Haskald
de la que tanto abemina refugidndose en una normatividad religio-
sa cuando lejos estuvo de ser €1 mismo una persona ortodoxal, a pe-
sar de ello, deciamos, no hay duda de que el virulento lenguaje de
este nacionalista refleja la mds profunda de las desilusiones contra
ese mundo gentil que no estuvo preparadc ni dispuesto a aceptar al
judfo en pie de igualdad. El discurso de este "desertor" ilustrado hizo las
veces de portavoz de buena parte de la intelligentsia judeorusa ae la dpoca. Es-
te decdlogo del infortunio era la expresidn de muchas conciencias hebreas
hastiadas, indignadas y, tal vez, hasta asqueadas de tantos siglos

de opresidn, difamacidn, persecucién y rechazo de la didspora. Eran
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conciencias en plena ebullicién de rebeldia contra su devenir en
el .exilio. Eran conciencias en busca desesperada de una redencién
verdadera, real y efectiva,

"La frustracién y la amargura que produjo-la época de los pogroms
en muchos intelectuwales y estudiantes juveniles judfos les habia
dejado -como a Smolenskin- una especie de “"desnudez existencial".
S8i la integracién de los judfos era, simplemente, mera guimera,

y no-se vislumbraba en el horizonte mds que el ocaso del sol li-
bertario,squé hacer?,{cémo continuar?,ja .quién recurrir? Para esta
generacién hija del desengafio la solucién era simple, pero a la vez
extrema: un nuevo hogar donde los Hijos de Israel pudieran sentir-
se como tales sin la vergiienza y el oprobio gque ello habfa signifi-
cado. Para 1883, el cambio en Smolenskin era ya definitive al
declarar:

...S6lo un perro ni tiene ni quiere una casa. Un hombre

que. escoge vivir su vida entera como errabundo, sin pen-—

sar en el establecimiento de un hogar permanente para

sus hijos, serd por siempre consideradc como un perro.

Nosotros debemos buscar un hogar con todo nuestro cora-

zén, nuestro espiritu y nuestra alma. Si tenemos éxito

en revivir este deseo en el corazén de cada uno de noso=-

tros, entonces podemos esperar- que con el tiempo los

hombres de accién se levanten entre los anhelantes de

tal propésito a fin de realizar este suefio. Debemos ele-

var nuestra esperanza de redencién tan alto como un pen-

dén para aguellos que establezcan su casa (14}.

As{, Peretz Smolenskin trocaba su identidad nacional basada
en el espiritu, la historia y la cultura judias por una identidad
nacionalista basada en la posesién de la tierra como base para. la
construccién de un hogar nacional. El camino para lograr tal meta
era, primero gque nada, salir de Rusia a través de la accién migra-
toria:

Actualmente nuestros enemigos estdn descargando su
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. ira a través de la exigencia que los jud{os abandonen -el
pafs. Esto horroriza a nuestros hermanos mis que todos
. ... los desastres que han cafdo sobre nosotros... (Pero)d por
qué no emigramos (y as{)} reducimos la cantidad de judiocs
en los pafses donde son odiados? (15).

..Esta solucién ya no dejaba dudas: la escicién entre el mundo
gentil.y el judio era, al parecer, irreversible, Era menester un.
nuevo éxodo a otra tierra de promisién y para el ilustrade judeoru- .
so, no habfa otra que la antigua Palestina:

No hay duda alguna _que seria lo me]or para la gente que
estd dejando un pais que emigrar juntos a la misma nue--
va tierra, pues ellos podrfan, entonces, entenderse y
ayudarse unos a otros. Si la ola de emigracidn es diri-
gida a un solo lugar, seguramente ninguna otra tierra en
el mundo es concebible excepto Eretz Israel (16).

Las razones que tiene Smolenskin para tal eleccién son muy
interesantes pues ho soh razones religiosas principalmente, ni si-
quiera histdricas. Sus motivos estdn fincados en argumentos esen-
cialmente materiales y seculares: la calidad de la tierra de culti-
vo, la capacidad de absorcién demogréfica, la cercanfa geogréfica
con respecto a Rusia, el potencial comercial e industrial que alléd
se encuentran, etc., (17). Ello constata el peculiar conflicto entre
esta generacién de desilusionados: por un lado repudian la tradi-=
cién ilustrada y emancipatoria; por el otro, se conducen, piensan
Yy actdan como hombres ilustrados, como hombres ya plenamente moder-
nos. Y esa modernidad se la debfan a los esfuerzos secularizadores

de la Ilustracién y la Haskalsd, aunque renegaran, quizds con justa.

razén, de ellas.

Caso similar al de Smolenskin fue el de Moshé Leib Lilienblum.
Su cambio ideoldgico pudiera parecer adn mids dramitico ya que salid .

de las filas de un secularismo plenamente acentuado. Lilienblum fue

un auténtico adalid de la Tlustracién y los procesos emancipato-



-237-

rios,.abcgé por .una reforma-religiosa, fincd sus esperanzas en 1la
‘educacién laica de los judfos como medio de integrarlos a la socie-
dad gentil, fue adversarioc declarado de la tradicién religiosa y
hasta milité en las huestes socialistas (18). Antes de los distur-
bios de 1881, Lilienblum sostenfa con fe ardiente que: ",..el cami-
no a la libertad para- los judfos requerfa su occidentalizacién [me~
diante la educacidén secular]| lo que los har{a aceptables a la 'Ru-
sia benevolente' " (19). Pero después de su traumdtica experiencia
personal como victima de los pogroms, bLilienblum dio un giro ideo-
légico de 180° y, al igual que Smolenskin, procedié a desechar la
doctrina ilustrada y sus procesos de emancipacién como la panacea
que solucionarfa la conflictiva judfa. En su "El Camino de Retorno®.
(1881), el decepcionado maskil inicia su abjuracién del.camino edu-
cativo que tanto habia apoyado:

Aquellos intoxicados por la:Haskald, de los cuales toda-
via hay muches entre nosotros, se mofarén de mi carta

del 4 de agosto de 1877 en la cual decfa: "Juro solemne-
mente,.. hasta la dltima gota de-sangre en m{ que debo
cOmpletar la trayectoria de los.estudios [laicos]. Inclu-
sive si los doctores llegaran a decirme que a causa de
todo el trabajo que ello implica cayera enfermo de tuber-
culosis, y que en los dos dfas siguientes de haber fina-
lizado mis estudios, muriera, atdn asf{, no pararia"

Y ahora he ab > esta . sin ninguna razén apa-
rente, fuera de la que los "ilustrados" considerarfan
como una timidez afeminada, Perc yo les digo: en 1877
pensaba: "Mi vida carece de sentido si no puedo vivir
como un ser humano, si me hace falta una cultura superior
y una educacién formal"., Para finales de 1881 fui inspi-
rado por un ideal sublime, y me convert{ en un hombre di-
ferente, lleno de un sentimiento de determinacidn y una
satisfaccién espiritual, inclusive sin una escolaridad
secular,

Cuando me convenc{ que no era la falta de cultura supe-—
rior lo gue causaba nuestra tragedia .~pues extranjeros
somos Yy extranjeros permaneceremos atdn si nos desbordamos
[hasta la saciedad] de cultura...- todos los viejos idea-
les [ilustrados] me abandonaron en un tris (20).
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'Si- Smolenskin habia arremetido pluma en mano contra la heren-
cia ilustrada, Lilienblum tomard por asalto la fortaleza ideolégi~
ca del antisemitismo para explicar el por qué del .fracaso de las doc-
trinas ilustradas. Como muy pocos en su época, Lilienblum hace un
brillante y mordaz andlisis del significado real del veneno racis-
ta antijudio al rechazar la concepcién liberal-ilustrada, muy en
boga entonces, de que el antisemitismo era producto de la ignoran-
cia, rémora del pasado .medieval y facil de ser combatido mediante
la educacién, la cultura.y el progreso. Por el contrario, afirma
Lilienblum, este fendmeno es mucho mds serio de lo gue se cree y
mucho mis peligrosc de lo gue se espera pues €5 un proceso que no
viene solo, sino que estd alimentado y reforzado por el nacimiento
del nacionalismo radical. Como bien se ha afirmado, "Lilienblum se
convierte en el primero en advertir la relacidn dialéctica entre
el surgimiento del nacionalismo moderno y un nuevo tipo de senti-
miento antijudio, organizado y expresado politicamente” (21}.

Es en Lilenblum quizds mds que en algtin otro, donde la conciencia
de ser repudiados por partida doble; por el nacionalismo ae corte
romdntico y el antisemitismo moderno de corte racista, cobra una
claridad de comprensién y andlisis dnicos. En uno de sus articulos,
"El futuro de nuestro pueblo" (1883), Lilienblum lanza uno de los
ataques mas contundentes contra la ponzofia antisemita y su denuncia
se ha convertido en un cldsico en la historia del andlisis de tan
vergonzoso fendmeno:

Los cosmopolitas nos consideran estrechos nacionalistas

con un Dios tribal y una religién nacional; los naciona-

listas nos tienen por cosmopolitas cuya patria es el pa-
is donde vivan bien. Los devotos afirman que somos anti-

rreligiosos y los ateos sostienen gue somos fandticos y
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supersticiosos., Los liberales alegan que somos conserva-
dores, mientras los conservadores manifiestan gue somos
liberales. Ciertos estadistas y escritores ven en noso-~
tros la fuente de toda sedicién y desorden y los anar-
quistas nos culpan de ser capitalistas aferrados a un ré-
gimen anacrénico de la época biblica basado en la servi-
dumbre y la explotacién del préjimo. Los funcionarios
nos acusan de eludir el cumplimiento de las leyes, por
supuesto de aquellas que fueron promulgadas contra noso-
tros... También se nos atribuyen delitos contra las ar-
tes; misicos como Richard Wagner nos_ imputan la corrup-
cién dé la pureza y la armonfa de la misica. Y hasta
nuestras virtudes se convierten en defectos: "Los judios
no cometen crimenes ni suicidios -afirman- porque son
cobardes", pero ello no les impide acusarnos de crfmenes
‘rituales...

El siglo XIX, tan rico en descubrimientos, vino a rebe-
larnos en sus postrimerias, el secreto de este odio im-
placable: porque somos extranjeros por doquier, no sélo
ertenecemos a un pueblo extrafio, sino también a una ra-
za distinta cuyas cualidades, caracteristicas y virtudes,
estdn tan distantes de las cualidades, caracteristicas y
virtudes de los pueblos europeos, como lo estd el orien-
te del cccidente...

Bs asi como la civilizacién, que hubiera podido librar-
nos casi de las persecuciones por motivos religiosos, no
puede salvaguardarnos en absoluto de las persecuciones
por motjivos nacionales {22).

Si en un mundo en vias del progreso cientifica, social, poli-
tico y econdémico los judfos tenian adn menos cabida :que en los tiem-
pos del oscurantismo medieval, j, qué se podia hacer?, Jqué se debia
hacer? El final del articulo de Lilienblum era coronado por una se-
rie de conclusiones entre las que sobresalfa: "Ni la civilizacién
ni el progreso habrdn de mejorar nuestra situacién, sino que, por
el contrario, contribuirdn a agravarla" (23). De esta manera, Lilien-
blum invertfa por completo la ecuacién ilustrada: no era ésta la
gue redimirfa al judio en la modexrnidad, al contraric, era la que-
lo ponia ¢n peligro. Asi, la modernidad ilustrada y emancipadora

se transformaba de liberadora en opresora; de revelucionaria en

reaccionaria; de remedio en enfermedad. Ante este diagndstico, Li-
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lienblum sélo vefa tres posibles senderos ante el destino judfo:

a) Permanecer eh la presente situacién y seguir siendo
los eterncs perseguidos, los parias y gitanos, expues-
tos a toda clase de atagues y aiin a una masacre gene-
ral.

b); Asimilarnos a los pueblos en cuyo seno nos encontra-
.mos, pero no s8élo aparentemente !sino en forma absoluta!l,
renpunciar al judaismo, convertirnos a la fe de esog pue-~
blos, arrastrando prolongadamente una existencia misera~
ble y abyecta, hasta que nuestra remota posteridad, des-
provisca de la menor traza de judeidad, sea disuelta irre-
parablemente entre los pueblos arios.

c) Comenzar a trabajar por la restauracidn de Israel en
la tierra de sus antepasados, a fin de que nuestras gene=-
raciones venideras disfruten alli de una vida nacional
normal en el mds cabal sentido del término.

1Escoged! (24).

Para Lilienblum ciertamente ia eleccién estaba hecha. La op-~
cién nacionalista se convirtié para él1 en una especie de religién
secular que tenfa dos objetivos: la salvacidn del judfo de sus
circunstancias diaspéricas y la unién de los judfos en una sola ¥y
santa tierra: Israel. La construccién nacional es, a la vez, la
construccién del crisol donde se unificarédn todas las diferencias
religiosas, sociales o intelectuales de los judfos. La nacién se
torna en espiritu integrador donde la condicién de ser judio ya no
la da la religién, sino la lealtad nacional, y'la esperanza salvifi-
ca del mesianismo tradicional es, ahora, interpretada como una es-
peranza salvifica fincada en la c¢onstruccién colectiva de la patria
judia. Esta especie de fraternidad nacionalista es ya esbozada en
su articuo "No confundamos las cuestiones" (1882):

En lo gque a la nacién concierne no hay sectas ni deno-

minaciones, tampoco hombres modernos o chapados a la an-,
tigua, no hay devotos o heréticos, Isino que todos somos
Hijos de Abraham, Isaac, y Jacobl, Cualquiera que sea de

12 simiente judfa y no desampare a su pueblo es un judio
en todo el sentido de la palabra...
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Dejen que cada hombre siga allf [en Palestina) los dic-
tados de su conciencia; dejen a. los hasidim all{ ponerse.
las filacterias, y dejen a los mds liberales recitar la
oracién del: Shemd (25) y decir sus oraciones que deseen
sin usar las filacterias; dejen a los ortodoxos enviar

a sus hijos a las escuelas religiosas elementales que
quieran establecer alld a imagen de las escuelas de Litua-
nia y Polonia, y dejen a los ilustrados judios estable-~
cer escuelas moldeadas segtin las escuelas seculares de
Europa. Pero no dejen al hombre oprimir a su.préjimo.
Dentro de nuestra vida polftica 6i todo rarfi
su lugar...

Que los ortodoxos sepan gue somos, uno con ellos en los

dolores... pues hermanos hemos sido y hermanos permane-
ceremos por toda la eternidad. Que cada hombre conduzca
sus cuestiones privadas como le convenga, pero no deje-~
mos deteriorarse nuestra unidad nacional...

No prestemos atencién a los renegados que tratan de apar-
tarnos de nuestra patria. No nos dividamos en Mitnagdim,
Hasidim, y Maskilim {26). Esta es la tierra en la que
nuestros padres han encontrado descanso desde tiempos.
inmemoriables -~y asi como ellos vivieron, viviremos tam-
bién nosotros. Vayamos ahora .a-la dnica-tierra en la que
hallaremos sosiego para nuestras almas que han sido deso-
lada por aseslnos por miles de-afios. Nuestros inicios
serdn pequefios, pero al final floreceremos (27}.

Este lenguaje cuasiprofético salpicado de fervor religioso te-
nfa sus fundamentaciones ideoldgicas en la mds pura tradicién libe-
ral. Comc Smolenskin, Lilienblum caracteriza una generacién cuya

crisis existencial es ya su modus vivendi. Despotrican del bagaje

jlustrade, maldicen el proceso emancipatorio, abjuran de la moder~
nidad en la didispora y se rebelan contra las ccﬁdiciones del exilio
judio. Pero, sin embargo, sus ideas, sus expresiones, sus valores,
en suma, su cosmologfa, no deja de ser profundamente moderna, li-
beral e ilustrada. La igualdad de derechos, la libertad de concien-
cia, el sentimiento fraternal y hasta la fidelidad nacionalista,
eran todos valores sacados y adoptados de 1a tradicién liberal-ilus-
trada gentil, Esta contradiccidn, de rechazar al mundo gentil y al

misme tiempo de mantener sus valores de vida, serd muy caracteristi-
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ca en este nacionalismo antidiaspdrico que luego se transformaria
en elléionismo._Esfa contradiccién constituird la base de lo que
hemos densminado la ‘"cristianizacién del Judaismo". Es decir, si
el Judafsmo pretendfa continuarse como un factor hlstéiico Y po-
1ftico, en un mﬁndo modernizado, movido y dirigido por la secula-
:;;acién, debia adaptarse a los nuevo§ valores de vida, y éstos,
en su mayorfa, eran valores desarrollados por elvmundo gentil eu-
ropeo. El nacionalismo judfo, si’bien proponia la separacidn de
los gentiles era, a fin de cuentas, para ser iguales a éstos: li-
bres, soberanos y con una patria propia donde poder desenvolver
todas las caracteristicas que definian al mundo moderno, entre
ellas, claro e#ti, la pertenencia a una nacién territorial.
Smolenskin y Lilienblum son los pioneros de una actitud tal.
Aunque'su intencién es salvaguardar a los judfos de la hostilidad
de sus circunstancias histéricas, también tienen el anhelo de trans=-
formarles, a Cravéé de una ciudadania nacional, en judios modelos -
de modernismo. As{, curiosamente, la rebeliéﬁ contra el exilio con-
llevaba en su seno una adopcidn de los patrones de vida aprendidos
en el exilio. La "cristianizacién" no se refiere, pues, a ningén
aspecto religioso, sino a la aceptacidén técita de estos valores
ilust;ados que habfan sido engendrados por la gentilidad europea
occidental y habian sido inyectados irremisiblemente en las venas
intelectuales de la iﬁtelligentsia judia europea. La "cristianiza-
cién" no hay gue verla como un fendmeno negative en la vida del
Judaismo, sino come un proceso histéfico casi inevitables de adap-
tacién existencial a circunstancias enteramente nuevas y, por ende,

peligrosas. 8i bien el Judaismo, como vimos, posefa su propia tra-
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dicién dé una restauracién nacional a través de la doctrina mesif-
nica, ésta, mientras estuviese insuflada por el ardor mistico-reli-
gioso, dificilmente hubiese podido por -si misma emprender una ac-
cién concreta de reconstruccién nacional jud{a; Habfan sido nece-
éarios fenémenos tales como la Ilustracién, la Emancipacién, el na-
cionalismo y hasta el antisemitismo, todos ellos procesos auspicia-
dos por la gentilidad europea, para c¢rear una conciencia nacionalis-
ta, fuese ésta resultado de la imitacién del entorno histérico (co-
mo en el caso de los movimientos nacionales europeos}, o fuese re-
sulcado.de una reaccién defensiva (como ante el Romanticismo y el ’
antisemitismo). La "cristianizacidn® del Judafsmo conllevaba, pues,
el amparar la historicidad del Judaismo por medio de los valores
seculares del gentilismo. No importa tanto aquf dilucidar qué tan
conscientes o inconscientes estuvieron los nacionalistas antidias-~
péricos, futuros sionistas, de proceso tan complicado, lo esenctal
a retener es que esta cristianizacién fue necesaria sives que el
Judafsmo querfa seguir manteniéndose a flote como pueblo,'nacién-
evHiQtoria an- las turbulentas aguas de la modernidad.

La disputa principal que se generarf{a entre el sionismo orien-
tal y el occidental, como mds adelante veremos, se basé en qué tan-
to se debia cristlanizar al Juda{smo para modernizarlo. Los nacio-
nalistas antidiaspéricos del este europeo trataron de minimizar a
lo mids tal fénémeno. Como buenos representantes e hijos intelec-
tuales de la Haskald, pretendieron rescatar, antes que nada, el
bagaje histdérico-cultural e, inclusive, el histérico-religiose del
Judaismo y conciliarlo con los valores gentiles cristianos secula-

res. En Occidente,  ya veremos, el asunto fue ligeramente distinto.
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La cristianizacidn del Judaismo al estilo oriental puede me-
jor comprenderse a través de otro de los grandes idedlogos del des-
pertar nacionalista hebreo: Blidzer Yitzjak Perlman, mejor conoci-
do bajo su seudénimo, Ben Yehuda (1857-1922). Eliézer Ben Yehuda
eg considerado el padre del hebreo moderno. El gran mérito de este
lituano fue convertir la '"lengua sagrada™ de literaria a un idioma
hablado comfin y corriente. Ben Yehuda constituyd una excepcidén a
la generacidén de nacionalistas judeocorientales en el sentido de que
su ideologfa nacionalista, a diferencia de todos los otros, no bro-
té de los horrores de la época de los pogroms, sino de una necesi-
dad, al igual que los protosionistas, histérica y, en dltima instan-
cia, mesidnica. En una significativa carta que Ben Yehuda le envia
a Smolenskin en 1880, poco antes del estallido de violencia rusa
contra la poblacidn israelita de la Zona de Residencia y antes,
ciertamente, de la propia conversién de Smolenskin, el hebraista
clamaba:

Si somos capaces de esperar adn la redencién, si nc nos
hemos desanimado a convertirnos en una "nacién viva",
{entonces] nuestros pensamientos deben ser gquiados por
la visién de lo que este pueblo puede convertirse, una
vez que su renacimiento sea logrado. Hoy quizds puede
que estemos moribundos, pero mafiana seqguramente desper-
taremos a la vida; hoy puede gque estemos en una tierra
extrafia, pero mafiana moraremos en la tierra de nuestros
padres; hoy puede que hablemos en idiomas extranjeros,
pere mafiana hablaremos todos hebreo. Este es el signifi-
cado de la esperanza de la redencidn, y no conoczco otro;
nuestra esperanza es por la redencidén, en su sentido li-
teral y claro, Yy no por algin sustituto velado y sutil
(28}).

Por el lenguaje profético-mesiinico de Ben Yehuda se podria
pensar que, como Alkalai y RKalischer, fuese un judfio pfo. Si bien

Ben Yehuda tuvo una educacidén jasidica en su juventud, pronto se

vié envuelto en la vordgines de la ideologfa ilustrada, y torndse
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en una personalidad gsecular bien definida. Y es, ya, como tal, gue
desarrolla sn fllosofia nacional-lingli{stica. Para el 1lustrado '
Perlman, era el 1d10ma la base fundamental de cualquier reconstruc-
cién nacionalista. Era el idioma el vehiculo ejecutor de los de-

signios mesidnicos. Era el idioma el medio que iniciaria la éal;a—
cién nacional del pueblo judfo:. ’ o »

Todos nuestros esfuerzos para hacerlos apreciar [a los
gentiles] la importancia del lenguaje para nosotros,
serdn invdtiles. Solamente un hebreo con un corazon he-
brec lo entenderd, y un hombre tal lo entenderd atin sin
nuestro apremio.!Hagamos vivo al idioma realmente otra
vez!|Ensefiémosles a nuestros jévenes a hablarlo, y enton~
ces nunca lo traicionardnt

Sin embargo sélo seremos capaces de revivir la lengua he-
brea en un pais en el que el ndmero de los habitantes he-
breos exceda al numero de gehtiles. Por lo tanto, incre-
mentemos el némeroc de judios en nuestra desolada tierra;
que el! remanente de nuestro pueblo retorne a la tierra

de sus padres; !revivamos la nacién y su lengua serd tam-
bién revividal.

El1 idioma hebreo sélo-puede vivir si revivimos 1la nacién

"'y la devolvemos a su patria. En dltima instancia, este
es el dnico camino de 'lograr nuestra permanente redencidn;
faltos de tal solucién, estamos perdidos,!perdidos para
siempre! (29).

Este juego dialéctico entre idioma -nacional y nacién-patria,
si bien tenia bases tradicionales judfas, el factor que en rea-
lidad habfa motivado tal ideologfa lingilf{stica-nacionalista era
un factor gentil. En el caso de Ben Yehuda, no fue el antisemitis-
mo zarista el gue promovié un cambio de mentalidad (inclusive Ben
Yehuda habia inmigrado ya a Palestina antes de los pogroms), sino,
al igual que Kalischer, Alkalai y Hess, los movimientos nacionalis-
tas europeos, en especial por la vertiente roméntica-lingii{stica-

cultural (30). Hechos como la guerra ruso-turca (1677-1878) vy el.

polvorin nacionalista balec&nico (principalmente las contiendas

biilgaras y montenegrinas), convencieron al nacionalista hebraista
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de la urgencia de nacionalizar también la cuestién judia (31).

Otra influencia gentil en el nacionalismo antidiaspdrice de
Ben Yehuda fue el propio movimiento populista ruso (el Narodnaia
Volia o Voluntad Popular). Una revolucién social -sostenfan- no
puede ser sostenida, mucho menos triunfar, scobre los hombros de
una intelectualidad ajena a la masa popular. El lema "bajar al
pueblo" fue la directriz del populismo ruso, y bajar al pueblo
significaba, entre otras cosas, "hablar" como el pueblo (32). Lo
que Ben Yehuda intenta hacer es, igualmente, "hacer bajar" un idio-
ma- que hasta entonces habia estado restringido o a los circulos

religiosos o a los circulos intelectuales de la Haskald, pero como

verndcule de todog los dias, nomds no existia (acordémonos que el
idioma popular del Judafsmo oriental era el yidish). "Bajar al
pueblo" era restituirle, segtdn Ben Yehuda, su lengua ancestral y
transformarla et una lengua popular, una lengua de masas.

Tenemos asi otro caso peculiar donde el sentimiento nacionalis-
ta judio es alimentado, fomentado y, adn , creado por elementos
extrafios a la pura tradicién judfa, por elementos absorbidos de la
cultura moderna gentil. Asi, a los valores judfos se les adnan jos
valores gentiles para formar una ideologia'plenamente nacionalista.
Y en ello estriba la cristianizacidn del Judaismo nacionalista
oriental, hijo directo, aunque pretendidamente renegado, de la doc-
trina integrista de la Hagkald.

Los esfuerzos de modernizar al hebreo de Ben Yehuda tuvieron,
a la larga, un éxito inconmensurable. Su propio hijo fue el primer
jud{o que aprendid y habld el hebreo como una lengua materna en la

modernidad, y, a partir de é1, poco a poco los residentes judios
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de Palestina empezaron a expresarse en el arcaico-renovado lengua-

je del Libro de los. Libros.

El caso mds radical de este nacionalismo antidiaspdrico orien-
tal lo constituyd, sin duda, Judah Leib Pinsker (1821-1891). Miem~-
bro de la selectisima élite de judios egresados de los centros uni-
versitarios rusos, el br. Pinsker personificaba como nadie el tipi-
co judio en via plena de integracién a la sociedad rusa, Pinsker
apoyaba y alentaba completamente la rusificacién de los judfos a
la luz de las ideas ilustradas., Fundador, publicista y escritor de
varios diarios judios en lengua rusa (como el Rasvet (amanecer) y
el Den {dia) ) (33), este cuasiasimilado judio fue promotor de la
Sociedad para la Diseminacién de la Ilustracién entre los Judios
(34) cuyo propdsito era lograr la rusificacidén de los judfos a fin
de asimilarlos a la sociedad eslava. De tal manera, Pinsker repre-
sentaba el papel de paladin de la Haskald seguro de que por medic
de la educacidn, la cultura y el progreso ilustrados se acabaria
por resolver la cuestién judfa. Los sucesos de 1881 fueron un au-
téntico mazazo a su conciencia, a su ideologfa, a su ser y a su hom~
ria. Quizds como nadie, Pinsker reflejé la desesperacidn, la impo-
tencia y el desamparo de la generacidn del desencanto. Quizds como
nadie, expresé su repudio a ese mundo aparentemente tan brillanfe
pero que habia resultado tan hostil. Quizds como nadie, enarbold
una auténtica protesta contra la didspora y sus quimeras.

La decepcidén en Pinsker fue de tal magnitud que dificilmente
se puede encontrar en toda la literatura sionista decimondnica un

pesimismo tal. Su rebelidn contra el exilio es abrumadoramente
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negativa, negra y angustiosa. En 1882 escribia un folleto intitu-

lado: Autoemanzipation. Ein Mahnruf an seine Stammesgenossen, Von

einem_russischen Juden {(Autoemancipacidn. Advertencia de un judio

ruso a los suyos). El libelo contenia el andlisis pinskeriano del
per qué de la inoperabilidad de los procesos ilustrados y emancipa-
torios (la enfermedad) y la alterhativa que le quedaba a los judios
(la medicina) frente a ello. La importancia de Autoemancipacidn no
sélo radicaba en su extraordinario an&lisis histérico-psicoldgico
del antisemitismo, se fincaba también 2n la naturaleza de la solu-
cién. De tal manera, que el folleto de Pinsker se convirtié.en la
segunda gran obra candnica del sionismo (después de la Roma_y Jeru-
salén de Hess) y su autor, claro, en uno de los santones de la his-
toriografia nacionalista judia,

Con una perspicacia muy aguda para su época, Pinsker desechaba
ya las doctrinas universalistas ilustradas y se concentraba mids en
la realidad nacionalista de su presente:

No podemos pensar, por supuesto, en establecer una armo-
nia perfecta. Tal armonia probablemente nunca ha existi-
do, inclusive entre las otras naciones., El periodo de fe-
licidad y presperidad en el cual las diferencias naciona-
les desaparecerdn, y las naciones .se fundir#n en una sola
humanidad, es todavia invisible en la distancia. Hasta

que ello sea realizado, los deseos e ideales. de las pacio-
nes deben ser limitados para establecer un meodus_vivendi
tolerable (35).

La fuerza del nacionalismo, desapercibida peor la gran.mayoria
de los pensadores decimondnicos (36), era comprendida por el médi-
co judio a tal punto de trocar la cosmovisién utdpica ilustrada
por aguella, mds realista, pluralidad de intereses ¢ue encarnaba

el proceso de los despertares nacionales. Ahora bien,qué lugar

ocupaba el pueblo judio en un mundo nacionalizado cada-vez m&s?
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Ninguho,'porque la desgracia del pueblo jud{o ~dice Pinsker-
es precisamente el no constituir una nacién:

Las naciones munca han tenido que tratar con una nacién
judfa sino solamente con judfes, Los judios no son una
nacién porgque les falta un cierto cardcter nacional dis-
tintivo, que todas las demds naciones poseen, un cardcter
qtie es determinado por la vida en comtin en un solo pafs,
bajo una sola autoridad (37);

tAuto respeto nacional! JDénde lo podremos obtener? Es
verdad que la mds grande de las desgracias de nuestra
raza es que no constituimos una nacidn, gque somos sola-
mente judfos (38);

Los judfos no son una nacién viva; son doguiera extran-
jeros; por lo tanto ellos son despreciados (39).

Es a partir de esta "orfandad geogrdfica", caracteristica sin-
gular del Judafsmo en el exilio, gue Pinsker armard su ideoclogia
pesimista. Lo que para Hess, Graetz, Smolenskin y otros era un
timbre de orgullo:, el nacionalismo espiritual del Judaismo, es
para Pinsker el principio del proceso de odio antijudfo. Es preci-
samenﬁe la falta de un continente por lo que se odia al contenido;
enotras palabras, la carencia de un suelo patrio es lo que hace
del Judafsmo una especie de "fantasma" (o como lo llamaba Hess,

"un alma sin cuerpo") que “aterroriza® a todos los demds pueblos
y de aqui que €éstos reaccionen a la cofensiva mediante. el odioc anti-
judio:

Entre las naciones gue existen sobre la tierra, se en-
cuentran los jud{os como miembros de una nacifn muerta
mucho tiempo atrds. Al perder su territorio patrio, per-
dieron los judios su independencia y se vieron sometidos
a un proceso de desintegracién totalmente incompatible
con la existencia de un organismo vivo y entero. El es-
tado judfo, destruido por el poderio romano, se perdié
de la vista de las naciones; pero el pueblo judfo, atin .
después de habérsele arrebatado su existencia conmo una
entidad polftica, no pudo someterse al aniquilamiento
total vy siguid subsistiendo espiritualmente come nacién.
Y es as{ como el mundo contempla a nuestro pueblo como

la pavorosa imagen de un muerto que deambula entre los-
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vivos. Esta visién espectral de un caddver errante, de

un pueblo desmembrado y desarraigado de su pais, de

un pueblo que ya no vive, pero no obstante Bigue va-

gando entre los vivientes, esta figura extrafia, por Euer-

2a debe impresionar y sobrecoger a los pueblos. Y pues-
to que el temor a los fantasmas es algo propioc de los
hombres, vinculado a la vida animica de la especie hu-

mana, no es de extrafiar que a la vista de esta nacién vi-

va y muerta a la vez, haya actuado el temor con todas

sus fuerzas latentes (40).

El nacionalismo espiritual del Judaismo no es mds que un na-
cionalismo espectral, ligubre y siniestro. No hay por qué enorgu-
llecerse de ello, como hasta entonces lo habian hecho algunos pen-
sadores nacionalistas, al contrario, hay que “"despiritualizarlo"
encarndndolo en un cuerpe concreto, vivo y vital. Ese cuerpo serd,
para Pinsker, un territorio propio que puedea fungir como el enva-
se necesario que contenga a la esencia fantasmagérica del Judafsmo
diaspérico. Tenemos as{, gue para este universitario judio, el exi-
lio no constitufa un caldo de cultivo para la creacidn histérica-
humanistica del Judaismo, como lo concibieron los nacionalistas
diaspéricos, el exilio era el caldo de cultivo de una pesadilla
descarnada, y mientras aquél continuara, ésta se recrudeceria.

El andlisis macabro de Pinsker fue atn mis alld que esta de-
nuncia horrorosa del devenir judfo-en la didspora. Continuando con
su linea de pensamiento, Pinsker llega a lo gue él considera la
esencia y el.peligro del antiseémitismo: la incurabilidad de esta
plaga. Echando mano a conceptos tan novedosos y, cient{ficamente
para la época, tan revolucionarios como el fenémeno del inconsciente
colectivo de los pueblos, Pinsker inicia una originalisima vivisec-
cién de las causas de la presencia del odio antijudfo histérico y
su culminacién en el moderno fendmeno antisemita. Nétese el lenguaje

pseudocientifico, muy ad hoc al ambiente progresista decimonénico,
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y a la formacidn profesional del Dr. Pinsker:

El terror del fantasma judio pasa de generacién en ge-
neracién y de edad en edad. Se ha hecho mds fuerte con
los siglos. A través de circunstancias que en seguida
examinaremos se ha convertido finalmente en una fobia.
Esta judeofobia, con todos los sintomas propios de una
enfermedad semejante, sea esponténea o supersticiosa,

sea instintiva o idiosincrdtica, ha terminado por quedar
firmemente establecida entre todos los pueblos con los
cuales los judios han entrado en contacto. Es una varie-
dad de la demonofobia, pero con la gran diferencia de que
es una enfermedad psfquica, no de diseminadas tribus sal-
vajes, sino de toda la humanidad. Y esto no es todo. El
fantasma que se teme en este caso no es como los otros
fantasmas. Estd hecho de carne y hueso y sufre cruelmen-
te con los golpes gue le asesta la multitud atemorizada
que se cree amenazada por el fantasma.

La judeofobia es una neurosis de masas. Es hereditaria

Ha sido transmitida de padres a hijos durante dos mil
afios, Es incurable.. (41).

Después de esta espeluznante sintomatologfa, el galeno dictaba
su diagnéstico final e irrevocable:

De esta manera el Judafsmo y el antisemitismo han _Ppasade
por los siglos a través de la historia como compafieros
inseparables. Como el pueblo judfo, por lo que se ve,

el verdadero "Judio Errante", el antisemitismo, tampoco
puede morir jamds. Aquel gue asegure que el pueblo judio
no es el Pueblo Escogido debe estar cibgoiss el pueblo es-
cogido para el odioc universal. No importa cudn en desa-
cuerdo puedan estar unas naciones con otras, no imperta
cuén diversos sean sus instintos y propdsitos, siempre
se ‘darén la mano en lo que respecta a su odio por los
judios; en este asunto todas estén de acuerdo...
Habiendo analizado la judeofobia como una forma heredi-
taria de demonopatfa, peculiar a la raza humana, y ha-
biéndose representado el antisemitismo como una base de
esta aberracidén heredada de 'la mente humana, debemos ex-
traer una conclusién importante: la lucha contra este
odio, como cualquier lucha contra predisposiciones here-
dadas, sélo.puede ser en vano.., {42).

" Al igual que Smolenkin que no distingufa las diferencias doc-
trinales entre Ilustracién y Haskald midiéndolas a ambas con una
sola vara, Pinsker hacfa lo mismo para con el fenémeno antisemita,
pues éste ni ha sido igual en todo tiempo y lugar, ni tampoco ha
afectado a toda cultura o nacién en la historia, Independientemen-

te de las exageraciones de Pinsker, es de notarse el grado de deses~
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peracién a la que habfan llegado buena parte de esas jévenes ge-
neraciones de ilustrados judeorusos martirizados por la denigracién
fisica y moral causadas por las olas pogrémicas de 1881,

En otro de sus audaces comentarios, Pinsker, a la manera de
Lilienblum, comprendia a la perfeccién el meollo del papel del
pueblo judfo como el "chivo expiatorio" de la historia moderna
al afirmar:

Para resumir lo que hemos diche: para les vivos, el ju-
dfo es un hombre muerto; para los natives, un extrafio y
un vagabundo; para los propietarios, un mendigo; para
los pobres, un explotador y un millonario; para leos pa-
triotas, un hombre sin patria; para todas las clases,
un odiado enemigo (43).

‘Era obvio el desenlace de este anilisis pesimista: el cdncer
de la judeofobia o el antisemitismo ha infectado el cuerpo social
gentil por.lo que ninguna,medicina ilustrada o emancipatoria ser-
virfa para maldita la cosa. La esencia fantasmagdrica del pueblo

judf{o mds su cardcter alienado del mundo {el eterno "otro") no permi=-

ticfan nunca, por mis esfuerzos de modernizacidn que. se le hiciera,

su inclusién, integracién o asimilacién a una sociedad aterroriza-
da, justificadamente o no, por este mismo pueblo. A partir de esta
premisa, Pinsker percibe muy bien el significade real de la Eman-

cipacién y, por ende, su inoperabilidad:

: La emancipacién legal de los judfos es el logro que ha’
coronado a nuestro siglo. Pero la emancipacién legal no
es una emancipacién social, y con la proclamacién de la
primera los judios estdn todavia muy lejos de ser eman-
cipados de su posicién social excepcional(44).

_Con Pinsker llega a Su mixima expresién la rebeldia contra la
didspora. Su lapidario andlisis puso en jagque el optimismo racio-
nalista de los asimilantes y, atin, de los nacionalistas judfos dias-

péricos, socialistas, liberales o comunistas. si el mal antisemita
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segtin Pinsker era incurable por ser hereditario, e¢llo hacfa imposi-
ble cualquier componenda de.convivencia entre el mundo ario y el
mundo semita. La solucién a tal conflictiva "genética“ no era, cier-
tamente, el respeto, la libertad y la emancipacién que el mundo
gentil habfa ofrecido a los jud{os, sino el autorrespeto, la auto
libertad y la autoemancipacién de los judios para los judios, en
otras palabras, convertir al judio de un instrumento histérice pa~-
sivo en un agente de la historia active, y ello sélo podria lograr-
se poseyendo una tierra prepia donde poder construir una nueva y
digna ldentidad judia.

La solucién nacionalista de Pinsker estaba también profunda-
mente influenciada por el emergente nacionalismo gentil de la épo-
ca. Asf, a la necesidad de éanar al Judafsmc del antisemitismo
por medio de la "aﬁpu£acién“ -segregacién- de aquél del cuerpo so-
cial gentil, se aunaba la necesidad de retofiar a imagen y semejan-
za de muchas de esas mismas sociedades gentiles que pugnaban por
solidificarse como cuerpos nacionales:

Si los empefios nacicnalistas de varios pueblos que han
surgido a la vida ante nuestros ojos han tenido su
propia justificacién,ipuede ser cuestionado, acaso, si
aspiraciones similares de parte de los judfos no puedan
estar justificadas? Los judfos han tenido un rol mds im~
portante en la vida de las naciones civilizadas que
muchos pueblos, y han merecido més [de lo gue han recibi-
do] de la humanidad; ellos tienen un pasado, una histo-
ria, una descendencia comiin y no mezclada [?), y un vi-
gor indestructible, una fe inconmovible, y una historia
sin precedente de sufrimiento que mostrar; los pueblos
han pecade contra los judios mis deplorablemente que
‘contra cualquiera otra nacién.iNo es suficiente todo esto
para hacerlos capaces y dignos de poseer una patria?

La lucha de los judfos por la unidad y la independencia
como uta nacifn organizada no solamente posee la justi-
ficacién inherente que pertenece a la lucha de cada uno
de los pueblos oprimidos, sino que también estd calcula~
da para ganarse la simpatfa de los pueblos a los cuales,



-254-

con razén o sin ella, les somos tan aborrecidos (45),

Es curioso constatar cémo este argumento naciocnalista contra=-
dice el anterior argumento judeofébico. Si en éste la nacién judia
aparecfa como una nacién “fantasma* "muerta en vida", en aquél,
comparada con los naciones emergentes, resulta una naclién “viva",
"dindmica”, llena de historia, cultura y aporte civilizatorio. A
Pinsker no parece molestarle tal antagonismo ontolégico. Después
de todo no son los atguméntos en s{ lo que le interesan, sino el
desenlace-, y éste sélo puede ser, jirremediablemente, uno: una tierra
para eéta nacién sin nacionalidad. Dicho de otra manera: hay gue
exiliax al judfo del exilio.

El anélisis radical de Pinsker no sélo lo enajené del mundo
gentil, a la misma tradicién judfa del retorno -que personajes
tan secularizados como el propio Hess habian aceptado sin chistar-
también "le faltd al respeto" pues en un primer instante, este
"apdstata" de la Ilustracién no considerd a Palestina como el
centro neurdlgico y geogrdfice de las esperanzas de reconstruccién
nacional. Cualquier territorio fuera de los linderos europeos, car-
comidos, segdn Pinsker, por el cédncer antisemita, servirfa para la
edificacién de la dignidad judfa. Pinsker se torna en el primer
"territorialistaf en la historia del pensamientoc sionista. As{
dice:

Si hemos de tener un hogar seguro, de tal forma que aban-
donemos nuestro interminable vagabundeo y rehabilitemos
nuestra nacién ante nuestros propios ocjos y a ojos del
mundo, sobre todo no debemos sofiar en restaurar la anti-
gua Judea. No debemos atarnos al lugar donde alguna vez
nuéstra vida politica fue interrumpida y destruida vio-

lentamente. El objetivo de nuestra empresa no debe ser
1a "Tierra Santa", sino una tierra de nuestra propiedad
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Quizds la Tierra Santa vuelva a ser nuestra. Si es as{,
tanto mejor, Pero ante todo debemos determinar -y este
es el punto central- qué pa{s nos es accesible, y al
mismo tiempo puede ofrecer a los judfos de todas las la-
titudes, gue deben abandonar sus hogares, un refugio se-
guro e incuestionable (46),

Si bien es cierto que al infiujo de las actividades coloniza-
doras judfas en Palestina, Pinsker acabé por aceptar a esta tierra-
ccmé el finico y legftimo bastién de la resurreccién nacional hebrea,
no hay duda de gue su postura anterior reflejaba el grado de deses-
peranza en el gque habfan cafdo ya estos modernos "Jobs".

Autoemancipacién no sélo fue una denuncia contra la hostili-
dad gentil y un llamado a nacionalizar al pueblo judfe. Propuso
también una serie de pasos a seguir para iniciar la construccién
de la §attia hebrea: 1) Pinsker . desarrolla una idea que antes ha-
bfan desarrollado ya los protosionistas como Alkalai:vla‘neceaidad
de convocar un Congreso Judio Internacional para establecer por me-
dio del consenso general un organismo que fungiera como ﬁlataforma
organizativé para las futuras acciones de reconatruccién nacicnal
{47); 2) agenciarse la ayuda pechnaria de los grandes capitalistas
judfos a fin de que funden compafifas que puedan financiar las ope-
raciones de colonizacién judfa en su nueva patria (483; 3) obtener
la aprobacién polftica de las potencias europeas, espécialmente
de Turquia, para legitimar la ereccién de la nacién judfa en Pales-
tina, si fuera el caso, o en cualquier otro territoric disponible
{49}, Estos eran los principales puntos que Pinsker proponfa para
iniciar la vida nacionalista de su pueblo. Si bien éstos no se con-
cretaron en su vida, si sirvieron como un antécedenfe importante

en cuanto a organizacidn ideoldgica se refiere en -cuanto a lo que

debfa hacerse para concretizar el suefio milenario del retorno.
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Todo lo que Pinsker propuso en su Autoemancipacién fue, lue-

go, realizado cabalmente por el sionismo en el siglo XX y dio, cier-
tamente “,..los embriones de las ideas gue posteriormente serian

utilizadas en la organizacidn sionista" (50). Es conocida ya la
frase de Herzl, el padre del sionismo polftico, en el sgntido da
éue si hubiese conocido antes el escrito de Pinsker, jamds hubiese
€1 escrito su trascendente El Estado Jud{o, pues todo lo que ahi
se analiza, debate y propone, ya habia sido analizado, debatido '
propuesto por el rebelde doctor.

Las ideas de Pinsker desde su an#élisis historiogrsafico hasta

su doctrina nacionalista, fueron heredadas de la tradici

3

én ilustra-
da eurocpea. Su lenguaje pseudocientifico y ese afédn de "probar"
cientificamente fendémenos tan irracionales como el antisemitismo,

no era mds que reflejo del ambiente positivista-progresista-cienti-
ficista del siglo XIX. Su propio lenguaje nacionalista reivindica-
torioc era el mismo de tantos otros pueblos con la misma ingquietud

de justicia histdrica. Su plan de organizacidn internacional judfa
no era sino influencia de "...la estructura nacionalista y libe-
ral de las asambleas constituyentes que operaron en las transfor-
maciones nacionales y politicas del sigle XIX" (51}; sus propues-
tas econémico-financieras eran, asimismo, entresacadas de la estruc-
tura de las compafifas crediticias en boga; hasta sus ideas de colo-
nizacidén colectiva de una tierra, provenian de la herencia colonial
gentil., Todo ello nos hace comprender hasta qué punto el nacionalis-
mo judio antidiaspérico se alimentd, amén de la propia tradicién
judia, del uso de valores, lenguaje y armas argumentativas sacadas

del bagaje gentil con el propdsito de condenar los valores gentiles.
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Esta es, precisamente, la caracteristica mis descollante, el
sello indeleble del cardcter tan singular de este nacionalismo
antidiaspérico, de esta rebelidn contra el exilio, de esta "cris-

tianizacién* del Judaismo.

El nacionalismp judio antidiaspdrico oriental no pregoné, co-
mo Kalischer, Alkalai y Hess, en el desierto. La ideologfa naciona-
lista de la intelligentsia judeorusa tuvo sus cauces de accién a
través de la proliferacién de organizaciones cuyo proncipal obje-
tivo era la colonizacién judfa de Palestina. El grupo ‘“palestino"
de la gran oleada migratoria hebrea de los confines del imperio za-
riéta, fue el patrocinador de dicha actividad. La colonizacién is—.
raelita del suelo palestino no se inicié, ciertamente, con los na-
cionalistas judfcs. Es de tomarse en cuenta, primeramente, gue nun-
ca dejé de haber una poblacién judfa en Palestina desde la destruc-
¢ién del Estado hebreo en el 70 4,C, Aunado a ello, era una tradi-
cién ya el que un judio entrado en afios y préximo a morir quisie-
ra terminar sus dias en Tierra Santa por lo que emprendfa la mar-
c¢ha hacia Sién. Otro tipo de inmigracién la componfan jévenes estu-
diantes judios cuyc propésito era estudiar el Talmud en la tierra
de sus ancestros. La manutencién de estos grupos se hacfa por me-
dio de colectas judfas internacionales que provefan el fondo nece-
sario para el alivio econémico de los judfos palestinos. Esta colec-
ta de fondos se le denominaba jalukdh (&ivisién, distribuecidn) (52).
Para la primera mitad del XIX (1839), la poblacién judfa de Pales-
tina -a la sazdn bajo la potestad del Imperio Otomano~ ascendfa a

unos -10,000 integrantes (53). Sin embargo, a estos habitantes ju-
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dios de Palestina no podemos considerarlos comc colonos en el ple-
no sentido de la palabra pues ni posefan una ide&logia patria ni
tampoco vivian del producto del trabajo de sus manos. El colono,
tal como lo entenderia luego el sionismo, debia:tener una concien-
cia de "estar haciendo patria" en el sentido de emigrar, no para
morir o estudiar, sino para reconstruix el suelo de una futura vi-
da nacional. En segundo término, el trabajo agricola era primordial
en tal ‘reconstruccidén. Afines a las ideas econémicas ilustraﬁas.
la tradicional ocupacién comercial judia se tenfa como improducti-
va y parasita, La colonizacidn judia pretendfa cambiar el :status
econémico judio para tornarlo en un elemento productivo, y el ca-
mino agrfcola era el tdnico capaz de tal transformacién. Asf, :la. co-
lonizacidn judia en Palestina iba a tener estas dos grandes carac-
teristicas: ideologia nacionalista y fisiocratizacién de la activi-
dad econémica hebrea. En este sentido, la actividad colonizadora:.
del nacionalismo judio antidiaspérico significé también una rebe-
1ién contra el papel econdémico que en la historia exiliar habfan
jugado los hebreos. Dejar de ser "intermediarios" -a través del co-
mercio y las finanzas- para tornarse “productores” -por medio del
trabajo agricola- tal era el objetive econémico de la colonizacién
nacionalista judia en Palestina, y, como tal, sélo surgié plenamen-~
te a principios de los ochenta del siglo XIX respaldada, auspicia-
da y desarrollada por los idedlogos judeorusos de la "generacién
del desencanto".

Se ha afirmado gque el sionismo "surgié como un movimiento de

estimulo a la emigracién® (54).y, como tal, produjo entre 1881 y

1882 una serie de organizaciones, las méds de ellas estudiantiles,
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cuyos objetivos en comtin eran tdcitamente colonialistas en el sen-
tido de promaver la emigracién a Palestina con un “...propésito na-
cional claramente definido: fun'dar colonias agricolas como base pa-
ra el asentamiento judfo en la patria histérica y comc paso princi-
pal para el retorno de todos los judfos a Palestina" {55). El ndme~
ro de estas organizaciones o sociedades colonizadoras llegé a al-
canzar cerca de las cien con un monto de 14,000 miembros (para
1881) (56). Estas organizaciones nacieron al fragor de la amena-
za de extincién que para muchos representé la era de los pogroms y,
en un principio, actuaron ,cada una de ellas, de manera independien-
te y no coordinada una de otras. La historiograff{a judia ha agrupa-
do esta fiebre de sociedades colonizadoras bajo el nombre genérico
de Jibat Tsidén (amor a Sién)yasus adherentes, jovevéi Tsién (aman-
tes de Sién). Mtm los principales lideres del movimiento Jibat Tsién
se encontraron Smolenskin, Lilienblum y, por supuesto, Pinsker que
fungirfa luego como su l{der. A pesar de las diferencias y origenes
(hubo movimiento de jovevéi Tsidn tanto en Oriente como en Occiden~
te) de las organizaciones colonizadoras judfas, todas mantenian en
comiin los siguientes tres puntos bésicos: 1) " resolver el proble-
ma de la vida judia anormal en la dispersién mediante el retorno-
del pueblo judfo a Eretz Israel; 2) colonizacién de la tierra a
gran escala; 3) conseguir el reconocimiento de las potencias para
este propésito" (57). Asi, el movimiento de Jibat Tsién contenia

ya en su seno los elementos principales que mds tarde le tocaria

al sionismo -una vez convertide en organizacidn- desarrollar y lle-

var a la prdctica.
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las sociedades colonizadoras que componfan el movimiento de
Jibat Tsién, mantuvieron programas nacionalistas radicales. Asi,
por ejemplo una de estas organizaciones, la Ahavat Tsién (amor de
Sién), proclamaba: "Cada Hijo de Israel que admita que no hay sal-
vacién para Israel a menos que establezcan un gobierno prepio en
la tierra de Israel puede ser considerado un miembro de la socie-
dad" (58). A su vez, otra sociedad de este tipo, la Kibutz Niajéi
Israel (Reunidn de los dispersos de Israel) establecia: "Es nece-
sario buscar para todos los dispersos un lugar especial, aislado,.
en el que puedan congregarée todos los compafieros hasta que todos
los asuntos del Estado, la ley y la administracién estén, con el
transcurso del tiempo, .en manos de los hebreos tinicamente, y todo
se resuelva de acuerdo con lo que ellos digan... Solamente estars
dirigido el Estado por los Hijos'de Israel cuando estos constituyan
al menos mayorfa entre los residentes de ese pafis {[Palestinal" (59).

La mis descollante de todas las sociedades nacional-colonialis-
tas del movimiento de los jovevéi Tsién fue, sin duda, 15 socie=-
dad "Bilu" (acréstico de la frase hebrea de Isafas 2:5: Beit Yaacoy,
Lejd ve-Neljd -Casa de Jacobo, venid y vayamos...-) Formada a prin-
cipios de 1882 por un grupo de estudiantes judfos de la Universidad
de Jarkov. Los bilﬁim (adherentes al Bilu), pretendian concientizar
con el ejemplo propio. Como lo dijera uno de sus patrocinadores,
Israel Belkind, "En lugar de aconsejar a la gente a ir a Eretz Is—
rael, decidimos ir nosostros mismos" (60)}. El manifiesto de es-
ta sociedad colonizadora demandaba:

1. Un hogar en nuestra patria [Palestina]. Esta nos fue dada
por la gracia de Dios; es nuestra, asi estd registrado
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en los archivos de la historia.

2. Implorar al propio sultdn [de Turqufa} para que esto
se realice, y si aln asi resulta imposible, entonces su-
plicarle para que al menos poseamos un Estado dentro de
otro mis grande; tener nuestra propia administraecién in-
terna, tener nuestros-derechos politicos y civiles, y
actuar con el imperio turco solamente en lo que atafie a
las relaciones exteriores, para poder, as{, ayudar a nues-
tro hermano Ismael en tiempes de necesidad.

Esperamos que los intereses de nuestra nacién gloriosa
estimulardn el espiritu nacional en los hombres ricos y
poderosos, y que cada uno, rico o pobre, dard sus mejo-
res esfuerzos para la sagrada causa.

!1Saludos, queridos hermanos y hermanas! *

Escucha, oh Israel, el Sefior nuestro Dios, el Sefior uno

es, y nuestra tierra Sidén es nuestra udnica esperanza.
‘1Que Dios esté con ustedes! Los pionercs del Bilu., (61).

La importancia histérica del Bilu consistidé en que fue la pri-
mera. sociedad colonizadora judia en poner en prictica los designios
nacionaiistas del nacionalismo judio antidiaspérico. Efectivamente,
los biluim idearon, organizaron y efectuaron la primera oleada mi-
gratoria de cardcter nacionalista en.Palestina. Esta primera olea-
da es conocida como la "Primera Aliysh" (hebr. inmigracién a Eretz

Israel solamente). La primera intentona colonizadora judia naciona-

lista de Palestina contd con la audacia de un pufiado de cientos de
colonos que inauguraron la historia de la moderna colonizacién sio-
nista de Palestina. A pesar que estos primeros colonos judios logra-
ron con esfuerzos inauditos fundar las primeras colonias sionistas
en Palestina -Rishén Le~Tsién, Zijrén Yaacov, Rosh Pinah, Pétaj Tik=-
vah, y Yesod Ha-Maald- la labor nacional-colonizadora del Bilu aca-
bé en un fracaso. Una de las razones de tal fracaso hay que hallarla

en la enocrme diferencia entre los postulados y la materia humana que
debia realizarlos. El punto central era la colonizacidn agricola

de la tierra palestina. El transformar al judio en campesino. Pero

los colonos que arribaron al Medio Oriente eran todos judios de
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extraccidén citadina y fuerte raigambre intelectual..Para muchos de
ellos, el contacto con el suelo paiestino aera la primera experien-
cia agricola de sus vidas. Aunado a la impericia de estos novatos,
la falta misma de aperos de labranza suficientes y adecuados difi-
cultaba atin mis la labor colonizadora. Amén de las dificultades de
capacitacién téecnica y de falta del equipo ad hoc para las faenas
del campo, otro obstdculo se interpuso en el camino de estos pri-
meros pioneros nacionalistas: la reticencia que mostraron los ju-
dios ortodoxos de Palestina, en especial los de Jerusalén, hacia
los nuevos colonos. El conflicto entre los antiguos habitantes he-

‘brevs de Palestina y los pioneros del Bilu se enfocS, primeramente,

en que éstos -judfos ilustrados y secularizados- aparecfan a ojos
de los pfos judfos palestinos como "anarquistas rusos" sin respeto
alguno hacia la religién de sus ancestros; La animadversién de los
ortodoxos jerosolomitanos fue a tal punto fuerte contra de los bi-
luim que llegaron a exclamar: "seria preferible que la tierra de
nuestros padres velviera a ser campo de chacales y no una cueva de
iniquidad" (62). Ademis de las discrepancias entre lo secular y lo
ortodoxo, estaba también el asunto de la. jaluk&h, el medic de sub-
sistencia econémica de la poblacién judeopalestina. Se temié gque
los nueves colonos "chuparan" para sus fines agricclas fondos del
sistema de la jalukdh causando con ello el debilitamiento de este
medio de manutencién. La pugna entre el viejo asentamiento judio

de Palestina y el nuevo que intentaba surgir se agudizé también por
el "mal ejemplc" que estos nuevos arribistas ponfan al preferir el
trabajo ffsico sobre el estudioc de la Tor&h, dnica ocupacién, segin
los ortodoxos, "decente" a la que se debia dedicar todo jud{o piado-

so en Tierra Santa., La animadversién de la poblacién judifa antigua
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' sistema de la jalukdh causando con ellc el debilitamiento de este
medio de manutencién. La pugna entre el viejo asentamiento judfo-
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trabajo fisico sobre el estudio de la Tordh, dnica ocupacién, segdn

los ortodoxos, “"decente" a la que se debia dedicar todo judfo piado-

so en Tierra Santa. La animadversién de la poblacidn judia antigua
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contra la nueva provocd el desanimo de muchos colonos y su aleja-

miento del ideal de reconstruccién nacicnal en Palestina (63),
Una tercera dificultad tuvieron que arrostrar los pioneros

del Bilu: la actitud de la Sublime Puerta. Entre los postulados

del Bilu figuraba el de ganarse a los turcos para recibir de ellos

el permiso legal para poder iniciar la labor colonizadora. Tal pro-
yecto nunca pudo concretizarse, pues las autoridades otomanas, re-
celosas del peligro gue significaba una inmigracién de "rusos" -més
que de judfos- , sus mortales enemigos, en el corazén mis&o de su
imperio, pusieron rdpidamente coto a las intentonas de negociar
cualquier compra de tierras o de éar permisos de asentamientos a
estos colonizadores extranjeros. Para 1893 las autoridades turcas
habfan prohibide ya la emigracién judia a Palestina después de un
pericdo de constante obstaculizacidn alas actividades colonizadoras
judfas. La inmigracién y la actividad pionera tuvo que continuarse
de manera ilegal, sobornando a cuanto funcionario otomano fuese po-

sible. El conflicto entre los pioneros del Bilu y las autoridades

turcas inauguré lo gque habrfa de ser la caracter{stica més desco-
llante del sioniémo oriental: la colonizacién a como diera lugar,
con o sin permisc otomano. Este empefio a ultranza de actividad co~
lonizadora serfa el més grande obstdculoc al gque Herzl y su sionis-
mo polftico se enfrentarfan mds tarde.

A todos estos factores habrfa que afadir la proverbial pobre-
za de la regidn. Grandes desiertos al sur y enormes zon;s pantané-
sas al norte, infestadas con toda suerte de enfermedades tropicales,
hacfan de la Tierra Santa, una tierra ingrata incapaz de mantener

con decencia a sus hijos. Asf, la labor de los pioneros del Bilu fue
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una labor fincada en el suplicio, el hambre, la enfermedad y el
heostigamiento., Las cclonias erigidas estaban al borde del colap-
so. Algo habfa que hacer.

La finica manera da salvar los jévenes retofios de la primera
labor colonizadora gque el nacionalismo judfo antidiaspéiico, a
tarvés del movimiento Jibat Tsidn, realizaba en Palestina, era
pedir el auxilio de la filantropia judia. Para ese éntoncés, 1la
actividad filantrdpica israelita tenia dos nombres: Moses Montefio-
re (1784-1885) y el Barén Edmond James de Rothschild (1845-1934),

Montefiore habfa sido uno de los pilares econdmicos de la po-
blacién judeopalestina antigua. Hasta habfa tratado en 1838 obte-
ner ﬁn permiso de colonizacién de las autoridades turcas sin ningdn
resultado. Habfa intervenido exitosamente cuando el affaire Damas-
co en 1840 al lograr la 1iberacién de los inculpados y sus inter-
venciones en pro del mejoramiento de los judios rusos y marroquies
exan de schra conocidas (64). Montefiore gozaba de la veneracién
de millones de judfos, Lquién mejor que é1 para encargarse de sal-
var de la ruina a las nuevas Eolonias nacionalistas judfas en Pales-
tina? Los que asi lo pensaron recurrieron al fildntropo italiano
sin estar conscientes de una cuestién que a la postre resultd de’
importancia vital: Montefiore jamds hab{a sido, ni era, un naciona-
lista. Sus actividades en pro de los judios dogquiera gque fuese eran
meramehteffilantrépicas. Es mds, cuando se le consultd acerca de
la precarié situacién de los colonos del Bilu, el casi centenario
anciano les aconsejé "asimilar el idioma drabe y el turco y vivirc
al igual que las comunidades judfas en los paises de la dispersién"

(65), en otras palabras,!revivir la didspora en Eretz Israel!. La
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solucién Montefiore no se concretd, ademds, porque el humanitario
fildntropo murié en 1885, A instancias e influencias de sus fami=-
liares, Montefiore no dejé ni un sélo centave para los atribula-
dos habitantes de un hambriento Eretz Israel (66).

La estafeta pasd, entonces,al Barén de Rothschild. Miembro de
la mds famosa y rica familia judia de Europa -y quizds del mundo-,
el Barén era también conocido por sus actividades filantrépicas en
pro de sus correligionarios. Rothschild aceptd hacerse cargo de las
colonias judias de Palestina. Les inyectd una enorme ayuda econdmi-
ca ~cerca de 70 millones de francos oro (67)- Y log;é sacarlas a
flote, Sin embargo, el Barén tampoco simpatizaba con los ideales
nacionalistas judfos de la época, por lo que su ayuda "desinteresa-
da" iba a tener su precio, un precio que resultarfa demasiado alto
para los jovevéi Tsidn pero que no tendrfan otro camino que pagar-
lo.

Mientras el drama de los biluim se desarrollaba en las agres-
tes condiciones de vida de Palestina, el movimiento Jibat Tsidn
organizaba el 6 de noviembre de 1884 la primera conferencia de to-
das las sociedades nacional-colonizadoras judias a fin de organi-
zarlas y de conformaxr, asi, una plataforma dnica de accién. E1 lu-
gar de reunién de la primera conferencia del nacionalismo judio
antidiaspérico no fue en Rusia pues alli el movimiento Jibat Tsién
estaba proscrite, sino en la ipdustriosa ciudad de Kattowitz, en
Silesia {entonces parte de Prusia hasta 1921 en que pasé a ser par-
te.de Polonia). La Conferencia de Kattowitz, auspiciada por Pinsker
y Lilienblum entre otros, es de una importancia maydscula en la his-

toria del sionismo, pues ella marca en definitiva el nacimiento for-
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mal del sionismo oriental. Representantes del movimiento Jibat
Tsién de Rusia, Francia, ﬁumania, Ingalterra y Alemania, se reu-
nieron con el propésito de organizar y unificar las miras e inte-
reses de todas las sociedades colonizadoras judfas. Leén Pinsker,
elcto como presidente de la Conferencia, tuvo a bien inaugurarla
con un discurso de apertura. Si los delegados esperaban escuchar

al Pinsker revolucionaric de Autoemancipacidén se llevaron un chas-
co. Por increfble que parezca, el mds importante idedlogo del na-
cionalismo judic antidiaspérice oriental no menciond en su alocu-
cién nada acerca de una vida nacional en Palestina, ni.se refirié

a ningdn renacimiento patric del pueblo judfc, ni siquiera insinud
las palabras "independencia” o, cuando menos, "autonomfa", Su discur-
so se basd estrictamente en la actividad colonizadora judfa y en

la importancia de tornar al trabajo agricola para deshacer los cilen-
tos de afios de labor improductiva que, a través del comercio, los
jud{cs habfan sostenido. Este reculamiento de Pinsker de las aspi-
raciones nacionalistas judfas se debié, seqiin se ha afirmado, al
interés del doctor de ganarse a la opinidn pdblica judfa de Europa
ocecidental, reacia en su mayorfa a las aspiraciones nacionalistas
judfas (68). Sin embargo, también es posible que Pinsker se haya ya
percatado. de las inmensas dificultades que la empresa colonialista
judfa estaba padeciendo en Palestina y una declaracién de corte
nacionalista hubiese predispuesto afin mds a las autoridades tur-

' cas contra los pioneros del Bilu. Como quiera gque fuese, esta omi-
sién en el discurso de Pinsker revistié de una gran importancia,
pues a partir de entonces, el sionismo oriental se abocaria princi-

palmente a la labor colonizadora, independientemente de la anuencia
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politica de las autoridades turcas a tal actividad. Es por ello que
el sionismo oriental es mejor conocido en la historiograffa judia
como "sionismo prictico" esto es, colonizador éminentemente.

Fuera de bautizar con un pomposo nombre al movimiento cole-

nizader judfo -Mazkéret Moshé be Eretz ha-Kédesh (Recuerdo de Moi- -

sés -referido a Montefiore que atin no morfa y todavia se esperaba
ganarlo S la causa naclonalista- en Tierra Santa) la Conferencia
de Kattowitz, ideolégica y materialmente fue un fracaso, pues ni
impulsé el ideal nacionalista ni, tampoco, pudo formar una organi-
zacién lo suficientemente fuerte como para solventar econémicamen-
te las colonias jud{as de Palestina, ya en poder del barén de Roth-
schild. La Conferencia creé un comité de accidn y organizacién de
las actividades colonizadoras judfas a cuya cabeza se puso a Pins-
ker, La sede de este comité fue la ciudad rusa de Odesa, Una filial
fue establecida en Jaffa, Palestina.

La segunda conferencia del Jibat Tsidén fue afin mas desastrosa
que la de Kattowitz. Se efectud en 1887 en Drushkininki y en ella
se suscitaron profundas diferencias y esciciones internas., Samuel
Mohilewer {1824-1898), rabino ortodoxo que se hab{a unido al Jibat
Tsidn, intentd "rabinizar" al movimiento sometiéndolo a la diri-
gencia de los religiosos. La oposicidén de los laicos no se hize
esperar. El impasse terminé con la eleccién de nuevo de Pinsker ~que
habfa amenazado con renunciar a la dirigencia- come cabeza de la
organizacién y de tres rabinos en el consejo. Ademds dé esto, se
cambié el nombre de la organizacién, se deseché aquél que recorda-
ba a Montefiore -que ya habia muer;o- y se rebautizé al movimiento

como popularmente se le conocia, jovavéi Tsidn. Este fue el nombre
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del movimiento nacicnalista judio antidiaspérico antes de llamar-
se sionismo. Quizds el logro mds importante de esta segunda confe-
rencia, fue el de haber logrado en 1890 el reconocimiento legal de
las autoridades rusas del movimiento colonizador judio. Bajo el
nombre de "Sociedad para el Apoyo de los Agricultores y Artesanos
Judfos en Siria y Palestina" (como la sede seguia estando en'Odesa,
esta sociedad también fue conocida con el nombre de “Comité de Ode-
sa"), fue legalizada la estructura de los jovevéi Tsién. El objeti-
vo del Comité de Odesa era auxiliar a los colonos judios de Pales-
tina "a ganarse la vida a través del trabajo productivo, especial-
mente agricola" (69). De nueva cuenta, las aspiraciones nacionalis-
tas brillaron por su ausencia.

Tres grandes golpes provocaron la extincién casi del movimien-
to nacionalista judio de los jovevéi Tsién. A pesar del reconocimien-
to legal que las autoridades zaristas habfan hecho del movimiento
colonizador judio, ellé no mermé en nada la politica oficial anti-
semita. Para 1891, los judiocs de Moscd fueron expulsados. Ello pro-
dujo en un principio un auge en la labor colonizadora judfa en Pa-
lestina, pero la prohibicién turca de 1893 a la inmigracién judia
acabé por llevar a la quiebra al comité de Jaffa pues se habia en-~
deudade en la adquisicién de tierras, misma que tuvo que ser
cancelada ante la negativa turca de permitir la entrada de mds co-
lonos judfos. Las contribuciones que las sociedades coloniiadnras
habfan hecho se perdieron irremediablemente (70).

A la expulsién y a la prohibicién, se aund el tercer factor:
la pelitica administrativa del Barén de Rothschild en las colonias
judias de Palestina. Si bien el fildntropo francés habia rescatado

de la inopia a los colonos judeopalestinos, también lo es el hecho
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de que su actitud ante la empresa colonialista del nacionalismo
judfo disté mucho de ser positiva. Rothschild no fue un nacionalis-
ta convencido sino hasta 1317, a raiz de la Déclaracién Balfour.
Para los afios 80 y 90 del siglo pasado, su obra filantrédpica se bé-
saba, como la de Monteflore, en eso precisamente, en la filantropia
y no en el nacionalismo. A fin de sacar adelante a las colonias ju-
dfas, Rothschild echd mano de una administracién férrea y cuasides-
pdtica. Era su personal administrativo el verdadero dirigente de
las colonias y no los colonos. A ojos de estos administradores, las
aspiraciones nacionalistas de los colonos significaban nada, y éstos,
mis que pioneros, eran tratados como simples peones a sueldo. Se cres
as{ un cfrculo vicioso: las colonias no podfan prosperar sin la
asistencia financiera del barén de Rothschild -pues el movimiento
de 155 jovevéi Tsién nunca estuvo lo suficientemente fuerte como
para echarse a cuestas una empresa de tal envergadura; Rothschild,
a su vez, no crefa en las aspiraciones nacionaliséas de log colo-
nos. En el conflicto entre la ideologia y la subsistencia gané,
ciertamente, la Wltima. El precio que los nacionalistas judios de
Palestina tuvieron que pagar por la manutencién de sus colonias

fue el pasar de depender de una ideologia patria a depender de la
"manc que da de comer". De pioneros de un entusiasta movimiento nacio-
nal, los colonos pasaron a ser simples peones bajo la férula burocrdti-
ca de la administracidn Rothschild; El empuje pionero de reconstruc-
cidén nacional se .fue diluyendo dando paso a un sionismo filantrépi-
co. Para mediados de los 90 del siglo XIX, el impetu nacionalista
de los Smolenskin, los Lilienblum, los Pinsker y los jovevéj Tgién,

estaba de capa caida y en franco deterioro. Hacia falta, ciertamente,
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un hdlito fresco gue viniera a renovar el impulsc nacionalista
del sionismo préctico-colonizador. Tal empuje vendria a darlo

el padre del sionismo espiritual o cultural: Ajad Ha-Am.
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XI. El nacimiento del nacicnalismo judfo antidiaspérico:
el Sionismo Oriental-Espiritual.

El sionismo prdctico-colonizador no sélo habia arrostrado gran-
des problemas materiales, érganizativos Yy t&ctiéos sino que habfa
caido en una trampa existencial: el creer que la pura accién de la
colonizacién podfa salvar a los judfos de su precaria situacién en
el exilipc. El sionismo prdctico se habia olvidado del elemento que,
a su vez, habfale dado vida: la ideologfa nacionalista. El sionismo
colonizador se habia afanado en preservar la integridad material
del judfo, perc habia:abandonado la necesidad de alimentar tam-
bién la integridad histérica del Judaismo. Tales eran algunas de
las criticas que un joven maskil ruso p;ofirié contra la esquemati-
zacién y la abdicacién ideoldgica del sionismo préético o coloniza-
dor. Este joven era Asher Hirsch Guinzberg (1856;1927), mejor co-
nocido por su seudénimo, Ajad Ha-Am (uno del pueblo).

Ajad Ha-Am estaria destinado a ser otro de los grandes ideélo-
gos del sionismec (injustamente opacado por las sombras de Pinsker
y Herzl) y el padre de un renacido nacionalismo ideolégico. En 1899
publicaba un flamigero articulo, Lo _2e ha-Derej (Este no es el cami-
no) donde criticaba, o mds bien deséedazaba, las intentonas y ten-
dencias colonialistas de los jovevéi Tsién por estar éstas dirigi-
das "sin sistema, orden ni concierto” (1)}.

El principal error de los jovevéi Tsién habfa sido, continuaba
diciendo Ajad Ha-Am, el haber llegado a una individualizacién del
problema judio al preccuparse exclusivamente por las personas y ya

no por el colectivo. La colenizacidn en Palestina habia tergiversa~
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do el sentido nacional del pueblo judio, pues se preocupaba por
ver a cudntos judios podfa introducir en Palestina sin preocuparse
antes por la calidad moral, educativa y nacionalista de ese indi-
viduo. Si los judfos colonos carecian de una ideologia bien defi-
nida que los moviera a actuar, si sélo se guiaban por la necesidad
de paliar una urgencia material, si las premisas de la éoloniza—
cidn se habian desvirtuado a un mero refugio auspiciado por la fi-
lantropia no nacionalista de gentes como Rothschild, entonces, val-
drfa igual que fuesen judios o gentiles quienes iniciaraﬁ el retor-
no a Sién. Una empresa de tal envergadura no podia estar sustenta-
da por la necesidad de los judios, como personas, sino de los ju-
dios comoc nacidn. Esto es, Ajad Ha-Am se apoyaba en la tradicional
concepcién judia del lugar del hombre en la sociedad: lo singular-
colective. El Judafsmoc es una colectividad histdrica donde sus miem-
bros son definidos merced a su papel y participacién por y para el
cuerpo comunal. De aqui que constituia un error el considerar que
el individuo fuese igual al conjunto al gue pertenece, lo mismo que
asegurar que la colonizacién de inéividuos judios pudiera traer so-
lucién alguna al Judaismo:

Hay un error fundamental que consiste en confundir el

amor por el pueblo de Israel con el amox por los hijos

de Israel; las necesidades colectivas que son realmente

necesidades comunes del pueblo entero, con las necesida-

des generales designadas con ese nombre, por serlo de

numerosas personas tomadas cada una por separado (2).

Esta es la base primordial para entender el nacionalismo de

Ajad Ha-am y su posterior sionismo espiritual. No es lo mismo ha-
blaz de los judios que hablar de Judaismo. Emulando guizds a Hess,
Ajad Ha=-Am concibid al nacionalismo judio no como resultado de fuer-

zas hostiles como el antisemitismo, sino como un proceso de devenir
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histdérico. No eran los jud{os los que necesitaban nacionalizarse,
sino ei Judaismo; no eran los judfos los que se enffentaban a los
nuevos retos de la modernidad, sino el Jhdaismo; no eran los ju-
dfos los gue debian resolver su'situacién peculiar, sino era el
Judaismo el que debfa resolver su situacién nacionai. Sélo salvan-
do el "alma" (la identidad nacional del Judaismo) se podia, enton-
ces, salvar al "cuerpo" (los judios como individuos).

Esta redefinicién de la naturaleza nacionalista del Judaismo,
esta insistencia en que la esencia del Judaismo era, antes y por
encima de todo, nacional, y que para continuar existiendo como un
ente histérico debia seguir siendo tal, si bien no era novedosa,
ei constituy$ un hdlito fresco que vino a reanimar la ideologia
nacionalista de los jovevéi Tsién.

Ajad Ha~-Am partia de tres premisas en la construccidn de su
ideologfa nacionalista: el caricter indeleble del ser judfo, el
instinto de sobrevivencia del pueblo judio a través de la historia
y el genio nacional hebreo. Emulando mds a las ciencias naturales
que a las histdricas, Ajad Ha-Am sostenia que a la esencia de lo
judio no habia gue "buscarla" en un pasado histérico {a imitacién
del pﬁngermanismo romantico que habfa buscado en un giorioso pre-—
térito la esencia dé lo alemin). Para este nacionalista judio no
habia la necesidad de ello, pues la esencia del ser judio estaba ya dada
"por naturaleza", estaba dada de por si. Y as{ lo argumentaba: "cuando los ju-
dfos de Alemania, Francia y Bretafla preguntaban 'lpor qué debo permanecer
judio?', esa pregunta -les respondia Ajad Ha-Am- no era legitima
[pues] asi como un hombre no pregunta por qué debe ser un individuo

particular, asi el judio no puede preguntar por qué debe permanecer
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judfo} esﬁo era un hecho dado gue no puede ser cambiado por voluh-
tad" (3). '
- Esta-afirmacidén de Ajad Ha~Am es muy interesante pues, al pa-
recer, estaba combinando, al menos asi lo vemos, dos concepciones
acerca de la esencia judfa: 1; tradicional judfa y la racial mo-
derna. Para la tradicién juddica hay una consigna que define a la
perfeccién el status y la identidad ontoldégica de sus miembros:

Israel, af-al-pi she ijatdh, Israel hu (Israel, a pesar de gue haya

pecado, sigue siendo Israel). Ello se interpreta como: no importa
el mal que puede hacer un judio, a sif mismo, a su préjimo o a su
pueblﬁ, su condicidén de judio no se la quita nadie (4). De acuerao
a las posturas raciales decimonénicas que vefan a los caracteres
gue definfan o distingufan a las distintas razas del mundo como
genéticamente inalterables, la condicién del judfo, por mis esfuer-
zos de hacer lo contrario, permanecfia inmutable (de la misma‘mane-
ra gue inmutables permanecian las caracterfsticas de lo germano}.
8i bien el principio es compartido por. ambas visiones, el signifi-
cado del mismo era esencialmente distinto. Para Ajad Ha-Am, como
para Hess en su tiempo, el que la esencié del ser judio fuese inﬁar-
cesi}ie no era un agravio, sino un timbre de pristine orgullo. Lo
gue para el antisemitismo fuera un estigma iﬁdeleble, se convierte
eﬁ el nacionalismo de Asher Guinzberg en un togque de gloria.

‘ LésHteorias cientificas, como la biologfa y la psicologia,
del positivismo progresista del siglo XIX afectaron profundamenée
a Ajadyﬂa-Am ¥y, por ende, a su ideologia patria.>En otro de sus‘ar-

ticdlos, Jeshbén ha-Néfesh (Examen de conciencia), se oyen los ecos

de Charles Darwin y Herbert Spencer cuande Ajad Ha-Am desarrolla
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una peculiar teorfa nacional basada en un lenguaje org&nico de
"sobrevivencia® y "adaptacién'. Haciendo un ingenioso 5ueqo dialéc-
tico entre las necesidades orgénicas del individuo y las necesida-
des sociales del cuerpo colective, el padre del sionismo espiritual
afirma que: "...los actes individuales obedecen a la 'voluntad de
vivir', Este es un impulso elemental que no necesita justificacién;
es un hecho dado. Lavnacién también actda a través de su propio
'‘deseq de vivir', Sin embargo, esto signifi&a que cada individuo
aspira a existlr con su nacién y a mantener su existencia; en este
sentido el ‘'deseo nacional de vivir' es una consecuencia del 'deseo
individual de vivir' " (5): Dicho en otras palabras: "...bajo con-
diciones naturales, el individuo considera que la sobrevivencia de
la nacién tiene precedente sobre su propia sobrevivencia, porque
la pacidén en su base bioldgica y deseo continda existiendo inclusi-
ve después que el individuo ha muerto. De aguf, que la naturaleza
del individuo se considere a s{ misma como una célula efimera en
un organismo gue ha existido antes que ella y continuard existien-
do despuds que ella se haya ido. En su deseo de sobrevivir la natu-
raleza del individﬁo quiere perpetuarse en su pueblo, y a través
del mismo impulso estard preparada, en tiempo de necesidad, a sacri-
ficar su sobrevivencia personal por aquella de la nacién* (6).

Una exposicién -del ‘nacionalismo y su significado como la que
Ajad@ Ha-Am habfa desarrollaao, no se habfa dado con tal fuerza des-
de los tiempos de Moses Hess. Quizds como nadie antes que él, Ajad
Ha-Am habfa percibido sorprendentemente la fu®¥22 Yy la esencia de un

nacidnalismo elevado de pensamiento a doctrina, pues ciertamente,

el nacionalismo como tal, "...no es la conciencia de la realidad
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del cardcter nacional, ni un orgullo de pertenencia. Es la creen-
cia en la mis;én exclusiva de una nacién por ser intrinsecamente
superior a las metas o atributos de todo lo que se halle fuera

de ella..." (7). El ensalzAr una especie de "razén de Estado biolé-
gica" por ) encima de cualquier consideracidn o interés perso-
nal, el entronizar las necesidades vitales nacionales atin a costa
del sacrificio de algunos de sus integrantes y el concebir al
cuerpo patrio como el dnico capaz de sobrevivir a la historia a pe-
sar de la muerte paulatina de sus individuos, serd la base para en-—
tender el por qué de la obsesién de Ajad Ha-Am por el Judafsmo (el
alma nacional imperecedera) mds que por sus sujetos judios (el
cuerpo naciocnal perecedero).

En este aspecto, la doctrina nacionalista de Ajad Hg—Am era
fiel reflejo de las doctrinas nacionalistas gentiles en boga. De
igual manera gue Hess, Pinsker o Ben-Yehuda, era el nacionalismo
europeo el factor mds influyente en la formacidn del naéionalismo
judio. Ningdn antecesor de Ajad Ha-Am habfa acentuado tan claramen-
te dicha influencia como éste, Si idediogos como Alkalai, Kalischer,
smolenskin o Lilienblum, influenciados ellos también por el desper-

- tar nacional europeo, habianse alimentado también de la tradicién
mesidnica judfa, secularizada ya, en Ajad Ha-Am dicha influencia,
si la hay, estd muy velada. De nuevo tenemos el paraddjico asunto
de la "cristianizacién" del Judaismo, Ajad Ha-Am se expresa en un
lenguaje nacionalista gentil para rescatar una conciencia nacional
judia.

Esta doctrina ajad ha-amista de la supremacia de la nacién

le permitid a este idedlogo invertir la famosa ecuacidén ilustrada
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referente a la situacién que los judfos debian tener en la moder-
nidad: "A los judios en calidad de nacidn,nada; en calidad de in-
dividuos, todo" {B8). Para el sionista debia afirmarse: "A los ju-
dios en calidad de individuos, nada; en calidad de nacién, todo"
(9).

Asher Guinzberg, partiendo de este nacionalismo "biolégico"
de sobrevivencia, desarrollard el aspecto que, a su juicio, ha
fungido como medio de preservacién nacional del pueblo judio: su
"genio" histérico. Para explicarlo, Ajad Ha-Am parte de la premisa
de gue si bien todas las naciones se mantienen merced a su deseo
de Qobrevivencia, no todos los deseos se originan ni fortalecen de
la misma manera. El fildsofo del nacionalismo espiritual, recono-
cfa dos tipos diferentes Qe "sobrevivencia nacional": aquél median-
te el poder y aquél mediante la moral:; uno basado en la "Espada",
el otro en el "Libro"; ése, el de la vida material y éste, el de
la vida espiritual. El pacionalismo gentil era del orden politico
pues ",..estd enraizado en el poder", en cambio, "...el secreto de
la tenacidad de nuestro pueblo -argiifa Ajad Ha-Am- es que en un
muy temprano perfodo, los Profetas le ensefiaron a respetar sdlo el
poder del espiritu y no a adorar el poder material™ (10).

Si bien el argumento es pueril e insatisfactorio para nuestros
d{as, no hay duda de gque para la época de Ajad Ha-Am las teorias
racistas que dividfan al mundo en aries y semitas no se tomaron
tan a la ligera. Hess mismo habfa cre{do en ellas, otro tanto pasé
con Ajad Ha-Am, s6lo gque en su caso, eran los semitas, los judios
los encauzadores de los bienes espirituales y, en ellos, radicaba

precisamente su "genio" histdérice que le habfa permitido al Juda-
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{smo sobrevivir. Este genio nacional no se nutria tanto de la
conservacién de su historia, la pureza de su lengua, la belleza de
su literatura, lo pintoresco de su folklore, etc., sino, mids pien,
"en la perpetuacidn enérgica de las grandes ideas universales gue
no ha producido en semejante pureza y fuerza categérica ninguna
otra nacién; en particular la inclinacién fundamental... de rea}i—
zar en la vida el ideal de la perfeccidn €tica y de la justicia"
(11). El genio nacional que segidn Ajad Ha-Am caracterizaba a la
nacién judfa era la filosoffa social del profetismo hebrec -que
tanto habia influfdo también en Hess-, Y no el rabinismo ortodoxo
judic con el ‘que no estaba en muy buenos términos. Asi que cuando
Ajad Ha-Am se _referfa a un renacimiento de la conciencia nacional,
no se referia ciertamente a un renacimiento de la religién -la cual
no era mds que una expresidén mds del espiritu nacional-, sino a un
renacimiento de este "genio" nacional basado tanto en la esenci§
natural del ser judfo, en la preeminencia del cuerpo nacional y

en su indoblegable voluntad de sobrevivir.

Tal necesidad del renacer nacional habf{a surgido con la moder-
nidad y la cafda de las murallas f{sicas y mentales del ghetto, -
que habfan "despojado" al Judaf{smo de su capacidad de sobrevivir
como nacién pues de acuerdo a las nuevas directrices ilustradas
tal condicién era incompatible con el universalismo al que se aspi-
raba. Los procesos de emancipacidn lo que en realidad habfan logra-
do era haber alejado a los judios del Judaismo debilitando con ello
la identidad nacional judfa.A diferencia de los anteriores idedlo=-
gos del nacionalismo antidiaspérico judio, el valor del exilio ju~
dio en Ajad Ha-Am no es enteramente negativo, pues no condena en

absoluto su existencia. Si bien comprende que eran las condiciones
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de la didspora, en especial en la vida moderna, las que habfan
debilitado el espiritu nacional del Judafsmo, no cerré los ojos
a la realidad del exilio, antes bien, "...consideré neécesario acep-
tar su permanencia y contribuir a su desarrollo® (12). Ajad Ha-Am
fue el mds prototipico nacionalista judfo que heredé los postula-
dos de la Haskala: "ser judio en casa, y hombre en la plaza", sa-
ber compartir tanto el saber gentil como el jud{fo.y de aquf que no
condene a: la didspora tan teriblemente como, por ejemplo, lo hicie-.
ra Pinsker donde la ruptura entre el mundo gentil y el judfo era
total, irremediable e irreversible, A Ajad Ha-Am adn le preocupa
el principal dilema existencial de la emancipacién a lo jud{o: cé-'
mo continuar siendo un jud{o plen¢ en un fundo moderno pleno:
Es cierto que nuestros antepasados vivieron su vida na-
cional en tierra ajena. Pero lograron esta existencia
nacional extraterritorial solamente merced al retrai~-
miento y al aislamiento total de la vida del resto de la
humanidad; mientras que nosotros, hoy en dfa, no podemos
ya vivir una vida tal de segregacién, alejados de la cul-
tura universal... Lcémo conciliar entonces estas dos con-—.
tradicciones: por una parte, la participacién plena en
la vida cultural, que reviste en cada pafs la forma na-
cional del pueblo dominante, y, por otra, el desarrollo
pleno de una vida nacional especificamente judfa, sus-
pendida siempre en el aire sin nada firme en qué apoyar-
se? {(13). . K
A diferencia de los maskilim, que vefan la solucién a tal di-
iema en la Emancipacién a lo judfo, Ajad Ha-Am, si bien acepta la
secularizacién de los valores que el mundo gentil habfa introduci-
do, no cree, al'igml qe tods los idedlogos del .nacionalismo .judfo anw-
tidiaspérico, que la gentilidad esté€ dispuesta a emancipar social-
mente al judfo sin cobrarle un alto precio, Es decir, Ajad Ha-am
no reniega de la secularizacién de la vida que la Ilustracién pro-

dujo, no recela del conocimiento profano gentil -incluso lo absor-
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be-, ni, tampoco, se escandaliza ante la influencia de la moder-
nidad en los cdnones de vida judios, El mismo era. un €jemplo vivo
del judio modernizado: de vasta cultura gentil, poliglota, agnés-
tico en cuanto a creencias religiosas se refiere, 'Lo que a €l le
horroriza -igual que a Dubnow- es que por ir en pos de tal cultura
seglar, los judfos sacrifiquen su identidad nacional. Qué bueno
que uno tenga contactos con la cultura gentil, lo que no se vale,
en opinidén de Ajad Ha-Am, es sacrificar al mundo del Libro por el
de la Espada. As{ pueg, no es por tanto el conocimiento secular-en
s{ lo que este nacicnalista les critica a los judfos occidentales,
sino que en aras de tal conocimienta estén dispuestos a inmolar
la otra parte de su ser: la judia. No leg perdona que estén:pres-
tos a'erradicar su "judeidad" para adoptar la ‘"gentilidad". No les
perdona su cegquera de no darse cuenta de que la solucién al dilema
judio en la modernidad no ;\ede’ﬁallarse en un imbito que pugna
por borrar ;al-conciencia. Ajad Ha-Am estd dispuesto.a aceptar la
modernizacidén del judio, mds no la perdicidn, por ella, del Ju-
dafsmo. Este era el gran geligro que la Emancipacién a lo Gentil
significaba a ia sobrevivencia histérica deL'Judaismo. La cuestién
iba mds alld de un simple cambio de valores, se trataba aqui de un
auténtico cambio de ontologfas: dejar de ser Jjudio para ser emanci=-
pado. Eso no podfa ser.

En un ensayo cuyo titulo refleja ya la postura de Asher Guinz-
berg con respecto a los judios asimilantes, "Esclavitud en la:liber-

tad", éste expresaba con un sarcasmc gue rayaba en el desprecio,

su filosoffa "antidiaspdrica":
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Intento... darles descanso a mis ojos hastiados del pa=-
norama de ignorancia, de degradacién,-de indecible po-
breza que me confronta aqul en Rusia, y encontrar reposo
mirando mds alld, a través de las fronteras, donde hay
profesores judios, miembros judios de las Academias, ofi=-
ciales judfos en el ejército, funcionarios ptiblicos ju-
dfos; pero cuando veo alld, detrds de toda la gloria y

la grandeza de todo esto, una doble esclavitud espiritual
~esclavitud moral y esclavitud intelectual- y me pregunto
a m{ mismo: & Acaso les envidio a estos mis correligiona-
rios judios su emancipacidén? Me respondo, con toda la
verdad y la sinceridad: INo!, !mil veces no! !Los privi-
legios no valen mAs que el precio! Puede que no esté yo
emancxpado, pero al menos no he vendido mi alma por la
emanc1pac10n. Por lo menos puedo proclamar desde lo alto
que mis congéneres me son queridos doquiera que se encuen-—
tren, sin estar forzado a encontrar excusas fingidas e
insatisfactorias. Por lo menos puedo recordar a Jerusa-
1én en ocasiones gque no sean las del "servicio divino":
puedo lamentarme de su pérdida tanto en publico como en
prxvadov sin ser cuestionado qué significa Sién para m{

0 que significo yo para Sidén. Por lo menos no tengo la
necesidad de exaltar a mi pueblo a alturas celestiales,
proclamar su superioridad sobre todas las demds naciones,
a f£in de encontrar una justificacién a su existencia.

Por lo menos se "por qué permanezco judio" -o, mejor di-
¢cho, ho encuentro el significado a tal cuestionamiento,
as{ como tampoco-lo encontraria si me prequntaran por qué
contindo siendo el hijo de mi padre. Por lo menos puedo
decir lo que pienso en lo que concierne a las creencias

y opiniones que he heredado de mis ancestros, sin ningidn
temor de romper el lazo que me une con mi pueblo. Inclu-
gsive puedo adoptar aquella “herencia cientifica que el
nombre de Darwin porta", sin nxngun peligro para mi Juda-
fsmo. En una palabra, soy de mi mismo, y mis opiniones

y sentimientos son de mi propiedad. No tengo ninguna ra-
zén para esconderlos o negarlos pues me estaria engafan-
do a mf mismo y a los otros. Y esta libertad esplrxtual
-iquién pudiera burlarse de ella!- no la cambiaria o la
trocar{a por toda la emancipacién del mundo (14).

Si el Occidente -decepciopaba profundamente a Ajad Ha-Am, el
Oriente le angustiaba, atn m&s, lo atormentaba. Los tradicionales
lazos comunitarios del Judafsmo eurcoriental se habfan roto por
un ‘constante proceso de anqni:losamiento y rigidizacién que la reli-
gién tradicionalista habfa sufrido al paso del tiempo. Su autori-

dad, mermada per las rupturas internas y externas que el Judaismo
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habfa sufrido a causa de su entrada a la modernidad (15), habia
berdido ya su poder cohesivo. Si la religién habiase debilitado
como el fdnico vehiculo de integracién judia para todos los judfos,
y éstos, fuera de la vida de ghetto, se encontraban a la "intempe-
‘rie" ante un mundo hostil gue ora intentaba rusificarlos, ora
expoliarlos, habia'que éncontrar, pues, un nuevo medio que volvie-
se a fungir como el catalizador de las identidades de cada judio
'para , de nueva, fortalecer la identidad del Juda{smo.

Fuera en Occidente o en Oriente, los judfos europeos tenian
que dejar de ser "individuos" para volver a ser un "colectivo" si
se guerfa que el Judaismo subsistiera en aguas tan turbulentas.

La sdlucién, para Ajad Ha-Am era nacional, pero no un nacionalismo
geogrsfico como el que pretend{an los jovevéi Tsién, porque tal
...camino sélo pretendfa resélver el problema de los judfos mds no
resolvfa el dilema del Judafsmo y su pérdida de "vitalidad histé-
rica". De aqui que los esfuerz0§ del sionismo.préctico—colonizador
en Palestina carecieran de sentido mientras éstos na estuvieran
fuertemente regpaldados por un ardor nacionalista, por un espfritu
patrio, por un fraternal sentimiento de identidad nacional comdn.
La cofﬁnizacién por la colonizacién, la colénizacién como refugio
de la opresién antisemita y, adn peor, la colonizacién como obra
filantrépica -categorfa a la que habfa degenerado el original im-
pulso nacionalista de los "Amantes de Sién"- era inservible, Ffidtil
y vacfa. Lo que habfa gque hacer, antes de dar pase alguno, era
nraeducar” al judio de manera que éste volviera a éstar orgulléso
de serlo, de manera que se sintiera parte otra vez de un “organis-

mo” nacional viviente, de manera que pudiera recuperar de nuevo
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su identidad como individuo y como colective. Antes de cualquier
colonizacién geogrdfica, se tenfa gue emprender la-"colonizacién™
espiritual del judfo. Sélo as{ el Judafsmo podria ser fortalecido

v podrfa, una vez mis, sobrevivir a los avatares de la historia.

El "renacimiento nacional” mds que dedicarse a edificar colonias

en Palestina, significaba "...la creacién de una nueva cultura y
normatividad judia, moderna, secular, de un nuevo Judaismo" (16}.
No se trataba de amoldar al judio a la modernidad, sino revivificar
al Judafsmo en ella.

No todas las propuestas de Ajad Ha-Am eran producto nada més
de su intelecto. La reticencia de ver en la colonizacién judia de
Palestina la panacea del Judafsmo brotaba también de las condicio-
nes muy concretas que este filésofo vié en Palestina. Como resulta-
do del primer viaje a Tierra Santa de Ajad Ha-Am, éste escribié
el artfculo "Emet me-Eretz Israel" (La verdad desde la Tierra de
Israel) (1891}, En &1, criticé las terribles condiciones materia-
les tanto de los colonos como de la tierra en sf. Pero lo que més
llama la atencién en dicho artfculo es la atencién que Ajad Ha-Am
pone a una cuestidn casi ignorada por los idedlogos sionistas:
Palestina no es una tierra inhabitada:

En el exterior tendemos.-a ‘Creer que Palestina estd hoy

en dfa completamente vacia, que es un desierto sin cul-
tivar, y que cualquiera puede venir y comprar tanta tie-
rra como desea. Pero en realidad no es ése el caso. Es
diffcil encontrar en alguna parte del pais tierra &rabe
o’ cultivada, exceptuando las dunas de arena y las monta-
nas pedregosas, en las que solamente pueden plantarse
drboles, y ello dnicamente después de una gran inversidn
en capital y trabajo para el desmonte y preparacidén (17}..

Con excepcién de Hess, Ajad Ha-Am fue el dnico que puso el

dede en lo que decenios mfs tarde ser{a una llaga espantosa en el
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suefio sionista. No sélo se percatd de la presencia de la poblacién
drabe en Palestina, no sélo denuncié los malos tratos gque algunos
colonos judics infligfan a los nativos palestinos (18}, sino que
ademds se percatd con una intuicién sorprendentemente profética
del agudo conflicto que podria suscitarse entre los dos pueblos
semitas por la posesién de este pedazo del Medio Oriente. cual
moderno Isafas, auguraba: .
En el exterior tendemos a creer que todos los Arabes son
bdrbaros del desierto, un pueblo asnal que no ve ni en-
tiende lo que ocurre a su alrededor. Este es un craso
error. Los &rabes, como todos los semitas, poseen una
mente aguda y astuta... Los drabes, y especialmente los
habitantes de las ciudades, entienden muy bien lo que
gueremos y hacemos en el pafs. Pero se conducen como si
no se hubieran enterado porgue hasta el moemento no ven
en nuestras actividades ningin peligro ni para ellos ni
para su futuro, y por esa razén tratan de beneficiarse
de estos nuevos visitantes...
Pero llegard el dfa en que la vida de nuestro pueblo en
la Tierra de Israel crecerd hasta el punto de desplazar
-en mayor o menor medida- a la poblacién local, pero és~
ta entonces no cederd su lugar fAcilmente (19).
Otra consideracién de real golitik gue llevaba a Ajad Ha-Am
a recelar de la actividad colonizadora de los jovevéi Tsién era
la actitud de muchos colonos judfos que creyendo que mediante so-
bornos a granel dealgunas autoridades turcas con el fin de. infil-
trarse a Palestina o de comprar tierras ahf, resolverfan los obs-
tdculos que la Sublime Puerta habia empezado ya a poner a la colo-
nizacién sionista. Tal actitud era infantil pues "...deber{amos
saber -advierte Ajad Ha-Am- que los dignatarios del Estado son al
mismo tiempo grandes patriotas due creen en su religidn y en su go-
bierno, y en las cuestiones tocantes a estos temas cumplirdn hones-

tamente con su deber, sin que ningdn soborno los haga flaquear" (20).

Mds tarde, el propio Herzl comprenderia lo acertado de esta
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afirmacién pues a pesar de sus titdnicos egfuerzos por convencer
a los turcos de la conveniencia de una patria judfa en Palestina,
éstos jamds le tomaron en serio (de hecho, los sionistas sélo lo-
grarfan el permiso legal de colenizacién de Palestina con el adve-
nimientc de la hegemonfa inglesa an la zona).

As{ pues, tanto las consideraciones filoséfico—nacionaliétas
como los anflisis de la realidad concreta de Palestina, hicieron
.- a Ajad Ha-Am descartar la colonizacidn como la tnica manera de
salvaguardar a los judfos. Las dificultades mismas inherentes a
una empresa de tal envergadura, solidificaron su conviccién de que
la reno&acién dél espiritu nacioconal judfo sélo podia tener éxito
a través de un nacionalismo de tipo cultural (espiritual). La ver-
dadera colonizacién de Eretz Israel no debia basarse en él aspecto
material, muchisimo ﬁenos.en el polftico (quizds Ajad Ha-Am temie-
ra que a través de una vida politizada,.basada en el poder, la na-
cidn del Libro pﬁdiese aseﬁejarse a la nacién de la Espada), sino
en el aspecto pedagdgico. Palestina debfa fungir no como el centro
de reunidén de los judibs, sino éomo el centro desde donde se irra-
diara la nueva conciencia del Judaismq. Palestina debfa ser la se-
de de un nacionalismo espiritual cuyc objetivo primordial fuese el
de ser el gran foco de identidad comiin de todos los judios hacia
un Judafsmo renovado. El nacionalismo espiritual debfa ser el
sustituto de esa religidén afiejada e incapaz ya de integrar la con-
ciencia de ser jud{o. El nacionalisme espiritual se erigia asi
como el nuevo credo del judio, como el cqntro'revitalizadnr de las
fuerzas histdéricas, culturales y educativas del Judaismo en la moder-

nidad:
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icémo realizar el ideal de jibat Tsidn? Tomando el ca-
minc. del espiritu, o sea el de la accién cultural, li-
teraria y educacional que despierte en las masas judias
esta aspiracién a la unidad de su nacién y al renaci-
miento de ésta, la afirme vigorosamente y la arraigue

tan profundamente que llegue a ser parte orginica del
alma judfa, fuerza viva, soberana de sf migaa.

Sélo entonces, cuando una conciencia nacional honda y
firme, capaz de impulsar hacia los mayores sacrificios,
sea el patrimonio general de las amplias masas judfas...
...cuando en ellas sean extirpados no sélo lo vicios
especificamente judfos, sino también los defectos huma-
nos, con los cuales la vida por demis prolongada en las
condiciones del galut [la didspora)] les ha obseguiado,

y el judfo, elevado en su dignidad humana, sepa enlazar
su existencia con la vida universal sin sacrificar su
fisonom{a hebrea propia en expiracién por su libertad,
s6lo entonces habrd llegado la hora de emprender en gran
escala la realizacién de la tarea suprcma que atn le es-
pera a la grey de Israel, y gue es la reconstruccién de
su patria histérica como centro espiritual, como lazo de
unidn para los distintos grupos hebreos dispersos por el
mundo.

Y en esta grandiosa tarea deberd tenerse siempre presen-
te que se trata de una respuesta al problema de cémo ase~
gurar la existencia del pueblo israelita y su desenvolvi-
miento como nacionalidad que reconoce su contenido histé-
rice propio, cuida el viejo tesoro de sus creaciones es-
pirituales y produce valores culturales nuevos, y no pre-
cisamente del problema de los judios gque necesitan y bus-
can un refugio sequro contra el antisemitismo y sus con-
secuencias. Por lo tanto, en la obra nacional de la re-
construccién patria deberd darse predominio pleno a los
objetivos y fuerzas espirituales sobre los materiales,

a la calidad sobre la cantidad, y ha de preferirse la ac-
cidén lenta y serena, pero segura, a la obra precipitada

y desordenada que puede dar la ilusién de una realizacién
inmediata... {21).

Otro aspecto sumamente singular en el nacionalismo de Ajad Ha-
Am es que su solucién debia servir para todo los judics en general,
inmigraran a Palestina o no. El sionismo prédctico-colonizador se
habfa concentrado principalmente en el problema de los judfios orien-
tales. Atn mds, idedlogos como Hess y Pinsker, entre otros, no ha-
b;an visto al nacionalismo judio como una solucién idénea para to;
dos los judios, orientales y occidentales , sino que la ereccién

de la nueva vida judia independiente serviria, antes que nada, para
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paliar la condicién cada vez mis pauperizada de los’judlos del im-
perio zarista. Si bien los jﬁdfos de Occidente podfan ayuéar en
dicha ereccién, no necesariamente tenfan ellos -mucho més adapta-
dos al medio gentil- que emprender el éxodo hacia la nueva patria
(22). Al contrario de esto, la solucién ajad haamista del dilema
del Judaismo en la modernidad era una solucién global, que enmarca-
rfa tanto a los emancipados de Qccidente como a los oprimidos de

. Oriente. Era una solucién global porque siendo el centro de la vi-
da nacional espiritual-cultural y no geogrdfico-politico, se podia
desde Palestina educar, mediante el ejemplo, a todos los judfos de
la difspora sin necesidad de que éstos fuesen forzosamente a habi-
tar la Tierra Prometida. El nacionalismo de Ajad Ma-Am por estar
basado en la solidificacién de las condiciones ontolégicas del::.
Judafsmo y no en las condiciones materiales de los judfos, era una
re;puesta para y hacia toda-la grey de la Casa de Israel. Por ello
Asher Guinzberg acentfia en su "El Estado Judio y el Probléma Judfo" (1897):

Si se volviera a establecer un estado judfo (en Palesti-
na), un estado organizado segdn el mismo patrén de otros
estados, entonces €1 (el judfo occidental) podrd vivir
una vida plena dentro de su propia sociedad, y encontra-
ra en su hogar todo lo que actualmente ve fuera de €1,
bamboleando frente a sus ojos pero fuera de su alcance.
Por supuesto que no todos los judfos serdn capaces de le-
vantar alas e ir a su estado, pero la séla existencia de
éste elevari el prestigio de aquellos que continden en

el exilio, y a sus conciudadanos ya nc-los despreciardn

ni los mantendrdn apartados como si fueran esclavos in-
dignos, dependientes enteramente de la hospitalidad aje-
na. Mientras (el judio occidental) contempla esta visién
fascinante, siente repentinamente en lo {ntimo de su ser
que adn ahora, antes de la creacién del estado judfo, su
sola idea lo alivia casi completamente. Tiene una oportu-
nidad para el trabajo organizado, para el estimulo polf-
tico; encuentra un terreno de actividades a su medida sin
necesidad de convertirse en sirviente de los gentiles; y
siente que gracias a este ideal se eleva espiritualmente
una vez mds, que ha adquirido la dignidad humapa sin de-
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masiadas complicaciones y sin ayuda externa. Asi, se de-
dica al ideal con todo el ardor del que es capaz; da riep~
da suelta a su imaginacién y la deja vagar por sobre la
realidad y las limitaciones del poder humano. Porque no
es la concrecidn del ideal lo que necesita: le alcanza
con marchar en pos de €1 para curarse de su enfermedad
moral, que es el complejo de inferioridad. ¥ cuanto mds
lejano y distante esté el ideal, mayor serid su poder de
- exaltacién... (23),

Si bien se ha acusado a Ajad Ha-Am, y quizds con razén, de
"...fundamentar su postulado de la existencia nacional en un con-
cepto nebuluso y escribir acerca del futuro de la cultura judia
aislada de factores econdémicos, sociales y pol{ticos, como si fue-
ra posible construir una cultura en el vacfo" (24}, no hay duda de
que su concepcién del nacionalismo espiritual como el gran poder
decohesidn judfa en la modernidad ha sido, proféticamente, una rea-
lidad incuestionable. Independientemente de las politicas del Es-
tado de Israel, gque suscitan reacciones a favor o en contra del
Judaismo diaspérico, la gran fuerza de’ aguel:- radica precisamente
en que desde su fundacidn hasta hoy en dfa ha fungido come el gran
catalizador de la identidad judia moderna. Cualquier judio de la
didspora, bien que mal, se halla automidticamente identificado con
ese nticleo de la vida jud{a que es el Estado israely, hasta el pun-
to tal que la propia condicién de los judios galdticos empieza por
el an&lisis de su relacién, positiva o negativa, con respecto al
Estado judio. ¥ esa funcidn de una especie de "incubadora" de la
identidad judia, era, precisamente, por la que luchaba Ajad Ha-Am.
Sus ideas; conceptos y teorias no fueron, ciertamente, en vano.

Ajad Ha-Am intentd concretizar su programa culturalista a tra-

vés de la fundacidn de una sociedad para tal fin: Bnél Moshé (Los

Hijos de Moisés). El objetivo de la sociedad, de la cual Ajad Ha-Am
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fue el lider, era "ensanchar el campo de accién del nacionalismo,
elvandolo a una idea ética basada en el amor de Israel, y los va-
lores morales" (25). Si bien de vida efimera ~en 1897 dejé de exis-
tir la Bndi Moshé por varias causas: su elitismo en la membresia;
conflictos externos con sus oponentes gue defendfan a toda costa
la labor de colonizacidén y con el sector ortodoxo que la acusaba
de un extremado secularismo; conflictos internos ideoclégices y, fi-
nalmente, el surgimiento del sionismo politico {26)- a.pesar-de su
corta vida, decfamos, la sociedad de Los Hijos de Moisés tuvo una
influencia grande en los jovevéi Tsidn y, en general, en toda la
concepcién del sionismo prdctico~colonizador. Si bien Ajad Ha-Am'
nunca fundé un partido basado en sus premisas nacionalistas, su
ideologia s{ permed profundamente la conciencia patria del sionis-
mo oriental, hasta el punto de caracterizarse tanto por su insisten-
cia én la labor colonizadora como también en la necesidad de la
culturalizacidn de los judics. El nacionalismo espiritual de Asher
Guinzberg vino a enriquecer enormemente el caudal ideoldégico de los
nacionalistas antidiaspdricos del este de Europa. A la necesidad
de erigir una patria para:los judios, se aund la necesidad de eri-
gir un hogar para el Judafsmo. As{, los idedlogos del sionismo prdc-
tico, mds el ;porte del sionismo espiritual definieron el cardcter
y las metas del sionismo oriental: rescatar al judfo para revitali-
zar al Judaismo; vivificar al Judaismo para redimir al judio.

No en balde, Ajad Ha-Am ha sido valorado:-~con cierta exageracién,
nacida de una admiracién profunda- de esta manera: "...fue lo que
Gandhi ha sido para muchos indios y lo que Mazzini para la Joven

Italia de hace un siglo" (27).



-290~

XII. El nacimiento del nacionalismo judio antidiaspdrico:

el Sionismo Occidental-Politico,

Los primeros dias de febrero de 1896 fueron testigos de un
acontecimiento gue, a la postre, desviarfa drdsticamente el rumbo
que hasta entences habfa tomado la tendencia nacionalista del pue-
blo judfo {la cual habia llegado a una especie de impasse.en la ac-
tividad colonizadora de Palestina pues se habfa tornado ésta raquf-
tica, insuficiente, ilegal y mantenida por.el filantropismo. judio
en vez de ser alimentada por el nacionalismo reconstructivista he-
breo. Si bien la ideologfia de Ajad Ha-Am, como vimos, vino a insu=-
flar nuevos aires patridéticos, éstos adn resultaban insuficientes
como para poder revitalizar el ptincipiolde ereccién de la patria
judfa)., Este acontecimiento fue la publicacidén de la que seria
no sdlo la.tercera obra candnica del sionismo (después de la de Hess
y la de Pinsker) sino la mds trascendente y significativa en la his-

toria de esta ideoclogfa: Der Judenstaat, El Estado Judfo, del Dr.

Theodor Herzl (1860-1904).

La peculiaridad de dicho escrito radicé en que no era ni la
actividad colcnizadora, ni la cultural, sino la politica la gque de-
beria -segin el criterio del autor- dirigir los programas, planes,
directrices y proyectos de la reconstruccién patria judia de Pales-
tina, y que sélo un enfogue tal podia llevar a buen éxito una empre-
sa colosal como ésta.

Aunque Herzl haya pasado a la historia como el padre del sio-
nismo politico -y luego veremos lo que ello significa- ciertamente

no fue &1 ni el #nico ni el primero en mantener una posicién de
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esa indole. Como vimos, ya desde los primeros ideélogos del mesia-
nismo nacionalista judfo, Alkalai y Kalischer, hasta el lider inte-
lectual del nacionalismo préctico, Pinsker, habfanse preocupado ya
de aspectos politicos del renacer judio patrio al comprender la
enorme importancia del consenso internacional para lograr el anhe-
lo sionista. Los planes para organizar una especie de congreso ju-
dfo mundial para orientar - la ideologfa nacionalista judia hacia
pasos mis concretos y la constante acentuacidn en la necesidad de
obtener el acuerdo tadcito de las potencias europeas a los fines sio-
nistas como medio de legitimacidn internacionél de sus designios,
prueban que la idea de politizar la ideologfa nacionalista judfa

no fue extafa en las filas de los antidiaspéricos judfos. Un ejem-
ple mds patente de esta preocupacién de orden pol{tico podemos en-
contrarla en un representante méds del sionismo prdctico-coloniza-
dor que, sin embargo, representa también ung especie de puente de
transicién entre éste y el posterior sionismo polftico: Nathan Birn-
baum.(1864-1937),

Inserto dentro de la corriente colonizadora judfia que flore-
ciéd a principios de los ochenta del siglo pasado, Birnbaum fundé,
junto con otros colegas, su organizacién nacionalista-estudiantil
la’.cuakl:se llamé Kadimah (que significa tanto "adelante" como "hacia
el Oriente". El nombre de este movimiento, perteneciente a la corrien-
te del Jibat Tsién, fue propuesto por el propio Peretz Smolenskin).
Los propésitos del Kadimah reflejaban el estado de dnimo del estu-
diantado jud{o de la Universidad de Viena, en su mayorfa compuesto
por judios rusos (1), el cual tenfa fuertes inclinaciones naciona-

listas. Asi, el Kadimah pugriaba por "...un centro para el cul-
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tivo y diseminacién de la idea nacional y un taller para el desa-
rrollo del liderazgo judio para el futuro” {2). La lucha contra la
asimilacidn, la proliferacién de la ideoclogia nacionalista y la

colonizacién de Eretz Israel como el medio inicial de la recons-

truccién de la patria judfa, tales eran los objetivos del Kadimah
(3), que con el tiempo se convertiria en la organizacién nacionalis-
ta judfia mds influyente en Europa occidental.

Para lograr los fines propagdndisticos e informatives de la
organizacién, Mathan Birnbaum fundé un periédico, el Selbstemanzi-
pation (titulo inspirado en .la obra de Pinsker, Autoemancipacidn),
mismo que serfa el primer vocero de la causa sionista en el mundo
(4). Ya Birnbaum, a través de su diario, habfa criticado las accio-
nes colonizadoras del sionismo préctico pues éstas se habfan empren-
dido sin una base politica que les asegurase la existencia. Antes
de proseguir con tal actividad, los judfos debian asegurarse el
apoyo y la venia pol{tica de la Sublime Puerta. lLa idea politica
de Birnbaum se vié patentizada en un escrite suyo aparecido en la
edicién del Selbstemanzipation del é de noviembre de 1891, donde
acufié el término "sionismo", al que definié como: "Establecimiento
de una organizacidén de la politica nacional del partido sionista
en yuxtaposicién-a la orientacién préctica del partido existente
hasta ahora" (5). El término "sionismo" venfa, pues, a criticar la
postura colonizadora-filantropista a la que habia degenerado el mo-
vimiento de los jovevéi Tsién. Todavia mds, Birnbaum anuld el nom-
bre de "jovevéi" (amantes o simpatizantes) por considerarlo, qui-
zd4s, demasiado "suave" para lo que realmente se pretendia y dejé

simplemente el segundo componente de la ecuacion "Tsién" ddndole
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un sentido mucho m&s politico de lo que el antiguo nombre tenia.
Aungue Birnbaum tuvo, luego, inclinaciones ideolégicas de

lo mds sui generis (pues saltd del sionismo al nacionalismo diaspé-

rico y de aqui a las filas de la ortodoxia religiosa judia (6) ),

su invencién lingiifstica tuvo un éxito completo, pues el "sionis-—

mo" ciertamente desplazé al “"Jibat Tsién" como definicién oficial

mediante la cual la historia ha conocido al movimiento nacionalis-
ta antidiaspdrico judio. Si bien las ideas politicas de Birnbaum

no fueron concretizadas, en buena parte por sus “"aventuras" ideolé-
gicas, es muy significativo que ya, a un nivel tedrico al menos,

1a necesidad de politizar los objetivos del sionismo se hayan sen-
tido cada vez mds en el ambiente intelectual de los nacionalistas
judios de entonces (reflejo muy probable de la politizacién de los

propios movimientos nacionalistas gentiles}.

Todos los idedlogos del nacionalismo judio antidiaspérico aqui
vistos desde Kalischer hasta Birnbaum -que representan tan sélo un:

_,minimo porcentaje de la gran cantidad de ideélogos gque el sionis-

mo tuve en sus inicios, pero, ciertamente, un porcentaje muy repre-
sentativo- han sido catalogados por la historiograffa sionista con
el adjetivo de "precursores” de Theodor Herzl. Sin embargo, consi-
deramos que tal apelativo puede desvirtuar la realidad histérica

si no se maneja con cautela. Si hemos de entender por tal nombre
todos aguellos ideSlogos gue “construyercn" précticamente las bases
esenciales de la ideologia nacionalista judia -el renacimiento de
la vida independiente judia, a través de la creacién de una patria

propia, fuera de los marcos de la vida diaspérica- antes del adve-

nimiento de Herzl, entonces, si, podemos hablar de tales precurso-
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res. Pero si por tales queremos entender a los idedlogos que in-
fluenciaron a Herzl para que éste desarrollara sus tesis sionistas,
entonces, no, no lo son.

Bl problema radica aquf en la continuidad de una ideologfa y
las sucesivas influencias necesarias, de pensador en pensador, de
generacién en generacién, para la subsistencia de ésta. El caso
del sionismo presenta una peculiaridad sin igual pues la idea del
nacionalismo judfo antidiaspérico carecié de una uniformidad y de
una continua cadencia tedrica entre sus ideélogos. Asi{, por ejem-
plo, entre Alkalai, Kalischer y Hess, aunque p;obablemente se hayan
conocido, ya fuese por contacto directo o a través de sus obras,
no existe una lfnea directa que pueda vincular el mesianismo se-
cularizado de los primeros con la teorfa de la historia y la aven-
tura filoséfica del segundo, afin si los tres, llegaron a la misma
concliusidn. Las condiciones materiales de vida, ecenémica y animi-
ca, de los pensadores sionistas de Europa oriental fueron diametral-
mente distintas a la de los protosionistas y su desarrollo naciona-
lista muy poco, si es que nada, tuvo que ver con las obras de éstos.
No hay una conexidn directa, acaso ni siquiera indirecta, entre Roma
y Jderusalén y Autoemancipacidn, El primero es un nacionalismo de
reivindicacién histérica: el segundo uno de salvacién fisica basa-
do en la desesperanza, la opresién y la hufda, condiciones que ne
existian adn en tiempos del protosionismo. Prdcticamente la dnica
generacién que sf estuvo m&y vinculada, ideolégiacmente hahlanGO!
fue la generacién del desencanto de los jud{os euroorientales, pe-

ro sus pensamientos, teorfas y proyectos, aungue cada vez mis dise-

minados, no llegaron a influir en lo mds mfnimo en el trascendente
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escrito de Herzl, aunque éste partiera de premisas muy semejantes

a las de aquellos. Autcemancipacién vy El Estado Judio no constitu-

yen una continuidad ideolégica ‘propiamente hablando, pues Herzl
sacé a la luz su opdsculo sin tener conocimiento alguno del de
Pinsker, o, aidn mis, del de cualquier otro pensador naclonalista .
an@erior. Herzl creyé, seguramente, que sus propuestas nacionalis-
tas eran tnicas, nunca se le vino a la cabeza que a otros también
se les habia ocurrido la solucién nacional para la cuestidn judia.
As{, estrictamente hablando, Herzl inicié su camino enteramente
"solo", sin ningdn respaldo ideoldgico de ningdn nacionalista Ju~
dio. (7).

Tenemos asi el extrafio fenémeno del desarrolle "irregular™ de
una ideologia que se fue fraguando como respuesta a tres situacio-
nes histéricas distintas: la Europa occidental moderna, ilustrada,
liperél y nacionalista (el protosionismo); la Eurﬁpa oriental pre-
moderna, antisemita, despética y nacionalista (el sionismo practi-
co-colonizador) y la Europa antisemita de finales del XIX (el sio-
nismo polftico). La respuesta nacionalista judia y su expresién
de rebelién contra la didspora no fue, en sus inicios, homogénea,
dnica ni continua. Se debe ver la reaccién nacionalista del proto-
sionismo, del sionismo oriental y del sionismo occidental como '
tres islas en el mar de la ideologfa mds que como un sélido conti-
nente. Asf, el nacimiento de la ideologfa sionista se dio en tres
"partos” diferentes sin una conexién doctrinal. o tedrica directa en-
tre cada uno de ellos, Si ello es as{, entonces, J cdmo se debe en-
tender, en su justa dimensién, el papel histérice de estos "precur-

sores" del renacer nacional judio? Si bien no existid una continui-
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dad doctrinal-teérica que vinculara estrechamente a los pensadores
del nacionalismo antidiaspdrico hebreo y si bien Hess no influyé
en Pinsker, Alkalai en Smolenskin o Kalischer en Ajad Ha-Am, por
mencionar a algunos, todos los precursores lograron, sin embargo,
creéar una ambientacidn propicia para el desarrollo de la idea na-
cional, un "caldo de cultivo" ad hoc para la propalacién paunlatina
de la solucidén sionista. Gracias a los precursores, la idea de una
reconstruccién de la vida nacional judia pasé del trascendentalis-
mﬁ religioso a una posibilidad, aunque remota, concreta. Gracias

a los precursores, el evangelio patrio que pregonaria Herzl no

fue clamado en el desierto sino que resulté, inclusive, familiar.
Gracias a los precursores, Herzl contd con el escenario adecuado
para actuar y dirigir. Gracias a los precursores Herzl encontré
una audiencia predispuesta ya a escucharlo, Gracias a los precurso-
res, pues, Herzl, aidn sin saberlo, pudo encontrar la "mesa puesta";
a €1 le tocaria en turno, "servir los alimentos" (8),

Esta irregularidad del proceso ideoldgico sionista caracteri-
zada, repetimos, por la discontinuidad de las influencias recipro-
cas, explicardn, en parte, el sentido tan especial que Herzl dard
a su solucidn nacionalista. La falta de conocimiento de las teorias
sionistas anteriores a €l causaron gue su panorama y perspectiva
tanto de la cuestién jud{a como de su solucién fueran, si bien apa-
rentemente similares a las ya propuestas, en realidad, conflictiva-
mente desemejantes a las de los precursores, muy en especial a la
de los sionistas orientales. Esta falta de "coordinacién" ideoldgi-

ca entre Herzl y sus predecesores -y entre ellos mismos- pondria

mds tarde en un verdadero aprieto doctrinal a sionistas politices
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y sionistas précticos,

Un otro aspecto que se debe tomar en consideracién a fin de
comprender las peculiares bases ideoldgicas del sionismo polftico
es el propio ambiente intelectual en el que su fundador crecié.
Herzl nacié en la ciudad de Pest, Hungr{a, en un momento en gue
los magjarés se habian unido con los austrfacos formando as{ el
Imperio Austrohiingaro. Si bien esta configuracién polftica se ca-
racterizaba por su multinacionalismo, (alemanes, hiingaros, serbios,
eslovacos, judios, etc.) ello no redundé en un principio en el ca-
récter de Herzl. A diferencia de otros idedlogos del nacionalismo
judfo que habfan nacido también en zonas multiétnicas {como Posen,
Galicia o la zona balednica), Herzl no nacié en la periferia lim{-
trofe del imperio de Francisco José, sino en el centro, y ello fue,
as{ lo consideramos, de gran importancia. La relacién entre los hfin-
garos y los judfos de Budapest y el centro de Hungria fue, aungue
con sus altas y bajas, bastante buena. Los judfos hasta participa-
ron, hombro con hombro con sus compatriotas magiares, en la reﬁolu-
cidn liberal del 48-49. Para 1867 los judfos hingaros habfan sido
emancipados jurfdicamente y estaban plenamente encarrilados en su
magiarizacién (el propic Herzl es un ejemplo de ello pues en vida
no usé nunca su nombre hebreo, Binyamin Ze’ev, sino su nombre hin-
garo, Tivadar, o sea, Teodorc). En tal ambiente de tranquilidad y
relativa libertad, el fenémeno de la asimilacidén fue muy extendido
entre los israelitas hingaros que, en su mayoria, hablaban la laen-
gua nacional y pertenecfan, como el padre de Herzl, a la corriente
del Judaismo reformista (cosa curiosa, los reformistas judfos ha-

bitaban el centro de Hungria, mientras que los ortodoxos moraban
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en las regiones limitrofes de la monarguia dual: Transilvania,
Eslovaquia, Burgenland y Presburgo (9) ). Asi, el judfoc magiar
del centro no tenfa ni sentia mds patria que Hungrfa.

En cuanto a Austria,si bien imperaba en esta parte una tenden-
cia antisemita m&s marcada gue en Hungria, ciertamente su actitugd
hacia sus judios diferfa significativamente de la que empezaba a
mostrar la Alemania del Segundo Reich (una prueba de ello fue la
subida al poder de la alcaldfa vienesa del antisemiga Carl Lueger
que, no obstante haber arribado a ésta mediante una plataforma par-
tidista netamente antijudfa, ya estando al frepte de la ciudad, se
"plvidé" de sus diatribas antisemitas y, en general, traté correc-
tamente a los ciudadanos israelitas (10} ). No era extrafio ver a
judfos austrfacos en puestos administratives, judiciales, académi-
cos y hasta militares (11)}. Aunado a una relativa liberaliiacién,b
se presentaba el cambio econémico-social de los hebreos: de buhoneros
y pequefios comerciantes, muchos habian pasado a ser empresarios e
jmstriales (12). (E1 padre de Herzl, por ejemplo, fue un rico y présj
pero comerciante gue llegé a ser, incluso, el director del Hungaria
Bank (13) ).

Herzl pasdé sus primeros dieciocho afios en la parte hidngara del
imperio y, luego, pasé a residir en Viena donde se matriculé, con
el paso del giempo, como Doctor en lLeyes. La atmésfera de relativa
relajacién de los judios del Imperio Austrohdngaro permitié, pues,
un ambiente mucho mis propicio para la asimilacién cultural de
los judfos, entre ellos, clarc, Herzl, que en las zonas orientales

de la monarquia dual. Aunado a todo ello, la propia educacién fa-

miliar de Herzl fue mds de corte laico que tradicional judia.
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$u padre, reformista judfo y un convencido pleno de la asimi-
lacién cultural tan en boga entonces en Europa central y occidental,
dio una precaria educacién hebrea a su hijo. Fuera de algunos cono-
cimientos superficiales de principios judaicos, Herzl crecié, se
educd y desarrollé intelectualmente en y bajo los marcos cultu-
rales de la ilustracién gentil, muy en especial de la cultura ale-
mana de la que fue en su juventud un irredento admirador (la mixi-
ma ilusidn de Herzl era convertirse en un connotade escritor en
lengua alemana. Su carrera profesional pronto se vic suplantada
por la carrera literaria, como dramaturgo, y, mis tarde, por la
carrera periodistica, como folletinista de cierto prestigio) (14).

-Este marco cultural gentil hizo de Herzl un instruido hombre
- moderno, prototipe clédsico del modelo ilu;trado europeo. Empapado
de ambiente tal, Herzl fue fiel creyente, en un principio, de la
solucién emancipatoria a lo gentil como el medio idéneo de educar
al jﬁdio en la modernidad, as{ como también del liberalismo ra-
cionalista como proyecto politico, del socialismo utépico como pro-
yecto social, de la industrializacién como proyecto ecqnémico, del
cosmopoelitismo ilustrado como proyecto internacional y, al menos
en un nivel personal, de una especie de defsmo panteista como pro-
yecto teolégico. Esta Weltanschauung conformaria las bases intelec-—
tuales herzlianas afin después de su vuelco hacia el naciocnalismo.
Para entender el contenide y significado de El_Estado Judio no se
debe perder esta perspectiva formativa de Herzl, misma gue nunca
abandond. Herzl fue el mds "gentilizado" de todos los nacionalistas
judios del siglo XIX y, ciertamente, el mds alejado de la tradicién,

religiosa, histérica y cultural, del Judafsmo. Ello nos da la pau-
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tapara afirmar que el sionismo polftico occidental fue producto
directo de la Emancipacién a lo Gentil y no, como en el caso de
los nacionalistas judecorientales, de la Emancipacién a lo Judfo.
Para entender esto, principiemos por atisbar las solucicnes
que a la cuestién judia die Herzl antes de transformarSe en un na-—
cionalista. La cuestidn judfa estuvo presente en el pensamiento
de Herzl desde joven de manera podfamos decir “"negativa" en el sen-
tido de su mera existencia. En un mundo progresista -y vaya que
Herzl lo era- no era posible cargar con rémoras del pasado como la
situacidn de los judios: habfa que asimilarlos al medio ambiente
gentil. Adn més, Herzl llegd a proponer la conversién religiosa
masiva como solucién idénea a la presencia judfa en la modernidad.
En 1895, Herzl confesaba en su Diario tal proyecto:
Me acuerdo ahora de haber tenido en el curso de aquellos
afios dos conceptos distintos del problema y de su solu-
¢idn. Hace dos afios aproximadamente, que intenté solu-
cionar el problema judfo, por lo menos en Austria, con
la ayuda de la Iglesia catélica. Me habfa propuesto so-
jicitar audiencia al Papa... y decirle: Ayudenos usted
en la lucha contra los antisemitas, y voy a iniciar un
gra movimiento de libre y decente conversién de los
judEOS al cristianismo.
...En pleno dia, los domingos a mediodia, tendrfa lugar
la conversién en la catedral de San Esteban [en Vienal,
en solemnes procesiones, al toque de las campanas {(15).
Herzl ciertamente no llegé a concretizar tan radical salida.
Sin embargo, tanto €l como su propia familia predicaron con el ejem-
plo de la asimilacién cultural al mundo gentil y su respuesta ex-
trema no era mds que el reflejo del sentimiento de gue la cuestién
judia era una “"espina" que habrf{a que sacar a fin de que los judios
pudiesen integrarse a la'corriente de la modernidad y el progreso.

8i bien Herzl, al igual que todos los idedlogos sionistas an-
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teriores, dejarfa de considerar a la asimilacidn como la solucidn
a la cuestién judia, a diferencia de todos los demds %deélogos del
nacionalismo judfo, nunca tuvo el dejo de desprecio y total renun-
cia que aquellos sintieron por los asimilados y la asimilacidn.
Es mfs, nosotros aventuramos el hecho de gue la asimilaéién, como
solucién a la cuestién judfa, siempre estuvo presente en la mente
de Herzlbcomo la solucién ideal, aunque utépica, del judfo en. la
modernidad. Si ello no pudoc ocurrir fue mds por las circunstancias
adversas en la que la asimilacién se desenvolvia, que por su valor
intri{nseco mismo. En Herzl no hay esa reivindicacidn histérica que
log sionistas orientales hicieron del Juda{smo para salvarlo de la
extincién por causa de la asimilacién. En Herzl lo que hay, méds
bien, es una desilusién de que tal solucién no hubiese podido ser
llevada a cabo. Una vez investido con las banderas del nacionalis-
mo judfo, Herzl repitié en variadas ocasiones qué el Sionismo as-
piraba a la recreacién de una patria hebrea tan sélo para aquellos
judfos que "no pueden o no guieren asimilarse" (16). El camino de
la asimilacién, para aquellos que la lograron o creyeron haberla
logrado, no tenia por qué ser trocado por el del nacionalismo.
La Emancipacién a lo Gentil no significé para Herzl una pesadilla
o una crisis existencial sino una alternativa gque desgraciadamen-
te no pudo ser concretada totalmente. No encontramos, por ello,
en Herzl ese espiritu de rebelién contra el exilio, no al menos
con esa intensidad que le imprimieron los sionistas orientales.

El "aislamiento" ideolégicc entre Herzl y sus antecesores,
el ambiente mds liberal de la Buropa central y su propia formacién

intelectual-profana-gentil, le provocaron una actitud distinta ha-
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cia la probleyética judfa, Tal actitud se puede notar muy bien en
la concepcién herzliana del antisemitismo. Como los sionistas orien-
tales, Herzl vié también en este fendmeno la causa directa del
fracaso de los procesos de emancipacién, pero a diferencia de aque-
llos, lo consideré un proceso total, definitiva y absolutamente
determinante, y atn mds, determinador, de la identidad judfa, Es
decir, mientras gque en Europa oriental, los nacionalistas antidias-
péricos judios tenfan ya por tradicidn histérica un sentido de la
identidad de ser judios, mientras gque trataron de compaginar, mer-
ced a la Emancipacién a lo Judio, la cultura gentil con la judia,
y mientras el antisemitismo fungié como el "acelerador" de una con-
ciencia nacional que, en potencia, ya existia desde antes, Herzl
parte del odio antijudio para de €l crear una identidad judfa.

La cuestidn judia en Herzl no es histérica, cultural, espiritual

o, inclusive, religiosa. La cuestién judfa para Herzl es la cues-
tién del antisemitismo. La cuestién jud{fa no es una cuestién de sal-
vaguarda de una identidad histérica como pueblo, sino la salvaguar-
da fisica del judio odiado. La cuestién judia es casi sinénimo de
antisemitismo, pues donde existe éste se da aquella y donde se for-
talece la primera, se desenvuelve la segunda. El mévil principal

y tdnico de seguir por los caminos del nacionalismo, no es de in-
dole ontoldgico, no se persigue una "justicia" histérica para con
la nacién judia, no se debate la integridad o la continuidad o la
reelaboracidén de una identidad del Judafsmo en la modernidad, no,
el mévil que lleva a Herzl a los brazos de las filas nacionalistas
es resolver el problema judio y ello eguivale exactamente a decirr

resolver el antisemitismo. Resolviendo uno, se resuelve el otro.
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En Herzl la conciencia judfa no es dada de por sf, como lo
adujo Ajad Ha-Am, sino que ésta es elaborada a partir del antisemi-
tismo. Es el odio antijudfo el .factor "hacedor" de la identidad
judfa. En otras palabras, no es la historia, ni la religién, ni la
cultura, ni la tradicién lo que ha forjado la identidad ‘del ser he-
breo, es el odio, la inquina antijudia, mds bien, lo que ha moldea-
do al judfo. El antisemitismo en Herzl parece desplazar pasados,
tradiciones y herencias en comiin que hacfan a los judfos identifi-
carse como tales unos con otros, e impone un tdnico lazo endeble
de unificacién por la presidn antijudfa gentil. En una crftica que
Herzl hace de la novela La femme de Claude de Alejandro Dumas, el
futuro nacionalista polftico comenta acerca de uno de sus protago-
nistas, el judfo Daniel:

El buen jud{o Daniel desea redescubrir la patria de su
raza, Yy reunir en ella a sus hermanos. Pero un hombre
como Daniel deberfa saber sin duda que la patria histdéri-
ca ‘de los judfos no tiene ya ningdn valor para ellos. Es
pueril ir en busca de la situacién geogrdfica de esa pa-
tria. Y si el judfo realmente regresara a su hogar algfin
dfa, degcubrir{a al siguiente que no se pertenace el uno
al otro. Durante siglos se han enraizado en nacionalida-
des distintas, difieren uno del otro, grupo por grupo;
la dnica cosa que.tienen en comén es la presidn que los
mantiene juntas. Todos los pueblos humillades tienen ca-
racteristicas judfas, y en cuanto desaparece la presién,
reaccionan como hombres liberados (17).

Herzl no ve mds vinculo entre los judios que la presidn que
los atosiga, fuera de ello, son ajenos entre s{, extranjeros ante
ellos mismos y ante su devenir como grupo histérico. Como no hay
més lazo de unién interjudifa que el antisemitismo la solucidn a
éste llevard consigo la solucién al problema. judfo. Y tal solucién
la encontraba Herzl, en un principic, en la asimilacién israelita.

al mundo gentil.
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Las causas gue Herzl aducia para explicarse el antisemitis-

mo, antes de volverse nacionalista convencido, diferfan también

. con respecto-‘a los sionistas anteriores., Si para gentes como Pins-
ker, por ejemplo, el antisemitismo era una especie de terror supra-
histérico sentido por el gentil hacia el judfo, para Herzl el fe~
némeno revestfa causas m&s materiales, mds concretas., Herzl ha-
ce un juego dialéctico entre la Emancipacidn y la miseria judia
a fin de entender el por qué del odioc antijudfo moderno. La Eman-
cipacién habia "liberalizado" formalmente al judio y ese habia si-
do su error (en ello Herzl concuerda con los sionistas orientales)
pues ciertamente no se puede modernizar a nadie por decreto y lo
que hubiera sido- necesario era preparar, social y econémicamente,
a los judfos para tal acontecimiento. Las rupturas del ghetto fisi-

provocadas por los procesds’de emancipacién -causaron una "inun-

dacién® de la mano de obra judia en el mercado econdmico gentil lo
que prcvogé una escalada brutal de la competencia por la subsisten-
cia y la manutencién. As{, la emancipacién formal-doctrinal aunada
a la miseria proverbial del judio, causaron la reaccién antijudia
gentil:

Comprendc el antisemitismo -escribié Herzl en su Diario
en 1895- Los judfos nos hemos conservado, aunque no por
culpa nuestra, como cuerpo extrafio en medio de diferen-
tes naciones. En el ghetto hemos adquirido ciertas cua-
lidades antisociales. Nuestro cardcter se ha corrompido

a causa de la presién, y eso es necesario remediarlo por
medio de otra presién. En efecto, el antisemitismo es la
consecuencia de la emancipacién de los judfos...

~Los liberales doctrinarios estaban equivocados al creer
que se hacfa iguales a los hombres por medio de un de-
creto publicado en la gaceta oficial. Al salir del ghetto,
éramos y seguimos siendo al principio judios del ghetto.
Habia que darnos tiempo para que nos acostumbréramos a

la libertad. Pero la poblacién en cuyo seno vivimos no
tiene esa magnanimidad o paciencia. No ve mds que las ma-
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las y chocantes cualidades de los emancipados, y no tie-
la menor idea de que éstos habfan sido castigados sin
culpa alguna (18).

Este and1lisis coincidfa grandemente .con el efectuado por los
ideélogos del nacionalismo judfo de Europa oriental, sin embargo,
ia segunda parte de la ecuacién, la miseria judia, fue un aporte
original de Herzl:

Pero cuando los judfos se apartan del dinero para ejer-
cer profesiones que antes les estaban vedadas, producen
una presién terrible en la lucha por la subsistencia de
la clase media, presién bajo la cual sufren, por cierto,
ellos mismos mas que nadie (19),

Esta "avalancha" de material humano inyectada de pronto a la
sociedad gentil haeia que ésta reaccionara con una especie de
odio defensivo. La solucién que Herzl encontraba en un principio
para paliar esta especie de "explosién demografica econémica" era
muy ingenua. Todavia en su etapa proasimilacionista, Herzl afirma-
ba: )

Sin embargo,. el. antisemitismo, que en las masas es algo
fuerte ¢ inconsciente, no perjudicard a los judies. Lo
considero como un movimiento @til al cardcter juddico.
El antisemitismo es la educacién de un grupo por las ma-
sas [?], y tal vez determine la absorcién del mismo.
Nadie se educa sino en mediode dificultades. Se producirs
el mimetismo darwiniano. Los judios se adaptardn,..

Las huellas de una presifin no pueden ser borradas sino
por medio de otra presién (20).

La solucién, pues, dela aestilh judfa, via asimilacién, era
la solucién, al mismo tiempo, del antisemitismo.

Este parecer empezé a cambiar cuando Herzl se fue desilusio-
nande de ese mundo al que tanto admiraba. Su desilusién paulatina
no se debié, como en Europa oriental, a ninguna agresién fisica
contra €1, ni tampoco fue producto del haorror pogrémico. Si el

antisemitismo cambié a Herzl de un convencido asimilacionsita a un
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dirigente nacionalista fue debido a la agresién intelectual que
Herzl sufrié al ver cémo el antisemitismo ponia en un brete los
logros magnificos de la Emancipacién. El antisemitismo derrumbé
su ﬁundo de ilusiones y representd para el padre del nacionalismo
politico judio una traicidén a sus valores de vida (y no como én i
Europa oriental un peligro a la vida fisica misma), al impedir la
administracién de la solucién ideal para el judio moderno: la asi-
milacién.
~ El antisemitismo también tuvo otra faceta eh Herzl, una face-
ta sorprendente. Como buen positivista ilustrado, Herzl intenté
racionalizar el fenémeno racial antijudio. Mientras que para los
sionistas orientales prdcticamente no habia reconciliacidn, tregua
o armisticio entre el mundo gentil antisemita y el judio, en Herzl’
s{ se encuentra tal oportunidad. El optimismo de Herzl lo llevé a
ponderara el papel “"positivo" que los antisemitas pbd{an tener en
tla propia reconstruccidn nacional judia!l Herzl aspira a lograr
la cooperacidén de los antisemitas -cuyas ideas eran muy semejantes
a las de Herzl: depurar a Europa de la competencia de los judios-
en sus proyectos sionistas, Siendo ya nacicnalista, Herzl escribiria:
El capital en acciones de la Comganz [el vehiculo propues-
‘to por Herzl para financiar la emigracidn jud{a de Buro-
pa} puede ser reunido... por medio de una suscripcién &i-
recta. No sélo los judios pobres, sino también los cris-
tianos que quieran deshacerse de 10¢ jodfos, podran sus-

cribirse con la suma gue guieran, adn la mis pequefia
(El subrayado es nuestro) (21);

LEn qué forma garantizard la Ccmganz el gue no se produz-
ca un empobrecimiento y no se originen crisis economicas
en los paises abandonades?

Ya hemos dicho gue invitaremos a los antisemitas hones—
tos [!! ??] respetando su criterio independiente, que
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apreciamos mucho {11t 2?21~ a colaborar en la obra co-
mo autorxidades populares de control (El subrayado es
nuestro) (22).

. Esta actitud "racionalista" para con un fenémeno irracional
come el_‘antisemitismo provenia de la concepcidén de los. asi;nilados,
judfios e ilustrados gentiles acerca.de tal proceso. El antisemi-
tismo fue visto como un "castigo" impuesto a los judfos por no
estar lograndc una completa y cabal asimilacién a la sociedad gen-
til (23) y no, comoc lo sostenfan los judfos orientales,. por causa
del ancestral repudio gentil hacia el judio (el andlisis de los
sionistas prdcticos fue, a nuestro juicie, mucho més cercano a
la realidad de entonces gue el optimisﬁo rampante -de los asimila-
dos, pues el antisemitismo no distingu{a entre judfios ortodoxos
o laic;s, tradicionalistas o modernos, nacionalistas o asimilados).
Como bien se ha afirmado, "Esta presuncién de que el anﬁisemitismo
'tiene sentido' y que puede ser puesto para fines constructivos es
a la vez la mds sutil, osada yv optimista.concepcién que puedé sex
encontrada en el sionismo politico" (24) y en todos los demds.

El intrépido andlisis herzliano del antisemitismo, mis alld de
si era correcto o no, permitis, eso sf, dar un giro decisivo en
la posterior ideologia nacionalista judfa. Si para los protosionis-
tas, los sionistas prdcticos y los sionistas espirituales, el anti-
semiéismo era un.problema que incumbfa primordialmente al Vjud_(o
por ser la victima, Herzl lo "exteriorizé" al incorporar al gentil
con un papel activo en la solucidn de tal problema. Herzl convir-
tié al antisemitismo en un vehiculo que podia &ransportar a los
judios a una vida moderna, aunque fuera de Europa, y nacional.

La relacién de Herzl con el antisemitismo-cuestidén jud{a da-
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ta de su juventud estudiantil cuando tuvo que salirse de varias

escuelas a cauéa de la agitacién antisemita (25). Su propia carre-
ra profesional la tuvo que truncar al renunciar a la jurispruden-
cia pues comprendia que debido a su condicién de judio siempre lo
inhabilitarfa para ser ascendido a juez (26). En 1882, tras de leu
er la ébra de Karl Eugene Diihring -{1833-1921), Die Judenfrage als

Rassen-Sitten-und Kultur-Frage (El problema judio: problema racial,

moral y cultural (1881) ) (27), Herzl empezé a considerar a la
asimilacién como una solucién cada vez mds leijana:
JiCuéndo me puse a estudiar el problema judio? Probablemen-—
te desde su surgimiento. Con seguridad, desde que lef el
libro de Diithring. En unc de mis viejos cuadernos de apun-
tes, que ahora estd empaquetado en alguna parte de Viena,
se encuentran las primeras notas relativas al llbro de
bilhring y a dicho problema... Segiin pasaban los afios,
ese problema me atormentaba, me rofa, me mortificaba y
me hacia muy desdichado. La verdad es gue volvia sobre
€l siempre que las experiencias, penas y placeres per-
sonales me hacian remontarme a lo general (28).
Nétese cémo concilia Herzl el inicio, segdn &1, del proble-
ma judio con el auge del pensamiento antisemita. De nueva cuen-
ta ello es un reflejo de la concepcién herzliana de que la cues-
tién judfa era sinénima a la cuestidn antisemita, més que produc-
to de upa crisis de los valores tradicionalés'judios en la moder-
nidad.
Para 1894, Herzl estaba ya convencido de la inoperancia de
la solucién asimilante. En uno de sus dramas, El Nuevo Ghetto,
Herzl se queja de la imposibilidad de salir del "ghetto" moral
al que el antisemitismo condenaba a los judios:
Cuando existia el ghetto real, no se nos permitfa abando-
narlo sin permiso, so pena de severos castigos. Ahora,

las murallas y barreras se han hecho invisibles... Pero
todavia estamos rigidamente confinados a un ghetto mo-
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.ral. lAy de quien quiera desertar! (29):

La obra terminaba con la“desesﬁerante proclama de libertad:
Judios, hermanos mios, llegarad un dfa en que os dejardn
vivir de nuevo... cuando sep&ls morir. &Por qué me su-
jetan con tanta fuerza? iQuierc salir! tSalir! ISalir
del ghetto! (30).

Si Herzl adn tenfa dudas acerca de las bondades de la Emanci=-

pacién y la asimilacién como las férmulas idéneas de soluciocnar el
problema judfo-antisemita, el affaire Dreyfus lo determinaria a

abandonar tal salida. En 1891 Herzl fue nombrado corresponsal del

mis importante diario vienés de la época, el Neue Freie Press, en

pParis, Una vez allf, Herzl se percaté de inmediato del ambiente an-
tisemita que prevalec{a en ese entonces en la capital francesa (31},
Cuando estallé el caso Dreyfus en 1894 Herzl estaba presente cubrien-
do el episodio. El grito de la muchedumbre pidiendo la muerte de
los judfos (y no del judfo supuestamente traidor), el hecho de que
se tratara de un individuo totalmente asimiladc y modernizado y atn
asi, propicio para ser la victima del odio antisemita, y el fenéme-
no de que tal acusacién absurda se llevara a cabo en la capital

de la Ilustracién y los Derechos del Hombre, acabaron por asestar
el golpe final a las esperanzas asimilatorias de Herzl. El caso
Dreyfus fue a Herzl lo que los pogroms a los judfos orientales y
fue, ciertamente, la "gota que derramé el vaso" de la paciencia
eméncipatoria herzliana. A-partir de entonces, Herzl se abocard

a encontrar la solucién al dilema judfo a través del nacionalismo:

Lo que hizo de m{ un sionista fue-el caso Dreyfus. No
el actual de Rennes, sino el original de Paris, gue
presencié en 1894..,

...el caso Dreyfus contiene algo mis %ue un extravfo de
la justicia: contiene la voluntad de la gran mayorfa de
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Francia de condenar a un-judfo y,a través de €1, a

todos los judfos. "iMuerte a los judifos!" aullaba la
muchedumbre cuando le arrancaban los galones al capi-
tdn. ¥, desde entonces, la frase "l!Abajo los judfosi"

se ha convertido en un grito de batalla, &Dénde? En
Francia. En la republicana, moderna, civilizada Francia,
un siglo después de la Declaracién de los Derechos del
Hombre...

++«Y agui estamos en el asunto gue nos interesa, agui
estamos ante la leccién de la historia que todo obser-
vador desprejuiciado debe deducir del caso Dreyfus. Has-
ta entonces, la mayorfa de nosotros habiamos crefdo que
la solucién de la cuestién judfa debfa esperarse del pro-
greso gradual de la humanidad hacia la tolerancia. Pero
si un pueblo, por lo demds progresista, sin duda alta-
mente civilizado, podia adoptar semejante actitud...

‘qué cabfa esperar de otro, que, ni siquiera hoy, ha lle-
gado a la altura en que ya estdn los franceses desde ha=~
ce un siglo?... (32).

El Affaire-Dreyfus no cambié radicalmente las:tesis de Herzl

- 'sobre el antisemitismo, perc s{ cambié su solucién a él. Su postu-

ra de que la carga econdémico-social de los judfos era la causa fun-

damental del odio antijudfo gentil al producirse con ella una com-

petencia desleal, fue mantenida .por Herzl en El Estado Judfo:

El problema judio existe. Serfa necio negarlo. Es un
residuo de la Edad Media, de la cual los pueblos civili-
zados, con la mejor voluntad, no saben deshacerse atin.
Mostraron, ciertamente, su magnanimidad cuando nos eman-
ciparon. El problema judio existe en todas partes en que
los judios viven en nimero apreciable. All4 donde no exis-
te, es trafdo por los judfos inmigrados. Nos dirigimes,
naturalmente, hacia donde no nos persigquen; nuestra apa-
ricién provoca las persecuciocnes. Esto es .cierto y segui-
rd siéndolo en todas partes, hasta en paifses muy adelan-
tados -como gqueda demostrado en. Francia-, mientras el
problema judfo no sea resuelto por medios politicos. Los
judfos pobres llevan ahora el antisemitismo a Inglaterra,
y lo han llevado ya a América (33).

Es muy importante retener esta concepcién de Herzl del judio

pobre causa-antisemitismo, pues, como veremos, estard en el centro

del por qué de la necesidad de un Estado judio independiente.

Una vez descartada la opcién asimilatoria, Herzl sélo ve la

salida a través de una nacionalizacién de los judios:
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Creo’ comprender el antisemitismo, que es un movimiento
muy complejo. Contemplo este movimiento como judio,
pero sin odio ni miedo. Creo poder discernir cuanto en
él hay de burda comedia, de ruin envidia profesional,
de prejuicio hereditario, de intolerancia religiosa, pe-
ro también lo que hay de supuesta autodefensa. Considero
gue la cueastién judfa no es una cuestién social ni reli-
giosa, aunque ella muestra estos y otros tintes. Es upa
cuestién nacional, y para resolverla debemos hacer de
ella un problema de politica internacional, que ha de
ser liquidado en el consejo de las naciones civilizadas.
?om?s un pueblo, sf, unc solo (El subrayado es nuestro)
34).

Aungue partiendo de premisas distintas, Herzl habfa llegado
a la misma conclusién de los protosionistas y de lo; sionistas
précticos. Adn mds, al igual que éstos, Herzl hace una andlisis
muy parecido de las causas del fracaso de la Emancipacién debi-
@o al rechazo social gentil hacia el judfo:

En todas partes hemos hecho un esfuerze honrado para
fundirnos en la comunidad que nos rodea, conservando
solamente la fe religiosa de nuestros padres. No se nos
permite hacerlo. En vano somos patriotas sinceros, y

en ciertos paises hasta extravagantes; en vano hacemos
los mismos sacrificios de vidas y propiedades que nues-
tros compatriotas; vana es nuestra obra en el arte y la
ciencia, por la cual acrecentamos la gloria de nuestras
patrias; y vana es la riqueza que traemos a ellas por el
comercio y el trdfico. En nuestras patrias, donde tam-
bién nosotros hemos venido residiendo durante siglos,

se nos declara extranjeros, a menudo por personas cuyos
antepasados no estaban todavia en el pafs cuando los
nuestros sufrfan ya en él. La mayorfa es la que deci-

de quién es el extranjero en el pafs: es una cuestién

de fuerza, como todas las cosas en las relaciones en-
tre los pueblos. Cuando digo esto, sélo bajo mi respon-
sabilidad personal, ne tengo de ningdin modo la inten-
cién de abandonar los derechos morales que hemos ganado
por nuestra larga residencia. Pero en el mundo, tal como
es hoy y serd adn por algtin tiempo que nadie puede fi-
jar, el poder es superior al derecho, En-vano hemos sido
buenos patriotas en todas partes, como los hugonotes,
gque también fueron obligados a errar por la tierra. ¥ si
por lo menos nos dejararn en paz...

Pero no creo que se nos dejard en paz (35).
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Es altamente significativo el sentido discursivo de Herzl
en el pdrrafo citado. El habla como un tipice judfo emancipado,
aquél que se esfuerza por asimilarse, el que conserva tan sélo la
:éligioaidad del Jhdaismo,,el que se siente tan patriota como su
connécioﬁal gentil, el pkrogresista, el ilustrado, etc..Si bien todo
ello se estd perdiendo por el influjo del antisemitismo, es cu-
rioso constatar cémo Herzl parece estar hablando “en nombre" de
todos los judios, como si éstos hubiesen sufrido, por igual, es-
te proceso de degeneracién de los propésitos emancipatorios. Para
la época en que escribe su ensayo sobre la cuestién judfa, Herzl
atn no tenfa conocimiento cabal de las distinciones tan enormes
que ya existfan entre judfos occidentales y orientales. No ha fal-
tado gquien diga, y con razén, que la declaracién pomposa de Herzl
de "Somos un puebio, s{, ﬁno sélo" no brotd de "...alguna creen=-
cia intelectual en la indivisibilidad del espiritu judfo" (36),
sino de la ignorancia acerca de la situacidn judia eurcpea gue no
le permitfa adn distinguirilos enormes‘matices entre una comunida&
judfa y otra. Esta falta de conocimientc de la realidad judfa no
demerita a Hele, por lo contrario, es increible que contando con
tan pocos elementos tanto de la tradicidén histérica judfa como de
las ideas nacionalistas de los sionistas antecesores a él, haya-
llegado a conclusiones muy parecidas, 'adn sin servirse de una
nacionalismo espiritual, un mesianismo salvifico seculér, una
identidad cultural o una reivindicacién del Judafsmo.

Si bien la medicina que Herzl recetaba -el nacionalismo- era
la misma que la de todos los demds sionistas, su diagndéstico acer-

ca del prra qud de tal solucidn iba a ser enteramente distinto de los
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méviles gue habfan empujado a ia -generacién del desencanto en el
imperio ruso a enarbolar el mismo lédbaroc de la reivindicacién na-

cional. El_Estado Judfo no es mds que la reaccién de Herzl al anti=-

semitismo y las soluciones para acabar con él. Ideolégicamente se
puede colocar como un puente inte;medio entre la postura de rebel-
dfa antidiaspdrica y la postura de asimilacién diaspérica, por lo
que, en cierta manera, va a combinar de manera mucho mis acentuada
1a necesidad de nacionalizar al judio para que,a la par, se "desju-
daice" a Europa, es decir, se termine de solucionar la cuestién ju-
dfa-antisemita:para que el orden y progreso de la modernidad no sé
vea, seriamente, afectado. El nacionalismo de Herzl es un naciona-
lismo que no brota ni de la reivindicacién ni de la "justicia" him-
térica {como lo pensaba de cierta manera Moses Hess), sino de un
andlisis totalmente pragm&tico, de un anflisis de yeal politik in-
mediata.

Todos los elementos hasta aquf vistos -€1l ambiente ilustrado
en el que crecié, su formacién intelectual gentilizada, su concep-
cién del problema judfo, su anflisis del antisemitismo, su "aiala-
miento" ideolégico de los deméds sioniséas, su ignorancia acerca de
las éuestiones judfas en general y sus propésitos nacionalistas-
sirven de gran marco teérico para entender mejor el contenido y,
afin més, el significado de Der Judenstaat. Inmediatamente después
de la experiencia directa que Herzl tuvo con el antisemitismo fran-
cés via caso Dreyfus, se abocé el judfo austrohtingaro a elaborar
un croquis de su nueva idea: la solucién del problema judfo-antise-

mita es el renacer nacional del pueblo judfo fuera de los marcos

geogréficos de Europa. Una vez convencide de tal salida, Herzl se
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destiné a sf{ mismo a ser el ejecutante de tal designio de una ma-
nera total, iiteralmente, hasta la dltima gota de sangre.

Ahora bien, esta reaccién nacionalista que electrizé la concien-
cia y la cosmovisién de Herzl, { de dénde provino? Si hemos afirma-
do gque Herzl fue en un principio totalmente ajenc al sentir nacio-
nal tradicional del Judafsmo histdrico, si no veia mds identidad
judfa que aquella que formaba la presién antisemita sobre los ju-
dios, si su formacién educativa y su postura ante la vida nacfan
del ambiente gentil liberal y progresista decimonénico,icémo se le
ocurrié fincar sus esperanzas en una solucién patria? A distincién
de los tedricos del nacionalismo judio antidiaspérico, desde los
protosionistas a los sionistas espirituales, Herzl no 1llegé a la
solucién nacionalista merced al potgncia; nagional thistérico del
Judaismo, sino via el nacionalismo gentil. Es verdad que desde
Alkalai hasta Ajad Ha~Am los movimientos nacionales gentiles de Eu~
ropa influyeron peoderosamente en la actitud de reconstruccidn na-
cional hebrea, pero ello no hubiese sido suficiente a no ser por-
que exist{a ya en el seno del Judaismo esa conciencia de unién
histérica vy comparticién en comén de valores;ncreehcias, tradicio-
nes y herencias culturales que conformaban una identidad como pue-
blo. Asi, al calor del nacionalismo europeo, se vivificé el nacio-
nalismo judio. Pero en el caso de Herzl ellc no funcioné asi. "No
fue la conciencia judia -de acuerdo a Walter Laqueur- sino la con-
ciencia nacional universal [gentil] la que llevé a Herzl de regre-
S0 a su pueblo” (37). Esta afirmacidn nos ha de servir como un hi-~

lo conductor para entender a qué tipo de nacionalismo aspiraba Herzl.
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Ciertamente en El Estado Judio Herzl no hace una referencia
directa a seguir el ejemplo de las naciones gentiles que luchaban-
por su reivindicacién como tales, péro el contenido, como veremos,
de este opfisculo refleja, sin lugar a dudas, la profunda y exclusi-
va influencia del nacionalismo gentil en el nacionalismo herzliano.
Poco afios luego de haber publicado su osado escrito, Herzl confesé
tal ascendente ideoldgico:

Vvoy a anticipar una sola cosa: } es qué los fundadores de
lqs Estados actualmqnte grandes fueron mis poderosos,

mds inteligentes, mds cultos y mds ricos que nosotros

los judfos de hoy? Pastores y cazadores pobres fundaron
1o que mds tarde hubieron de ser Estados. En nuestros
dias se constituyeron los griegos, los rumanos, los ser-
bios y los bilgaros... § y nosotros no seriamos capaces

de hacerlo? (38);

...Pueblos mis pequefios que el nuestro se han atrevido

a reclamar el dominio polftico sobre una porcién de la
superficie de la tierra. Y porque se atrevieron, porque
se sintieron con #nimo para tener un Estado, lo consi-
guiercon. Y nuestro famoso cuanto desgraciado pueblo, cu-
“ya historia estd consignada en la Sagrada Escritura, § no
tendria derecho de expresar este deseo?... Tenemos, por
1o menos, el mismo derecho que los demfs de exigir un te-
rritoric, como cuerpo de nuestra existencia nacional (39).

El Estado Judfo no fue concebido ni con ese titulo ni con la
intencién de dirigirse a los judfos en general. La idea nacional
de Herzl estuvo planeada, en un principio, como un proyecto finan-
ciero de altos vuelos., Una vez desarrollada la idea en su mente,
Herzl se dirigié al filantropismo judio de la época para echar a
andar su proyecto (Herzl siguié con ello los pasos de los jovevéi
Tsidn). Es curioso constatar hasta qué grado crefa Herzl en una
"unidad” del Judafsmo europec. Cuando elabord sus directrices na-
cionalistas, no tenfa una cabal visién de los problemas, no sélo

materiales, sihnc ontolégicos que dividian al Judaismo occidental
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por lo gue le resultd légico acudir a los cf{rculos econémicos
judfos mds poderosos de entonces sin tomar en cuenta si ésggs co-
mulgaban con el nacionalismo © no. La primera figura que Herzl to-
md en cuenta para financiar sus planes nacionalistas fue el barén
Mauricio de Hirsch (1831-1896). La eleccién de tal personaje no
fue azarosa, Hirsch, amén de poseer una cuantiosa fortuna, hab{fa
sido uno de los mds activos patrocinadores de la emigracién jud{a
y la colonizacidén hebrea fuera de Europa como solucidén a la mise-
ria de las masas israelitas del este europeo. Para ello fundé la
Jewish Colonization Association (I.C.A.) (40). La idea detrds.de
la ICA era rescatar al judfo de su pobreza y transformarlo en un
elemento productivo, via su agriculturalizacién, para s{ mismo y
par la sociedad. Las labores colonizadoras de Hirsh tuvieron por
escenaric principal a la Argentina, hacia donde mandé colonos e in-
tentd fundar colonias, que, por diversas razones, no prosperaron.

A Herzl se le ocurrié que tan insigne labor podfa también:ser
utilizada en un mds grande y amplio proyecto nacionalista. Para el
caso, Herzl se logrd entrevistar con el bardn de Hirsch a fin de
exponerle sus ideas y lograr, por parte del benefactor, una ayuda
financiera determinante. Luego de un intercambioc epistolar entre
ambas personalidades (41), se logré concertar una cita, misma que
sé 1levé a cabo el 2 de junio de 1895, en Paris. En ella, Herzl in-
tentd darle al Barén los pormenore& de su proyecto hacionalista eri-
ticando de paso el equivocado camino de la beneficencia filantrépi-
ca judia. Herzl, explicaba, que sélo a través de un renacer de la

actividad polftica con miras a erigir una patria judfa independien-

te podfase constituir la dnica solucién a la problemdtica hebrea.
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La entrevista no tuvo los resultados que Herzl esperaba (42),
pues el Bardn, pasmado por la audacia del proyecto nacionalista
del periodista, ni siquiera lo dejé terminar su preparada exposi-
cién. A pesar de que Hirsch fue uno de los principales patronos
y promotores de la emigraciénm y colonizacién judfas de entonces,
hay que tomar en consideracién que sus intenciones lejos, muy le-
jos, estaban de . ser de {ndole nacionalista. La labor de la ICA era
eminentemente filantrépiga y la idea de colonizar alguna parte del
mundo con la expresa intencién de revivir una vida judia soberana
e independiente era totalmente ajena a las perspectivas del Barén.
De aquf que la relacién Herzl-Hirsch no tuviera nunca resultados

- positivos.

El fracaso ante Hirsch no sélo no arredré a Herzl sino gue lo
impulsé a elaborar mids detalladamente su proyecto nacional. Comob
resultado, Herzl realizé un bosquejo de sus 1§eag'principa1es, mis-
mo que pensaba presentarlo ante el Cansejo de Familia de los Roth=
schild: De nuevo Herzl pensaba en los altos cfrculos financieros
jud{os pafa que sirvieran de palanca al impulso nacionalista gue
€1 habfa ya emprendido, El bosquejo fue intitulado Discurso a los
Rothschild, y en é1 Herzl se ufanaba: "He encontrado la solucidn
a la cuestidén judfa. Sé que esto suena deascabellado; y al princi-
pio seré llamado loco mds de una vez, hasta que la verdad de lo
gue estoy diciendo sea reconocida en toda su fuerza atronadora”
(43). Herzl buscé la intermediacién y la opinién de varias perso-
nalidades judfas a su bosguejo (44). El resultado no fue halagador
y hasta no faltd quien le recomendara a Herzl que se sometiera a
un urgente examen médico. Ante estas perspectivas, Herzl llegé in-

clusive a escribirle una carta al propio Bismarck en la gue le pe-
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dfa audiencia a fin de discutir la cuestidn judfa y la solucién
a ella {35), El1 "Canciller de Hierro" nunca le contesté. Es inte-
resante constatar cémo desde sus inicios como un nacionalista, Herzl
se abocd -a buscar el diflogo, la intermediacidén y la anuencia de
personalidades jud{as y gentiles para lograr un apoyo a su causa.
Este serd el mds distintivo rasgo de su carrera como el idedlogo
del nacionalismo politico judio. El rechazo inicial hacia el Discur-
50 a los Rothschild, hizo trastabillar a Herzl. En una fltima car-
ta al Barédn de Hirsch, el sionista politico increpa al borde de la
desesperacién:
Mi dltima carta requiere un epilogo. Aqui lo tiene usted:
he abandonado el asunto. Todavia no se puede ayudar a les
Judxos. 5i uno les mostrara la Tierra Prometida, se bur-
larlan de €1, puesto gue se han perdido moralmente. Pero
yo sé dénde estd aquélla: len nosotros! En nuestro capi-
tal y en nuestro trabajo y en la extrafia combinacién de
uno y otro, lo que yo he ideado. Tenemos que desmorali-
zarnos todavia mds; nos han de injuriar, escupir, ridicu-
lizar, apalear, pillar y matar, hasta que estemos madu~
ro§ para aguella idea... Nuestra desesperacién adn no es
suficiente...
Pero yo, con mi cabeza sola, no puedo abrir brecha en la
muralla. Por eso desisto... No quisiera parecer un Qui-
jote. Pero no acepto las mezquinas soluciones, como poxr
ejemplo, los veinte mil argentinos de usted o la adhesidn
de los judfos al socialismo; puesto que no.soy tampoco
un Sancho Panza ( 46).

Esta declaracién de Herzl, la mds pesimista que vertiera nun-
ca, refleja su profunda ignorancia acerca de:la situacién de los
judfos. Herzl mide con una sola vara a los asimilados occidentales
y a los oprimidos orlentales. Al parecer no tenia conocimiento, o

al menos no 10 externd claramente, de la terrible masacre que:las

judérias rusas habian sufrido en la década de los ochenta, de su

discriminacidn, de su abandono, de su miseria, de su angustia exis-

tencial. Tampoco tenia conocimiento de los esfuerzos sionistas em-
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pleados para paliar la precaria ;ituaéién judfa. ) Cémo era posible
pedir adn mds injurias, pillajes y matanzas? No hay duda de que
Herzl hablaba como un judfo asimilado en este caso mids qgue como un
nacionalista convencido y, atn més, desesperado, como era el caso
de los sionistas orientales. Esta perspectiva es muy importaﬁte
porgue a pesar dé su discurso patriétibo que luego desarrollaria,
Herzl siguid manteniendo sus patrones de vida producto, éstos, de
una asimilacién cultural, tipica de la mayofia de los judfos euro-
peos.

El Discurso a los Rothschild nunca fue presentado ante sus

destinatarios. En lugar de ellec, Herzl amplid el escrito y deci-
dié cambiar de tédctica: le publicar{a para hacerlo del conocimien-
to general e iniciar con ello una discusién pidblica del pfcblema ’
judfo. ﬁl titulo fue cambiado borrando cualquier alusién a la rica
familia. EL 14 dé febrero de 1896 salid a la luz'ié que serfa lé

més trascendente obra en la historia del sionismo: Dexr Judenstaat.

Versuch einer modernem L&sung der Judenfrage (El Estado Judfo: in-

tento de una solucién moderpa a la cuestién judfa).

El Estado Judio no es una obra original en cuanto a ideas y

propueétas pues, ciertamente, todo lo que Herzl dice en é1 hab$$
ya éido abordado por los idedlogos siéniétas anteriores, eﬁ espe-
cial Pinsker. La oriéinalidad de la obra herzliané hay que enfocar-
la en otro aspecto: el sentido dado por Herzl a la éreecién de una
patria judia. Es ese sentido lo diferente, lo audaz y lo aovedoso

de esta "Biblia" del sionismo. Para todos los predecesores de Herzl,
la solucién nacionalista de la cuestidn judia Rabiase restringido
hacia el interior del munde judio, Si bien afectadc por el nacio-
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lismo gentil de la época, el sionismo desde Alkalai hasta Ajad Ha-Am
se constrefifa a solucionar una problemitica judfa muy fntima. Las
soluciones eran de los judfos para los judfos. En personajes como
Smolenskin y Pinsker habfa una gran animadversién por el mundo gen-
til del que querfan, explicitamente, separarse, El sionismo preherz-
liano fue una especie de "egoismo defensivo" ante la animosidad
social gentil hacia los judfos. Suprincipal objetive era el resca-
te fisico y moral del judfo y la reestructuracién de la identidad
del Judafsmo. Con Herzl, si bien coincidifa con la solucién naciona-
lista, el sentido de la misma fue diferente: la construccién de una
patria judia no es, en #dltima instancia, un asunto meramente judio,
sino mundial; no es un asunto doméstico, sino del interés y conve-
niencia internacional.

5i hemos afirmado anteriormente que herzl es el mds "gentili-
zado" de los pensadores sionistas, su El Estado.Judfo no hace sino
confirmarlo. El nacionalismo que inspira a esta obra no es aguel
de corte romdntico y chovinista, sino el liberal cosmopolita. El
nacionalismo de Herzl no tiene qgue ver con una singularidad judfa
en s{, como una identidad histérica, sino, mds bien, estd comprome-
tido con la cultura cosmopolita ilustrada exclusivamente. S5i bien
los sionistas preherzlianos también habfan seguido una l{nea nacio-
nal inspirada en los procesos de ilustracién -combinada c¢on varios
elementos del bagaje nacionalista romdntico como lo era: el resca-
te de la historia, de la lengua, de la cultura y de la “"espirituali-
dad" de la nacién- ésta habfa fungido como catalizadora de un sen-
timiento nacional existente ya en la tradicién histdrica del Juda-

{smo. El nacionalismo judfo precursor a Herzl habfa integrado, si-
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- guiendo el patrén desarrollado por la Haskald, el sentido histéri-
co de pertenencia a las doctrinas nacion;listas gentiles. Herzl,
en caﬁbio, auspiéiado por un bagaje cultural muy asimilado ya,
no trata de integrar una identidad judia con una doctrina naciona-
lista europea. Simplemente se apoya en esta dltima, dejando fuera
la otra parte de la combinacién, para,a partir de ella, construir
una politica, mds que judia, internacional. Eﬁ otras palabras, el
nacionalismo gue Herzl propugna en su folleto parece ser més unha
componenda a la solucidén ideal de la asimilacidén gue un éompromiso
con la especificidad judfa. Si los procesos de emancipacién tenfan
como meta el hacer desaparecer la singularidad nacional Jjudfa, Herzl,
al no poder ya aceptar dicha salida -no por mala sino por inviable-
se vuelca a un nacionalismo de corte universalista. Si el judio no
puede ser asimilado cabalmente a la sociedad gentil, entonces gue
sea aﬁimilado a la historia universal. Para Herzl} el significado
y el sentido postrero del renacer nacional judfo no era incrinsgco
al Judaismo sino perteneciente &.la humanidad en general. La ereccién
de la patria judia no sélo redittia-un beneficio al Pueblo del Li~-
bre, sino que, por su intermedio, beneficia a todas las naciones
europeas. Este nacionalismo cosmopelita cuya meta tiltima no era la
exaltacién ni el rescate del "Espfritu Nacional Jud:o" sino del
"Espfritu Praternal Humano", caracteriza la esencia de la doctrina
patria de Theodor Herzl:

Repetimos las palabraé expresadas al principio: los ju-
dios que lo quieran tendrdn su Estado.

Hemos de vivir, por fin, como hombres libres en nuestro
propio terrufio y hemos de morir serenamente en nuestra
patria. :

El mundo se liberta con nuestra libertad,.se enriguece
con nuestra riqueza y se engrandece con nuestra grandeza.
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¥ lo que all{ ensayamos en beneficio nuestro obrard pode-
rosamente en provecho de la humanidad entera (47);

Creo que la luz eléctrica no ha sido inventada de ningu-
na manera para gque algunos snobs iluminen sus lujosas
habitaciones, sino para que nos alumbre en nuestras reu-
niones consagradas a la solucién de los problemas de la
humanidad. Uno de éstos, y no el menos importante, es el
problema judfo. Resolviéndolo no trabajamos tan sélo pa-
ra nosotros mismos, sino también en favor de otros muchos
miseros y oprimidos (48}.

Este paralelismo entre la necesidad nacicnal judfa y el pro-
greso de la humanidad entera, harfa exclamar al paladin del sio-
nismo polftico que la construccidén de un Estado hebreo era mds, mu-
cho mds, gue una necesidad de este pueble, era, antes bien, una
necesidad universal (49). As{, Herzl no se afana exclusivamente pa-
ra y por los judfos sino que a través de ellos, -se afana para y por
el mundo €n general. La solucién a la miseria judfa no es el fin
de la doctrina nacional herzliana sino tan sdlo el medio para coad-
yuvar a solucionar la miseria humana en total.

Herzl es el mds acendrado representante de un nacionalismo
judfo surgido del senoc cultural de la Emancipacidn a lo Gentil,
pues, como atinadamente se ha destacado, "aunque Herzl negara la
posibilidad de la asimilacién perscnal del judfo a Eurocpa, €l asu-
miéd, mids alld de toda duda...., que‘el judio es y debe ser, cultu-
ral y espiritualmente, un hombre del Occidente secular"” (50}. El
renacimiento jud{o, por elloc, debia efectuarse bajo los patrones
Y valores de vida gentiles,

Dos ejemples bastardn para mejor comprender esta gentilizacién
del nacionalismo de Herzl. Cuando en El Estado Judioc se aborda el

sistema de colonizacidén judia como base de la reconstruccién na-

cional, se profesa una doctrina tipicamente paternalista, copia di-
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recta de los cédnones ideolégicos que alimentaron la actitud colo-
nial europea en Africa y Asia. La tipica actividad colonizadora
que, hasta entonces, habfan llevado a cabo los jovevéi Tsién y
el filantropismo hebrec era una actividad mezquina a ojos del aus—
trohiingaro. La verdadera colonizacidn debfa ir mds alld gue una
simple restauracién judfa. La colonizacidn judia debia fungir como
cabeza de puente de la penetracién cultural europea en Asia:
8i Su Majestad el Sultdn nos diera Palestlna, nos compre-
meteriamos a sanear las finanzas de Turquia. Para Europa
formarfamos all{ parte integrante del baluarte contra
el Asia: constituiriamos la vanguardia de la cultura en
su lucha contra la barbarie (51).
Bsta misma idea la repetirfa en su Diario:
Expliqué las ventajas generales del Estado judfo pa-
ra Europa. Saneariamos el foco infeccioso del Griente,
Cconstruiriamos las vias férreas al Asia, el camino real
de los pueblos civilizados... (52);:
5i Dios quiere gque retornemos a nuestra patria histérica,
deseariamos, como exponentes de la cultura occidental,
llevar la limpieza, el orden y las esclarecidas costum~
bres del Occidente a aquel rincén del Oriente gque actual~
mente estd infestado y abandonado... (53).

La colonizacidn judfa en Palestina, no se yergue como represen-
tante de un renacer de la conciencia histérica plenamente judia,
mds bien se visualiza como una quinta columna del "European way of
life" decimonénico entre los atrasados e ignorantes asisdticos. El
propdsito de este nacionalismo gentilizado de Herzl es llevar la
civilizacién ilustrada europea a las incivilizadas masas de un con-
tinente atrasado. La universalidad de Herzl es sinénimo, pues, de
europeizacién. Rasgo muy tipico del sentir y pensar de buena parte
de los liberales ilustrados del viejo continente.que, junto con Her-
z1, "compartfan la alegre confianza del siglo XIX en la superiori-

dad de la eivilizacién europea sobre todas las demds y crefan en
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la misién europea de dirigir y, de paso, dominar, al resto del
mundo en el sendero hacia logros mis elevados" M&s gque una soli-
dificacién de la identidad judfa, el medio de la colonizacién te-
nia que'servir para "...llevar el progreso a los atrasados y las
luces a los ignorantes" (54). Qué lejos se encontraba Herzl con
respecto a Hess, y cudn extrafio parec{a su nacionalismo gentilizan-
te al sionismo préctico-cultural de sus hermanos'orientales. En lu-
gar de "exportar" la conciencia de ser judfo, el naciopalismo de
Herzl intentaba "exportar" los beneficios culturales de la asimi-
lacidn,

Un ejemplo mds ampliard esta panordmica. Mientras que en Euro-
pa oriental los judfos se habfan esforzado por conservar una cultu-
ra hebrea secularizada a la par que la gentil (recuérdese que el
idioma de la Ilustracién judfa era el hebreo), el nacionalismo de
Herzl fue totalmente ajeno a cualquier reivindicacién lLingii{stica -
judfa. Es més, Herzl al parecer no conocfa los magnificos logros
que la literatura de la Haskald:habfa hecho al revitalizar el idio-
ma hebreo sacdndole del.&mbito litdrgico para convertirlo en un ve-
hiculo de expresién literaria., Mucho menos conocfa los intensos es-
fuerzos de Ben Yehuda por convertir a este hebreo literario en una
lengua coloquial (55). Su idea es imponer un federalismo lingiifsti-
co estilo suizo:

3

Quizés alguien opine que habrd un grave inconveniente en
que ya no tengamos idioma comdn. yHemos de hablar hebreo
entre nosotros? éQuién de nosotros sabe bastante hebreo
como para pedir un billete de tren? No hay quien sepa
hacerlo. Con todo, la cosa es muy sencilla. Cada cual con-
serve su idioma, que es la patria de sus pensamientos.
Suiza constituye un ejemplo definitivo de la posibilidad
de un federalismo lingiifstico...

Nos desacostumbraremos de las mezquinas y torcidas jer—»
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gas, idiomas del ghetto, de las que nos servimos actual-

mente. Eran el modo de hablar clandestino de cautivos.

. Nuestros maestros estudiardn atentamente esta cuestién.

El idioma que resulte mds dtil en la vida cotidiana se

impondrd, sin violencia, como idioma principal [gque a la

postre resultd curiosamente ser el hebreo] (56).

Curiosamente Herzl pretende que cada judfo conserve el idioma

que habla y, por otro lado, censura el habla popular del judfo. No
parece tener en cuenta en que para la época, la mayorfa de los ju-
dfos atlin hablaban el vernacular Yidish (ello era correcto en las
masas judias de este europeo). Comparados con ellos, los judfios
occidentales que hablaban los idiomas oficiales de sus paf{ses eran,
estadfsticamente, mucho menores en ndmero. La propuesta multilin-
glte de Herzl refleja también su idiosincracia cosmopolita y lo ale-
ja de las concepciones de reivindicacién de una identidad propia
judfa que sostenfan los sionistas orientales. Por ello, se ha afir-
mado con razén que “"Herzl nunca pretendié representar la dignidad
nacional o la especificidad jud{a. El simbolizé, sin duda, los ele-

mentos mds cosmopolitas y universales dei pensamiento sionista"

{57).

Si el significado que Herzl le imprimié al nacionalismo judic
fue diferente a Eémo lo entendieron los judfos euroorientales, el
para qué de la reconstruccién nacional .tendrd, asimismo,. significa-
cién muy distinta. Para.aquellos, la renovacidn de una vida sobera-
na implicaba la renovacién del Judafsmo en s{. Era una auténtica
respuesta judfa a los retos y dilemas que la modernidad le presenta-
ba. Para Der Judenstaat; en cambio, dicha reconstruccién era un re-
flejo de las propias necesidades gentiles, mds que especf{ficamente

judfas. Al igual que los nacionalistas antidiaspéricos judios, la
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migracién judf{a fuera de Europa también fue considerada por Herzl
como el inicio de la solucidn a la cuestién judia. Pero la misma

no s8lo funge como vehfculo salvifico del judfo, sino como medic
de progreso del gentil. Si la cuestién judia, como vimos, era casi
sinfnime de la cuestién del antisemitismo seqdn Herzl, entonces,

si se queria que el orden, la civilizacién y el progreso no se es-~
tancaran, habfa que resolver estos fenémenos que dafiaban ciertamen-
te el correcto funcionamiento social de la ilustrada Europa. Como el
elemento principal, segin Herzl, que causaba el odio antijudio era
la miseria y la competencia econdmica que las masas judfas azuzaban
contra el stindar socioecondmico gentil, selesddda desarraigar de
Europa en aras de la prosperidad del continente:

Después del éxcdo de los judios, no hay dificultades eco-
némicas ni crisis ni persecuciones, sino que comienza un
perfodo de prosperidad para los paises abandonados. Se
inicia un movimiento interno de los ciudaddnos cristianos
hacia las posiciones abandonadas por los judfos. La emi-
gracién se realiza gradualmente, sin perturbaciones, y

ya su comienzo significa el fin del antisemitismo...

Tal emigracién no es una huida, sino una marcha en orden
y bajo la supervisidn de la opinidn pdblica. El movimien-
to no sélo ha de iniciarse con medios estrictamente le-
gales, sino que el dnico modo de realizarlo es una amisw
tosa ¢olaboracién can los gobilernos interesados, que sal-
drdn grandemente beneficiados (5B);

Las emigraciones judias, tales como yo las concibe, no
pueden provocar crisis econdmicas. Al comtrario, tales
crisis, que tendrian que originarse en todas partes como
consecuencia de la persecucién de los judfos, se evitaw
rédn mediante la realizacidn del presente proyecto. Se
iniciarfa un large perficdo de bienestar en los paises
donde actualmente reina el antisemitismo., Como ya he di-
cho repetidas veces, tendrd lugar una migracién de los
ciudadanos cristianos hacia las posiciones dejadas va-
cantes por los judifos, lenta y sitemdticamente...

El movimiento judio haria cesar la emigracién de los pro-
letariocs cristianos a otros paises (59).

2A gué judios en concreto se refiere Herzl? A aquellos que no

quieren o pueden asimilarse, ergo, a los judios orientales., Herzl
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no distinguia mds diferencias entre judfos occidentales y orientales

que las diferencias econdémicas. Los primeros, asimiladoes y con una

relativa buena posicién debfan también beneficiarse del éxodo de

los segundos, pauperizados y renuentes a la asimilacién:

Asf, pues, el movimiento tendiente a la formacién de un
Estado, que yo propongo, no perjudicaria a los franceses
israelitas, ni menos a los asimilados de otros pafises,
Antes al contrario, les favorecerfa; s{ les favoreceria...

Podrfan asimilarse tranquilamente, ya que el actual mo-

vimiento antisemita seria detenido para siempre...

Los judios asimilados se beneficiarfan mds que los ciu-

dadancs cristianos con el alejamiento de los judios fie-

les a su raza. Pues los asimilados quedarfan liberados
de la competencia molesta, incalculable y molesta, del
proletariado judio, que es arrojado de pafs a pais, de
lugar a lugar, por la presién politica y la necesidaad
econémica. Este proletariado fluctuante llegaria a te-

ner morada fija y definitiva. (80).

La construccidén de una patria judfa fuera de las fronteras

europeas tenia al explicito y claro objetivo de "desahogar" al

continente de "los judios que estidn de mds" (61). Tal era el sig-

nificado que tras la idea de la reconstruccién patria se hallaba.

Este "nacionalismo.cosmopolita de desarraigo" era totalmente ajeno

a cualquier reivindicacién de la identidad histérica judfa. Su pro-

pésito no fue el crear una conciencia nacional judfa moderna,
mids bien, calcar los patrones y valores de vida gentiles para
lla parte de los judios afin renuentes a ingresar plenamente a
sociedad gentil., El nacionalismo de Herzl funcionaba como una

cie de "asimilacidén metadiaspérica", es decir, si la solucién

sino,
aque-~
la

espe-

ideal

de la asimilacién no habia podido darse a través de los procesos

emancipatorios, quizds se lograra por la via nacional, Asf{, la doc-

trina nacionalista de El Estado Judfo era una extensién muy sui gél

neris de los postulados asimilacionistas de la Emancipacién a lo

Gentil.
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amén de las concepciones sobre el antisemitismo, el nacio-
nalismo y la reconstruccién batria judia, El1 Estado_Judifo contiene
un elaborado plan acerca de cémo se deberia constituir el futuro
hogar hebreo. Si lo que subyace detrds de los postulados naciona-
listas dé Herzl es,‘a nuestro juicio, una especie de "exportacién"
de la asimilacidn, la estructuracién de la sociedad israelita es-
bozada en este escrito no hace sino confirmar lo dicho.

El punto nodal de! Estado judfo planeado es, al igual que en
la mayoria de los sionistas preherzlianos, la secularidad como la
directora de la vida nacional. Esta secularidad es en el caso del
Estado herzliano una reproduccién de los parfmetros sociales, eco-
némicos, técnicos y culturales del liberalismo positivista de la
Europa occidental de finales de siglo.

Coincidiendo con Pinsker, Herzl tampoceo vio en Palestina la
dnica opcidn para construir una vida independiente. La antigua
patria hebrea era deseable, sf, pero no indispensable. Influencia-
do sin duda por la labor de Hirsch, Herzl tiene en mente a ‘la Ar-
gentina como posible lugar de colonizacién judfa también. El1 hecho
de gue Herzl considere a Palestina como una posibilidad y no como
la posibilidad de 'ser la sede del Estado judio se basa en su con-
cepcifn popular de la soberanfa, es decir, la patria la hacen sus
hombres y no la tierra:

Es cierto que el Estado judio estd concebido como una

creacién completamente original en un territorio que no
' ha sido destinado todavfa para tal fin. Pero no son las

extensiones de tierra las que constituyen al Estado, si-

no los hombres unidos por la soberania.

El pueblo constituye el fundamento personal del Estado:

el territorio el fundamento material. ¥ el fundamento
personal es el de mayor trascendencia {62).
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El sionismo de Herzl, a diferencia del préctico-colonizador,
no basa su razén de ser en el aspecto geogrdfico. La tierra no re-
presenta mfs que un continente necesario pero no suficiente para
verter el contenido -el material humano- que es el verdadero por-
tador de la esencia nacional. Por ello la vinculacidn histérica-
tradicional del judfo con su tierra ancestral no es un aspecto que
preocupe ni ocupe la atencidn del nacionalista polftico-(63). Pales-—
tina abarca tan sélo un par de pdginas de El Estado Judfo, fuera
de ellas, el escrito no se refiere ya mis a este espacio geogrdfi-
co. Herzl prefiere, en cambio, utilizar el vocablo "Tierra de Pro-
misién" que puede ser doquiera se den las condiciones adecuadas pa-
ra la revitalizacién nacional judia.

Si los precursores sionistas habfan hecho hincapié en cambiar
el status socioeconémico del judio restituyéndolo al:trabajo agri-
cola, Herzl apoyard, a su vez, la proletarizacién del mismo. Imbu-
{do ‘del espiritu progresista de su época, Herzl desconfiaba del
agricultor como elemento de cambic y progreso. No era el poder del
surco, sino el de la m#quina el que cambiar{a al emigrante hebreo
de improductivo a productivo. La fuerza humana motriz del Estado
‘judio debfa ser, pues, el obrerc. De agui que la més grande reivin-
dicacién social-laboral que Herzl hace en su plan de reconstruccién
nacional sea la jornada de trabajo de 7 horas (64).

La libre empresa y el fomento industrial respaldado por una
amplia tecnificacién, basada en las mds modernas invenciones técni-
co-cient{ficas del momento, fungen como las bases econdmicas pri-
mordiales del futuro Estado. Herzl comparte con ello la creencia

optimista a ultranza de entonces en el sentide de que la ciencia
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y la técnica eran capaces de solucionarlo todo:

Todo serd establecido previamente y conforme a un plan.
A la elaboracidén de este plan, que yo sélo puedo trazar
a grandes rasgos, cooperarin nuestros hombres mds saga-
ces. Se han de tomar en cuenta para este fin todos los
adelantos en los drdenes social y técnico, tanto los de
la época en que vivimos como los de las épocas cada vez
mds ‘elevadas en gue se ejecute el plan, lenta ¥y penosa-
mente. Se han de utilizar todas las felices invenciones
gue ya existen y las que se hagan mds adelante. De esta
manera se podrd realizar, en una forma sin precedentes
en la historia, la toma de posesién de un pais y la fun-
dacién de up Estado con probabilidades de éxito gue has-
ta ahora nunca se han ofrecido (65}.

Esta visién idilica era resultado tanto de la fe positivista
como de la literatura utdépica europea decimonénica. En efecto,
Herzl sigue la linea del socialismo utépico en algunos aspectos.
Ademds de la jornada laboral de 7 horas, Herzl introduce en su pro-
yecto la-colectivizacién de la propiedad de la tierra, las institu-
ciones de beneficencia social, la proteccién de la mujer, la ase-
guracidén de los empleos a través del sistema de "asistencia por el
trabajo”, el derecho de vivienda, la planificacidén urbana, el de-
recho a la instruécién laboral; la protéccién econdmica de las
familias, la educacién infantil, €l fomento ‘del-ahorro; etc. {66},
El Estado herzlianc es gran deudor, pues, del Estado benefactor
Europeo.

El liberalismo ilustrado también influyé a través de algunas:
de las caracteristicas del Estado judio proyectado. Aspectos tales
como la proteccién de los derechos individuales, de la propiedad
particular, del librepensamiento, la separacién tajante de la Igle-
sia y el Estado y la mds absoluta tolerancia en materia religiosa

as{ como la igualdad de todos ante la ley, son contemplados en el

eshozo due de-su Estado realiza Herzl.
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Fiel reflejo de la Europa de su tiempo, la llamada "Europa de
la paz armada, y probablemente influenciade de alguna mahera por
los movimientos pacifistas de finales de siglo, Herzl concibe a su
BEstado como estrictamente peutral con respecto a los conflictos
externos, aunque, eso sf, fuerte y modernamente armade “para el
mantenimiento del orden, as{ en el exterior como en el interior"
(67). En cuestién legislativa, Herzl aboga, como en el caso del
idioma, por una especie de federalismo en el cual cada quien debe-
rd ser juzgado de acuerdo a las leyes de su pafs de origen hasta
gue se puedan unificar los criterios en una sola codificacién que,
poer supuesto, tendria que ser modelo de justieia social.

Hay un aspecto donde Herzl se muestra muy conservador y, tal
parece, que dicho aspecto contraria de alguna forma la actitud li-
beral-social del Estado herzliano: la constitucién politica del Es-
tado judfo. Herzl no aboga ni por la democracia, ni por el parla-~
mentarismo, ni por ninguna constitucidén popular. El cree que la me-
jor forma de gobiernc es o una repiblica aristocrdtica, o bien,
una monarquiaz

Considero la monarqufa democrdtica y la reptiblica aristo=-
critica como las formas de gobierno mds perfectas, La
forma de gobiernc y el principio de gobernacién han de
estar en oposicidn equilibrada. Soy partidario por con-
vieceién de las instituciones mondrquicas porgue hacen
posible una politica consecuente y representan el in-
terés, intimamente ligado a la conservaciéq del Estado,
de-una familia ilustre por sus hechos histéricos, na-
cida y educada para el gobierno...

lLa democracia, sin el titil contrapeso de un monarca, pro-
cede sin mesura en el reconocimiento y en la condena,
lleva a la chdchara parlamentaria y engendra la_odiosa
clase de los politicos de profesién. Creo, ademds, gue
los pueblos de nuestros tiempos no son capaces de regir-
se por una democracia ilimitada, y que en el futuro lo

serdn cada vez menos, dado que la democraeia pura presu-
peone costumbres muy sencillas, y las nuestras se hacen
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cada vez més complicadas con el trdfico y la cultura...
La pol{tica debe hacerse de arriba para abajo. No por
por eso nadie serd esclavizado en el nuevo Estado judio,
pues todo judio puede ascender y cada uno querrd ascen-
der. As{, pues, se originard en nuestrc pueblo un' for-
midable movimiento de elevacién. Cada individuo creerd
que se eleva solamente a si mismo, y de esta suerte serd
elevada la colectividad. La ascensién ha de hacerse se-

. gin principios morales dtiles al Estado y que sirvan a
la idea nacional.
Por eso imagino una repdblica aristocrdtica. Esta corres-
ponde también a las ambiciones de nuestro pueblo, que
han degenerado ahora en necia vanidad. Tengo presente
ciertas instituciones de Venecia; pero se habrd de evitar
todo aquello por 1o que Venecia sucumbié. Aprenderemos
de los errores histdéricos de los demds y de los nuestros
propios. Pues nosotros somos un pueblc moderno y queremos
llegar a ser el mds moderno (68).

Parece paradéjico que ante las metas sociales y liberales que
Herzl ha disefiado para la vida estatal, ponga una polftica con-
servadora, El Estado mixto herzliano mds que paradéjico, es, simple-
mente, una calca leal de las diversas corrientes sociales, politi-
cas y econémicas de su tiempo, escogiendo, de entre todas ellas,
las gue a su juicio eran las mAs modernas. No hay que olvidar el
referente politico que Herzl tenfa ante s{: la monargqufa ilustrada
de los Habsburgeo. No hay duda gue el la figura del monarca austro-
hingaro tuve que ver, :cofio modelo, en la configuracién politica
de Herzl. Ello se nota mejor al considerar las bases teéricas que
Herzl usé para justificar al poder mendrquice frente al popular.

Como tedrico politico, Herzl sostiene la doctrina de la racio-
nalizacidén del Estado y deshecha la postura contractual de Rousseau.
A partir de ello, Herzl divide té&citamente al poder gubernativo,
al que denomina gestor y del aonjuhto derciudadanos al gue llama
dominus negotiorum. Es el gestor el que a través de una razén de
Estado, esto es, de todo aguello que fortifique el poder estatal,

domina, cual padre para con sus hijos, a la sociedad civil., Es el
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gestor el que sabe , al modo platénico, el qué, el por qué y el
para qué de los asuntos de la vida nacional y, por ende, el dnico
autorizado para dirigir a la sociedad hacia tal o cual direccién
dependiendo de lo que, a su entender, mejor convenga a ella:

Cuando peligran los bienes de una persona gue no puede
cuidar de ellos por s{ misma, cualquiera tiene derecho
de. intexvenir para salvarlos. Este es el gestor, el ad-
ministrador de negocios ajenos. No lo hace por encargo
de nadie, es decir, de ningdn sexr humano, La orden viene
‘dictada por una necesidad superior...

. El Estado nace como resultado de la lucha de un:pueblo
por su existencia. En esta lucha no es posible hacer lar-
gas tramitacicnes para recibir determinada-orden. Es mis:
cualquier empresa en beneficio de la colectividad esta-
ria dondenada -de antemano a fracasar, si se quisiera ob-
tener primeramente una decisién formal de la mayor{a. La
escicién interna privarfa al pueblo de la defensa contra
los peligros externos. No es posible poner de acuerdo a
todo el mundo. Por. eso, el gestor toma el mando y se po-
ne a la cabeza.

El gestor del estado estd suficientemente autorizado cuan-
do la cosa pdblica estd en peligro y el deminus se halla
incapacitado para ayudarse a si mismo, sea por -falta de
voluntad o por otros motivos.

Pero, debido a su intervencién, el gestor contrae una
obligacién con el dominus, obligacién anfloga a la resul-
tante de un contrate, gquasi ex contractu. Esta es la re-
lacién jurfdica preexistente al Estado, o, mejor dlcho,
que nace con. €1 (69).

Esta accién paternalista de “"ayudar al que né puede bastarse
a si mismo" era también muy tipica en las actitudes y politicas
colonialistas europeas gue, como vimos, absorbid muy bien Herzl.
La teoria polftica del gestor y el dominus serdn de importancia ca-
pital en la configuracién, mds tarde, del movimiento sionista, don-
de la gestorfa va a ser personificada por la Organizacién Sionista -

Mundial y aquellos judfos "que no quieren o pueden asimilarse" cons-
tituirdn el dominus. Esta relacién dialéctica entre el gque dirige

y el dirigido serd muy tipica en la organizacién nacionalista herz-

liana hasta, practicamente, su muerte.(70).
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Estos son, a grandes rasgos, algunos de los principales ele-
mentos ‘gue constituyen el plan nacionalista de Theodor Herzl., Si
pudidsemos resumir apretadamente el contenido del Der Judenstaat,
no vacilariamos en afirmar que se trata de una obra de la més
pura cepa propagandistica cuyo mensaje serfa: Cémo construir el
mejor de ios Estados posibles bajo las mejores de las condiciones
posibles. Efectivamente, el plan de Herzl para resucitar la vida
politica judfa es extraordinariamente optimista, como ningdn otro
esquema del pacicnalismo jud{o antes o despies de €l; derrocha una
fe ciega en la naturaleza del hombre y una confianza inmarcesible
en el progreso del mundo. En El Estado Judfo el plan nacional se
desliza sin contratiempos y se piensa que su concretizacién se veri-
ficard con las mAs grandes facilidades, como si todas las condicio-~
nés y circunstancias histéricas del momento se ﬁayan puesto de
acuerdo para cobiiar, con la mayor de lag benevolencias, los desig-
nios de rehabilitacién de la patria hebrea.

El reléto herzliano hipnotiza por su entusiésmo desenfrenado,
por su virulento positivismo. No se notan contratiempos, golpes for-
tuitos, reséntimientcs, dudas, malas pasadas del destino que pudie-
ran cuestionar la viabilidad de .la grandilocuente estratagema de
este eufdrico sionista. El Estado Judio se erige por derecho pro-
pio en una obra maestra de la difusidn de los alcances, logros y
conguistas del progresista siglo XIX y cémo éstos pueden lograr,
con buena voluntad, resolver la vida humana en plenitud a través

del ejemplo de los judfos. El Estado Judfo parece ser el epftome

de un verdadero Estado paradisfiaco donde, merced al progreso técni-

co-cientifico, la realidad es increible, porque lo increfble se ha-
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ce realidad:

' La palabra "imposible" ya parece haber sido suprimida de
la terminologia técnica. Si resucitara un hombre del si-
glo pasado encontrarfa gue toda nuestra vida esté llena
de encantamientos incomprensibles. Donde nosotros los
modernos aparecemos con nuestros recursos, transformamos
al de51erto en un jardin. Para la urbanizacién nos bastan
tantos afios como siglos se empleaban en la misma tarea
en épocas pasadas de la historia... Ha sido vencido el
obstfculo de las distancias. Las arcas del espiritu mo-
derno cohtienen ya riquezas sin cuento, que aumentan dfa
en dia; centenares de miles de cabezas imaginan e inves-
tigan en todos los puntos de la tierra, y lo que un solo
hombre descubre pasa a ser, momentos después, bien comin
de la humanidad entera.

Nosotros mismos quisiéramos utilizar en el Estado judfo
todas las tentativas modernas, idear otras nuevas, Yy as
como con la jornada de siete horas hecemos un experimen-
to en beneficio de la Humanidad entera, queremos dar un
ejemplo de altrufsmo en el mis alto sentido de la pala-
bra y, como pais nuevo, ser un pafs de experimentacién

y un pafs modelo (71).

Es bajo este marco conceptual de.una‘ fe .secular a ultranza
que hay que entender las declaraciones universalistas de Herzl
("el ﬁundo se liberta con nuestra libertagd, se enfiquece con nues-
tra riqueza y se engrandece con nuestra grandeza”™)}, su convencimien-
to de estar trabajando por la humanidad, via los judios, en gene=
ral y su irrestricta creencia en la posibilidad de su proyecto.
Es bajo este marco conceptual que debe comprenderse su yalfamosa

sentencia: "Si lo quieren, no es un suefio”.

El contenido, los proyectos y las inteciones de El Estado Ju-
dfo bien podian haber colocado a esta cbra entre los cldsicos de
la literatura utdpica europea. Si ello no fue asi, se debié al pro-
fundo sentido politico que Herzl imprimié a su folleto, sentido
gue sentd las bases organizativas conéfetas del posterior movimien-

to sionista. La trascendencia de la principal obra del sionismo no
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hay que buscarla en sus conceptializaciones ideolégicas sino,

mis bien, en los instrumentos propuestos por Herzl a fin de concre-
tizar su programa nacional. Las propuestas politicas disefiadas por
los sionistas anteriores se habian guedado en esc, meras propuestas.
Herzl no sélo desarrollarfia la mds completa planificacién tedri-

ca de un Estado hasta entonces, sino que, ademis, creé las bases
efectivas para iniciar la gran aventura de una reconstruccidn na-
cional. Esas bases no eran mds que la politizacién de los esfuer-
zos nacionalistas judios en una doble dimensién: una interna -or-
ganizandeo la ideclogia de manera tal de poder convertirla en un mo-
vimiento coordinado para la accién- y otra externa -bregando por
conseguir la anuencia internacional a los proyectos sionistas a fin
de legitimarlos ante la comunidad de naciones.

Si Alkalai y Kalischer habfan partido de una concepcidn mesid-
nica moderna como punto de referencia para vivificar la vida inde-
pendiente judfa; si- Hess habfa arribado al nacionalismo a través
de un gran periplo histérico-filoséfico; si los sionistas précti-
cos habian centrado su atencién en la conquista del espacio geo-
gridfico y los sionistas espirituales hab{an puesto sus esperanzas
en el resurgimiento moderno de la identidad nacional judia, Herzl
habria, por su lado, dzutilizar el instrumento politico para acele-
rar la revitalizacidn del patriotismo hebreo.

Adn antes de que El Estado Judfo fuese publicado, Herzl ya con-
sideraba que la falta de una dirigencia politica era una de las
principales causas del deterioro de las condiciones de vida a que

el Judaismo diaspérico habfia llegado. En su Diario escribe:
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Debido a la dispersién en que vivimos desde hace dos mil
afios, nos hemos quedado sin direccién polftica central.
Estoy convencido de que en esto reside nuestra mayor des-
gracia. Esto nos ha sido mds perjudicial que todas las
persecuciones, Pues no habfa quien, aunque por puro ego-
fsmo mondrquico, nos educara para que fuésemos hombres
a carta cabal...
Ahora bien: si tuviésemos una direccién polftica central,
cuya necesidad no hay que probar y que de ninguna manera
vendrfa a ser la representacién de una sociedad secreta;
si tuviésemos tal direccidén podriamos empezar a trabajar
en la solucién de la cuestién judfa. Y la abordarfamos
?esde arriba y desde abajo y desde todos les costados
72).

Biguiendo tal razonamiento, Herzl plasmé tan vital necesidad
en su El _Estado Judfo. Junto con el andlisis del antisemitismo y el
nacionalismo, la politica viene a conformar el tercer gran pilar
de la obra herzliana. Inmediatamente después de haber estudiado la
cuestidn judfa y sus implicaciones, Herzl pasa a esbozar la solu-
cién a tal conflictiva. Y su solucién es eminentemente polftica.
Dos son los instrumentos para empezar a armar la organizacién de
los judios con miras a la edificacién de su Estado: la Society of
Jews y la Jewish Company.

La Society of Jews viene a configurar el brazo pol{tico-social
del nacionalismo de Herzl. Es el poder organizador, director, nego-
ciador y mediador de todos aquellos judfos que hayan aceptado la
idea y la necesidad de un Estado. Es, en el lenguaje polftico de
Herzl, el gestor del nacionalismo hebreo:

El pueblo judio; a causa de vivir en la didspora, estd’

inhabilitado actualmente de atender €1 mismo sus asuntos

politicos; ademds, se halla sujeto, en muchas partes, a

una presién mds o menos fuerte., Necesita ante todo un

gestor.

Claro estd que este gestor no debe ser un individuo, Tal

individuo serfa ridfculo o despreciable, ya gue pareceria
‘‘buscar su propia ventaja.

El gestor de los judfos tiene que ser una persona moral,

en toda la extensidn de la palabra.
¥ lo es la Society of Jews (73).
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El campo de accifn de este gestor moral era muy amplio, pues
ademds de la propia organizacién politica de las masas emigrantes
judfas, se encargaba de la educacién de las mismas, de la instruc-
cién técnica (a fin de convertir al judfo comerciante en judio
obrerc y artesano}, de las instituciones de beneficencia, de la
difusién de la idea nacional, de los estudios estadfsticos y cien-
tificos de las nuevas condiciones de vida, de la "explotacién
cientifica del nuevo pafs y de sus recursos naturales, la elabora-
cién del plan unificado de emigracidn y establecimiento en el nue~
vo pafs, los trabajos preliminares de legislacién y administracién,
etc. " (74).

Por otro lado, 1la Society tenfa también una funcién diplomd-~
tica: ser la vocera "oficial" de los judios sionistas ante las
potencias europeas, amén de adguirir la sancién internacional para
la estructuracién del futuro Estado judfo. Es en este sentido que
el sionismo polftico adquirird su caracterf{stica mds peculiar.
Mientras que los sionistas orientales ponfan énfasis en la adqui-
sicién fisica de la tierra, los occidentales acentuarfan la impe-
riosa necesidad de addﬁirir, antes, el respaldo polftico interna-
cional a los disefios nacionalistas judios:

Los judios gue aceptan nuestra idea del Estado se agru-
pan en torno de la Society of Jews. Esta obtiene,.de

tal modo, la autoridad necesaria para hablar y negociar
ante los gobiernos en nombre de los judios. La Society
seré reconocida -para deeirlo con una analegia tomada
del derecho internacional- como autoridad capaz de cons-
tituir un Estado. Y al declarar esto, el Estado ya es-
tarfa constituido.

Entonces, si los gobiernos se muestran dispuestos a con-
ceder al pueblo judio la soberanfa de algtdn territorio
neutral, la Society entablard discusién sobre el territo-

rio que ha de ser tomado en posesién...
La Society of Jews entablard negociacicnes con las actua-
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les autoridades supremas del pais, y bajo el protectora--
do de las potencias europeas si a éstas les parece plau-
sible el asunto (73).

La Society se erigfa en mucho mds gue un simple poder orga-
nizativo. Era el embrién de un Estado en potencia, un verdadero
"Parlamento en el exilio", y un gobierno soberano en gestacién:

Por fuera, la Society..., debe ser reconccida como poder
constituyente de un Estado, Puede obtener la autoridad
necesaria frente a los demés .gobiernos si los judios se
adhieren a ella por libre decisién.

Por dentro, vale decir ante el pueblo judfo, la Society
crea las organizaciones imprescindibles en el primer tiem-
po, la célula primitiva -para decirlo con un término to-
mado de las ciencias naturales- de la que han de formar-
se en el desarrolle ulterior las instituciones péblicas
del Estade judio.

El primer objetivo, como ya hemos dicho, es conseguir

la soberanfa, reconocida por el derecheo internacional,

de un territorio que sea suficiente para satisfacer nues-
tras necesidades justificadas (76).

El segundo instrumento de la politica nacional herzliana es

el instrumento econémico-juridico: la Jewish Company. Esta creacidn

de Herzl debfa ser, ante todo, una institucién financiera cuyas ta-

reas eran mejorar la condicién sociocecondmica del judfo por.un la-

da, y crear los fundamentos econdmicos del Estado por venir, asf{

como de liguidar los bienes econdmicos de los emigradeos, por otro:
Lo que la Society of Jews ha preparado cientffica y po-
liticamente, lo pone en prédctica la Jewish Company.
La Jewish Company se encarga de la liguidacién de todas
las fortunas de los judios emigrantes y organiza la vida
econémica en el nuevo pafs...
Si la necesidad de los judios de mejorar su condicién es
verdadera y profundamente sentida; si el érgano gue ha
de ser creado para satisfacer esta necesidad, es decir,
la Jewish Company, es suficientemente poderoso, habrd
forzosamente en el nueve pais una vida econémica activa
y gran animacidn en las comunicaciones y relaciones de
toda clase (77).

En cuanto a la configuracidén del brazo financiero del proyec-

to sionista de Herzl, éste se fundamentaba en el modelo de las
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grandes compaﬁia;'cclonizadoras inglesas y funcionaba a través de
la suscripcién por acciones. En la practica, la Jewish Company se
encargaria de la compra de tierras del lugar destinado -con el res-
paldo internacional- a la ereccién del Estado judio, de la distri-
bucién de terrenos a los colonos, de la edificacién de casas-habi-
tacién, de la requlacién de las jornadas laborales, de la organiza-~
cién y justa distribucidén de los salarios, del fomento del comercio
y el mercado, de la §dquisici6n © liquidacién de bienes inmuebles,
del otorgamiento de créditos, de la produccidn de los articulos de
primera necesidad para los recién llegados, de la financiacidn de
la migracién judfa, del incremento a la actividad industrial, de
la reunién de’fondos de capital, etc. (78).

La Society of Jews y la Jewish Company debfan trabajar en ri-
gurosa cooperacién y depeﬁdencia, la una como una especie de pﬁder

constituyente, y la otra como si fuera un poder ejecutivo.

Todas las ideas, Valores, concepciones e instituciones que -
Herzl desarrolld en El Bstado Judio pertenecian al bagaje cultural
gentil de la Europa occidental. Era la civilizacién gentil la que
lo seducia, era la sociedad gentil a la gue tenia por modelo, era
la polftica gentil la gque lo inspiraba, era el nacionalismo liberal
gentil el gue lo impulsaba. Si bien Herzl batallé en pro de los
jud{os necesitados y desarraigados -por su incapﬂcidad de asimi-
‘larse-, el mundo de lo judfo, en cambio, nunca le resulté familiar,
al menos no en el sentido en que le resultaba el mundo de lo gen-
til. Bien se ha afirmado que "la trivialidad cultural y la unidi-

mensionalidad espiritual de la estructura politica descripta por
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Herzl en El Estado Judioc, son chocantes; (79).

Con esta obra llega a su mixima expresién ese proceso al que
hemos denominado la “cristianizacién ‘del Juda;smo" que ya se habfa
gestado desde los tiempos de los protosionistas. El adoptar valo-
res y patrones de vida del secularismo gentil, fue una necesidad
apremiante de renovacién en un mundo moderno cuyo ritmo histérico
era precisamente el cambio constante. Los sionistas orientales no
gbjuraron de dichos valores, antes bien log incorporaron a su pro-
pio bagaje histérico-cultural judio como el medio mds eficaz de
reanimar su conciencia de identidad nacional que la propia moder-
nidad tan en peligro habfa puesto. Pero el sionismo politico, prd-
fundamente empapado de la herencia ilustrada gentil, mds que inte-
grar estos valores a leos propios, los-asimilé integramente sin te-
ner ningtin otro marco de referencia conceptual. Més que amalgamar
la cosmologfa hebrea con la cristiana, como lo intentaban los na=
cionalistas judeocorientales, el sionismo politico herzliano asimi-
16 ésta #ltima en menoscabo de la primera. Si el sionismo oriental
fue,a nuestro juicio, la expresién nacionalista de la Emancipacién
a lo Judio, el sionismo occidental también lo fue nada mds gque con
respecto a la Emancipacién a lo Gentil. La diferencia es mucho mds
que conceptual, es una diferencia ontolégica que parte de dos pun-
tos diferentes al encararse a la realidad: mientras que éste partfa
del principio, "Seamos como todos los pueblos, Casa de Israel"; -
aguel sostenfa: "No como todos los pueblos es la Casa de Israel”.

Esta diferencia cualitativa de ver 1&5 cosas, causaria la mds
severa critica 'a la que Heérzl tuvo, luego, que enfrentarse, Los :

sionistas orientales le increparfan que lo que él proponia en su
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doctrina nacionalista no era, de manera alguna, un Estado judfo,
sino, més bien, un Estado de los judfos (80). (De hecho, el tftulo

del follete politico de Herzl, Der Judenstaat literalmente signifi-

ca esto dltimo y no un Jldischer Staat, que vendrfa a significar
precisamente un Estado judfo). La diferencia entre ambos concep-
tos, tal y como los desarrollaron ambos sicnismos, es de considera-
cién, pues mientras que el primero se refiere a la solucidn de la
existencia del Judaismo -como nacién, cultura y forma de vida- en
la modernidad, el segundo se enfoca a la solucidén econdémica y a la
integridad fisica de los judfos como individuos mis que como una
colectividad histéricamente especifica y singular.
Al considerar todos estos factores, parece paradéjico que haya
sido, precisamente, este sionismo asimilante el que tendr{fa un éxi-
- to sin igual en la propalécién, desarrollo y organizacién de la
ideologia sionista a través de la constitucién de un movimiento
politico de talla internacicnal. Herzl no sélo elaboré la mis com-
p}eta‘teoxia nacionalista y el mds detallado proyecto patrio, sino
que ademds logré lo que ninguno de sus antecesores: transformar la
idea en realidad, pasar del campo tedrico al escenario de la accién
concreta. Si bien la mayorfa del plan herzliano de reconstruccién
nacional as{ como su idea de cémo debia estar constituido el nuevo
Estado eniel ifuturo (81) no se realizé al pie de la letra y muchas
de sus concepciones no abandonaron el campo de la utopfa, si logré,
en cambio, corporizar sus dos Instrumentos base para emprender la

aventura del resurgimiento nacional. La Society of Jews y la Jewish

Company cobraron verdadera dimensidn histdrica cuande fueron con<

cretizados, aquél a través de la organizacién formal del ideal sio-
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nista al fundarse en 18%7, en el Primer Congresc Sionista, la or-
ganizacién Sionsita Mundial, auténtica gestora de los judfos; la
Jewish Company, a su vez, al transformarse en el "Fondo Colonial

Judfe" (la Jewish Colonial Trust) antecesor inmediato, a su vez,

del que serfa el instrumento financiero oficial del movimiento sio-

nista: el Keren Kayemet Lelsrael (Fondo Perpetuo de Israel, encar-

gado tanto de la adquisicién de tierras en Palestina, como de
la actividad colonizadora judfa en esta regién) (82).

La importancia del sionismo polftico hay que verla, pues, en
sus logros concretos. Es a partir de sus esfuerzos organizativos
que ya se puede hablar de un "movimiénto" sionista y ya no tan sé.
lo de una "ideologfa" sionista. El sionismo herzliano marca el fin
del pensamiento sionista en cuanto a nivel ideolégico se refiere
y sefiala el principio del pensamiento sionista en cuanto a nivel
organizativo. 8i, como se ha afirmado, el naciqnalismo Judfo anti;
disapérico se hallaba, a principios de los noventa del siglo pasa-
do, en estado "comatoso", la aparicién de Theodor Herzl lo trans-

®,..un movimiento de masas y en una fuerza pol{tica"

formarfa en
({83) reconocida como tal por 1@ Comunidad de Naciones, La cues-
tidén jud{a, merced a los esfuerzos de Herzl, dejdé de ser asunto
doméstico y se convirtié en un asunte internacional, sentando con
ello las vi{as para la posterior construccién de una vida indepen-
diente, soberana y propia. Es el sionismo polftico ei que colocé
las bases concretas para que el suefio de Pinsker, la adtoemancipa-
cién, fuese, con el tiempo, una realidad.

El Estado Judfo cayé como una bomba y electrizé las concien-

cias de muchos nacionalistas judios orientales. No tuvo el mismo
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destino lébrego que Roma y Jerusalén de Moses Hess, ni el impacto
mediocre, por lo limitado de su influencia, de Autoemancipacién
de Pinsker. Der Judenstaat, a pesar de su tendencia gentil y su

nacionalismo "asimilante" fue todo un "Best Seller" entre los

israelitas del este europeo.d Cémo explicar tal fenémeno?  Cémo
una propuesta -tan dilejada de lo especificdamente judfo pudo cauti-
var hasta el paroxismo a millares de judfos? La respuesta puede
hallarse en tres aspectos qﬁe concurrieron en Herzl.

En primer lugar, como vimos, Herzl no predicd en el vacio.

El papel de los precursores fue de determinante trascendencia.

El discurso de Herzl encontrd muchos ofdos preparados desde tiempo
atrds en las doctrinas del nacionalismo judfo., Las propuestas del
Estado_Judfo eran familiares ya en muchas de las atribuladas éqn-
ciencias de la generacidn del desencanto. Herzl no vino a innovar
—aungque 6l mismo asf{ lo creyera- sino a revitalizar la conciencia
nacionalista judfa. Herzl no cred un escenario, éste ya estaba
dado, formado y delineado., Sélo restaba el actuar, y eso, precisa-
mente, fue lo gue hizo el padre del sionismo polftico.

En segundo lugar, el embriagante optimismo que exudaba por to-
das partes el discurso de Herzl cautivd de inmediato las ésperan—
zas redentoras de una pldéyade de judfos, hastiados ya de»miseria
y opresién. Si Pinsker no fue el destinado para rehabilitar al
nacionalismo judio se debid, en gran parte, a su profundo pesimis-
mo. Ante €1, Herzl aparece como‘un verdadero dngel salvador; Al
lector del Der Judenstaat le importé menos el contenido tdctico

que las palabras cargadas de fe y esperanza de este “profeta" veni-

do de occidente (as{ fue visualizado Herzl por muchos judios. El
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‘aspecto f{sico impresionante, aunado a su inagbtable energia, le
valieron hasta el titulo de "Mesfas" endilgado por las entusiastas
muchedumbres que lo seguian),

Una tercera razén gque explica el inusitado éxito de Herzl hay
que situarla en su propia personalidad. La fuerza seductora de Herzl
fue tal, que bien podria protagonizar la ya clésica definicién de :
Hegel en el sentido de gque "El gran hombre de una €poca es el que
sabe formular con palabras el anhelo de su €poca, el gque sabe de-
cir a su época lo que ella anhela, y sabe realizarle. Lo que &1 ha-
ce es corazén y esencia de su época; &l da realidad a su época
(84), Una vez convencido de su solucidn a la cuestidn judia, Herzl
habria de sacrificar fortuna, vida familiar, profesidn, amigos y,
hasta, st propia vida en aras de su ideal. La entrega fue total,
incondicional y frenética; fue la entrega de un "poseido".

Aunque Herzl lejos estuvo de sostener las implicaciones nacio-
nalistas del Romanticismo, no hay duda de que su propia figura co-
mo un ser de accidén personifica al cldsico héroe romdntico. A la
siguiente descripcidn de: dicho personaje, bien se le puede aunar
el nombre propio:del sionista polfitico:

Lo mis noble que puede hacer un hombre es servir a su
propio ideal interior, sin importar el costo. Puede ser
que ese ideal se reduzca al individuo solitario a gquien
se le reveld, puede ser gue aparezca como falso o absur-
do ante los demds, puede ser que esté en conflicto con
los modos de vida y las expectativas de la sociedad a la
‘que ese individuo pertenece pero se halla obligadc a lu-
char por €l y, si no ve otra salida, a morir por él...
No necesita ser sabio ni tener una interioridad armonxo—
sa, ni tiene que ser un guia efxcaz de su generacién...
pero es un ser sagrado porque estd plenamente dedicado

a un ideal; puede desafiar al mundo de mil maneras, ga-
narse el odio y la impopularidad, romper las reglas-de

la sociedad, de la politica y de la religién, perc hay

algo g no puede hacer- venderse a los filisteos [esto
es, ¢ audlcar? (85)
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Estas caracteristicas agregadas a clertos rasgos tipicos de
su idiosincracia, como tendencias megalémanas, harfan de Herzl
una especie de Mesias secular dispuesto al Wltimo sacrifico por
;o que consideraba como la verdad. Si bien muchas de sus actitu-
des fueron autécratas -y ello le valid grandes pullas de los sio-
nistas orientales- el paroxismo con el que actud, dirigié y orga-
nizé el movimiento sionista, cautivé a propios y extrafios. Tal arro-
lladora personalidad fue la tnica capaz de desligar al nacionalis-
mo judio de la esfera ideolégica y ligarlo a la esfera de la accién
concreta, "Lo que habfa surgide del Judenstaat -como dirfa Weizmann—‘
no era tanto un concepto como una personalidad histérica..." (86},

De aqguf su fuerza, de aqui su éxito.

Ccon la aparicidn del sionismo polftico se cierra el proceso
del nacimiento de la ideologfa sionista pues, a partir de entonces,
el espfritu del nacionalismo judfo se encarnarfa; por finy, en un
cuerpo. Sin embargo ello, lejos de resolver la problemdtica judfa
no hizo sino acentuarla. El sionismo polftico al organizar el mo-
vimiento nacionalista a través de la Organizacidn Sionista Mundial,
pretendié aglutinar en una sola corriente ideolégica a las diver-
sas tendencias que la ideologia nacicnalista hebrea habfa produci-
do. El dilema a resolver entonces se fincé en qué era lo mds impor-
tante y conveniente para la buena consecucién del movimiento: la .
conguista de la tierra, como sostenfan los sionistas prdcticos-
colonizadores, la reivindicacién cultural, como la vefan los sio-
nistas espirituales, o laanenda intermacianl v la aoccifn polftica como la

defendfan los herzlianos. El inicio del movimiento sionista se
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debatié entre estas tres direcciones.

El sionismo oriental pronto legré conciliar la necesidad de
adquisicién de un territorio con la urgencia de la reelaboracién
cultural judfa a través de la revitalizacién del lenguaje naciocnal:
el hebrec. Frente a los politicos, los sionistas prdcticos enar-
bolaren la reivindicacidn geogrdfica a la par que la identidad
cultural judfa. Los polfticos, a su vez, no veian ninguna oportu-
nidad de éxito hasta que ﬁo se adquiriera el reconocimiento inter-
nacional a los esfuerzos colonizadores judios. Entre un campo y el
otro estallaron fuertes disputas gue a punto estuvieron de resque-
brajar la obra de Herzl, El dia en que las ideologias nacionalistas
judfas provenientes de la Emancipacién a lo Jud{o se reconciliaran
en un sdlo impulse con aguella nacida de la Emancipacidn a lo Gen-
til adn habfa de tardar. Cuando lo hicieron, el camino para la
creacidn de un Estado judio verdadero, armade tanto del bagaje gen-
ti) com§ del judio, estuvo, ideoldgicamente, pavimentado, Pero el
momento del cudndo y cémo se logrd no pertenece ya al nacimiento
de la ideologia nacionalista judfa antidiaspdrica, sino a su in-

fancia y juventud y eso, eso es ya otra historia.
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49 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Op. Cit., p. 901.

50 Ibid., p. 902.

51 "Der Messias der Juden", M1nerva, 1808, citado en H.D.
Schmidt, "Los términos de la emancipacién judia: 1781-1812. El de~
bate pdblico en Alemania y su efecto sobre la mentalidad y las ideas
del Judaismo alemén" en D. Bankir, Op. Cit., p. 84 {(nota de pie de
pdgina, 5).

52 "In wie weit k&nnen die Juden noch eine Nation genennt
werden? (LEn qué medida puede llamarse una nacién a 105 judios?},
Frankfurt, 1808, citado en H.D. Schmidt, Ibid., p. 83 (nota de pie
de pdgina, 4).
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53 ‘"Uber biirgerliche Erziehung" (Sobre educacién civica),
Frankfurt, 1808, citado en H.D. Schmidt, . Ibid., p. 191 (nota de
pie de pAgina, 12).

54 Decreto del gobierno de Westfalia de marzo de 1808 cita-
do en H.D. Schmidt,. Ibid., p. 92 (nota de pie de pagina, 14).

5% Propuesta de vVogt para reformar la educacidén de los judios
de Frankfurt citada en H.D. Schmidt, Ibid., p. 93 (nota de pie
de pégina, 15). .

. 56 H.D. Schmidt, Ibid., p. 95.

57 vid., Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Polonia®,.vol.
VIII, p. 518,

58 vid. 1bid., art. "Alemania", vol. I, p. 180,

59 Vid. Thid. vid. Thid., art. "Rusia", veol. IX, p. 292.

ITI. Las xupturas internas de la continuidad judfa:

1 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Op. cit., p. 862,

Ibid., p. 871, 873. Vid. Enciclopedia Juddica Castellana,
art. "Corte, jud{fos de 1la“, vol. 111, p. 175.

'3 Cecil Roth, A_History of the Jews in England, Oxford, 1949,
citado por Henry Vasserman, "Lo viejo y lo nuevo en la imagen...”
en Op. Cit., p. 101, 102."

4 S, Halkin, Op. Cit., p. 19, 20, 21, 64.

5 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Op, Cit., p. 905.

6 Vid. Supra cap. I.

?7 M. Mendelssohn citado por J.B. Agus, La _evolucién del pen=
samiento judfo, Buenos Aires, 1969, en Y., Tzur y H. Vasserman,

"La crisis de la..." en Op. Cit., p. 80.

8 1bid., p. 8t.

9 b s D. 91.

10 “1bid., p. 85.

11 Ibid., p. 84, 83 respec.

12 M. Waxman en Enciclopedia Juddica Castellana, art. “Filosb-
f£fa*, vol. IV, p. 516, 517,

13 J.B. Agus, Op. Cit., en Tzur y Vasserman, Op. Cit., p. 83.

14 M. Mendelssohn en Ibid., p. 92. P

15 "vid. Infra Cap. X.

16 Peretz Smolenskin citado por S, Halkin, Qp. Cit., p. 60.

17 M. Mendelssohn en 1bid., p. 85.

18 J.B. Agus, Op. Cit, en Tzur y Vasserman, Op. cit., p. 95.

19 S. Halkin, Op. Cit., p. 17.

20 1bid., p. 35.

21 "Los judios y sus enemigos" citado por H.D. Schmidt, "Los
términos de 1la emanc;pacxan judfa,.." en D. Bankir, Op. Cit., Pp.
96 (nota de pie de pagxna, 17).

22 yvid. los articulos correspondientes a cada pais en la En-
ciclopedia Juddica Castellana o en la Encyclopaedia Judaica.
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23 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos® en H.H. Ben Sasson,
Op. Cit., p. 922.

24 Enciclopedia Juddica Castellana, art. art. "Jasidismo",
vol VI, p. 189.

25 ibid., p. 189.

26 1bid., p. 190,

27 1Ibid., p. 190.

28 Sh. Ettinger, Toldot am Israel ba-et ha-jadashd (Historia
del Pueblo Judio en los tiempos modernos), Tel Aviv, 1969, citado
por Israel Bartal “En una generacidn de Transicién; Josef Perl" en
Israel Bartal, En _una era de transicién. Los_tiempos modernos.
Unidad 9, Tel Aviv, 1981, p. 106,

Para el efecto, Vid. Y. Tzur, "Los judfos en su propio &m-
bito" en ¥, Tzur et al., En una era de transicién. El mundo tradi-
cional. Unidad 4, Tel Aviv, 1980, p. 35 ss.

30 Rafael Mahler, La lucha entre el Jagidismo la Haskald
en Galicia, 1939, citado en la Enciclopedia Juddica Castellana,
art. "Rusia", vol. IX, p. 315 y en el art., "Socialismo™, vol. X,
p. 52.

31 S. Dubnow, Istoriya evreev v Furope (Historia de los ju-
dios en Europa) citado en Ibid., art., "Socialismo", vol. X, p. 53.

32 Patkin en Ibid., p. 53.

33 Sh. EBEttinger, Op. Cit., en Israel Bartal, Op. Cit., p. 104,

34 I.B. Levinson citado por I. Etkes en su introduccién al
libro de Levinson Teudd be-Israel (Testimonio en Israel) en Israel
Bartal, "En una generacién de.,.." en Op, Cit., p. 21,

35 A. Rubinstein en su introduccién a la obra de J. Perl,

Al mahut kat ha-jasidim (Sobre la esencia de la secta de los ja-
gidicos) en I. Bartal, Ibid., p. 33.

36 Ibid.. p. .

37 vid. InEra cap. VI.

38 vid. In'ra Cap. V.

39 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos"” en H.H. Ben Sasson,
Op. Cit., p. 997. Sh. Bttinger, Historja del Pueblo... en I, Bar-
tal, O Cit., p. 8.

ID Es necesario aclarar que si bien el sistema nlcolaita
reflejaba de algun modo la manera de vida del judio ruse, ello
era debido mis bien a la propia configuracién comunitaria judia
tradicional y no a la influencia directa del conservadurxsmo del
"Gendarme de Europa" en los judfos ruses. Es mas, Nicolds I se
opusc fieramente a otorgar cualguier concesién de autonomia a los
hebreos del imperio: mucho menos reconocerlos como nacidn. Cier-
tamente Nicol&s no pensé en que su samoderjavia {autocracia), su
pravoslavia (ortodox;a) su natsional nost (naclonalismo) pudie-
ran aplicarse en mis gente que no fuera el pueblo ruso. Vid. Infra
Cap. VI.

41 En su lucha contra el Judaismo, el gobierno zarista alen-
taba todo movimiento sectario que pudxese mipnar la .fuerza de opo=-
sicidn judia a la rusificacién. De aqui que el Jasidismo gozara de
un campo politico fértil para florecer en Rusia. Vid. Enc1c10gedla
Juddica Castellana, art. "Rusia", vol. IX.
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42 R. Mahler, Ha jasidut ve-ha-haskald (El Jasidismo y la
Haskala), Merjavia, 1961, citado por Israel Bartal, "En una gene-
racidén de..." en Op, Cit., p. 42.

43 Informe de la provincia austriaca de Staryj en Ibid., p.
42,

44 Vid. Supra p. 8%.

45 Vid. Supra Cap. I.

46 Si bien es cierto que la Rusia zarista emprendid una serie
de reformas modernizantes -en especial con ARlejandro I y Alejandro
II- a f£in de cuentas reculd de la mayoria de ellas por diversos mo-
tivos erigiéndose, entonces, en la campeona del conservadurismo y
la reaccidn hasta 1917, Para el caso de las reformas zaristas de
los judfos del imperio, Vid. Infra Cap. VI.

47 No cabe duda de que a final de cuentas, la filosofia secu-
larista de la Haskald pudo permear en la mayorxa de los judios orien-
tales, pero dicho proceso, comparado a cémo se habia gestado en Oc-
cidente, resultd,a ojos de los maskilim, desesperadamente lento.

48 S. Halkin, Op. Cit., p. 58.

49 1Ibid., p. 41,

S0 M.L. Lilienblum, Obras Completas, vol. II, 1%12, citado
por S. Halkin, Ibid., p. 51, 52.

51 vid. Infra Cap. IX.

52 Ajad Ha-am, Al parashat drajim (Sobre la encrucijada), vol.
I, 1912, citado por S. Halkin, Ibid., p. 93, 94.

SEGUNDA PARTE:

IV. El fracaso de la E-aﬁcipacién a lo Gentil: Asimilacién
v.5. Hacionalismo Rosdntico.

1 Segin la definicidén de Arthur Hertzberg, “"aAsimilation" en
Encyclopaedia Judaica vol. 3, p. 776.

2 Ezra shabot, "Asimilacién: negacidén de la identidad judia*
en Estudios Juddicos, Revista sobre el Judaismo, los judios, Is-
rael v el Sionigsmo, n°7, julio 1990, p. 47.

3 G. Riesser en Walter lLagqueur, Historia del Sionismo, Méxi-
co, 1982, p. 18, 19.

A. Hertzberg, “"Asimilation” en Op. Cit., p. 773.

S Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Geiger, Abraham",
vol. V, ‘p. 48.

-6 Ben Halpern, The idea of the Jewish State, Cambridge, 1961,

p. 73,

7 1bid., p. 73.

8 vid. "Pittsburgh Plataform®™ en Encyclopaedia Judaica, vol.
13, p. 571,

9 vid. Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Heine, Enrique",
vol. v, p. 355.

10 Heinrich von Treitscke "Hablemos del Judaismo entre noso-
tros", 1879, citado en Dan Michman et al., El Holocausto., Un estu-
dio histdrico, Unidad I, Ramat Aviv, 1986, p. 43,

11 H. Heine en Op. Cit., vol. Vv, p. 353.
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12 A, Memmi, La liberacién del judio, Buenos Aires, 1988,
p. 64. !

13 H. Heine en W. Laqueur, Op. Cit., p. 21.

14 De acuerdo al socidlogo Arthur Ruppin para finales del si-
glo XIX se habian convertido unos 204,542 judios en todo el mundo.
De ellos, unos 190,742 fueron europeos (incluyendo a Turquia).
Comparados a los aproximadamente siete millones de judfos gque Euro-~
pa albergaba para fines del siglo XIX la cantidad de conversos po-
dria resultar exigua, mds sin embargo, ello no obsté para aminorar
la seria preocupacidn que tal fendmeno produjo en el Judafismo de~
cimondnico. Vvid. Enciclopedia Juddica_Castellana, art. "Conversos",
vol. III, p. 153.

15 W. Laqueur, Op. Cit., p. 22, 23.

16 Ibid., p. 23.

17 5. Dubnow, Historia del Pueble Judio citade por Y. Tzur,
"Los tiempos modernos en la investigacion..." en Op. Cit., p. 122.

18 Otras respuestas judfas a la modernidad fueron los mo-
vimientos de la neocortodoxia y el conservador. Sin embargo éstos
no causaron tanto revuelo como la Reforma y la conversién. Para el
efecto, Vid. Moshé Shraga Samet, "Nec Orthodoxy", en Encyclopaedia
Judaica, vol. 12. Arthur Hertzberg, The Zionist Idea. A Historical
Analysis and Reader, Nueva York, Filadelfia, 1960, introduccidn, p.
23. Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson, Op. Cit.,
p. 995 ss.

19 vid. Supra, Cap. II.

20 A. Memmi, Op. Cit., p. 55.

21 Ibid., p. 55.

22 Vid. SuEra cap. II.

23 A, Memmi, . Cit., p. 55.

24 Robert Misrahl, La condlciun reflexiva del hombre judio,
Buenos Aires, 1988, p. 34.

25 M, Hess,"Asimilacién y nacionalismo” en R. Feierstein,

Op. Cit., p. 39. M. Hess, Rome and Jerusalem, en A. Hertzberg,
TEe zionist Idea..., p. 127.

26 Isaiah Berlin, "Nacionalismo: pasado olvidado y poder pre-
sente” en I. Berlin, Contra la corriente. Ensayos sobre historia_de
las ideas, México, 1986, p. 431.

27 Selma Stern-Tiubler, "El judio en la transicién del gueto
a la emancipacién", en D. Bankir, Op. Cit., p. 73.

28 J.G. Fichte, Beitrdge zur Berichtigqung der Urteile iber
die franz&sische Revolution (Contribucién a la rectificacion de
Ios juicios del piblico sobre la Revolucidn francesa), 1793, cita-
do ?or Ledn Poliakiv, Op. Cit., p. 250, 251 (nota de pie de pé#gina,
274) .

29 Fichte en Ibid., p. 182.

30 Ibid., p. 181.

31 Como Johan Gottfried Herder que a pesar de ser considerado
come uno de los precursores del Romanticismo, lejos estuvo de sos-
tener postura xenofébica alguna. Ciertamente el "nacionalismo uni-
versalista" de Herder no tuvo gque ver con el nacionalismo a ultran-
za de gentes como Fichte. vid. I. Berlin, “Nacionalismo: pasado
1gnorado..." en Op._Cit, I. Berlin, "Decadencia de las ideas uté-
picas en Occidente" en I. Berlin, Arbol gue crece torcido: Capitu~
los de historia de las ideas, México, 1992, p. 36 ss. Vid. infra,
Tap.  VIiI, nota J2. ——
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32 As{ lo llama Ledn Poliakov, Op, Cit., p. 183.

33 vid. Supra Cap. III.

34 W. Lagueur, Op. Cit., p. 20.

35 Abba Eban, Historia de mi pueblo 2, Buenos Aires, 1988,

36 Sh. Avineri, La idea sicnista, p. 55, 56.

V. El fracaso de la Emancipacién a lo Gentil: Asimilacién
v.S. Antisemitismo:

1 A. Philonenko citado por L. Poliakov, Historia del antise-
mitismo IV. La_ emancipacidén y la reaccidén racista, Buenos Aires,
1989, p. 309 (nota de pie de pagina, 9).

2 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
op. ¢it., p. 1099, 1100.

3 J.A. conde de Gobineau citado por Ernst Cassirer, EL mi-
to del Estado, México, 1968, p. 169

4 E. Cassirer en Ibid., p. 274, 275. vid ademds L. Poliakov,
“Gobineau" en Encyclopaedia Judaica, vol. 7 p. 641,

5 Wilhelm Marr citado por Dan Michman et al., Op. Cit., p. 31,
Pierre Sorlin, El_antisemitismo alemdn, Barcelona, 1970, p. 137 ss.
L. Poliakov, Historia del antisemitismo V. La Europa_ sSuicida. Pri-
mera Qarte. 1870-1914, Buenos Aires, 1989, p. 35.

Vid. Moshe Catane, "Drumont" en Encyclopaedia Judaica, vol.
6, p. 237.
W. Marr en L., Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p.

59.

Houston Stewart Chamberlain en P, Sorlin, Op. Cit., p. 141,
142.

vid, Encyclopaedia Judaica, art. "Chamberlain", vol. 5, p.
332.

10 Los Rothschild formaban una gran familia de banguerecs .y
financieros que durante los siglos XVIII y XIX se constituyeron en
un enorme emporio econdmico en Europa. Debido a ello, el nombre
"Rothschild" pasé a ser sinénimo de riqueza y poderio, Hay que
acotar, sin embargo, que esta familia, junto con otras pocas, no
representaba miés que una sorprendente excepc;én a 1a regla general
de la miseria proverbial del judio europeo. Adn asx, los Rothschild
fueron utilizados como el simbolo del "poderio" judio por los an-
tisemitas.

11 Abba Eban, Op. Cit., p. 244.

12 F.M.C. Fourier en Bernard Lewis, Semitismo vy antisemitis-
mo, México, 1991, p. 91,

13 Ibid., p. 91.

14 P.J. Proudhon en L, Poliakov, Higstoria del antisemitismo
MNe.; p. 156,

15 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,

op. Cit., p. 1034.
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16 Jules Soury, "La raza: jud{os y arios", 1902, citado por
L. Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p. 62.

17 El movimiento "Hep Hep” —slglas de la frase latina Hiero-
‘solyma est Perdita (Jerusalén estd perdida)- fue una de las ‘prime-
ras manifestaciones masivas antxjudxas en suelo germano. Instigado
por el creciente nacionalismo romdntico y la teutomania en boga,
el movimiento "Hep Hep" provocd gque judios como H. Heine y L.
Boerne se bautizaran. Vid. Enciclopedia Judfica Castellana, art.
"Alemania®”, vol. I, p. 181. H. Vasserman, "Hep Hep" en Encyclopae-
dia Judaica, veol. 8, p. 330,

18 Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Alemania®, vol. I,

p. 183,

19 vid. Infra Cap. VI.

20 L.Poliakov, Historia del antisemitismo IV..., p. 180 ss.

21 1bid., p. 162 ss.

22 L. Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p. 38, 39, 40,

23 1bid., p. 33. B. Lewis, Op. Cit., p. 87.

24 Vvid. como ejemplo los "Discursos a la nacidn alemana” de
J.G. Fichte en L. Knauth et al., Op. cit., p. 61.

25 Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Alemania", vol. I,

p. 183,

26 L. Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p. 37.

27 Paul Massing, Rehearsal for destruction., A study of poli-
tical Antisemitism in Imperial Germany (Ensayo para la destruccion.
Un estudio del antiSemitismo politico en el imperio alemdn), Nueva
York, 1949, citado por L. Poliakov, Ibid., p. 37, 38.

28 Toni Oelser, "St&cker" en Encyclopvaedia Judaica, vol. 15,

p. 409.
29 Adolf Stdcker citado por D. Michman et al., Op. Cit., p.
45, 46.

30 Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Alemania”, vol. I,
p.  185. Jacob Touri, "Antisemitic Political Parties" en Encyclo-
paedia Judaica, vol. 3. D. Michman et al., Op, Cit., p. 54, 55.

31 J. Touri, "Antisemitic Political..." en Ibid. D. Michman

p. 55.

Michman et al., Ibid., p. 55. L. Poliakov, Histo-
ria del antisemitismo V... y Enciclopedia Juddica Castellana, art.
"austria® vol. I.
33 'L, poliakov, Ibid., p. 48.
34 yvid. Encyclopaedia Judaica, art. "Bonald", vol. 4, p. 1199,
35 Emmanuel Boeri, "Chateaubriand” en Ibid., vol. 5, p. 364.
36 L. Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p. 57.
37 1bid., p. 64 ss. y D.W. Brogan, Francia, 1870-1939, México,

38 Para un estudio detallado del origen de la Conspiracidn
Judia asi como de los Protocolos, Vid, Norman Cohn, El mito de la

Conspiracidén Judia Mundial, Buenos Aires, 1988: N
39 J. Toury, "Antisemitic Politjcal..." en Op. Cit,, p. 79 ss.

40 Para un estudio detallado del caso, Vid., Brogan, Op. Cit.

41 saint Genes, cronista militar de Le Figaro, citado por L.
Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p. 71, 72.

42 Mariscal Lyautey citado en Ibid., p. 71, 72.

43 Jean Jaurds citado en Ibid., p. 73.
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44 A. Memmi, Op Cit., p. 60
45 vid. Infra Cap. XII.

VI. El fracaso de la Emancipacidn a 1o Judfo: Integracién
v.s. Paneslavismo—antiscmita:

1 Vvid. Martin Gilbert, Atlas de la historia t{udfa, Buenos
Aires, 1988, p. 70.

2 Ukase imperial de Catalina II de 1786. Vid. Enciclopedia
Juddica Castellana, art. "Rusia"“, vol, IX, p. 253.

3 Segun datos de Yehuda Slutsky, "Pale of Settlement" en
Encyclopaedia Judaica, vol. 13, p. 24 ss.

4 La Zona de Residencia comprendia los siguientes distritos:
Vitebsk, Mogilev, Chernigov, Poltava, Ekaterinoslav, Taurida {Cri-
mea), Kovno, Vilna, Minsk, Kiev, Kherson, Suwalki, Grodno, Volhy-
nia, Podolia, Besarabia, Lomza, Syedlitz, Lublip, Plock, Varsovia,
Radom, Kalisz, Piotrkow y Kielce. De los poco mds de cinco millo-
nes de judfos que vivian dentro de las fronteras del imperio ruso,
4,899,300 residian en la Zona, mientras que otros 315,000 judios
vivian fuera de ella, hacia el interior de Rusia, generalmente de
manera ilegal, estando sujetos a una expulsidn en cunalquier momen-
to. Estos datos eran vdlidos hacia 1897. ¥id. Martin Gilbert, Qp.
Cit. maps n° 71 y 74. Yehuda Slutsky, "Pale of Settlement" en Op.
Cit., p. 24 ss.

5 Y. Stluski, "Pale of..." en Ibid.

6 Para 1880 existfan unos siete millones de judios en Europa,
de un total mundial de siete y medio. Vid. Sh. Bttinger, "Los tiem-
pos modernos” en H.H. Ben Sasson, QOp. Cit., p. 937. De estos siete,
cince millones aproximadamente eran subditos del zar de Rusia.

7 vid Supra Cap. III.

8 S. Halkin, Op. Cit., p. 47.

9 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
op._Cit., p. 896. .

10 Vvid., Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Rusia", vol.
IX, p. 265. )

11 S. Dubnow, Manual de la historia judia, p. 584.

12 Segin el articulo 34° del Estatuto. Vid. art. "Rusia" en
op. Cit., vol, IX, p. 265.

13 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos” en H.H. Ben Sasson,
Op. Cit., p. 896,

14 vid. , art. "Rusia" en Op. Cit., vol. IX, p. 265.

15 S. Dubnow, Manual de..., p. 584.

16 #. Graetz en art. "Rusia" en Op. Cit., vol. IX, p. 271.

17 Vvid., art. "Rusia” en Op, Cit., vol. IX, p. 271.

18 S5h. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Op.Cit., p. 996.

19 Abba Eban, Op. Cit., p. 233. vid., Enciclopedia Juddica
Castellana, art., “"Cantonistas", vol. II, p. 527.

2 A. Herzen citado por L. Poliakov, Historia del antisemitis-
mo V..., p. 93,
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21 Para datos biogrdficos de estos personajes, Vid.
Enciclopedia Juddica Castellana, arts., "Levinshon, Isaac Beer"

y "Lilienthal, Max", vol. VI, p. 575 y 622 respec. Para mis
detalles acerca de los programas de educacién para los judios,
vid., art. "Rusia" en Ibid., vol. IX, p. 321 ss.

22 Abba Eban, Op. Cit., p. 238.

23 vVvid. S. Halkin, Op. Cit., y art. "Rusia" en Op. Cit., vol.
IX, p. 538 ss.

24 Ukase imperial de 1856 citado en Sh. Ettinger, “"Los tiem-
pos modernos” en H.H. Ben Sasson, Op. Cit., p. 973 y en art. "Ru=-
sia" en Op. Cit., vol. IX, p. 289, 290.

25 ~Apodo dado a Alejandro II por D’Israelj.

26 James Parkes, Historia del pueblo judio, Buenos Aires,
1965, p. 175.

27 Art. "Rusia" en Op. Cit., vol. IX, p. 290, 291,

28 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Cp. Cxt., p. 1049,

I. Aksakov, "De lo que hay que hablar no es de la emanci-
pacxon de los judios, =ino de que los cristianos se emancipen del
judaismo®, 1867, citado por L, Poliakov, Historia del antisemjitis-
mo V... p. 105.

30 I. Aksakov citado por Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos"
en H.H. Ben Sasson, Op. Cit., p. 1040.

I, Aksakov, "A propdsito de los articules de Brafman sobre
el 'Kahal'", citado por L. Poliakiv, Historia del Antisemitismo V...
p. 106.

32 L. Poliakov, Ibid., Be 108, 109. Entre los autores del za-
ricidio figuraba una mujer judia, Guesia Guelfman. Aunque tuvo un
papel muy secundario en la conspiracién antlzarlsta, su sola presen-
cia bastd para "judaizar" el atentado, sirviendo éste como un foco
mds de propaganda y ataques antisemitas. Vid. art. "Rusia™ en Op.
Cit., vol. IX, p. 296,

M.A. Bakunin citadeo por B. Lewis, Op. Cit., p. 92.

34 B. Lewis, Ihid., p. 93.

35 Egon Friedler, "Reflexiones histéricas sobre el antisemi-
tismo soviético" en Didloge, n® 20, verano de 1990, p. 17.

36 Carta de Pobedonostsev a Dostoievski del 31 de agosto de
1879, citada en L. Poliakov, Historia del antisemitismo V..., p.
107, 108.

37 K. Pobedonostsev en L. Poliakov, Ibid., p. 114.

38 De acuexrdo a la definicidn de la Epciclopedia Juddica Cas-
tellana, art. "Pogrom”, vol, VIII, p. 475.

39 L. Poliakov, Historia del antisemitismo V... p. t11.
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Castellana, art. "Pinsker, Yehuda Leib", vol, VIII, p. 458, 4593.

42 L. Pinsker, "Auto-Emancipation...” en A, Hertzberg, Op.
Cit., p. 185, 186.

43 L. Pinsker, "Autoemancipacidén" en Sh. Avineri, Op. Cit.,
P. 93. .
44 L. Pinsker, "Auto-Emancipation..." en A. Hertzberg, Op.
cit., p. 187.

45 Ibid., p. 192,
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46 L. Pinsker, "Autoemancipacidén® en Sh. Avineri, Op. Cit.,

47 1bid., p. 96. A. Hertzberg, Op. Cit., p. 196-198.
48 Ibid., p. 96. Ibid., p. 197.
49 Ibid., p. 98. Ibid., p. 197.
bid., p. 96.
51 Ibid., p. 96.
vid.

Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Jaluk&", vol.
VI, p. 72,

53 De acuerdo al primer cénsul britdnico en Jerusalén en. 1839,
la poblac;on judeo- palestxna se distribuia de la ELQULEntG manezra:
5,000 judios en Jerusalén; 1,500 en Safed; 750 en Hebrén; 600 en
leerlades, 200 en Acco; 150 en Haifa; 60 en Jafa; 150 en Nablus
y 500 mis distribufdos en colonias o aldeas. Vid., Enciclopedia
Juddica Castellana, art. "Palestina®, vol. VIII, p. 330.

5S4 Shmuel Shnitzer, "LBabxlonla?; no, tal vez Alejandria"
en Didlogo, N° 20, verano de 1990, p. 25.

55 sh. Bttinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,

Op. Cit., p. 1089.

56 Segin datos de Misha Louvish, "Israel, State of. Aliyah
and absorption" en Encyclopaedia Judaica, vol. 9.

57 Getzel Kresel, "Hibbat Tzion" en Encyclopaedia Judaica,
vol. 8, p. 463.

58 Sh. Ettinger, "Hibbat Tzion" en Ibid., art.."Zionism",
vel. 16, p. 1038. . Lo

59 5Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson,
Op. €Cit., p. 1061.

60 1. Belkind en G. Kressel, "Bilu" en Encyclopaedia Judaica,
vol. 2, p. 1000,

61 Manifiesto de principiocs de la organizacién colonizadora
“Bilu" de 1882 en W. Laqueur (ed.), The Israel-Arab Reader. A docu-
mentary history of the Middle East conflict, Nueva York, Toronto,
Londres, 1969, p. 4.

W. Laqueur, Historia del sionismoe, p. 67.

63 Itzjak Grinboim, Historia del movimiento sionista. Desde

los origenes hasta la _muerte de Herzl. Vol. I, Buenos Aires, 1954,
. 68,

e 64 Vvid. Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Montefiore,

Sir Moses", vol. VII, p. 602.

65 I. Grinboim, QOp. Cit., p. 81.

66 Ibid., p. 81.

67 Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Rothschild, Bardn
Edmond James de", vol, IX, p. 204. Vid. también G. Hirscheler, "Roth-
schild, Baron Edmond James de" en Encyclopedia of Zionism and Is-
rael, vol. II.

68 I. Grinboim, Op. Cit., p. B84. Israel Klausner, "Pinsker,
Leon" en Op. Cit., voel, 13, p. 547. Israel Klausner, "Kattowitz Con-
ference" en Encyclopaedia Judaica, vol. 10, p. 820.

69 1I. Klausner, "Odessa Committee"” en Ibid., vol, 12, p, 1328.

70 Ibid., p. 1328. I, Klausner, "Pinsker..." en Op. Cit.,
vol, 13, p. 548.
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XI. El nacimiento del nacionalismo judio antidiaspérico:
el Sionismo Oriental-Espiritual:

1 Ajad Ha-Am en J. Bokser, Op. Cit., p. 48.

2 Ajad Ha=-Am, "Heridas de Amor" en El Senderoc de Retorno. En-
sayos sobre la Nacionalidad Judfa, Buenas Aires, 1942, citado por
J. Bokser, Op. Cit., p. 46.

3 Ajad Ha-Am en Eliezer Schweid, "Ajad Ha-Am", Encyclopaedia
Judaica, vol. 2, p. 443. Para sus datos biogrdficos, Vid. Sir Leon
Simon, "Ahad Ha-Am" en Encxclcgedia of Zionism and Israel, vol, I.

4 Si bien en el Judaismo existe el "Jérem" o excomunidn,
ello, a diferencia del catolicismo, no priva al judio de serlo,
pere lo condeha a una especie de "muerte en vida" ya que es pros-
crito de la vida comunal. Es este el mdximo castigo infligido a
la apostasia o a la traicidn cometidas por un judic contra de sus
correligionarios., Asi, la condicién ontolégica del judioc no se ve
alterada por el Jérem pero su condicidn social si es aniquilada.

5 Ajad Ha-Am en E. Schweid, Op. Cit. Vid. también Enciclope-
dia Juddica Castellana, art. "Filosofia", vol. IV, p. 521,

6 E. Schweid en Op. Cit., p. 444.

7 1. Berlin, "La unidad europea y sus vicisitudes" en Arbol
que crece..., p. 219.

8 Vid. Supra Cap. II, p. 55.

9 Ciertamente Ajad Ha-Am nunca expresdé un concepto tal lite-
ralmente. La férmula la hemos compuesto nosotrds basados en la
concepcidn nacionalista de este pensador, pero ella refleja muy
atinadamente su ideologfa patria en general y de aquf que nos ha-
yamos permitido tal libertad.

10 Ajad Ha-Am en A. Hertzberg, Op. Cit., p. 55.

11" AJad Ha-Am, Al parashat drajim (Scbre la encrucijada), en
Enciclopedia Judfica Castellana, art. "Filesofia", vol. IV, p. 522.

12 Ajad Ha-Am, Essays, Letters and Memories (Ensayos, cartas
y recuerdos), Oxford, 1946, citado por J. Bokser, Op. Cit., p. 51.
Cf. Ajad Ha-Am, "The negation of the Diaspora" (La negaciodn de la
didspora), 1909, en A. Hertzberg, Op. Cit., p. 270 ss.

13 Ajad Ha-Am, "Sobre la encrucijada", en §. Halkin, Op.
Cit., p. 93, 94.

14 Ajad Ha-Am en Ben Halpern, Op. Cit., p. 74, 75.

15 yvid. Supra Caps. II y III.

16 J. Bokser, Op. Cit., p. 48, 49.

17 Ajad Ha~-Am, "Emet me Eretz-Israel" (La verdad desde la
Tierra de Israel), 1891, en Sh. Avineri, Op. Cit., p. 142.

18 Ssh. Avineri, Op. Cit., p. 141,

19 Ajad Ha-Am, "La verdad desde la..." en Sh. Avineri, Op.
cit., p. 142.

20 Ibid., p. 142.

21 Ajad Ha-Am en Enciclopedia Juddiea Castellana, art. "Sjo-
nisme”, vol. X, p. 16. Cf. Ajad Ha-Am, "The law of the heart”

(La ley del corazén), 1894, en A. Hertzberg, Op. Cit.,

22 Vid. M. Hess, Roma Y Jerusalén y L. Pinsker, "Autoemanci~
pacién" en A. Hertzberg, Op. Cit.

23 Ajad Ha-Am, "El Estado judioc y el problema judio", 1897,
en sh. Avineri, Qp. Cit., p. 133, 134.
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-24 'W. Laqueur, Op. Cit., p. 140.

25 Getzel Kressel, "Benei Moshe" en Encyclopaedia Judaica,
vol. 4, p. 492,

26 1bid., p. 492.

27 Chaim Weitzmann, A la verdad por el error. Palestina,
Buenos Aires, 1949, p. 56.

XII. El nacimiento del nacionalismo judfo antidiaspérico:
el Sionismo Occidental-Politico:

1 Debido a la imposicién del numerus clausus en las universi-
dades rusas, la mayoria de la juventud estudiantil judfa debfa sa-
lir de los confines del imperio zarista a fin de continuar con sus
estudios superiores. Las universidades alemanas captaron una gran
ndmero de dichos estudiantes de donde salieron muchos de los futu-
ros l{deres sionistas. Una de las principales asociaciones estudian-
tiles de judios rusos organizada en Berlin, la Jildisch-Rossisch
Wissebschaftlieches Verein (Sociedad Cientifica Ruso-Judia), fue
el semillero de muchos de los futuros dirigentes sionistas. Fue
tal la importancia de la Sociedad Cientifica que se ha dicho de
ella que "...puede vanagleoriarse de haber sido la cuna del movimien-
sionista moderno". Vid., Ch. Weizmann, Q Cit,, p. 54.

2 G. Kressel, "Kadimah" en Encgclogaedla Judaica, vel. 10,

p. 665,

3 1Ibid., p. 666.

4 Para el funcionamiento, organizacién y destino de este dia-
rio, Vvid., G. Kressel, "Selbstemanzipation" en Ibid., vol. 14.

5 G.Kressel, "Zionism. The word and its meanings" en Ibid.,
art. "zionism", vol. 16, p. 1032,

6 Para los datos biogrdficos de Birnbaum, Vid., Encyclopedia
of Zionism and Israel, art. "Birnbaum, Nathan", vol. I y Encyclopa-
edia Judaica, art., "Birnbauma, Nathan", vol. 4.

7 Si bien es cierto gue el abuelo de Herzl, Simén Loew Herzl,
tuvo contacto y atin estuvo muy familiarizado con la cbra de Yehud&
Jai Alkalai, y que, inclusive, haya logrado transmitirle a su nie-
to alguna informacién acerca de los proyectos nacionalistas de Al-
kalai, no es probable gue este protosionista afectara de manera
significativa el posterior pensamiento nacionalista de Theodor Her-
zl. Al menos ninguno de sus postreros escritos indican tal influen-
cia.

8 Cuando Herzl logré tener acceso a las obras de Hess y Pins-
ker, se maravilld de lo dicho por sus antecesores ya que Sus propues-
tas resultaban increiblemente semejantes -cuando el propio Herzl
crefia en un principio que su propuesta nacionalista era enteramen-~
te original- Al leer Roma Jerusalén, Herzl comenté: "!Qué espi-
ritu exaltado y noble! Todo lo que hemos intentado estd ya en su
libro... Desde Spinoza, el Judaismo no ha traido adelante un es-
pfrltu tan grande que este olvidado Moses Hess De la obra de L.
Pinsker expresd: "Hoy he leido Autoemanci acxcn, que Bloch me pres-
té. Coincidencia asombrosa en la parte critica; mucha analogia en



-371-

la parte constructlva. tLEstima que yo no haya leido el eserito
antes del primatur del mfo! Pero estd bien que no lo haya cono-
cido..., quizds no hublera escrito mi obra..." Vid. G. Kressel,
“Hess, Moses" en Encyclopaedia Judaica, vol. 8, p. 434 y Theodor
Herzl, "Segundo Libro de la Causa Judia" {del Diario personal de
Herzl), 1895-1896, en T. Herzl, Paginas escogidas, Buenos Aires,
1949, p. 223.

9 vid. Enciclopedia Judaica Castellana, art. "Hungria", vol.
Ve P. 538. .

10 Ibid., art. "Austria®, vol. I, p. 615. L. Poliakov, His-
toria del antisemjtismo V..., pP. 42.

¥1 Enciclopedia JudAdica Cagtellana, art. "Austria", vol. I,
p. 615.

12 1bid., y art. "Hungria", vol. V, p. 538, 539.

13 Ibid., art. "Herzl Teodore", vol. V, p. 397.

14 Para mis datos biogrdficos de Herzl, Vid. Alexander Beln,
“Herzl, Theodor" en Encyclopedia of Zionism and Israel, vol.’ o
Encyclopaedia Judaica, mismc art. vol. 8,

15 T, Herzl, "Primer Libro de la Causa Judia", 1895, en Op.
Cit., p. 165,

1 T. Herzl, "Programa de 'Die Welt'", 1897, en Ibid., p.
403, vid, también "Discurso pronunciado en el 'Club de los Maca-
beos'", 1902, en Ibid., p. 400.

17 T. Herzl en Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Herzl
Teodoro, vol. V, p. 393.

18 T. Herzl, "Primer Librc de la Causa Judia" en Op. Cit.,

19 Ibid., p. 168.

20 Ibid., p. 168.

21 T. Herzl, El Estado Judio, 1896, en Qp. Cit., p. 132.

22 Ibid, p. 125, 126.

23 A. Hertzberg, Op. Cit., p. 49.

24 Ibid., p. 49.

25 Vid. la "Autobiografia" de Herzl en Op. Cit., p. 81, 82.

26 71bid., p. 83.

27 E. Dihring afirmaba, entre otras cosas: "El problema ju-
dio persistird, ain cuando todos los ijudfos den la espalda a su
religidn y sean arrastrados a alguna de nuestras iglesias e inclu-
so en el caso de que todas las religiones fueran anuladas, sosten-
go que la necesidad de enfrentamientc entre nosotros y los judios
se haria sentir con mayor fuerza que hasta ahora. Si precisamente
los judios bautizados fueron los que penctraran, siempre, profun-
damente y sin estorbos en todos los dmbitos de la sociedad y de la
vida politica. Fue entonces cuando se apoderaron de las llaves que
abren las puertas de los lugares adonde los Judxos no podian en-
trar por razones religiosas [...] El problema Judxo, lejos de ha-
ber sido resuelto, espera todavia su solucién". Dan Michman, Op.
cit., p. 31.

28 T. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judia" en Op. Cit.,
p. 162. ]

29 T. Herzl, "El nuevo Ghetto", 1894, citado por Sh. Avi-
neri, Op. Cit., p. 109.

30 Ibid., citado por Abba Eban, Op. Cit., p. 282.

31 Vid. Supra Cap. V.
32 Del biarioc de T. Herzl citado por Abba Eban, Op. Cit., p.
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256, 257.

33 T. Herzl, El Estade_Judio, en Op. Cit., p. 95.

34 Ibid., p. 95.

35 1Ibid., en Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Herzl Teo-
doro", vol. V, p. 395.

36 A. Hertzberg, "Ideological Evolution" en "Zignism", Ency-
glopaedia Judaica, 16, p. 10434.

37 W. Laqueur, Op, Cit., p. 143.

38 T. Herzl, "Duodécimo Libro de la Causa Judia", 1902, en
Op. Cit., p. 356.

39 T. Herzl, "Discurso pronunciado en el..." en Ibid., p.

397.

40 pPrara la empresa colonizadora del Barén de Hirsch, vid.,
H. Avni, Op. Cit., p. 161 ss. y Enciclopedia Juddica Castellana,
art. “Hirsch, Barén Mauricio de", vol. V, p. 432 ss.

41 vid. las cartas entre Herzl y Hirsch de 1895 en el "Pri-
mer Libro de la Causa Judfa" en Op. Cit., p. 171 ss.

42 vid. los pormenores de la entrevista en 1bid., p. 175 ss.

43 T. Herzl, "Address to the Rothschilds" (Discurso a los
Rothschild), 1895, citado en A. Hertzberg,Op. Cit., p. 203.

44 Vid. la carta de Herzl a Moritz Glideman del 11 de junio
de 1895 en el "Primer Libro de la Causa Judfa" en Op. Cit., p. 188.

45 Vvid, la carta de Herzl a Bismarck del 19 de junio de 1895,
en Ibid., p. 198 as.

T. Herzl en el estudio 1ntroductorxo de Alex Bein a Ppagi-
nas esco idas, p. 25, 26.

47 T. Herzl, El Estado Judio, en bed., p. 158.

4B Ibid., p. 95.

49 TIbid., p. 137.

S0 A. Hertzberg, Op. Cit., p. 49.

51 T. Herzl, El Estado Judfo, en Op. Cit., p. 112.

52 T. Herzl, "Tercer Libro de la Causa Judia“, 1896, en Op.
Cit., p. 230.

53 cCarta de Herzl al gran Duque de Baden, en Ibid. p. 232.

54 B, Lewis, Op. Cit., p. 144, 145, respec.

55 De hecho, 1os logros linglifsticos de la Haskald y la mo-
dernizacidén del hebreo llevada a cabo por Ben Yehuda, configura-
ron las dos grandes "revoluciones" que el idioma de la Biblia su-
frid desde, practxcamente, el inicio del exilioc judio. Herzl des-
conocia estos fendmenos que resultaron tan trascendentes en la
vida cultural hebrea y en la solidificacidn de su identidad nacio-
nal.

56 T. Herzl, El estado Judio, en Op. Cit., p. 150.

57 Sh. Avineri, Op. Cit., p. 184.

58 T. Herzl, El Estado Judfo, en Op. Cit., p. 101.

59 Ibid., p. 153.

60 I id., p. 99.

61 Herzl siempre insistid a lo largo de su carrera naciona-
lista en esta politica de "limpieza". Vid, por ejemplo su "Discur-
so pronunciado en el 'Club de los Macabeos'" o su art. "El judio
eterno" en Pdginas escogidas, p. 400 y 411 respec.

62 T. Herzl, El Estado Judfo, en Ibid., p. 144.

63 El hecho de que Herzl no sintiera una vinculacién animica
en especial hacia Palestina, explica en parte el posterior "caso
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Uganda". En 1903 el gobierno britdnico estuvo dispuesto a facili-
tar una empresa de colonizacién judia en el Africa oriental bri-
tdnica {Uganda). Herzl, que habia ya sufrido varios reveses en su
labor diplomitica por conseguir la anuencia internacional. -sobre-
todo. de Turqufa- a la ereccién ‘de una patria judfa en Palestina,
no tardd en aceptar la propuesta inglesa. Cuando el sionista poli-
tico presenté esta alternativa ante el pleno del Sexto Congreso
Sionista, propicié una oposicidn tan encarnizada por parte de los
judios orientales, principalmente, que no sélo acabaron por dese-
char el ignominioso proyecto, sino que, ademds, a punto estuvierxon
de escindir tajante y peligrosamente la naciente Organizacién Sio-
nista Mundial. De haber estado mis identificado espiritual, cultu-
ral e histdricamente a-la tierra de Israel, como lo estaban los
sionistas orientales, Herzl se hublese ahorrado, ciertamente, lo
que probablemente fue su tropiezo mis grande en el seno mismo de
la organizacidn gue creé.

64 vid. "El problema judfo" en la Parte General de El Estado
Judio, p- 105, 106 y "La ‘'Jewish Company'" de la Parte Especial
de la misma obra, p. 119, 120 en Obras escogidas.

65 T. Herzl, El Estado Judio, en Ibid., p. 148.

66 Vid, "La 'Jewish Company'" p. 155 8s. y "La 'Societ £
Jews' y el Estado Judfo", p. 143 ss. en El Estado Judfo, en lbid.

67 T. Herzl, El1 Estado Judio, en Ibid., p. 151.

68 Ibid., p. 149, 150.

69 Ibid., p. 144, 145..

70 Esta politica le causé a Herzl no pocos dolores de cabeza.
Despues del Cuarto Congreso Sionista en 1901, se conformé la "Frac-
cidn Democrdtica" dentro de la Organizacion Sionista. Los democrd-
ticos, liderados por gente como Jaim Weizmann, amén de defender la
cuestidn cultural frente a la meramente politica de los herzlianos,
conformaron una oposicién al liderazgo monopSlice de Herzl. El Quin-
to Congreso en 1902, veria ya el enfrentamiento entre ambos parti-
dos. :

71 T. Herzl, El Estado Judfo, en Op. Cit., p. 154,
72 7. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judia", en Op. Cit.,

p. 174. .
73 T. Herzl, El Estado Judfo, en Op. Cit., p. 145.
74 Ibid., p. 146,
75 1Ibi p. 111,
76 Ib p. 147.
77 1bid., p., 110, 113, respec.
78 Vid. “La ‘Jewish Company'" en El Estado Judio, en Ibid.

79 5Sh. . Avineri, Op. Cit., p. 136,

80 Es esta, precisamente, una de las mds acervas criticas
que Ajad Ha~Am le hiciera a Herzl. En el articule "El Estado Judio
y el problema judio" {1897), Ajad Ha-Am increpa la falta de vita-
lidad cultural-espiritual del sionismo politico. Para el sionismo
espiritual, un Estado judfo debia sexvir como solucidén a todo el
Judaismo en pleno, y ho sclamente un camino para aquellos "que no
pueden o guieren asimilarse®. Comenta Ajad Ha~-Am: "Este asentamien-
to judio [en Palestinal, que ird creciendo gradualmente, se con-
vertird con el correr del tiempo en el centro de la nacién, en el
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lugar donde su espiritu hallard su expresién mds pura y floreceri
en todos los terrenos hasta alcanzar el grado mis alto de perfec-
cién del que sea capaz. Entonces, desde este centro, el espiritu
del Judaismo llegard a todas las comunidades de la didspora, les
inyectard nueva vida y preservard su unidad. Y cuando nuestra cul-
tura en Palestina haya alcanzado ese nivel, podemos confiar en que
engendrard hombres capaces de establecer en una oportunldad favo~
rable un verdadero Estado judio, no un Estado de judios...

[De aqui que) una idea politica que no esté basada sobre la cultu-
ra nacional puede corromper nuestra lealtad hacia.la grandeza es-
pxritual, Yy a implancar en nosotros una tendencia a hallar el ca-
mino de gloria en la busqueda del poder material y el dominio po-
1itico, rompiendo as{ el lazo gue nos une con el pasado y minando
nuestra base histérica" vid. Sh. Avineri, Op. Cit., p. 135, 136 o
A. Hertzberg, Op. Cit., p. 263 ss.

81 A fines de abril de 1902, salié a la luz la novela poli-
tica de Herzl, Altneuland (Vieja-nueva Patria). En ella, Herzl des-
cribe la Palestina de sus suefios tal y como la visulazara afios des-
pués de iniciada la labor colonizadora judia (la accidn transcurre
en 1923). En este escrito, Herzl hace gala de una planificacién
social y econdmica bastante avanzada para su época como, por ejem-
plo: la economia cooperativista, el otorgamiento de los derechos
civicos, lncluyendo el del voto, a hombres y mujeres por igual,
la educacién estatal gratuita incluyendo los estudios universita-
rios, la tolerancia religiosa absoluta con exclusién de toda ley
de indole racial, la jornada laboral de siete horas, la propiedad
colectiva de la tierra y los recursos naturales, el servicio so-
cial en lugar del militar, la planificacidn urbana, una moderna
red de comunicaciones ferroviaria, etc. Vid. Sh. Avineri, Op. Cit.,
p. 110 ss. y Enciclopedia Juddica Castellana, art. "Herzl Teodoro",
vol., Vv, p. 406, 407.

82 Para mas datos, Vid., art. "Keren Kayemet Le-Israel" en
Ibid., vol. VI, p. 421,

83 W. Laqueur, Op. Cit., p. 73.

B4 G.W.F. Hegel, Filosofia del Derecho, citado por H. H. Carr,
jQué es la historia?, Barcelona, Méxica, 1985, p. 72.

85 I. Berlin, "La unidad europea y sus vicisitudes" en Op.
Cit., p. 233.

86 Ch. Weizmann, en Abba Eban, Op. Cit., p. 285.
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