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INTRODUCCION 

La presente investigación histórica es producto de u~ 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

ría en este trabajo; mi vivencia sionista. Mi estadía -primero co-

mo turista, posteriormente como activista- en el Estado de Israel 

marcó profundamente mi perfil vocacional, por no mencionar el si-

cológico. El convivir, departir y compartir realidades hist6ricas 

ajenas a la propia, puede ser una experiencia muy gratificante o 

peligrosamentP. desgastante. Mi avent
0

ura sionista estuvo mucho más. 

cerca de esto último; pretendo, ahora, rescatar lo primero. 

Todo historiador, así lo considero, al se~eccionar su tema, 

especialización o área de trabajo obedece, antes que nada, a moti-

vos comprensiblemente subjetivos: .desde un mero gusto, placer, in

terés o predilección por éste o aquél fenómeno histórico, hasta el 

involucramiento personal con el objeto de estudio. Este es mi caso. 

Quizás a diferencia de mis compafieros de estudio, el tópico histó

rico en el que debía trabajar, esta5á ya en mi.mente al entrar a la 

carrera. Esta me dio 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 producto más. de la pasión juvenil que de la reflexión 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 lo tanto, una respuesta personal a mi deve-
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nir, a mi circunstancia, a mi propia aventura histórica. De aquí 

mi profundo interés en llevar a la concreción una tesis como la 

presente. Sin embargo, pecaría de cierto 11 narcisismo" histórico 

si tan sólo me limitase a satisfacer mis necesidades de identidad 

histórica. Lejos de ello, esta investigaci6n debe servir, asimismo, 

como un vehículo de explicación hist6rica para todos aquellos in-

teresados en temas de Historia Universal como el que nos ocupa. 

Así, al realizar esta Tesis sobre ciertos aspectos del tema del 

sionismo, lo hago con la intención deliberada de hacer de la géne-

sis de este proceso, un fenómeno que resulte claro y comprensible 

para mí y, a través de este servidor, hacerlo claro y comprensible 

a los demtis. 

Los motivos que subyacen detrás de la intención de realizar 

el presente escrito se dividen, pues, en dos: uno subjetivo y el 

otro objetivo. Aquél, como compromiso íntimo: éste, como deber aca

démico, como reto profesional. Esta última perspectiva está susten

tada, a su vez, en tres "justificaciones": Si bien la génesis del 

sionismo -como ideología nacionalista- cumplió ya su centuria, la 

actualidad del proceso aún es relevante -y, .con frecuencia, dolora-

samente relevante- actuando como uno de los grandes puntos nodales 

-que, más bien, se asemejan al punto gordiano- del devenir históri-

co contemporáneo. Entender el proceso sionista, y, aún más, su con-

cretización y actuación, es comprender, en buena parte, la intrin-

cada problemática del Medio Oriente, asir ésta, es hacerse de un 

magnífico ejemplo histórico de lo que la bipolaridad de la Guerra 

Fría significó a tantos regímenes, sociedades, pueblos e individuos, 

como así también, los sorpresivos cambios· que la Historia, en su 

últimamente frenética carrera hacia quién sabe dónde, nos ha presen-
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tado con lujo de incredulidad. Así pues, el estudio del sionismo 

puede fungir como un hilo conductor hacia la comprensión de ese 

universo histórico, tan at.ribuladamente conflictivo y laberíntico, 

que heredamos, que vivimos, que padecemos y quo, desesperadamente, 

intentamos aprehenderlo. 

El tema sionista es de importancia también a nivel meramente 

nacional pues amén de las repercusiones directas que la problemáti

ca del sionismo haya tenido en n~estro país (sólo recuérdense los 

problemas que la administración echeverrista .tuvo con la comunidad 

judía mexicana al apoyar aquella la resolución 3379 de la ONU de 

1975. En ella se igualaba al sionismo con formas del racismo como el 

aeartheid sudafrican.o y con el imperialismo. Se condenaba a la ideo

logía riacionalista judía de ejercer una política "cuyo objetivo es 

el de avasallar la dignidad humana" y concluía en forma categórica 

que el sionismo " ••• es una forma de racismo y de discriminación ra

cial 11
), subsiste un grado enorme de ignorancia sobre .el tema, aún 

entre los propios estudiantes de la carrera. El abordar temas aje

nos a nuestra problemática nacional, y, más allá, continental, en

riquecerá sin duda nuestro acervo cultura!, nuestro baga je histó

rico, nuestra percepción de la realidad mundial y, sobre todo, nos 

dará un marco de referencia para mejor ubic.:tr el papel histórico 

de México en el concierto internacional contemporáneo. Qué bien 

que se prosigan produciendo investigaciones históricas acerca de 

nuestro propio devenir nacional -ello es lógico y, frecuentemente, 

laudable- pero qué mal que, en ocasiones, en aras de dichas inves

tigaciones, se "provincializen" las perspectivas y se tienda, no 

pocas veces, al desdén en lo que a realizaciones académicas sobre 
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Historia Universal se refiere. Un tópico histórico como el caso 

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

de nosotros, como seres históricos universales, así como el de nues-

tras propias circunstancias históricas domésticas. Sólo mediante 

la referencia universal-particular -o viceversa, dependiendo de la 

metodología con la que se trabaje- podemos empezar a entender el 

lugar que, como protagonistas de la Historia, tenemos dentro de ella. 

El tercer punto objetivo que justifica la elaboración de una 

tesis de esta clase -al menos a nuestros ojos- está centrado en la 

desmitificación histórica. En lo que respecta a la historia de Mé

xico se han elaborado trabajos varios, tanto a nivel historiográfi

co como a nivel docente, que han optado por sacrificar el brillo 

áurico de nuestro pasado por una explicación más humana, más real, 

quizás menos colorida, pero más histórica. Cada vez más,· los profe

sionales de la Historia comprenden que lo inmaculad8mente "bueno" 

o lo satánicamente "malo" en el estudio histórico resultan ser, la 

mayoría de las veces, más producto de consideraciones partidarias 

y viscerales que resultado de una honradez intelectual. 

Sin descartar por completo el "juicio" .en la Historia -pues 

tampoco creemos en una "asepsia" histórica-, coincidimos con aque-

llos historiadores que se van desprendiendo de las trampas que la 

llamada "Historia de Bronce" puede tender, y no· ven ya más en la 

Historia un escenario de disputa m!Uliquea. La Historia Universal también 

ha padecido tal concepción historiográfica. El sionismo, entre otros 

temas, ha sido abordado a través de trabajos serios y honestos, des

de luego, pero también ha conocido ne. pocas cantidades de inquina, 
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cerrazón mental y animadversión -ya sea religiosa o política- ha

ciendo del orbe judáico, en variadas ocasiones, el "chico malo de 

la película 11
• A pesar de que fui sionista activo en el pasado y se

guir siéndolo, al menos a un nivel intelectual, en el presente, 

esta Tesis no pretende ni ensalzar ni, mucho menos, denostar el 

proceso sionista. No persigo que se le admire ni que se le conde

ne. Tan sólo que se le entienda en su justa dimensión. Dar a cono

cer, lo más objetivamente posible, un proceso para muchos ignorado, 

y por ello en ocasiones vilipendiado, como lo es el sionismo para 

que, con ello, se coadyuve a comprender mejor una aspecto de nues

tra civilización occidental, tal es, pues, uno de los objetivos que 

esta Tesis presenta para justificarse. 

Tres son, así, las razones objetivas que sustentan la elaboración de esta 

Tesis: como objeto de estudio histórico que nos abre un más vasto 

panorarra en la canprensión de la Historia Universal; caro objeto de conocimiento 

que nos permite sacudirnos un poco de nuestros particularismos y, 

con ello, encontrar un mejor rra.rco de referencia a nuestra propia realidad his

tórica y, por último, como objeto de dismitificación que nos impe

le a observar con más juicio crítico y una más apropiada actitud 

hacia los temas "negros" de la Historia, a fin de canprenderlos en vez de impug

narlos a ultranza y sin un cabal sentido del recto proceder en una 

honesta investigación histórica. 

Si varios objetivos justifican la elaboración de un trabajo corro el presen

tado, otros tantos estarán referidos al contenido teórico del mis

mo. Esta Tesis está "estructurada de manera tal que intenta cumplir 

con dos objetivos: uno informativo y el otro formativo. El primero 
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funge como gran marco histórico del tema tratado; el segundo, como 

la hipótesis que hemos manejado acerca del nacimiento de la ideolo

gía sionista. 

Quizás el más grande defecto de esta Tesis, entre los muchos 

que pudieran encontrarse, sea su amplitud. Considerando que esta 

investigación se mueve entre parámetros cronológicos bastante dila

tados -desde finales del Judaísmo medieval en las postrimerías del 

siglo XVIII hasta el nacimiento de la ideología sionista en las últ.i.m:ts décadas 

del XIX- ello necesita una justificación. Siempre me sorprendió 

constatar en mi vida de estudiante universitario, que en ninguna 

parte de la currícula del plan de estudios del Colegio de Historia 

se aborde, a través de una materia específica, el universo históri

co judío, ni que hablar, claro, sobre el sionismo. Nunca encontré 

el porqué de tal anomalía, 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 histórico de esta investigación pues se pretende que 

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 "vacío 11 curricular aportando una visión gene

ral no tan sólo de la problemática sionista en particular, sino de 

un marco histórico judío decimonónico más general para lograr así 

la fundamentación de una base para facilitar el acceso a las cues

tiones judías de todos aquellos que deseen iniciarse en ellas. 

Así, la información que esta Tesis proporciona, tiene el doble objetivo 

de servir tanto de vehículo explicativo de nuestro objeto de estudio, así caro 

también fungir, modestamente, como resumen suscinto del Judaísno decim:>-
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nónico para que, a partir de los hechos que en este trabajo se 
mencionan, se allane el camino de los investigadores que sobre el 

tema sionista o cualquier otro que en esta Tesis se aborda, sur jan. 

En vista de que en nuestra Facultad no existe una sola tesis 

acerca de la problemática sionista del siglo XIX, considero que 

la amplitud de esta investigación, aunque muy general, bien puede 

beneficiar la labor académica e investigativa de mis compaiieros 

y de mis futuros colegas. 

Otro aspecto concerniente a la parte informativa resulta el 

hecho de constatar cuan fácil o difícil es elaborar, desde México, 

una tesis sobre Historia Universal; en este caso, sobre el la ideo

logía sionista. La labor, si no fá~il, es viable aunque, por des

gracia con sus limitantes. El hecho de abordar temáticas ajenas al 

entorno nacional tiene sus bemoles. Uno de ellos son las fuentes 

de información. Esta Tesis está fundamentada exclusivamente en una 

investigación bibliográfica. El trabajo de archivo, si no imposible, 

se antoja extraordinariamente difícil, ya que el más grande centro 

documental que para asuntos sionistas existe está en Jerusalén. 

Esta imposibilidad de hacer un trabajo de archivo, nos llevó a re

cabar una bibliografía que, si no extensa, sí contiene los princi

pales t"ítulos que sobre el tema contienen las principales bibliote

cas de la ciudad. No todas las obras pueden ser conseguidas en és

tas. Algunas son francamente difíciles de obtener y sólo mediante 

las relaciones interpersonales logré tener acceso a ellas. Esta 

bibliografía incluye fuentes secundarias y algunas primarias -ge

neralmente extractos de las obras de los protagonistas del sionis-
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mo primario que en la presente Tesis se abordan- así como una can

tidad respetable de artículos. Una otra dificultad para los que 

quisieran abordar temas como el nuestro es, claro está, el manejo 

indispensable y obligatorio de una o más lenguas extranjeras. Si 

bien se procuró basarse lo más posible en una bibliografía en es

pailol, los libros en otras lenguas resulta ron, aunque pocos, de 

inigualable importancia para la investigación. Amén de nuestra len

gua, el conocimiento y uso de otras se hizo indispensable para el 

buen logro de este trabajo. Hebreo, inglés y alemán, fueron las 

lenguas que, unas mñs que otras, fungieron como complemento para 

poder realizar esta investigación. Así, para la consecución de un 

proyecto como el presente, una bibliografía exclusivamente en cas

tellano es insuficiente. 

En cuanto a la parte formativa, la Tesis no pretende ser ori

ginal. Ríos de tinta se han vertido sobre la historia del proce-

so sionista. Buena parte de la información que la tesis contiene 

está basada en fuentes de gran autoridad en la materia. Lo que se 

ha hecho es seleccionarla y adecuarla a nuestro propio discurso 

histórico. Ello me ha obligado a utilizar una serie de generalida

des -a sabiendas que toda generalidad es, por fuerza, una distor

sión de la realidad histórica- a fin de hacer de este discurso un 

vehículo más claro y explícito a fin de lograr una más cabal ex

plicación de un proceso tan complicado como el sionista. 

Sin embargo, aunque el marco histórico 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 cómo y porqué 

del nacimiento de la ideología sionista, si no original, sí resul-
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ta distinto a, por lo menos, todas las obras que al respecto fue

ron consultpdas. Esta Tesis pretende demostrar de dónde y por qué 

se originó un pensamiento nacionalista judío, por un lado, y qué 

lugar ocupó dicho fenómeno en la experiencia histórica global del 

Judaísmo del siglo XIX, por el otro. La respuesta que esta investi

gación propone al respecto, si bien puede no contradecir necesa

riamente los argumentos que a la sazón se han vertido, sí resulta, 

así lo veo, una propuesta alterna y, por ende, expuesta a toda crí

tica y controverSia. Para el efecto, el discurso de la presente Te

sis se sustenta en térmi_nos que, a fin de facilitar la explicación, 

me he tomado la libertad de acuñar: 11 Ilustración incluyente", "Ilus

tración excluyente", "Emancipación a lo Gentil", "Emancipación a 

lo Judío" y "Cristianización del Judaísmo 11
• Estas definiciones, 

que serán aclaradas a lo largo de la Tesis, s~stentarán el peso 

principal de la hipótesis de trabajo. 

Justo y perentorio es aclarar que lo sostenido en el presente 

trabajo de investigación no pretende, de ninguna manera, desdecir, 

contrariar o refutar postura alguna sobre el nacimiento del sio

nismo. Simplemente representa una versión de este proceso que con

lleva ciertas conclusiones que deben ser, como toda obra histórica, 

pasto de la crítica. Ello equivale a decir que, desde luego, lo 

afirmado en mi hipótesis 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, más bien, un vehículo 

que pretende crear, amén de la información básica sobre el tema, 

un foro abierto para la discusión y, de ella, para el intercambio, 

la rectificación y, por qué no, la reforma de lo que esta Tesis 
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sostiene. Por ende, pues, la parte formativa persigue compartir, 

más que imponer, mis puntos de vista sobre este objeto cie estudio, 

para con ello, recrear opiniones y, sobre todo, interés por un te

ma como el aquí abordado. 

La metodología de esta Tesis no está sustentada estrictamen-

te en alguna corriente historiográfica en específico. Si se preten

de dominar una postura historiográfica como vehículo de transmisión 

cognoscitiva -si es que se identifica con alguna en particular-

ello requiere de un respetable caudal de experiencia y conocimien

tos, cuestión aún difícil de obtener para un aspirante a historia

dor. Si bien la presente investigación intenta mostrar una visión 

de conjunto de la génesis del proceso sionista y, por ende, se han 

abordado aspectos tanto sociales (como el debilitamiento de los la

zos comunitarios tradicionales judíos, el resquebrajamiento del li

derazgo hebreo religioso, el impacto del antisemitismo en las socie

dades israelitas de Europa, etc.) como políticos (las luchas hacia 

el interior de las comunidades judías por erigir un nuevo tipo de 

dirigencia comunal, las relaciones de los distintos sectores judíos 

para con las autoridades gentiles y sus políticas ante la cuestión 

judía, etc.), económicos (el impacto de las nuevas corrientes eco

nómicas -como el mercantilismo y la fisiocracia- en el papel econó

mico tradicional del judío premoderno, la influencia de la miseria 

material de las masas hebreas en el desarrollo de UB ideología na

cional propia, la 11 productivización 11 del papel económico judío a 

través de su retorno al trabajo agrícola, etc.) ,y culturales (la 

transición 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, decíamos, están presentes a lo largo de esta investi

gación, no obstante, será el aspecto ideológico el que fungirá. co

rno una especie de hilo conductor de nuestro objeto de estudio -y 

por "ideología" hemos captado lo que Helmut Schoeck ·entiende 

por ella en su Diccionario de sociología: "La ideología es el con

junto de opiniones (actitudes, prejuicios, ilusiones, etc.) de 

orientación política y social, comunes a un número bastante grande 

de personas (grupo, minoría, corporación profesional, clase, etc.) 

que viven dentro de una sociedad" como t~l, "La ideología es un 

aparato conceptual de caracteres fuertemente emocionales que preten

de explicar y legitimar una realidad social determinada en interés 

de la colectividad". 

La selección de lo ideológico como director principal de esta 

Tesis debe entenderse simplemente como una pre.ferencia subjetiva 

por· esta dimensión histórica y no como resultado de considerar al 

universo ideológico como 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 ideología es tan sólo uno de ellos. El hecho de guiar

nos por los aspectos ideológicos del proceso sionista no nos excu

sa para ignorar, de manera alguna, los demás factores históricos. 

De aquí que, aunque de manera somera, esta Tesis ha intentado re

ferirse, como ya apuntamos, a cuestiones sociales, políticas, eco-. 

nómicas y culturales, sirviendo todas ellas tanto como una "base 

material 11 que nos permite ubicar la acción de la ideología así co

mo la afectación de los mencionados elementos en la estructuración 

y funcionamiento de lo ideológico. 
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'l'omando en cuenta estas limitaciones, la estructura de esta 

Tesis ·está 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 judía, la Tesis se va desarrollando tratando 

de integrar ambas dimensiones. Así, fenómenos tales como el absolu

tismo, las revoluciones políticas y sociales, los procesos de ilus

tración, las políticas liberales, la reacción romántica, los desper

tares nacionales de la Europa decimonónica, etc. servirán como una 

especie de gran "telón de fondoº al drama histórico judío. Hemos 

de aclarar que el marco general europeo, este telón de fondo, de 

ninguna manera debe ser concebido como 11 secundario'1 • Las referen

cias superficiales que puedan ser, acertadamente, notadas hacia 

aspectos del devenir europeo se deben, simplemente, a que· el núcleo 

de esta investigación se halla centrado en la historia judía. Pero 

para entenderla es perentorio ubicarla en una dimensión histórica 

concreta, y esa dimensión la otorga, precisamente, el escenario 

histórico europeo. De este mismo, se trataron de indagar aquellos 

factores que, a nuestro juicio, fueron los más relevantes para coad

yuvar a provocar aquellos procesos que llevaron al Judaísmo tradi-· 

cional a convertirse en una cosmología moderna y, con ella, en una 

nacional. De aquí que cuando hablamos de "general" (el telón de fon

do europeo) y "particular" (el drama judío) no estamos sostenien-

do al primero como subordinado a la importancia del segundo, ni a 

éste último como el protagonista único de los procesos en los que 

participa, sino que consideramos a ambas dimensiones como recípro-
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camente influyentes e influídas una con otra. Ambas dimensiones 

son imprescindibles para la explicación 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 -típicos hijos de su tiempo. Para entender la ela

boración ideológica 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, serán, también, 

una característica que se ha pretendido lograr en esta Tesis. En 

cuanto a los individuos, se mencionan y abordan tan sólo aquellos 

que, dentro de una gran cantidad de protagonistas, hemos considera

do como los más representativos de nuestro material de estudio. 

En otro orden de cosas, deberros puntualizar que lo que esta Tesis ha pre

tendido es dilucidar la historia de un proceso, más que de los he

chos en sí. Ello es otra razón que explica tanto las concesiones cronológicas 

groseramente amplias, así como la elaboración de unos antecedentes 

bastante dilatados. Si el sionisrro, caro proceso, puede ser entendido básicaIOC!n

te como la encarnaci6n de las aspiraciones nacionalistas hebreas 

perfiladas a lograr una vida judía autónoma, independiente y sobe

rana fuera de los marcos geográficos de Europa -en especial en Pa

lestina-, dichas aspiraciones fueron -caro se pretende derrostrar- una reacción 

a las políticas de la rrodernidad para con los judíos en general y a sus proce

sos de emancipación en particular. De aquí que para entender el men

cionado proceso, hemos tenido que inmiscuirnos en fenómenos que se 

dieron bastante antes del surgimiento de facto de la ideología sio

nista a finales del siglo XIX. De aquí que los antecedentes, a pC!-
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sar de su extensión, configuren, a nuestro juicio, un elemento 

básico para comprender un proceso tan largo y complejo como lo es 

el sionismo. Por ello los márgenes temporales de esta Tesis están 

sustentados en una larga duración cronológica. Lo que se ha empren

dido en esta investigación es solamente el rastreo del inicio de 

tal temporalidad. su crecimiento y madurez quedan ya fuera de los 

dilatados límites de la misma. 

Es necesario advertir también que esta Tesis está armada mer

ced a una selección de la información. El cúmulo del material in-

vestigado no es posible, ni en esta ni en ninguna otra investigación histórica, 

que pueda ser incluído en su totalidad. Es necesario siempre una 

depuración de la infonnación recabada. Aquella se elaboró con la idea de armar 

un discurso lo más claro e informativo posible sin pretender llegar 

a un exagerado detallismo. cabe decir lo mismo con respecto a las 

fuentes bibliográficas. ra bibliografía de la Tesis no incluye todo el rraterial 

que tuvo que ser consultado. Se optó por eliminar algunas obras 

cuyo contenido resultaba tendencioso -o muy pro o muy contra el 

proceso sionista- y poco útil para la elaboración de un discurso que pretende 

lograr un cierto grado de objetividad. 

Buena parte de las citas textuales utilizadas provienen de 

fuentes en lenguas extranjeras. En muchos casos se tuvo que hacer una traducción 

libre; en otros, se compararon distintas versiones de una misma ci

ta y cuando la versión española resultó ser m!Ís explícita, se opt6 por ella. 

Cuando ambas caminos no fueron viables -debido al desconocimiento 

de algún idiam y de la inexistencia o no disEXJnibilidad de una versión cas te lla

na- se optó por rrandar traducir el texto en cuestión. 

En el caso del idioma hebreo, se han transcrito los nombres 
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y frases en dicha lengua según la grafía castellana y no interna

cional. Ello se hizo con el propósito tan sólo de obtener una me

jor y m~s adecuada pronunciación del idioma bíblico, por lo que 

las palabras transcritas pueden diferir, en su gÍ'af!a, de otra~ 

transcripciones. 

Por último, el presente análisis del nacimiento del proceso 

sionista ha sido pautado por un ánimo de alcanzar, lo mejor posi

ble, una objetividad tanto en la presentación de los hechos como 

en su interpretación. De aquí que la intención subyacente a este 

trabajo no es la de juzgar, glorificando o vituperando lo aquí ex

puesto, sino solamente, expliCar. 

Si los lectores encuentran en el material que esta Tesis apor

ta, un estímulo para la investigación, una fuente para la informa

ci6n o un campo fértil para la discusión, entonces, esta aventura 

intelectual habrá, satisfactoriamente, cumplido su.·destino. 
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"Al naharot Bavel. 

sham yashavnu, qam bajinu, 

ba-zajrenu et Tsion" 

(Junto a los ríos de Babilonia, 

allí nos sentábamos, 

y aun llorábamos, 

acordándonos de Sien) 

SALMOS: 137 

"La paloma blanca 

tiene su nido, 

El zorro su cueva, 
La humanidad su patria, 

Israel sólo el sepulcro" 

L. BYRON. 

"Du duldest, dass ich athme: 

Das du rasest, dulde ich 11 

(Tú toleras que yo respire: 

que tú te ensañes, lo tolero yo) 

H. HEINE. 

"!Levántate, levántate, 

sacude el polvo que te cubre; 
rompe tus cadenas, 

oh, cautiva Hija de Sión! 11 

SENTENCIA JUDIA. 
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PRIMERA PARTE 

DE LA RELIGIOSIDAD TRADI<;IDNAL 

A LA SECULARIDAD MODERNA 

I. El Judaísmo y la modernidad. 

Para comprender el proceso histórico que dió nacimiento a la 

ideoloq!a sionista· y su posterior conversión en un movimiento polí

tico social, debemos partir antes de algunas premisas básicas, mis

mas que nos darán las principales pautas para aprehender los cómos, 

los porqués y los qué de tan singular corriente de la historia ju

día. 

Si queremos responder a la prequnta qué fue y significó el 

ideario sionista en su momento es menester que comprendamos antes 

qué fue y significó la modernidad para el pueblo hebreo, pues la 

irrupción de ésta en el devenir del Judaísmo fue de magnitud tan 

enorme que transformó modos de vida, costumbres, ideologías y, so

bre todo, conciencias e inició con todo ello la creación -o más 

exactamente, la recreación- de todo ese conjunta de hombres, iden

tidades, cosmologías, idiosincracias y destinos históricos comunes 

que constituyen al Judaísmo contemporáneo. 

Si en historia es perentorio 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 útil para la compren

sión de la ciencia histórica- en historia judía pasa, desde luego,. 

otro tanto, pero con la salvedad de que en ésta la periodización 
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resulta sumamente dispar, cronológicamente hablando, en relación 

con los procesos históricos generales europeos. Así, cuando ha

blamos de Edad Moderna judía no necesariamente nos estamos refi

riendo al mismo periodo de tiempo que éste vocablo evoca comunmen

te, pues si la modernidad tiene su inicio según la historiografía 

tradicional a mediados del siglo XV ( 1453: caída de Constantinopla) 

o en las postrimerías del mismo ( 1492: descubrimiento de América), 

en el caso de la historia judía los procesos de modernidad son, en 

comparación, sumamente, casi exageradamente, tardíos. 

La cuestión de cuando empieza la modernidad en el devenir del 

pueblo hebreo no es fácil de contestar porque no existe una única 

y concluyente respuesta. Amén del problema de relativización del 

término 11 modernidad 11 -que, como todo proceso histórico, no tiene 

una fecha de cumpleaños real sino, más bien, convencional, y tampC?

co su desarrollo e influencia en las sociedades humanas han sido 

parejos, paralelos y sincrónicos a lo largo de la historia- la his

toriografía judía presenta aún otra problemática: una doble perio

dización, 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 Judaísmo europeo no está disociada de los procesos 

generales del devenir del Viejo Continente. Los mismos procesos 

que afectaron la historia de Occidente afectaron asimismo al Juda

ísmo. La afirmación puede parecer muy obvia pero si tomamos en con

sideración que el Judaísmo vivió, se desarrolló y se condujo, duran

t:e toda la Edad Media, como un cuerpo segregado, ajeno y autónomo 

del resto de la sociedad cristiana de Europa, dicha situación pue-
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de causar la impresión de que el mundo judío, merced a este es

tado de aislamiento, habría logrado desarrollar vivencias históri

cas tan propias que quedaran al· margen de los procesos históricos 

de su contorno, y nada tan alejado de la realidad que ello. 

La historia judía hay que ubicarla, primeramente, en un gran 

marco histórico general cuyos procesos intervienen íntimamente en 

los procesos particulares del orbe hebreo. Así, por ejemplo, si la 

Europa cristiana fue escindida por el conflicto ideológico que re

presentó el desarrollo del pensamiento humanista del Renacimiento, 

lo mismo aconteció en el seno del Judaísmo; si se produjeron cis

mas religiosos entre la cristiandad, así también entre la judeidad; 

si Europa conoció una era de la Ilustración, la historia judía tu

vo, a su vez, su Haskalá (hebr. ilustración): si la Europa revolu

cionaria de mediados del XIX propugnó por la emancipación social 

y política de todos sus ciudadanos, buena parte de los judíos euro

peos lucharían por los mismos ideales y si el nacionalismo afectó 

profundamente a la Europa decimon6nica, lo mismo perturbó a la Ca

sa de Israel. 

A pesar, pues, de que la historia judía, por particular que 

haya sido, se encontró inmersa y afectada en y por la historia eu

ropea, su periodización, ella sí resultado de su singularidad pro

pia, resulta distinta porque los fenómenos comunes que afectaron 

tanto a una como a otra no se dieron ni al mismo tiempo ni con el 

mismo significado. 'l'enemos que, por ejemplo, 11 
••• la vida judía -tal 

~orno lo afirma el historiador de la literatura hebrea,- Simon Halkin

fue alcanzada por los ideales del humanismo trescientos anos más 

tarde que el resto de Europa" ( 1 ) • 
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La disparidad cronológica entre los mismos procesos que mol

dearon tanto a la historia europea como a la judía brota en buena 

parte ae la reticencia del mundo judío tradicional por cambiar y 

transformarse en un mundo judío moderno, y ello equivale a renun

ciar al trascendentalismo religioso como único traductor de la rea

lidad por un inmanentismo secular como árbitro de la conceptualiza

ción de la vida. Ciertamente el gran conflicto de la modernidad ju

día fue, de cierta manera, el mismo que Europa padeció en los albo

res del movimiento renacentista: la tensi6n entre el eclesiastismo 

(las formas de vida tradicionales, el elemento religioso como ces-

mología tradicional, el conservadurismo, la singularidad y el par

ticularismo, la exclusión de la otredad, las continuidades) , por 

un lado, y el humanismo (el cambio, el progreso, ~a secularización 

de los valores de vida, el universalismo, la racionalidad, la inte

gración, las rupturas), por el otro. Este conflicto socioideológi

co fue extraordinariamente desgastante para la vida judía hasta el 

punto que puso en verdadero peligro la. existencia misma de ,Judaís

mo como el ente histórico que hasta entonces había sido. 

En cuanto a la periodización de la modernidad aplicado a la 

historia particular del Judaísmo europeo las dificultades no se ha-

cen, tampoco, esperar. si hemos mencionado que. la Epoca· Moderna, 

por la propia inercia y características del Judaísmo medieval, en

tró ya tarde al bagaje histórico del mundo judío debemos agregar 

que aquella no ejerció 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 mo~ernidad que 

el Judaísmo europeo se ha venido estudiando dividiéndolo en dos 
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sectores principales: el del oeste y el del este. La división no 

es gratuita pues las poblaciones israelitas tanto de una como de 

otra parte de Europa se desarro.llaron de manera distinta simplemen

te debido a que la historia tanto del occidente europeo como la de 

su oriente, una vez iniciados los procesos de modernizaci6n, son 

diferentes, en ocasiones, hasta antagónicas. 

si hemos dejado dicho que la historia judía es parte integran

te de la historia europea, no es de extrañar que los judíos occiden

tales hayan estado influídos por la manera de vivir, los modos de 

pensar y los estilos de actuar de la Europa moderna que los alber

gaba. Lo mismo vale para sus compatriotas euroorientales. Si, por 

ejemplo, después del Congreso de Viena de 1815, Europa empieza a 

escindirse en dos campos que con el tiempo se definirían como la 

Europa occidental: progresista, liberal, capitalista, industriali

zada, democrática y, jurídica y cCvicamente. hablando, igualitaria: 

y Europa oriental: conservadora, monárquica, déspota, reaccionaria, 

ab~olutista, con una economía semifeudal y profundamente injusta, 

social y legalmente hablando, si se dio tal división, decíamos, 

ello fue producido en buena parte porque los procesos de moderniza

ción no actuaron ni se efectuaron por igual en una y otra parte. 

El Judaísmo occidental se condujo y reaccionó consecuentemente con 

sus circunstancias y su marco de referencia conceptual que era la 

Europa modernizante. A su vez, el Judaísmo oriental también actuó 

en consecuencia con su derredor histórico que incluía, como su re

E~rencia europea, la reacción a los procesos de modernidad. 

comprender estos factores será esencial para, máS tarde, en

tender las diferencias entre el proceso ideológico sionista Occiden-
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tal y el oriental nacidos ambos de las distintas interpretaciones 

que al fenómeno de la modernidad dieron las kehilot (pl. de kehi

·_!!, hebr. comunidad judía) del este y el oeste europeo. 

Tomando en consideración las dificultades e~puestas para pe

riodizar lo moderno, tanto en la historia general como en la judía, 

y teniendo siempre en cuenta que este proceso lejos está de ser 

uniforme, ni en tiempo, ni en lugar, ni en concepción, tratemos de 

atisbar lo que la historiografía judía nos dice con respecto al i

nicio de la Edad Moderna en el Judaísmo. 

Según Heinrich Tzvi Graetz (1817-1897) -para muchos el más 

grande historiador judío del siglo XIX- el nacimiento o inic;:io de 

la modernidad judía debe establecerse a partir de la emulaci6n he

brea del movimiento ilust~ado europeo ae los siglos XVII y XVIII: 

la Haskalá. Es a partir del movimiento ilustrado judío que se sus

citarán cambios drásticos en el seno del mundo judío de envergadu

ra tal, que por ello, a partir de la versi6n judía· de la Ilustra

ci6n, se inaugura la Era Moderna para el Pueblo del Libro. Nos di

ce el histori6grafo: 

El pueblo judío ha protagonizado hechos portentosos no 
s6lo en otros tiempos, cuando los hombres estaban habi
tuados a los milagros, sino también en la época de la 
fria 16gica 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 tímida, tartamudo y nada 
agraciado. Pero en ese cuerpo nacional de Israel, de 
aspecto externo tan lamentable, había un espíritu pen
sante. • . Bast6 que se le mostrase a este pueblo la ver
dad en todo su esplendor haciéndole saber que esa verdad 
le pertenecía, pues de él había salido primeramente, pa
ra que abandonara de inmediato las futilidades y se vol
viera hacia la luz, y cuando su espíritu san6, también 
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su cuerpo comenzó a restablecerse, su figura encorvada 
se enderezó y los rasgos desagradables se borraron de 
su rostro, y poco faltó para que el nombre de 11 jud{o~ 
se transformara de epíteto insultante en título glorio
so. 
La juventud o el renacimiento que se vio entonces en el 
pueblo judío -y que se puede atribuir con toda justicia 
a la obra de Mendelssohn- tenía además de extraordinario, 
que su creador no había abrigado de ningún modo la inten
ción de causar ese gran efecto ••• [Mendelssohn] ejerció 
una gran influencia sin saberlo y sin desearlo; sin pro
ponérselo despertó las aptitudes dormidas en el seno de 
su p'ueblo y que sólo 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 que los responsables del de

venir histérico son los grandes hombres, entenderemos entonces el 

por qué, un solo hombre, Mendelssohn, encarnación humana de toda 

su época, es el responsable del movimiento de la Haskalá y éste, 

de la entraUa del Judaísmo a la modernidad. Para todos aquellos 

que comparten el punto de vista graetziano, el Judaísmo europeo, 

más exactamente el Judaísmo eurooccidental, apenas entraba por las 

puertas del mundo moderno recién en la mitad del siglo XVIII, efec

tivamente tres siglos después de la clásica periodización histérica 

que coloca el nacimiento de la modernidad en la segunda mitad del 

siglo XV. 

El pun~o de vista de Graetz no es ya tan popular como en su 

tiempo. Otro de los pilares clásicos de la historiografía hebrea, 

Sim6n Dubnow ( 1860-1941), discrepa de su aplega por dos cuestiones. 

Si Graetz veía en un fenómeno intrínseco al Judaísmo, como lo fue 

la Haskalá, la principal causa del inicio de la modernización del 

Judaísmo y, además, colocaba a ésta bajo el control de un solo hom

bre, para Dubnow, además del proceso interno de la ilustración ju-
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día, existía un proceso externo a través de un vehículo de cambio 

socio-político que no era producto del esfuerzo individual sino el 

resultado de un proceso: la emancipación jurídica de los judíos 

que se suscitó en Francia a raíz de la revolución de 1789. Si bien 

Dubnow reconocía la validez del período mendelssohniano cuando 

afirmaba que 

La segunda parte del siglo XVIII fue para los judíos 
un período de transición de la vida antigua a otra 
nueva. ~n la sociedad culta de Europa occidental ini
cióse entonces un movimiento de ilustración 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 político con 

respecto a los judíos: 

A fines del siglo XVIII se produjo una transformación 
que modificó el orden político en la vida de varias na
ciones europeas. La gran Revolución Francesa de 1789 
anunció el comienzo ·de la "libertad, igualdad y frater
nidad" para todos los pueblos y credos. Como consecuen
cia, quedó reconocida la igualdad civil de los judíos, 
quienes en el siglo XVIII volvieron a aparecer en Fran
cia (5). 

Así, completando la visión de Graetz, Dubnow hacía referencia 

al inicio de. la Edad Moderna judía gracias a dos procesos: el in

terno· (la Haskalá) y el externo (la emancipación jurídica) .. Ambos 

historiógrafos apuntaban, !_:>Ues, al ámbito del siglo XVIII como la 

cuna cronológica de los procesos de modernización del universo is-

raelita. 

Ben Tzion Dinur ( 1884- ) , historiador contemporáneo a Dubnow, aporta 

una conceptualización muy diferente a la de sus citados colegas acer

ca de los inicios de la Edad Moderna en la historia judía, descar

tando de entrada tanto el proceso de la Haskalá como el de la eman

cipación de 1789 y propone adelantar aún más la fecha de la géne-
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sis de la modernidad judía. Con la ventaja que pueda dar la pers

pectiva histórica, este historiador afirmaba en 1954 que: 

Ultimamente ha ganad~ fuerza la opini6n la cual corres
pondería adelantar en mucho la iniciaci6n de nuestros 
"Tiempos Modernos 11

• Las razones están claras. Aún admi
tiendo que la Ilustración y la Emancipación hayan sido 
fenómenos centrales de la vida judía en las Últimas ge
neraciones, sería con todo inexacto identificar el prin
cipio de la Ilustración como el comienzo de la actividad 
de Mendelssohn [como lo sostenía Graetz], y el principio 
de la Emancipación con la Revolución Francesa [como lo 
afirmaba Dubow] (6).· 

Para Dinur, pues, ni la Haskalá ni la Emancipación jurídica 

de los judíos franceses abrieron los portones de 
11

la Era Moderna a 

la historia judía, sino que, más bien, aquéllas tan sólo desarro-

llaron ciertas condiciones generadas anteriormente, condiciones 

que colocaron las semillas de donde saldrían los fenómenos moderni

zadpres. Hechos como el fracaso del movimiento mesiánico sabetaís

ta, la creación y ulterior desarrollo de la secta del jasidismo, 

las g·randes migraciones judías de principios del siglo XVIII (como 

la de Rabí Yehudá He-jasid) y el papel socioeconómico ae· los "ju-

díos de la corte", entre otros factores (7)·, inauguraron realrrente los 

ti~mpos modernos judíos. Por ello, Dinur concluYe que, a su enten-

der: 

Se debe adelantar el comienzo de los "Tiempos Modernos 11 

en la historia judía hasta el comienzo del siglo XVIII. •• 
( 8). 

Apoyando de cierta manera las tesis de Dinur, el historiador 

del misticismo judío, Gershom Scholem ( 1897- ) , adelanta también 

el comienzo de la modernidad en la historia judía. Scholem ve en 

el movimiento mesiánico de Shabtai Tzví el principio de grandes 

cambios en la estructura tradicional del mundo judío europeo_(9). 
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La resquebrajadura a· nivel ideológico-religioso que el fraca

so del falso mesianismo sabetaísta produjo entre las ingentes ma

sas judías marca, para Scholem, la apertura de los cambios que 

llevarán al Judaísmo a marchar según la batuta de la modernidad. 

Tal hecho es colocado por Gerschom Scholem en la segunda mitad del 

siglo XVII. 

Estudiosos del· período como el profesor Shmuel Ettinger ( 1919- ) , 

aceptan la datación tan temprana de Scholem para los tiempo~ moder

nos judíos, aunque basados en otro tipo de consideraciones. Para 

Ettinger el fenóm;no hist6rico que propici6 la transición entre 

los moldes medievales de vida y los moldes modernos es la aparición 

de la modalidad política del Estado absolutista europeo pues éste 

propugnó destruir precisamente la concepción corporativista de la 

sociedad medieval, centralizando el poder político, administr.ati~o, 

económico, militar, etc., y excluyendo todo vesti.gio de auto_nomis

mo, abarcando con ello la a.utonomía judía y su tradición separatis

ta. Así, nos comenta el profesor, 

La imposición en los países de Europa, entre los siglos 
XVI y XVIII, de las tendencias ceritralistas y absoluti·s
tas, traería una transformación sustancial. Los gobernan
tes absolutistas ansiaban derribar las barreras corpora
tivas que se interponían entre ellos y sus súbditos, e 
imponer procedimientos jurídicos y administrativos uni
formes. En los 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 autónoma judía en particular ( 1 O). 

Como vemos, el término "modernidad" tiene una elasticidad ero-

nológica bastante amplia pudiendo partir, en el caso de la histo

ria judía, desde finales del siglo XVII, mediados del XVIII o en 

las postrimerías de este mismo siglo. Ahora bien, ¿por qué esta dis

crepancia en la historiografía 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 será de gran utilidad para posteriormente com

prender las reacciones de la ideología sionista para con la real·i

dad del momento de su nacimiento. Esta premisa se refiere al signi

ficado que para el Judaísmo en general tuvo su transición hacia 

los tiempos modernos. 

Si cuestionáramos, sopesando los pros y los contras, la in-

fluencia de los grandes cambios producidos por la formación del 

mundo moderno en la corriente general de la historia de Occidente, 

podríamos concluir que tal influencia fue, a fin de cuentas, posi

tiva. No se puede soslayar que la escala de valores que la moderni

dad antepuso a la escala de valores del mundo medieval, a pesar de 

las innumerables padecimientos sociales, econ6micos, políticos e 

ideológicos que tal transformaci6n desat6, resultó en una de las 

más grandes revoluciones materiales y culturales del devenir de 

nuestra civilización ya que, después de todo, gracias a estos cam-

bias -desde la Revolución Industrial a la Revolución Científica-

la época contemporánea es la que es, con todos sus horrores y to-

das sus bellezas. Pocos pensarían que la formación de la moderni

dad -fenómeno que fue cuajándose a la largo de por lo menos cerca 

de cuatro siglos, globalmente hablando- ntrl.era puesto en peligro la 
, 

existencia misma del proceso histórico europeo, esto es, que ese 

conglomerado de civilizaciones, culturas, pueblas y naciones que 

configuran al sujeto histórico "Europa", pudiera haber perdido la 

conciencia de su identidad histórica. Si la· modernidad transformó 

muchas formas de vida, también reforzó, con el tiempo, el carácter 
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y la conciencia histórica de todo el conglomerado humano que com

ponía entonces a Europa. Visto así, la modernidad resultó ser una 

"c~isis creativa 11 pues a pesar de sus grandes rupturas, la civili

zación europea se solidificó y tomó una mejor conciencia de sí. 

Sin embargo, lo anterior no puede ser aplicado totalmente a 

la historia judía, pues si hubo una etapa donde el Judaísmo corrió 

el peligro de dejar de ser fue precisamente en su enfrentamiento 

con las nuevas situaciones que la modernidad le presentó. El fenó

meno modernizador actuó inversamente en el caso del Judaísmo pues 

mientras integraba, fortalecía y desarrollaba la identidad históri

ca de las naciones en formacién, esa misma integración se tornó en 

desintegraci6n para la mayoría de la Casa de Israel. La modernidad 

vino a poner en aprietos a la identidad hist6rico-nacional judía; 

la modernidad significó una abrupta, severa y casi permanente rup

tura al interior del universo judío minando la tradicional conti

nuidad del Judaísmo medieval, continuidad que, pese a todo, había

le conferido a cada judío el sentimiento de singularidad, de auto

nomía, de otredad y de pertenencia a su pueblo, a su historia, y a 

su identidad, a través del tiempo y la geografía. 

Desde la pérdida de independencia política al ser destruído 

el Estado hebreo en 70 a.c., a manos de las legiones romanas y de 

las consiguientes deportaciones de su población hacia loS cuatro 

confines de la Tierra, la vida nacional judía se vió impelida a 

vivir en el exilio, a subsistir en la qalut .. (·hebr. diáspora}. No 

obstante la pérdida de la nacionalidad territorial-política, ello 

no desembocó en la pérdida de la nacionalidad histórica como ca

bría esperar. El Judaísmo continuó desarrollándose en un nivel 
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hist6rico-cultural con una vitalidad sorprendente basada en la con

tinuidad de su identidad como pueblo, como cultura y como civili

zación a pesar de estar en toda"s partes sin ser de ninguna. Por pa:

radójico que parezca, la vida del exilio, la vida diaspó1:ica, no 

destruyó la conciencia nacional del Judaísmo, al contrario, la vi

vificó. En gran parte ello se debió a la propia actitud del mundo 

gentil, es decir, del no judío, para con los hebreos y de éstos 

para con aquellos. 

El mundo cristiano medieval, por razones teológicas, no sólo 

no se abocó expresamente a la destrucción del "Pueblo del Libro", 

en cierta manera ayudó a perpetuarlo. Basada e Salmos 59:11 -"No 

los mates [a los judíos] para que mi pueblo [los cristianos] no 

olvide; dispérsalos con tu poder, y abátelos"- la Iglesia medieval 

vio la necesidad de mantener viva y presen.te la presencia del Juda

ísmo en su seno ya que éste configuraba la prueba histórica vivien

te del triunfo de la cruz. 

Otro factor que salvaguardó la integridad histórica del Juda

ísmo, fue su peculiar vida autónoma en la qalut, vida que, a pesar 

de la proscripción o, mís bien, debido a ella, alentó• el mundo ecle

siástico católico. El Tercer Concilio de Letrán en 1179 había dado 

ya las primeras reglamentaciones para separar a los judíos en ba

rrios de residencia especiales, que más tarde serían conocidos co

no·~·· (11). En 12 t 5, durante el Cuarto Concilio, la proscripción 

fue ampliada al imponerse la diferenciación de atuendos para los 

judíos ( 12). La autonomía judía se impuso, pues, por las premisas 

propias del cristianismo medieval, por un lado, y por la misma con-
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figuración social medieval, por el otro. En efecto, la sociedad 

cc;>rporativa del medievo tendía naturalmente a separar al Judaísmo 

del gran cuerpo que constituía la ecumene cristiana. 

Si tomamos en cuenta que la sociedad cristiana medieval era 

concebida corno el Cuerpo de Cristo (donde cada sector social tenía 

su función y lugar inamovibles) y el Judaísmo era visto como el 

gran deicida, es lógico figurarse el por qué de la proscripción. 

Así 1 se crearon, entre el Judaísmo y el cristianismo medievales, 

sociedades paralelas, que si bien podían convivir una al lado de 

la otra, no llegaban nunca a conjuntarse, a amalgamarse, sino que 

cada una de ellas conservó su identidad sacrosanta. 

En estas sociedades perfectamente diferenciadas tenían que 

surgir discrepancias • La sociedad judía dcsarroll6 una vida indepen

diente en la cual se viví.;_ en barrios separados, se vestía diferen

te, se hablaba otra lengua que la de sus vecinos y se ejercían pro

fesiones que a ojos de los gentiles eran censurables. N~ hay que 

considerar a este separatismo una "terquedad" de la comunidad he-

brea en permanecer siempre fieles a sí mismos como distintos a los 

demás, simplemente ésta se amold6 a las pautas y patrones vigentes 

en el mundo medieval. 

Para la naci6n judía el significado del ~ 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 castigo divino por los pecados cometidos, casti-

ges que, inclusive, había profetizado la reverenciada . Torá ( hebr. 

Pentateuco y por extensión la Biblia): 

Y Jehová te esparcirá por todos los pueblos, desde un 
extremo de la tierra hasta el otro extremo: y allí ser-
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virás a dioses ajenos que no conociste tú ni tus pa-. 
dres, al lefio [el cristianismo] y a la piedra [el 
Islam) ( 1 3). 

El sentimiento de abandono- acompañó al de culpa y este bino

mio estructuró las condiciones del exilio hebreo en la diáspora. 

El medievalista judío H .H. Ben-sasson ( 1914-1977) ha definido con 

gran claridad el significado que para el pueblo israelita tuvo la 

vida galútica: 

Es la sensación que tiene la nación de estar inmersa en 
una situación político-social calamitosa; la percepción 
de haber sido arrancada de su lugar de pertenencia; la 
búsqueda de las razones de hallarse en tal estado y no 
el que le correspondería; la añoranza de una si tuaci6n 
política pretérita vista como ideal, o por lo menos como 
altamente deseable ( 14). 

A pesar de la dura prueba del exilio, el Judaísmo no tardó en 

hallar en él la manera de continuar, aunque de forma anormal, pre

servando su identidad histórica. Si por un lado sufría las penali

dades del ostracismo, por el otro lo revistió de un significado 

positivo al comprender que sólo en la ~ el judÍo podría volver 

a vivir plenamente como tal, esto es, podría conducirse de acuerdo 

a los dictados de sus leyes y patrones de vida. De aquí que, como 

se ha afirmado, "La misión principal del judío en el Mundo Tradi-

cional es el cumplimiento de los preceptos de la sagrada Torá 11 
( 15). 

Además de ello, la esperanza del retorno a una vida nacional 

normal, se halló siempre presente en el ánimo de los exiliados. La 

diáspora no era un estado definitivo en el destino histórico del 

Judaísmo y ello era resultado del sentimiento y " ••• la convicción 

de los judíos de que su lugar natural está en Eretz Israel [Pales

tina], donde podrían residir 'delante del Eterno en Jerusalén•, 

y a donde se verían trasladados en el futuro, cuando llegase el fin 
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del Galut" (16}. 

Así pues, ante la desgracia y la desesperación del exilio, 

el Judaísmo antepuso la pureza de la vida religiosa y la esperan-

za de la redención futura, redención que era, de acuerdo a los tiem

pos, de índole trascendentalista, de aquí que el comportamiento 

estrictamente religioso conllevara también una salvaci6n religiosa. 

Lo importante a retener es que el Judaísmo, desde el inicio de su 

vida diaspórica, siempre consideró la posibilidad de retorno como 

un elemento integrante de su cosmología galútica. 

En cuanto a la vida de proscripción de la nación hebrea en 

las sociedades gentiles europeas, si hemos visto que era auspicia-

da por ellas mismas, el propio mundo judío no sólo también la 

alentó sino que la legisl6: 

Desde un punto de vista teórico -nos comenta Yaacov Katz
seguía vigente el derecho talmúdico, basado en la dife
rencia entre la religión judía y las otras religiones; 
el propósito del derecho talmúdico consistía en erigir 
una barrera social -preventiva y segregativa en la me
dida de lo posible- entre la sociedad judía y sus veci
nos gentiles (17}~ 

La imagen que el judío de la diáspora tenía de la gentilidad 

que lo circundaba impuls6 también la necesidad de autonomía de las 

comunidades judías con respecto a las sociedades cristianas, pues 

las mismas eran consideradas por el pueblo judío como un " ••• con-

junto maléfico del que debía alejarse todo aquel (judío] que que

ría velar por su integridad" ( 18}. 

La exclusión 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 históri-

ca que, aún sin el sustento político-geográfico del territorio 
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perdido antaño, permaneció vital y palpitante y, más que todo, 

continua. 

si en algo podemos caracterizar al Judaísmo medieval es preci

samente esta continuidad de sus valores de vida, de sus·tradicio

nes religiosas, de sus herencias culturales, en fin, de su identi

dad como sujeto histórico basada en un pasado y un destino comunes, 

no obstante la dispersión. 

Si hemos afirmado que la modernidad significó un giro radical 

en los modos tradicionales de vida de la naci6n israelita en Euro

pa ello se debe a que la llegada de la nueva era rompió definitiva 

y paulatinamente esta contincidad de la identidad nacional-religio

sa que tan encarecidamente había sido preservada dentro de los mu

ros del ghetto. Los nuevos procesos hist6ricos que transformarían 

todos los ámbitos de la vida de la cultura occidental, obligaron 

al Judaísmo, más por la misma fuerza de los acontecimientos que 

por propio deseo, a romper con la tradicional y, en cierto senti

Qo, protectora continuidad de sus clásicos patrones de vida. La 

ruptura que la modernidad signific6 para la progenie de Abraham. 

fue tan brutal que origin6 variadas y antagónicas reacciones de 

un mundo que por una parte se rehusaba a cambiar y, por la otra, 

debía, hist6ricamente, hacerlo. Así, el Judaísmo, antaño unifica

do por su singularidad, vi6se delante del desafío de la pluralidad 

que los nuevos tiempos.arrostraban tras de sí. 

Mientras que para el universo cristiano europeo la modernidad 

fue sin6nimo, en general, de progreso, para el orbe judáico signi

ficó una encrucijada existencial: progreso al precio de S~ extin

ción como identidad hist6rica o continuidad tradicional al precio del 
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repudio gentil. Si el Judaísmo quería subirse al carro de la moder

nidad (y", en verdad, más que querer, debía hacerlo) el coste de 

tal paso, como más adelante veremos, era la fragmentación de su 

identidad histórica tal y como había existido hasta entonces; si 

deseaba proseguir con su centenaria existencia tradicional· -autóno-

ma, separada del devenir histórico particular de cada pueblo que 

los albergaba, conservando su singularidad religiosa, cultural e 

histórica- t~nía que continuar sufriendo el rechazo de sus vecinos 

aunado además a la hostilidad de las nuevas teorías políticas an-

ticorporativistas. 

Si bien el pueblo judío había sufrido ya rupturas tan graves 

a lo largo de, su historia que habían puesto en peligro serio la 

existencia de su conciencia nacional (como en las épocas de la 

caída del Primero y Segundo Templos), la modernidad no sólo consti

tuyó una ruptura más, quizás como nunca antes. la. nación de Abraham, 

Isaac y Jacob estuvo a punto de dejar de serlo y de ser diluída, 

como tantos otros pueblos de la antigüedad, dentro de las corrien

tes de la historia universal. 

No en vano la historiografía judía no se ha puesto de acuerdo 

acerca del inicio de. la modernidad entre los judíos a tal punto 

que, como vimos,_ entre .las posturas más conserva~oras (Graetz-Dub

now) y las más radicales ( Scholem-Ettinger) media casi un siglo de 

diferencia en la datación del principio de la Edad Moderna de la 

historia judía. Una de las razones de este desacuerdo se debe, .tal. 

vez, al hecho de que tampoco la historiografía hebrea. es uniforme 

en cuanto al significado de la modernidad en el Judaísmo. 
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Para Graetz, por ejemplo, la transición de la Edad Media ju

día a la Moderna fue un proceso necesario y positivo. Graetz parte 

del estado de indefensión en que el pueblo judío vivía y considera 

al fenómeno de la Ilustración el gran parteaguas histórico judío 

que permitirá, al fin, poner en pie de igualdad a la estrella de 

David frente a la cruz: 

••• Un pueblo -dice Graetz- que era objeto de escarnio 
no sólo por parte de ignorantes y malvados, sino tam
bién, y con mayor satia aún, por gente ilustrada y de 
buena vol untad, y que incluso se despreciaba a sí mis
mo; un pueblo cuya dignidad anidaba en sus costumbres 
domésticas y en los recuerdos de su pasado ( •.• ] 
l Un pueblo] que estaba lleno de amarga burla por sí mis
mo, de quien uno de sus dilectos hijos dijera, 11 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 condición de infe
rioridad, alzándose con maravillosa rapidez ••• (20}. 

Si Dubnow colocaba el inicio de la modernidad judía a partir 

del proceso de Emancipación hebrea generado por la Revolución Fran-

cesa, ello se debió a que el historiador del Judaísmo oriental 

consideró a dicho fenómeno el gran punto de ruptura en la continui

dad histórica del Judaísmo medieval, solo que, a diferencia de Gra

etz que calificó el punto de ruptura (la Ilustración) como positi

vo y sano para la experiencia histórica judía, Dubnow fue de la 

opinión adversa, a saber, el proceso de modernización se transfor-

mó en un hecho negativo pues las rupturas que éste int~odujo pusie

ron en peligro la continuidad existencial de la nación judía como 

hasta entonces había sido pues, para Dunbow, la Emancipación conlle

vó irremediablemente a la catastrófica aparición de la asimilación 

del judío a las culturas y naciones de su entorno perdiendo con 

tal decisión, paulatina e irremediablemente, todo vestigio de su 

identidad histórica judía: 
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[El 1 gobierno interior [de los judíos en la Edad Media] 
-afirma Dubnow- les servía de sustituto de la soberanía 
estatal y de la ciudadanía. Esclavo abyecto fuera del 
ghetto, el judío era ciudadno libre dentro de él, en su 
zona de residencia, en su comunidad, en su reino espiri
tual ••• 
El valor nacional y cultural de esta autonomía era muy 
alto: la autonomía unía y fortalecía a la nación recha
zada, y al mismo tiempo le procuraba una cultura y una 
conducta, la educaba en un espíritu de disciplina y de 
autogobierne. El judío se reconocía miembro de un cuerpo 
nacional viviente: vivía inmerso en un medio social y es
piritual ciertamente restringido, pero suyo, que proveía 
a todas sus necesidades ••• 
Llegó después del siglo XVIII con su tempestad revolucio
naria y su lema de "libertad, igualdad y fraternidad 11 

••• 

Bajo los rayos del soi de la inminente primavera colecti
va, el hielo de la segregación, acumulado durante genera
ciones, se derritió. Fue entonces cuando sobrevino la 
crecida del desilielo y el diluvio de la 11 asimilación 11 

••• 

La integración a los pueblos se convirtió en fundamento 
de una nueva visión del mundo. Muchos creyeron que el 
Judaísmo como nación había muerto ya que s6lo le quedaba 
asimilarse dentro de la humanidad o bien ••• entrar a for
mar parte de cuerpos nacionales extrafios, sin conservar 
otra cosa que una proporción mayor o menor de tradiciones 
religiosas. El extremismo de la segregación [típico del 
Judaísmo medieval} trajo como secuela un extremismo de la 
asimilación [el gran peligro de la modernidad] (21). 

Si Ben Tzion Dinur sostuvo una postura más extrema que las de 

los dos historiadores antes mencionados con respecto al inicio de 

la modernidad en el Judaísmo, ello fue debido también_ a su muy par

ticular punto de vista acerca del significaqo del fenómeno moderno 

en el ánimo histórico de la existencia judía. Para este historia-

dor, el balance de los tiempos modernos resulta ser, a la larga, 

francamente acertado pues creó, primero, y desarrolló, después, 

las condiciones necesarias para el surgimiento nacionalista judío 

en el siglo XIX. Para Dinur, el valor positivo de la ·modernidad ra-

dica en lo que él denominó el "movimiento de rebelión contra el 

exilio", el cual 11 
••• se expresa a través de diversos fenómenos que 

reflejan la voluntad de no continuar una vida de obediencia, sumi-
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sión y acatamiento" La Era Moderna conoce una nueva actitud de los 

judíos para con su contorno pues " ••• se desarrolla una propensión 

de los judíos a defender firraemente sus derechos y no someterse a 

los caprichos del poder. Más aúnr en el seno de la comunidad judía 

misma, en los estratos no asociados hasta entonces a la conducci6n, 

se observa una efervescencia social y una negativa a prorrogar el 

monopolio del liderazgo tradicional. Estos fen6menos pueden defi

nirse como una rebelión contra el marco de la continuación de la 

vida en el exilio ••. Es ésta 'rebelión contra el exilio' la que a 

su vez da lugar a diversas expresiones para culminar con el surgi

miento del moderno movimiento sionista" {22}. 

Así pues, historiográficamente hablando, la iniciación de la 

Era Moderna para el Judaísmo dependerá tlel balance que de ésta ha

gan sus histori6grafos. Pero, a pesar de las muchas opiniones, al

gunas similares y otras divergentes, que al respecto se han verti

do, la mayoría de los historiadores judíos, tanto modernos como 

contemporáneos, están de acuerdo en que la modernidad significó 

una ruptura radical en la continuidad histórica tradicional del 

Judaísmo; paraunos positiva, para otros peligrosammente destruc

tiva. 

Los desafíos que la modernidad puso delante del Judaísmo pro

vocaron diversas tendencias ideológicas en su seno: la integrista 

(de donde se desprenderá el asimilacionismo); la tradicionalista 

(de donde provendrá el jasidismo y el mitnagdismo); la autonomista 

(de donde saldrá el nacionalismo diaspórico) y la nacionalista 

(productora del nacionalismo antidiaspórico o sionismo). 

Cada una de las tendencias mencionadas lucharon , cada quien 
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a su manera, por contrarrestar o aprovechar, según el caso, los 

efectos de la modernización en la vida judía. Sus cuestionamientos, 

reacciones, posturas y soluciones al dilema judío en la Edad Moder

na, fungirán como los antecedentes del nacimiento de la ideología 

sionista. 

Por Último, debemos hacer hincapié en una premisa más. Al ha

blar del Judaísmo hemos utilizado sustantivosa tales como "pueblo", 

11 comunidad 11
, "cultura", "civilización", 11 nación 11 y, sobre todo, 

"identidad histórica". A muchos sonará extraíio, pero el hecho es 

que el Judaísmo es todo ello, porque éste nunca se ha visto a sí 

mismo como una religión, sino como un cuerpo nacional en pleno. Si 

no se entiende el carácter intrínsecamente nacional del Judaísmo, 

no se entenderá, entonces, el proceso ideológico sionista. 

La nacionalidad del Judaísmo no estriba, ciertamente, en un 

continente físico, sino, más bien, en un continente histórico-cul

tural, es decir, en el íntimo sentimiento de compartir un pasado 

común, una cultura común, una religión común, unas leyes· comunes, 

un idioma común (al menos religiosa y li turgicamente hablando) y, 

en fin, una manera de abordar, enfrentar, entender y resolver la 

vida en común. 

La percepción que del término "nación" tuvo el Judaísmo, espe

cíficamente en la Antigüedad y en la Edad Media, resulta, cierta

mente, distinta a las modernas definiciones. Más que una nación 

.E>ropiamente dicha, con un territorio geográfico determinado y una 

independencia política definida, el Judaísmo edific6 su particula

ridad nacional en el espacio más trascendente de su civilización. 
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Si el pueblo judío hubiese fincado su existencia en sus es

tructuras estatales-políticas tan s6lo, hubiese padecido, segura

mente, el mismo destino de tantos pueblos del remoto pasado: la 

desaparici6n. Si no pasó así, es porque la identidad de pertenen

cia a un mundo propio no sólo no se extravió con la pérdida física 

de tal mundo, sino que fue reforzada a través de una solidificación 

de su parte espiritual, y ello ocurrió precisamente en el exilio. 

Mucha tinta se ha vertido para explicar el fenc5meno de la 

continuidad de la identidad hist6rica del pueblo judío después de 

perdida su identidad política. Una de las explicaciones se enfoca 

al elemento religioso del Judaísmo. Por lo general la gente entien

de al .Judaísmo tan sólo como una manifestación religiosa .. Efectiva

mente lo es, pero no se constriñe a eso. Entendemos que la raíz 

para comprender lo nacional en el Judaísmo es, precisamente, su 

elemento religioso. Ello se comprenderá mejor si tomamos en cuenta 

que para los israelitas los nacional era lo religioso y, lo reli

gioso, lo nacional. Para la civilización judía de la antigUedad, 

como para la mayoría de los pueblos de su tiempo, la religión era 

la batuta directriz de toda la vida en sus numerosos aspectos, des

de el político al económico, desde el social al cultural. Las le

yes religiosas judías eran, al mismo tiempo, las leyes constitucio

nales ·políticas; los modos religiosos de conducta, las actitudes 

cívicas a seguir y las metas sociales de la justicia religiosa, 

los programas de equidad de una justicia social a alcanzar. Bierl 

podríamos definir al Judaísmo de entonces como una Nación-Religio

sa o como una Religión-Nacional. Si bien la misma definición puede 

ser aplicada a tantos otros pueblos, el elemento religioso del 
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Judaísmo adquirió notoriedad y, muy especialmente, singularidad 

por el desarrollo de la cosmovisión monoteísta y la ética pro

fética universalista. Si el Judaísmo preservó su continuidad his

tórica se debió, quizás, a estos des elementos que lograron, en

tre otras cosas, fincar una identidad histórica-cultural más allá 

de la esfera de lo político-geográfico: en la esfera de lo espiri

tual. 

Así, una vez perdido el elemento estatal de la civilización 

judía, quedó como único elemento aglutinador de la conciencia his

tórica el fenómeno religioso que, dicho sea de paso, no se restrin

gió a una mera liturgia, sino que ~ungió como la fuente legal, ju

dicial, moral, cívica y espiritual del Judaísmo galútico. Si los 

romanos lograron destruir a la nación política-religiosa del Juda

ísmo, los judíos diaspóricos lograron mantener con sorprendente 

vitalidad su nación-religiosa-espiritual a través de la historia 

prácticamente hasta el día de hoy. 

Cuando nos referimos, pues, al Judaísmo, debe, por lo tanto, 

entenderse que estamos hablando no de una manifestación religiosa 

meramente, sino de toda la experiencia histórica de una nación pal

pitante y dinámica, 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). De aquí que escribamos el término "Judaísmo" así, con mayús

cula. 

Efectivamente, la singularidad de ¡a condición judía sería en

tendida, tanto por los judíos mismos como por el mundo gentil tam

bién, como una característica inherente al Judaísmo, misma que 
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crearía un sentimiento de exclusividad entre los primeros y otro 

de enajenamiento en el segundo con respecto a aquellos. 

Si bien la historiografía ºjudía tuvo sus interpretaciones va

rias acerca del sentido de lo nacional en el Judaísmo, toda ella 

coincidía en su especificidad, en el hecho de ser y sentirse dis

tintos a los demás, de compartir experiencias propias ajenas a las 

del resto y de poseer una conciencia ontol6gica, producto de una 

íntima identidad común, desemejante del contorno en el que, por 

vicisitudes hist6ricas, vivían. 

Este elemento de singularidad fue captado por los historiado

res judíos desde hace tiempo. Graetz y Dubnow, por ejemplo, tan 

distintos historiográficamente hablando (en ciertos aspectos hasta 

antag6nicos) llegaron a la misma conclusi6n en cuanto al sentimien-

to nacional común. Ismar Elbogen (1874-1943) canentó acerca del concepto de la 

historia judía de Graetz: 

Este [Graetz] subrayó el carácter nacional de la histo
ria judía [y] ••• sorprendió a sus contemporáneos al es
pecificar que la historia de la diáspora judáica tiene 
carácter nacional, que no es solamente una historia de 
sabios y de rabinos, sino algo más: la historia de todo 
un pueblo... ( 24). 

Para Dubnow, la nacionalidad política del Judaísmo, gracias 

a la terible experiencia del exilio, habíase convertido en una na

cionalidad espiritual, sin que por ello .se hubiese sacrificado en 

lo más mínimo el elemento identificativo que unía al mismo destino 

histórico a todos los judíos de la dispersión: 

La fuente de la vitalidad de la nación judía reside en 
que, tras de haber pasado por los niveles de la naciona
lidad étnica, la cultura primitiva y la territorialidad 
política, logró estabilizarse y fortificarse en el nivel 
superior, el espiritual o cultural-histórico, pudo cris-
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talizar como nación espiritual, cuya savia existencial 
se nutre de una ºvoluntad de vivir" natural o racional. 
Y todo eso se debe simplemente a que en el sistema ·de 
las fuerzas que constituyen la nacionalidad judía, el 
conjunto de los elementos independientes de un territo
rio superó a los de los dependientes ••• La nación, ca
rente de fronteras geográficas, delimita para sí misma, 
en todos los países de la dispersión, áreas sociales-es
pirituales; en lugar de una autonomía política se da una 
autonomía social y cultural (25). 

El fenómeno de la singularidad del Judaísmo es visto por Ben 

Tzion Dinur como reflejo de una trayectoria histórica nacional: 

La imagen peculiar y sumamente compleja de la diáspora 
judía en los Tiempos Modernos enturbia la transparencia 
del recorrido histórico de la nación en esta época. Una 
nación cuyos miembros dispersos están íntimamente com
prometidos con todo el proceso del desarrollo de las 
pueblos y Estados dónde residen al mismo tiempo que vi
ven su propia vida peculiar y que están también liga
dos por una unidad vital determinada, cuya existencia 
es sensible y concreta pese a no tener "ni cuerpo ni 
imagen de tal 11 .es.ua nación cuyo quehacer histórico no 
puede menos que.transcurrir por ví~s específicas, por 
los causes que le san propios, determinados par la sin
gularidad de su ser. Quien quiera captar la singularidad 
e integridad del recorrido histórico de esta nación de
berá ünte todo prestar atención a los cauces de su acon
tecer histórico (26). 

El carácter nacional del pueblo judío fue también entendida 

como tal por el propio mundo gentil europeo. Es más, uno de los 

grandes obstáculos -que más adelante abordaremos- que la sociedad 

cristiana europea interpuso para admitir la plena emancipación 

de los hebreos fue, precisamente, el espíritu nacional judío que 

se negaba a renunciar a su singularidad e integridad íntimas, fac-

tares éstos que fueron considerados tanto por la gentilidad como 

por una parte de la judeidad en vías de modernización como desesta-

bilizadores del progresismo de la nueva era. 
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Sostenemos pues, que la Edad Moderna represent6 un gr~n peli

gro para la existencia de la identidad judía porque a través de 

sus nuevos postulados racionalistas, seculares, sociales, económi

cos y políticos, ésta vepÍa a resquebrajar la continuidad de la 

singularidad nacional judía que, desde el exilio, había sobrevivi

do alimentándose justamente de los fenómenos contrarios: el tras

cendentalismo (como patrón interpretativo de la realidad}, el ecle

siastismo (la autoridad religiosa como la única fuente verdadera), 

la segregación social (con respecto al mundo gentil), la economía 

diaspórica (fincada en el comercio y la buhonería) y la exclusión 

de derechos y participación política. 

Las nuevas pautas de conducta desarrolladas por el período de 

la modernidad cuestionaron seriamente la validez de la tradicional 

forma de vida judía. Ello creó una tensión externa e interna. Ex

terna al propiciar el mismo mundo gentil cambios urgentes en la 

nacionalidad del Judaísmo hasta el punto de desear su total asimi

laci6n mediante su desaparición como cuerpo nacional de una vez 

por todas. Internos al comprender el propio Judaísmo que tenía, 

por fuerza histórica, que amoldarse a esa modernidad que le exigía 

tan alto precio. 

Podemos, entonces, haciendo un apretadísimo resumen del sig

nificado que la irrupción de la modernidad tuvo para el pueblo 

judío, afirmar que los cambios de la vida moderna pusieron en un 

fuerte conflicto dos corrientes principales en el seno del Judaís

mo de enances: el eclesiastismo que propugnaba por la manutención 

de la identidad judía diasp6rica tradicional, y el humanismo que 

perseguía las rupturas de los viejos moldes de vida. 
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El Judaísmo se debati6 entre una posibilidad y la otra, gene

rando, a su vez, corrientes intermedias que intentaron lograr un 

equilibrio entre ambos extremos. 

La ideología sionista nació como una de las respuestas posi

bles a la candente "cuestión judía" en la modernidad, respuesta 

que n~ transigió ni con continuidades absolutas ni con rupturas 

totales, sino con propuestas, para muchos exageradamente, moder

nas donde las rupturas mantienen una buena dosis de continuidad. 

oicha respuesta es la que aquí analizaremos. 
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. II. Las rupturas externas de la continuidad judía. 

Llamamos "rupturas externa,s" a todos aquellos fenómenos his

tóricos que incidieron en el debilitamiento de los marcos tradicio

nales de la vida judía {lo que hemos denominado "continuidades") 

causando con ello el resquebrajamiento de los muros del ghetto y 

el consecuente enfrentamiento del Judaísmo con nuevas formas de 

vida social, política, econ6mica y religiosa. 

En este sentido podemos abordar un sinnúmero de procesos his

tóricos comunes a la historia europea en general que, a su vez, 

afectaron profundamente la estructura medieval judía, como: la Ilus

tración, el Estado Absolutista, el mercantilismo, el Despotismo Ilus

trado y los procesos de la llamada Emancipación, entre otros facto

res. 

No pretenderemos hacer un concienzudo análisis de cada uno de 

los mencionados procesos, pues ello queda fuera de los límites de 

esta tesis; en cambio, sí deberemos abordar aquellos postulados 

principales que cada uno de estos fenómenos de la modernidad euro

pea refirieron, directa o indirectamente, a la cuestión judía. 

De antemano adelantemos que, coincidiendo con los puntos de 

vista historiográficos de Heinrich Graetz y Simon Dubnow, vemos 

en los procesos de la Ilustración europea y la Emancipación, las 

piedras angulares para comprender la crisis existencial que el 

derrumbamiento de los moldes tradicionales de vida del Judaísmo 

diaspórico europeo -causado éste por la introducción de .los nue

vos valores materiales e intelectuales de la Era Moderna- trajo·· 

consigo. 
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La actitud de rechazo del cristianismo europeo ante el judaís-

mo se fundamentaba, en la Edad Media, en el basamento religioso, 

por un lado {el crimen de deicidio y la no aceptación de la "ver

dad" revelada del cristianismo por parte del judaísmo, amén de 

otras consideraciones teológicas, habían vuelto tanto a una como 

a otra congregación, enemigos cuasiirreconciliables) y en la estruc

turación social, por el otro (la "sociedad corporativista" medieval 

veía en la separación y autonomía de sus miembros como un hecho, 

más que natural, divino y, por ende, intransformablea Con más r~zón si 

se refería al cuerpo del Judaísmo pues éste ni siquiera era consi-

derado parte del sacrosanto cuerpo de la ecurnene cristiana. Por su 

lado, los judíos, por prescripciones legal-religiosas, tampoco ve

ían necesidad alguna de integrarse a la sociedad cristiana. Así, 

pues, la Edad Media, cono~ió la exclusión voluntaria de ambos des-

tinos históricos). La introducción de los valores modernos vendría 

a dar al traste tanto con un argumento como con el otro. 

El desarrollo de nuevos valores sociales, incidirían fuertemen-

te para que el mundo gentil (o cristiano) cambiara, _poco a poco, 

la imagen, primero, y la actitud, después, que de los judíos, como 

individuos, y del Judaísmo, como pueblo, se había tradicionalmente 

sostenido. Otro tanto pasaría con los hebreos. 

Ciertamente -coincidiendo con el punto de vista historiográfi

co de Shmuel Ettinger- podemos rastrear el inicio de las rupturas 

en la continuidad judía, en el ascenso de una nueva forma política: 

el Estado absolutista centralizador. La moderna tendencia política 

se iba a dedicar a aniquilar dos de los aspectos que más relevancia 

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

Uno de los signos más notorios del cambio que la transición 

del mundo medieval al mundo moderno produjo, fue en el ámbito de 

la cosmología en general. Los procesos que el Humanismo había de

sencadenado produjeron que, con el paso del tiempo, la percepción 

tracendentalista del universo fuese trocada por una visión inmanen

tista. Ello se vió reflejado, políticamente hablando, en el cambio 

de actitud con respecto a la noción de "Estado" y su relación 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 dió paso al individualismo de los Estados-Nación 

apenas en formación. El sujeto del proceso histórico deja de serlo 

la ecumene religiosa y pasa la estafeta al Estado como el nuevo 

director de los destinos de sus súbditos. 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 eclesiástica sino por la naciente fortuna nacional dando con 

ello inicio la edad del Estado 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 "razón de Estado" y la religión deja de ser la 

única intérprete de la realidad dando con ello fin a la tradicional 

fusión del báculo y la espada. 

En cuanto a la corporativización social medieval, nos comenta 

el profesor Ettinger que: 

Los gobernantes absolutistas ansiaban derribar las barre
ras corporativas que se interponían entre ellos y sus súb-
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ditos, e imponer procedimientos jurídicos 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 · 1a comunidad autónoma judía en particular [pues) 
dadas las nuevas circunstancias, la existencia de la 
corporación judía constituía una anomalía que contrade
cía las mismas tendencias básicas del desarrollo polí
tico (1). 

La secularización de la vida moderna amenazó desestabilizar 

el orden religioso del modus vivendi judío y la centralización po

lítica, la autonomía tradicional de las comunidades judáicas. 

El Estado moderno, pues, tendía hacia la unificación de sus 

elementos plurales para constituírse él mismo en una gran singula

ridad que no estaba dispuesta a aceptar dentro de su seno la subsis

tencia autónoma de ninguna corporaci6n (fuera cristiana o no) que 

pudiera cuestionar las nuevas directrices de centralización de la 

nueva forma de vida nacional .. Ello afectaría. ciertamente, el fun-

demento separatista del pueblo judío. 

Sin embargo. no caigamos en el error de creer que la actitud 

del Estado absolutista para con los judíos cambió de inmediato si-

glas de animadversión gentil. De hecho. desde sus inicios mismos. 

la nueva forma político-social mantuvo un d~ble estándar para con 

los judíos: si por un parte dirigió sus miras a la incorporación 

de éstos a las sociedades cristianas, por otra continuó mantenien

do un buen número de trabas, prohibiciones y restricciones encamina-

das a seguir manteniendo •fuera de la raya• a los hijos de Jacob (2). 

El.lo es muy importante que se tenga presente, pues este comporta

miento disparejo (producido en parte por la amal9ama del cambio y 

la reacción) produjo : · que el camino de la emancipación judía -co-

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

ción europea ·hacia los judíos estuvieran repletos de contradiccio-
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nes y posturas encontradas. 

Intimamente ligada a la 11 razón de Estado" y a la nueva concep-

tualización del bienestar nacional, la filosofía económica del mer

cantilismo también coadyuvó en el proceso de integración judía al 

mundo gentil. La moderna tendencia econ6mica contribuyó a fortale

cer el sentido y el poder del naciente Estado absolutista al colo-

car la actividad comercial en gran escala (esto es, a nivel de ex-

portaciones) bajo la tutoría y dirección del Estado centralizado 

convirtiéndose éste en interventor activo de la vida económica tam-

bién. Tanto la política como la economía 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 lograr un productivo y tran

quilo espacio para la acción pecunaria. 

El gran economista inglés, Sir William Petty ( 1623-1687) expre

só muy bien este espíritu de tolerancia mercantilista cuando decla

ró que: 

La existencia de personas que no comparten la religión 
del Estado constituye un aliciente para el comercio, en 
todos los países y bajo cualquier régimen. El comercio 
no es exclusividad de quienes comparten la religi6n del 
Estado sino, precisamente ( ••• ), debe ser ex.tendido a 
aquellos cuya fe no es la oficial. ( 3). 

Así pues, 11 
••• los factores determinantes de la orientación po-

lítica mercantilista aspiraban a incorporar a los judíos dentro del 

espíritu de tolerancia general, y dicha tolerancia tenía, fundamen-

talmente, motivaciones comerciales 11 
{ 4) . 

Emulando al sistema político,el sistema econ6mico mercantilis

ta mantuvo su tolerancia y apertura con ancha relatividad. Ello se 
vió reflejado en la actitud del mercantilismo para con la actividad 
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económica tradicional de los judíos euroPeos: el comercio interno 

o en pequefia escala. El mercantilismo tenía sus miras puestas en 

la actividad comercial pero en gran volumen, en el com~rcio exte

rior, en las jugosas exportaciones. Las actividades comerciales 

judías fueron anatemizadas ya desde epocas medievales 1 la moderni

dad mercantilista prosiguió la tradición { 5). 

Cuando más tarde otra de las escuelas económicas modernas, la 

fisiocracia, entró en escena, el repudio hacia la actividad ocupacio

nal judía se recrudeció. Para los judíos era ciertamente difícil 

de comprender el que por un lado se les tolerase para que tuvieran 

manga ancha en su actuar económico, y por el otro se les criticara 

acremente sus medios de subsistencia, mismos que para ellos habían 

sido los únicos recursos legítimos para su subsistencia durante si

glos. 

Así, el mercantilismo puso en un verdadero aprieto filosófico 

y material al tradicional modo judío de ganarse el pan. Se produjo 

un choque de enfoques: mientras que para los judíos su actividad 

comercial en pequeiio había sido la más viable y apropiada para sub

sistir, a ojos de la economía moderna no dejaba dicha actividad de 

ser una pérdida de energía, tiempo y, desde luego, dinero. Por su 

parte, las actividades comerciales en grande y, ·posteriormente, la 

labor agrícola y artesanal, tan ponderadas por las corrientes moder

nas, resultaban, en opinión de los judíos, francamente desprecia-

bles ( 6). 

Vemos cómo la modalidad del centralismo político del régimen 

absolutista y la doctrina económica del mercantilismo se debatían, 

con respecto a los judíos, entre el Escila de una teoría progresis-
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ta y novedosa (centralización del poder y la administración pública, 

integración y cohesión social, secularización de los valores, mate

rialización del aspecto económico, etc.) y el Caribdis de una prác

tica tradicional {influencia de los antiguos patrones religiosos, 

rechazo a la otredad, prejuicios antijudíos e imágenes estereoti

padas de los mismos). Este doble juego de la modernidad para con 

el Judaísmo -integración-rechazo- se convertiría en la piedra angu

lar de la tensión entre la gentilidad y la judeidad •. 

Los cambios que se empezaban a perfilar en el mundo judío a 

causa de las nuevas formas políticas y económicas, a pesar de sus 

contradicciones, recibieron un fuerte:... impulso ideológico a través 

de la filosofía social del movimiento de la Ilustración europea. 

La entronización de la Razón como intérprete única y valedera 

de la realidad histórica dió los primeros golpes mortales a la con

ceptualización teológica del mundo y el siglo de la "Revolución 

Científica" (XVII) vino a dar la puntilla al concepto de corpora

tivismo medieval ensalzando, a su vez, el valor del individualismo. 

La ciencia se endiosó, el progreso se idolatró y la razón pasó a 

ser artículo de la más pura fe. Frente a la religión, el hombre, 

que antes fuera su súbdito incondicional, ahora, al creerse capaz 

de lograrlo todo merced a su razón, la desplazé como directora y 

juez de la vida. Lo ancestral y tradicional sólo lograron tener va

lor si éste era confirmado por la crítica de la razón. El pensa

miento se libera de sus moldes doctrinales de tal manera que es la 

fe en la razón la que desplaza a la fe en la religión. La idea de 

una armonía universal allende este mundo y este tiempo se traca por 



-36-

la posibilidad ingente de lograrla aquí y ahora, por el hombre 

y para el hombre. No en vano el lema de la Ilustración -en pala

bras de I.L. Gordon- fue: 

!Despierta pueblo mío! Jhasta cuándo dormirás? 
La noche acabó, alumbra el sol. 
Despierta, mira en derredor, 
Conoce tu época y tu lugar ( 7). 

Ahora bien, si la nueva ideología se nutría de postulados hu

manistas, tenía fe ciega en al poder del hombre y su destino y pro

pendía hacia un universalismo humano mediante la igualdad frater

nal del hombre, d qué actitud tomó ante la singularidad, la autono-

mía, la peculiaridad y el carácter histórico-nacional del judaísmo? 

¿Fue capaz la razón de desembarazarse de los atávicos prejuicios 

de la religión? La respuesta no es fácil porque , como generalmen

te sucede con los proceso~ históricos, no existe ~na única contes

tación. Las reacciones de los ilustrados europeos ante la cuestión 

judía y su necesaria integración, o no, al mundo cristiano, fueron 

diversas. Sin embargo, creemos que las podríamos restringir a las 

dos tendencias que al tratar acerca del Estado absolutista mencio

nábamos: una incluyen.te y otra excluyente • La primera creía plenamen

te en la posibilidad de integrar al judío erl la sociedad cristiana 

(luego abordaremos qué entendió la Ilustración por "integración"}. 

La segunda, heredera directa de las predisposiciones atávicas de 

origen religioso medieval, no sólo dudaba acerca de tal posibilidad, 

sino que llegó completamente a negarla { 8}. 

La Ilustración incluyente .::ontó con filósofos de gran talla y 

trascendencia que invirtieron su poder intelectual en la defensa 

del mejoramiento de las condiciones de los judíos como un primer 

paso para su urgente incorporación, 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 judíos al mundo gentil fue 

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

el filósofo 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 judío- debe ser exclu
ído del usufructo de los derechos civiles de la comuni
dad a causa de su religión ••• J Soportaremos acaso que un 
pagano comercie con nosotros y no sufriremos que entre 
nosotros rece y adore a Dios? 
Si les permitimos a los judíos que tengan casas y moren 
entre nosotros, ipor qué no habremos de permitirle.s que 
tengan sinagogas? ••• Pero si esas cosas pueden otorgár
seles a los judíos y a los paganos, a buen seguro que 
la condición de todo cristiano no deberá ser peor que la 
de aquellos otros en una comunidad cristiana ( 91. 

Otro súbdito inglés, John Toland.(1670-1722), se acercaba a las ideas ex-

puestas por Locke en el sentido de revestir a los judíos de una 

caracterización plenamente humana y natural, como todos los demás: 

••• los judíos ••. por su origen y por su desarrollo no 
pueden ser vistos sino bajo las circunstancias comunes 
a la naturaleza humana ( 1 O}. 

Toland, sin embargo y a diferencia de Locke, propugnaba por 

una naturalización de los judíos, esto es, la aceptación en Ingla

terra de los judíos extranjeros, y no por la igualdad cívica de 

estos frente a los súbditos 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 

cuestión judía sería elevada a la palestra de la atención europea 

a través de la ilustración germana por conducto de uno de sus más 

grandes exponentes: Christian Wilhelm van Dohm ( 1751-1820). 

La postura de Dohm con respecto al qué hacer con los judíos 

en un mundo que ya no estaba dispuesto a aceptar separatismos y 
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singularidades de ningún tipo, es un fiel reflejo de la compleji

dad de la actitud ilistrada para con el Judaísmo. Dohm, a raíz de 

la filosofía racional ilustrada, estl§'. absolutamente_ convencido de 

la imperiosa necesidad de mejorar la situación social, política y 

económica del judío europeo aunque, paralelamente a ello, seguía 

sintiendo el germano la tradicional inquina contra los valores y 

modo de ser nebreos, vieja herencia medieval. 

A través de su obra capital -Ober die bUrqerliche Verbesserung 

der Juden- (Sobre el mejoramiento civil de los judíos) ( 1781), Dohm 

secularizó la cuestión judía eliminando todo rastro teológico de 

la explicación acerca del porqué del ser judío y aún fue más lejos 

al sostener la postura de que las desgracias, los vicios y el pecu

liar comportamiento de los judíos no eran su culpa sino que ésta 

recaía en los hombros de la propia sociedad cristiana. Como la opre

sión, la segregación y las lamentables condiciones de vida de los 

judíos 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 .opresión de las cuales 
el judío es objeto, deben forzosamente rebajarlo y aho
gar en su corazón todo sentimiento de dignidad. Al no 
quedarle casi ningún medio honesto de subsistencia, no 
tiene más recurso que echar mano del engafio y la astucia, 
a los cuales, de cualquier manera, lleva el comercio 
más que los otros ramos de actividad. ~Por qué hay que 
sorprenderse de que el judío se considere obligado a 
cumplir con las leyes -esas leyes que apenas si le per
miten un mezquino sustento- sólo cuando no puede violar
las impunemente? ¿cómo se le puede exigir obediencia 
voluntaria y amor al Estado que sólo lo tolera si es ca
paz de pagar tributos? ¿Qué tiene de sorprendente que 
odie al pueblo que no cesa de demostrarle con múltiples 
y palpables ejemplos su odio hacia él? l cómo pretender 
que posea buenas cualidades si nadie las espera de él? 
¿cómo acusarlo de cometer delitos a los cuales se lo 
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obliga; cerrándole el camino hacia el sustento· honesto 
y abrumándolo con tributos sin dejarle nada con que aten
der a la instrucción y educación moral de sus j6venes? ••• 

La acusación de que· en· la actualidad los judíos odian a 
los cristianos con ese mismo odio militante con el que 
algunos de sus antepasados crucificaron, hace mil ocho
cientos afias, a Jesús, no me parece ninguna respuesta 
seria. Sólo en la época de la barbarie se podía· condenar 
en Alemania o en Francia a los judíos por un pecado ~o
metido hace tantos siglos en la costa asiática del Medi
terráneo •.• 

Dado que los gobiernos fueron siempre cristianos no podre
mos negar la acusación, si queremos juzgar con franqueza, 
de que la nuestra fue la contribuci6n principal a la ten
dencia antisocial de ambas comunidades. Nosotros hemos 
sido siempre los gobernantes, y era nuestro deber incul
car en los judíos sentimientos humanos, mostrándonos hu
manos con ellos; a fin de curarlos de sus propios prejui
cios, debimos en primer lugar desprendernos de los nues
tros. Y si hasta ahora éstos impiden al judío ser un buen 
ciudadano· y un individuo social, si alberga sentimientos 
de rechazo y odio hacia los cristianos, si 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 desgraciado 
pueblo debido a una política err6nea, no puede servir de 

, b_ase para justificar la continuación de esta política { 12). 

No puede negarse que las consideraciones de Dohm derrochaban 

el espíritu iluminista de la época, sin embargo, hay que hacer no-

tar _que el ~bjeti vo de Oohm era el de reformar, a través del 

mejoramiento cí_vico-social, a los judíos. En este aspecto, las 

propuestas iluministas diferían de las teológicas en el medio, no 

en la esencia. Para la cristiandad medieval el único remedio para 

incorporar a los judíos había sido la conversión religiosa; al se

cularizarse el sentido de la vida en los siglos del desarrollo del 

humanismo, la intención de cambiar al judío no se modificó en esen

cia, aunque sí en forma: la conversi6n fue desplazada por la inte

gración y la igualdad ante la ley y la sociedad cristiana. El hecho 
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de no aceptar al judío tal cual fue un elemento común tanto al 

medioevo como a la· modernidad. Si bien Dohm proyectaba sus esperan

zas de reformar a los judíos éstas fueron proyectadas hacia un fu

turo (lJ), el jud.ío contemporáneo a Dohm, no le inspiraba respeto 

ni admiración ninguno pues " ••• en lo referente al presente, Dohm 

aceptó el juicio prevalente de que los judíos eran un grupo polí

ticamente incapacitado y morñlmente degenerado" ( 14). Ciertamente, 

el objetivo de la obra de Dohm no había sido -como él mismo expusie

ra- ni un panegírico nLuna. defensa del Judaísmo de su tiempo ( 15). 

A pesar de esta doble concepción del judío, Sobre el mejoramien

to civil de los judíos se convirtió en la chispa inicial que encen

dería la larg'1 y frenética disputa acerca de la cuestión judía: la 

viabilidad y conveniencia de integrar a los judíos a las sociedades 

gentiles donde radicaban o la imposibilidad e inconveniencia de tal 

proyecto. La Ilustración dió pautas lo bastante elásticas como pa-

ra optar tanto por uno u otro camino, contribuyendo con ello al 

futuro "fracaso" del proceso de emancipación judía. 

La segunda modalidad de la Ilustración .respecto a su actitud 

hacia el Juc1¡:i ísmo en la modernidad -esa que hemos llamado Ilustra

ción excluy~nte-· también contó con un fortísimo respaldo filosófi

co que dudaba tanto de la posibilidad como de la utilidad de una 

posible integración judía a su medio ambiente gentil. 

El desarrollo de la religión ilustrada -la religión natural 

que rechazaba los postulados de la religión revelada como el Judaís

mo- de los llamados "deístas" venía a configurar un verdadero mar

tillo que golpearía sin piedad dogmas, doctrinas y cánones ecle- · 
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siásticos. En su desaforada y fanática contienda contra el poder 

clerical, los deístas atacaron al Judaísmo como la fuente del cris

tianismo corrompido. Atacando a· la Sinagoga se atacaba a la Iglesia. 

A través de la crítica al Antiguo Testamento, se increpaba el valor 

del Nuevo como guía para la vida. La desenfrenada carrera por atacar 

las bases del otrora grandioso poder eclesiástico, hizo también 

al Judaísmo responsable de tanta superstición, fanatismo y corrup

ción morales. Voltaire ( 1694-1778), el célebre librepensador fran

cés, no pudo desembarazarse del prejuicio antijudío medieval. Su 

famoso artículo sobre los judíos en su Diccionario Filosófico es 

un prístino ejemplo de la ignorancia y la intolerancia de la Ilus

tración excluyente: 

Ninguna nación grande puede extraer sus leyes y creencias 
de las de un pueblo pequeéio, desconocido y esclavizado ..• 
Afirmar que egipcios, persas y griegos tornaron sus cono
cimientos de los judíos sería lo mismo que decir que los 
romanos aprendieron las artesanías de los habitantes de 
la baja Bretafia ••• Su residencia en Babilonia y Alejan
dría, que permitió que algunos de ellos adquirieran sabi
duría y conocimientos, no hizo más que adiestrar al pue
blo en general en el arte de la usura .•• 
Constituyen, en resumen, un pueblo totalmente ignorante 
que durante muchos afias combinó una despreciable mezquin
dad y la más repugnante superstición con un violento 
odio hacia todas aquellas naciones que los toleraron. 
No obstante no deberían ser queipados en la hoguera ( 16) • 

El barón de Holbach ( 1723-1789), contemporáneo de Voltaire, 

fue aún más radical que éste: 

La repelente política del legislador judío -Moisés- eri
gió un muro de piedra entre su pueblo y todas las demás 
naciones. Siendo dóciles únicamente con sus sacerdotes, 
los judíos han pasado a convertirse en los enemigos de 
la raza humana •.• siempre han despreciado los más 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
díos 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 reproducirían en muchos casos las tragedias que 
con tanta frecuencia ocurrían en su país ••• Si existen 
también entre ellos personas honestas y justas -lo cual 
es indudable- es debido a que éstas rechazan los princi
pios de esa ley destinada claramente a crear perturbado
res y malhechores { 17). 

No solamente en las esferas filosóficas cundió la tendencia 

de la Ilustración excluyente. En el campo político, uno de los más 

impar.tantea funcionarios del emperador austríaco José II, E.T. von 

Kortum, al referirse a la actividad ocupacional de los judíos del 

imperio comenta: 

El judío no devuelve a la sociedad de ciudadanos -a tra
vés de su comercio- el perjuicio que le ocasiona al abs
tenerse de los trabajos que requieren esfuerzo físico 
continuo o llevan a la producción de mercancías que an
tes no existían ••• El comercio judío no promueve un ci
clo de libre cambio de mercancías; el judío da siempre 
menos de lo que ,recibe. Es· coma· una ciénaga que traga 
buena parte del agua que pasa por ella y devuelve menos 
de la que recibe ( 18) • 

Buena parte del proceso de incorporaci6n del Judaísmo a la 

modernidad estuvo pautada por el conflicto de intereses entre la 

Ilustración incluyente y la excluyente. Esta tensión se vería enor

memente agudizada por el efecto negativo que en la emancipación 

judía jugarían otros dos factores un poco má~ tarde: el romanticis

mo nacionalista y el antisemitismo ( 19). 

Si la Ilustración la consideramos como un factor externo que 

rompió la continuidad de la vida tradicional judía, se debe a que 

fue su tendencia incluyente la que fungió como política de Estado 

en la nueva visión político-social del heredero directo de la mo

narquía absolutista: el Despotismo Ilustrado. 

Las ideas de progreso, humanismo y secularismo de la Ilustra

ción configuraron un excelente respaldo ideológico al acendrado 
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centralismo del Estado absolutista. La razón del intelecto humano 

más el nuevo poder político configuraron la modalidad, aparentemen

te contradictoria en el término, de un absolutismo ilustrado. Sin 

~mbargo, entre ésta forma y su predecesora hubieron cambios de 

gran envergadura y significación. El soberano que se concebía co

mo absoluto (además del poder que ejercía por estar übsuelto él 

mismo de las leyes de su Estado) pasó a ser el "primer servidor 

del Estado" y la "razón de Estado" vino a estar supeditada, al me-

nos en teoría, al bienestar general de los súbditos, al progreso 

del Estado como un todo -y no ya nada más al provecho de la cópula 

dirigente- y al desarrollo material y moral de la ciudadanía en 

pleno. 

Cuando r'riedrich II von Hohenzollern, "el Grande" ( 1712-1786) 

redact6 su famoso Essai sur les formes du gouvernement et sur les 

devoirs des souverains (Ensayo sobre las forr.ias de gobierno y so

bre los deberes de los soberanos), no hizo más que expresar el nue

vo papel del nuevo Estado despótico e ilustrado; 

El soberano está unido con lazos indisolubles al cuerpo 
del Estado: consecuentemente él, por repercusión, es sen
sible a todos los males que afligen a sus súbditos 1 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 podrá 
ayudar a sus súbditos. Si los infortunios lo obligan a 
contraer deudas, éstas deberán ser liquidadas por los po
bres ciudadanos, y, en cambio, si los súbditos son nume
rosos, y si están oprimidos por la pobreza, el soberano 
perderá todos sus recursos. Estas son· verdades indispu
tables, por lo que no hay necesidad de insistir en ellas. 
Nuevamente repito, el soberano representa al Estado: él 
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 políticas de la razón de Estado, con-

vencieron a los gobiernos despótico-ilustrados que el camino. a se-

guir con respecto a los judíos era, sin lugar a dudas, el que Dohm 

había propuesto: la integración de los hebreos para modernizar al 

Judaísmo. 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, aún, contradecían la tend~ncia 

centralizadora de las novedosas formas políticas de entonces. 

La integración de los judíos al Estado despótico ilustrado, 

se diferenció de la integración que el Estado absolutista había te-

nido en mente. Este perseguía, sobre todo, la incorporación judía 

merced a los beneficios económicos que és.ta pudiera brindarle¡ los 

déspotas ilustrados, en cambio, se preocuparon efectivamente en 

cambiar y reformar el modo de vida judío, independientemente de 

los favores y gracias económicas de este pueblo ( 21). 

La historiografía judía ha reproducido muchas veces como un 

ejemplo clásico de la actitud del Despotismo Ilustrado para con 

los judíos un documento que sigue siendo un .verdadero vocero de 

su época: el Edicto de Tolerancia ( 1781) del ~mperador austríaco 

José·II: 

Desde la iniciación de nuestro gobierno nos hemos pro
puesto, como undo de nuestros más importantes objetivos, 
que todos nuestros súbdistos, sin diferencia de naci6n 
o re1igi6n; una vez aceptados en nuestro Estado~ disfru
ten 'de la riqueza pública 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 judío en los países bajo nuestro dominio en ge
neral y en Viena y en Baja Austria en particular, y lo 
que se dio en llamar los reglamentos para los judíos no 
condicen con esta nuestra benéfica intención, deseamos, 
por virtud de este Edicto, cambiarlas [las leyes] en la 
medida en que lo exige el cambio de la época y de las 
circunstancias. 
[ ••• 1 Siendo nuestro objetivo hacer del pueblo judío un 
pueblo más útil para nuestro Estado, especialmente a 
través del estímulo al estudio y a la educaci6n entre 
los jóvenes y su encauzamiento hacia las ciencias, las 
artes y los oficios, permitimos y ordenamos: ••• 
(El subrayado es nuestro) (22). 

A continuación se cita todo un articulado donde se especifican 

los derechos y obligaciones que el pueblo judío debe acatar. Entre 

éstos están el derecho a la educaci6n gentil y a la superior; la 

libertad de ejercer cualquier oficio y profesión ("pero sin dere

chos de burgués o artesano, los cuales no les serán concedidos 

tampoco en el futuroº); el derecho de apertura de talleres y fá

bricas; el derecho de inversión y préstamo sobre bienes inmuebles 

(aunque sin el derecho de ºposeerlos ellos mismos 1 ); el derecho 

del ejercicio comercial en todas sus ramas, etc. 

El Edicto fue muy determinante en prohibirle a los judíos uno 

de sus más fuertes vehículos de identidad: el idioma. Tanto el he-

~reo como el vernáculo judeo-alemán o idisch quedaban suprimidos y 

debían ser suplidos por la lengua nacional de uso corriente ( 23). 

El Edicto, aparentemente favorable a los hebreos, causó una 

enérgica oposición de éstos y la ulterior revocación del documento 

en 1790 (24).tPor qué? 

Tengamos presente que el Edicto no fue dictado con un espíri

tu filantropista sino por uno utilitarista. Para los modernos Es

tados ilustrados una de las reglas de oro fue la secularización de 

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

esto, fue totalmente insensible -y no podría, en honor a la verdad, 

haber sido de otro modo si quería cumplir las nuevas directrices 

ideológico-políticas de su momento- al sentir tradicional judío, 

es decir, su religiosidad y su conciencia nacional. Hay que volver 

a recordar que el concepto de ºreligiónº no significaba para el ju

dío una mera armazón de creencias, fe y liturgia. Religión era la 

vida misma con todas sus complejas relaciones sociales, económicas 

y, por qué no, políticas. La Ley Mosáica y las prescripciones tal

múdicas eran tanto la autoridad religiosa como al mismo tiempo la 

autoridad civil. Atacar a la una era da fiar a la otra pues el grue

so del Judaísmo de entonces aún no concebía la moderna distinción 

entre lo sacro y lo profano. El judío promedio al vivir conforme 

a sus leyes santas, vivía también conforme a la ley terrena. De 

aquí que los esfuerzos modernizadores del Edicto fracasaran en una 

sociedad premoderna como lo era aún la judía. Aunado a ello, el 

Edicto, políticamente hablando, nunca dispuso la igualdad plena de 

los derechos cívicos para los judíos. Si bien el Edicto no tuvo el 

éxito que de él se esperaba, no obstante, fungió como ejemplo para 

las ulteriores leyes de emancipación judía poco más tarde. 

Las tendencias a la incorporación de lo judío a lo gentil 

recibieron su impulso y postrera concretización a través de lo que 

se ha denominado como 11período de la Emancipación 11 
( 1791-1917). 

La historia judía entiende por Emancipación 11 
••• el conjunto 

de los procesos de integración orgánica de los judíos en el siste

ma económico y social, cultural y político de los pueblos y Esta-
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dos en cuyo seno residían" ( 25). 

Si bien estos "procesos de integraciónº tuvieron sus inicios 

desde finales del XVII y países tales como la Gran Bretafia, a tra

vés de sus esfuerzos de naturalización de los judíos -cuyo mejor 

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

que ya desde el tempranísimo 1657 había reconocido a los judíos 

como súbditos de la república (aunque sin la plena igualdad cívica 

frente a los súbditos cristianos) (27)- el pt:imer proceso emancipa

torio total en Europa, esto es, el reconocimiento pleno de que el 

judío era un ciudadano con plena igualdad cívica y legal como cual

quiera otro, fue durante la Francia revolucionaria de finales del 

XVIII. 

La Revolución Fran~esa de 1789 cristalizó las tendencias de 

la incorporación judía al medio europeo mediante el trascendente 

Edicto de Emancipación de 1791 • 

No en vano, para Simon Dubnow, la gran ruptura en el Judaísmo 

moderno cobró su enorme y trágica importancia a partir da la eman

cipación que Francia otorgó a sus judíos. Para el historiador del 

~uda!smo eurooriental, la periodización de la larga época de la 

Emancipación, no empezaba con los antecedentes de integración 

que hemos aquí repasado, sino con la realización ya del consecuen

te político francés. Así, lo que él denominó 11 Período de la Prime

ra Emancipación 11 empezaba en 1791 y acababa en 1815; el "Período 

de la Reacciónº de 1815 a 1848 y, finalmente un tercer período, el 

de la "Segunda Emancipación", 1848 en adelante (28). 

Otros historiadores judíos han propuesto periodizaciones dis

tintas a la de Dubnow (29). Lo importante a retener no es tanto la 
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periodización en sí -pues ésta es resultado de la visión subjetiva 

de cada historiador-, sino lo q~e ella significa. Se puede tener 

la impresión de que los procesos de emancipación de los judíos fue-

ron, a partir del ejemplo francés, má'.3 o menos parejos en los dis

tintos paíSes. por donde se .iban aplicando. Nada más lejos de la rea

lidad histórica. Precisamente las irregularidades, dificultades, 

luchas, intereses opuestos, avances y retrocesos fueron los que 

caracterizaron a la Emancipación de modo tal, que fue precisamente 

dicho proceso político-social el que haría que la existencia del 

Judaísmo vibrara en la cuerda floja. 

Si hemos de definir al mencionado proceso con una palabra, 

utilizaríamos el vocablo "conflicto" pues ello mismo significó 

para los judíos con respecto al mundo gentil y con respecto a su 

propio mundo. El ejemplo más claro de esto fue ya la Revolución 

Francesa y su actittld para con los judíos. 

Antes de entrar en detalles acerca de la emancipación judía 

francesa, quisiéramos introducir una conceptualización muy nuestra 

acerca de la periodización del fenómeno emancipatorio judío. 

s.in desdefiar, desde luego, las distint~s propuestas del cómo 

periodizar la Emancipación, nosotros vemos este proceso desde su 

perspectiva ideológica, más que cronológica o social. Hemos dis-

tinguido dos tipos principales de emancipación: aquella como la en

dió la sociedad gentil y aquella como la concibió la sociedad judía. 

Distinguir la diferencia entre ambas nos capacitará para me-

jor comprender el porqué del agudísimo conflicto que la Emancipa

ción suscitó. Hemos hablado ya de que la Ilustración perseguía el 

objetivo de integrar al judío al mundo moderno cristiano eur~peo., 

Ahora bien,t qué entendieron los ilustrados y los políticos por este 



-49-

concepto? Si tenemos en cuenta que la integración debía estar acom

paíiada de la reforma de la vida judía, comprenderemos que integra

ción era sólo el inicio del pr~ceso que, a la larga, era el fin 

postrero del Iluminismo con respecto al Judaísmo: la asimilación. 

Integrar para asimilar bien pudiera ser el lema ilustrado para re

solver, secularmente , la cuestión judía {cosa que la religión no 

había podido en siglos de actividad conversora). El hacer desapare

cer la identidad histórica -que hacía tan odiosamente singular al 

pueblo hebreo a ojos cristianos- del Judaísmo sólo podr !a lograrse 

quebrantando su peculiaridad al integrarlo plenamente a su derre

dor para que, con el tiempo, el judío hablara la lengua nacional, 

fuese fiel solamente a la nación que lo cobijase, se comportara con los mis-

mos modales que sus vecinos, mamara de la cultura general, compar-

tiera la idiosincracia popular y, en fin, se uniera totalmente al 

destino hist6rico de los pueblos, Estados y naciones de la que otro

ra había constituído la gran cristiandad europea. 

La 11 Emancipación a lo Gentil 11 -como hemos llamado a tal proce

so de integrar para asimilar- fue lo que las naciones europeas ofre

cieron a los judíos -y aún así muchas de ellas con gr~n renuencia. 

Buena cantidad de judíos, muy en especial del Judaísmo germano, 

creyó ciegamente en dicha modalidad emancipatoria y se esforzaron 

bárbaramente por ser considerados franceses, alemanes, ingles es, 

etc., despreciando y, en algunos casos, hasta abjurando del pueblo 

de sus ancestros. 

Los judíos, en concreto buena parte de los ilustrados, conci

bieron el tVrmino "integración" de manera distinta y, por ende, 

también distinta fue su apreciación de la Emancipación. En este ca-

so, integración no fue pauta para la asimilación, sino para, pre-
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cisamente eso, integrar. Se buscaba penetrar en la sociedad gen-

til, empaparse de sus valores, conquistar todos los derechos cí-

vicos. e igualarse plenamente con el ciudadano común y corriente. 

En todo ello concordaba con la Emancipación a lo Gentil, pero la 

Emancipación a lo Judío sostuvo un rasgo que en aquella era inacep

table: la singularidad histórica hebrea. La asimilación no estaba 

dentro de los cánones ideológicos de este proceso, era preciso 

conservar la identidad de saber de dónde se proviene y qué se es. 

la Emancipación a lo Judío tuvo, a su vez, sus ramificaciones 

religiosas, culturales y nacionales, pero todos concordaban en que 

era vital seguir conservándose, a pesar de lo modernizados que se 

vol viesen, básicamente judíos. La ideología de esta tendencia se 

resumía en la famosa frase: ºser judío en casa y hombre en la plaza". 

La Emancipación a lo 'Gentil tendría sev.eras tensiones tanto 

con la corriente judía como con la tendencia excluyente ilustrada 1 

con la primera por su defensa a su identidad, con la segunda por-

que cuestionaba seriamente su política integrista-asimilacionista. 

La Emancipación a lo Judío también entraría en grandes con

flictos; con la Emancipaci6n a lo Gentil Pºl'. su renuencia a concebir 

la permanencia de la singularidad judía y con la Ilustración 

excluyente por sus constantes ataques, tanto ideológicos como físi

cos y hasta p~~llíticos contra el Judaísmo. Así, la Emancipación 

a lo Judío se topó con dos frentes a un mismo tiempo: uno que la 

quería integrar para después desaparecerlo y otro que pretendía 

desaparecerlo sin siquiera pasar por la integración (a través del 

vehículo del antisemitismo moderno). 

El resultado, como veremos, fue lo que se ha denominado el 
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11 fracaso 11 de la Emancipación, ya que para fines del XIX era claro 

que ni la Emancipación a lo Gentil había logrado asimilar al Ju

daísmo, ni la Emancipación a lo yudío había tenido el éxito de 

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

de las naciones cristianas. El nacionalismo de la ideologfet Si6ntsta 

vendría a constituir una de las reacciones a esta dialéctica tensión 

entre dos maneras antagónicas de concebir el término Emancipación. 

La Revolución Francesa nos da el primero y, quizás, más claro 

ejemplo histórico del abismo entre ambas concepciones. 

El 26 de agosto de 1789, la Francia revolucionaria legaba al 

mundo la genialidad de sus logros a través de su más afamado do

cumento: la "Declaración de los Derechos del Hombre y el Ciudada

no". El espíritu de igualdad y fraternidad humanas empapaba el es

píritu del documento. Entre sus diecisiete artículos, sobresalían: 

Art. 1.- Los hombres nacen y viven libres e iguales en 
derechos. Las distinciones sociales sólo pueden estar 
fundadas en la utilidad común. 

Art. 2.- El fin de toda asociación política es la conser
vación de los derechos naturales e imprescriptibles del 
hombre. Estos derechos son: la libertad, la propiedad, 
la seguridad y la resistencia a la opresión. 

Art. 10.- Nadie debe ser molestado por sus opiniones, 
aun las religiosas, con tal de que su manifestación 
no perturbe el orden público establecido por la.ley. 

Art. 11.- La libre expresión de los pensamientos y de 
las opiniones es uno de los derechos más 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). 

Cabría esperar que la Declaración fungiera también como edic -

to emancipador de los judíos de Francia, que, a través del trascen-
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te significado del documento, éstos lograrían obtener sus plenos 

derechos ciudadnos y pasar a ser considerados como franceses 

sin más. sin embargo ello no ocurrió así. De 1789 a 1791 se gestó 

en el revolucionario ambiente francés una titánica lucha de las 

distintas comunidades judías por la conquista de sus derechos, mis

mos que de ninguna manera habían sido asegurados con la Declara

ción. Es verdad que la propia complejidad comunal del Judaísmo 

francés -integraba por lo menos cuatro comunidades con sus propios 

intereses y perspectivas cada una de ellas (31 )- dificultó el otor

gamiento de los derechos de los judíos, pero también estuvieron in

volucradas en el problema, voces, unas a favor otras en contra de 

la emancipaci6n judía, de las más diversas tendencias ideológicas. 

Es más, la emancipación de los judíos franceses no sólo se dió más 

tarde sino que necesitó un decreto y una ley especial para·lograr

lo l 32) , poniendo así en evidencia la validez de los derechos natu

rales del hombre, pues ~por qué unos hombres deben gozar de sus ina

lienables derechos por el simple acto de nacer, mientras que otros 

deben consumirse en una lucha por conquistarlos? Ciertamente los 

judíos franceses debieron, o más .bien, fueron empujados a seguir 

por esta segunda senda. La. revolución Francesa no otorgó filantró

picamente la emancipaci6n a sus judíos; éstos se la ganaron entre 

un mar de polémicas, obstáculos y reticencias ( 33). 

La cuestión de la emancipación judía dividió a Francia en 

bandos acérrimos: por un lado liberales radicales y la dirigen-· 

cia judía luchaban por la igualdad cívica judÍaf por el otro re

volucionarios y, sobre todo, antijudíos pugnaban por obstaculizar 

dicho proceso sí, a la Francia revolucionaria le cabe el triste 
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11 honor 11 de haber engendrado el germen del moderno antisemitismo, 

precisamente durante el proceso emancipatorio judío (aunque hay 

que agregar que el antisemitismo moderno surgió precisamente de 

las regiones de Alsacia y Lorena, culturalmente de tradición alema-

na). 

Pero, ¿por qué de tan virulento debate? d Por qué del rabioso 

rechazo? Si bien persistían en la Francia de entonces los tradicio

nales estereotipos anti judíos, éstos fueron insuflados por las nue

vas teorías de gente como el abate Maury, padre -de acuerdo con la 

opinión de Jean Jaures- de la demagogia semi ta, quien aseveraba que 

"los judíos son un cuerpo orgánicamente extraño al país" (34). 

Apoyando, en cierta manera, la posición de gentes como el 

abate, muchos franceses veían lo que a sus ojos constituía el 

principal peligro del Judaísmo: su nacionalidad. Fue el carácter 

del nacionalismo del Judaísmo (no confundir con el nacionalismo ju

dío que surgirá más .:idelante) lo que no permitía la inclusión del 

mismo en el seno del estado francés revolucionario. La propia Asam

blea Nacional Francesa, al abrir sus primeros debates sobre la cues

tión judía en diciembre de 1789 fué muy explícita al declarar; a 

través de sus sectores máS conservadores: 

La palabra jui.f no es el nombre de una secta -religiOsa
sino el de una nación que posee sus leyes propias de 
acuerdo con las cuales siempre ha actuado y desea se
guir actuando. Definir a los judíos como ciudadanos 
sería como afirmar que los ingleses y los daneses pue

den ser ciudadanos franceses, sin documentos ni natura
lización y sin dejar de ser ingleses y daneses ( 35). 

El reclamo del sector francés que no estaba dispuesto a acep

tar la integración judía a la Sociedad francesa basaba sus argumen-

tos en el hecho real de que ·la comunidad judía de Alsacia y Lore-
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na era reacia a renunciar a su esta tus autónomo gozado durante 

tanto tiempo. Ello es entendible si consideramos que las juderías 

de Alsacia y Lorena, a más de ser las mayores de Francia, eran, 

intelectualmente hablando las más atrasadas. Los ecos de la Ilus-

tración y la Revolución no llegaron a ellas sino más tarde. 

La postura de los judeas-alsacianos y sus dirigentes fue cam-

biando con el transcurso del proceso de emancipación, aceptaron 

totalmente la necesidad de incorporarse como ciudadanos a la Fran-

cia revolucionaria pero, en contrapartida de sus correligionarios 

de París, nunca estuvieron dispuestos a sacrificar totalmente la 

identidad judía por la emancipación política. Mientras que la co

munidad cosmopolita de los judíos parisinos estuvo muy dispuesta 

a firmar el petitorio del 26 de agosto de 1789, que a la sazón 

declaraba: 

Renunciamos por el bien de la cosa pública y po:.- nuestro 
propio interés -subordinado siempre al interés general-
a los. privilegios que nos fueron acordados 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 coincidían 

en modernizarse pero sin desjudaizarse. Yes_haia Berr Bing ( 1759-

1805), el teórico de la lucha por la emancipación de los judíos 

alsacianos, dejaba en claro que: 

La 11 ley civil" judía no contradice en nada a la 11 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 obligados a sacri
ficar nuestra ley civil para ser regidos por la ley na
cional, si en suma la Revolución, que tanta felicidad 
trajo para todos los franceses, no hiciera más que aumen
tar nuestras desdichas, preferiríamos mil veces la muer
te a firmar [una emancipación tal J ••• 
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: sólo pedimos 
que sea suprimida la espantosa valla que nos separa 
de nuestros conciudadanos (37). 

Dirigentes judíos de la talla de Cerf Berr (1730-1793) y Berr 

Isaac Berr ( 1744-1828) se inclinaron también por una integración 

sin menoscabar la identidad intrínseca del ser judío. 

Los mencionados pueden fungir como perfecto ejemplo de lo 

que hemos denominado 11 Emancipación a lo judío 11
• 

Este particular punto de vista de concebir a la Emancipación 

fue uno de los principales argumentos que en contra de ésta erigie

ron tanto los adversarios de la integración judía como los propios 

patrocinadores de la misma. Expliquemos: 

Los ilustrados franceses que proponían la emancipación judía 

la entendían conforme al modelo antedicho de la Emancipación a lo 

Gentil. Ello se ve muy bien si se observa el discurso del liberal 

Clermont-Tonerre durante los debates acerca de la cuestión judía 

en diciembre de 1789: 

A los judíos en calidad de nación, nada: en calidad de 
individuos, todo ••• Lo que se conoce como leyes de la 
nación judía no debe ser protegido por la ley. No se 
debe permitir que los judíos constituyan un cuerpo o 
un estrato político separado dentro del Estado. Que 
cada uno de ellos se convierta separadamente en un ciu
dadano. Pero esto no lo quieren ellos en absoluto, me 
dirán. Y bien, si no están de acuerdo, que lo decla
ren, y entonces habrá que expulsarlos. Nos está vedado 
permitir que exista en nuestro estado una nación dentro 
de la nación (38). 

La postura de los liberales fianceses, en pro de la emancipa

ción, concordaba con los conservadores y antijudÍOs en el sentido 

de no aceptar al Judaísmo como pueblo, sino como individuos. In-

clusive dirigentes judíos como Zalkind Hurvitz (1740-1812) apoya-

ron diligentemente la integración con vistas a la asimilación com-
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pleta del judío y el Judaísmo ( 39). 

Tras muchas prórrogas, vacilaciones y dilaciones, y luego de 

los titánicos esfuerzos de las comunidades judías francesüs. por 

alcanzar 19s privilegios de la ciudadanía gala, se reunió la Asam

blea Nacional el 27 de noviembre de 1791. Por intermedio del dipu

tado jacobino Duport, se declaró: 

Creo que la libertad de cultos no permite ninguna distin
ción en los derechos políticos de los ciudadanos por 
motivo de su religión. La cuestión de la existencia po
l:Ítica de los judíos has sido pospuesta. Sin embargo, 
los musulmanes y los hombres de todas las sectas son ad
mitidos a disfrutar de los privilegios de la ciudadanía 
completa. Pido que la moción de posponer el estudio de 
ese problema sea retirada y que se apruebe un decreto 
que otorgue a los judíos de Francia plena igualdad cívi
ca (40). 

Las palabras del discurso de Duport fueron la rúbrica para el 

Decreto de Emancipación d~ los judíos fra·nceses, emancipación a lo 

gentil, claro está. Ello debería quedar muy claro para personas que 

como el diputado alsaciano Schwendt dijeran orgullosas: 

[El Judaísmo en Francia no es] nada más que el nombre 
de una religión distinta (41). 

La parte principal del Decreto de Emancipación, refrendado 

el 13 de noviembre de 1791, estipulaba: 

La Asamblea Nacional resuelve que las condiciones reque
ridas para ser ciudadano francés y para obtener derechos 
de ciudadanía activa se fijan ·en la Constitución, y que 
toda persona que reúna dichas condiciones y esté dis
puesta a prestar juramento cívico comprometiéndose a 
cumplir las obligaciones impuestas por la Constitución, 
tiene derecho a todas las ventajas que la Constitución 
le asegura. 
Y anula todas las postergaciones, excepciones y mermas 
contenidas en decretos anteriores con respecto a las 
personas judías dispuestas a prestar el juramento cívi
co, que será 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 Revolución 

pues ciertamente condicionaba la obtención de los mismos a la 

pronunciación de un "juramento cívico" cuestión contraria al es..:. 

píritu liberal de la Declaración de los Derechos de 1789 y de 

la Constitución de 1791. Además de ello, la emancipación -siguiendo 

fielmente las pautas de la concepción que de ella se hizo lo que 

hemos denominado Emancipación a lo Gentil- no fue concedida al 

pueblo judío como tal, sino a judíos individuales que cumpliesen 

con las estipulaciones del decreto emancipatorio. 

A pesar de estos peros y de lo especial y marginal del Décre-

to de Emancipación, los judíos franceses en general, inclusive los 

tradicionalistas de Al sacia y Lorena, recibieron el hecho locos de 

contento y borrachos de júbilo, rayando inclusive en la más absur-

da exageración (hubo quien viera en Luis XVI lal mismísimo Mesías! 

o equiparara a Francia con la Tierra Prometida) ( 43). 

El efecto de la emancipación de los judíos, ahora franceses, 

fue de tal envergadura, que hasta los dirigentes judea-alsacianos 

que habían luchado por una emancipación más al estilo judío que al 

gentil, cedieron y recibieron gozosos la libertad condicionada que 

la Revolución había tenido la gracia de otorgarles. Así, por ejem

plo, el más descollante activista de entre la judeidad alsaciana, 

Berr Isaac Berr proclamó: 

Finalmente ha llegado el día de nuestra liberación ... 
Un día inolvidable, que guardaremos para festejarlo 
siempre .... Nos sentimos felices y satisfechos ••. El 
Eterno eligió al pueblo francés para que ayudara a re
novar la vida de los judíos ( 44). 

El optimismo desbordante de Berr se justificaba pues, después 

de todo, era la primera vez en la historia del Judaísmo europeo 
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que una nación cristiana otorgaba, como quiera que sea, la igualdad 

cívica a los judíos. Sin embargo el proceso emancipa torio no ter

minó en Francia ese 27 de noviembre de 1791 y ni siquiera fue to

talmente benéfico para el Judaísmo como tal. A finales del XIX, la 

visión que los judíos ilustrados tuvieron de este proceso cierta

mente difería, hasta el antagonismo, del paroxismo cuasiparadis!aco 

que entre los judíos galos había causado. Para Simon Dubnow, la épo

ca de la Emancipaci6n, que él identificaba con la Revolución Fran-

cesa significó, más que liberación, la apertura para el más grave 

peligro que corrió el Judaísmo decimonónico: la asimilación. 

Para nacionalistas de la posterior corriente sionista de la 

talla de Max Nordau (1849-1923), la emancipación francesa de los 

judíos lejos estuvo de ser humanitaria. En su discurso ante el 

pleno del Primer Congreso ·sionsita en 1897, Nordau increparía: 

La emancipación de los judíos no es consecuencia del 
reconocimiento del pecado cometido contra todo un pue
"blo, de los tormentos infligidos a los judíos, ni de la 
conciencia de que ha llegado el momento de reparar esa 
injusticia milenaria; no es más que la resultante del 
modo de pensar geométrico y rectilíneo del racionalismo 
francés del siglo XVIII. Basándose meramente en la lógi
ca, sin prestar atención a los sentimientos vivos, es
tableci6 ese racionalismo una serie de principios con 
firmeza de axiomas matemáticos, y quiso a toda costa im
poner esos productos de la razón pura en el mundo de las 
realidades. La emancipación de los judíos constituye un 
ejemplo más de aplicación automática del Ijlétodo raciona
lista. La filosofía de Rousseau y los enciclopedistas 
condujo a la Declaración de los Derechos del Hombre. 
La lógica inflexible de los gestores de la Gran Revolu
ción llev61es de la Declaración de los Derechos del 
Hombre a la emancipación de los judíos. Propusieron un 
silogismo regular: todo hombre tiene por naturaleza de
terminados derechos; los judíos son hombres, por consi
guiente tienen los derechos naturales del hombre. Y así 
fue proclamada en Francia la igualdad de los derechos de 
los judíos, no por un sentimiento de fraternidad para 
con ellos, sino sencillamente porque la lógica lo exigía. 
Es verdad que el sentimiento popular se oponía a esto, 
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pero la Filosofía de la Revoluci6n ordenaba anteponer 
los principios a los sentimientos. Perd6neseme, pues, 
la expresión que no es en modo alguno prueba de ingra
titud, pero los hombres en 1792 nos emanciparon por su 
dogmatismo ( 45). · 

Como se dió el proceso y como se verific6, las palabras de 

Nordau no dejan de tener sentido. 

La emancipación del judío francés no resul~ó ser expedita ni 

a ojos de los franceses ni a ojos de los judíos. El aspecto tan 

criticado del nacionalismo del Judaísmo continu6, como espina, 

punzando la conciencia del pueblo francés. La muestra más fehacien

te de ellos fue en mera epoca napoleónica. 

Napoleón Bonaparte (1769-1821) tuvo una actitud muy disímbola 

con respecto al Judaísmo. Si fue capaz de prometer la restauración 

judía en Palestina, como medio para ganarse a los judíos a su ejér

cito (46), también no tuvo empacho alguno para imponer duras res

tricciones a los propios judíos franceses. 

La emancipación plena del Judaísmo francés no había cristali

zado cuando el corzo se avino con el poder. Tan es así, que bajo 

sus órdenes se mandó erigir ese tinglado tan célebre conocido 

como el 11 Sanhedrín napoleónico" en 1807 cuyo principal objetivo 

era, de una vez por todas, desnacionalizar al Judaísmo, como bien 

acotó el multicitado Oubnow al declarar: 

Al cabo de un combate prolongado la igualdad de derechos 
cívicos de los judíos fue finalmente reconocida en base 
al supuesto de que no constituían de ningún modo un gru
po nacional dentro del país que los albergaba, sino una 
congregación religiosa dentro de la nación dominante. Y 
cuando Napoleón I -después de otorgada la emancipación
puso en duda la actitud de los judíos mismos frente a la 
cuestión, convocó en París una asamblea de judíos de to
da Francia y de los países bajo su gobierno, y bajo la 
amenaza de despojarlos de sus derechos les extrajo la 
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siguiente declaración: "Que los judíos ya no constituyen 
una nación y han tenido el privilegio de ser admitidos 
en la gran nación [francesa}, etc." El Sanhedrín parisi
no se vió obligado a optar entre dos posibilidades: reco
nocer que los judíos eran un pueblo y no una congrega
ción, perdiendo de inmediato toda libertad cívica, o bien 
renegar de su nacionalidad y declararse meros integran
tes de las naciones en cuyo serio residían, bencf iciándo
se de la igualdad de derechos. Los cálculos utilitarios 
prevalecieron, y el acta de abjuración fue firmada ••• 
( 47). 

Napoleón confirmaba plenamente el espíritu condicionante de 

la Emancipaci6n a lo Gentil francesa y entonces como nunca cobra-

ron sentido las citadas palabras del diputado Schwendt (48). 

A partir de las estipulaciones del Sanhedrín francés el Juda-

ísmo en esta nación fue tendiendo más hacia la concepción gentil 

de la emancipaci6n hasta que más tarde, y por influencia también 

del movimiento reformista judío, el israelita francés se conceptua-

lizó como francés de religi6n mosáica. La importancia del Sanhe

drín Napoleónico también estribó en que sirvió de ejemplo y faro 

para las ulteriores emancipaciones, a lo gentil, de los judíos de 

la Europa occidental. 

Napoleón no se contentó con la abrogación de la nacionalidad 

del Judaísmo, sino que, violando flagrantemente el espíritu revo-

lucionario francés, impuso trabas especiales a la existencia libre 

judía en suelo francés. El llamado décret infélme fue un edicto cu

yo fin era el de quebrantar aún más el sentido de la singularidad 

judía por medio de severas restricciones. El decreto infame de 1808, 

" .•• imponía la supervisión de los préstamos judíos, establecía que 

los judíos debían obtener un permiso especial para dedicarse al co-

mercio, prohibía a los de otras zonas establecerse en el nordeste 

de Francia y les impedía el recurso a la presentación de un reempla

zante para el cumplimiento del servicio militar [cuando} a otros 
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habitantes estO les era permitido" (49). 

Y para que no hubiese dudas al respecto, el decreto concluía: 

Las instrucciones de ·esta orden se ejecutarán en un pe
ríodo de diez años, en la esperanza de que al término 
de ese tiempo, debido a la influencia de las diversas 
medidas emprendidas con respecto a los judíos, ya no. ha
brá ninguna diferencia entre ellos y otros ciudadnos 
de nuestro imperio. Pero si a pesar de todas nuestras 
esperanzas se viesen frustradas, continuarán siendo apli
cadas las medidas durante todo el tiempo que sea conve
niente ( 50) • 

El Decreto de Emancipaci6n de 1791 , el Sanhedrín Napole6nico 

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

la gentilidad eOtendiÓ por el concepto 11 emancipación de los judíos 11
• 

Ahora bien, ide dónde provenía la desconfianza de los emanci

padores para con la efectividad de la emancipación judía? i. Por qué 

la necesidad de leyes, decretos y estatutos especiales para el 

pueblo judío? ¿A qué se debía la reticencia a integrar a los judíos 

sin más condiciones que sus naturales derechos a ello? 

El núcleo de la problemática en los procesos de emancipación 

de los judíos europeos occidentales se hallaba, según lo percibi

mos, en dos fuentes: una era la aíi.eja tradición medieval de inqui-

na anti judía -que, mezclada con otros elementos, daría paso al mo-

derno antisemitismo- y la otra, en cierta manera vinculada a la 

anterior, era la cuestión de la nacionalidad del Judaísmo que en 

plena Edad Moderna despertaría tantas sospechas como nunca antes 

lo hiciera en los siglos precedentes. ¿Por qué? 

Hay que tener muy presente que el giro más decisivo del mun

do medieval al moderno, tanto para las sociedades cristianas como 

para la judía, fue la secularización de los valores humanos. Una 
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de las doctrinas judías más arraigadas -para muchos verdadero ar

tículo de fe- era el mesianismo. La concepción del judío de que 

su estado de constante zozobra en la diáspora era un merecido cas

tigo divino, venía compensada con la esperanza que dicho estado 

no era permanente sino temporal y esta temporalidad venía legiti

mada por la esperanza de que algún día, Dios sabe cuando, la lle

gada del Mesías solucionaría definitivamente la irregular estadía 

judía en el mundo inaugurando un reino -en Eretz Israel desde lue

go y con capital en la sempiterna Jrsusalén- de paz, dicha y con

cordia. 

La doctrina mesiánica, con una raigambre histórica-religiosa 

milenaria, causó más de un dolor de cabeza al Judaísmo 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-Leví (s. XVI), David Reubeni (s. XVI), Salomón Moljo 

(s. XVI), Shabtai Tzví (1626-1676) y Jacob Frank (1726-1791), pre

dijeran la llegada inminente o se creyeran a sí mismos el Mesías. 

El fracaso de cada uno de ellos representó un golpe fortísimo pa

ra las esperanzas judías de redención. La actuación del más famo

so pseudomes.ías judío, Shabtai Tzv.í, y su postrera y humillante 

declinación, cimbró de pies a cabeza al Judaísmo europeo de mane

ra tal que, como antes anotamos, historiadores como G. Scholem ven 

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

misma que preparó el camino para un cambio trascendente en la vida 



-63-

del judío: la modernidad. 

Los cristianos conocían m•1y bien las aspiraciones mesiánicas 

del Judaísmo. Pero mientras éstas fueran de Índole religiosa no 

había motivo de preocupación, pues, después de todo, de acuerdo 

a la visión teológica medieval, era el mesianismo cristiano, encar-

nado en la figura de Jesús, el que había triunfado sobre la cegue

ra de un pueblo que se rehusaba a admitir tan reveladora ve~dad y 

lo que éstos denominaban la venida del Mesías no era otra cosa que 

la segunda llegada del Cristo redentor. 

Pero cuando la realidad religiosa dio paso a la realidad huma

nística y la política asaltó el trono de la religión, la idea tras

cendentalista del mesías judío fue valorizada según los patrones 

de las nuevas directrices modernas: el Mesías fue equiparado a una 

restauraci6n política de la naci6n judía. 

Cuando en 1808 se publicó el artículo "El Mesías de los ju

díos11, si bien no se esperaba la· inminencia del mencionado, sí sir-

vi6 de vocero de una real preocupación por tan amenazante suceso: 

Una unificaci6n general de judíos, bajo un mando judío, 
desde este punto de vista, parece si no imposible, muy 
poco probable, y no realizable a corto palzo. Tal vez, 
lo que no podamos deslumbrar, pueda conocerlo el mundo 
futuro y entonces suspirar por la bondad del siglo dieci
nueve. Porque no es difícil pensar que, transcurridos 
unos siglos, ya sea vía astucia o con la fuerza, pueda 
reinar en la Sinagoga y en la esfera política un rey ju
dío, quizás no universal, pero sí particular .•• Cada ju
dío, que no tributa necesariamente al gobierno del país, 
en el cual quiere y debe vivir, y que cifra todas sus es
peranzas en un mesías político, puede contemplarse como 
un rebelde secreto, y no como un auténtico ciudadano y 
patriota ( 51 ) • 

El ~oderno pensamiento político europeo cometía un error de 

apreciación. Si bien es cierto que la doctrina mesiánica era parte 

::¡;1.,1stancial de la cosmología hebrea de entonces, también lo es que 
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la secularización de la misma lejos, muy lejos, estaba entonces de 

haberse solidificado en el seno de las masas judías. El mundo euro-

peo secularizando los valores, secularizó también valores extra-

nos como los del Judaísmo y no se percató de que éste ,fue cambian-

doi como la sociedad europea, pero a su propio ritmo, no al ritmo 

que quería la modernidad europea. Ciertamente el Judaísmo moderno 

secularizó sus valores pero no de inmediato ni tampoco en todos 

sus numerosos sectores. Como quiera que se vea, la inquietud de 

un posible renacimiento político-mesiánico, estaba todavía a buena 

distancia de concretizarse. Si bien la ideología sionista poste-

rior, como veremos, tuvo tintes mesiánicos, sus propósitos no fue-

ron exactamente equiparables a las infundadas sospechas europeas 

de un posible Estado judío que amenazara la estabilidad y existen

cia misma de la sociedad moderna europea. 

No obstante, pues, fue el elemento del nacionalismo del Juda

ísmo (que entre los judíos significaba una cuestión histórica y 

cultural que no política) lo que despertó la sospecha de una pci

sible y nada deseable doble lealtad nacional por parte de los ju

díos con respecto a las naciones donde residían. De ahÍ el énfasis 

por querer "desnacionalizar", mediante la asimilación, al Pueblo 

del Libro. A principios del siglo XIX buena cantidad de filósofos 

y políticos vieron la necesidad de ello y escribieron una serie 

de artículos que resumían este incómodo sentir: 

.•• sin embargo, ya que en nuestros días el fanatismo re
ligioso ha perdido tanto su fuerza, y la igualdad de de
rechos ha sido establecida, debería desaparecer por com
pleto esta costumbre de los judíos de ser contemplados 
como una nación ( 52); 

La educación, en especial la cívica, es el único medio 
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para que estos desafortunados restos de aquella vieja 
nación puedan asimilarse a los europeos ( 53): 

••. que los judíos ya no pueden constituir una sociedad 
separada en el Estado·, sino, siguiendo el ejemplo de 
todos nuestros otros súbditos, deben fundirse a la na
ción, de la cual son miembros (54); 

••• Pero mientras éste {el pueblo judío] no tome la mano 
que se le tiende, por culpa propia, permanecerá excluído 
de los.derechos comunes de la sociedad ciudadana. Por 
ende, si los judíos quieren lograr la igualdad con los 
restantes ciudadanos, deberán tener las siguientes cua
lidades y costumbres. En primer término, deben renunciar 
al nombre de la nación propia, porque se le asocian con
ceptos de derechos nacionales. 
Segundo, deben contemplar como inútiles y eliminadas to
das aquellas disposiciones y leyes del c6digo mosáico y 
otros, que tienen relación con una constitución particu
lar y un pueblo soberano. Por lo tanto, sólo pueden ser 
consideradas válidas las leyes puramente religiosas. 
En tercer lugar, deben someterse a todas aquellas leyes, 
deberes y costumbres, que se le imponen a cualquier ciu
dadano, cualquiera sea su creencia religiosa. 
En cuarto lugar, deben intentar adecuar la educación de 
sus hijos a la de los restantes ~iudadanos o a las escue
las públicas. 
Este último punto, probablemente el más importante, con
lleva necesariamente al cumplimiento de los restantes 
( 55 l. 

Las nuevas tendencias políticas de la modernidad no permitían 

la existencia de cuerpos nacionales dentro de sus Estados. El Ju

daísmo fue acusado una y otra vez de ser "un Estado dentro de otro 

Estado." siendo esta la excusa para incorporar-asimilar a los ju-

días. La afirmación, si bien políticamente justificada entonces, 

históricamente era falsa. El Judaísmo nunca se vió a sí mismo como 

un Estado independiente que actuaba en el seno de otro. Si bien 

los judíos gozaron de una autonomía con respecto al resto de la so-

ciedad medieval ello jamás significó una independencia en ningún 

orden. Es más, una de las másximas talmúdicas que regulaban el com-

portamiento de las comunidades judías en la galut era la ya tan 
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conocida sentencia: Dina de maliuta dina -la ley del reino (gen

til) es la ley. 

Con la irrupci6n de la modernidad y la resquebrajadura de los 

muros del ghetto, el Judaísmo no fue visto ni comprendido como tal, 

sino que fue visto y comprendido bajo el tamiz del nuevo fanatis

mo ilustrado bajo cuyos moldes fue aquel "obligado" a embonar. 

El experto en los procesos de emancipación, el profesor H.D. 

Schmidt, ha localizado los puntos débiles de la concepci6n de la 

Emancipación a lo Gentil al aseverar: "Los .términos de la emancipa

ci6n estuvieron basados en dos ilusiones. La una fue la asunción 

de que el peso y la significación política de un grupo pueden ser 

anulados por decreto. La otra fue la ficción de que una persona 

sólo puede ser leal a un único grupo" ( 56) • En efecto, la Ilustra

ción y su brazo político, 'la Emancipación, nunca tomaron en cuenta 

la trayectoria de una identidad histórica tan arraigada y solidi

ficada por la adversidad y creyeron que la filosofía científica 

iluminista bastaría, por sí, para acabar de solucionar la problemá

tica cuestión judía. 

Un tercer error de perspectiva, agregar.famas, fue q~e los 

emancipadores gentiles consideraron al Judaísmo como un gran con

cepto en abstracto, no se percataron ni pusieron atención en la 

vida concreta de sus integrantes: sus ideas, acciones y resolucio

nes. Si bien el judío mantenía aún una férrea lealtad hacia su 

idiosincracia singular, por otro lado, nada le impedía -ni le 

impidi6- mantener, al mismo tiempo, una lealtad hacia el Estado 

en el que vivía. Lo que la política de entonces jamás admitió, 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 Judaísmo. La 

una política-legal, la otra, histórica-cultural. De hecho, los 

judíos darían pruebas fehacient'es de ello a lo largo del XIX. 

Sucesos tales como las reparticiones de Polonia de finales del 

siglo XVIII unificarona a polacos y judíos que, conjuntamente, 

lucharon contra la invasión rusa (57). Lo mismo pasaría 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-

1863 solidarizaron de nuevo a hebreos y polacos contra los rusos 

creándose una verdadera, aunque efímera, fraternidad judea-polaca 

( 59 J. 

No obstante éstas y otras demostraciones, el Judaísmo conti

nu6 suscitando dudas entre los gentiles y, poco después, también 

entre muchos judíos ansiosos de asimilarse y "des judaizarse". 

La problemática de los procesos de emancipaci6n en general ven

dría a complicarse por la creciente y paulatina reticencia de los 

mismos emancipadores que dudarían de las ventajas de los mismos 

procesos que ellos iniciaron. Estas dudas -incrementadas, como ve

remos, por el nacionalismo romántico y el antisemitismo hasta el 

punto de desechar total y enfáticamente cualquier componenda con 

el odiado pueblo- caracterizarían a la Emancipación judía a lo 

largo del siglo XIX. Las vacilaciones de la Emancipación a lo Gen

til y las posturas contrarias de la Ilustración 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 más dudas. 
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III. Las rupturas internas de la continuidad judía. 

Si hemos asentido que la modernidad significó una serie de 

rupturas en todos los campos de la actividad humana en la con

tinuida·a del Judaísmo, esto es, en sus patrones tradicionales de 

vida, la afirmación encierra en sí una pequeña falacia. Por lo ex

puesto hasta aquí, se podría concebir al Judaísmo tradicional.,o, 

si se prefiere, medieval, como un mundo anquilosado, permanentemen

te sumido en sí mismo, sin cambios, sin vitalidad, donde lo único 

·valorable es, precisamente, la contiriuidad del no cambio. Históri

camente ningún pueblo ni sociedad humana son capaces de una reali

dad semejante. Si definimos al Judaísmo tradiCional como una con

tinuidad no nos referimos, clar6 está, a que dentro de él no se ha

yan gestado cambios, contradicciones, impulsos, requiebros y rup

turas de ninguna índole, sino que todos estos fen6menos no fueron 

lo suficientemente innovadores eO su época como para transformar 

bási·camente todos los valores de vida .. Hechos como las expulsio-

nes judías de los Estados cristianos europeos (desde las tempranas 

de la Es paila visigoda 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 Maimónides ( 1135-

1204) a Baruch Spinoza (1632-1677) ) y el rabinismo; el desarrollo 

del misticismo cabalista; las frustraciones causadas por los falsos 

mesías, etc., fueron algunos de los fenómenos que, ciertamente, 

no dejaron de cimbrar al Judaísmo, pero· a pesar de todos ellos y de 

algunos más, el núcleo esencial de la vida judía -el fiel cumplí-
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miento religioso-cívico de la Halajá (el sistema jurídico-legal

c.ívico del Judaísmo); la concepción religiosa del mundo y sus fe

nómenos; la permanencia de la autonomía judía dentro de las fron

teras de las naciones cristianas; la relación restringida y necesa

ria con la sociedad gentil; los marcos de la dirigencia comunal; 

los especiales vínculos del Judaísmo con los poderes cristianos 

del Medievo y, en fin, la imagen general que el judío tenía de su 

derredor y de sí mismo- todo este núcleo, repetimos, no fue altera

do significativamente durante las centurias del orbe medieval. Es 

en este sentido que hablamos de continuidad de la vida judía. 

Si la modernidad· vino a transformar todo esto mediante los 

factores externos al mundo judío que hemos examinado, ellos no fue

ron los únicos en causar tal transformación. El mismo universo ju

dáico, al ritmo de sus propios procesos históricos, desarrolló sus 

rupturas íntimas que, alentadas, influenciadas y aceleradas por 

el proceso histórico general europeo, vinieron a derrumbar, poco a 

poco, la continuidad cosmológica judía para tran13formarla en una 

cosmología moderna. 

sería realmente difícil ra~trear el momento o período exacto, 

o aproximado, de cuándo se pueden concebir las rupturas al inte

rior del Judaísmo. Para gente como G. Scholem la ruptura interna 

vendría a personificarse en el fracaso del movimiento sabetaísta, 

como ya vimos. Otros historiadores también mencionados como Sh. 

Ettinger ven una ruptura interna en el fenómeno de las grandes emi

graciones judías del Oriente al Occidente europeo en los siglos 

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

gún otro factor, [.tuo] ·el"que. produjo un cambio en la forma de vida 
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y en la estructura de las profesiones de los judíos. Creó, además, 

nuevos estratos sociales y destruyó los antiguos moldes sociales 

de organización ••. Esta gran oleada emigratoria originó la desinte

gración de la comunidad judía" ( 1). 

Algunos otros factores pudieran ser identificados con los ini

cios de la ruptura 'lloderna en la continuidad medieval judía como 

es el caso de los llamados hofjuden o "judíos de la corte", círcu

lo de reducidísmos judíos adinerados y con cierto poder político 

al pasar a ser colaboradores de los regímenes germanos poco después 

de la Guerra de Treinta Alias (1618-1648). Los judíos 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 constituían el grueso del Judaísmo de Europa 

por medio de la integración a la sociedad y la cultura gentiles (2}. 

Los intentos de los judíos ingleses por acercarse más a la so-

ciedad anglosajona de la isla -como el suplir al idioma hebreo por 

la lengua inglesa en las cuestiones litúrgicas en la segunda mitad 

del XVIII- ( 3 }- también pudieran ser concebidos como los primeros 

intentos de ruptura interna. 

Otras opiniones ven en los factores económicos el principio 

del cambio interno en el Judaísmo ( 4) que aunados a las tensiones 

sociales europeas causaron que " .•. las tensiones sociales que ha

bían existido dentro de las comunidades judías en épocas anterio

res se agravaran transformándose en una verdadera hostilidad social, 

una confrontación entre la clase gobernante de los acaudalados y 

eruditos, y los estratos más amplios de las clases bajas y pobresº 

( 5 J. 
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Esta tensión intercomunitaria acabó debilitando la fuente de 

autoridad que otrora había ejercido la comunidad hebrea sobre sus 

miembros haciendo florecer dise.nsiones, rebeldías y corrupciones, 

mismas que acabarían por envilecer y minar los tradicionales lazos 

de unidad y solidaridad judías. 

Si bien todos estso factores, entre muchos otros, pueden ser 

considerados como inicios de ruptura, a nosotros lo que nos intere

sa no es tanto esta génesis, sino el fenómeno que dió impulso deci

sivo a que la concepción judía del mundo cambiara, y este fenómeno 

lo localizamos, como Graetz, en el proceso y desarrollo del movimien

to ilustrado judío conocido como Haskalá (hebr. Ilustración). 

Es con la Haskalá que cobra impulso la tensión que menciona

mos en un principio entre el eclesiastismo judío y el humanismo 

hebreo {6). Ello se muestra en el cambio de actitud del hombre pa

ra con su mundo. Si en el orbe tradicional judío, el hombre se con

duce como un individuo-colectivo -esto es, funciona, piensa, actúa 

y se comporta en relación a su colectividad- la modernidad ilustra

da lo transformará en un sujeto que, sin menospreciar sus vínculos 

comunales del todo, se verá a sí mismo en función de sí mismo, an 

funcic:ill no ya de su religiosidad, sino de su secularidad. 

Si las respuestas que el Judaísmo daba en el pasado tradicio

nal a sus crisis sociales se basaban en una homogénea escala de 

valores {cosmovisión religiosa), en su presente moderno, en cambio, 

al concebirse el hombre a sí, por sí y para sí, el Judaísmo empeza

rá a echar mano de un sinfín de posibles respuestas a su problcmá-

tica existencial concibiendo, para ello, escalas de valores que no 

necesari.amente son coincidentes entre sí, sino que, incluso, resul-
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tan antagónicas (cosmovisión secular) •. 

Es pues la transición de la concepción tl'.';i;scendentalista

religiosa del mundo a la inmanentista-secular, que define la ·rup

tura interna del Judaísmo medieval. 

El movimiento de la Haskalá es el gran parteaguas ideológico 

en el devenir del Judaísmo europeo y, por ende, raíz de lo~ que 

el Judaísmo entendió, luego, por proceso de emancipación, mismo 

que hemos denominado, como ya se dijo, 11 Emancipación a lo judío" 

Quizás pocas figuras de la historia judía sean tan controver

tidas como la del padre del movimiento ilustrado judío: Moisés Men

delssohn ( 1729-1786}. Si bien no podemos caer en el error de apre

ciación de Graetz al colocar la responsabilidad del cambio ilustra

do en un solo hombre, sí podemos tomar la figura de Mendelssohn co

ma ·portavoz hist6rico de Su época y su generación. 

La época de Mendelssohn marca el desarrollo del pensamiento 

secular judío y al recorrer parte del pensamiento mendelssohniano 

comprenderemos el porqué de tal aseveración. 

Es con Mendelssohn cuando se oye decir de la necesidad de la 

separación de la vida religiosa y la laica, _aunque sin desechai:- la 

importancia de una ni la utilidad de la otra: 

{En cuanto a la religión] no debe tener ninguna relación 
con propiedades y posesiones.. . En ninguna circunstancia 
debe recurrir a los métodos de compulsión. Tampoco deben 
sus miembros ejercer compulsión dentro de la iglesia. 
Todos sus juicios e intereses deben consistir sólo en 
inspirar, ensefiar, fortalecer y consolar ••. o las activi
dades de la Iglesia dimanan de la libre voluntad del . 
alma o no significan nada en absoluto { 1). 

Si la religión es cuestión de la libre voluntad humana, la doc

trina de la revelación carece -según Mendelssohn- de sentido: 

Los judíos revelaron la :Lorá, leyes, mandamientos, or-
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denanzas, ·preceptos, ensefianzas que revelan la voluntad 
de Dios, y no una religión revelada ••• No admito ninguna 
verdad universal, eterna, distinta de aquellas que no 
sólo puedan ser comprendidas por la razon humana sino 
que también puedan ser probadas y verificadas por la ra
zón (8). 

La doctrina de la salvación, tan cara al modo de vida del 

judío tradicionalista, era, también, deshechada y revalorada 

como una responsabilidad individual (y no colectiva como antes): 

Ningún individuo capaz de felicidad está condenado de 
antemano; en el Estado de Dios ningún ciudadano está 
condenado a eterna aflicción. cada cual sigue su camino, 
avanzando a través de una serie de determinaciones y 
después de .haber alcanzado distintos ni veles, hacia ese 
grado de dicha que le es adecuado ( 9). 

El principio de autonomía y segregación -que no de singulari

dad- del Judaísmo 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 judáica es mejor para nosotros, pero no es lo me
jor absolutamente ••• J'cuál es la·mejor forma de adora
ción para otras naciones?... Quién sabe, acaso el Sefior 
las haya guiado a través del propio entendimiento de ca
da una de ellas o por medio de profetas ( 1 O). 

Estas citas pueden dar la impresión de un Mendelssohn que ha 

apartado sus ojos de los dictados de su religión y, sin embargo, 

nada más lejos que ello. La relación entre Mendelssohn y el Judaís-

mo no es nada sencilla pero comprendamos que entre el hombre y su 

identidad, más que choque hubo una novedosa integración. Mendels

sohn nunca jamís pensó abjurar ni de su religión ni del pasado 

glorioso de su nación. 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 judío vuelve siempre sus o-
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jos al Creador: 

! Débil y miope es el ojo del hombre! 
c{Ouién puede decir: He entrado en la santidad divina y 
he penetrado todo el designio, de modo que ahora puedo 
decir cuál es la medida, el fin y el límite de todas las 
cosas?; 

Todas las otras naciones pueden modificar sus leyes en 
concordancia con la época, las circunstancias, las nece
sidades y la conveniencia: pero para mí el Creador pres
cribió ciertas leyes. !Me atreveré yo, débil criatura, a 
modificar las leyes divinas, para adecuarlas a la oscu
ridad de mi entendimiento?: 

Aquel que ha nacido en el seno de la religión está obli
gado a vivir y morir en ella, etc. (11 ). 

Mendelssohn no sólo no contrariaba los fundamentos religio

sos del Judaísmo sino que en opinión de él, éste lograba, a tra-

vés de sus doctrinas, leyes y estatutos, una conjunción perfecta 

con la religión de la razón. Razón y fe no eran excluyentes, sino 

complementarias. En palabras de Meyer Waxman, 11 El valor de la re

ligión -para Mendelssohn- no consiste .•. en la pureza de los dog

mas que predique, sino en la ética y moralidad que inculque. Queda 

entendido, empero, que los principios de una religión de tipo ele-

vado no deben contrariar la razón, porque de hacerlo dejan de ser 

verdaderos. [Mendelssohn] veía en el judaÍSR}O la religión ideal. 

sus dogmas, sostenía, concuerdan cabalmente con la razón y no hay 

contradicción entre uno y otra. De hecho, decía, el t)udaísmo no tie-

ne dogmas, y las eternas verdades religiosas, tales como la exis

tencia y unidad de Dios, su providencia y la inmortalidad del al-

ma no están sujetas a revelación. Esas cosas son conocidas del hom-

bre por vías de la razón y el Judaísmo simplemente las reafirma. 

La revelación del Sinaí se relacionó en primer término con las ver-

dades históricas y morales y su principal objeto fue promulgar le-
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yes y preceptos c.:onducentes a la humana felicidad" ( 12). 

Si hemos de entender mejor el aparente malabarismo filosófico 

de Mendelssohn al jugar con razón y fe sin denostar ni a uno ni a 

otro, hay que concentrarnos en su concepción de las "dos .'.!Q!.Q..t 11 

(pl. de Torá: la ley cívico-religiosa bíblica). 

Para Mendelssohn había habido en el devenir de la historia ju

día dos clases de Estados: uno de índole religiosa-política: el Es-

tado judío bíblico .Y otra de Índole religiosa-individual: el Es

tado histórico-cultural-religioso del Judaísmo de la diáspora. 

Los tiempos del Judaísmo político habían quedado atrás, los tiempos 

del Judaísmo histórico quedaban aún por delante. "De ello se dedu

ce -como bien apunta J. B. Agus- que la disolución del Estado judío 

producida en el afio 69 e.e. invalidó la legislación nacional de la 

Torá, pero dejó intactas las múltiples obligaciones individuales 

descritas en la Biblia y el Talmud. Los judíos [a juicio de Men

delssohn J deb[ían] aprender ahora 'a dar al césar lo que es del 

César [concesión al secularismo moderno J y a Dios lo que es de 

Dios [concesión a la religiosidad tradicional]", aceptando el domi

nio del Estado para su vida sociopolítica y el gobierno de la Torá 

para su conducta personal 11 
( 13). 

El nacionalismo de Mendelssohn -entendido éste como histórico

cul tural- venía a demostrar que los temores y sospechas de la Eman

cipación a lo c;;entil con respecto al peligro nacionalista del 

Judaísmo no era más que mera especulación producto de las tendencias 

del momento. 

Es de vital importancia comprender la postura mendelssohniana 

con respecto al Judaísmo pues es ésta la base para comprender, a 
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su vez, las directrices, objetivos y proyectos de la Emancipación 

a los Judío. 

Lo que Mendelssohn persiguió fue modernizar al judío -a través 

de la emancipación y la educación ilustrada- pero sin desjudaizar

lo, y ello equivalía a decir, sin desingularizarlo. De aquí 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 judío) ( 14). 

Debemos insistir en la peculiar postura de Moisés Mendelssohn 

pues él, hasta la fecha, ha sido acusado de ser el perpetrador 

principal de la ignominia del fenómeno de la asimilación. 

A finales del siglo XIX, uno de los más preclaros pensadores 

e ideólogos sionistas, Peretz Smolenskin ( 1842-1885) ( 15), arreme

tió furioso contra el padre del iluminismo judío al acusarlo de 

haber mantenido cuestiones como la siguiente: 

Israel no es un pueblo sino un grupo religioso; somos 
franceses, alemanes,. holandeses, etc., en todo sal ve en 
la religión que. nos diferencia de nuestros conciudadanos 
( 16). 

No sólo eso, lo acusó de ser el culpable de la ola asimilato

ria que puso en peligro la existencia del Ju.daísmo. 

La acusación era totalmente infundada. El nacionalismo de es-

te sionista no le permitió hacer distingos con el nacionalismo his

tórico-cultural de Mendelssohn. Además, éste jamás pregonó disen-

ción alguna, como vimos, sino que, predicando con su propio ejem-

plo, Mendelssohn fue un gran ilustrado racionalista y, al mismo 

tiempo, un piados.ísimo judío observante, ciertamente mucho más que 

el totalmente secularizado Smolenskin. 

Todos aquellos que ven en Mendelssohn el padre de la asimila-
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ción judía, quizás no recuerden que, pese a todo, el propio Mcn

delssohn se aventuró a decir, con don cuasiprofético: 

Considero cierto y verdadero que los hijos de Abraham, 
Isaac y Jacob no permanecerán siempre dispersos entre 
otras naciones, lejos de la Tierra Prometida, y que Dios 
establecerá, en un tiempo que sólo ~l conoce, un sobera
no ungido de la casa de David, que hará nuevamente de es
te pueblo una nación libre y la regirá en la tierra de 
sus antepasados ••• 

Dios, 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 
alzará del polvo el tabernáculo de David y le dirá a la 
abatida hija de Sión: "!Levántate y vive!º Entone.es, in
fundirá también Su espíritu a nuestra lengua sagrada y 
la revivirá, elevándola otra vez sobre el pedestal que 
antes tenía {17). 

Y mientras ello ocurriese, había que vivir -de acuerdo con el 

célebre verso de Judá Leib Gordon ( 1830-1892) ya citaQo- 11 como judío 

en casa y hombL'e .en la plazaº. 

Los objetivos de la Haskalá eran muy semejantes de los de su 

fuente de inspiración: la Ilustración, pero el sentido era, cier

tamente, distinto. Se ha dicho que el movimiento ilustrado judío 

es Un movimiento con raíces mesiánicas ( 18) lo cual no deja de ser 

cierto pues sus metas eran salvar al judío de las miserias mate-

riales y las cárceles culturales que toda una vida de exilio le ha

bía dejado. La redención del judío a través de la modernización se

cular del Judaísmo tal era el fin a alcanzar. El mesianismo reli-

gioso que ponía la esperanza redentora en un futuro incierto, se 

tornó, con la Haskalá, en un mesianismo laico cuya redención, 

mediante el vehículo de la emancipación, debía revelarse en el 

tiempo inmediato. Pero la redención secular de la Ilustración ju-
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día se basaba en una integración sin asimilación, etos es, otor

garle al judío todas las posibilidades de participar en la vida 

política, social, económica y hasta cultural de las naciones eu

ropeas a un mismo nivel y status de igualdad cívica y legal, con

servando, al mismo tiempo, la singularidad de lo judío. 

Tan es así, que el vehículo vernacular de comunicación de los 

~ (hebr. ilustrados) no fue un idioma europeo sine la lengua 

ancestral bíblica: el hebreo. Ello fue, amén de un medio de identi

dad histórica, un modo de integrar a todas las distintas comunida

des judías de Europa bajo una consigna hebrea. Con ello, los !!@.§..=. 

lli!m trataron de retener 11 
••• la conciencia histórica judía de que 

los judíos, dondequiera que habitasen y fuese cual fuese su desti

no local, no son sino parte de la Knéset Yisrael [la comunidad ju

día mundial], tendiendo así, a evaluar los cambios que se producían 

en la vida judía emancipada no en términos del judío de este o aquel 

país, sino de los judíos todos en su conjunto" ( 19). 

Si el objetivo de los ilustrados judíos fue el integrar y el 

conservar, entonces, Í,por qué se les ha acusado frecuentemente de 

ser los responsables del fen6meno de asimilaci6n que afect6 a bue

na parte de los judíos, en especial, de Europa occidental? 

Hay que reconocer que, efectivamente, la época de Mendelssohn 

marca un hito en la historia judía en cuanto a asimilaciones se 

refiere, pero ello no fue culpa del pensamiento y acciones de la 

Haskalá de Mendelssohn. Para mejor entender el problema expondre

mos nuestra visión acerca del proceso de la Ilustración judía. 

Como todo proceso histórico que se respete, el movimiento ilus

trado judío también se ha periodizado. Las etapas del desarrollo 

de la Haskalá se han dividio, tradicionalmente, en una época ra-
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cionalista ( 1781-1830); en una romántica ( 1830-1850) y en una 

realista ( 1850-1880) ( 20). Nosotros que, nuevamente periodiza-

mas según la ideología, vemos, aparte de la división mencionada, 

una posibilidad al terna: la Haskalá mendelssohniana o integradora¡ 

la Haskalá asimilatoria y la Haskalá 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 Haskalá in

tegradora es la que propugnó por la Emancipación a lo ~udío; la 

Haskalá asimilatoria se identificó con la Emancipación a lo Gentil 

y la última de ellas nació como reacción a las dos anteriores y 

tendió a recobrar y revivificar la identidad política de la nación 

judía. De esta última corriente ilustrada brotará el sionismo en· 

sUs diversas manifestaciones. 

Los procesos de asimilación judía no provinieron de la tenden

cia de Mendelssohn sino de ciertos discípulos suyos que no quisie-

ron ver más ya en el Judaísmo más que un gran obstáculo que les im-

pedía el pleno goce de una vida moderna. La famosísima frase del 

gran poeta judea-alemán, Heinrich Heine en el sentido de que 11 El 

Judaísmo no es una religión; es una desgracia 11
, vendría a resumir 

el angustioso sentir de todos estos judíos, la gran mayoría alema

nes, para los que la asimilación plena a la sociedad gentil era 

el único medio que hacía que la vida fuese merecedora de ser vivi

da. El impacto de la Ilustración alemana fue enorme en el Judaísmo 

de la región por lo que buena parte de sus integrantes lucharon a 

brazo partido para que los reconociesen como plena, genuina y orgullo-

samente alemanes. Paradójicamente la Emancipación a lo Gentil tuvo 
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mucho más fuerza de convencimiento entre los necesitados de ella 

que entre los patrocinadores de la misma. 

Cuando la Emancipación a lo ~entil empezó a perder su fuerza 

de convencimiento entre los cristianos debido al creciente nacio-

nalismo romántico {uno de cuyos intereses era el rescate del pasa-

do común a fin de crear una más sólida conciencia nacional. Los 

judíos, debido a su singular trayectoria entre los pueblos gen

tiles no fueron considerados dentro de este pasado común), la reac

ción de todos estos judíos que esperaban encontrar en la vía de la 

asimilación, la vía de la salvación, fue la de empecinarse aún más 

en vol verse exactamente iguales a sus vecinos, resultando así ser 

''más papistas que el Papa". Algunos de estos judíos, atrapados en 

la ilusión de la Emancipación a lo Gentil, pasaron a convertirse 

en los más furiosos críticos de su otrora pueblo, rayando casi en 

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

mg: (Los judíos y sus enemigos) describía muy bien la idiosincra

cia de los hebreos que habían optado por conducirse,.• según los pos

tulados de la Emancipación a lo ~entil: 

El encanto de la novedad los atrae; su tendencia a la 
imitación los hace atrevidos y por lo tanto tratan de 
adueéiarse de todo aquello de lo a.al aeen q.e los cristia
nos estarían orgullosos de admirar en esas circunstan
cias... En lo que ataéie a las actitudes religiosas, po
lÍt:i.cas y f:ilm:5fi.cas de estos cultos finos, muchos de ellos 
basan su orgullo en presumir, con desprecio de su ley 
ceremonial, de permitirse en sitios públicos goces reéii
dos precisamente con dicha ley, y llegan a despreciar la 
nomenclatura de su propio pueblo ( 21). 

La Haskalá integradora (la de Mendelss•hn) no fue, pues, una 

enemiga mortal del Judaísmo sino una renovadora del mismo. No ha

bían llegado para abrogar la Ley, sinó para arroldacla. No para des-

truir -como apunta Simon Halkin- sino para construir es que los más-
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lli!m pusieron todo su empeño. 

La Emancipación a lo Judío, resultado de las ideas directrices 

de la Ilustración judía integradora, tuvo muchísimas más dificulta

des en el proceso de su aplicación que su contraparte la gentil. 

Mientras que esta Última afectó a buena parte de Europa occi

dental, en especial a la región alemana y francesa y tuvo relativa 

éxito, la Emancipación a lo judío tuvo que lidiar con un enemigo 

tan reacio a sus postulados como los antisemitas lo eran con res

pecto a la posibilidad de integración del Judaísmo en general. Nos 

/.referimos a las enormes y pauperizadas masas judías de Europa orien

tal (Polonia, Lituania, Rusia). El Judaísmo eurooriental se compo

nía de los sectores más tradicionalistas, religiosos y costumbris

tas de Europa toda, y rP.chazaron vehementemente toda posibilidad 

de un cambio tal y como la Haskalá integradora los postulaba. 

Varios factores explican el porgué de tales dificultades. 

Una de las pautas que nos dará a entender la gran diferencia 

entre el Judaísmo euroocidental y su vecino eurooriental es la cro

nología de la existencia de las comunidades en uno y otro lado del 

continente. Las comunidades judías occidentales eran, en relación 

con las del este de Europa, relativamente nuevas. Las constantes 

expulsiones, como la de España en 14 92, aunadas al fenómeno de la 

conversión obligatoria, lograron que los lazos de unidad y conti

nuidad se debilitaran. Tomemos por ejemplo, la comunidad judía de 

Inglaterra. Esta fue expulsada de la isla en 1290 y no es sino has

ta la segunda mitad del siglo XVII que volvemos a saber de la pre

sencia de judíos entre los ingleses. En 1573 el Principado de nran

derburgo se había deshecho de sus judíos y éstos no retornan sino 

hasta finales del XVII. El primer establecimiento de "marranos" 



-82-

(judíos conversos al cristianismo¡ la mayoría de ellos seguía 

siendo fiel al modo de vida judía en Secreto) en Holanda data de 

1593; judíos portugueses se establecen en Hambu~go recién en 1612; 

para 1642 ya hay más judíos en Arnsterdam. Los judíos de Francia, 

expulsados en 1394, empiezan a establecerse de nuevo a partir de 

1730. El judaísmo austríaco conoció más de dos siglos de expulsio

nes {1420-1670) siendo admitidos de nuevo a partir de este último 

año~ La expulsión hispana borró la presencia judía hasta, práctica

mente, las postrimerías del siglo XIX, cuando se empezó a recibir 

de nuevo grupos judíos en suelo español, etc~ (22). 

En cambio las comunidades oiientales de Polonia y Rusia (la 

primera a partir quizás del siglo IX y la segunda prácticamente 

desde los alberos de la era cristiana) si bien conocieron ellas, 

a su vez, de persecuciones y expulsiones; éstas no fueron nunca de 

manera tan determinante como, por decir, la espafiola. 

Este fenómeno de desarraigo en Occidente y arraigo en Oriente 

hizo que ambas comunidades se condujeran y desarrollaran patrones 

de vida, si bien judíos, diferentes entre sí. 

Shmuel Ettinger toma como modelo a las comunidades sefara

d:íes (de origen español) de la Europa occid~ntal como claro 

ejemplo del desarraigo cultural al que habíar1 llegado: 

Estos judíos eran educados desde su infancia en el es
píritu de la religión católica, y aun después de su re
torno al judaísmo su conocimiento de la tradición ju
día era limitado. Algúnos de ellos encontraban su ju
daísmo recuperado tan distante del que habían vislum
brado desde su vieja patria que sentían desilusión y 
amargura, y aunque no se apartaban de la vida judía 
ni abandonaban la comunidad se volvían indiferentes a 
los' asuntos judíos ( 23}. 

De aquí se infiere que el peso y la fuerza de la tradici6ri, 

incluída desde luego la identidad histórica-nacional, eran más 
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torno al judaísmo su conocimiento de la tradición ju
día era limitado. Algunos de ellos encontraban su ju
daísmo recuperado tan distante del que habían vislum
brado desde su vieja patria que sentían desilusión y 
amargura, y aunque no se apartaban de la vida judía 
ni abandonaban la comunidad se volvían indiferentes a 
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débiles entre los judíos euroocidentales que entre los orientales. 

No es de extrafiar pues, que los principios ilustrados pren

dieran más y mejor entre las colectividades judías, de relativo 

reciente cuño, del oeste europeo. 

La demografía jugó también un importante papel en la diferen

ciación entre ambas comunidades. El mayor número de judíos se ha

llaba concentrado en Europa oriental en grandes y pauperizadas ma

sas que, al influjo de su número, se sentían, 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 Judaísmo occidental estuvo más adaptado a sus circuns

tancias históricas para aceptar los postulados de la Ilustración 

y de la Emancipación, hubo una serie de hechos conflictivos que, 

a nuestro juicio, 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 

Emancipación a lo Judío. La aparición de la secta disidente del 

Jasidismo y las luchas internas que ello creó fueron fenómenos 

que acabaron por debilitar la continuidad judía. 

El Jasidismo (de la palabra hebrea jasid, piadoso) constituyó 

una verdadera conmoción en el mundo judío por sus nuevos postu

lados que iban contra de la tradición rabínico-talmúdica, como 

también contra los marcos de dirigencia clásica de las comunida

des. De profunda raigambre místico-cabalística, el nuevo movi

miento, fundado por Israel bar Eliézer·, mejor conocido por su 

cognombre de Baal Shem Tov (el del buen nombre) ( 1700-1760), cues

tionó el arduo y árido modo de vida al que había llegado el Juda-
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ísmo rabínico basado en el estudio azaroso de la Torá y el Talmud. 

El Besht (abreviatura hebrea de Baal Shem Tov) introduciría 

conceptos que provocarían la enconada protesta y oposición de los 

círculos ortodoxos del Judaísmo. Uno de estos conceptos se re fe-

ría a la inmanencia de Dios en todas las cosas, como bien lo ex-

presa uno de los clásicos de la literatura jasídica, Taldot Yaacov 

Yosef (Historia de Jacobo José): 

Hasta los ídolos están penetrados por Dios, quien les in
f1;1í!de vida; aunque se esconde detrás de muros de separa
e ion, el iniciado sabe que todas las separaciones y to
dos los muros, todos los revestimientos y todas las cás
caras no son sino esencia de su esencia; todo lo que hay 
en las al turas y en la profundidad es lo único d~l Uno 
( 24). 

La presencia de Dios en todas las cosas hacía que los jasídicos 

elaboraran declaraciones como la siguiente: 

{El tzadik de Kobrin preguntó) l'Sabéis dónde se halla 
Dios~tomando un pedazo de pan contestó] "Dios está 
en este pedazo de pan. Sin la manifestación del poderío 
del señor en toda la naturaleza, este pedazo de pan no 
existiría 11 (25}. 

Este panteísmo naturalista (que recuerda a Spinoza} fue vis

to con horror por los tradicionalistas judíos que veían en la doc

trina jasídica un paso para la plena idolatría. 

Un segundo aspecto del Jasidismo era la importancia extraordi

naria que adquiría la acción de orar. El poder de la oración bien 

dirigida era superior a cualquier actividad intelectual. La ora-

ción jasídica venía a poner en cuestionamiento la validez del 

estudio talmúdico, centro y núcleo de acción para el Judaísmo rabí-

nico. 

La alegría exagerada del proceder jasídico, basada en que sólo 

ésta aseguraba la unión del hombre con la divinidad, era otro fac

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

ba a un paroxismo místico. La alegría de los jasídicos se canalizó 

a través de la música y el baile: 

Todas las melodías se derivan de la fuente de la Santi
dad, del templo de la música. La impureza no conoce el 
canto, porque no conoce la alegría, pues es fuente de 
toda melancolía ••• La música se origina en el espíritu 
profético y tiene el poder de elevar a la inspiración 
profética ( 26). 

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

rísticas del Jasidismo que iba contra la erudición sin más: 

E5tudiar solamente para adquirir erudición es una pro
fanación ••• es un quebrantamiento de la ley contra la 
postración delante de los ídolos, siendo el ídolo en ese 
caso la erudición ( 27). 

Quizás el aspecto que más oposición despertó al Jasidismo fue 

su doctrina del Tzadik (hebr. justo). El Tzadik encarnó la figura 

de un nuevo tipo de autoridad comunitaria al erigirse en verdadero 

sant6n capaz de trato directo con la divinidad y con el suficiente 

poder como para contrariar los castigos del propio Eterno. La devo

ción que el tzadikismo despertó en las masas del Judaísmo polaco 

introdujo cambios en lo referente a los cargos de conducción y li

derazgo tradicionales de las comunidades judías. El papel principal, 

como dirigente espiritual y autoridad jurídica suprema, que osten

taban los rabinos locales de cada comunidad cedió ante la imposi

ción de la figura del Tzadik como instancia de autoridad máxima. 

Así, -como asegura el profesor Ettinger- "en las comunidades coro-

prendidas dentro del área de influencia del Jasidismo disminuyó la 

importancia del rabino local, el cual dejó de ser la autoridad es-

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

cuestiones y legislación de la Torá, a la vera y a la sombra 

del Tzadik, que lo reemplazó como instancia máxima ( 28). 
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La nueva secta mística del .Jasidismo iba aún más allá de las 

diferencias doctrinales y del cuestionamiento de la autoridad ra

bínica. Constituyó, socialm.ente hablando, todo un grito de protes

ta de las empobrecidas masas judías contra sus dirigentes (los 

altos puestos comunitarios, como los del parn•s -encargado de la 

organización y relación de la comunidad con el exterior- y los 

del .E!Y -encargado de la función legal-religiosa- se escogían to

mando en cuenta la prosapia genealógica, o la riqueza material o 

la erudición talmúdica de los candidatos. Ciertamente el judío me

dio, pobre y de escasa educación no podía aspirar a los altos 

puestos comunitarios {29) ) • A esta conclusión llegan estudiosos 

del problema como el Dr. Mahler, Oubnow y Patkin: 

••• la penoSa opresión material y los sufrimientos de las 
masas judías y su profunda ansia de liberación frente a 
la degradación económica, encontraron expresión en el 
movimiento jasídico ( 30): 

••. ésa época,·la primera mitad del siglo XVIII en Polo
nia, estuvo marcada por un proceso de descomposición en 
la vi.da comunal judía. 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
garquía comunal de gentes ricas y talmudistas, quienes 
a su vez, las miraban con desdén. El hombre común se 
sintió distanciado de los estratos superiores judíos, 
aun en ·los religioso, porque el criterio de la fe no 
era para los pudientes la hondura de la emoción reli
giosa [como pregonaba el Jasidismo J, sino el grado de 
erudición talmúdica ( 31): 

El socialismo judío, cuyo nacimiento formal se sitúa en 
la última década del siglo pasado (el XIX}, contenía 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 judías, 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 acción 
directa, se puso en evidencia en muchas ocasiones de la 
historia judía, tanto en la Edad Media como en los tiem-
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pos modernos. El movimiento jas.ídico es una de esas ma
nifestaciones, y si el jasidismo como doctrina para los 
pobres no creó una situación revolucionaria de protesta 
y resentimiento sociales como lo hizo el socialismo en 
nuestros días, fue pr.incipalmente a causa de la naturale
za misma de aquella doctrina. En lo demás, el movimiento 
jasídico se presenta, esencialmente, como revuelta de 
las masas contra la oligarquía de los doctos rabinos y 
la complacencia en sí mismos de los ricos, firmemente 
atrincherados en sus posiciones de mando comunales '( 32). 

Efectivamente como asegura Patkin, el movimiento del J~sidis-

mo no fue revolucionario en el sentido del cambio social, pues hay 

que tener en cuenta que, pese a sus di ve.rgencias doctrinales con 

la ortodoxia, al igual que ésta, los jasídicos mantenían un estric-

to modo de vida tradicional y eran también reacios a cualquier cam-

bio drástico 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 que 

deseara efectuar transformaciones radicales en la tradición judía. 

Además de ello, la pugna que se desató entre los jasídicos, los or

' todoxos y los ilustrados, los dos primeros por tratar de conservar, 

pese a sus diferencias, el modo de vida tradicional del Judaísmo y 

el tercero, él sí, por transformar radicalmente ese modo, contribu

yó a erosionar la unidad y solidez del .Judaísmo oriental. 

La contraparte religiosa del Jasidismo, la oligarquía talmúdi

ca, reaccionó contra los nuevos postulados doctrinales del misti

cismo jasídico. El adalid del Judaísmo rabínico ortodoxo contra 

el jasidismo fue Eliahu de Vilna, mejor conocido en la historia ju

día 'como el Gaón de Vilna {1720-1797). La ciudad de Vilna, la "je-

rusalén de Lituania" era, por entonces, el centro de estudios tal-

múdicos más respetable por lo que no es de sorprender que la reac

ción antijasídica haya provenido de esta ciudad. 
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Al sector ortodoxo, seguidor del Gaón de Vilna, se les co

noce como los mitnagdim (hebr. opositores a los jasídicos). 

Rabí Eliyahu y los mitnagdim se dedicaron a criticar una a 

una las doctrinas jasídicas y, en especial, la figura del Tzadik 

cuya Pretensión 11 
••• de mediar entre Dios y el pueblo era -en opi

nión del qaón- una verdadera idolatría, tanto más cuanto que mu

chos de los grandes conductores del Jasidismo, comenzando por el 

mismo Baal Shem TOV, eran para él crasos ignorantes" ( 33). 

La lucha entre iasidim y mitnagdim se ha vuelto clásica en la 

historiografía judía, sin embargo, la verdadera confrontación ideo

lógica-social no se dió entre estas dos ramas del tradicionalismo 

hebráico sino entre el Jasidismo y la Ilustraci6n judía, la fü!.2-

kalá. 

Después de todo y pese a sus diferencias, el Judaísmo jasídi

co y el Judaísmo mitnagued concordaban en un punto: no a las pro

puestas reformadoras de los 1.lustrados judíos. Así, se crearon dos 

bandos muy sui generis: por un lado los maskilim y los mitnagdim 

contra la secta jasídica; y por el otro, los iasidim y los mitnaq

dim contra los maskilim. 

Para el movimiento de Ilustración hebreo, el Jasidismo venía 

a constituir un enorme lastre para el progreso de los judíos en el 

mundo moderno y se empeAaron en una apoteótica campafia literaria 

y política para desacreditar a esa secta desviada de la senda de 

la tradición judía. Ahora bien, si tanto la ortodoxia como la Ilus

tración judías atacaron furibundamente al Jasidismo, ¿en qué se 

diferenciaban ambos enfoques? 
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En cuanto al terreno de la lucha ideológica existieron di

ferencias esenciales entre maskilim y mitnagdim contra los lli.!

dim. Los ilustrados judíos se valieron de valores culturales ex

ternos y ajenos al Judaísmo para atacar a ·la secta; a su vez, los 

ortodoxos oponentes al Jasidismo lo enfrentaron con las propias 

armas ideológicas del Judaísmo sin recurrir a elementos extraños 

a él. En ello se perfila ya la dificultad de los ilustrados israe

litas por tratar de cambiar la cosmología religiosa tradicional 

por una cosmología secular moderna, pues a un que unidos en la 1 u

cha común contra la nueva secta, los enfoques de la vida resulta

ban distintos en uno y otro bando. Sin embargo, al concebirse la 

Ilustración judía como un movimiento innovador y no destructor de 

la identidad histórica judía, el abismo que separaba a ilustrados 

y ortodoxos no fue, después de todo, tan profundo. Aunque el Juda-

ísmo rabínico pudiera compartir ciertos puntos de vista con el 

Jasidismo con respecto al proceso emancipatorio, ciertamente el 

primero se hallaba más cerca de la corriente haskálica que el se

gundo. 

Ilustrados judíos como Itzjak Ser Levinson { 1788-1860) mane-

jaban la premisa de que 11 ••• en el .fondo, no existe ninguna contra

dicción entre las finalidades de la Haskalá y las de la tradición 

judía" ( 34}. (De aquí que los ataques de los ilustrados judíos 

contra del Jasidismo no deben entenderse como ataques a la tradi

ción judía en sí). Tenemos entonces que el enemigo común tanto de 

maskilim como de mitnagdim fueron los iasidim y por ello la lucha 

que en contra de éstos se emprendió, en especial de parte de la 

Haskalá, debe contemplarse como una verdadera ruptura ideológica 

y social en la continuidad del Judaísmo. 
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El centro de los ataques ilustrados contra los bastiones ja-

sídicos se concentraban en la figura sacrosanta de sus l:íderes: los 

Tzadikim. Yosef Perl ( 1773-1839) -quizás el más descollante iluminis-

·ta· de su época- veía en la autoridad de estos justos jasídicos una 

contradicción 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 obligación de acatar el 
imperio del Reino y de sus leyes, ya que el jasid sólo 
debe obediencia al Tzadik. El Justo es tenido por rey, 
es llamado Nasí ( principe), semejante a Dios. El le en
seña a Dios -cOrño gobernar a los hombres y él da Órdenes 
a las naciones. El puede anular la potestad de un minis
tro,· con lo que también la nación se hunde. 
El puede proyectar sobre otras naciones males que le fue

. ron destinados al pueblo judío. El castiga a los pueblos, 
domina el desarrollo de las guerras y determina quién 
habrá de triunfar en ellas. 

El Estado, a cambio de la fidelidad que exige de sus súb
ditos, les otorga seguridad, protección, sustento, bie
nestar. No sucede lo mismo con los iasidim. 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 cielo. El Todopodero
so dispone, y el Justo revoca. l,A quién deben los hom
bres de la secta fidelidad y abnegación, sino al Justo? 
El Estado es el deudor de ellos y no a la inversa. Son 
ellos los que protegen al Estado y no al revés. i. A qué 
se asemejan sus concepciones en cuanto al acatamiento 
debido al reino? A un príncipe que debiera someterse a 
los dictados de la Cámara Baja ( 35). 

El Tzadik jasídico era, para ilustrados como Perl, la antíte

sis de la política centralizadora moderna y el oponente a las fuer

zas reformadoras de la modernidad. De aquí que se apoye la disolu

ción de tan peligrosa secta (tanto para el Estado moderno como 

para la tradición judía): 

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

~~~t~~;o~~~o: ~~~e~~o:e~t~r~:c~~~ii~~G1!~. y o~ 1 a~~~a~~ 
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impone la conclusión de cuanto antes adopte el Estado 
expedientes enérgicos para eliminar esa secta, tanto 

mejor será para él ( 36). 

La eliminación del Jasidismo como lo querían los maskilim no 

sólo nunca se hizo realidad, sino que, en verdad, ·fueron los jasí

dicos los que se expandieron y florecieron a pesar de los ataques 

tanto de ortodoxos como de ilustrados judíos. 

Los logros de la Haskalá integradora entre las juderías de 

Europa oriental fueron parcos y lentos. Sin embargo dentro de sus 

adeptos conquistados surgieron, como veremos, los primeros adali-

des del nacionalismo sionista. 

Aparte del Jasidismo, otros fenómenos dificultaron la tarea 

"evangelizadora" de la Ilustración judía en Oriente. La reticencia 

del judío eurooriental, ya fuera tradicionalista o jas!dico, a 

transformar sus patrones de vida se debía a una compleja causali

dad producto de las condiciones históricas propias de esta parte 

de Europa. La miseria proverbial de las masas judías la antago

nizaba con la posición acomodada de la mayoría de los ilustrados 

judíos {cosa que en Occidente no ocurría pues las juderías de esta 

regi6n estaban, económicamente, mejor estabilizadas); la delibera

da política agresiva del régimen zarista contra el Judaísmo que 

ocasionaba que éste se cohesionara y solidificara en su tradic"ión 

como una especie de refugio. Además las intentonas de ·1os maskilim 

por reformar a los judíos se equiparaban a las intentonas brutales 

rusas por rusificar al judío {37). En ocasiones, la misma Ilustra

ción integrista judía fue vista como cómplice de las maquinacio

nes asimilacionistas de los pravoslavos {si bien en el occidente 

europeo también florecía el antisemitismo, ningún gobierno de es

ta parte estructuraba su política hacia los judíos en base a un 
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plan gubernamental cuya base fuese expresamente el ataque sistemá

tico contra el pueblo hebreo {38) ) • El bajo nivel cultural e in

telectual de los pueblos vecinos a los judíos euroorientales (com

parados con la milenaria tradición civilizatoria que los judíos te

nían tras de sí) hacían que éstos lejos estuviesen de querer igua

~arse a aquellos. Efectivamente, si la Haskalá se proponía elevar 

el nivel de vida tanto material como cívica y cultura! de los ju

díos, incorporándolos al bagaje histórico de los pueblos gentiles, 

era porque, amén de los dictados modernistas que clamaban por esto, 

tenía un ejemplo y modelo a seguir e imitar con la Ilustración eu

ropea occidental, muy en especial el caso alemán. En cambio en Eu

ropa oriental, i,qué ejemplo y modelo podría fungir como faro de luz 

que condujera a la tan ansiada ernancipaci6n judía? Ante polacos, 

rusos, rumanos, etc., { inclu.ídas aquí todas las pequeñas minorías 

étnicas que abundaban en los dominios de Rusia y Austro-Hungría) el 

judío oriental no sentía en absoluto -como se ha aseverado en va

rias ocasiones- esa especie de sentimiento de inferioridad que sí 

tenía en relaci6n con los ~lustrados, cultos y refinados vecinos 

gentiles de la Europa occidental {39). Este complejo era superado 

pro el judío oriental al sentirse superior, culturalmente hablan-

do, a las sociedades que lo circundaban. La incultura y miseria de 

campesinos {que en la Rusia zarista eran, hasta 1861, siervos ads

critos a la tierra) y citadinos gentiles no llamaba, cie.rtrurente, la aten

ción del judío que, aunque igual o más miserable que ellos, poseía, al 

menos, una riqueza cultura! que le hacía no desear el dejar de ser 

aunque ello significase postergar una necesaria igualdad social y 

jurídica. La vivísima luz que había encandilado a muchos judíos fran-
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ceses, germanos, ingleses, etc., era vista por los judíos polacos, 

rusos, lituanos, rumanos, etc., como una sombra del más opaco ne-

gro mate. 

Si los judíos orientales resultaban harto más conservadores 

que sus correligionarios occidentales, también se debía a que las 

sociedades que los toleraban eran, a su vez, furibundamente reac

cionarias en relación al sistema de vida política que la Europa 

del oeste había venido desarrollando. Si en cierta manera el Sis-

tema Nicolás (cuyo lema era: Autocracia, ortodoxia y Nacionalismo) 

era representante del conservadurismo a ultranza del este europeo, 

también escenificaba la situación socio-ideol69ica del judío que 

moraba dentro de sus fronteras. Los judíos euroorientales eran rea

cios a cualquier renuncia a su autonomía comunitaria tradicional 

(Autocracia) , a su tradici6n religiosa que la consideraban inal-

terable e intocable (Ortodoxia) y a su singularidad como un pueblo 

nítidamente diferenciado de los demás (Nacionalismo, aunque todavía 

no político pero que les hacía decir un gran "no" colectivo a cual

quier idea de integraci6n) (40). Es más, si el Jasidismo logr6 con

servarse y prosperar pese a los ataques de sus oponentes judíos, 

fue, en parte, porque los mismos gobiernos conservadores, como el 

zarista y el austríaco (41 ), los protegieron gracias al profundo ele"men

to conservador que el Jasidismo tenía. Los ilustrados no se percatar~,n 

del enorme giro político que para la primera mitad del XIX se gestó 

en el oriente europeo: el Absolutismo Ilustrado habría de recular para 

tornarse en Absolutismo Reaccionario. Los. maskilim, fieles creyen

tes de las bondades y postulados de la primera forma, no se perca

taron de la emergencia de esta segunda. No le falta razón al hiato-
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riador marxista Rafael Mahler cuando asevera que "A medida que el 

gobierno r austríaco] fue compenetrándose más con la esencia del Ja-

sidismo, no pudo menos que adquirir conciencia de que la ideología 

del mismo contenía ciertos fundamentos que justamente coincidían 

con los objetivos del régimen absolutista [reaccionario] 11 
( 42). 

Todavía más, la actitud de profundo conservadurismo del Jasidismo, 

provoc6 que las autoridades austríacas lo viesen con mejores ojos 

que al también conservador Judaísmo rabínico u ortodoxo. Así, en 

un informe de 1827 se acota que: 

Los iasidim son menos dafiinos al reino, en un sentido mo
ral y ciudadano,. que los judíos talmudistas que se limi
tan por lo común a cierto ritual (43). 

curiosamente el poder reaccionario austríaco había percibido 

una de las más grandes diferencias entre jasídicos y rabínicos. Si 

bien ambos eran conscrvad6rcs (las diferencias eran por cuestiones 

doctrinales, no por el modo de vida tradicional del .Judaísmo) y 

apoltronados estaban en la continuidad de sus esquemas religiosos 

y sociales, había, empero, una sustancial diferenciación entre am

bcis ramificaciones judías: la tensión entre la Ilustración hebrea 

y la tradición israelita resultó más fuerte,. como ya lo anotamos, 

entre maskilim y jasidim que entre maskilim y mitnaqdim, esto es, 

el sector jasídico se empecinó más en rechazar los postulados de 

los ilustrados judíos de lo que se empecinaron, en lo mismo, los 

judíos talmudistas ortodoxos. Ello explica, entonces, las palabras 

citadas de Itzjak Ber Levinsohn ( 44). 

Las espectativas de la Haskalá integradora, esa que proponía 

una emancipación que· i·ograse conjuntar lo mejor del mundo judío con 

la modernidad gentil reforzando y enriqueciendo tanto una cosmología 

como la otra, estaban fincadas en las reformas del judío tradicional: 
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la intromisión histórica del Jasidimo fue conceptualizada como una 

désviación y tergiversación del Judaísffio tradicional y, por ende, 

Un· obstáculo reaccionario a la incorporación de este judío tradi

cionalista al ámbi tO de la vida gentil. 

Si en un principio afirmamos que la historia judía, a pesar 

de sus peculiaridades, no puede ni debe ser descontextualizada del 

ma'.rco general de la historia europea ( 45), ello puede ser mejor 

clarificado mediante el ejemplo del liberalismo y el conservaduris

mo europeo del siglo XIX. Si la Haskalá asimilacionista concordó 

con los postuladoS de la Emancipación a lo Gentil fue porque las 

tendencias políticas de corte liberal imperaba~ en fas naciones eu

rooccidentales y el Judaísmo, entonces, actuó 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

có una pauta a seguir en países como Rusia, campeona y adalid del 

conservadurismo a ultranza (46). Aquí, el Judaísmo también reaccio

nó eri consecuencia "asimilando" el sentir y proceder de su medio 

ambiente histórico externo. No es de extrañar que la Haskalá inte

g.radora no haya tenido un éxito expedito entre las juderías de la 

Europa oriental (47) pues amén de los conflictos internos y especí

ficos del Judaísmo del este europeo, la propia trayectoria i?olíti-

ca, social y económica de esta parte del continente marcaba, de ma-

nera incuestionable, el proceder del Judaísmo eurooriental. 

Recapitulando, los factores internOs que rompieron con el tra-

dicional modus vivendi del Judaísmo en Europa oriental los podemos 

centrar en la lucha de desgaste ideológico, p:>lÍtico y social que mantuvieron el 

Jasidismo , el Judaísmo ortodoxo mi tnagued y el racionalis'mo de la Has

kalá integradora aunado a todos los factores externos del propio 
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proceso histórico europeo. 

!\hora bien, si es cierto que la Haskalá integradora no log~~, 

al menos en el siglo XIX, realizar sus objetiyos de integrar y con

servar, se debió, a parte de las causas ya mencionadas, a serios 

defectos de visión de la realidad judía que la misma padeció. 

Mientras que la Haskalá asirnilacionista antepuso al problema 

judío una solución extrema y radical basada en buena parte en una 

desesperación -de la manera de ser del judío y del gentil para con 

éste- y en una urgencia -de cambiar totalmente el. statu gua del ju

dío a través de su gentilización-, la Haskalá integradora se basó 

en un optimismo que pecó de positivo al concebir el proyecto de 

gentilizar al judío pero sin desjudaizarlo. 

Hi:entras que los asimilacionsitas judíos encontraron una solu

ción a la cuestión judía en la modernidad a través de la negación 

de la identidad histórica-nacional del Judaísmo, los integristas 

quisieron hallar, a su vez, solución al mismo dilema pero sin sa

crificar la mencionada identidad. El gran escollo de la Haskalá in

tegradora fue que nunca propuso una solución práctica al "l.cómo 

puede sobrevivir el judío distinto y distintivo una vez que se ir:i

corpora de lleno al anlbiente cultural (y político, así como social 

y económico} no. judío del país en que vive?" (48). 

Los asimilacionsitas habían hallado la solución práctica, do

lorosa, extremista y, para muchos judíos, hasta traidora, pero, al 

fin y al cabo, consecuente con su atosigante realidad. 

Los integristas, por loados que fueran sus esfuerzos, nunca 

lograron concretizar sus esfuerzos. Enceguecidos por un optimismo 

que les ~ecía que la solución del judío moderno simplemente ~e 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 tradición" ( 49), no se dieron cuenta ni 

de los cambios políticos, ni del sentimiento real del mundo gentil 

para con los judíos. Guiados por la razón ilustrada, los maskilim 

no percibieron más que el positivismo humanista del progreso ra

cional europeo. El peso y la fuerza de la tradición histórica tan

to _gentil como judía fue desdefiado por la Ilustración integradora 

judía y ello causó que no vieran ni el encono de la primera ni el 

espíritu de resistencia de la segunda. Era el judío tradicional, 

ortodoxo, atrasado ":l reacio a cambiar el único culpable del -atraso 

de su propio pueblo en la nueva época de progreso sin igual. Tal 

concebían los maskilim a las masas judías. Para 1863, Moshé Leib 

Lilienblum ( 1843-191 O) -furibundo ilustrado judío y posteriormen

te convencido sionista- todavía sostenía tal punto de vista al en

focar al judío común y corriente como el único responsable del an

quilosamiento del Judaísmo en la modernidad: 

Vivimos en una gran angustia. Nos ahogamos en una at
mósfera venenosa y nauseabunda. Sistemas erróneos 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. Y no obstante, todo eso 
es insignificante en comparación con la pereza y la im
potencia en que estamos encerrados. La holgazanería y el 
desamparo han rebajado nuestro sentido de dignidad y han 
abrumado de sufrimiento cruel y terrible a millones de 
judíos [casi siete millones en Europa], a cada uno indi
vidualmente en la medida de sus facultades, y de su va
lor y de su posición en la vida. Si ncl existiesen en 
nuestro seno mi riadas de ociosos, de haraganes, de ba
klaninq -desocupados- sin oficio ni beneficio, o sea de 
gente incapaz de ganarse el sustento y asegurar la ma
nutención de su familia, a base del ejercicio de un ofi~ 
cio decente o gracias al conocimiento experto, tampoco 
nuestra condición espirituul estaría tan corrompida. 
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El hombre que vive necesariamente en el mundo de la rea
lidad y de la acción, no puede permitirse el lujo de 
preferir la fantasía y un comportamiento absurdo a las 
exigencias prácticas de la vida. Se desprende que, si no 
estuviéramos tan hundidos en la apatía, nos sentiríamos 
impelidos de cuando en cuando a hacer a un lado nuestros 
engañosos sistemas de pensamiento y todas nuestras abe
iraciones intelectuales, para responder al llamado peren
torio de la acción y de la vida (50}. 

A Lilienblum se le olvidaba que era gracias a e_stos "engaño

sos sistemas de pensamiento" y a estas "aberraciones intelectua

lesº que el Judaísmo había logrado sobrevivir exitosamente en el 

exilio. 

Para los maskilim, pues, era la vida caduca del judío lo que 

le impedía al Judaísmo renovarse y ser uno más entre las naciones 

del orbe, con todos los derechos y privilegios. Así, la Haska.lá in

tegradora imponía uÍl viraje de lSOº a la concepción judía de su 

realidad histórica. Si en épocas anteriores la comunidad judía con

templaba la raíz de sus sufrimientos en la actitud hostil del mun

do gentil para con ella, en la era decimonónica -a ojos de los ilus

trados- la responsabilidad de tal sufrimiento recaía ahora en la 

propia Casa de Israel al entercarse en proseguir aferrada a su ob-

soleto y anacrónico modo de vida tradicional. 

La solución de la integración judía al mundo gentil, sin per-

der la singularidad histórica como pueblo, resultó más que una res

puesta racional y razonable, una enorme contradicción pues icómo 

se iba a lograr tal propósito en un mundo que miraba con gran sus

picacia, primero, y franca repulsa, después, a la idea de una con-

tinuidad judáicfl en su seno? 

Ajad Ha-Am ( 1856-1927) -el padre del sionismo espiritual 

o.tl.blral. (SH- entendió muy bien el lío de la solución dada por la ~ 

kalá integradora cuando escribió: 
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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 que nosotros, hoy en día, no podemos·vivir 
una vida tal de segregación, alejados de la cultura uni
versal .•• }, Cómo conciliar entonces estas dos contradic
ciones: por una parte, la participación plena en la vida 
cultural, que reviste en cada país la forma nacional del 
pueblo dominante y, por otra, el desarrollo pleno de una 
vida nacional espc~íficamente judía, suspendida siempre 
en el aire sin nada firme en qué apoyarse? ( 52). 

Para la Haskalá integradora la solución de 11 estas dos contra-

dicciones 11 debía ser pautada por la fe en la razón y el humanismo 

del hombre. Pero la realidad le respondió de manera distinta a los 

racionalistas ilustrados judíos pues el mundo gentil, como vimos, 

condicionó la emancipación a la asimilación, tanto en Europa occi-

dental como en la oriental. Este hecho, comprendido por la Haska!i 

asimilacionista, fue ignorado por la más ingenua y optimista .lli!!!=. 

kalá integradora. 

Otro error de apreciación de los integristas judíos fue el 

olvidar, ofuscados por la justicia de la todopoderosa razón, el mi

lenario conflicto entre la Comunidad de David y el cuerpo Santo de 

Cristo. El antijudaísmo religioso medieval no sólo no desapareció 

ante el imperio de la razón ilustrada sino que adquirió su forma 

más horrenda a través del antisemitismo secular. La inquina ent_re 

la estrella y la cruz, aunado al creciente nacionalismo romántic_o, 

no permitieron ni integración ni tampoco asimilación. Las dos Últi

mas ¿_décadas del siglo XIX mostraron que la solución tanto de la 

Emancipación a lo Gentil (sostenida por la Haskalá asimilacionista) 

como de la Emancipación a lo judío (mantenida por la Haskalá inte

gradora} eran inviables, antipopulares y deshechadas por una genti

lidad nacionalista. Los asimilacionistas judíos no se percataron 
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de ello y continuaron aferrados en emular completamente su derredor 

gentil hasta que el nazismo les develó la realidad. Los integris-

tas, otrora optimistas, fueron cayendo, poco a poco, en la cuenta 

de la imposibilidad de su soluci6n. Si antes se atacó al judío 

por ser el causante del atraso del Judaísmo, a finales del XIX, la 

culpa recaerá en las naciones cristianas, cuya política velada 

-como en Europa occidental- o descarada -como en la oriental- man-

tenía de mil y un maneras lo que Peretz Smolenskin alguna vez de-

finiera como "El odio eterno a un pueblo eterno". 

El optimismo rampante de la Haskalá integradora dio paso a 

una arrepentimiento y una angustia, y si bien nunca logró sus tan 

ambiciosos objetivos para congeniar a las dos tendencias principa-

les del Judaísmo en la modernidad -el tradicionalismo o eclesias-

tismo (encarnado en la religión y el conservadurismo) y el humanis

mo (encarnado en la razón y los cambios)- no obstante logr6 dar a 

luz la etapa más significativa en la historia del Judaísmo galúti

co: la Haskalá nacionalista, matriz de las ulteriores ideologías 

sionistas. 

La transición de una postura ilustrada integrista a una ilus

trada nacionalista estuvo pautada por el cre'ciente desinterés de 

las sociedades gentiles de asimilar a los judíos en sus maecos de 

vida, como en seguida veremos. La etapa racionalista de la Ilustra

ción europea, esa que estuvo presta a emancipar al judío, tornóse, 

a lo largo del XIX, en una etapa de rechazo más o menos velado 

hacia los proyectos emancipatorios originales. La causa de dicho 

viraje debe verse, entre otros motivos, en la nueva concepción na

ciente del nacionalismo que la corriente del Romanticismo introdujo y, 
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sobretodo, en la pseudocientifización del odio antijudío tradicio

nal: el antisemitismo. 

Ambos factores hicieron al Judaísmo reaccionar de diferentes 

maneras. Las dos más extremas fueron el acendramiento de la tenden-· 

cia asimilacionsita, por un lado, y la acentuación de la singualri

dad judía, a través del nacionalismo hebreo, por el otro. Esta Úl

tima se conformaría por dos vertientes principales: un nacionalis

mo diasp6rico -que defendía tanto el valor de la singularidad del 

pueblo judío como el de la vida en la Galut- y un nacionalismo an

tidiaspórico -que concebía al exilio hebreo como un fenómeno profun

damente negativo y proponía la radical finalización del mismo vía 

la construcción de una vida judía independiente o, al menos, aut6-

noma fuera de los linderos del Viejo Continente. 

Si la entrada del Judaísmo a· la modernidad se caracterizó por 

e1 conflicto :;ntre las continuidades y las rupturas, ·para el siglo 

XIX, el pueblo judío se debatirá ya más en el campo de lo· social 

y lo político basado en el valor de la vida galútica, por una par

te, y, por la otra, en la detracción de la misma. Las múltiples 

respuestas del Judaísmo, cada vez más secularizado, a la moderni

Q~d brotarán tanto de una perspectiva como de la otra. A la tensión 

entre la tradición y la modernidad, se aunarán, ahora, el choque 

entre la conveniencia de mantenerse en el exilio, como por centu

rias se había venido haciendo, o renegar, de plano, de esta condi

ción. Las respuestas a una u otra posición caracterizarán al Juda

ísmo decimonónico. Veamos, pues, dichas respuestas. 
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SEGUNDA PARTE 

DE LA ACEPTACION FORMAL AL REPUDIO SOCIAL 

IV. El fracaso de la Emancipación a lo Gentil: Asimilación 

v. s. Nacionalismo Romántico. 

En la historiografía judía se conoce como "fracaso de la Eman

cipación" al 'hecho concreto de que tal proceso no cuajó como debía 

hacerlo ni para los parámetros gentiles ni para las judíos. Es de

cir~ la emancipación jurídica-legal de los judíos de Europa occi

dental no lOs hizo ipso facto ciudadanos plenamente iguales a sus 

compatriotas cristianos. Una cosa era la emancipación formal y otra 

muy distinta la emancipación social. Esta no correspondió con aqué

lla. Si bien los judíos poco a poco fueron considerados como ciuda

danos de los distintos países donde la Emancipación se imponía, es

ta consideración quedó relegada, en los más de los casos, al do

cumento. socialmente el Judaísmo no gozó, ni por asomo, de la igual

dad social. Políticamente 11 liberado" y jurídicamente "integrado 11
, 

socialmente fue rechazado, injuriado y, hasta, paranóicamente, te

mido. 

Esta dicotomía entre una aceptación formal y un repudio social 

creó un mar de interpretaciones distintas dadas al proceso emanci

patorio colocando con ello obstáculos para su correcta aplicación. 

Los dos más grandes escollos con los que se enfrentó la Eman

cipación fueron los fenómenos del nacioné.lismo romántico y el anti

semitismo. Ambos hechos pusieron en entredicho el liberalismo racio

nal ilustrado y propiciaron que la meta ansiada de la Emancipación a lo 
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Gentil -la desaparición del Judaísmo como entidad nacional his

tórica- no se llevara a feliz término. El Judaísmo no sólo pro

siguió su existencia histórica .sino, como veremos, se tornó en 

una realidad política-nacional. 

Sin embargo, no podemos aceptar plenamente este término de 

"fracaso" pues hacerlo sería desvirtuar una realidad incuestiona-

ble. Si bien es cierto que la Emancipación a lo Gentil no logró 

solidificar sus metas, también lo es el hecho de que en el terre

no existencial de la vida judía misma tuvo un gran éxito. Si toma

mos en cuen~a que la base fundamental de la Ilustq1ci60 .. era la 

secularización en todos los terrenos de la vida y que la Emancipa

ción, como su brazo ejecutor, pret~ndía asimilar al judío a las .so

ciedades gentiles secularizadas -o en proceso de- no hay duda de 

que estos dos procesos, independientemente de la conflictiva judía

gentil, tuvieron un éxito arrollador, extraordinario. El mundo ju

dío secularizó, paulatinamente, todos sus valores vitales, desde 

el religioso hasta el histórico. La Ilustración empapapó la con

ciencia judía de tal manera que el siglo XIX marca una revolucio

naria transición en el mundo judío. Es cierto que hasta el día de 

hoy la ortodoxia -y, aún más, la ultraortodoxia- sigue subsistien

do en el seno del Judaísmo y que, a sus ojos, la religiosidad con

tinúa siendo el pilar del comportamiento ético-social y la pauta 

del pensamiento cosmológico. sí, pero la gran revolución secular 

ha consistido -como constituy6 en el ámbito cristiano- en que es 

ésta 1 y no los patrones tradicionales, la que funge, ahora, como 

directriz en el ámbito existencial judío. Tal cambio fue, pues, 

un éxito absoluto de la Ilustración y la Emancipac_ión. Es gracias 

a estos procesos que el judío contemporáneo puede enfrentar a su 
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mundo y sus circ•Jnstancias. 

Podemos hab~ar por un lado de "fracaso" si por éste término 

entendemos la incapac.idad del mundo gentil de aceptar socialmente 

sin condiciones ni restricciones a los judíos en su seno a lo lar-

go del siglo XIX y primera mitad del XX (sobre todo en Alemania). 

Debemos hablar de un 11 éxito 11 si por él comprendemos la conquista 

de la secularidad del orbe judío. 

Ahora bien, el adjetivo de ºfracaso de la Emancipaci6n" - y de 

aquí en adelante entenderemos por este concepto la disfunción en

tre emancipación formal y emancipación social- fue mucho mejor 

entendido, y aún fanentado, por la sociedad gentil que por la ju-

día. Para los judíos eurooccidentales la Emancipación fue un proce

so que les abría las puertas del mundo gentil y podían por fin de

jar de ser los "errantes 11 'de la historia,· aún 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 ·Judaísmo 

se va a dar el fenómeno de pretender poder dejar de ser judío para 

ser otra cosa. Si bien en la Edad Media la conversión era el único 

vehículo sancionado por la autoridad gentil (eclesiástica entonces) 

para borrar el vestigio judío de todo aquel hebreo que optara por 

tal decisi6n, en la práctica no resultaba y las conversiones, muchas 

de ellas forzadas, no pocas veces desembocaron en el fenómeno del crip

tojudaÍSJOO anulando generalmente con ello la veracidad del procedimien

to. En 1~ Fdad f.bderna, la teoría ernancipatoria daba la oportunidad al ju-

d;f;9 de ser una gama infinita de posibilidades alternas o, inclusive, aje-

nas por completo a su judaicidad. Podía ser alemán, francés, inglés, 

holandés, etc. (quebrantando o debp.itando sus lazos nacionales ·con 

el Judaísmo): podí_; adoptar los modos de vestir, hablar, comportar-
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se y conducirse de sus nuevos compatriotas: podía mamar ya de la 

historia, la cultura y la civilización de las naciones que lo aco-

gían; podía, en fin, "cristianizarse". 

La "cristianización" del Judaísmo -por tal concepto entede-

mas la apropiación de la escala de valores (sociales, políticos, 

ideológicos, económicos, culturales) imperante en la secularidad 

cristiana europea- que, a fin de cuentas, era el objetivo postrero 

de la Emancipación a lo Gentil, fue aceptada -unos con mayor Ímpe

tu que otros- por buena parte de los judíos del oeste europeo co

mo el precio a pagar por la entrada a la modernidad. Un precio ca-

ro, sí, p~ro. que, a diferencia de sus correligionarios orientales, 

estuvieron prestos a sufragar. 

Esta "cristianización" de los valores judáicos se vio muy bien 

perfilada en el principal fenómeno que la E~ancipación a lo Gentil 

produjo en el judío occidental: la asimilación. 

"La asimilación es el proceso sociocultural en el cual el sen-

tido y la conciencia de asociación con un grupo nacional y cultural 

cambian para identificarse con otro grupo similar, de tal manera 

que el individuo o grupo fusionado puede parcial o totalmente per

der su identidad nacional original" (1). En tal sentido, este pro-

ceso afectó de diversas formas -algunas, como veremos, más extre-

mistas que otras- a la comunidad judía eurooccidental. Las rupturas 

externas que sufrió el Judaísmo, la irrupción de la Ilustración, 

las promesas cívicas que ofrecía la Emancipación, la paridad o in

clusive la superioridad cultural de algunas naciones gentiles fren

te a la recién emergente sociedad judía secular, el ambiente de li

beralidad, progreso y cientificismo que empezaba a cobrB.r 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-

ción de los judíos en las sociedades gentiles. 

Ahora bien, a fin de que el proceso asimilatorio pudiese fun

cionar tal y como lo había proyectado la Emancipación a lo Gentil, 

era perentorio que 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 11 y 2) "Que la sociedad que lo ródea acep

te a este •nuevo individuo' olvidando su pertenencia a un pasado 

que él decidió cancelar" {2). En cuanto a la primera condición, los 

judíos estuvieron prontos a cumplirla por diversas razones, desde 

el convencimiento honesto de la necesidad de tan trascendental pa

so hasta la decisión nacida por la compulsión de un medio social 

hostil. Así, tenemos personajes como Gabriel Riesser ( 1806-1863) 

-paladín judío de la Emancipación 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 él como lo haría contra un asesino. 
( 3). 

O la declaración colectiva de la comunidad judía de la ciudad 

alemana de Worms: 

Debernos aspirar a la verdad y dignidad en el culto di vi
no, coordinación entre fe y vida, para apartar conceptos 
vacíos y formar nuevas instituciones para el espíritu 
del Judaísmo. Ya no debemos pronunciar más oraciones pa
ra el retorno a Palestina [este era uno de los pilares 
básicos de la "doctrina del exilio"] mientras estemos 
sinceramente unidos a la patria alemana cuyo destino es , 
indiso1ub1emente nuestro destino; todo aquello que nos 
es amado y querido está contenido en esta patria. Ya no 
debemos lamentarnos en las técnicas de penitencia y ceni
zas, la destrucción -del Templo cuando hace tiempo entra
mos en posesión de una patria que se ha vuelto tan pre
ciada a nosotros. Podemos conmemorar anualmente la des
trucción del Templo, pero lpor qué estar en pesado luto 
el, cual ya no proviene más de los sentimientos del cora
zon, y cantar endechas acerca de un hecho histórico por 
el cual alabamos la amorosa mano de Dios? No deberemos 
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tratar de ilustrar a nuestros hijos en las. eséllelas re
ligiosas con hechos que el espíritu •fiviente del Juda
ísmo considera como un lastre muerto, para ser tirado 
por la borda; ya no más les enseiiaremos a orar en una 
lengua que ya está muerta (el hebreo J, mientras la pa
labra y el sonido de nuestra .lengua alemana .materna es 
comprensible y querida a nosotros y, por lo tanto, es la 
única idónea. pai:a, 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 declaración refleja a las mil maravillas lo que hemos 

denominado la "cristianización" del Judaísmo, resultado del pro-

ceso de asimilación. No se trata, atención, de un cambio de reli

gi6n -aunque ello también ocurri6 como veremos en seguida- sino de 

patrones de vida, lo que los alemanes denominan Weltanschauunq, cos

movisión. Se podía seguir siendo judío pero, ahora, solo como ex

presión religiosa sin ninguna connotación de identidad histórica, 

nacional o cultural. Tal postura fue desarrollada poi:- la respuesta 

positiva judía al proceso de asimilación: el movimiento de Reforma. 

La secularidad introducida por la Ilustración, la libertad cí

vica prometida por la Emancipación y la apertura social ofrecida 

por la asimilación, causaron que el Judaísmo en su aspecto religio

so se amoldara también a las.:: nuevas exigencias de la modernidad. 

si el Judaísmo quería entrar a esa sociedad que Por tantos 

siglos la había excluído debía, entonces, buscar caminos alternos 

que justificaran a ojos gentiles y legitimaran a ojos judíos los 

anhelos de plena igualdad cívico-social. 

La Reforma en el Judaísmo no se hizo por cuestiones teológicas 

sino por necesidad social. Los reformistas vinieron a representar 

el antagonismo entre una identidad histórica judía que se deseaba 

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

ma fue el brazo ejecutor de una asimilación moderada que postulaba 



-108-

al Judaísmo como mero grupo religioso y ya no como un pueblo étni~ 

co-nacional. De aquí que los judíos pasaron a denominarse "alema

nes o franceses de fe mosáica". Abraham Geiger (1810-1874), conside

rado el padre espiritual del movimiento de Reforma judío perseguía 

rescatar a un Judaísmo histórico desnudándolo de todos sus elemen-

tos accesorios que no fueran adecuados a la modernidad. Desde lue

go procedió a "eliminar del Judaísmo todo lo que podía rebajarlo 

ante la mente científica del siglo XIX y depurarlo de todos sus ele

mentos nacionales, con objeto de que el judío pudiese ser un indi

viduo tan respetable y respetado como su vecino cristiano" ( 5). 

Para tal fin, Geiger y los reformistas procedieron a innovar desde 

el mismo ritual sinagogal (abreviación de la liturgia, uso de la 

lengua vernácula en lugar del hebreo, introducción de la música 

y el canto coral, abolición del uso del solideo, asientos mixtos 

-hombres y mujeres juntos- en la Sinagoga, etc.} hasta ideas que 

hasta entonces eran consideradas corno cuasidogmas como la doctrina 

del mesianismo y el retorno a Sión, la doctrina del Exilio y la 

dispersión y la doctrina de la misión del pueblo de Israel {Así, 

el mesianismo fue reinterpretado. Perdi6 su valor religioso-tras

cendental y fue considerado no ya como la finalizaci6n del exilio 

y la restauración de Sión, sino como "un símbolo o una noci6n abs-

tracta, quizás mejor interpretada como no más que el reino de la 

Justicia Divina a través del mundo" (6). El mesianismo fue elimina-

do por temor a despertar sosPechas sobre la lealtad del judío fren

te al Estado y quedó simplemente como expresión de la fe en la li

bertad, la paz y el progreso científico-social universal. La doc-

trina del exilio fue eliminada por las bondades de la emancipación 

y la dispersión judÍat lejos de constituir el castigo divino por 
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los pecados de la Casa de Israel, se convirtió en el gran vehículo 

por medio del cual Israel pudiese cumplir su "Misión Universal 11
: 

ser el faro de luz de las naciones de "una fe pura, racional, pro-

fética y monoteísta 11 
( 7} ) • 

Ciertamente el movimiento de Refo.rma en el Judaísmo se iguala

ba mucho a las iglesias protestantes alemanas. La "Plataforma de 

Pittsburgh" que delinió los estatutos y directrices de la Reforma 

judía en los EE.UU. bien puede servir de ejemplo para sintetizar 

los cambios y virajes tan profundos que dicho movimiento significó 

en la historia del Judaísmo: En 1885 declaraba: 

••• Tercero: Reconocemos en la legislación mosálca un sis
tema de enseñanza del pueblo judío para su misión durante 
su vida nacional en Palestina, y hoy en día solo acepta
mos como valedero las leyes morales y mantenemos splamen
te tales ceremonias como elevación y santificación de 
nuestras vidas, pero rechazamos todas aquellas que no se 
adaptan a las perspectivas y hábitos de la civilización 
moderna. 

Cuarto: Sostenemos que todas aquellas leyes mosáicas y 
rabínicas como la dieta regular, la pureza sacerdotal y 
el vestido, se originaron hace muchísimo tiempo y bajo 
la influencia de ideas enteramente ajenas a nuestro pre
sente estado mental y espiritual. Estas no logran impri
mir un espíritu de santidad sacerdotal al .Judaísmo moder
no; su observancia en nuestros días está propensa, más 
bien, a obstruir que a fomentar la elevación espiritual 
moderna. 

Quinto: Reconocemos, en la era moderna de la cultura uni
versal del corazón y el intelecto, la aproximación de la 
realización de la gran empresa mesiánica de Israel, del 
establecimiento del reinado de la verdad, justicia y la 
paz entre todos los hombres. No nos consideram>s ya más 
una nación sino una comunidad religiosa, y por lo tanto, 
no esperamos retornar a Palestina, ni a restaurar el 
culto sacrificial bajo los Hijos de Aharón [los sacerdo
tes} , ni la restauración de ninCJUDa de· las leyes concer
nientes al Estado Judío (los subrayados son nuestros) (8). 

La lejana voz del Sanhedrín napoleónico ciertamente se dejó 

~!iicuchar de nuevo a través del reformismo hebreo. 
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La conversión de fe -del judaísmo al protestantismo a al 

catolicismo- fue el más radical de los senderos que el Judaísmo 

adoptó a fin de lograr asimilarse a las sociedades europeas. Es

te medio, a diferencia de la Reforma, comportaba un compromiso 

exclusivamente individual. Esta solución extrema fue producto 

tanto de la oprobiosa condición de ser judío ( externada en la ya 

famosa frase de Heine: ºel judaísmo no es una religión; es una 

desgracia" (9) ) como del sentimiento hostil del gentil hacia és

te (resumido a la perfección en la clásica frase de Trei tschke: 

"los judíos son nuestra desgracia" ( 1 O l ) . A través del mecanismo 

de la conversión se podía, así se pensaba, congraciar ambas postu

ras y terminar de una vez por todas con la desconfianza y la sus

picacia del mundo eurocristiano con respecto a la sinceridad del 

judío por asimilarse a él; Así, la conversión fue fundamentada 

casi siempre bajo los parámetros de la conveniencia, pricipalmente 

social y económica. Para muchos judíos -como el ya el tado Heine

la conversión no significaba más que "el boleto de entrada a la 

civilización europea 11 
( 11}. 

Había una enorme diferencia entre el camino de la Reforma y 

el sendero de la conversión: "La asimilación '-tal y.:como·la· perse

guía la Re.t:orma judía). -nos comenta Albert Memmi- es gradual, va

riada de aspecto, solapada y necesaria a la vez. En el fondo, todo 

judío la padece y consiente a ella en menor o mayor grado, la con

versión comporta un acto único y decisivo, un salto: el pasaje 

irrevocable de una comunidad a otra; de un universo ideológico a 

otro. Esta elección irremediable de un orden nuevo parece con

denar definitivamente el antiguo. De una vez, el convertido pare

ce querer asegurar su propia salvación y proclamar el fracaso de 
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su grupo original. Abandonándolo, lo califica de invisible e in

variable. Peor todavía, privándolo efectivamente de su propia par

ticipación, contribuye a esa muerte cierta, la acelera . Por eso 

la conversión consterna. La sienten como una injuria y una derrota, 

un atentado a su ser. En síntesis, el convertido [a ojos de sus ex

correligionarios J es un destructor y un traidor que merece todos 

los castigos" ( 12). 

Este tipo de conversos por conveniencia caracterizaron una de 

las figuras más trágicas de la modernidad judía, pues sufrieron 

el doble estigma del repudio: el de su antigua congregación y el 

de la nueva. Ello provocó al converso una desgarradora crisis de 

identidad por no ser ni de una ni de otra. A los pocos días de con

vertido, Heine se quejaba: "Ahora me odian cristianos y judíos por 

igual; me arrepiento mucho de mi bautizo. sólo infortunios me han 

ocurrido desde entonces" (13). 

Quizás debido a los profundos cuestionamientos que la conver

sión despertaba en el ánimo del judío se deba el hecho de que este 

medio no gozara de gran popularidad entre el judío común y corrien

te que prefería ver en la Reforma un camino más de acuerdo a su pro

pia idiosincracia. Si bien la conversión no fue una respuesta judía 

masiva a la modernidad, sí alcanzó índices que a ojos de los con

temporáneos de entonces significaron una alarmante luz roja ( 14}. 

Así, por ejemplo, " •.• en algunas comunidades se convirtieron casi 

todas las familias importantes. Con la desaparición de la élite. in

telectual y social, parecía que sólo permanecerían dentro del Juda

ísmo quienes carecían de educación y eran más retrógados" ( 15) • El 

furor por la conversión en algunos círculos judíos hizo comentar 
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al téologo alemán Schleiermacher el advenimiento de 11 
••• la muerte 

del Judaísmo {pues] pocos fueron los intelectuales judíos de esa 

generación que no pensaron alguna vez en el bautizo" ( 16}. 

Estas dos respuestas judías a la modernidad, la Reforma y la 

conversión acabaron por ser el tiro de gracia asestado al Judaísmo 

tradicional como direcor de la vida y destinos judíos en Europa 

occidental. Para muchos pensadores judíos estos dos hechos, inte-

grantes judíos del proceso de asimilación, significaron lo que pare-

ció ser el principio del fin del Judaísmo histórico. Tal es la opi

nión del multicitado oubnow: 

Durante cierto tiempo se pudo en verdad creer que el si
glo XIX ponía de algún modo el punto final a la historia 
judía. Parecía como si el decano de los pueblos, que ha
bía 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 conversión no fueron las únicas res-

puestas del Judaísmo eurooccidental ( 1 B), sí constituyeron, en es

pecial la Reforma, las principales tendencias de los judíos que 

optaron por la vía asimilante. 

Ahora bien, si .una mayoría de los judíos del oeste de Europa es-

taban tan dispuestos, deseosos y urgidos por incorporarse al carro 

de la modernidad gentil, entonces, i,por qué se dice que la Emanci-

pación a lo Gentil fracasó? Hay, consideramos, varias explicacio-

nes para ello. 

En primer lugar, el proceso de asimilación que propugnaba la 

Emancipación a los Gentil partía de una premisa falsa: que la asimi-

!ación individual conlleva, tarde o temprano, a la asimilación del 
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grupo colee ti vo a asimilar. Es decir, la Emancipación, como vi

mos, estaba planeada para acoger a los judíos como individuos, no 

como nación, según el modelo impuesto por la Revolución Francesa 

( 19) . Como el proceso de asimilación implica un cambio drástico 

-en algunos casos total- de identidad, es muy difícil mantener 

dicho proceso mientras tras el individuo asimila&o siempre esté 

el colectivo que ha abandonado y que, constantemente, le recuerdan 

sus raíces, de dónde vino y de lo que fue. Como individuos, los 

judíos podían y querían asimilarse pero ello no significaba que 

la asimilación de algunas de las partes pudiera desembocar en la 

asimilación del todo, pues en el caso social " •.. el individuo 

-como bien acierta en afirmar Memmi- no puede lograr, solo, la 

asimilación [de su grupo]. Mientras el grupo se niegue,. el indivi

duo es impotente" ( 20). si bien es cierto que la Reforma arrastró 

a muchos judíos hubieron otros tantos que permanecieron fieles a 

su identidad histórica. Es por ello que " ••. el éxito de la asimila

ción hubiese sido· posible sólo en el caso de que se diera, en pri

mer término, para el conjunto del grupo judío" (21). Pero esto no 

era posible en primer término debido a los propios postulados teó

ricos de los nuevos Estados-Nación los cuales no estaban, como vi

mos ( 22), dispuestos a reconocer otras nacionalidades dentro de 

ellos mismos. Si hubieran optado por asimilar a los judíos como 

nación y no como individuos se hubiese tenido que reconocer un he

cho totalmente inaceptable entonces: la presencia intolerable de 

una nación dentro de otra. En segundo lugar, " ••• la propuesta de 

asimilación dirigida globalmente a un grupo resulta, en último tér

mino absurda pues contradice su esencia. Un grupo ly más tratándose 
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de uno que se considera a sí mismo como una nación histórica] para 

asimilarse debe, por lo menos, confusamente consentir. Y es evi-

dente que un grupo, como grupo, no puede querer asimilarse. No 

puede querer atentar contra su propia existencia, pues entonces 

se negaría a sí mismo. La desaparición de un i!}dividuo, luego de 

otro individuo, o i'ncluso de numerosos individuos, puede enervar 

a un grupo, disminuirlo, pero no puede atentar seriamente contra 

su vida ni tampoco tener su acuerdo" ( 23). 

Estas afirmaciones se vieron compraba.das cuando los judíos no 

asimilados vertieron su opinión acerca de tan controvertido proce

so. A ojos de éstos 11 
••• el asimilado es un hombre débil, perdido, 

que al pasar al lado de los gentiles ha traicionado no sólo a un 

pasado singularmente radiante en cuanto al espíritu, sino también 

a la presencia actual de un grupo de hombres minoritarios y amena-

zados; y todo eso para 1 tener' un lugar entre las naciones. Libre 

y lúcido por un lado, pero traidor y esclavo por otro" C 24). 

una de las críticas más lacerantes contra el proceso de asi

milación -fuese m::xlerada caro en el caso de la Reforna o extrema cano en el ca-

so de la conversión- la vertió un judío salido de las mismas filas de ésta y 

que estaba destinado a ser uno de los pilareS del sioniSJTO: M. Hess: 

Mientras el judío niegue su nacionalidad por no tener 
el ·altruísmo necesario para confesar su solidaridad 
con un pueblo perseguido y escarnecido, su falsa po
sición continuará siendo cada vez más intolerable ••• 
• • • pese a toda la ilustración y emancipación, los ju
díos de la diáspora que reniegan de su nacionalismo 
no llegarán a conquistar el respeto de las naciones. 
El judío podrá perfectamente naturalizarse ciudadano 
del país en que reside, pero no podrá liberarse de su 
solidaridad con su propia nación ••• Las hermosas frases 
sobre humanidad e iluminismo que con tanta liberalidad 
lanza refiriéndose a sí mismo, a fin de cubrir su aver
sión a solidarizarse con su propia nación, no le escu
darán del severo dictamen de la opinión pública. Ocul-
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táos bajo mil máscaras diferentes, cambiad de nombre, 
de religión, de costumbres, arrastráos por el mundo en 
inc6gnito a fin de que no se reconozca al judío que 
hay en vosotros; 1 toda ofensa al nombre judío os gol
peará más rudamente q!J.e' al hombre honesto que admite su 
solidaridad con su familia y sabe defender su honor! ( 25). 

A ojos de los ortodoxos judíos el asimilado era un traidor 1 

a ojos gentiles, era objeto de la más profunda sospecha. se duda

ba de su sinceridad y su disposición real a ••cristianizarse". Ade

más, como la .gentilidad esperaba que la asimilación de los judíos 

conllevaría a la asimilación del Judaísmo, al no ocurrir esta ab

sorción integral del grupo, sus partes, o sean los individuos asi

milantes, "desacreditaban" la teoría misma del proceso asimilatorio 

y de aquí que se volviesen sujetos de recelo, mismo que imposibili

taba la aceptación plena y total del candidato judío a la sociedad 

gentil. 

f..as sospechas de la sociedad gentil hacia la posibilidad, 

conveniencia y disponibilidad de los judíos a asimilarse en ella, 

brotaron y se intensificaron merced al surgimiento de su propia 

conciencia de identidad nacional. En la región alemana será donde 

dicha conciencia no sólo se desarrollará, sino que también se dis

tinguirá tajantemente de los postulados ilustrados que, hasta en

tonces, (mitad del XVIII, principios del XIX), habían guiado la 

conciencia social. Esta nueva conciencia de lo nacional fue hija 

del llamado movimiento romántico. 

Los valores -en especial los nacionales- que el Romanticismo 

desarrolló fueron la contraparte de los valores que sustentaron 

toda la cosmología de la Ilustración (y hay que recordar que tanto 
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la Emancipación a lo Gentil como la Emancipación a lo Judío se 

nutrían, básicamente, de los postulados seculares-liberales del 

movimiento de las Luces). Ante el afán ilustrado de la universali

dad de los valores ético-morales, la intemporalidad de la Ley Natu

ral y la igualdad básica del género humano, el Romanticismo ante

puso la particularidad de los valores, la relatividad de las leyes 

y la diferenciación entre los hombres. Con ello, el Romanticismo 

pretendía acabar con " ••. la creencia en la generalidad, la unifor

midad, la universalidad, la validez intemporal de reglas y leyes 

objetivas y eternas que 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 Revolución Francesa y las invasiones napo

leónicas en suelo germano- desechó la idea de una fraternidad uni

versal y la trocó en fraternidad nacional donde se ensalzó al pasa

do histórico -como reacción al optimismo en el progreso ciontífico

racional de los ilustrados-, se fortaleció la verdad de la fe cris

tiana -ante el laicismo deísta ilustrado- y se glorificó el espíri

tu nacional ( volksqeist) -en oposición al espíritu cosmopolista 

ilustrado. 

El Romanticismo buscó las raíces de este espíritu nacional en 

su historia, una historia de "bronce" pues no cabía en ella más 

que el esplendor, la grandeza, la majestad, la magnificencia y la 

inmortalidad de los hechos de los hacedores de la nación 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 mitologías 

a su religión, de sus normas a su ley, de sus pueblos a su nación. 
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Todo este legado de 11oro", insuflado de un ardor cuasimís

tico entre lo profano y lo santo, perfilaba una unicidad exclu

yente de todo aquel o aquellos elementos que no habían compartido 

pasado tan inmarcesible. Así, este Estado Germano Cristiano " ••• que 

rastreó las huellas del espíritu nacional, el Volksgeist, en los 

cuentos y leyendas, en el mito y la historia, y que buscó lo úni

co, lo particular en todo fenómeno social, tal como quedaba carac

terizado el idioma, la región, la nación, la raza, el clan, el Es

tado, la ley y la costumbre, también la esencia del Judaísmo no 

podía menos que ser un elemento distinto, casi incompatible con la 

naturaleza es~ecial del germanismo" ( 21). 

El choque era inevitable. Los judíos -considerados como una 

naci6n asiática y no europea, muchísimo menos germana- no podían 

ingresar a una sociedad con cuya herencia hist6rica-cultural no 

tenían nada que ver. Si bien es cierto que los israelitas habían 

tenido ya una estadía 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 cuerpo 

ajeno tanto en la Europa medieval, como, entonces, en. la sociedad 

romántica. El repudio al judío, además, no sólo brotaba de la nue

va xenofobia que el Romanticismo extremo iba, poco a poco, alimen

tando. Los estereotipos medievales que los judíos portaban tras de 

sí como agentes del mal se aunaron al c~eciente particularismo cho

vinista del Romanticismo. Ejemplo claro de ello lo tenemos en el 

padre del nacionalismo romántico por excelencia Johann Gottlieb 

Fichte ( 1762-181 4) al expresarse del Judaísmo: 
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En casi todos los países de Europa habita dispersa:.una 
naci6n poderosa y hostil, en guerra perpetua contra to
das las demás y, gue en ciertos estados, oprime duramen
te ? los demás ciudadanos; es la nación judía. No creo, 
y espero. demostrarlo, que esta nación sea peligrosa por 
el hecho de formar un Estado aislado y fuertemente unif i
cado, sino porque este Estado está basado en el odio con
tra todo el género humano ••• 

LNo os acordáis de lo que es "El Estado dentro del Esta
do? i,y no pensáis en ello a propósito de los judíos, que 
siendo miembros de un estado más sólido y más poderoso 
que los vuestros, si además les concedéis el derecho de 
ciudadanía entre vosotros, acabarían aplastando completa
mente a todos vuestros conciudadanos? •.• (28). 

Al referirse a los judíos como una "nación", Fichte descarta-

ba, de entrada, la doctrina ilustrada que se negaba a seguir consi

derando al Judaísmo como un pueblo aparte y anhelaba i.ntegrar a 

sus fieles como individuos tan s6lo (de religi6n judía, eso sí o, 

como los asimilados judíos se definían a sí mismos: de fe mosáica). · 

Por otro lado, Fichte, no sólo desdeñaba a los judíos por ser 

una nación ajena y extrafia a la nación germana (incapaz, por ende, 

de participar, compartir y cooperar en la reconstrucción histórica 

del glorioso legado germano), era, además, ajena y extraña al géne

ro humano (cristiano, se entiende) en pleno. Esta terrible otredad 

que inspiraba el Judaísmo -otredad combinada. además con uno de los 

argumentos que se convertiría en el favorito de la doctrina anti

semita: el mito del complot judío internacional v.s. la cristian

dad- le eliminaba de la posibilidad, aún teórica, de ingresar, con 

un pie de igualdad, al seno de la gentilidad, en especial, la ger-

mana. 

Para nacionalistas como Fichte, la cuestión judía sólo podía 

tener dos soluciones: 

Sólo podríamos concederles los derechos cívicos -argu-
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menta Fichte- con una condición: cortarles la cabeza a 
todos esa misma noche y cambiársela por una nueva que 
no contenga ni una sola idea judía ( 29). 

O bien: 

Sólo hay un medio para protegernos contra ellos: recon
quistar la tierra prometida y enviarlos a todos allí ( 30). 

Si bien habría que matizar y decir que no todos los románti

cos seguían el antijudaísmo y la general xenofobia por todo aquello 

que no fuese alemán ( 31), que alimentaba a Fichte, es innegable 

la influencia de este "primer gran profeta metafísico del naciona-

lismo alemán 11 
( 32) en los "panismos 11 nacionalistas ulteriores ( co-

mo el paneslavismo en el imperio zarista que era igual de xenófo

bo y chovinista) y, por desgracia, en las posteriores doctrinas ra

cistas, cuna del moderno odio antijudío: el antisemitismo. 

Si la Ilustración y su doctrina emancipatoria habían ya teni

do problemas de interpretación acerca de la cuestión judía con la 

que denominamos "Ilustración excluyente" ( 33), la entrada en el 

escenario de la historia del dogma nacionalista romántico vino a 

cimbrar, aún más, la validez de la Emancipación a lo Gentil. 

Si bien antagónicas en muchos puntos, la Ilustración excluyente y 

el nacionalismo romántico tenían en común el decir 11 00 11 a la así-

m!lación cabal del judío, como un ser en pie de igualdad, en la so

ciedad eurocristiana occidental. Parte, pues, del inicio del fraca-

sº en los procesos emancipatorios (que, dicho sea de paso, no serán 

tan evidentes en Europa occidental como en la oriental hasta el ad

venimiento del nazismo), se debió al choque entre la ideología ra

cional-universalista {de la Ilustración incluyente) y la pasional

singularista (del Romanticismo y, en parte, de la Ilustración ex-
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cluyente) • Ante los cánones de tolerancia, progreso y armonía 

universal y la confianza suprema en el poder de la ciencia, sur-

gi6 la reacción "del corazón 11
• El furor por la confianza en la to

do-lo-pue~e Raz6n, fue cediendo terreno ante la emergencia de la 

11 vo2 de la san9re 11 nacional. Para principios del siglo pasado, pues, 

" ••• la moda intelectual -nos comenta W. Laqueur- había cambiado: 

la Ilustración era despreciada, el énfasis había pasado de la ra

zón y la tolerancia, al sentimiento y la tradici6n; el racionalis

mo pertenecía a otra época; era más importante ser patriota y caba

llero que buen ciudadano del mundo ••• " ( 34). El desplazamiento de 

los postulados ilustrados por los románticos -en especial en Alema

nia- no se dieron tajantemente. Hubo una especie de mixtura entre 

el proceso emancipatorio ilustrado y el proceso de exclusión román

tico. De aquí la gran dife'rencia entre la emancipaci6n formal del 

judío (es decir, su emancipación jurídica) y su emancipación social. 

La Emancipación jurídica-civil desarrollada por la doctrina ilus

trada nunca compaginó con la que debió ser, como consecuencia de 

la aplicación de ésta, la Emancipación social, pues era la nacien

te y subyugante filosofía romántica -de acuerdo con la Ilustraci6n 

excluyente en lo referente a la emancipación de loe judíos nada 

más- la que empezaba a permear el sentimiento nacional-social, mis

mo que, poco a poco, se impuso a ctialquier consideraci6n fraterna

lista -y mucho menas con los judíos que de por sí cargaban tras de 

sí un estereotipo cuasidemoníaco de raíces medievales-. 

Así, los europeos 11 
••• como ilustrados racionalistas exigían 

que a los judíos los reconocieran como hombres dotados de las cua

lidades y privilegios naturales de toda la humanidad. Pero como ro-
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mánticos sentían el gran poder de las herencias históricas y de 

las divisiones" (35}. 

Esta contradicción de pareceres causó que los procesos emanci

patorios sufrieran de grandes altibajos, constantes requiebres y 

peligrosas contradicciones, pues si " ... la emancipación está basa

da en la doctrina universalista de la Revolución Francesa ••• actña 

[a su vezJ en un mundo cuya doctrina básica es la emergencia de los 

movimientos nacionales. De allí que está plagada de insuperables 

contradicciones internas" ( 3 6) . 

La xenofobia romántica no tuvo dificultad alguna en encontrar 

en el antisemitismo {ver siguiente cap.) un socio incondicional y, 

hasta, fiel. Ambos fenómenos consideraron que un pueblo tan ajeno 

como lo era el judío -o, más bien, como querían verlo- no tenía ni 

debía por qué ser incorporado a la gran aventura histórica-social 

que representaba el nacimiento de la conciencia nacional romántica 

y la consolidación de un Estado Germano Cristiano. El weltanschauunq 

romántico-antisemita, no podía aceptar dentro dia su escala de valo

res a un elemento que por sí mismo configuraba el perpetuo "ustedes" 

por antonomasia, sin ir contra los vitales principios_ apodípticos 

que alimentaban su razón de ser: el ensa~zamiento del "nosotros 11
• 

La xenofobia nacionalista romántica, los postulados de la Ilus

tración excluyente (en lo que a emancipación judía se refiere) y 

el rabioso racismo antisemita fueron, pues, los factores que deter

minaron por hacer de los procesos de emancipación, particularmente 

en las zonas germana y eslava, una más de las quimeras del siglo 

XIX. 
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V. El fracaso de la Snancipación a lo Gentil: Asimilación v.s. Antisemitismo. 

El odio a los judíos no era nada nuevo ni para éstos ni para 

el mundo gentil. Prácticamente la Edad Media fue el gran semillero 

ideológico-social para las manifestaciones y ataques contra la Ca-

sa de Israel. Este tipo de inquina era de índole netamente religio-

sa basada en dos acusaciones principales: el deicidio y la terque-

dad hebrea de no aceptar la "Verdadº del Nuevo Testamento. 

Sin embargo, la Edad Media produjo también a su vez dos co-

rrientes antagónicas acerca de la cuestión judía: una de rechazo, 

otra de tolerancia. El eclcsiastismo medieval católico siempre 

buscó la "salvación 11 del alma de cada judío vía la conversión reli-

glosa. Uno de los anhelos dorados del Imperio de la Cruz fue el de 

haber podido 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 antagónica, a saber, la necesidad de mantener a los 

Hijos de Jacob separados, proscritos sojuzgados pues de esta ma-

nera se podía siempre mantener viva la imagen y existencia del sem-

pi terno testimonio del triunfo del Nazareno. Es decir, el pueblo 

judío era el testigo viviente del la victori.a del cristianismo. 

Así, por un lado se les quería "integral:'" -vía conversión-; por el 

otro, se les debía "custodiar" a fin de tener siempre latente el 

testimonio del triunfo de la cruz. 

Estas dos tensiones, así lo vemos, fueron "heredadas" en 

cierta medida por la modernidad europea. La Emancipación a lo Gen

til secularizó la tendencia medieval de incluir a los judíos en 

el seno de la cristiandad; la Ilustración exluyente hizo lo mismo 

con la corriente que rechazaba tal inclusión (como también lo haría 

el movimiento romántico y el posterior antisemitismo}. J\sÍ, el olio antiju-
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dío de la primera mitad del siglo XIX se basó en.una paradoja que 

desembocó en un círculo vicioso. La paradoja consistió en que fue

ron los propios procesos de emancipación y asimilación los que fo

mentaron la inquina contra el judío. Es un hecho que la mayoría de 

los judíos asimilantes tuvieron, a nivel personal, un enorme éxito 

en tales procesos. Empezaron a destacar en diversos campos como la 

economía, la ciencia, las artes. Inclusive hubieron judíos que se 

comportaron "más papistas que el Papa" con el afán de demostrar su 

sincera actitud de incorporación a la vida gentil. Mcis este hecho, 

lejos de satisfacer a la sociedad que ideó la emancipación. para que 

los judíos se integraran tal y como lo estaban haciendo, reaccionó 

de manera contraria a éstos. Los propios emancipadores, al percatar

se de los logros judíos en sus sociedades, recularon de sus postu

lados y, socialmente hablando, cerraron filas contra el judío. 

Mientras más se asimilaba un judío, más encono despertaba entre sus 

emancipadores. A este encono, el judío asimilan te reaccionaba con 

un esfuerzo por asimilarse aun más, lo que resultaba en un recha-

zo más acentuado por parte del gentil. Este círculo vicioso no fue 

más que la consecuencia del hecho peculiar -ya señalado por A. Phi

lonenko- que " .•• los esfuerzos de los judíos para asimilarse, es 

decir para dejar de ser judíos, a menudo tienen como consecuencia ••. 

el resultado contrario " ( Tl •. 

El problema con este círculo vicioso es que los emancipadores 

cayeron en su propia trampa doctrinal. Hemos mencionado que al ju

dío sólo se le emancipaba como individuo y no como grupo. Pues bien, 

el éxito de estos individuos judíos en asimilarse despertó el 

celo gentil pero no contra ellos en lo particular, sino contra el 

colectivo en general. Esto es, el logro de judíos al asimilarse 
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fue mal interpretado pues " ..• la reacción hostil a la actividad 

de judíos no se manifestaba como oposición a este o aquel indi-

viduo, sino como campaAa contra la 'dominación' judía', el 'es-

píritu del judío' y otros conceptos antisemitas· de carácter .simi

lar" (2):. 

El rechazo gentil a la incorporación de los judíos -a pesar 

de los dogmas de la Emancipación- debe verse en el franco temor 

de los primeros a la competencia nueva generada por los noveles 

integrantes judíos. Competencia en todos los ámbitos: económico, 

social y hasta cultural. La modernidad había afectado a un sinnú-

mero de personas tanto a nivel ideo~Ógico como en el económico y 

social. Miles de personas fueron desplazadas y las dificultades 

por acomodarse en los nuevos cánones de la vida moderna no fueron 

pocas. El judío, por su misma trayectoria histórica en el exilio, 

estaba. mejor preparado en .algunos aspectos (como el económico, 

merced a su ya conocida capacidad comercial y financiera} de la vi

da práctica que muchos gentiles. Por ello, el éxito de los judíos 

por asimilarse se interpretó 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 antaño no eran más que los "parias de la historia" fue franca-

mente humillante, intolerable y sospechoso. De aquí que se creyese 

que no se trataba de éxitos individuales. Algo tenía que estar de

trás de tan singular logro. Ese algo f~e inmediatamente identifi

cado con la imagen de un Judaísmo metahistórico, confabulador y 

todopoderoso. Esta incipiente teoría de un poder judío internacio

nal fue reforzada y mejorada por uno de los pilares que sostendrían 
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la base te6rica del moderno odio antijud!o: el racismo. 

La segunda mitad del siglo XIX fue testigo del nacimiento de 

las teorías racistas que, aplic.adas a la cuestión judía, combina

ron el atávico odio religioso contra los judíos con la elabor~ci6n 

pseudocientífica de disciplinas tales como la antropología, la bio

logía y la lingU!stica. El auge que cobraron las ciencias natura

les y el gran optimismo que éstas despertaron como las nuevas in

térpretes de la realidad, ocasionó que sus resultados, conclusio

nes y aplicaciOnes fuesen traducidas también al lenguaje de las 

ciencias sociales. Se creyó entonces que las pautas, leyes, com

portamientos y directrices de la naturaleza regían por igual a la 

sociedad humana. Si en el mundo natural había infinidad de formas 

de vida diferentes; si cada una de estas formas tenía cualidades o 

defectos muy propios y si cada una integraba un modus vivendi úni

co y singular, ¿por qué no podía ocurrir lo mismo entre los hombres, 

si, después de todo, éstos eran también parte de la naturaleza? 

La antropología social tradujo el lenguaje natural al social 

dando pie a la creación de la teoría de las distintas razas que 

conforman el ámbito social humano. A este racismo antropol6gico 

vino a aunarse la postura de la biología social. Si Darwin había 

puesto en la palestra de la ciencia su teoría de la 11 lucha del más 

fuerte" entre las criaturas de la naturaleza, traducido al nivel 

social se generó la idea de que también las sociedades humanas lu

chaban unas con otras, sobreviviendo las más fuertes. 

Por Último, la lingüística dividió de tajo a los idiomas mun

diales; identificó dos grandes grupos: el grupo ario y el grupo se

mita. Si bien las teorías racistas-científicas no tenían en sí 

mismas injerencias a la cuestión judía, muy pronto, por medio de 
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la elaboración te6rica de personajes comO Joseph Arthur conde de 

Gobineau ( 1é16-1882), Wilhelm Marr ( 1818-1904), Houston Stuart 

Chamberlain (1855-1927) y Edouard Adolph Drumont (1844-1917), se 

desarroll.Ó la combinación del odio antijud!o más las teorías racis

tas a·ando nacirnient"O al arltisemitismo ideólógico. 

Estos apóstoles dei 8.ntisemitisnlo fueron los ericargados de 

desarrollar plenamente en un lenguaje moderno la doctrina de la 

"Conspiraci6n Judía" mundial y de Separar hasta la irreconcilia

ción al mundo "ario" del "semita". 

El conde de Gobineau en su Essai sur l.!.inégalité des races hu

maines. (Ensayo sob~e la desigualdad de las razas humanas) ( 1853-55}, 

erigía -según él históricamente- el basamento primordial de laS di

ferencias entre las r·azas humanas que ya la antropoloqía se había 

encarqado de haCer. La "in·novaci6n" de Gobineau se finc6 en que de 

todas las razas, blanca, amarilla y negra, era la raza blanca, a 

la que denomin6 "aria" no sólo la más capaz de todas, sino la por

tadora misma de todo lo bueno que la civilizaci6n humana ha tenido. 

Latinos y semitas eran , a ojos del francés, razas en franco dege

nere. La raza que magistralmente personifica~a la supremacía blan

ca era la germana. Sin embargo, par· este término, Gobineau no se 

refería a !Os alemanes, sino,· precisamente a los franceses, legí

timos descendientes del troÍlco germano de los francos (los émulos 

alemanes de Gobineau, entre los que descolla Richard Wagner, cam

biaron la ecUación "ario"•franco por "ario"=alemán). Así pues, pa-

ra Gobiileau "la Historia surge solamente del contacto con las 

razas blarl.cas" (3)' · y su postura ante éstas reflejaba su intento) 

como bien ha apuntado Ernest Cassirer; 11 
••• de destruir todos los 

demás valores. [Pues] el dios de la i;aza, tal como fue proclamado 
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por Gobineau, es un dios celoso. No permite que se adoren otros 

dioses más que él. La raza [la blanca se sobreentiende J lo es 

todo; -todas las demás fuerzas no son nada. carecen de valor y 

significaci6n independientes. Si algún poder tienen no es un poder 

aut6nomo. · Les es conferido nada más por su soberano y superiorz la 

raza (blanca) omnipotente. Este hecho aparece en todas las formas 

de la vida cultural: en la religi6n, la moral, la filosofía, el 

arte, la naci6n y el Estado" ( 4 J ~ . 

El inventor del término •antisemita•, w. Marr, fue autor de 

otro de los- escritOs supremos de esta corrientes Der Sieq dea Ju

dentums ilber das Germanentum (El triunfo del judaísmo sobre el ger

manismo ( 1879) ) , Es esta obra la que solidifica la fábula del com

plot judío sobre el mundo gentil. Aaí se expre11a1 

[El Judaísmo J luch6 contra el mundo occidental du
rante 1800 afios. Derrotó a ese mundo y lo sometió. 
nosotros somos loa derrotados y, con justicia, el 
vencedor exclamó • 1 Ay de loa vencidoa 1 " ••• 
Desde sus pobres comienzos embistió y ~rep6 por en
cima de nuestras cabezas, corrompi6 todas laa ideas 
de la sociedad, la despojó de todo realismo, negoció 
y compr6 una posición muy influyente. Penetra en todas 
las funciones gubernamentales, domina el teatro, cons
tituye una falange social, política, que abarca casi 
todo, fuera del rudo trabajo manual, del cu-.1 ae re
trae desde siempre. Convirtió el tal"ento en virtuosis
mo ruidoso, a la publicidad celestina en ídolo públi
co y así ejei:ce su dominio en la actualidad ••• 

Vosotros apretáis los dientes sobre la piel del oso a"le
m'n, pero yo me inclino, admirado y estupefacto delante 
de ese pueblo semita que tiene el pie sobre nuestro cue
llo y reuno el áltimo hálito de fuerza vital para morir, 

·en lo posible, en paz, esclavo de loa judíos, como uno 
que no est¡{ dispuesto a someterse ni a pedir. perdón ••• 

'. . .'Erltreguémonos a lo inevitable, si no somos capacea de 
cambiarlo. Su nombre ea .Pinia Germaniae <s·J,. 

La. ~ers~6n francesa de la paranoia antisemita de Marr fue el 

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

Francia judía ( 1886) ) • Para el líder del movimiento antisemita 
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francés la patria gala se hallaba en total posesión y dominio de 

los semitas en todos los ámbitos: político, social, económico y 

a.11.blcal (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 J entusiasta, heroico, caba
lleresco,. desinteresado, franco y confiado hasta la can
didez. El semita es terrícola ••• el ario es hijo del 
cielo ••• ( ·7 ) • · 

Quizás el gran ~ de esta línea de pensamiento lo consti

tuya el germanófilo de origen inglés H. s. Chamberlain. La obra del 

yerno de Wagner -Die Grundlaqen des neunzehnten Jahrhunderts (Fun

damentos del Siglo XIX ( 1899) )- constituyó una verdadera "Biblia" 

ae1 racismo decimon6nico ya que en ella se combinan los elementos 

de superioridad racial aria con el mito de la confabulación judía. 

contra del mundo gentil; 

si yo hubiera escrito cien afias antes sobre la génesis 
del mundo moderno, es poco probable que me hubiera preo
cupado por dedicar un capítulo especial a la irrupción 
de los judíos en la historia europea.. . Pero desde en
tonces se ha producido un gran cambio: vivimos en una 
"edad judía" ••• 

Este pueblo extranjero, eternamente extranjero en cuan
to permanece indisolublemente ligado a una ley extran
jera, hostil a todo otro pueblo, no por ello ha dejado 
menos de convertirse, en el transcurso del siglo XIX, 
en un elemento consti tu ti vo de nuestra vida y tal vez 
incluso, en muchos dominios, en su factor dominante. 
La posesión del dinero no representa en sí más que 
poca cosa; 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 más o 
menos voluntarios de los judíos y arrastran con un pie, 
cuando no es con los dos, la cadena. de la servidumbre .•• 
Obedeciendo a moti vos de orden ideal, el indoeuropeo 
ha abierto amistosamente la puerta' el judío 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 (·a ) • 

Chamberlain concluía que "la existencia de los judíos era un 

crimen contra la humanidad" ( 9 .>. 

Otra fuente que alimentó las base nodal del antisemitismo -la 

conspiración judía para dominar el orbe cristiano- fue la econó

mica. Debido al incuestionable papel de los judíos (más exacto 

sería decir de algunos judíos) 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 antiguo odio religioso basado 

en el deicidio, se fue trocando, en la secularidad moderna, en 

odio económico. El deicidio fue substituído por la supuesta mani

pulación y especulación financiera judía. Se empezó a generar el 

concepto de una confabulación económica. "Se suponía que todos los 

escándalos financieros eran de origen hebreo, que los judíos for

maban parte en realidad de una vasta red cuyo centro eran los 

· Rothschild ( 1 O) y cuya finalidad era provocar la explotación y 

el empobrecimiento de la Europa cristiana" (t.r.). 

Algunos de los pladines de tal postura salieron de las filas 

del socialismo francés y alemán. Para Franc;ois Marie Charles Fou

rier ( 1772-1837) los judíos no le merecían más adjetivos que "pa

rásitos, mercaderes y usureros" ( 12). Huelga decir que para el 

diseñador de los falansterios la emancipación de los judíos era 

, casi un crimen pues "Otorgar la ciudadanía a los judíos es el más 

vergonzoso ••• de todos los vicios recientes ••• [puesJ;:, no son los 

judíos la lepra y la ruina del cuerpo político? 11 
( 13}. 

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

Christianisme ( 1883}: 

El judío es antiproductivo por temperamento, no es 
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agricultor ni industrial, ni siquiera realmente comer
ciante. Es un intermediario siempre fraudulento y pa
rasitario que se vale de la tergiversación, la falsi
ficación y la intriga. Sólo 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
lítica económica es totalmente negativa; es el princi
pio del mal, Satanás, Ahriman, encarnados en la raza 
de Sern ( 14). 

El mito de la pureza de raza aunado al mito del papel econó

mico del judío solidificaron la teoría de la Consporación Judía. 

Esta doctrina se sustentaba en el más pueril de los maniqueísmos~ 

la lucha cósmica entre el bien -encarnado por los arios- y el mal 

-protagonizado por los judíos. La historia era el escenario de 

tan apoteótico drama. Los judíos, contra lo que comunmente se 

cree, no eran considerados 11 inferiores" en cuanto a contendiente. 

Todo lo contrario, se les etiquetaba como el gran peligro de la 

civilización occidental y por ello eran de cuidado. Basado en tan 

burda visión del mundo, el antisemitismo consideraba que existía 

una 11 
••• •esencia judía' ajena y oriental que es opuesta al 1 espí-

ritu cristiano 1 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" ( i 5). 

El antisemitismo introdujo, así, un elemento que no existía 

en e1 antiguo odio antijudío medieval: la inmutabilidad del ser 

judío. Si la cristiandad religiosa permitió el cambio del judío 

a través de la conversión, el antisemitismo secular, no, pues 

por mil bautizos que pasara el judío, por millones de veces que 

se asimilara, su "naturaleza" judía jamás podría 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 deberá reproducir los rasgos bilógicos de la· 
raza o de la especie,· cuerpo y alma, con la misma segu
ridad que el embri6n, el feto, el joven y el adulto de 
cualquier otro mamífero. Criad un judío en una familia 
aria desde su nacimiento ••• ni la nacionalidad ni el 
lenguaje habrán modificado ni un átomo de las células 
germinales de este judío, ni por consiguiente de la es
tructura y de la textura hereditarias de sus tejidos y 
6rganos ( 16). 

Siendo así, la emancipaci6n y la consecuente asimilación de 

los judíos carecía por completo de sentido. Es más, el judío asimi

lado, a ojos antisemitas, era el peor de todos porque tenía la opor

tunidad de carcomer el cuerpo social ario desde sus entrañas. Así, 

para el antisemitismo, simplemente no había solución para la cues

tión judía a menos que se hablara de expulsiones masivas o d_e fran-

co exterminio. 

· l, Cómo minó esta nueva reformulación del odio anti judío los 

planes emancipatorios gentiles? A través de la organización socio-

política de las ideas antisemitas que fueron, entonces, encarnadas 

en instituciones sociales, medios de· comunicación y partidos polí-

tices. De mera expresión intelectual, el antisemitismo se convir-

tió en un verdadero fenómeno de masas. 

Este cambio radical de lo académico a lo social, se llevó a 

a cabo con gran auge principalmente en tres grandes zonas de Europa: 

la zona germana (Alemania-Austrohungr!a), la zona gala {Francia) y 

la zona eslava (Imperio zarista: Rusia, Polonia central, Polonia 

oriental, Ucrania, Bes arabia, Lituania y Países Bál tices} • 

En Alemania, la agitación social antisemita cobró impulso a 

partir de 1870-71. Aun antes de esa fecha, se habían ya dado mues-

tras fehacientes de revuelt!'ls antijudías más o menos organizadas. 

Tras la derrota y fin del imperio napoléonico, se suscitaron en 1819 los 
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desmanes antijudíos conocidos como"~" {17); la.revolución 

de 1848 y la reacción a ésta produjeron también golpes y contra

golpes contra la población judía acusada tanto de fomentar la re

volución como de contraatacarla. Las disPosiciones legales-jurídi

cas referentes a la condición de los judíos germanos sufrieron, 

aesae 1020 hasta 19 t 9 prácticamente < 1 e>, ae ia proscriPción 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 unificación alemana. Las in

demnizaciones pagadas a Francia por la guerra, la crisis económi

ca alemana de 1873 (la Der qrose Krach, el gran crack), y la es

peculación financiera a resultas de ésta que quebró y empobreció 

a mucha gente, fueron canalizados hacia un gran culpable. Para 

aplacar a una desilusionada clase obrera, el judío actuó como chi

vo expiatorio. El hecho de escoger a los hebreos como causa direc

ta de las desgracias nacionales se sustentó tanto en el creciente 

nacionalismo alemán de corte romántico ( 19}, rabiosamente xenófobo 

y profundamente chovinista, como en la propia imagen negativa que 

el alemán tenía, desde hacía mucho, con respecto al judío (el ju

dío odia a muerte a la nación alemana, tal era, en resumidas cuen

tas, el sentimiento popular alemán del judío ( 20} } ª 

La propia oposición de los círCulos intelectuales alemanes a 

la Emancipación a lo Gentil (prácticamente la mayor parte del mo

vimiento literario alemán-gentil del siglo XIX fue hostil al judío 

y opuesto a su emancipación ( 21 } y las grandes polémicas que al 

respecto se suscitaron (como la ya famosa entre dos pilares de la 

historiografía alema.na de entonces: Heinrich van Treitschke ( 1834-

1896) y Theodor Mommsem ( 1817-1903) (22) ) lejos de denigrar la 
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ideología antisemita, la revistió de una respetabilidad cultural. 

Aunado a los factores del 11 chivo expiatorio" y de la polémica 

académica sobre la cuestión jud.ía, la antigua acusación del "Cri-

men Ritual" que pesaba antaño sobre los judíos (el sacrificio de 

nifios cristianos cuya sangre se utilizaba, según se creía, para 

mancillar la hostia y para hacer mil y un hechicerías) fue nítida

mente revivida y promovida por gentes como August Rohling (1839-

1931) (en su obra Der Talmudjuden (El Judíos del Talmud} ( 1871), 

Rohling, mediante falsificaciones y tergiversaciones de mala fe re

vivía la fábula del Crimen Ritual y lo colocaba como uno de los sos-

tenes de la vida judía ( 23) ) • 

Teorías nacionalistas como la teutomanía o pangermanismo, sos-

tenidas por filósofos tan prestigiados como Fichte ( 24) o las de 

índole racista como el arianismo germánico propaladas por intelec-

tuales como Friedrich Ruehs y J.F. Fries (25), también impulsaron 

la popularización del fenómeno antisemita. 

Para la década de los 80 del siglo pasado, Alemania, en es pe-

cial la zona berlinesa, era ya común ver escenas de violencia físi-

ca (y ya no meramente intelectual) contra los judíos y ya " ••. ban

das organizadas asaltaban a los judíos en las calles, los echaban 

de los cafés, les rompían los cristales de las tiendas. En provin

cia ardieron algunas sinagogas" (26). El historiador de la ~poca, 

Paul Massing, nos ha dejado un fiel retrato del antisemita de en-

tonces: 

••• más urbano que aldeano; indiferente, si no hostil 
a la Iglesia antes que partidario de la devoción cris
tiana f y con más frecuencoa miembro de una clase "ins
truída" que no de una clase "ignorante". Las más viru
lentas formas de antisemitismo se difundían a través 
del país entero por obra de maestros, estudiantes, ofi
cinistas, pequefios funcionarios y secretarios de toda 
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índole; miembros de los movimientos de 11 reforma de la 
vida", vegetarianos, adversarios de la vivisecci6n ·Y 
adeptos de los cultos 11 naturistas". De estos ambientes, 
ajenos al campesinado, de la nobleza rural o· del clero 
reaccionario, tan obtuso y cerril como jamás pueda ha
berlo sido, procedían los fanáticos enemigos de los 
judíos ( 27). 

Una vez, pues, que el antisemitismo hnbo. logrado un alto 

status "intelectual 11
, nacional y social, estuvo preparado para 

el siguiente paso: convertirse en un arma política. 

Adolf Stoecker ( 1835-1909), predicador oficial de la corte de 

Guillermo I, fue prácticamente el "inventor" del antisemitismo co-

mo medio de propaganda política. A través de su Partido Obrero So

cialcristiano (pronto eliminó el "Obrero" quedando Partido Social

cristiano), el primer partido antisemita que surgió, Stoecker predi-

caba, en una mezcla de racismo, nacionalismo y temas religiosos, 

la estigmatizaci6n, proscripción y exclusión de los judíos de la 

vida pública y cultural alemana ( 28). La plataforma política de 

este pastor luterano se basaba en el folleto Unsere Forderungen an 

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

Los judíos 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 judíos no. Exhiben sus características devasta
doras sin impugnación 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 judíos no pueden conducirse de otra 
manera. Pero debemos defendernos con clara conciencia 
del peligro oculto en semejante asimilación •.. 

Nos estamos acercando a una situación en la cual los 
judíos dominarán totalmente la opini6n pública y explo
tarán el trabajo, apro.vechándolo completamente para 
ellos. El proceso de liquidación está avanzando. Nada 
nos salvará si no volvemos sobre nuestros pasos y no 
obligamos a los judíos a retirarse. He aquí nuestra de-
manda ••• ! Un poco más de igualdad por favor J ••• 
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Nueátro futurO está en peligro, nuestro espíritu en 
especial; la economía alemana se empobrece. Nuestro 
lema será: Retorno a la vidá de leyes y economía más 
alemanas, a la fe cristiana. Que cada uno cumpla con 
su deber y Dios nos ayudará ( 2 9). 

El moVimiento político antisemita de Stoecker cundió y pulula

ron a lo largo y ancho de la Alemania decimon6nica varios partidos 

con plataformas semejantes (la Liga Antisemita de W. Marr; el Par

tido PopuliSta Anti semi ta del Dr. Otto Boeckel; la Unión del Pueblo 

Alemán; la Unión Social del Imperio; la Liga de los Agricultores, 

etc. ( 30) ) • Los máximos logros de estos partidos fueron en los 

aflos ochenta y principios de los noventa cuando algunos de ellos 

alcanzaron representación diputacional en el Reichstaq alemán ( 31 J. 

Para 1882 se organiza el Primer Congreso Antisemita Mundial ~n la 

ciudad de Dresde. A pesar de estos dos acontecimientos socio-polí

ticos, el antisemitismo partidista alemán no lleg6 a las altas es

feras gubernamentales ni tuvo triunfos políticos que pudieran con

siderarse claves en la vida de la zona germana (con excepci6n del 

partido antisemita austríaco de Karl Lueger ( 1844-191 O) que logró 

elevarlo a la alcaldía de Viena en 1895. Una vez en el poder, Lueger 

se olvidó, por fortuna, de la mayoría de sus propuestas antisemitas 

de campaña (32).). A partir de 1893, la fuerza política de estos 

partidos menguó. Sin embargo, la plataforma política que enarbola

ron sirvió de caldo de cultivo para la futura irrupción del nazis-

mo. 

11 si quisiéramos medir la fuerza del anti semi tierno en un país 

por la cantidad de tinta vertida a propósito de los judíos, no ca

be duda de que la Francia de finales del siglo XIX se llevaría la 

palma 11 
( 33 J. Así se expresa el ya clásico historiador del antise-

mitismo León Poliakov. Efectivamente desde los inicios mismos de 
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la Revolución Francesa la cuestión judía no dejó de inquietar a 

la sociedad franca. Las raíces del antisemitismo francés fueron 

entre sí antagónicas, pues por un lado actuaba la tradicional 

fuente religiosa (a través de los teólogos de la reacción L-:>uis 

Gabriel Ambroise, vizconde de Bonald ( 1754-1840) ( 34) y Franc;oise 

Ren, vizconde de Chateaubriand {1768-1848) (35), entre oti;os), y 

por otro la izquierda revolucionaria del socialismo francés (con 

Fourier y Proudhon a la cabeza, como vimos}. Ambas visiones polí-

ticas tan enemigas entre sí, convergieron en desarrollar, fomentar 

y creer en la doctrina del Complot Judío. Al igual que sus vec~nos 

alemanes, los franceses antisemitas, en especial a partir de la 

III República Francesa, inundaron a la literatura y la prensa fran-

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

ya clásico, La Libre Parole de Drumont ( 36) 

que Fi·ancia estaba a merced del poder semita. 

de la propaganda de 

Escándalos políticos y financieros como el "caso Panamá", la 

quiebra de la Unión Générale, las dificultades del Bs.nco de Crédi

to, etc. (37), fueron aprovechados para culpar al judío de estar 

tras bambalinas con el fin de arruinar a la nación católica trance-

sa. El epítome de tal doctrina cobró auge en· la obra de Drumont, 

La France Juive y llegó a su máxima expresión en una obra, que si 

bien no auspiciada directamente por el antisemitismo francés (sino 

por el ruso) sí nació en suelo galo y que ha llegado a ser la "Bi

blia" de la doctrina del Complot Judío contra el mundo cristiano; 

Los Protocolos de los Sabios de Sión ( 38). 

A un nivel político, también en Francia surgieron partidos 

antisemitas -aunque ni en la cantidad ni en la intensidad de sus ve

cinos- corro la 11 Liga Antisernítica Nacional de Francia" { 1890) que no tuvo 
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fuera de algunos escafios en la Cámara de Diputados francesa, par

ticipación directa en las altas esferas del poder. otros partidos 

franceses de clara ideología antisemita fueron los Clubes de Traba

jadores Católicos ( 1870), el Movimiento Democrático Cristiano ( 1890), 

la Liga Antisemita ( 1891), la Liga de Estudiantes Antisemitas ( 1894), 

el Partido Nacional Anti judío { 1901 ) y la Acción Francesa ( t 899} ( 39). 

Sin embargo y a diferencia de Alemania, Francia conoció el más 

grande escándalo político-social basado en parámetros antisemitas: 

el Affaire Dreyfus. Alfred Dreyfus, capitán judío de las fuerzas 

francesas, fue inculpado del delito de alta traición al transferir 

documentos secretos al enemigo alemán (40). El hecho de la real o 

falsa responsabilidad del militar judío pas6 a segundo plano al 

transformarse en el hecho de la real o falsa responsabilidad de los 

judíos franceses en un acto tan infame. Dreyfus no fue sino el ca

talizador de varias corrientes antagónicas de la III República, d~s

de la reacción conservadora hasta el radicalismo de izquierda. El 

grito de 11 tmueran los judíos 1" (en lugar de !muera Oreyfus 1) fue el 

epítome del odio antijudío en suelo patrio francés. 

El caso oreyfus dividió a la opinión pública francesa, a la 

sociedad, al gobierno, al ejército y al sistema judicial. No sería 

exagerado decir que el juicio del capitán casi suscit6 una verdade

ra contienda civil. Voces indignadas se levantaron contra el bochor

noso espectáculo: 

Hay cuarenta mil oficiales en Francia: este capitán 
es simplemente uno de los cuarenta mil .•• Si hubiese 
sido católico o librepensador, todo se reduciría a uno 
de esos casos aislados, monstruosos, que siempre se 
repiten en el transcurso de la historia, y al día si
guiente la gente habría hablado de otra cosa ••• en cam
bio, si los franceses se han fijado en un hombre, lo han 
hecho porque este hombre era judío .•• (41'); 
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Creemos distinguir en todo esto una presion de la mal 
llamada opini6n pública o mejor dicho de la calle, de 
la turba, de esas gentes que suelen unirse a cualquier 
exaltación. Sin enterarse de nada, berrean pidiendo la 
muerte de este judío, porque es judío y porque hoy se 
impone el antisemitismo, igual que cien afias antes be
rreaban para que mataran a los aristócratas (42). 

Y. otras voces lo fomentaron: 

[Judíos] 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 judería no tiene nada de estéril ( 4 3) • 

Inclusive después de que se descubrió al verdadero autor de 

la traición -el comandante Esterhazy- en 1897 (después de tres años 

de iniciado el proceso y de haber condenado al capitán judío a ca

dena perpetua en la Isla del Diablo), la agitación antisemita no 

mermó. Dreyfus continuaba siendo el judío villano (representante 

de la villana judería internacional) a ojos de los antisemitas. 

No hay duda de que la fábula del complot judío -la sangre ideológi

ca que corría por las venas de esta doctrina del odio- actuó tras 

la polémica del affaire. A partir de 1898 se suscitaron man·ifesta

ciones y disturbios contra los judíos y hasta la solidaridad que 

algunas naciones europeas manifestaron en pro del acusado fue in-

terpretada como una acción canallesca en contra de la patria de 

los Derechos del Hombre y el Ciudadano. 

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 suicidó poco después- Para 1906, Dreyfus 

fue exonerado totalmente y res ti tuído a su cargo en las fuerzas ar

madas francesas. A partir de entonces la marea del odio anti judío 

francés fue mermando hasta convertirse en un doloroso recuerdo. 
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La gran lección que la oposición romántico-antisemita dej6 

en muchas mentes, tanto judías como gentiles, era que, sin lugar 

a dudas, "Si la asimilación fracasa, es más por culpa del opresor 

que por resistencia del oprimido" ( 44) ~ y la gran secuela de dicha 

lección en el ámbito judío fue su respuesta -al principio una de 

tantas- nacionalista. 

Si bien, como veremos, el nacionalismo judío se alimentó de 

varias raíces ideológicas -según su modalidad, diaspórico o anti

diaspórico- no hay duda, así lo consideramos, que tanto el nacio

nalismo romántico como la virulencia cada vez más creciente de los 

movimientos antisemitas fueron resortes básicos que impulsaron tan

to la erosión de las metas emancipatorias ilustradas com~ el desa

rrollo de la conciencia nacionalista judía, misma que cobraría su 

impulso más dinámico a través del sionismo político. (45). 
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VI. El fracaso de la Emancipación a lo Judío: Integración 

v. s. Paneslavismo-antisemita. 

Mientras en la Europa occidental, los judíos se debatían en

tre la aceptación (vía asimilación) y el repudio (vía antisemi tis

rno} de la sociedad gentil, del otro lado de los Cárpatos se desen

volvía un proceso similar, pero de consecuencias mucha más trascen

dentes para el mundo judío. Los procesos de Ilustración y Emancipa

ción política que Occidente había emprendido prácticamente desde la 

segunda mitad del siglo XVIII, no echaron raíces profundas en la más 

conservadora y reaccionaria potencia europea: el imperio zarista. 

La cuestión judía en la Santa Rusia no existía con anteriori

dad a los finales del XVIII cuando a raíz de las tres particiones 

de Polonia ( 1772, 1793 y 1795 ( 1) ) , más de un millón de judíos pa

só de ser súbdito de Varsovia a ser súbdito de Petrogrado. La pre

sencia judía 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 

judía, misma que provocó el doloroso fenómeno de la cuestión ju-

día en el oriente europeo. 

Con la incorporación multitudinaria de los judíos polacos al 

imperio ruso se engendró, casi de inmediato, la gran tensión entre 

las cúpulas gobernantes eslavas y el conglomerado hebreo. Una de 

las primeras medidas que el zarismo tomó contra la presencia judía 

en su seno fue la confinación de las comunidades israelitas en lo 

que sería con el tiempo el más grande ghetto que la historia hubie

se conocido jamás: la Chertá Osedlosti {Ruso: Zona de Residencia}. 

El edicto imperial { o ukase) de 17 86 { 2) , establecía una gigan

tesca zona de residencia para los judíos, zona de la que -con con-
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tadas ~xcepciones- no se podía salir. La habitación judía en el in

terior de Rusia quedaba prohibida casi en su totalidad. La Zona 

de Residencia Forzada se extendía a lo largo de un mill6n de km~, 

del Mar Báltico al Mar Negro (3), cubriendo prácticamente toda la 

·zona limítrofe occidental del imperio zarista { 4). La Chertá ose

dlosti llegó a albergar, a finales del siglo XIX, a casi cinco mi

llones de judíos, los que representaban el 94% de la población 

judeorusa (5). 

A diferencia de sus correligionarios occidentales, los judíos 

de la zona eslava estructuraban el grueso de la población judía mun

dial { 6); eran de un estrato socioeconómico de lo más atrasado y 

miserable y, como vimos ( 7), se hallaban rezagados en cuanto al 

nivel cultural ilustrado prevaleciente en Occidente. Simón Halkin 

ha hecho una acertada descripción de la situación material de la 

gran masa del Judaísmo ruso-polaco: 

••• Los judíos de la Europa oriental forman durante todo 
el período de la lucha por la emancipación, una masa de 
millones de seres paupérrimos que a duras penas se ga
nan una existencia de scmiinanición y que viven día a 
día, de decenio en decenio, sin tener ninguna sensación 
de seguridad económica. A través de todo este período, 
pa upérr irnos tenderos, buhoneros, a gen tes y porteadores, 
integran la gran mayoría de los judíos de la Europa 
oriental ••• También en el plano de la cultura, el atraso 
de los judíos, su oscurantismo, como solían llamarlo los 
escritores de la Haskalá, es descorazonador (8}. 

Hemos analizado ya las tirantes relaciones entre los ilustra

dos judíos (maskilim} y los sectores tradicionalistas del Judaísmo 

eurooriental ( jasidim y mi tnaqdim) y, si bien, el esfuerzo de pene

tración cultural occidental en el seno de estos últimos sectores 

fue lento -mucho más que en su contraparte occidental-, a final de 

cuentas, fue decisivo. Es decir, la secularización como programa 
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de vida fue imponiéndose en un reducido grupo de intelectuales ju

deorusos (la intelliqentsia) con la fuerza suf !ciente como para 

empezar a cambiar el fiel de la balanza ideológica del Judaísmo 

eslavo. 

Este cambio pausado de actitud -de una tradicionalista-religlo-

sa a una secular-moderna- no fue enteramente responsabilidad de los 

maskilim y sus doctrinas modernizadoras. El propio régimen zarista 

coadyuvó en acelerar dicho proceso a trav6s de los pocos y singu

lares programas de reforma en todo el imperio bajo la égida de 

Alejandro I ( 1804-1825) y Alejandro II ( 1855-1881). 

Para entender el meollo de las reformas rusas para con los 

judíos y su posterior fracaso, hay que percibir cuáles eran sus 

objetivos específicos con respecto a sus tributarios hebreos. 

No podemos, antes que nada, hablar de un proceso de emancipa

ción en la Rusia zarista tal y como se disefió en Europa occidental. 

En realidad no hubo tal fenómeno en los vastos dominios pravosla

vos. La igualación política-jurídica del judío frente a la sociedad 

rusa -ni se diga ya de la igualación social- fue· un hecho que no 

se dio sino hasta 1917. El propósito· de la ~olítica zarista con 

respecto a los judíos fue el de no aceptarlos como tales, ni como 

individuos- a la manera occidental- ni, muchísimo menos, como una 

más de las nacionalidades del multiétnico imperio de los zares. 

De aquí que en lugar de "Emancipación" utilizemos el término 

de "Reforma" para referirnos a la actitud 11 benevolente 11 de las au-

toridades rusas para con los judíos. Dicho proceso de reforma se 

basó en un principio cardinal: reformar ontológicamente al judío 

de manera tal que ~ éste su identidad étnica-histórica. 

Así, las reformas que los rusos emprenderían 11 a favor" de sus 
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súbditos judíos, tenían exactamente los mismos fines que la eman

cipación eurooccidental, aunque los medios fueron distintos, ina

guantablemente distint.os. 

La rusificación del judío (vía educación), la pravoslavisa

ci6n del judío (vía conversión} y la opresión del judío (vía an

tisemitismo) fueron las tres principales 11 soluciones" que el régi

men zarista decimonónico intentó aplicar a su problema judío. 

Por su parte, la actitud ilustrada del judaísmo ruso -que otea

ba hacia occidente con la esperanza de importar el proceso de Eman

cipación a sus hermanos orientales- entendía, como ya mencionamos, 

de manera muy distinta el significado de la Emancipación: integra

ción en vez de asimilación. Una de las razones por las que el .Juda

ísmo occidental no se apercibió del fracaso social de su proceso 

emancipatorio (con excepción de los nacionalistas sionistas) fue 

que tanto sus miras como las de su entorno gentil, en teoría, se 

equiparaban. El gentil quería la asimilación del judío; el judío 

se esforzó por obtenerla (hasta que la horrísona realidad del na

zismo lo sacó brutalmente de su euforia asimilacionista). En cam

bio, en oriente, no había tal paralel
0

ismo teórico de ~iras y ob

jetivos. Mientras que para el ruso la reforma era igual a asimila

ción total del judío, para éste, la emancipación anhelada signifi

caba compartición de ambos mundos: ser judío pleno en un mundo gen

til igualitario. Esta disfunción entre lo que uno (el zarismo) y 

el otro (el .Judaísmo oriental) entendían por la solución al dilema 

judío será parte de la razón que explique el ulterior fracaso de 

la Emancipación a lo Judío y el inicio de rebelión judía contra la 

diáspora. 
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Las primeras intentonas reformista;> del zarismo en relación 

a sus judíos se dieron en la época de Alejandro I. En 1802 se or

ganizó el Comité para el Mejoramiento de los Judíos a fin de in-

vestigar todo lo relativo a la cuestión judía. Es necesario, antes 

que nada, aclarar que este impulso reformista de mejoramiento no 

se basaba en la filantropía o humanismo ilustrado de las autorÍda-

des imperiales rusas sino todo lo contrario, es decir, las refor-

mas partían de la premisa de que el judío era perjudicial para sus 

vecinos gentiles y, a fin de acabar con tal dafio, es por lo que se 

debía reformar el sistema de vida judío en suelo ruso. Era el judío 

estereotipado el que se presentaba a los ojos de los rusos y no el 

judío real, concreto. No es de extrañar, pues, que las conclusio-

nes de la mencionada comisión, compiladas en el Estatuto Sobre la 

organización de los Judíos de 1804, comentaba: 

Dadas las quejas que frecuentemente llegan hasta noso
tros y el senado gobernante acerca de las injusticias 
y agitaciones que perturban la agricultura y la indus
tria de los habitantes de los distritos donde residen 
judíos, ·hemos hallado necesario establecer, en el ~ 
remitido al senado gobernante el 9 de noviembre de 1802, 
una comisi6n especial para estudiar asuntos importantes 
y encontrar los medios para mejorar. la condición de los 
judíos ( ~). 

El Estatuto, que fungió como una especie de Constitución ju

día ("JO), estipulaba una serie de "reformas" combinadas con otra 

serie de restricciones. Así, por ejemplo, " •.. los judíos debían 

ser admitidos en los institutos de ensefianza rusos y el idioma ruso 

debía difundirse entre ellos en la forma más amplia" ( 11). La me

dida iba dirigida a nulificar el medio de comunicación tradicional 

del Judaísmo ruso: el yidish para así acelerar el proceso de rusi-

ficación de las masas israelitas. Otra medida, aún más severa·, 

fue la expulsión de los judíos de las aldeas y la abrogación de 
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sus tradicionales medios de subsistencia económica como lo era la 

actividad tabernera y la venta de alcoholes: 

A partir del primero de enero de 1807, en las provincias 
de Astraján y Caucasia, como asimismo en las de Rusia 
menor y Nueva Rusia, y a partir del primero de enero de 
1808, en las demás provincias, no se permitirá a ningún 
judío 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 Caguadiente) ni siquiera vivir allí (en 
las aldeas, de las que fueron expulsadosJ bajo ningún 
pretexto, excepto al visitarlas de paso ( 12). 

La Zona de Residencia Forzada fue amplificada de tal manera 

que prácticamente se estableció 11 una frontera dentro de una fronte-

ra" ( 13). 

El estatuto intentó "oampesinar" a los judíos ofreciéndoles 

tierras de labor para colonizarlas y trabajarlas en las provincias 

occidentales con goce de excención de tributos las primeras etapas 

( 14). Este esfuerzo de transformar al judío en agricultor fracas6 

pues, de acuerdo a Dubnow, 11 La falta de costumbre de los ju-

días 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 ••• 11 
( 15). 

El proyecto reformista alejandrino por rusificar al judío fra

casó. La guerra contra Napoleón, primero {1812), y la nueva confi

guración geográfico-polt'.ica resultado del Congreso de Viena ( 1815) 

con la formación conservadora de la Santa Alianza, después, hicie-

ron ocuparse a Alejandro I de asuntos más urgentes, desplazando con 

ello la aplicación de sus reformas. Otra causa del fracaso refor

mista alejandrino hay que fincarla en la propia reticencia de las 

masas judías a cambiar sus añejos 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 que verla en 

.el cambio ideológico del zarismo con respecto a occidente. Cierta-

mente lrl tormenta napoleónica causó que la Santa Rusia se reco-

giera en sí misma y de un absolutismo cuasileberal, Alejandro pa-

só a constituir un despotismo frenéticamente reaccionario al final 

de su periodo lo que le provocó iniciar ua::marcha atrás con respec-

to a cualquier idea liberal o reformista. 

El final de la época de Alejandro I se caracterizó por un cam

bio <E estrategia con respecto a la solución de la cuestión judía. 

De un proceso de rusificación, se pasó a un proceso de pravoslavi

zación, esto es, la conversión de los judíos a la Iglesia Ortodoxa 

Rusa: 

••• la reaccion que apareció en Rusia ya estaba en camino, 
puesto que Alejandro caía con cierta rapidez bajo la in
fluencia del misticismo greco-católico (ortodoxo}, y su 
amistosa inclinación hacia los judíos fue siendo substi
tuída paulatinamente por vehementes deseos 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 número posible 

de judíos a la fe pravoslava, prometiéndoles a los conversos mu-

ches privilegios, entre ellos, la completa igualdad cívica ( 17). 

La reticencia judía a tan espectacular designio lo hizo fra-

casar azuzando con ello la opresión zarista sobre las ingentes 

masas de la Zona de Residencia. 

El proceso de pravoslavización tuvo su cúspide bajo el gobier

no del "Gendarme de Europa", Nicolás I ( 1825-1855). Como el proce-

dimiento de proselitismo no había funcionado con su antecesor, 

Nicolás, utilizó uno de los más crueles sistemas de ConVersiÓh':·: el 

sistema de los cantonistas. Anterior a 1825, los judíos en lugar 

de cumplir con el servicio militar ruso (cuyo servicio duraba veinti-
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cinco afies) pagaban una cuota pecunaria compensatoria. El ~ 

de 1825 daba por terminado tal arreglo ( 18), y, a partir de enton

ces, los judíos en edad milita~ (que fue determinada a los doce afias 

de edad} pasarían a servir en· la milicia zarista. El sistema lejos 

estaba de tener propósitos castrenses. El reclutamiento de·nifios 

judíos (se llegaron a reclutar infantes de hasta y 9 años) tenía 

como propósito el borrarles toda identidad. judía y convertirlos a 

la ortodoxia rusa. 11 El sistema de los cantonistas -nos aclara el 

historiador Abba Eban- imponía un martirio militar a la juventud 

judía y le infundía terror a su pueblo... Racibían un adiestramien

to preparatorio en los batallones de cantonistas y luego debían ser-

vir veinticinco años más ••. Los nifios iniciados no s6lo se veían 

expuestos a las penurias físicas, sino también a la tortura espi

ritual: la actividad misionera entre_ los cantonistas -bajo la direc

ción del zar- se llevaba a cabo con la mayor severidad y el número 

de niños conversos era considerable .•• (19}. 

Un testimonio directo, el del escritor Alejandro Herzen, da 

una mejor idea del significado del sistema cantonista: 

Los niños fueron llevados al lugar de las prácticas 
tuvieron que colocarse en filas de a cuatro; -nunca ha
bía visto espectáculo tan penoso- !pobres, pobres críos! 
Los niños de doce a trece años aún se sostenían con fir
meza: pero los pequeños de ocho a diez... Era un espec"".' 
táculo indescriptible. 
Pálidos, extenuados, encogidos bajo el peso de sus tos
cos chaquetones militares, miraban aterrados a los bru
tales soldados que les obligaban a maniobrar. 
Sus ojeras y sus labios blanquecinos delataban el can
sancio y la fiebre que sufrían. Esos nifios enfermos, pri
vados de atenciones y caricias, expuestos al viento gla
cial del Gran Norte, se encaminaban así hacia sus tumbas ••• 
( 20). 

Otro medio de pravoslavización utilizado por Nicolás I fue a 

través de la red educativa secular rusa (que se anteponía a la red 
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educa ti va tradicional-religiosa judía). Para el efecto, Nicolás, 

a través de su ministro de Instrucción Pública, conde de Uvarov, 

echó mano de la propia Ilustración judía a fin de "reeducar" -con 

vías a la conversión posterior- a sus súbditos judíos. A través de 

la ayuda de maskilim como Isaac Ber Levinsohn ( 1788-1860), y Max 

Lilienthal ( 1815-1882) ( 21), el gobierno autocrático nicolaíta se 

dispuso a reformar el sistema educativo judío, y se inició la or

ganización de un sistema ~ae ·:irst:l.'u::ciál a fin cE " ••• quebrantar el aisla

miento de los judíos introduciendo estudios laicos en el plan de 

estudios de las escuelas hebreas y en mejorar su ~ económico 

estimulando la radicación agrícola 11 
( 22 l. La oposición feroz de 

la comunidad israelita rusa a tal intromisión en su sistema educa-

tivo terminó por malograr las intentonas de Nicolás I. 

Sin embargo, justo es reconocerlo, los esfuerzos reformistas 

rosbtilos y de pravoslavización, si bien no lograron su objetivo de 

acabar con la singularidad judía, sí pudieron permear una cultu-

ra secular a la capa estudiantil juvenil judeorusa, la posterior 

intelliqentsia hebrea de donde saldrían los ímpetus nacionalistas. 

El apogeo de la influencia de la ilustración judía en Europa 

oriental, tuvo lugar durante el periodo del "zar reformador": Ale

ja_ndro II ( 1855-1881). Durante su gestión se va a dar el floreci

miento de la cultura hebráica secular en la zona eslava. A dife

rencia de los judíos occidentales que se guiaban más bien por un 

espíritu imitativo (con respecto a los patrones de vida gentiles), 

la intelectualidad judeorusa se nutrió de un espíritu creador. La segun-
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da mitad del siglo XIX produjo en Rusia una época de oro en la 

cultura judía secular de tal magnitud, que formó el tercer gran fo

co de cultura humanística del J.udaísmo diaspórico (luego de Babilo

nia y Se farad ( Espafia} ) • A través de sus tres grandes manifesta

ciones -la hebrea, la yidish y la rusa (por las lenguas usadas) -

la Haskalá produjo a sus grandes historiadores, escritores, filóso

fos, prosistas, cuentistas, poetas, periodistas, artistas, etc. ( 23 ) • 

La era de Alejandro II significó el gran triunfo de la Haska-

1!. y de la Emancipación a lo Judío a un nivel intelectual, pues 

se logró secularizar a buena parte de la juventud judea-rusa y a 

acercarla a su derredor gentil. Un fenómeno nuevo estaba naciendo 

entre el estudiantado judío: el nacimiento del judío oriental secu

lar moderno (como en el caso occidental, este fue el gran éxito de 

ambas emancipaciones. La secularización del judío fue un proceso 

que ya no se de~uvo. Pero a nivel social,. en Europa occidental, 

como al nivel político-social, en Europa oriental, los procesos 

de Emancipación fueron un fracaso en el siglo pasado al no lograr 

la igualdad absoluta del judío frente al gentil). 

Esta edad dorada fue impulsada, fomentada y desarrollada gra

cias, amén de la paciente e infatigable labor educativo de los 

propios maskilim, al gran período de reformas sociales que Alejan

dro II implementó. Como medida inicial, se reconoció el fracaso 

de las reformas de Alejandro I. Para 1856, el zar ordenaba que 

fuesen revisados 11 
••• todos los reglamentos existentes sobre los ju

díos, con el fin de adaptarlos al objetivo general de integración 

de estas personas en la población básica, arraigada, siempre que 

las condiciones morales de los judíos lo permitiesen" (24). 

Así, el "príncipe más benévolo de los que reinaron en Rusia" ( 25), 
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permitió que el proceso de modernización del judío bajo su férula 

se hiciese realidad. 

De entre las reformas projudías estaban: a) la abolición del 

infamante sistema cantonista: b} distensión de la cláusula de 

residencia forzada en la chertá osedlosti en el sentido. de que 

"A judíos de alguna fortuna o cierto nivel de instrucción y a 

hábiles artesanos en distintos oficios, se les dio permiso de vi

vir en el interior de Rusia, de donde casi todos los judíos habían 

estado excluídos totalmente" (26); e) emancipación gradual y selec

tiva de los judíos de élite; d) renuncia al sistema misionero-pro

selitista para ganarse a los judíos; e) inclusión de los judíos en 

los órganos representativos: f) instrucción secular runa obliga

toria a través de seminarios rabínicos reformados y las escuelas 

públicas; g) implantación del servicio militar universal, tanto 

para judíos como para gentiles, etc. ( 27). 

El camino hacia la rusif icación C que, repetimos, significaba 

para las autoridades zaristas la asimilación judía en la nación ru

sa; para los judíos ilustrados representaba la integración judía 

a la nación rusa) estaba en marcha ascendente cuando este proceso 

dio marcha atrás en un giro de 180° en perjuicio de la judería 

rusa. Las reformas de Alejandro II -como las de su antecesor- fra

casaron estrepitosamente abriendo con ello el camino del exterminio. 

El movimiento paneslavo1 la naciente expresión del movimiento 

revolucionario antizarista1 el semifracaso del programa de rusifi

cación que sólo afectó a las capas de la intelectualidad judía y 

no a las masas; el mi to de la conspiración judía (que ya había con

taminado las esferas oficiales rusas) y la revolución polaca de 

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

El proceso reversivo se agudizó al máximo cuando el movimien

nihilista ruso asesinó en 1881 ftl zar Alejandro II. Este hecho inau

guró una guerra franca y abierta entre la Santa Rusia y el Judaís

mo. La década de los ochenta y noventa de la centuria pasada, mar

caron la erupción antisemita más grande que la Europa decimonónica 

presenció jamás. Los reinados de Alejandro III ( 1881-1894} y Nico

lás II ( 1894-191 a) estuvieron marcados, pautados y dirigidos por 

una política basada en el antisemitismo como bandera de acci6n. 

Las raíces del antisemitismo eslavo podemos rastrearlas en 

tres fenómenos básicos: 1) la antigua tradici6n del odio anti judío 

de índole religiosa (en este caso el enfrentamineto se daba entre 

la Iglesia ortodoxa rusa y el Judaísmo}; 2} el tradicional antioc

cidentalismo del pueblo ruso y 3) los movimientos eslavófilos o pan

eslav6filos. La imagen del judío en los confines pravos la vos era 

denostada por ser 11 
••• 'extranjeros' y 'parásitos' que explotaban 

al pueblo ruso empleando su sentido de la solidaridad; conspiraban 

asimismo con sus hermanos de occidente para introducir en Rusia el 

'corrompido espíritu occidental' y la destructora influencia del 

capitalismo" (28). 

Así como en Occidente, el imperio zarista tuvo también sus 

apóstoles del antisemitismo que mezclaron el sentimiento eslav6fi

lo -que, como el pangermanismo romántico era virulentamente xen6fo

bo- con elementos tomados del mito de la conspiración judía. Así, 

se expresaba, por ejemplo, Iván Aksakov en 1867: 
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La verdadera cuestión no consiste en emancipar a los 
judíos, sino en emancipar a toda la población rusa 
de los judíos, en liberar a los hombres rusos del Sudo
este del yugo judío ( 29 } . 

El hecho de convertir a la víctima en el victimario quedaba 

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

El movimiento antisemita, esa alianza antisemita crea
da recientemente en Alemania, ·-él. país que orienta la 
cultura europea, no es producto de la intolerancia re
ligiosa, ni cruda ignorancia, ni reacción, etc., como 
creen nuestros ingenuos "liberales". Es un rasgo carac
terístico de la época que atestigua el despertar de la 
conciencia pública, tal vez demasiado tardía. De cual
.quier forma, el mundo cristiano de la Europa occidental 
deberá afrontar en el futuro, de una u otra manera, una 
lucha a vida o muerte con el judaísmo que se esfuerza 
por reemplazar el ideal universal cristiano por otro, el 
ideal semita, también universal, pero negativo y anti
cristiano {30 ) . 

Así concluía Aksakov, paladín de la eslavofilia, en 1881 su 

posición con respecto a la cuestión judía. El elemento del ''enemi

go de la cristiandad" que es achacado al Judaísmo en Occidente, 

volvía a repetirse en Oriente. 

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

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

de acusaba il la comunidad {kahal) judía 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 judío. SÍ,· vendido, 
corno un objeto de explotacion, tanto por lo que atafie 
a su persona como a sus bienes: no hablo por hablar, si
no que estoy empleando términos jurídicos, pues la tran
sacción queda sellada por un acta de venta especial. De 
igual 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 jurídico" muy distinto, orden secreto 
y negador, rige y somete a la jurisdicción judía no sólo 
a los judíos, sino también a los rusos, incluso sin que 
éstos se enteren ••. (31 ). 

Lo grave de este libro es que sus ridículos argumentos fueron 

aceptados por las autoridades de san Petersburgo como fehaciente 
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prueba de las maquinaciones contra el mundo cristiano-pravoslavo 

que el Judaísmo estaba echando a andar. 

La prensa rusa también pro.vacó el azuzamiento popular y ofi

cial contra los judíos. El portavoz eslavo de la obra de Marr, el 

Novoie Vremia y el "Correo de Vil na 11
, publicista de la obra de 

Brafman, ·se encargaron de "informar'' a la opinión pública rusa que 

el mortal atentado contra Alejandro II había sido perpetrado por 

judíos (32). 

No solamente en el campo conservador y nacionalista, sino tam

bién en la extrema izquierda, se dió el antisemitismo. Tal es el 

caso del famoso anarquista Mikhail Aleksandrovich Bakunin ( 1814-

1876), quien se expresaba así de los judíos: 

[Son] una secta explotadora, un pueblo de sanguijuelas, 
un parásito devorador, todos están ligados entre sí a 
pesar de las fronteras nacionales y de las divergencias 
de opinión políticas ( 33). 

La cerrazón de Bakunin llegaba al grado de medir con la misma 

vara del odio a judíos tan disímbolos -incluso antag6nicos- como 

los Rothschild y Marx. Por desgracia, las ideas bakunianas tuvie

ron realce a través de los discípulos del anarquista los cuales 

alentaron ataqués contra los judíos con la idea de que éstos seña

laban el inicio de la revolución social mundial, pues a ojos de 

estos socialistas radicales, los judíos representaban " ••• 'los vi

cios y úiceras' de la sociedad, de modo que •cuando empiezan los 

movimientos antijudíos, es seguro que encierran una protesta con-

tra todo el orden social y que empieza un movimiento mucho más pro

fundo' 11 (34). 

Todos estos elementos -desde el religioso al nacional y al eco.hó

mico- se conjuntaron, a nivel oficial, después del zaricidio. El 

gobierno de Alejandro III bien puede ser denominado la "burocracia 
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del horror 11 pues· sus principales ministros se constituyeron en 

verdaderos "príncipes" de la opresión antijudía. 

El Ministro del Interior, Nicolás Pavlovich Ignatlev { 1832-

1908), conocido por el sobrenombre de "Padre de la mentira", y 

el Procurador del Santo Sínodo, Konstantin Pobedonostsev ( 1827-

1907), amén del mismísimo zar Alejandro III, fueron los pilares 

ideológicos y los brazos ejecutantes de la política oficial anti-

semita rusa. 

Pobedonostsev, por ejemplo, 11 
••• abogaba por la rusificación 

total de todos los pueblos de Rusia y creía en un orden autocrá

tico regido por la Iglesia y la policía. su odio hacia los judíos 

derivaba de la creencia de que eran un pueblo más talentoso que los 

rusos, por lo que temía que llegaran a dominar a Rusia tanto en el 

campo material como en el intelectual 11 
( 35}. Así se expresaba es-

te 11 inquisidor 11 eslavo: 

[Los judíos] .•• lo han invadido todo, lo han minado to
do, pero es que 1a mentalidad de este siglo trabaja en 
favor de ellos. Figuran en la base del movimiento so
cialdemócrata 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 contemporánea, que tiende 
a situarse al margen del cristianismo. Y para colmo, 
sólo con mencionarlos, se alza un coro de voces en favor 
de los judíos, so pretexto de la civilización y de la to
lerancia, es decir de la indiferencia por la fe. Y en 
nuestro país, nadie se atreve a decir que los judíos lo 
controlan todo. Si hasta resulta que nuestra prensa se 
está volviendo judía .•• ( 36). 

Con tales ideas, no es de extra fiar que el Procurador del San-

to sínodo, que, además,era el mentor espiritual del zar, encontra

ra 
0

la solución "perfecta" para la cuestión judía, soluci6n que se 

ha convertido en un clásico en la historia de la infamia: ºUn ter-

cio de los judíos emigrará, otro tercio se convertirá y el último 
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tercio perecerá 11 
( 37 ) • 

Con tales preceptores dio inicio la ola ae ... ataques sociales 

contra la población judía de la· Zona. Ola de violencia que se ha 

venido en llamar, desde entonces, pogrom (ruso: alboroto, tumulto, 

disturbio (38)¡;. 

Los poqroms ·consistieron principalmente en ataques contra las 

personas y propiedades judías por parte de turbamultas organizadas 

por la "Santa tºegión 11 -organización contraterrorista compuesta por 

elementos castrenses a eapaldas del propio zar ( 39 )- Estos ata

ques, solapados y aún fomentados por las autoridades z~ristas, 

inauguraron una nueva era de terror que se extendió de 1881 a 1906. 

Odesa, Kiev, Elizavetgrad, se encontraron entre los grandes cen

tros de poblaci6n judía 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 ( 41). 

Margolis y Marx han hecho una descripción muy clara del poqrom: 

=~n~:: ~~~~u~e n¿u:e 
1~=b~0~Ó~~s n~r~~r 0~~Í~~~~~0~o~e~~~~~= 

tos ocurrieron con demasiada simultaneidad para ser es
pontáneos: tenían generalmente el mismo aspecto. Prime
ro, había predicciones, amenazas veladas, luego un al
tercado con uno u otro de los habitantes judíos, que 
servía de sefial. De pronto aparecía una muchedumbre de 
pequeOos artesanos y obreros; apoyados por los campesi
nos de los distritos rurales cercanos. El barrio judío 
era invadido; se demolían casas; había saqueos e incen
dios; se destruían los muebles. Los judíos fugitivos 
eran apaleados, sin reparar en sexo y edad; muchos que
daban heridos o muertos. La policía no quería o no po
día intervenir; las tropas, convocadas demasiado tarde, 
se mostraban pasivas •.. ( 42). 
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otro estudioso del fenómeno, Anatole Leroy-Beaulieu, comenta . 

a su vez: 

Los disturbios antisemitas estallaron el mismo día, 
casi por doquier, siguiendo unos procedimientos idén
ticos, por no decir que seguían el mismo programa. 
Comenzaban con la llegada de grupos de agitadores que 
bajaban del tren. Era frecuente que ya en la víspera, 
se hubieran pegado carteles que acusaban a los judíos 
de ser los autores del nihilismo y los asesinos del 
emperador Alejandro II. 
Con objeto de sublevar a las masas, los instigadores 
iban por las calles y cabarets, leyendo periódicos an
tisemitas cuyos artículos se presentaban como ucases que 
ordenaban pegar y saquear a los judíos. Tenían mucho 
cuidado de afiadir que, si aún no se habían promulgado 
las ucases, era por culpa de las mismas autoridades, 
compradas por Israel •.. Y de hecho, corrió el rumor 
por todas partes de que existía una orden del zar que 
daba tres días para saquear a los judíos. En muchas lo
calidades, la incuria de la policía y la indiferencia 
de la administración, incluso a veces la pasividad de 
las tropas en actitud contemplativa, sujetando el arma 
mientras las hordas saqueaban el barrio israelita, pa
recían confirmar esta leyenda. Más de una vez, los ju
díos que intentaron defenderse fueron detenidos y desar
mados: los que se atrevieron a montar guardia ante la 
puerta de su casa, empuñando el revólver, sufrieron 
persecución... ( 43) • 

un testimonio más directo fue dejado por el que luego sería 

uno de los pilares del nacionalismo judeoruso, Moshé Leib Li lien-

blum (1843-1910): 

!Terrible! JLa situación es terrible y aterradora! 
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 están almacenados en los sótanos, 
todos nosotros nos dormimos con la ropa puesta y sin 
ninguna ropa de cama (que también está almacenada en 
los sótanos J, de tal manera que si somos atacados sea
mos capaces de tomar a los niños pequeños inm~diatamen
te, que también duermen vestidos, y escapar. tPero nos 
dejarán huir? ¿Qué nos tiene deparado el futuro? iAcaso 
tendrán piedad de los más jóvenes -que aún no saben si
quiera que son judíos, que son desgraciados- y no los 
dañaran? ! Terrible, terrible!, i Cuánto más, o Dios de 
Israel? ••• (44). 

Ni jóvenes, ni ancianos, ni mujeres ni niños se salvaron de 
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las arremetidas populares. Judíos ortodoxos así como seculares, 

pobres y más acomodados, intelectuales universitarios y gente 

rústica, todos sufrieron el embate de los pogroms. Estos no dis

tinguieron entre u·nos y otros. Las masacres fueron parejas tanto 

para con el judío en vías de rusificación, como para con el judío 

intransigentemente tradicionalista. 

Tal inquina no fue más que la cima de un clamor antijudío que 

desde finales del sig1o XVIII venía gestándose entre la población 

rusa y sus autoridades. La imagen negativa que del judío se tenía 

en Rusia que había fungido para iniciar procesos de reforma de su 

patrón de vida, ahora servía para denostarlo, humillarlo, pillar

lo y denigrarlo a través de la violencia física. Otro de los pró

ceres del Sionismo oriental, Peretz Smolenskin ( 1842-1885), así 

lo ~omprendió: 

El ataque actual contra los judíos sólo acaba de empe
zar, pero ha estado en preparación por muchos años. 
La fuente real de todo esto es el veneno del antijuda
ísmo que ha llenado a la mayor parte de la prensa y re
vistas rusas en los últimos veinte años. Toda clase de 
vituperios nos han sido achacados; la gama entera de 
los pecados más imaginables, de los engaños y de las 
perversidades, nos ha sido atrib.u.ída. La acusación de 
crimen ritual ha sido revivida e inflada a proporcio-
nes mayúsculas por artículos y libros que fueron escri
tos para probar que los judíos beben la sangre de niños 
cristianos. i Es de sorprenderse que tras veinte años de 
instigación 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 

ataques pogrómicos era !de los propios judíos! El ministro Igna

tiev así lo daba a entender cuando orqanizó la investigación de 

las causas de los furibundos ataques antisemitas. Para tal efecto, 

11 
••• creó comisiones provinciales a las que instruyó secretamente 

acusar a los judíos de los disturbios ocurridos debido a que ex-
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plotaban a los campesinos 11 ( 4 6). Para 1 083, el propio zar 

Alejandro III ·oficializaba tal argumento al declarar: 

Es muy triste decirlo, pe~o no sé cómo va a acabar 
todo esto, pues estos ~ [nombre despectivo que 
los rusos usaban al referirse a los judíos] inspiran 
demasiado odio a los rusos, y mientras sigan Cll:plotando 
a 1os cristianos, el odio no menguará {El subrayado es 
nuestro) (47). · 

Pero, ).,qué tan cierto era el argumento? La Comisión Pahleri 

ae 1888, instaurada para, una vez más, revisar la situación ju-

d.ía en Rusia, llegaba a la siguiente conclusión: 

••• Casi el 90% de la población judía constituye una 
masa de gente sin recursos seguros, que, por una par
te, recuerda al proletariado, una masa que vive al 
día, en plena miseria, en las más penosas condiciones 
higiénicas y sociales ( 48). 

El hecho de la explotación judía no pasaba de ser uno más 

de los mitos con que se alimentaba el antisemitismo, pero fue i:;n 

mi to inducido a fungir como argumento causal de la desgracia: jú

d!a en suelo imperial zarista. 

La opresión no terminó con los ataques físicos. A las batidas 

antijudías le siguieron lo que Dubnow acertadamente adjetivó de 

"poqroms legislativos". El ya mentado conde Ignatiev fue el autor 

de las "ordenanzas provisionales" de 1882, nlejor conocidas en la 

historiografía judía como las "Leyes de Mayo" {pues en este mes se 

promulgaron), cuya expedición se justificaba al servir como 11 
••• de-

fensa de la población básica frente a la explotación jucHa 11 
( 49). 

Ignatiev basó su argumentación para la imposición de esas 

leyes restrictivas de la siguiente forma: 

La causa principal, ciertamente exclusiva, de este mo
vimiento (anti judío J es la si tuaci6n económica; en los 
Últimos veinte aíios los judíos han adquirido gradualmen
te el control sobre el comercio y la industria; tambien 
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han adquirido, principillmente por medio de la compra 
y el arrendamiento, mucha tierra, y a través de su uni
dad han hecho generalmente todo el esfuerzo posible pa
ra explotar a la población en general, especialmente, a 
las clases más depauperizadas. Así, los judíos han fo
mentado una ola de protesta que ha tomado la forma desa
fortunada de la violencia. Ahora que el gobierno ha su
primido firmemente los disturbios y el desorden{!] a 
fin de proteger a los judíos [ l ! ] , la justicia demanda 
que se impongan inmediatamente medidas severas que alte
rarán las relaciones injustas entre los habitantes en 
general y los judíos y proteger a los primeros de la ac
tividad nociva de los últimos (50). 

Las Leyes de Mayo estipulaban: 

1} A los judíos les está prohibido asentarse fuera de 
los pueblos y villas; 2) los títulos de venta y arren
damiento de los bienes reales [hechos] en el nombre de 
los judíos fuera de los pueblos y villas quedan cancela
dos; 3) a los judíos les está prohibiqo ejercer la acti
vidad comercial los domingos y fiestas de guardar cris
tianas ( 51 ) • 

A estas disposiciones económicas les fueron agregadas, paula

tinamente, otras restricciones de carácter coercitivo: la introduc-

ción del numerus clausus en escuelas y universidades. (Esta disposi

ción reducía al mínimo la cantidad de judíos autorizados para estu

diar en los centros educativos rusos ( 52). Debido a esta cláusula, 

la gran parte del estudiantado judeoruso de la época tuvo que sa

lir a educarse en las universidades extranjeras, principalmente en 

las alemanas). La eliminación del servidor público judío en varios 

rubros económicos. La privación del derecho electoral. Obstáculos 

al ejercicio libre de la religión judía. La expulsión de los ju

díos de las aldeas y otras ciudades importantes (como las deporta

ciones de San Petersburgo de 1888 o la gran expulsión masiva de 

Moscú de 1891). Arrestos en masa. Prohibición a los judíos de otros 

países de venir a habitar el "sacrosanto" suelo ruso, etc. {53). 

Todas estas restricciones legales empeoraron hasta la deses-
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peración las de ya de por sí lastimeras condiciones de vida judía 

en la Chertá Osedlosti. 

Lo grave de este furor antisemita de la década de los ochenta 

del siglo pasado, es que éste fue apoyado -abierta o veladamente

ºº tan sólo por las autoridaes zaristas sino por buen parte del 

pueblo ruso, la prensa, la intelectualidad y las diversas corrien-

tes ideológicas entonces en boga, desde la conservadora-nacionalis-

ta, hasta la radical revolucionaria. El movimiento popular ruso, 

por ejemplo, vió con 11 
••• simpatía todas las acciones del pueblo, 

incluídas sus expresiones antisemitas. El ejemplo más 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 judíos y daban la bienvenida a los E2.::. 

groms como inicio de una sublevación generalizada" (55). Los anar

quistas, tan revolucionarios y furibundamente antizai:-istas, tam

bién defendieron la "justeza" de la causa antijudía; 

Sólo la sangre lavará -declaraban- la aflicción del 
pueblo. Ya habéis empezado a rebelaros contra los 
judíos. Lo hacéis bien. Porque pronto sobre toda la 
tierra rusa surgirá una revuelta contra el zar, los 
señores y los judíos. Es bueno que también vosotros 
estaréis [sic. ) con nosotros ( 56.). 

Así, 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 ideología redentora de los revolucio

narios rusos, la efervescente oposición a las políticas autocráti

cas del zar y las varias ideologías d~ la izquierda revoltosa 

(desde el anarquismo al marxismo), no sólo no condenaban, sino que 

alentaban, apoyaban y aplaudían las tesis anti semi tas oficiales, 
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i.de dónde _pues, podría venir el mejoramiento y la igualdad cí

vica tan ansiada por muchos judíos? Al menos en Occidente el fenó

meno del antisemitismo tuvo también sus grandes detractores y la 

corriente del liberalismo no pudo ser ahogada por el infame pro

ceso. Los judíos occidentales bien que mal, se hallaban jurídica

mente emancipados. Pero en la patria de la Santa Madre Rusia el 

antisemitismo se erigió como un lábaro cuasipatrio. i Qué esperan

zas, entonces, podrían abrigar aún los judíos rusos de ser emanci-

P':'dos como sus correligionaros del otro lado de los cárpatos? 

Ninguna. 

El desánimo, la decepción y la deseperanza más profundas 

fueron las consecue_ncias que la opresión rusa ocasionó a su pobla

ción israeli~a. L,a intelliqentsia judeorusa ésa que .ya estaba en 

vías de rusificarse- cay6' en la cuenta de que el proceso emancipa

torio, tal como ellos lo deseaban, había sido un espantoso fraca-_ 

so, que la Santa Rusia abominaba de ellos y que una solución satis-

factoria entre el oso y la estrella era idlposibl~. 

Era tiempo, ya, de buscar nuevas soluciones, era tiempo 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 solidificación de la conciencia nacional. 

Tanto el Romanticismo, a través de su expresión nacionalista 

más acendrada, como el antisemitismo organizado habían dejado muy 

claro su mensaje al pueblo judío: "No creemos en vuestra abjura

ción: después de todo vuestros esfuerzos por asimilaros a nosotros, 

seguís siéndonos extraños; no sólo profesáis otra religión, sino 

que pertenecéis a otro pueblo" ( 1). Lcómo reaécionó el Judaísmo 

ante tal argumento excluyente? La respuesta no es fácil porque no 

ti"ubo una, sino varias. 

Hemos ya analizado someramente dos de ellas: la asimilación 

• cultural y la asimilaci&h ... total, vía conversi6n. Efectivamente una 

gran mayoría de judíos no vieron muy evidente el mensaje de recha-

zo de la gentilidad europea occidental hacia ellos y continuaron 

esforzándose para ingresar a la modernidad que Europa, teóricamen

te, les había ofrecido. El hecho de que el antisemitismo en Europa 

del oeste no se encumbró, como en el este, en un poder político 

capaz de decidir el destino de los judíos (ello no ocurriría sino 

hasta la cuarta década del siglo XX) provocó que una gran parte de 

los judíos lo abordasen como si fuera un fenómeno pasajero que la 

razón y el progreso se encargarían, indefectiblemente, de eliminar. 

Asimismo, estos judíos asimilantes se afanaban por cobrar una 
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identidad nacional hueva al adoptar como su verdadera y ánica pa

tria a la naci6n que los cobijaba. Así, se pretendía convertirse 

en francés, inglés, alemán, etq~,exactamente como el francés, in

glés y alemán cristianos -con la salvedad de ser de religi6n ju

día y nada más- La renuncia a una identidad étnica-hist6rica ju

día a cambio de una identidad nacional-patriota gentil -conservan

do, repetimos, tan sólo la cuestión religiosa judía- fue el común 

denominador de los asimilantes. judíos .de la época. 

Sin embargo, hubo otro sector, más pequeílo, que ante. el recha

zo social gentil reaccion6 no renn:::imd:i a su identidad judía sino, 

antes bien, defendiéndola:. Esta postura se daría precisamente en el 

territorio alemán, donde confluían el rechazo romántico y el recha

zo antisemita. Este grupo se dio a la tarea de ensalzar científica, 

histórica y culturalmente, el aporte civilizatorio del Judaísmo. 

Muchos ilustrados desilusionados por la fría -y en muchas ocasiones 

hostil- respuesta de ese mundo al que querían ingresar, vieron la 

causa del rechazo en que la sociedad cristiana desconocía en rea

lidad la riqueza del tesoro cultural que el Judaísmo tenía tras de 

sí y se dieron a la tarea de propagarlo con el fin de "• .• exhibir 

la belleza de Sem en las tiendas de Jafet 11 
( 2). 

Para tal efecto se fundó en 1819 -como reacción a los distur

bios anti judíos conocidos com "Hep Hep", instigados por la fiebre 

nacionalista romántica (3)- la Verein fUr Kultur und Wissenschaft 

der Juden (Sociedad para la Cultura y Ciencia de los Judíos), me

jor conocida tan sólo por Wissenschaft des Judentums (la Ciencia del 

Judaísmo). Este movimiento 11 
••• procuraba investigar científicamen

te no sólo el Judaísmo como concepto sino también al jud!o en su 

vida presente, hurgando en sus actividades hacia la humanidad, la 
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religión, la comunidad, el Estado, el pasado y el futuro, con mi

ras a eliminar el malentendido existente entre la cultura de la 

nación judía y el Estado alemán 11 
( 4) • 

Ia ~issenschaft des Judentums pretendía, pues, levantar el or

gullo de ser judío tanto para sí mismo como para el gentil, aspira

ba a conquistar, por medio del lenguaje internacional de la cultu

ra, los corazones -cada vez más endurecidos- de los nacionalistas 

germanos. La actitud de los científicos del Judaísmo 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 solución continuaba siendo la misma: sí a la Emancipación. Pero, 

ahora había ya una pequeña diferencia. La Wissenschaft des Judentums 

empezó a cambiar la actitud judía con respecto al cómo penetrar en 

las sociedades gentiles. Si muchos asimilacionistas pretendían o 

estaban dispuestos a sacrificar una identidad -la judía- por otra 

-la gentil- ello no fue aceptado por la nueva tendencia, pues 

11 creían que la igualdad cívica del Judaísmo que no estuviese acom

pañada por el reconocimiento del valor cultural del Judaísmo, era 

de poca y pequeila importancia" ( 5). Es decir, la Ciencia del Juda

ísmo ya no estuvo dispuesta a que el precio de la asimilación fue

se la desintegración de la identidad judía -entendida ésta ya no 

tan sólo en términos religiosos, sino más bien en términos cultura

les-históricos- Poco a poco, este grupo fue acercándose a los con

ceptos de una Emancipación a lo Judío: integración de ambos univer

sos, el judío y el gentil, en vez de la exclusión de uno de ellos 

en aras del otro. En otras palabras, pues, la Ciencia del Judaísmo 

" •.• concebía la educación secular de los judíos [amén de su lega

do cultura! J, no como trampolín para su asimilación a su respecti-
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vo medio ambiente nacional, sino como medio de hacerles conscien

tes de su propia esencia histórica" (6). 

Ahora bien,¿qué importancia tuvo el Wissenschaft des Judentums 

en la configuración de una conciencia nacional. jud:Í~?. Ciertamente 

considerable. Fue a t~avés de una de sus expresiones científico

culturales que la Ciencia del Judaísmo puede ser considerada como 

una antecesor del nacionalismo judío en el sentido de haber rees

tructurado la identidad del Judaísmo como nación. Esta expresión 

fue, desde luego, la historiografía moderna judía y su padre fue 

el ya multicitado Heinrich Tzvi Graetz. 

La importancia de uno de los más grandes historiógrafos judíos 

decimonónicos no sólo radica en el impulso pcitente que dici a la 

ciencia de la historia en el ámbito judío, radica también en los 

conceptos teóricos que utilizó para referirse a su pueblo. En Graetz, 

el Pueblo de Dios pasó a ser la Nación Judía. Si bien es cierto 

que hasta la entrada a la modernidad, el mundo cristiano había con

siderado a los judíos como un pueblo aparte y los judíos mismos se 

autocalificaban también de la misma manera· basados en la 11 teolo-

gía del exilio" -en la que la vida diaspórica era la que. otorgaba 

una identidad religiosa-nacional muy especial, misma que debía 

llegar a su fin con el advenimiento del Mesías y el fin del exilio

las rupturas de las murallas del ghetto, la disgregación de la vi

da comunal tradicional, la secularización paulatina de los patro

nes y valores de vida y la disponibilidad teórica de las sociedades 

gentiles en aceptar a los judíos como plenos ciudadanos, causaron 

que la posibilidad de seguir existiendo en y por el exilio se es

fumaran. Los procesos de emancipación habíanle negado al Judaísmo 
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su antiguo carácter religioso-nacional y sólo se le quería recono

cer bajo el rubro de una más de las comunidades religiosas existen

tes. Fue, pues, la propia modernidad la que negó la particularidad 

de la identidad nacional judía. Muchos judíos estuvieron dispues

tos a aceptar tal hecho. Graetz no. 

Es relevante el hecho de que Graetz haya nacido en una región 

-Posen, frontera entre las culturas alemana y polaca- que puede 

ser calificada coma 11 multinacional 11 en el sentido de que ahí no 

prevalecía una sola cultura -como podría ser el caso de Francia, 

por ejemplo, donde la fidelidad del judío era tan sólo para con 

la nación gala- sino, por lo menos, tres: la germana, la polaca y 

la judía. Este hecho de crecer en zonas donde no hay una hegemonía 

nacional absoluta será muy típico y determinante en el posterior 

desarrollo ideológico del nacionalismo judío, tanto en Occidente 

como en Oriente. Graetz tenía, pues, tras de s.í un ambiente propi

cio en el cual podía comparar sus propios patrones de vida judíos 

y confrontarlos con los de su derredor. 

La obra cumbre de Graetz, Geschichte der Juden von den §!testen 

Zeiten bis auf die Gegenwart (Historia de los judíos desde los pri

meros tiempos hasta el presente ( 1853-1876) ) , representó, desde el 

punto de vista historiográfico, una revolución (7) y desde el punto 

de vista ideológico, en lo que a conciencia nacionál se refiere, un 

verdadero rescate. Para Graetz el pueblo judío era una nación con 

todas las de la ley y de aquí la necesidad de escribirle una his

toria nacional. Graetz descarta de entrada el argumento moderno de 

que el Judaísmo era una comunidad· religiosa tan sólo, y su historia 

una experiencia de Índole· similar: 
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La historia judía no es ni con mucho únicamente his
toria religiosa o eclesiástica, ya que no representa 
únicamente el desarrollo de una doctrina o de una en-
5eñanza, sino que tiene por objeto su propio· tronco na
ciona1, que a pesar de haber vivido sin su propio terri
torio y sin la organización del Estado, logró substituir 
estos. requisitos con potencias de orden espiritual ••• 

Siendo la historia de un cuerpo nacioaa1, la historia ·ju
día 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 judío, únicamente momentos aislados de su histo
ria, y no constituyen de ningún modo su esencia íntima 
(8). 

Si bien la experiencia religiosa no constituía toda la ºesen

cia íntima .. de la historia judía, si era, claramente, uno de sus 

elementos constitutivos. El otro era la esencia política 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 que alimentándose mutua
mente, han de proporcionar su cauce al transcurso de la 
historia judía 1 la política y la religi6n son los dos 
elementos principales que integran la historia judía en 
su patria¡ otro elemento se aílade en la diáspora y con
siste en la elaboraci6n sistemática del caudal espiri
tual del pueblo judío ( 9) • 

A estos factores -el religioso, el político y el cultural, 

Graetz agregaba, intrépidamente, un factor esencial para la cons

titución de una nación: el elemento geográfico, localizado en la 

antigua patria judía: Eretz Israel: 

La Torá, la nación de Israel y la Tierra Santa están, 
puede decirse, en relación mística uno con otro; están 
inseparablemente unidos por un lazo invisible ( 1 O). 

El Último elemento de la estructuraci6n nacional de Graetz 

lo conformaba el futuro, la visi6n hacia el futuro que había mante

nido viva la identidad judía aún en el exilio, la esperanza en el 

futuro mesiánico donde, por fin, los elementos religiosos y polí

ticos del Judaísmo -separados por acción de una vida exiliar- po-
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drían, de nuevo, unirse conformando, así, una identidad nacional 

perfectamente delineada: 

En el judaísmo, la fusión de lo religioso y lo político, 
la unión de una trascendente idea divina con la vida po
·lítica debe transformarse en una realidad •.• 

La visión de la vida política conducida dentro del marco 
de las instituciones judías permanece siendo el ideal 
distante del judaísmo. El Mesías, tal como fuera soñado 
por los profetas, transmitido por la tradición y abraza
do por la conciencia del pueblo judío, es la coronación 
del judaísmo ( 11). 

Una religión propia, una política propia, una cultura propia, 

una tierra propia y un futuro propio y en común eran elementos 

más que suficientes para Graetz como para afirmar, contra la posi

ción de asimilacionistas y reformistas judíos que sólo rescataban 

el elemento religioso del Judaísmo, denostando su peculiaridad na-

cional, que: 

~~i e;e~~~~~=m~ ~~n á~~oii~=~í~e~r~~~a~~ai~a~~d~u~ª~~~-
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 

judía rediviva al incorporar a la historia nacional del Judaísmo 

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 acción el sentimiento de identidad nacional. La solución a la 

cuestión judía seguía inserta en la diáspora a través de una eman

cipación justa tanto de los judíos como del Judaísmo. La idea de 

erigir una vida judía independiente y soberana ajena a la vida del 

exilio aún no llegaba todavía, aunque ya faltaba poco, muy poco. 
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Si la Ciencia del Judaísmo fue una de las respuestas judías 

al rechazo romántico nacionalista, el fenómeno antisemita, asimis

mo, también provocaría una respuesta similar a través del fortale

cimiento de la ya tradicional ·solidaridad judía internacional. 

Fueron dos· casos de flagrante antisemitismo los que provocaion 

la reacción ya mencionada: el affaire Damasco y el caso Mortara. 

En 1840 desapareció de la ciudad de Damasco, Siria, un monje capu

chino -el padre Tomase- y los judíos de la localidad, a instancias 

e intri"gas del cónsul francés en la capital siria -conde Ratti-Men-

ton- que era un redomado antisemita, fueron acusados de asesinar 

al infortunado clérigo con fines rituales. Las autoridades procedie

ron a arrestar, primero, y torturar, después, a un buen número de 

judíos inculpados de tal infamia. Los suplicios lograron que los 

"culpables" se descubrieran. El gobierno francés no hizo sino apo

yar plenamente las maquinaciones de su representante en Damasco. 

Estos hechos inflamaron la indignación de la opinión pública euro

pea, judía y geñtil, quién logró -por intermediación de una delega

ci6n judía (Montefiori, Crémieux y Salomón Munk)- poner en liber

tad a los prisioneros. Los culpables, nunca f.ueron hallados ( 13). 

La acusación del Crimen Ritual de Damasco tuvo trascendentes 

consecuencias para el mundo judío europeo pues por vez primera 

"· •• se puso en evidencia la existencia en Europa de una opinión 

judía, dispuesta en· todo momento a alzar su voz en contra de todo 

ataque que fuese hecho a los judíos, independientemente de su loca

lización geográfica. A pesar de la asimilación cultural y nacional 

producida (en Europa occidental}, los lazos de unión y de respon

sabilidad mutua existentes entre las comunidades judías no se ha ... 
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bían debilitado; simplemente habían adoptado una forma diferente" 

( 14). Esta solidaridad renovada coadyuvó a empezar a debilitar la 

marcada tendencia asimilacionista judía en el occidente europeo. 

Para muchos judíos, el caso Damasco probó que las inclinaciones 

antisemitas de gobiernos tales como el francés, cuna de los Dere

chos del Hombre y el Ciudadano, echaban por tierra la emancipación 

que ellos mismos habían propiciado, pues si un país como Francia, 

decano y adalid de los procesos de emancipación judía se conducía 

de manera tan vergonzosa, Lqué se podía esperar, entonces, de las 

demás naciones? Ciertamente el affaire Damasco fue un aglutinador 

de una conciencia nacional que había quedado debilitada ante el em

bate de la modernidad emancipadora, más que un disolvente de la 

misma. 

El otro caso que contribuyó a que un sector del Judaísmo euro-. 

peo empezara a recelar de las facilidades de los procesos de eman

cipación fue el caso del nifio Edgar Mortara que, siendo judío, fue 

bautizado en secreto por su nana cristiana. Ello dio excusa al Va

ticano para que en 1858, a través de la guardia papal romana, se 

le secuestrara a fin de educarlo como fiel y creyente católico. 

En este caso, el designio fue cumplido, no obstante las protestas 

de buena parte de la opinión pública europea en general. Mortara 

llegó a ser un sacerdote católico misionero ( 15). El caso Mortara, 

como bien nos dice el profesor Ettinger, "suministró el más fuert;.e 

impulso para la idea de una organización judía internacional" ( 16). 

Estos hechos, tan sólo representantes de la hostilidad que 

buena parte de las autoridades gentiles sentían con respecto a los 

judíos, provocaron que el Judaísmo echara mano de mecanismos de de-
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fensa creando una serie de organizaciones de solidaridad judía, 

mismas que se dedicaron a la defensa de los jildíos así como tam:.. 

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 París~ El manifiesto que daba nacimiento a tan peculia·r 

organismo decía a la sazón: 

[La A.I.U. J servirá como un estímulo importante para la 
regeneración judía. 
[Los propósitos de la A.I.U. son:} 
1) Trabajar dondequiera por la emancipación y el progre
so moral de los judíos. 
2) Ofrecer ayuda efectiva a los judíos que sufren del o 
por el antisemitismo. 
3) Alentar a todas las publicaciones calculadas. para pro
mover este propósito ( 17). 

El lema de la Alianza era una vieja sentencia talmúdica: "To

dos los israelitas son recíprocamente responsables" { 18). 

Al igual que la Wissenschaft des Judentums, la Alliance Israelite 

Universelle no pretendía, de ninguna manera, renunciar al proceso 

emancipatorio en aras de un movimiento nacionalista judío. La con-

signa de integrarse a la sociedad europea seguía manteniéndose in-

cólume. La A.I.U. por igual, di6 un giro distintivo con respecto 

a la manera de introducirse y ser aceptados entre los gentiles: pro

curó llegar a un compromiso social aceptando plenamente los goces 

de la liberalización emancipatoria pero defendiendo, al mismo tiem

po, la integridad judía. 

La A.I.U. no fue la única organización solidaria judía. Estaban 

91 Board of Oeputies of Bri tish Jews (Consejo de delegados de los 

judíos británicos) { 19); el Board of Delega tes of American rSraeli-
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Anglo Jewish Association (Asociación anglojud!a) ( 21}; la Hilfsverein 

der Deutschen Juden (Asociación Filantrópica de los judíos Alema

nes) (22), etc. 

Todas estas organizaciones se preocuparon por la preservaci6n 

y defensa física y cultural de los judíos, así como de su educación 

secular y de impulsar su eman~ipación civil y social. Como la A.I.U., 

la aportación de las mencionadas organizaciones fraternales hay 

que ubicarla en el fortalecimiento de los lazos de identidad frater

na, cultural e histórica. 

Dentro de las varias re.spuestas que el Judaísmo estaba presen

tando a los retos que la modernidad emancipatoria le provocaba, sur

gió una que en su momento no fue considerada sino como el sueño de 

un grupo de locos sofiadores. Era una respuesta que no sólo no se satis

facía con la solidificación de una identidad histórica-cultural si-

no que yendo más allá buscaba la realización de una identidad nacio

nalista. Los años que median entre 1860 a finales de la década de 

los 80, se caracterizarán por el desarrollo creciente de la concien

cia nacionalista judía. En Europa occidental, dicho desarrollo es

tuvo grandemente influído por los propios movimientos nacion~les 

gentiles del continente. 

Antes de pasar a analizar a los decanos judíos del despertar 

nacionalista hemos de aclarar cuál 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, 
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social, cultural o hist6rico determinado y bien definido. En el 

caso del pueblo judío, desde la pé~dida de su vida política in

dependiente en Palestina, este sentir de identidad colectiva -de 

saberse y sentirse miembro de una etnia, una religi6n, una cultu

ra, una legislación, un modo de vida, en fin, de una civilización 

específica, única y singular- mantuvo viva y dinámica la esencia 

de lo judío a través de una existencia en las condiciones de un 

exilio. De aquí que hablemos de una conciencia hist6rica-nacional 

donde los rasgos de una cosmología común se fueron "heredandon a 

través de las generaciones y las esperanzas en un destino futuro 

colectivo (la re9eneraci6n mesiánica) fueron, igualmente, transmi

tidas, por medio del vehículo de la tradición religiosa principal

mente. Es en este sentido que hablamos de un "pueblo" judío a pesar 

de que el mismo no contara ni con la unión geográfica ni· con la so

beranía política. 

El nacionalismo, en cambio, connota ya la elevación de esta 

identidad nacional " ••• corno doctrina consciente, a la vez producto, 

articulación y síntesis de estados de conciencia, que ha sido reco

nocida por observadores como una fuerza y un arma" { 23). 

Es en extremo difícil dar una definición de "nacionalismo" 

debido al hecho de que no hubo un nacionalismo sino varios. Así, 

no podemos homologar el sentimiento nacionalista de románticos co

mo Fichte a nacionalistas econ6micos como List o el filosófico-es-

tatista de Hegel o, aún, el pangermanista belicoso de Treitschke. 

No podemos generalizar en un todo el nacionalismo francés tampo-

co pues ciertamente existen distancias entre un Michelet, ~n Renan, 

un Barres o un Maurras. Y desde luego hay sus diferencias entre los 

nacionalismos italianos de Mazzini, Gioberti, Cavour y Garibaldi .124). 
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Sin embargo podríamos 11 generalizar 11 -con los riesgos que ello 

implica- ciertos aspectos en comú~ que posee una conciencia nacio

nalista. 1 ) " ••• la convicción, en primer lugar, de que los hombres 

pertenecen a un grupo humano particular, y que la forma· de vida 

del grupo difiere de la de otros; que el carácter de los individuos 

que componen el grupo es formado por el grupo mismo, y no puede ser 

comprendido sin él, es definido en términos de territorio común, 

costumbres, leyes, memorias, creencias, lenguaje, expresión artís

tica y religiosa 1 instituciones sociales, formas de vida, a la cual 

algunos afiaden herencia, parentesco, características raciales; y 

que son estos los factores que forman a los seres humanos, sus pro-

pósitos y sus valores" (25). El Judaísmo diaspórico así se había 

concebido hasta la irrupción de éste en la modernidad, cuando todas 

estas características -con excepción en algunos sectores del factor 

religioso- fueron negadas por los asimilacionistas más extremos o 

disminuídas en su valor histórico por los asimilacionistas más mo-

derados (los reformistas por ejemplo). Para una mayoría de los ju-

díos occidentales, las características de una identidad nacional-

histórica debían dar paso a las nuevas carac.terísticas de una 

identidad nacionalista-gentil arropada con las características re

ligiosas judías. ES to es, se tendía a negar la idiosincracia parti

cularista y singular del Judaísmo para poder merecer plenamente 

los beneficios de los procesos de emancipación. Como vimos, esta 

identidad nacional del Judaísmo histórico fue, poco a poco, resca

tada por la acción de la Wissenschaft des Judentums y por el S'~n

timiento de fraternidad ausp'iciado por las organizaciones soll-

darías. 
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2) La subordinación de los intereses particulares y comunes 

a un cuerpo nacional en el sentido de que las necesidades que 

la Nación mantiene para su desarrollo propio " ..• constituyen sus 

metas comunes; que estas metas son supremas, que en casos de con

flicto con otros valores •. : estos valores supremos deben prevale

cer, dado que sólo as! la decadencia y la ruina de la nación será 

evitada ••• De lo cual se concluye que· la unidad humana esencial en 

que la naturaleza del hombre se realiza totalmente no es lo indi

vidual o la asociación voluntaria que puede ser di~uelta o alterada 

o abandonada a voluntad, sino la nación ••• 11 
( 26). 

El Judaísmo diaspórico, si bien se estructuraba en base a co

munidades semiindependientes y autónomas con· respecto ·al poder gen

til, jamás constituyeron dichas comunidades una supracomunidad de 

donde pudieraa emanar estatutos, leyes o disposiciones universal

mente v~lidas para todas las juderías. El Judaísmo exiliar fue, 

política, social y legislativamente, acéfalo. Es más, las propias 

bases jur.ídiCa-social-religiosas talmúdicas se conformaban por y 

en una "cultura de debate 11 donde no había lugar par~ una sóla au

toridad que decidiera por todos, sino que las disposiciones se da

ban por consenso de la mayoría {de aquí que el derecho talmúdico, 

por ejemplo, sea causal pudiendo darse dos veredictos antagónicos 

sobre un mismo caso). Aún más, la propia modernidad separó a_ las 

comunidades occidentales de las orientales en cuanto a formas de 

vida económica y social. Menos todavía, podíase dar una subordina

ción .de ios judíos a una potestad suprema judía. No será hasta que 

el Judaísmo empiece a coquetear con un pensamiento nacionalista, 

que la idea de una subordinación individual a un sólo cuerpo na-



-176-

cional empiece a configurarse (de hecho la corriente nacionalista 

judía no conoció tal subordinación vertical hasta la creación 

del Estado de Israel en 1948. Son ya conocidas, por ejemplo, las 

dificultades q~e el propio Herzl -padre del movimiento sionista

pasó para tratar de medio imponer su autoridad sobre su organiza

ción). 

3) La fidelidad vertical al cuerpo nacional en función de 

su propio bienestar de manera que " ••• las reglas o doctrinas o 

principios deberían ser seguidos no porque conduzcan a la virtud 

o a la felicidad o a la justicia o a la libertad, o sean ordenados 

por Dios o la Iglesia o el Príncipe o el Parlamento o alguna otra 

autoridad universalmente reconocida, o sean buenos o correctos en 

sí mismos, y por lo tanto válidos por su propio derecho, universal

mente, para todos los hombres en una situación dada; más bien de-

ben ser seguidos porque estos valores son de mi grupo -para los 

nacionalistas, de ai. naci6n" (27). 

4) La nulificación de los ·.intereses y :valoi:es de otros gru"l' 

pos ·ajeno:' :a los de la Nación al grado de que " ••• si la satisfac

ción de las necesidades del organismo al cual pertenezco resulta 

ser incompatible con la satisfacción de las metas de otros grupos, 

yo, o la sociedad a la que yo indisolublemente pertenezco, no ten-

go opción sino obligarlos a ceder, si es necesario por la fuerza" 

(28). Esta última característica fue resultado de los nacionalis-

mos extremos -como el alemán a través del pangermanismo, o el ruso 

a través del paneslavismo- mismos que negaron la inclusión de los 

judíos en sus sociedades nacionales. 

Resumiendo, pues, " ••. la creencia en la arrolladora necesidad 
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de pertenecer a una nación; la relación orgánica de todos los ele

mentos que constituy.en una nación; el valor de lo propio, simple

mente porque es nuestro; y, finalmente, enfrentado por contendien

tes rivales en busca de autoridad y lealtad, la supremacía de las 

exigencias de la nación 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 judía se die

ron entre algunos intelectuales judíos en Europa central. Por lo 

referido hasta aquí, se pudiese dar la impresión de que el rechazo 

social gentil, primero por parte ·del nacionalismo romántico y lue

por el antisernitism::>, fue causa progenitora de un pensamiento naciona

lista, es decir, de. buscar la solución de la cuestión judía fuera -ae 

los marcos emancipatorios, construyendo una vida nacional autónoma 

y políticamente soberana. De nuevo la respuesta no es fácil porque 

el fenómeno del rechazo se dio paralelamente a los grandes movimien

tos nacionales gentiles de la Europa del XIX por lo que cabe pre

guntarse si fue el rechazo gentil el productor directo de una con

ciencia nacionalista judía como reacción extrema a éste, o, más 

bien, fue el nacionalismo judío reflejo de las propias circunstan

cias históricas de la época, caracterizada por un despertar nacio

nal general. si hemos de contestar afirmativa o negativamente a 

ambas propuestas por separado, ambas resultarán, a nuestro parecer, 

si no falsas, por lo menos inciertas. Si bien es_ cierto que hay 

que situar el nacimiento de una conciencia nacionalista judía den

tro del marco general de la historia europea del siglo XIX y, por 
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lo tanto influída, alentada y afectada por los movimientos nacio

nales europeos -desde el italiano al balcánico, del alemán al 

eslavo- tampoco podemos negar que el fenómeno del repudio social 

gentil a la emancipación judía, tal y como lo hemos analizado, 

aceleró enormemente el proceso de concientización nacionalista en

t.re algunos sectores del cada vez más complejo Judaísmo moderno. 

El Judaísmo -o mejor dicho parte de él- se vio influido por 

la actividad nacionalista gentil, desde el propio rechazo román

tico -que forzó una respuesta judía basada en el rescate de lo ju

dío, como vimos- a las convulsiones nacionalistas de las revolu-

cienes de 1848 -que hicieron que muchas comunidades judías insertas 

en imperios multinacionales como el Austrohúngaro tomaran concien

cia de sí mismas como uno más de los pueblos que luchaban por su 

autonomía con respecto al ·centro. Y si el Romanticismo coadyuvó a 

reelaborar una identidad nacional judía, no hay duda de q~e la trans

formación de ésta en una conciencia nacionalista fue ya forjada en 

la época de la "Primavera de los Puoblos 11 • 

La "penosa construcción de naciones" -tal y como la llama el 

europeísta Geoffrey Bruun (30}- duró de 1848 hasta 1870 y presenció 

los intentos revolucionarios de muchos pueblos por erigirse en mo-

vimientos nacionalistas plenos (la lucha de la Hungría de La jos 

Kossuth; los esfuerzos del comité nacional checho tanto como el 

croata por lograr una autonomía; los dilemas n.acionalistas de la 

Asamblea de Francfort; el penoso camino del risorqimento italiano1 

la cuestión balcánica; las insurrecciones polacas; la violenta 

unificación alemana, etc. (31) ) y si bien no todos terminaron con 
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la culminación de sus anhelos patri6ticos, no hay duda de que el 

fenómeno logró también afectar de manera significativa al Judaís

mo. Gentes como Natan Rotenschtraich están en lo cierto al afir-

mar que ''A pesar de lo específico que le atafie en las luchas de 

los movimientos nacionales, no cabe duda de que el movimiento na

cional judío fue influenciado por los movimientos gentiles y f or

talecido por ellos" (32). Sin embargo, repetimos, la afectación 

de los propios fenómenos nacionalistas gentiles en el fenómeno na

cionalista judío no debe contemplarse separadamente del otro polo 

de formación de la conciencia na.ciboalista:. hebrea: el repudio so

cial gentil que estaba detrás del paulatino fracaso de los proce

sos de Emancipación. 

En historia es casi prohibitivo el especular, pero ciertamen-· 

te el nacionalismo judío o se hubiese extinguido pronto (como el 

de otros pueblos como el rutenio que hasta desapareció del mapa) 

o hubiese desembocado en otra cosa si estos dos fenómenos -el f ra

caso de la Emancipación y la fi~bre ·nacionalista decimonónica- no 

hubiesen interactuado paralelamente en el ánimo de un sector de 

la nación judía. Así pues, la respuesta nacionalista judía h~br~ 

que contemplarla como parte de la historia del nacionalismo europeo 

en general tanto como una reacción muy específica del Judaísmo a 

su propio devenir en la modernidad. 

Amén del fracaso de la Emancipación y la influencia de los 

movimientos nacionalistas gentiles, una tercera fuente puede ser 

considerada como integrante en la formación de la conciencia na

cionalista judía: la misma tradición israelita a través de su doc

trina del retorno a Sión. 
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Hemos afirmado ya que el pueblo judío se veía y era visto, 

antes de la modernidad, como una nación que compartía tanto una 

cultura como una historia común. Sin embargo hubo otro elemento 

que fungió como el gran aglutinador sin importar las distinciones 

en lenguas, ritos o costumbres que pudiesen haber desarrollado los 

judíos en los innumerables lugares de su dispersión. Este elemento 

era la doctrina del movimiento mesiánico, es decir, " ••• un movimien-

to centrado en o que expresa el anhelo por un rey o líder de la Ca

sa de David y por una existencia política ideal para el pueblo ju-

día que pudiese servir como una reafirmación 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. Agnón: 

Dios traerá el resto de su pueblo de todos los si tics y 
congregará a nuestros dispersos entre las naciones y los 
conducirá a Su ciudad, Zion [sic.), con gozo, y a Jerusa
lén, Su Templo, con alegría eterna, y no vendrán sitiador 
ni enemigo a.las puertas de Jerusalén de aquí a la eter
nidad (34). 

Ante esta esperanza, sin embargo, el rabinismo ortodoxo tenía 

estrictamente prohibido hacer especulación alguna acerca de la 

proximidad de la venida del Rey Salvador ( 35·). Si bien el ostra

cismo del pueblo judío debía finalizar con la venida del Mesías, 

era esta misma de conocimiento tan sólo del Todopoderoso y nadie 

debía osar calcular tan excelso evento. Esta postura nació debido 

a las catastróficas consecuencias que habían traido los movimientos 

de pseudolibertadores del pueblo hebreo a lo largo de su historia 

exiliar, mismos que en lugar de esperanza habían provocado desilu

sión y desesperación en el pueblo. 
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La doctrina del retorno no había permitido una escici6n en

tre el pueblo en el exilio y su antigua patria política, mantenien

do con ello viva la conciencia ~e una identidad específica que 

habría de complementarse en un futuro. Esta proyecci6n de las es

peranzas de restauraci6n hacia un tiempo incierto resultaba onto

lógicamente gratificante en las duras condiciones de vida del 

exilio, pero, socialmente, resultaba una doctrina pasiva ( 36). 

Aunque la idea del retorno mesiánico a Palestina haya sido más 

del orden religioso-trascendentalista, no cabe duda de que tenía 

tras de sí el ideal político de la restauración de la vida indepen

diente de un futuro Estado judío. Es por esto, que el pueblo judío 

contenía en su seno, al menos potencialmente, la., disponibilidad 

hacia una conciencia nacionalista. 

Con la entrada a la modernidad y los cambios de valores tradi

cionales por los laicos, la doctrina del movimiento mesiánico de 

retorno y restauración fue también secularizada, como veremos en 

el siguiente capítulo, de tal manera que los propósitos escatoló

gicos fueron trocándose en propósitos concretos dirigidos hacia 

la reconstrucción nacional, no ya en el futuro, sino en el aquí 

y el ahora. La esperanza mesiánica del futuro fue traducida a 

un movimiento de rebelión contra la vida exiliar judía. Al secula

rizar al Mesianismo, el movimiento nacionalista judío "aceleró" 

también su llegada pues logró convertir " .•• en foco históricó-prác

tico activo a un símbolo que había permanecido dormido -pasivo em

pero potente- en la tradición religiosa judía ••• y substituyó la 

autoidentidad tradicional, ortodoxa, basada en la religión por 

una autoidentidad secular de los judíos como nación 11 y con el 

correr del tiempo y tras grandes luchas ideológicas, políticas y 
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hasta militares, 11 Cambió la esperanza pasiva, quietista y piadosa 

del retorno a Sión por una fuerza social efectiva que movió a mi

llones de personas a Israel" ( 37). O como bien dice A. Hertzberg, 

" •• :e1 nuevo mesianismo significó la normalización del lugar de 

los judíos en el mundo" ( 38). No en balde el sionismo -encarnación 

máxima de los anhelos nacionalistas judíos- ha sido definido como 

el Último de los movimientos mesiánicos ( 39) y el único, por cierto, 

exitoso. 

Recapitulando: los tres elementos básicos que alimentarían 

al pensamiento nacionalista judío fueron la opresión y el rechazo 

(Romanticismo y antisemitismo), la influencia nacionalista gentil 

(los movimientos dé" liberación nacional decimonónicos) y la idea 

mesiánica del retorno (mesianismo secularizado). 

Ciertamente no fueron los únicos factores en constituir una con

ciencia nacionalista judía ( 40), pero ~í se constituyeron en los 

agentes permanentes que puec1en hallarse en cualquier vertiente del 

pensamiento nacionalista judío. 
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VIII. Los primeros brotes de una conciencia nacionalista: 

el Protosionismo. 

, Dentro de las varias respuestas que el Judaísmo euroocciden

tal presentó a los retos que le significaron los procesos de eman

cipación podemos distinguir dos tendencias generales: una de carác

ter positivo -con respecto a la validez de la vida en el exilio-

y otra de carácter negativo. La primera tendencia, que estaba es

tructurada de una gama diversa de opciones, desde la asimilación 

cultural, la conversión o la Reforma, hasta la Wissenschaft des 

Judentums y las Organizaciones Solidarias, enfocaba la solución 

de la cuestión judía en la diáspora misma, es decir, a pesar del 

repudio social gentil en aumento creciente, esta tendencia posi ti

va creyó que el fin del exilio judío se hallaba en la integración 

del. Judaísmo al mundo eurocristiano y, por ende, en su incorpora

ci6n al devenir hist6rico, jurídico, político y social de.los pue

blos de los que hasta entonces había vivido postergado. Aunque los 

matices variaban de una renunciaci6n completa a la identidad judía 

a una solidificaci6n de la misma, la soluci6n definitiva.era la 

misma: .la vida diaspórica debía resolverse en y por la diáspora. 

La segunda tendencia, que fue en su tiempo la inclinaci6n de 

una minoría, abjuró del valor de la existencia exiliar, reneg6 de 

la efectividad de los procesos de emancipación y se propuso hallar 

la solución a la cuestión judía a través de una revolución tanto 

en el pensamiento, como en la vida social del Judaísmo. Dicha re

volución se fincaba en la renuncia a los valores acumulados y ad

quiridos durante el milenario ex::ilid.flll"- proceder a construir -a ojos 

de muchos nacioná.listas a reconstruir- una vida judía autónoma, li-
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bre, independiente y soberana del resto de las naciones gentiles 

europeas. En, pocas palabras, la construcción de un Estado Judío. 

Ahora bien, es oecesario aclarar que el paso de una tenden

cia a la otra no Sólo fue muy lento -en l!special en Europa occiden

tal- sino que, hasta el día de hoy, ha sido incompleto (pues aún 

existe una diáspora judía). Las propias condiciones político-so

ciales del oeste europeo -que se fue perfilando como el bloque 

liberal, democrático, progresista e industrializado- no permitie

ron la encumbración del pensamiento nacionalista de manera que 

ésta pudiese fungir como el director principal de la vida moderna 

judía decimon6nica. Para explicarnos tal debilidad del nacionalis

mo judío en Europa Occidental debemos comprender algunas de sus ca

racterísticas generales. 

Si, como antes aseveramos, el pensamiento nacionalista judío, 

aún antes de convertirse en movimiento en Europa oriental, estuvo 

nutrido por las propias circunstancias hist6ricas del momento, tes

tigos del gran despertar nacionalista europeo, es innegable que po

co tiene que ver con las tendéncias nacionalistas generales de los 

pueblos gentiles. El nacionalismo gentil actuó como un "ejemplo a 

seguir" para los nacionalistas judíos, pero las condiciones de que 

partían uno y otro eran absolutamente distintas. Como atinadamente ~ 

se ha afirmado, el nacionalismo judío no puede ser tipificado como 

11 
••• un tipo 1 normal' de risorgimento nacional" ( 1 ) • 

Los nacionalismos europeos tenían por· meta conquistar los tres 

erementos fundamentales de todo movimiento nacional: territorio, 

idioma, soberanía política. El nacionalismo judío -encarnado luego 

en el sionismo- más que conquistar estos elementos, tuvo que crear-
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los. Para la segunda mitad del XIX, el Judaísmo no poseía un terri

torio al que pudiese llamar "nuestro" aunque estuviese ocupado por 

un invasor (como el caso polaco, por ejemplo); no tenía un idioma 

en común, pues mientras las juderías de Europa oriental hablaban 

el Yidish, los judíos del Occidente se expresaban ya en los idio

mas de sus respectivas naciones, amén de los hablantes de ladino, 

el árabe, etc. El hebreo seguía siendo un idioma literario. 

De soberanía, ni hablar. A la única a la que podían aspirar era a 

la de sus propios países gen~iles en los que luchaban por asimilar

se o integrarse. Así pues, los nacionalistas judíos se vieron mini

mizados por el hecho de que, prácticamente, la·nación judía no exis

tía sino como vehículo de identidad histórica. 

Esta falta de elementos nacionalistas hizo que el nacionalis

mo judío -una vez transformado en sionismo- luchara no sólo por la 

soberanía política -meta principal de la mayoría de los movimien

tos nacionales gentiles- sino, por igual, por la reconstrucción. 

cultural y geográfica. No es de extrañar que, como veremos, el na-

cionalismo judío haya producido varios tipos de corrientes -o va

rios sionismos- dependiendo de la meta que se quisiese alcanzar: 

la territorial -que devendría en el sionismo práctico-, la cultu

ral -a través del sionismo espiritual- o la política -con el sio-

nismo político. Pero, a fin de cuentas, no fue ninguno de estos 

tres elementos el que ocupó siempre y en todo momento el pensamien

to de los nacionalistas judíos { 2). Los tres factores, territorio, 

idioma y soberanía, fueron tan sólo un medio para alcanzar el fin: 

la revolución ontológica del judío moderno. 

Esta falta de asidero material aunado a las presiones de los 
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procesos· de emancipación en Occidente, causaron que la mayoría de 

los· jlldíos se sintieran más comprometidos con sus respectivas na~ 

cienes que con las quiméricas ideas de un puñado de sofiadores. 

Ciertamente la ilusión ·de la asimilación siguió funcionando como 

la guía para la acción del judío eurooccidental. A sus ojos, ·e1: na

cionalismo· judío era irrelevante y, hasta, peligroso pues podía po

ner en entredicho la lealtad y sinceridad de los judíos asimilan-· 

tes. 

Otra razón de la poca .fuerza que el nacionalismo judío tuvo 

entre los judíos fue que, a diferencia de todos los demás mo-

vimientos nacionales en Europa, nunca tuvo que enfrentarse ni físi

ca ni psicológicamente con la presencia-imagen de un conquistador 

extranjero en la propia tierra a liberar. Según la mitología nacio

nalista en general, el serítimiento nacional nace a causa de una hu

millación y herida -material o síquica- muy grandes causadas por 

la irrupci6n de agentes ajenos en lo que era territorio propio ( 3). 

Así, por ejemplo, Francia fungió como la catalizadora del odio 

alemán para su postrer unificaci6n; Italia tuvo de enemigo· a austria

cos y franceses, entre otros, y la lucha contra ellos la llev6 a 

su risorgimento; los húngaros veían, por igual, a Austria como la 

intrusa· asimismo como los países balcánicos con respecto a Turquía. 

Los líderes nacionalistas podían apelar al sentimiento popular con

tra los invasores y azuzarlos a emprender una lucha libertaria. El 

caso judío era mucho más complicado pues¿contra quién o cuál naci6n 

se unirían los hebreos para surgir como una naci6n moderna? Los ju

dfos ni siquiera podían hablar de "invasor" pues no tenían una pa

tria para ser invadida. Aunado a ello, la mayoría de los judíos del 
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pon~ente europeo tenían ya una patria: l.a de las naciones que les. 

habían otorgado la ~mancipación formal. Eran fr~nceses, ingleses, 

alemanes, austriacos, italianos·, etc. Inclusive muchos participa-

ron en las luchas del 48 como parte de los movimientos liberales o 

revolucionarios. Si tenían ya su "nación" la qué comprometerse con 

otra que, en honor a la verdad, aún ni siquiera existía como una 

entidad concreta? 

A pesar de tales in~onvenientes e irregularidades, surgió en 

Europa central el primer atisbo de un pensamiento nacionalista 

judío. Dicho pensamiento contendría los tres factores fundamenta

les en la formación del ·posterior movimiento nacionalista judío: 

el rechazo social, la influencia gentil nacionalist{l y el mesianis

mo secularizado, y aspiraría, por. igual, a las tres grandes mf!?tas 

del nacionalismo judío: tierra, lenguaje y soberanía. 

Si bien no nos podemos detener en todos y cada uno de los pri

mero~ pensadores nacionalistas judíos pues tal extensi6n afectaría 

la expl~caci6n general que se pI-etende dar ~quí del proceso ideol6-

gico sionista, sí d~bemos resaltar a las tres personalidades más 

sobresalientes en el despertar nacionalista judío eurooccidental: 

Judah Ben Shlom6 Jai Alkalai (1798-1878), Tzv! Hirsch Kalischer 

(1795-1874) y Moisés Hess (1812-1875). 

Parecería curioso, quizás hasta parad6jico, que fuesen preci

samente dos rabinos, Alkalai y Kalischer, los que iniciarían el 

proceso de secularizaci6n del mesianismo judío. El convertir la 

doctrina.mesiánica de pasiva a activa, fue el primer gran paso 

hacia una concientización nacionalista realizada por los dos reli-
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giosos. Lo dicho estuvo pautado, a su vez, tanto po~ la influencia 

del nacionalismo gentil como por una reinterpretaci6n novedosa y, 

para la época, escandalosa de la doctrina mesiánica. 

Según la tradición judía ( 4}, la prccondición para la venida 

del Mesías era que "cada hombre retornar~ de la senda del mal, de 

acuerdo a las definiciones de arrepentimiento dadas por los antiguos 

sabios" ( 5}. Esto es que la llegada del Salvador dependía del arre

pentimiento de cada judío. En un interesante juego de palabras, 

tanto Alkalai como Kalischer tomaron el concepto hebreo para arre-

pentimiento -Teshuváh- y lo retradujeron como "retorno" (Teshuváh 

proviene de la misma raíz que retornar, pues el arrepentimiento es 

un retorno a sí mismo y a Dios. De modo que Teshuváh, arrepentimien

to, se reinterpretó como Shiváh, retorno)_ (6). El cambio era mucho 

más q"ue un mero cambio de nomenclatura, era un cambio radical en 

la cosmología ~esiánica pues, en primer lugar, el "arrepentimiento

retorno" fue concebido colectivamente y ya no a nivel individual. 

La era mesiánica sobrevendría cuando el Pueblo de Israel retornase 

a su tierra ancestral. Este era el paso inicial de la redenCión y 

no, como lo quería la tradición, su consecuencia. En segundo tér

mino, Alkalai y Kalischer vieron la posibilidad mesiánica no ya en 

el futuro ignoto, sino en el presente histórico. Como tercer punto, 

la era mesiánica debía ser responsabilidad, iniciativa Y empresa 

humanas y ya no tanto divina. La espera trascendentalista-pasiva 

se tornó en un proceder inmanente y activo. La secularización del 

Mesianismo radicó, principalmente, en estos puntos. 

Así., Kalischer expresaba el ideal del "arrepentimiento=retor-. 

no" con las siguientes palabrB.s: 
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Por lo tanto, como un primer paso en la redención de 
nuestras almas, debemos causar que por lo menos 22, 000 
retornen a la Tierra Sagrada. Esta es la preparaci6n 
necesaria para un descenso de la Presencia Divina entre 
nosotros; después de 'eso, El nos garantizará a nosotros 
y a todo Israel más tarde las seriales de su ·favor {7). 

Afias más tarde, en 1862, Kalischer en su Derishat Tsión ( Bús-

queda de Sión) se ·expresará en forma parecida al decir: 

Cuando muchos judíos se asienten (en la Tierra de Israel) 
y aumenten sus rezos en la montaña sagrada de Jerusalén, 
el Creador atenderá sus ruegos y adelantará el día de la 
Redención. Para que todo esto se cumpla debe existir pri
mero un asentamiento judío en el país: sin él, bcómo po
ará comenzar la reunión? (8). 

Quedaba patente en ambos rabinos, que la era mesiánica era de 

carácter nacional, antes que individual y, por ende, era, asimismo 

de responsabilidad colectiva y no individual. 

El "presentismo" mesiánico de Alkalai se traslucía a través 

de una serie de postulados que bien pudiésemos denominar un "Me-

sianismo de reconstrucción nacional". La era mesiánica no había 

que_~.eperarla en un porvenir, sino hace2:'la cumplir en el presents. 

Para ello Alkalai prefiguró un plan a través del cual se pudiesen 

cumplir las tres grandes necesidades de un movimiento nacionalista: 

idioma, territorio y soberanía. Y todo ello, debía empezarse a rea-

!izarlo 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 di vid ido entre setenta pueblos, nues
tro único 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 seríamos capaces de hablar
nos y una comunidad tan dividida -como los judíos- no 
podrá tener éxito. No resolvamos este problema diciendo 
que al tiempo de la Redención, Dios mandará a un ángel 
a enseñarnos todas las setenta lenguas de la humanidad 
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porque tal noción es falsa. Esta clase de cosas no se 
realizan por un milagro, y es casi imposible imaginar 
una verdadera resucitación del hebreo por medios natu
rales. Cebemos. redoblar nuestros esfuerzos en mantener 
al hebreo y en fortalecer su posición. Este debe ser la 
base de nuestro trabajo educacional ( 9). 

A la colonización de la tierra y a la revitalización cultural 

por medio del lenguaje resucitado del hebreo, se aunaba una volun

tad política de cierta soberanía política: 

La redención empezará con los esfuerzos de los propios 
judíos; ellos deben organizarse y unirse, escoger. los 
líderes, 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
nación de los más ancianos de cada distrito, hombres de 
piedad y sabiduría, a fin de supervisar todos los asun
tos de la comunidad ••• La organización de un Cuerpo Ju
dío Internacional es en sí misma el primer paso a la 
redención ••• es fundamental para el éxito tanto de la . 
Organización Internacional Judía como de la Asamblea de 
los más ancianos, que éstos sean hombres de alto calibre, 
quienes demandarán respeto y obediencia a fin de que el 
pueblo del Sefior cese de ser como oveja sin pastor. La 
redención depende de esto { 1 O ) • 

La 11 humanización 1
• de la Redención quedaba patente también en 

este plan de revitalización nacionalista da Alkalai. Es de sobre

saltar el hecho de que los vehículos para el inicio de la Redención 

Mesiánica secularista -la colonización de la tierra, la resurrec

ción idomática y la formación de una soberan·ía- no se disputaban 

la primacía del proceso. No era la tierra más importante de canse-

guir que el idioma o la soberanía. Alkalai se erige, así, en un 

ejemplo diáfano de la peculiaridad del nacionalismo judío donde 

mas que una conquista, ya decíamos anteriormente, se trataba, prác

ticamente, de una creación de la conciencia nacionalista. 

Kalischer siguió caminos muy parecidos a los de su predecesor 

Alkalai. Al referirse a la cuestión del Retorno, como precondición 
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de la era mesiánica, Kalischer expresa: 

!Mi querido lector J Desecha la opinión convencional de 
que el Mes·ías suene de repente_ la gran trompeta y cause 
que los habitantes de la Tierra tiemblen. Por el contra
rio, la redención empezará despertando el apoyo entre los 
filántropos y logrando el consenso de las naciones a la 
reunificación de alguno de los dispersos de Israel en la 
Tierra santa ( 11 ) • 

o, bien: 

cuando muchos judíos se asienten (en la Tierra de Israel} 
y aumenten 'sus rezos en la montaña sagrada de Jerusalén, 
el Creador atenderá sus ruegos y adelantará el Día de la 
Redención. Para que todo esto se cumpla debe existir pri
mero un asentamiento judío en el país; sin él,¿cómo podrá 
comenzar la reuni6n? ( 12). 

Lo mismo, pues, que para Alkalai, Kalischer ve en la actividad 

del retorno judío a Palestina el inicio de la era mesiánica. De 

aquí que la actividad colonizadora revista de una importancia ma

yúscula, casi cósmiCa. Ciertamente la Teshuváh (arrepentimiento) 

debía transformarse en Shiváh (retorno). 

También Kalischer vio el fenómeno redentorio como un proceso 

capaz de ser llevado a la práctica en un posible presente en vez 

de un remoto futuro. Para el efecto, Kalischer no se concentrará 

co~o Alkalai en el resurgir de un idioma nacional o en la organiza

ción de una protosoberanía, sino a través del trabajo agrícola. 

Era el trabajo directo de la tierra el vehículo material para atra

er al Mesías. Vehículo que debía estar, como en el caso de la sobe

ranía de Alkalai, perfectamente organizado para la pronta acción: 

Reunamos allí [en la Tierra de Israel] al pueblo judío 
de Rusia, Polonia y Alemania, que recibirá sala+ los de 
la Compañía (La Compañía de Tierras Judías que financia
ría la inmigración y la compra de tierras), así podrán 
aprender agricultura bajo la supervisión de los instruc
tores provistos por la Compañía. Cualquiera que ya esté 
adiestrado en las labores agrícolas recibirá un terreno 
por un período de tiempo prefijado, y podrá cultivarlo 
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sin cargo hasta que se transforme en productivo. Una 
vez que la tierra comience a producir, pagará a la Com
pañía una suma prefijada. Y si antes de ello necesitara 
crédito, la Compañía se lo facilitará, para que ni él 
ni su familia pasen hambre ( 13). 

El hecho de estructurar planes como este, nos muestra que Ka

lischer estaba preparado ciertamente para la inminencia del inicio de 

la Redención. 

Obviamente, el esfuerzo por traer la era mesiánica era de im-

perante responsabilidad humana: 

El inicio de la Redención llegará a través de causas na
turales por el esfuerzo bu.ano 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 mesiánicas tradicionales al criticar aquellas condicio

nes que, de acuerdo a la qrtodoxia, debían sucederse en la era me

siánica: 

La Redención de Israel, que tanto ansiamos, no debe ser 
imaginada como un milagro repentino. El Todopoderoso, 
bendito sea su nombre, no descenderá súbitamente desde 
lo al to y le ordenará a Su pueblo marchar. Ni tampoco 
enviará al Mesías 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 rodeará a la 
Ciudad Santa con una muralla de fuego ni hará descender 
al Santo Templo de los cielos. Los deleites y milagros 
que fueran prometidos por sus servido res, los profetas, 
ciertamente ocurrirán -todo será cumplido- pero no de
bemos aterrorizarnos y huir, porque la Redención de Is
rael vendrá en lentas etapas y el rayo de salvación irá 
brillando gradualmente { 15). 

Si bien Alkalai y Kalischer aún hablaban en un lenguaje reli-

gioso, su actitud ya era, francamente, distinta. La secularización 

del Mesianismo fue un paso audaz y novedoso en aquellos tiempos y, 

ciertamente, fungiría después como un elemento constitutivo, en me-

nor o mayor grado, del pensamiento nacionalista judío posterior. 
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Ahora bien, ide d6nde sacaron Alkalai y Kalischer que el retor

no judío a Eretz Israel era una necesidad hist6iica, más que reli

giosa? ¿Por qué secularizar una. esperanza· a fin de concretizarla? 

si ambos rabinos hubiesen escrito en los afies Etmta ua::h:rlta del 

siglo pasado, la respuesta no hubiese sido difícil ya que, como se 

verá, la fuerza del antisemitismo, en especial en Europa oriental, 

fue la impulsora principal del proceso de concientizaci6n naciona

lista dando paso a un movimiento nacional más en forma. Sin embargo, 

para el período en que escribieron sus obras, 1845 y 1862, el anti

semitismo aún no se había desenvuelto enteramente como un movimien-

to organizado. Es de notarse que la idea del retorno a si6n que pro

pugnaron Alkalai y Kalischer tuvo auge -como bien ha acotndo Yaacov 

Katz- "durante el florecimiento del período del liberalismo euro-

peo {entre 1840-1875), cuando el optimismo sobre la posible inte

gración de los judíos a las naciones europeas era casi universal" 

( 16). No hay duda de que casos como el de Damasco, tuvieron cierta 

influencia en sendos pensadores {según Alkalai, por ejemplo, 11 1a 

difamación y sufrimiento de la judeidad de Damasco ocurri6 a fin 

de despertar al pueblo judío de su difícil situación en el Exilio 11 

{ 17} } , pero no fue una razón .determinante para la elaboraci6n de 

una teoría que hacía del Mesianismo una necesidad hist6iica para 

el pueblo de Israel. La razón del "despertar" nacionalista de es

tos protosionistas hay qUe buscarla en el despertar nacionalista 

de los pueblos en cuyo seno ellos crecieran. 

Es muy significativo que tanto Alkalai como Kalischer hayan 

sido oriundos de zonas multiétnicas y de gran efervescencia nacio

nalista. Alkalai era de Sarajevo, en pleno corazón del "avispero 

de Europa 11 tal como se le denominaba a la zona balcánica precisamen-
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te por su.conflictiva multinacional. Rabí Alkalai creció p~áctic1.::a
mente ent~e serbios, croatas, griegos, búlgaros, turcos y austria

cos de la zona, encontrándose junto con la comunidad judía balcá-

ni ca 11 
••• en el medio del. fuego cruzado entre estos movimientos. 11 

( 18). 

Kalischer creció, por igual, en una zona cuya característica 

era la de fungir como la encrucijada de culturas. Posen -la misma 

tierra que vió nacer a Graetz- era la zona limítrofe entre las cul-

turas nacionales de alemanes y polacos. El ejemplo de los naciona-

lismos regionales no pudo menos que cundir entre estos dos rabinos 

nacionalistas. Así, Kalischer diría: 

j.Por qué el pueblo de Italia y de otros países sacrifi
can sus vidas en aras de la tierra de sus padres, mien
tras nosotros, como hombres privados de fuerza y coraje, 
no hacemos nada? ,i.Acaso somos inferiores a ·todos los de
más pueblos, que no estiman vida y fortuna comparadas con 
el amor por su tierra y por su ·nación? Vamos a tomar a · 
pecho el ejemplo de los italianos, polacos y húngaros que 
entregan sus vidas y posesiones en la batalla por la in
dependencia nacional, mientras nosotros, los hijos de Is
rael, quienes :tenemos la más gloriosa y santa de todas 
las tierras como nuestra herencia, sOmos apocados y si
lenciosos. !Deberíamos estar avergonzados de nosotros mis
mos 1 Todos los demás pueblos se han esforzado sólo por 
causa de su propio honor nacional; l cuánto más deb'emos 
esforzarnos nosotros mismos, por nuestro deber que es tra
bajar no s6lo por la gloria de nuestros· ancestros sino 
por la gloria de Dios quién~escogi6 a Sión! (19). 

El nacionalismo mesiánico surgió, pues, como una respuesta 

a unas circunstancias históricas muy determinadas. No fu.e resul

tado ni de la presión antisemita, ni siquiera de profundas especu

laciones filos6ficas sobre el devenir judío en la modernidad. Hay 

que recordar que, a pesar de su visión mesiánica modernizada, Al-

ka~ai y Kalischer seguían siendo personajes imbuídos aún en un pia

doso espíritu religioso. Como puentes entre lo tradicional y lo 

moderno~ el pensamiento nacionalista de nuestros dos rabinos fue 

producto de una confluencia entre la tradición judía y el nacio-



-195-

nalismo entonces en boga. Quizás el elemento más importante a re

tener en este nacionalismo mesiánico, es que éste propone un re

torno a la antigua patria judía como un derecho histórico y no, 

como ocurriría después, como un refugio salvífica de la integridad 

física y moral de las juderías europeas. o como diría el profesor 

Katz, " ••• ni Alkalai, ni Kalischer desarrollaron el argumento que 

los judíos necesitaban un país para asegurar su existencia física, 

como después desarrollaría uno de los principales puntos del pro

grama del sionismo 11 (20). Esta razón, aunada al hecho de que ni 

el de Sarajevo ni el de Posen desarrollaron en sí una doctrina na

cionalista convincente sino que tan sólo representaron " .•• una reac

ción asistemática y casi inconsciente a la modernidad, una selecci6n 

de frases cogidas del aire de sus días [permeado por la influencia 

nacionalista gentil] para el propósito 'defensivo' de fortalecimien

to de la posición del Judaísmo y de la ortodoxia en un mundo que 

sabían que estaba cambiando 11 (21}, no condujo a que sus ideas se 

concretizaran en un movimiento activo nacionalist:a. Además, el pro

pio ambiente .ilustrado-emancipa torio de la Europa Occidental, así 

como la aún cerrada y tradicionalista comunidad judía eurooriental, 

.no fueron propicios para el florecimiento de estas primeras ideas de 

un protosionismo. 

Un caso enteramente distinto será el del primer gran teórico 

del nacionalismo judío: Moisés Hess. El caso de Hess es francamen

te complicado pues se trata de una personalidad que navegó en dos 

mundos que, para entonces, parecían irreconciliables: el socialis

mo Y el nacionalismo; mundos que Hess unificó de manera brillante. 
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Y es en esta amalgama entre lo cosmopolita del socialismo y lo 

particularista del nacionalismo donde se encuentra la base filo

sófica de la concepción hessiana del nacionalismo judío. 

Moisés Hess no fue siempre un teórico del nacionalismo judío. 

El salió de las filas de los asimilacionistas. De profunda raigam

bre cultural alemana, Hess se inició en el campo del socialismo y 

llegó a ser uno de sus más grandes paladines. De hechO, Hess es 

considerado como el padre del comunismo alemán y con una gran 

influencia temprana tanto en Marx como en Engels. Su concepción de 

la cuestión judía fue, en su juventud, francamente negativa. Tenien

do como uno de sus trasfondos ideológicos al idealista Hegel, Hess 

veía al Judaísmo como un proceso histórico agotado. Había dado una 

gran cultura pero, como todos los pueblos en su momento, hacía tiem

po que su ºespí.t:itu nacional" se había agotado: 

La principal contribución de los judíos fue dar al mundo 
el monoteísmo e introducir la dimensión espiritual a la 
conciencia religiosa. El clímax de este proceso de "es
piritualización" del mundo por el Judaísmo está encar
nado en la aparición de Jesús, pero a partir del surgi
miento de éste -y especialmente debido a su rechazo por 
parte de los judíos- la contribución del Judaísmo al mun
do llegó a su fin [constituyéndose de esta manera en] un 
espíritu sin cuerpo ( 22). 

Hess recogía la tradición ilustrada con respecto a los judíos 

y les negaba que poseyeran una conciencia nacional por lo que s6-

lo podían tener cabida en el mundo moderno como individuos y no 

como colectividad. Hess llegó incluso a despotricar contra los ju

díos de manera tan salvaje, que su Sobre el capital ( 1845) bien pu

diera haber figurado entre los clásicos del antisemitismo. Cierta

mente tuvo buena influencia en el conocido ensayo antijudío de· Marx, 

Sobre la cuestión judía ( 23) • 
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Para 1851, Hess expresaba su desdén por los "pueblos sin his

toria11 cuyos epítomes eran el chino y el hebreo, "dos ejemplos ho

rribles de pueblos desafortunados" pues el primero constituía "un 

cuerpo sin alma, y los judíos, un alma sin cuerpo, deambulando co

mo fantasma por los siglos '1 
{ 24). Con relación al caso Damasco es

cribió: "Quise gritar con angustia para expresar mi patriotismo, 

pero esta emoción fue superada inmediatamente por el dolor mayor 

que evocó en mí el sufrimiento del proletariado europeo" (25). 

Sin embargo, para 1862, este 11 joven hegeliano" expresaba lo 

que pudiésemos llamar un verdadero acto de contrición · ideológico 

al confesar: 

Aquí estoy una vez más, luego· de veinte aíi.os de enajena
miento, en el seno de mi propio pueblo, compartiendo sus 
festividades y sus días de lamentación, sus memorias y 
esperanzas, sus luchas espirituales en su propia morada 
y con las culturas dentro de las cuales vive y con las 
cuales no puede fusionarse orgánicamente a pesar de dos 
mil años de vecindad y de anhelos comunes. 

Un pensamiento al que creía haber reprimido para siempre 
ha vuelto a la vida una vez más: el pensamiento de mi na
ción, inseparable del legado de mis ancestros, de la Tie
rra santa y de la Ciudad Eterna, donde naci6 la creencia 
en la unidad divina de la vida y en la futura Hermandad 
del Hombre ( 26). 

¿Qué había pasado? De un asimilacionista rabioso Hess se tor

nó un nacionalista furibundo. Ciertamente el cambio no fue abrupto 

sino el resultado de una construcci6n filosófica única en su géne

ro pues cubrió una gama de estados ideológicos muy amplia. Pode

mos seguir la evolución ideol6gica de Hess en cuatro etapas esen

ciales: su etapa socialista, donde creía que este modo de vida -en 

especial el de la clase "utópica"- era la solución a la problemáti

ca social humana incluyendo a la cuestión judía. ( 27) 1 su etapa asi-
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milacionista en la que confiaba que el Judaísmo se difuminara y 

fundiera en el seno de las sociedades gentiles J su etapa nacional is-

ta-negativa, en la que, como vimos, le negaba al Judaísmo su ca

rácter nacional y, pq,r último, su etapa nacionalista-positiva don-

de rescata el valor de la identidad nacionalista judía y la con

vierte, como Alkalai y Kalischer, en una necesidad histórica. 

El vuelco de Hess no fue, pues, súbito, sino resultado de mu-

chas afias de continuo ejercicio filosófico. Si el pensamiento na-

cionalista había surgido en Alkalai y Kalischer principalmente co-

mo consecuencia y respuesta a unas circunstancias externas -el na-

cionalismo gentil- en el caso de Hess, dicho pensamiento fue pro

ducto tanto de su propio genio intelectual como, también, de facto-

res externos que, actuando al unísono con aquél, produjeron la pri

mera teorización de la formación del nacionalismo judío. 

Entre los factores sobresalie.ntes que coadyuvaron a que Hess 

elaborara una doctrina nacionalista -a la que luego se apegó sin 

titubeos hasta el fin de sus días- se encuentran la propia tradi

ción religiosa judía, el cosmopolitismo ilusti:ado·, · . el fracaso 

de los procesos de emancipación y la influencia del nacionalismo 

liberal. hechos que ranpieron las actitudes asirnilacionistas del joven·Hess. 

Pudiera pensarse que el padre de· la socialdemocracia alemana, 

al igual que Marx, no haya tenido relación directa alguna con la 

tradición y religión judías y, por ende, se haya atrevido a profe

sar doctrinas sociales aparentemente ajenas al espíritu judaico. 

Nada más lejos que ello. Aunque Hess nunca fue un hombre religioso 

sí _incorporó a su pensamiento elementos de tal carácter. "No hay 

duda -nos comenta uno de los más claros intérpretes del pensamien

to hessiano, Isaiah Berlin- , que su primera educación [que fue 
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tradicionalmente religiosa J afectó a Hess indeleblemente: imágenes 

y símbolos sacados de la historia de los judíos permanecieron con 

él hasta el fin de su vida" (28-). Las "imágenes y símbolos" judíos 

que más afectaron al "rabino comunista" -adjetivo insolente con 

que Marx solía llamar a Hess- fueron las imágenes y símbolos de 

la tradición profética bíblica, y ello se nota en la concepci6n 

misma que de la religión judía tenía 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 creación. No permite 

el feudalismo ni la jerarquía social, es justa y equitativa y la 

verdadera fuente de los más nobles movimientos sociales de los tiem

pos mOdernos'' {29). Esta conceptualización idealizada de la esen

cia social del Judaísmo no podía menos que evocar las páginas más 

brillantes del profetismo hebreo donde los pueblos son capaces de 

trocar espadas por hoces o el cabrito convivir al lado del león. 

La socialización que de la religión judía hacía Hess, lo ayudaría 

a completar su concepción ilustrada de su socialismo cosmopolita. 

Efectivamente, Hess mamó del socialismo utópico francés en es

pecial el modelo de Claude Henri, conde de Saint-Simon que, a tra

vés de su ya famoso lema "a cada uno según su capacidad, a cada ca

pacidad según sus obras", propugnaba la abrogación de la propiedad 

privada y hereditaria, impulsaba la creación del Estado-propieta

rio, apoyaba la distribución estatal de los implementos de trabajo 

y tendía hacia la armonía universal. Estas propuestas fueron abor

dadas y adoptadas por el socialismo hessiano que aunadas al socia

lismo bíblico daban por resultado una teoría social basada en la 

dimensión de la ética, la moral, la virtud y la justicia más que 
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en la ingente e inevitable lucha de clases. El socialismo "moral" 

de Hess rompi6 rápidamente con el comUnismo revolucionario de Marx. 

Hess nunca crey6 en la inevitabilidad de una contienda ·clasista si

no que " ••. creía que la igualdad era deseable porque era justa, no 

porque fuera inevitable •.• " y 11 
••• sostuvo que la única manera de 

lograr la justicia social, la abolici6n de la pobreza y la distri

bución equitativa de los cada vez más abundantes bienes, era median

te la voluntad consciente de hombres convencidos de la necesidad 

moral de su acción" (301. Así, si la reforma comunista, para Hess, 

. no era lograda merced al convencimiento moral de sus participantes, 

cualquier lucha o revolución entre las clases por conquistarla, no 

valdrían la pena. La lucha por sí misma no iba a producir transfor

mación alguna -a no ser simplemente el cambio del poder- si no es

taba legitimada por la conciencia moral. Este socialismo ético, 

rompió cabalmente con el socialismo científico marxista pues ade

más de la necesidad moral del proceso revolucionario comunista, 

Hess aunaba el valor universal de dicha moralidad. Para Hess los 

principios morales no eran patrimonio de una clase, sino de toda 

la humanidad. En lugar de 11derechos~ de clase"., Hess propugnaba me-

jor los ºderechos humanos" {31}. Así, la propia trayectoria ideológi

ca del primer gran tééiico·. del nacionalismo judío, empezó a empu

jarlo lejos del campo del cosmopolitismo antinacionalista que pro

pugnaba el comunismo marxista y a aproximarlo al campo de un "cos

mopolitismo nacionalista 11
• 

En su camino hacia el nacionalismo, Hess tuvo también que rom

per con el que había sido uno de su_s· principales mentores espiri

tuales: Georg Wilhelm Friedrich Hegel { 1770-1831). Si bien es cier-
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to que la influencia de Hegel en Hess fue indudable (y eso se nota 

en el vocabulario nacionalista que utilizó Hess de clara raíz he

geliana) en su juventud, en un~ etapa posterior ello cambi6 de ma

nera radical. A la par que Hess iba desarrollando los postulados 

de su socialismo moral, iba desechando la herencia historiográfica 

hegeliana. A ello conribuy6 la influencia de otro pensador germano: 

Johan Gottfried van Herder ( 17114-1803) .Aunque a Herder se le coloca 

como un antecesor del movimiento romántico, muy poca tiene que ver 

con el chauvinismo y la xenofobia que deopués éste desarroll6. Her

der es uno de los progenitores del pensamiento nacionalista germa

nos, es cierto, pero su actitud nacionalista distó mucho de la pos

terior postura política que desarrollarían r,ománticos como Fichte. 

Herder fue el campeón de un nacionalismo cultural, en el sentido 

de rescatar los elementos cultura les de la tradición histórica ale

mana pero, y esto es lo importante, sin denostar a ninguna otra 

cultura. Herder creía en la diferenciación cultural, racial y na

cional de la humanidad, pero él veía en esta pluralidad una· bendi

ción y no un estigma. Cada cultura era valiosa por sí misma no 

importa qué tan diferente fuese, pues todas tenían alqo que aportar 

al bienestar humano en general.. Si bien cada nación tenía que res

catar su propio pasado y su idiosincracia propia -Herder mismo lo 

trató de hacer con el pueblo alemán- no había por qué enfrentarlas 

unas con otras pues no existían naciones superiores o inferiores, 

sino naciones singulares. El anhelo de Herder era la convivencia 

armónica de una pluralidad de singularidades C 32}. 

Hess recibi6 la influencia de este nacionalismo pluralista, 

creyó también en la diferenciación de razas y naciones, pero des-
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deñ6 todo aquel particularismo que se basara ~n la superioridad o 

inferiroridad de unas naciones con respecto a otras. 

Así,. por ejemplo, cuando Hess fue afectado por la ideología 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

si6n de la humanidad en las dos razas "históricas": arios y semi

tas, pero a diferencia de los apóstoles del racismo antisemita, 

el "rabino Mases" no sostuvo que entre ambas razas se suscitara una 

contienda cósmica caracterizada por la irreconciliación perpetua 

de sus contendientes, no. Hess sustrajo lo bueno que cada una de 

estas razas tenía y las amalgamó como un primer. paso para la armo

nía nacional del mundo. De esta manera, 11 La raza aria -nos dice Hess

tiene el talento de la explicación -el de la ciencla- y el talento 

de la creación de la belle!za, una capacidad para el arte. El genio 

semítico está dondequiera -en ~u perspectiva ética y en su sentido 

de santidad- en la santificación del mundo por la religión. No hay 

razas superiores e inferiores. Todas las razas deben ser liberadas, 

y entonces cooperarán .. como iguales" ( 33). Esta especie de "cosmo

politismo nacional-racial" era ya el primer paso en el proceso ideo

lógico de Hess para desligarse de la concepción nacionalista de He

gel. Muy pronto rechazó el socialista ético la tajante división de 

la historiograíia hegeliana entre naciones con historia -ergo supe

riores- y naciones sin historia -ergo inferiores, entre las que se 

encontraba, por cierto, el Judaísmo-. Asimismo, desechó el hecho de-

la violencia histórica de las primeras para subyugar a las segundas. 

De esta manera, Hess empezó a desligarse de su bagaje románti

co y fue cada vez más consecuente con la tradición universalista 
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ilustrada. 

Uno de los empujones decisivos para que Hess cayera en brazos 

del nacionalismo fue, :3in duda,. el gran ejemplo de la lucha italia

na por el risorqimento. Como Alk:alai y Kalischer, también el de 

Bonn fue profundamente afectado por los movimientos nacionalistas 

que desde 1848 empezaron a fortalecerse. Pero a diferencia de los 

rabinos religiosos, este "rabino secular" sí se comprometi6, ideo

lógicamente, con una vertiente del nacionalismo gentil, misma que 

embonaría a las mil maravillas con su socialismo moral y su posi

ción de igualdad racial: el nacionalismo liberal de Giusseppe Ma

zzini ( 1805-1872). Si en su juventud Hess estuvo imbuído del espí: 

ritu romántico de su entorno, para sus afios de madurez intelectual 

optó por otro tipo de vertiente nacionalista, por aquella que había 

producido la Revolución Francesa, por aquella de profunda raigam

bre ilustrada, pues era ésta -y no la particularista chauvinista 

de la romántica- la que cuajaba mejor dentro de su cosmogonía so

cial universa lista. un representante de tal nacionalismo 10 era el 

alma de la reunificación italiana, Mazzini. 

El nacionalismo mazziniano era lo. opuesto al· hegeliano. La 

fuerza de la raz6n que se escondía detrás del Espíritu Nacional de 

Hegel se tornaba en Mazzini en la fuerza del liberalismo· ilustra

do. Así, nos comenta el europeísta Grenville, " ••• para Mazzini, 

tanto el individuo como la nación eran sagrados. Pedía que un es

píritu religioso [cuestión que luego en Hess adquirió gran impor

tancia] se conjugara con los principios democráticos como el mejor 

medio para conseguir el progreso humano. La religión ennoblecía a 

una sociedad donde el individuo disfrutaría de dos libertades: la 
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libertad personal y la libertad de asociación nacional. Todos los 

pueblos que desearan una nacionalidad -decía Mazzini-, tenían el 

sagrado derecho de que se cumplieran sus deseos, porque éste· era 

el designio de Dios [y no, como en Hegel, la lucha por la suprema

cía nacional]. [Mazzini] creía que cuando los pueblos tuvieran: li

bertad total [a través de su constitución como naciones soberanas l 

vivirían en armonía. Una nación no lucharía contra otra. Cada una 

de ellas haría su contribución peculiar al progreso conjunto de la 

humanidad" ( 34). 

Mazzini además congració lo universal con lo nacional. Si bien 

cada nación era única en su género y tenía el deber y el derecho 

de conquistar su propia soberanía frente a las demás, también cada 

nación era parte irrenunciable del conjunto de la humanidad. El ser 

ciudadano de una nación no le excluía de ser ciudadano del mundo. Es 

más, según Mazzini, ºla única maner.a de pertenecer a la humanidad 

es pertenecer a una nación específica" (35). Lo nacional no excluía 

a lo universal, ni viceversa, más bien, se necesitaban para al fin 

llegar a la armonía fraternal internacional. 

Esta amalgama entre lo universal y lo nacional fascinó a Hess 

y no dudó en fundir ambos conceptos y .colocarlos como las carac

terísticas esenciales de la nación judía al decir que: "Hasta la 

Revolución Francesa, el pueblo judío fue el único pueblo en el 

mundo cuya religión era al mismo tiempo nacional y universal" {36). 

A este nacionalismo idealista mazziniano, Hess agregó, como 

lo hiciera con el socialismo, la tradición universalista-nacionalis

ta de la tradición judía y la compaginó con sus postulados social

éticos, a los que nunca renunció. En la ideología de Hess se fue 
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congraciando la historia judía -a la qué antes, como Hegel, había 

denostado- con el universalismo· ilustrado que aliment6 a Mazzini. 

En lugar de una "alma sin cuerpo", el Judaís~o empezó a tener un 

significado histórico muy distinto, al calor del universalismo

nacionalista que recién había conquistado a Hess: 

Gracias a los judíos,. la historia de la humanidad se 
convirtió en la historia santa, un proceso orgánico e 
indivisible del desarrollo histórico que, empezando por 
el amor a sus familiares [el aspecto nacionalista-parti
cular}, no tocará a su té·rmino, hasta que toda la huma
nidad forme una sola familia (el aspecto nacionalista
universal], cuyos miembros serán tan solidarios, por 
obra d~l Espíritu 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 títulos a la ·santidad (37). 

Así conlo el elemento religioso había influído en Hess al edi- · 

ficar su ideología socialista, así también permeó en su nueva con-

cepción historiográfica. La sombra del Mesianismo estuvo al lado 

de la conciencia del ·comunista. 

El impacto del movimiento nacional italiano fue definitivo, 

pues, en la aventura intelectual de Mases Hess. La deuda que éste 

guardó para con Mazzini y su "Joven Italia" la plasmó luego al 

expresar: 

Con la liberación de la Ciudad Eterna [Roma] sobre el 
Tíber comienza la liberación de la Ciudad Eterna del Mon
te Moría (Jerusalén]; con la resurrección de Italia co
mienza la resurrecci6n de Judea. A los huérfanos hijos 
de Jerusalén también se les permitirá participar en el 
gran renacimiento de las naciones ••• (38). 

Al ejemplo patriótico del pueblo italiano se vino a sumar 

otro fenómeno que acabó por convertir al "rabino comunista" en 

el más descollante ideólogo del protosionismo. Este fenómeno fue 

el inicio del fracaso de los procesos de emancipación, inicio que 

magistralmente percibió ya, en una época aún temprana, este social-
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demócrata judea-alemán. Es de notar la fuerza de análisis de Hess 

de la realidad social de su tiempo. Hess se percat6 de la impo

sibilidad de la solución emancipatoria cuando aún el antisemitismo 

no cobraba todavía la forma del movimiento socio-político que 

más tarde sería y cuando el optimismo ilustrado aún campeaba por 

las conciencias europeas. A Hess no se le escap6 el hecho de que, 

al menos, en la zona alemana, el repudio social qentil aunado al 

antisemitismo germano, imposibilitaba de plano cualquier componen

da entre la sociedad cristiana y la judía: 

Debido al odio que le rodea por todos lados -es
cribía Hess-, el judío alemán estaba resuelto a 
despojarse de todos las sefiales de su judaísmo y a 
negar su raza. Ninguna reforma a la religi6n judía, 
por extrema que sea, es suficientemente radical pa
ra los educados judíos alemanes. Pues inclusive un 
acto de conversi6n no puede liberar al judío de la 
enorme presi6n del antisemitismo alemán. Los alemaries 

~~i~~z: ::1~~!i~~f~n d~a l~: ~~~~~~a~e~~s l~: ~~d~~: ~:~an 
nos que sus narices peculiares. La Reforma, la conver
sión, la educación, y la emancipaci6n no abren ninguna 

·de -ellas las puertas de la sociedad a los judíos alema
nes ••• El movimiento de Reforma "radical ..... tiene una 
peque A a oportunidad de éxito, y la tendencia de algunos 
judíos de negar su descendencia racial es igualmente 
predestinada al fracaso. Las narices judías no pueden 
ser reformadas, y el pelo negro y crespo de los judíos 
no puede ser transformado en el rubio por medio de la 
conversión o alaciado por un cepillado constante ••• 
. ( 39 J. 

Con gran perspicacia y sarcasmo, Hess había comprendido a la 

perfección la nueva base racial del odio anti judío moderno: la 

invariabilidad de los caracteres tanto físicos como morales. De 

aquí que Hess inicie la primera condena hacia la Emancipaci6n co

mo solución a la cuestión judía: 

... toué vale la emancipación, qué significa que aquí o 
allí algún judío llegue a ser concejal o diputado, o in
cluso ministro, mientras la palabra "judío" vaya acampa-
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fiada de un estigma que cualquiera puede explotar con 
éxito seguro? (40). 

Del darse cuenta de la inutilidad de la Emancipaci6n a conde

nar a los asimilantes -de cuyas filas Hess mismo había salido- no 

medió más que un breve paso más 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 judía y de seguir confiando en una ilusión, la ilusi6n de la 

igualdad plena entre gentiles y judíos: 

La religi6n judía ha sido ciertamente, como Heine pensa
ba r •y con él todos los judíos "ilustrados"- más una 
desgracia que una religi6n durante los últimos dos mil 
años. Pero nuestros judíos "progresistas" [así se nombra
ban los reformistas] se engafian a ellos mismos si pien
san que pueden escapar a esta desgracia a través de la 
ilustraci6n o la conversi6n. Cada judío es, lo quiera o 
no, un lazo inquebrantable hacia la naci6n [judía 1 ente
ra. S6lo cuando el pueblo judío sea liberado de· la carga 
que tan her6icamente ha soportado por miles de años, la 
carga del Judaísmo será removida de los hombros de estos 
judíos "progresistas"... ( 41). 

La aventura iñ.telectual de Hess terminaba con una sentencia 

asombrosa: 

Si es verdad que la emancipaci6n judía no es compatible 
con la adhesion a la naci6n judía, el judío debería sa
crificar lo primero por lo últ:Lmo ••• [pues)· los judíos 
no son un grupo religioso, sino una naci6n separada, una 
raza especial y el judío moderno que la niega no es s6lo 
un apóstata·, un renegado religioso, sino un traidor a su 
pueblo, a su tribu, a su familia ( 42). · 

El cambio se había efectuado. De aquel joven hegeliano no que

daba sino una pizca. Yendo ·más allá que el mesianismo secularizado 

de Alkalai y Kalischer, Hess nacionaliz6 la religi6n judía (el na-

cionalismo pasaba a ser la gran religión secular del Judaísmo mo

derno), la historia judía, el presente judío y también su porvenir. 

Es en Hess donde el sentimiento de "rebeli6n contra el exilio" co-
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bra ya un significado muy claro: la emancipación, cualquiera que 

sea ésta, no constituye de ninguna manera la solución a la cuestióO 

judía, ésta sólo puede lograrse mediante el renacimiento nacional 

judío en la modernidad, y este renacer sólo puede llevarse a cabo 

fuera de las fronteras físicas y sociales de la Europa cristiana:, 

en la aflorada y nunca olvidada Tierra de Israel. 

El producto del viraje nacionalista de Meses Hess fue plasma

do en su obra capital, obra considerada no sólo como un clásico del 

sionismo, sino como la primera obra canónica del pensamiento nacio

nalista judío: Reme und Jerusalem. Die letzte Nationalitatenfrage 

(Roma y Jerusalén. El Último problema nacional, 1862). Despu~s de 

la unificación italiana, el Último problema nacional era, a ojos 

de Hess, el problema judío justamente. 

Roma y -Jerusalén -cuYo título reflejaba la deuda intelectual 

de Hess hacia Mazzini- fue el gran epítome del nacionalismo proto-

sionista y refleja tanto las novedosas ideas hessianas acerca del 

carácter nacional del Judaísmo como un plan de renacimiento patrio 

independiente del pueblo judío en Palestina {en ello se veía de 

nuevo reflejada la tradición judía en el pensamiento de Hess, pues 

para la ortodoxia hebrea el pueblo de Israel retornaría a su tierra 

ancestral y con ello daría inicio la redención mesiánica). 

Para ello, Hess convirtió en esta obra a la ideología naciona

lista en algo más que una doctrina. El nacionalismo de Roma y Jeru

salén es sinónimo de una era de redención de tal manera que es el 

nacionalismo del Judaísmo el que ahora toma la dirección que alguna 

vez tuviera la religión del Judaísmo de manera tal que el naciona-

lismo es concebido como una auténtica religión secular salvífica: 
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El cristianismo, que cobró vida sobre las tumbas de 
ias naciones antiguas, ha tenido.que retirarse de la 
participación de una vida nacional. Por lo tanto, debe 
continuar sufriendo por la oposición irreconciliable 
entre lo específico y lo general, lo material y lo es
piritual, hasta que finalmente sea puesto de nµevo entre 
las nuevas naciones regeneradas por una religión basada 
en el nacionalismo y en la historia nacional. Una era 
futura tal sólo puede ser contemplada para el Judaísmo 
como su molde y su ejemplo espiritual. Esta "religión 
del futuro 11

, sobre la cual sonaron algunos filósofos 
del siglo. XVIII, así como sus seguidor.es recientes, no 
será una imitación del antiguo culto pagano de la Natu
raleza ni tampoco algo parecido a aquel esqueleto tene
broso de un neocristianismo y un neojudaísmo que existen, 
fantasmalmente, s6lo en la mente de nuestros reformadores 
religiosos. Cada nación tendrá que crear su propio culto 
nacional; cada pueblo deberá convertirse, como el pueblo 
judío, en un pueblo de Dios (43). 

El mesianismo tradicional judáico no sólo es secularizado tam

bién por Hess, es transformado en la gran religión de la modernidad. 

El nacionalismo cobra tintes místicos y redentores de tal manera 

que la verdadera emancipación estriba no en la asimilación, sino 

en la· ·recreaci6n radical del espíritu nacional histórico en un genio 

nacionalista revolucionario que servirá para redimir tanto al pue

blo judío como, a través de éste, a todos los pueblos de la tierra. 

De aquÍ que mientras los judíos, nos dice Hess, continúen basando 

su existencia en el principio de ubi bene ibi patria (donde estoy 

bien allí es mi patria), no serán jamás respetados { 44), aceptados 

o integrados ni a la sociedad gentil ni, siquiera, a la historia 

universal. De aquí Hess llega a la conclusión, temeraria para en

tonces, que la Emancipación política no equivale a una Emancipación 

social y, por ende, sólo el logro de una patria propia judía puede 

acabar con la anómala presencia del Judaísmo en el mundo, y devol

verle su. dignidad y su justo papel en la historia. 

Acerca del futuro Estado judío que Hess avisoraba es increí-
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ble lo atinado de sus pronósticos, pues si m SJ Vida nunca llegó a 

\e:' concretizarse nada, cerca de un· siglo después, el moderno Estado 

de Israel tendría muchas de las características previstas por este 

primer gran santón ae1 sionismo. 

Así, por ejemplo, la patria judía debía erigirse en,y solamen

te ahí, Eretz Israel, la Palestina hist6rica (lo que ocurrió) 1 el 

materiai humano necesario para la construcción de la patria ju-

día no provendría de los judíos eurooccidentales sino de sus her

manos de Oriente (45). Con don profético, Hess -que conocía muy 

bien la calidad existencial del judío occidental- acertó al des

cartar al judío europeizado de Occidente como baluarte dirigente 

de la colonización y pobla?ión del futuro Estado hebreo no porque 

éstos hubieran encontrado la solución a su dilema existencial, 

sino porque "habían perdido su vitalidad como judíos ••• Para ellos 

Palestina será en el mejor de· los casos 'un espiritual centro ner

vioso' •• ( 46). En cambio, el judío de Europa Oriental constituiría 

la vanguardia pionera en la aventura de reconstruir la patria judía, 

no porque fuesen oprimidos salvajemente (para tiempos de Hess aún 

no se habían desatado las devastaciones pogr6micas), sino senci

llamente porque "la antigua fe los ha conservado sólidamente uni

dos y aislados de sus ambientes" (47). Increíblemente eso fue exac

tamente lo que pasó. El grueso de la emigración judía a Palestina 

hasta la Segunda Guerra Mundial, fue casi en su totalidad de los 

judíos del oriente europeo. 

El futuro Estado judío debía ser regido por el socialismo. 

Hess jamás renunció a su ideología socialista sino que la enrique

ci6 con la necesidad nacionalista. Así, la patria israelita se cona-
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truiría bajo los parámetros morales, sociales, económicos y políti

cos del "socialismo verdadero 11
: la· tierra sería de propiedad nacio

nal y no individual (te6ricamen-te en el Estado de Israel, la tie

rra no pertenece a individuos sino al pueblo judío en general) (48); 

el trabajo sería protegido bajo la más estricta de las legalidades 

a fin de que floreciera; se deberían fundar "sociedades judías de 

agricultura, industria y comercio en concordancia con los princi

pios mosaicos, es decir socialistas" ( 49); los medios de producción 

serían usufructuados mediante "líneas 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 ~). 

El nacionalismo liberal-univerealiata de Hess lo llev6 a 

considerar lo que en 1908 Itzjak Epstein denominaría acertadamente 

"la cuesti6n ignorada": la presencia árabe en Palestina. Con una 

extraordinaria sensibilidad histórica, Hess sinti6 la potencia 

de la fuerza que el nacionalismo podría llegar a tener y, cierta

mente, adelantándose inclusive al despertar nacional árabe, pensa

ba que Francia a la par que debía ayudar al reestablecimiento de 

una patria judía, debía hacer lo mismo para "el restablecimien

to de estados árabes en Egipto y Siria" (51). Prácticamente Hess 

(junto quizás con Ajad Ha-Am posteriormente) fue el único pensa·

dor del temprano pensamiento sionista que se refiri6 en concreto 

a la cuestión . de la :necesidad de una autodeterminación nacional 

árabe. Por lo general, el sionismo decimon6nico no vi6, o no quiso 

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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que la construcción del Estado judío no era de ninguna manera la 

meta final del nacionalismo hessiano, sino solamente el medio pa

ra la consecución postrera del orden social-nacional mundial, que 

hermanaría a naciones, pueblos y razas en una sola fraternidad 

armónica. 

El éxito de Roma y Jerusalén, como el de las obras de Alka

lai y Kalischer,no fue ni siquiera efímero. Simplemente no cuajó 

en l.l'B et:a¡:a CJE era alÍl temprana para que se diera realmente un impulso 

definitivo al pensamiento patrio judío. Hess, al igual que sus 

antecesores, desarrolló su ideología nacionalista cuando el Judaís

mo aún no se debatía plenamente frente a la opresi6n antisemita, 

cuando no existía todavía ningún factor social o político que obli

gara a los judíos a buscar un refugio fuera de los marcos europeos, 

cuando la fe en el progreso .y la razón aún campeaban en .el ámbito 

filosófico europeo (después de todo,. el propio Hess había ·sido 

hijo del optimismo positivista del XIX). Quizás no les falte razón 

a historiadores que, como 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 11
, dándose el singular hecho de que en el 

protosionismo "no fue la necesidad la que engendró la idea, sino 

que ésta creó la unidad nacional" ( 52) . Veinte afias más tarde, esa 

necesidad que ·les había faltado para sustentar sus ideas naciona

listas, emergió con horrísono estrépito. Entonces ya, el pensa

miento nacionalista judío estuvo capacitado para transformarse en· 

movimiento nacional judío. Y tal cambio sólo pudo ser posible en 

las opresivas condiciones de sobrevivencia del Judaísmo oriental. 



- 213-

IX. Consecuencias del rechazo social gentil en Europa 

Oriental: Los movimientos nacionales judíos. 

En la historiografía judía, especialmente en la sionista, se 

ha dado en llamar "movimiento nacional judío" a la org:anizaci6n, 

primero ideológica 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,· dtys.árrollado y eje

cutado por el movimiento sionista. Sin embargo, no fue éste el úni-

ca movimiento de corte nacional que produjo el Judaísmo. Para en-

tender el marco en el que el .:sionismo:se desenvolvió y darse una 

cuenta cabal del·pape1. que le tocó jugar en sus inicios, debemos 

antes dar una breve panorama de los movimientos no sionistas pero 

nacionalistas también entre los que creció y, aún, compitió el Sio-

nismo del siglo XIX. 

Nosotros hemos concebido dos grandes tendencias nacionalistas 

judías en Europa oriental, mismas que, a su vez, produjeron varias 

corrientes ideológicas con respecto a la cuestión judía y cómo re

sol verla. De aquí que prefiramos hablar no del movimiento nacional 

judío, sino de los movimientos nacionales judíos cuyo objetivo co

mún era la construcción de una vida judía autlnoma o independiente, 

conservando y alentando el sentimiento de identidad nacional judío 

por encima de cualquier otra consideración. Estas tendencias nacio

nalistas son, según las hemos calificado: el nacionalismo diaspóri-

co y el nacionalismo antidiaspórico. De este último saldrá la opci6n 

sionista. 

El nacionalismo diaspórico judío pretendió crear una vida na-

cional judía autónoma bajo y en los patrones de la existencia 
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de la diáspora. Es decir, alcanzar, como tantas otras minorías de 

entonces, una vida aut6noma dentro de los confines de las naciones 

europeas. No se trataba de asimilarse a éstas, sino de convivir al 

lado de ellas en calidad de minoría nacional ( 1 ) • Esta tendencia 

era, por así decirlo, la culminación a nivel nacional de los propó

sitos de la Haskalá en el sentido de integrar lo novedoso de la vi

da moderna con los valores judáicos, aceptando lo: primero sin re

nunciar a los segundos. Se trataba ya de llevar a la práctica, a 

través de la expresión nacionalista y ya no individualista, el famo

so lema del Judaísmo ilustrado: "ser hombre en la plaza y judío en 

casa". Ello se traducía ahora como: ser hombres con los mismos de-

rechos que cualquier otro hombre (gentil) dent.ro de una comunidad 

de naciones, cultivando, al mismo tiempo, los valores del JudaÍsmo 

(cada vez más secularizad0) dentro de una vida nacional aut6noma. 

Para el nacionalismo diaspórico, el valor de la vida exiliar, 

no s6lo no era negativo sino altamente creativo, a pesar de todo. 

Era en la diáspora donde el Judaísmo había echado sus más caras 

raíces c1'zilizatorias al haber logrado crear y transmitir un lega

do rico en historia, religión, erudición, tradición, cultura. Era 

en la diáspora donde las más grandes creaciones del Judaísmo, des

pués de la Toráh (el 'Pentateuco y por extensión la Biblia), habían 

surgido para deleite del. pueblo hebreo y de la historia de la cul

tura de la humanidad en general: la gran codificación legal toráni

ca de la ~: los enciclopédicos ~ Babilonio y Jerosolo

mi tano: la genial compilaci6n de la ley judía del Mishné Toráh de 

Maimónides¡ la· erudita: tradioión_del comentario bíblico-talmúdico 

de.sde Rashi a los tosafistas; las grandes especulaciones filos6fi-
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cas del Judaísmo medieval, desde Maimón id es a Baruj · Spinoza; las 

corrientes del Judaísmo místico encarnadas en la ·esoteria de la 

Kabaláh; el monumental Shulián ·Arui de Yosef Caro; la vitalidad 

religiosa del jasidismo; l~s proezas intelectuales de la Ilustra

ción judía, etc. Todo ello· no era sino una muestra pequeiia de lo 

que el Judiiísmo había logrado crear a través de poco más de mil 

ochocientos años de dispersión. Si bien la diáspora había sido hos

til al pueblo judío, también lo era el hecho de que en su seno se 

había logrado convertir al Judaísmo en un verdadero transmisor de 

alta cultura. bPor qué, entonces renunciar a la vida exiliar? 

Era, pues la vida de la diáspora lo que había convertido al 

Judaísmo en este foco irradiante de civilizaci6n y era, por ende, 

en la diáspora dónde debía resol verse la cuestión judía. Esta espe

cie de "patriotismo de galut" (nombre· hebreo del .exilio) tuvo, a 

su vez, varias corrientes entre las que destacamos tres: el auto

nomismo, el bundismo-.y el: seimismo. Estas tres posturas tenían una 

aproximación distinta a la soluci6n que más convenía para la pre

sencia judía entre las naciones europeas, pero compartían los si

guientes postulados básicos: 1) rechazo a la idea de otredad judía, 

es decir, no se aceptaba que los judíos fuesen extranjeros a los 

ojos de las naciones gentiles. Los nacionalistas diaspóricos no se 

consideraban extrínsecamente distintos, mucho menos ajenos, al de

venir nacional europeo. Se argüía que los judíos " ••• eran una de 

las tribus históricas de Europa oriental, con tanto derecho en la 

región como los polacos o ucranianos" (2) 1 2} el antisemitismo era 

un fenómeno pasajero que debía combatirse y derrotarse mediante el 

progreso social y el reforzamiento en :la . igual~ad nacional de todas 
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las comunidades étnicas de la región ( 3) ; el vehículo de identidad 

cultural-nacional no era el hebreo, sino el vernáculo judeo-alem'án 

o Yidish. Era éste el verdadero idioma de la diáspora y, por e!nde, 

el legítimo representante de la vida exiliar, auCéiltica y Ori9inal 

creación del Judaísmo eurooriental y pilar de una vida naciorial ( 4}. 

En este aspecto, los nacionalistas diaspóricos se alejaron de los 

cánones clásicos de la Haskal.!Í pues ésta había utilizado al hebreo 

como el vehículo para la secularización de la vida judía en la mo

dernidad y había desalentado el uso de es "jerigonza espantosa 11 

que, a ojos de los maskilim, era el Yidish; 4) obtener el recono

cimiento de las autoridades gentiles del status de minoría nacional 

y gozar de los derechos de una autonomía. Este aspecto repetía, en 

cierta manera, los patrones de la vida comunal judea-medieval sólo 

que ahora de una manera secularizada y ad hoc con las circunstan

cias históricas del momento, a saber, del surgimiento del sentir 

nacionalista en general. 

El hecho de que el nacionalismo diaspórico judf.o mantuviera 

los mencionados postulados era una consecuencia lógica del modo de 

vida que habían llevado las masas judías en el oriente europeo, 

principalmente·, en el imperio zarista. Las condiciones de hacina

miento, de opresión y de atraso, económico y cultural, de las comu

nidades hebreas en esta parte de Europa las hacían recrear conti

nuamente el sentimiento comunal de pertenencia y pronto desarrolla

ron el sentimiento nacional de pertenencia basado en esta autono

mía "forzada" producto del rechazo gentil ruso a aceptar al judío 

tal cual era en su seno. Así, nos aclara I. Berlin: 

El grueso de ellos se gobernaba a sí mismo. Empujados 
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por el gobierno ruso· a la llamada Zona de Radicación, 
atados por su organización religiosa y social, consti
tuían una suerte de supervivencia de la sociedad medie
val, en que 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 judía, que hablaba su propio idioma, 
[el yidish 1 que estaba aislada en gran parte de la po
blación campesina que la rodeaba, que comerciaba con ella 
pero estaba confinada dentro de su propio mundo por una 
muralla de desconfianza y de sospechas recíprocas, for
maba un enclave geográficamente continuo que creó inevi
tablemente sus propias instituciones y así, con el tiem
po, lleg6 a parecerse cada vez más a una auténtica mino
ría nacional establecida sobre su propio suelo atávico ••• 

[Así, J los judíos que hablaban el idish en el imperio ru
so llegaron a considerarse un grupo étnico coherente, en 
realidad anómalo, sujeto a una persecución inverosímil, 
alejado del mundo extrailo en que se modelaban sus vidas, 
pero que, en virtud del simple hecho de que estaban con
gregados en forma densa, tenc1ían a parecerse, digamos, a 
los armenios en Turquía: una comunidad visiblemente inde
pendiente, a medias nacional... { 5) . 

El surgimiento, pues, de una conciencia nacionalista judía en· 

el este europeo tuvo una causa diferente que su contraparte occi-

dental: si aquí tuvo móviles ideológicos producto sea del ejemplo 

nacionalista gentil, o sea de la más pura especulación filosófica 

(como en el caso de Hess), allá, en los confines de la Chertá ose-

dlosti, el nacionalismo fue, hasta cierto punto, un desarrollo na

tural de las condiciones específicas de segregación de aquellas co

munidades judías. Claro que a este desarrollo natural, se le agre

garían otros factores como el antisemitismo o el socialismo revolu-

cionario ruso que·vinieron a fomentar un sentimiento que de hecho 

estaba ya en proceso de gestación. 

El nacionalismo diaspórico judío tuvo en Simón Dubnow -el mis

mo historiógrafo al que ya nos hemos referido- uno de sus más fer

vientes paladines. Dubnow es el representante-fundador de la ten-

dencia autonomista del nacionalismo exiliar judío. 
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El nacionalismo espiritual de oubnaw· , como también se le co

noce, se basaba en una intrépida interpretación histórica del de

venir del pueblo judío. Según el historiador del judaísmo ruso el 

pueblo hebreo jamás dej6 dQ ser una nación. De nación política pa

s6 a ser nación cultural o espiritual una vez exiliada de su pa-: 

tria. Tal continuidad de una identidad nacional se debi6 a las dis-

tintas autonomías que el Judaísmo fue desarrollando a lo largo de 

su historia diaspórica. Así, por ejemplo, al inicio de la Edad Me

dia Babilonia fungió como el gran centro autónomo de vida judía 

que perpetuó su herencia cultural; más tarde Sefarad (España) tomó 

la batuta de la tradición autonomista de la vida judía en el exi

lio 1 al principio de la era moderna dicha tradici6n fue transplan-

tada a Europa oriental y .desarrollada por. el Consejo de los Cuatro 

Países ( 6). La Edad Moderna tenía, a su vez, que continuar este 

legado de vida aut6noma que el Judaísmo había desarrollado en su 

constante peregrinar (7) •. El secreto, pu~s, de la supervivencia 

del Judaísmo era esta "irrompible cadena de la autonomía de las 

comunidades judías donde quiera" ( 8) • La esencia de estas autonor

mías no era lo político, sino lo cultural: 

••• en la evolución de los tipos nacionales... podemos 
distinguir los siguientes estados ••• : l) el tribal ••• ; 
2) el territorial político ••• ; 3) el cultural, hist6ri
co o espiritual ••• 

Este pueblo [el judío), después de haber pasado por los 
estados de nacionalismo tribal, antigua cultura, y te
rritorio político, fue capaz de establecerse y fortifi
carse en el más alto estado, el espiritual e histórico
cultural, y tuvo éxito en cristalizarse como un pueblo 
espiritual que extrajo la vitalidad de su existencia de 
un natural e intelectual 'deseo·de vivir' .•• 

Tal pueblo ha alcanzado el más alto estado de individua
lidad cultural-histórica y puede ser señalado para ser 
indestructible, si sólo se afianza enérgicamente a su vo-
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!untad nacional... ( 9). 

Esta férrea lucha por la sobrevivencia 1 hist6rica había teni

do éxito solamente merced a est~ sistema de autonomía desarrollado 

por el Judaísmo: 

De no ser por esta cadena -continúa diciendo Dubnow
Israel no hubiese sobrevivido todas esas generaciones 
después de la destrucci6n de su Estado y su tierra ••• 
El Estado es destru!do y el cuerpo nacional separado 
en sus partes, las comunidades. De esta manera, el 
pueblo se construye en cada lugar como un pequeño rei
no. Nuestros enemigos ••• en los tiempos modernos ••• 
llaman a esto 'un Estado dentro de un Estado' • Pero la 
congregación de Israel sigue adelante en su camino histó
rico y dice: 'Verdaderamente un Estado dentro de un Esta
do', un grupo con autonomía interna dentro de un grupo 
político externo y la naturaleza de las cosas lo confir
ma ( 10). 

Basado en estas premisas, oubnow lleg6 a su solución a la cues

tión judía: la doble lealtad cívica-histórica. Por un lado ser par.

tícipe de los derechos y obligaciones cívicos como cualquier ciuda

dano, y por el otro ejercitar el derecho a la propia identidad e 

idiosincracia judía sin perder por ello los derechos civiles: 

i cuáles son las demandas 1e los judíos en la dispersión? 
En su condición de habitantes de Europa desde épocas re
motas, los judíos exigen igualdad de derechos políticos 
y cívicos; corno integrantes de una nacionalidad hist6ri
ca unida por una cultura común, exigen tanta autonomía 
como se considere apropiada para cualquier hacionalidad 
que se afana por desarrollarse libremente. Si estas dos 
demandas son satisfechas, el patriotismo de los judíos 
en todas las diferentes1naciones··estará fuera de duda. 
El judío que lleva una vida pacífica y serena en su pa
tria, puede muy bien ser un patriota inglés, francés o 
alemán y ser al mismo tiempo un fiel y devoto vástago 
de la nacionalidad judía, la cual, aunque dispersa, está 
unida por lazos nacionales ( 11 ) • 

Y, por Último, concluía el planteamiento: 

Como ciudadano de mi país, participo en su vida cívica 
y política, pero como miembro de la nacionalidad judía 
tengo, además, mis propias· necesidades nacionales, y en 
este .ámbito debo se~ independiente en el, I!'ismo grado en 



-220-

que cualquier otra minoría es autónoma dentro del Estado. 
Tengo el derecho de hablar mi idioma, emplearlo en todas 
mis instituciones sociales, hacer de él 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 propósitos nacionales; incorporarme a las ?C
tividades comunes de mis hermanos, no sólo en este país, 
sino en todos los países del mundo y participar de todas 
las organizaciones que sirven para satisfacer las necesi
dadeS de la nacionalidad judía y defenderlas en todas 
partes ( 12) • 

Tal era la esencia del nacionalismo aut.onomista propuesto por 

Simón Dubnow ( 13) • 

El nacionalismo yidishista diaspórico encontró a otro adalid 

en la perSona de Jayím Zhitlowsky ( 1865-1943). ·oe fuerte ascendien-

te socialista -de hecho Zhi tlowsky fue uno de los fundadores del 

Partido Socialista Revolucionario Ruso-, . este campeón del yidishis

mo fue uno de los más ferVientes representantes de un "patriotismo 

del qalut". Como tal, Zhitlowsky confiaba plenamente en que el pue

blo judío, al menos el judaímo ruso, pcxlíá. construir una verdadera 

vida nacional judía en las condiciones del exilio. Emulando un po

co a Hess en Occidente, el socialista judeoruso intentó amalgamar 

la doctrina social con la doctrina nacionalista. ··Así, .ZhitlOwsky 

declaraba en 1892 que 11 
••• no solamente la igualdad de derechos ci

viles sino también la igualdad de los derechos nacionales era 

necesaria para un resurgimiento judío, porque los judíos formaban 

un grupo nacional distinto y debían, por lo tanto, esforzarse por 

la emancipación nacional .•• 11 
( 14). Al igual que Hess, no había pa-

ra él contradicción entre socialismo y nacionalismo pues aquél 

11 
••• no estaba necesariamente vinculado con el cosmopolitismo anó-

nimo y la humanidad no-descrita, sino que proporcionó (el social is-
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mo ] a cada nación una oportunidad de desarrollar su unicidad na

cional en los estados multinacionales" ( 15). 

La base del nacionalismo zhitlowskyano era el factor idiomáti

co. A través del 'iidish se pretendía lograr una centralización de 
la vida cultural-nacional del Judaísmo oriental. Junto con otros 

colegas, Zhitlowsky fundó el Partido Seimista o. SERP (por las si

glas rusas Sotsialisticheskaya Evreiskaya Rabochaya Partiya -Parti

do Obrero Judío Socialista-), cuya plataforma se fundamentaba en 

la obtención de una autonomía nacional para los judíos. La meta 

de lograr una patria fuera de los confines europeos, como lo pre

tendería el sionismo, no fue ajena a los seimistas, pero este ob

jetivo quedó más en el campo de un fllturo brumoso que en el terre

no de la realidad concreta ( 16) • 

Dentro también de la corriente socialista pero en su modali

dad marxista, se encontró otra expresi6n del nacionalismo judío 

dispórico, expresión que sería un auténtico movimiento de masas: 

el Alquemeiner Idischer Arbeterbund in Lite, Poilen un Rusland 

(Unión General de los Obreros Judíos en Lituania, Polonia y Rusia), 

mejor conocido como, simplemente, Bund. Si bien este movimiento se 

inició como parte integrante de la socialdemocracia rusa, los ro-

ces que tendría después con el movimiento sionista (cosa curiosa, 

ambos movimientos, el Bund y el sionismo político, nacieron en 

l 897), lo empujó hacia una doctrina nacionalista diasp6rica ( 17) .• 

La doctrina marxista del bundismo era muy peculiar. Si bien reco-

nacía, como buen marxista, la necesidad de desaparición del fenó

meno del Estado, también se fundamentaba en el reconocimiento del 

Judaísmo 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 nacional. Ya en su 

Cuarta Conferencia de 1900, el Bund decretaba "que el concepto de 

nación {nacionalidad) es aplicable igualmente al pueblo judío", 

asimismo aclaraba que se debía evitar el 11 
••• excitar emociones 

nacionales que sólo debilitarán la conciencia de clase del proleta

riado judío y lo volverán chauvinista " ( 18). Este congraciarse con 

el nacionalismo pero sin caer totalmente en sus garras, definió 

la postura de una 11 nacLonalidad sin ·territorialismo 11 ·H 9) ,: frase 

que llegó a ser el lell!a df:'.~.~~d~smo. Si bien rechazaba la acepci6n. 

de apátridas para los judíos, tampoco apoyó nunca la creación de 

una .vida judía independiente encarnada en un Estado. El nacionalis

mo bundista, como el de Zhitlowsky, era más del orden cultural, tam

bién basado en el yidisch, que de orden geogrlÍfico-pol.Ítico. 

Acérrimo enemigo de la asimilación, el bundismo encontré en el na

cionalismo un foco ?e identidad grupal necesario y en el comunismo 

marxista el vehículo que, por fin, traería la tan ansiada emancipa

ción liberadora ·da la humanidad y, entre ella, la de los judíos. 

Las condiciones opresivas del zarismo para con su población 

israelí ta produjeron la reacción contraria al nacionalismo dias-

pórico: el nacionalismo antidiaspórico. Para los ideólogos de esta 

tendencia, la vida diaspórica tiene una significación profundamen

te negativa y más que creadora es la destructora de una vida judía 

libre, decente y orgullosa. Este nacionalismo buscó desprenderse 

totalmente de la "carga histórica" que le representaba toda una vi

da de constante martirologio en un mundo :·que claramente abominaba 
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de la presencia hebrea. La solución a la cuestión judía no podía 

encontrarse en circunstancias tan hostiles como las que presentaba 

la diáspora. Era virtualmente imposible un entendimiento entre la, 

sociedad gentil y la judía. Se debía erigir una vida judía indepen

diente y, de ser posible, soberana fuera de los marcos geográficos 

de las naciones europeas. Enfáticamente territol:ialista, el nacio

nalismo antidiasp6rico también representaba una rebelión contra la 

historia y la tradición judías exiliares. Es este movimiento el 

iniciador de lo que Ben Tzion Dinur llamó el 11 movimiento de rebe

lión contra la diáspora". El desechar casi dos mil afias de oprobio 

tal era el objetivo del nacionalismo antidiaspóricor el encontrar 

un suelo propicio, fuera de Europa, para la revitalización del 

orgullo de ser judío, tal era su destino. 

El nacionalismo ·antidiaspórico se erigió como el brazo secular 

de un mesianismo necesario y como portavoz de una justicia históri

ca hacia el pueblo israelita. De profundas raíces ilustradas, el 

movimiento de rebelión contra la diáspora no sólo se conformaría 

con reintegrar al judío a un 5uelo propio, sino que además inten

taría conformar un nuevo tipo de judío perfectamente equipado para 

enfrentar las peligrosas turbulencias que la modernidad le depa

raba. El nacionalismo antidiaspórico se fomentó como una reacción 

de legítima defensa en contra de la opresión antisemita. Fue, en 

este sentido, un nacionalismo de 11 huída", un nacionalismo de "re

fugio", un nacionalismo de esperanza. En vista de que la igualdad 

ante la gentilidad era imposible, se debía, entonces, construir 

una vida independiente fuera del continente a fin de poder ser co

mo todos los demás. Escindirse para igu.alarse, tal pudiera ser el 
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lema de este movimiento de protesta histórico-social. 

También el nacionalismo antidiaspórico tuvo varias vertientes 

que,a su vez, se escindieron de dos propuestas básicas: la territo

rial y la Eretz Israeliana. Los territorialistas buscaban erigir 

una patria judía donde fuese posible; los ere:tz israelianos sólo 

veían a Palestina, el antiguo hogar nacional judío, como la única 

consi_deración geográfica posible para una resucitación de la na

cionalidad política. De esta última postura saldrán las corrientes 

diversas del movimiento sionista, tres de ~as cuales marcaron el 

nacimiento ideol6gico-práctico del sionismo como un movimiento 

movilizador de conciencias y de gentes hacia un solo territorio 

en el Medio Oriente: el sionismo práctico, el Sionismo espiritual 

(ambos definidos como sionismo oriental) y el sionsimo político 

(o sionismo occidental). Veamos cómo y por qué se fraguaron. 
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CUARTA PARTE 

DE LA CONCIENCIA NACIONALISTA 

A LA CONCIENCIA POLITICA 

X. El nacimiento del nacion~lismo judío antidiaspórico: 

el Sionismo Oriental-Colonizador. 

La cuna de una ideología sionista perfilada ya para la ac-

ción concreta se di6 en suelo eslavo, en el imperio ruso. Si, como 

vimos, en Occidente se formó una ideología protosionista es en el 

sentido de haberse formado un sistema teórico-filosófico acerca 

del qué hacer con la cuestión judía. La respuesta nacionalista de 

personajes como Alkalai, Kalischer y Hess, aunque muy novedosa en 

su época, no fue en absoluto útil, pues no produjo efecto inmedia

to alguno, ni movi6 a nadie a emigrar a Palestina, ni siquiera ~a 

idea salió de los círculos restringidos del Judaísmo intelectual. 

Los adalides del protosionismo fungieron como catalizadores de_ 

un sentir nacionalista que si bien existen.te no tenía aún consisten

cia algun~. Aún el nombre 11 protosionista" que hemos utilizado es 

un anacronismo pues el término 11 sionismo 11 no nacería sino hasta los 

afias 90 del siglo pasado, como veremos. La importan.cía de tales per

sonajes hay que verla mtis en la dimensión de la ideología pura que 

en la dimensión de la concretización real; el aporte de Alkalai, 

Kalischer y Hess fungió como prueba de que una ideología nacionalis-

ta no era del todo ajena al Judaísmo, al menos a ciertos sectores 

de él, y aunque la mayoría de las ideas, planes y proyectos de es-

tos precursores del nacionalismo judío se realizarían más adelan-
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te con una asombrosa exactitud casi profética, en vida no hicieron 

más que clamar en el desierto. De aquí que su conciencia nacionalis-

ta no pueda ser catalogada como "política 11 en el sentido de haber 

podido llevar a la práctica sus osados proyectos, o haber consti

t~ído movimientos colonizadores, o haber conquistado cierto c9nsen

so internacional favorable a su ideología. La política, entendida 

aquí como la acción concreta de la ideología, estuvo, pues, ausen-

te en los protosionistas. 

Panorama muy distinto se perfilará en Europa oriental. Es aquí 

donde se iniciará un proceso "político" de la ideología nacionalis

ta judía al iniciarse las primeras intentonas de colonización he

brea de Palestina con fines de erigir una patria, o al menos un ra

fugio, judío. Es en esta parte donde las voces de los nacionalistas 

judíos no clamarán ya en el desierto sino que tendrán injerencia 

e influencia directa en algunos sectores de las oprimidas juderías 

del imperio ruso. 

Las condiciones existencialeR de los israelitas en el suelo 

eslavo, su propia tradición comunitaria, la actitud antisemita za

rista y la configuración multiétnica de la zon'a, serán los princi

pales factores que abonarán y fertilizarán el terreno propicio pa

ra el surgimient·o de una conciencia nacionalista lista ya para la 

a.cci6n •. Hay que aclarar, sin embargo, que no todos los judíos rusos 

se volcaron en masa hacia la solución nacionalista antidiaspórica. 

Es más, ni siquiera fue una mayoría en el principio, pues los otros 

movimientos nacionalistas judíos, muy en especial el Bund, acapara

ron la afiliación de grandes conglomerados hebreos desesperados por 

alguna solución eficiente a su lastimera condición. Para esa época, 
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era más factible .seguir por los caminos revolucionarios socialis

tas -en gran fermentación para entonces- que por los inciertos 

caminos que ofrecían los nacion·alistas antidiaspór ices. Cuando 

hablemos, pues, del movimiento nacionalista judío tendiente a la 

construcción de una patria judía compréndase que se trata de un 

grupo relativamente pequefio integrado ·en su mayoría, al menos en 

el liderazgo, por parte de la intelligentsia judeorusa, ilustrada 

y secularizada. 

Las sanguinarias olas pogrómicas que se sucedieron inmediata

mente después del zaricidio de Alejandro II, convencieron a muchos 

judíos que las esperanzas de alguna emancipación por parte de sus 

opresores eslavos no sólo tardaban mucho en llegar, simplemente se 

habían esfumado. Los poqroms de los años ochenta del siglo pasado 

fueron "la gota que derramó el vaso" y que mostró claramente el men

saje del pueblo ruso al pueblo judío. La primera reacción judía an

te la catástrofe fue la emigración de la patria que tan ingratamen

te los había tratado. La era de las persecuciones rusas contra los 

judíos produjo, primeramente, la más grande ola migratoria de los 

judíos orientales a Occidente en todo el siglo XIX: de 1882 a 1914 

cerca de dos y medio millones de judíos salieron de Europa orien

tal (de un total de casi cinco millones que ahí residían) ( 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 ·fenómenos en Europa en general. Si tomamos en cuenta que, como 

acota el europeísta Geoffrey Bruun, Europa conoci6 un índice de cre

cimiento demográf.ico a lo largo del XIX como nunca antes ( 2), tal 
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hecho también fue reflejado dentro de las juderías europeas orien

tales y occidentales. De unos dos millones y cuarto de judíos que 

el. alba del siglo XIX conoció, para su ocaso pululaban ya siete mi

llones de israelitas ( 3). Esta presión demográfica causó una más 

acendrada competencia económica entre los mismos judíos por lo 

que la emigración constittiía un camino hasta cierto punto natural 

para paliar la densidad poblacional judía. El fenómeno migratorio 

judío lejos estuvo de ser único en la historia decimonónica europea, 

al contrario, se dió en una época de grandes migraciones del vie-

jo continente hacia otros confines, en especial América. La migra

ción judía no fue sino un reflejo más en el fenómeno migrat~rio 

europeo en general ( 4). 

Sin embargo, si bien reflejo de las condiciones exter.i.ores eu-

ropeas, la migración judí.:i oriental hacia Occidente debe verse a 

la luz también de razones internas al propio devenir del Judaísmo 

ruso. No fue sólo la explosión demográfica o el anhelo de mejorar 

económicamente un ~ lo que empujó a millones a dejar su suelo 

"patrio". La opresión y la política antisemita de la sociedad rusa 

tuvo una injerencia abrumadora en la decisió.n de partida de decenas 

de miles de desdichados cada afio. Esta peculiaridad hará que 

las causas por las que se emigre sean distintas a un simple "des

congestionamiento" demográfico-económico o a las antiguas expulsio-

nes sufridas por los judíos. La nueva ola migratoria conformó una 

eqEdacia totalmente nueva para el judío, pues por vez primera en 

su larga historia exiliar, los motivos que tenía para emigrar esta

ban argumentados en una decisión personal, nacida de un sentimien-

to de protesta contra las injustas condiciones de vida que hasta 
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entonces había sobrellevado. La emigración judía de Europa oriental 

a fines del XIX, estuvo pautada por fuertes consideraciones ideo

lógicas pues " ••• muchos de los -jóvenes emigrantes -miembros de la 

clase intelectual- no eran movidos únicamente por el deseo de en-

centrar un nuevo refugio o un lugar donde existiesen mayores posi

bilidades de triunfo; su partida constituía una protesta contra 

la discriminación y las injusticias que habían 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 11 
( 5). 

Esta especie de "flÍga hacia la emancipación" (6), que hacía 

buscar a los judíos el proceso que no habían gozado en Rusia, fue 

el inicio del movimiento de rebelión contra la diáspora, al menos 

la diáspora europea. Los emigrados judíos se redispersaron en tres 

direcciones principales: el occidente europeo, América y Palestina. 

De todas ellas, la emigración a América fue la más grande, en espe-

cial hacia los Estados Unidos. Este grupo "americano" -como se le 

denominó luego- ech6 las raíces de la futura existencia de la gran 

comunidad judea-estadounidense. Cerca del 90% del total de los emi

grantes judíos 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 consideración fue el "palestino". Su impar-

tanela radica menos en el volumen de los emigrantes hacia esa tie

rra que en su importancia como punta de lanza ideol6gica. Efectiva

mente sólo una minoría del grueso de la ola migratoria judía llega

ría a suelo palestino. En el período mencionado, de 1881 a 1914, 

sólo cerca de 50,000 emigrantes judíos optaron por la solución pa-
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tina ( 8), per'? esta oleada insignificante representó el inicio de 

la colonizaci6n sionista de Palestina. 

As_í pues, el fracaso de la Emancipación a lo Judío fue el ace

lerador que transformó una conciencia de identidad nacional a una 

conciencia de identidad nacionalista entre algunos sectores del 

Judaísmo oriental. Los ideólogos que estuvieron detrás del movimien-
< 

to migratorio palestino, fueron todos extraídos de un ambiente ilu~-

trado, maskilim de corazón, muchos de ellos ya en plena vía de in

tegración a la cultura y sociedad rusas. Las ideas de libertad, 

progreso, e igualdad no les eran en absoluto ajenas. Pero a dife-

rencia de sus correligionarios occidentales, estos representantes 

de la Haskalá no estaban desconectados totalmente ni abjuraban de 

la tradición judía o de su sentimiento de identidad nacional. 

Uno de los futuros adalides del pensamiento nacionalista judeoruso, 

Peretz Smolenskin escribía en los 70 del siglo pasado, un~poco;; 

antes de la irrupción violenta de la era pogrómica: 

El pueblo judío ha sobrevivido a todos los otros porque 
siempre se ha considerado a sí mismo como un pueblo -una 
nación espiritual. Sin excepción sus sabios y escritores, 
sus prOfetas y los autores de sus plegarias, lo han lla
mado siempre un pueblo. Claramente, entonces, este único 
término ha tenido el suficiente pOder para unir a aque
llos que están dispersos por sobre todo el mundo. Los ju
díos de diferentes países se miran y aman unos a otros 
como miembros del mismo pueblo porque recuerdan que el 
lazo que los une no empezó ayer; tiene cuatro mil años 
de edad. !Cuatro mil años 1 H. 

sí, ~s 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 destruído y 
fuimos exilados de nuestra tierra, y cualquier cosa que 
nos pase no erradicará nuestro carácter nacional ( 9). 

Estas pS:labras no las decía un judío religioso sino uno ilus

trado y ya secularizado. Smolenskin es una muestra de cómo el sen

timiento de identidad histórica-nacional pervivía muy nítidamente 
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entre una buena parte de la intelligentsia judeo rusa de entonces. 

Aquí no se presentó el fenómeno de la reforma o una asimilación 

de consideración. La liaskalá, como se recordará, propugnaba una in

tegración a la vida moderna sin renunciar al bagaje histórico. del 

Judaísmo. Smolenskin y su generación pueden ser considerados como 

el prototipo del maskil deseando compartir y enriquecerse de ambos 

mundos: el gentil y el judío. Este sentimiento de nacionalidad ju-

día aún no se fincaba en consideraciones nacionalistas, sino en 

dimensiones espirituales-cultura les. Así, declaraba Smolenskin que: 

Hemos sido siempre una nación espiritual, una en la que 
la Toráh fue la base de su Estado, Desde el principio, 
nuestro pueblo ha creído que su Toráh ha tenido priori
dad sobre la tierra y sobre su identidad política. So
mos un pueblo porque eri espíritu y pensamiento nos con
sideramos a nosotros mismos unidos a algún otro [judío 1 
por lazos de fraternidad. Nuestra unidad ha sido conser-

~=~~e~e d~n~a:ª~=r~o~~!e~~~t~~m~s t~~~~~o~~¿~~~~ª:1f~f~~s 
hace, acaso, algo menos que un pueblo? 
Siempre nos hemos mirado como un pueblo, inclusive a pe
sar de saber que la Toráh ha sido el único lazo que· nos 
ha mantenido juntos. No hemos cesado, por lo tanto, has
ta este día, de ser un pueblo, una nación espiritual, a 
la cual pertenecen los individuos en la dimensión del 
espíritu y el pensamiento y no en términos materiales. 
En la realidad práctica, cada judío es un ciudadano del 
país dónde él habita, y es su deber ser un buen ciudada
no, quien. acepta todas las obligaciones de la ciudadanía 

~:í!~ ~!s~ie~~~e~~ Í~e c~~~º!o;~:o~e::s n~!~~~~a~~~rf:~ Tu

~~m~~e ª~~~n~nI6~ ~~=s~;:r~~r~~e:;r~~ ~~~~r~0 n!~~v: 1 q~:-
nos hace un pueblo, una nacion sólo en el sentido espi
ritual, pero en los asuntos normales de la vida, somos 
como cualquier otro hombre. 
somos una nación espiritual -esta es la doctrina correcta 
que debemos proclamar ( 1 O) . 

El mensaje de Peretz Smolenskin refleja muy bien la posición 

del judío ilustrado oriental: la fidelidad política y la fidelidad 

histórica; aquélla para con la sociedad gentil, ésta para con el 

mundo judío. Este equilibrio entre una responsabilidad ciudadana y 
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una identidad nacional histórica judía -anhelo jamás cumplido de

bido al rechazo gentil de la integración hebrea- dejó de ser abrup

tamente un grandioso objetivo para convertirse en una trampa mor

tal. El drástico viraje empezó a perfilarse inmediatamente después 

de las primeras masacres pogrómicas. El sentimiento nacional se 

tornó en nacionalista al fragor· de la opresión, la humillación y 

el escarnio. A diferencia de los protosionistas, el cambio no se 

debió a especulaciones mesiánicas basadas en un análisis peculiar 

del devenir histórico judío o en cavilaciones histórico-filosófi

cas acerca del Judaísmo y su misión en el transcurrir humano, sino 

a una situación concreta, adversa a la misma existencia física de 

los israelitas. El movimiento nacionalista antidiasp6rico fue una 

respuesta extrema y desesperada a una real politik extrema y opre

siva. 

El propio Smolenskin reflejó a las mil maravillas esta trans

formación. Los sangrientos episodios de 1881 lo cimbraren Profun

damente llegando a la conclusión de que la Emancipaci6n no sólo no 

era posible, sino que el mismo proceso de Ilustración era pernicio

so para el Judaísmo y constituía un serio peligro para la continui

dad histórica del Judaísmo. Es curioso constatar c6mo un hijo di

recto· de la Ilustración como lo fue Smolenskin, despotricara con

tra la manera de vivir de la cual, intelectualmente, se alimentó. 

Quizás no haya en toda la ideología sionista orien~al, un ataque 

tan extraordinario hacia los postulados ilustrados y emancipatorios 

como la que emprendió este nacionalista a través de sus numerosos 

artículos. Es en ellos donde la "rebelión contra la diáspora" co-

bra su angustiante vitalidad. Así, en "Vamos a buscar nuestros ca-
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minos" ( 1881), Smolenskin denunciaba ya el engafio de la Ilustra-

ción: 

Durante todo este tiempo, los filántropos judíos de Ru
sia estuvieron preocupados por la Haskalá, una imita
ción de los judíos alemanes. Tambien ellos fueron lo 
suficientemente tontos como·para creer que el camino de 
la Ilustración les traería éxito y honores y que si al
canzaran un alto nivel de ilustración, los gentiles los 
aceptarían con respeto y amor fraterno, y los revoltosos 
ya no ·los atacarían ( 1 t). 

En "El problema judío, problema vital 11
, Smolenskin acentuaba 

aún más la ilusión emancipadora que había embrutecido las concien

cias judías: 

Ellos [los ilustrados gentiles] insistieron en que hemos 
de renunciar a nuestras esperanzas de volver a ser una 
nación como todas las· demás, asegurándonos que de este 
modo podremos erigir nuestro hogar en el lugar donde nos 
encontramos, Pero nosotros hemos visto palmariamente que 

~~~ji:~;o p~:s n~~=n~~r~~s y a~~r~!~~s b~~~a~~= ~!a:~~r a~i!r-
tos al objeto de estos amores fuimos arrogantemente re
chazados y hasta revolcados en el polvo y en nuestra pro
pia sangre, afrentados y zaheridos (12}. 

Para 1883 en "La Haskalá de Berlín", Smolenskin dictaba su 

"decálogo" antiemancipatorio y antiilustrado, verdadero portavoz 

del espíritu de rebelión contra el exilio: 

Estas son las ensefianzas lde la Haskalá]: 1) adoptar las 
maneras de los gentiles; 2) tranS'IOr'iñar más allá de todo 
reconocimiento todo aquello que hemos heredado de nues
tros ancestros; J)abandonar todos los vínculos de amor 
y de solidaridad grupal, para que podamos 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 hebreo, la lengua que nos 
une y nos capacita para escuchar los gritos de aflicci6n 
por el término de nuestra dispersión; 6) buscar solamen
te el favor de las otras naciones y alejarse de cualquier. 
cosa que no les complazca, aún si haciendo eso fragmente
mos el Judaísmo en sectas y partidos; 7) asegurar que 

mediante la aceptaci6n de la Haskalá ganaremos el amor de 
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los gentiles y que a través de la Haskalá nos elevaremos 
a nuevas alturas y gozaremos de la igualdad: 8) engaíiar
nos a nosotros mismos con falsas esperanzas y hablarnos 
de paz cuando ésta no 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 salvación, 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 nos acusen de vanagloriarnos de cualidades que 
en realidad no poseemos. Estos son los "diez mandamien
tos" que la Haskalá de Berlín nos ha emitido en lugar de 
la Toráh y la sabiduría que aquella nos ha robado; estas 
sonla:Scaracterísticas por las cuales la ~puede 
ser reconocida por todo aquel que desea rechazarla y re
mover los obstri'culos que ella ha puesto en nuestro sende
ro ( 13). 

Si bien Smolenskin comete el error de medir con una sola vara 

a la Ilustración gentil y a la Haskalá judía equiparándolas como 

un único proceso y nunca vió las grandes diferencias entre los ob-

je ti vos de una y otra (asimilación de la primera e integración de 

la segunda. Smolenskin no ·reconoce tampoco los éxitos de los proce

sos ilustrados en buena parte de las conciencias judías como, por 

ejemplo, la secularización de los valores y patrones de vida. Es 

más, él mismo no se considera heredero intelectual de esa Haskalá 

de la que tanto abcmina refugiándose en una normatividad religio-

sa cuando lejos estuvo de ser él mismo una persona ortodoxa}, a pe-

sar de ello, decíamos, no hay duda de que el virulento lenguaje de 

este nacionalista refleja la más profunda de las desilusiones contra 

ese mundo gentil que no estuvo preparado ni dispuesto a aceptar al 

judío en pie de igualdad. El discurso de este "desertor" ilustrado hizo las 

veces de portavoz de buena parte de la intelliqentsia judeorusa de la épxa. Es-

te decálogo del infortunio era la expresión de muchas conciencias hebreas 

hastiadas, indignadas y, tal vez, hasta asqueadas de tantos siglos 

de opresión, difamación, persecución y rechazo de la diáspora. Eran 
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conciencias en plena ebullición de rebeldía contra su devenir en 

el :exilio. Eran conciencias en busca desesperada de una redención 

verdadera, real y efectiva. 

La frustración y la amargura que produjo· la época de los poqroms 

en muchos intelectuales y estudiantes juveniles judíos les había 

dejado -como a smolenskin- una especie de "desnudez existencial". 

Si la integración de los judíos era, simplemente, mera quiinera, 

y no se vislumbraba en el horizonte más que el ocaso del sol li

bertario,¿qué hacer?,icómo continuar?,ia .quién recurrir? Para esta 

generación hija del desengaiio la solución era simple, pero a la vez 

extrema: un nuevo hogar donde los Hijos de Israel pudieran sentir

se como tales sin la vergilenza y el oprobio que ello había signif i

cado. Para 1883, el cambio en smolenskin era ya definitivo al 

declarar: 

••• Sólo 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, será por siempre considerado como un perro. 
Nosotros debemos buscar un hogar con todo nuestro cora
zón, nuestro espíritu y nuestra alma. Si tenemos éxito 
en revivir este deseo en el corazón de cada uno de noso
tros,· entonces podemos esperar· que con el tiempo los 
hombres de acción se levanten entre los anhelantes de 
tal propósito a fin de realizar este sueño. Debemos ele
var nuestra esperanza de redenci6n tan al to como un pen
dón para aquellos que establezcan su casa ( 14}. 

Así, Peretz Smolenskin trocaba su identidad nacional basada 

en el espíritu, la historia y la cultura judías por una identidad 

nacional is ta basada en la posesión de la tierra como base para la 

construcción de un hogar nacional. El camino para lograr tal meta 

era, primero que nada, salir de Rusia a través de la acción migra-

toria: 

Actualmente nuestros enemigos están descargando su 
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ira a través de la exigencia que los judíos abandonen ·el 
país. Esto horroriza a nuestros hermanos más que todos · 
los desastres que han caído sobre nosotros... (Pero) ¿ por 
qué no emigramos (y así) reducimos la cantidad de judíos 
en los países donde son odiados? ( 15). 

Esta soluci6n ya no dejaba dudas: la escici6n entre el mundo 

gentil .y el judío era, al parecer, irreversible. Era menester un 

nuevo éxodo a otra tierra de promisión y para el ilustrado judeoru

so, no había otra que la antigua Palestina: 

No hay duda alguna que sería lo mejor para la gente que 
está dejando un país que emigrar juntos a la misma nue-·. 
va tierra, pues ellos podrían, entonces, entenderse y 
ayudarse unos a otros. Si la ola de emigración 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 elecci6n son muy 

interesantes pues no son razones religiosas principalmente, ni si

quiera históricas. Sus mot,ivos están fincados en argumentos esen

cialmente materiales y seculares: la calidad de la tierra de cutti

vo, .la capacidad de absorción demográfica, la cercanía geográfica 

con respecto a Rusia, el potencial comercial e industrial que allá 

se encuentran, etc. ( 17). Ello constata el peculiar conflicto entre 

esta generación de desilusionados: por un lado repudian la tradi ... 

ción ilustrada y ernancipatoria1 por el otro, se conducen, piensan 

y actúan como hombres ilustrados, como hombres ya plenamente moder

nos. Y esa modernidad se la debían a los esfuerzos secularizadores 

de la 'Ilustración y la Haskalá, aunque renegaran, quizás con justa 

razón, de ellas. 

Caso sirr.ilar al de Smolenskin fue el de Moshé Leib Lilienblum. 

Su cambio ideológico pudiera parecer aún más dramático ya que salió 

de las filas de un secularismo plenamente acentuado. Lilienblum fue 

un auténtico adalid de la Ilustración y los procesos emancipato-
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rios, abogó por una reforma· religiosa, fincó sus esperanzas en la 

educación laica de los judíos como medio de integrarlos a la socie

dad· 9entil, fue adversario decl'arado de la tradición religiosa y 

hasta militó en las huestes socialistas ( 18). Antes de los distur-

bios de 1881, Lilienblum sostenía con fe ardiente que: " ••• el cami

no a la libertad para los judíos requería su occidentalización [me

diante la educación secular] lo que los haría aceptables a la 1 Ru

sia benevolente' " ( 19). Pero después de su traumática experiencia 

personal como víctima de los poqroms, Lilienblum dio un giro ideo

lógico de 180° y, al igual que Smolenskin, procedió a desechar la 

doctrina ilustrada y sus procesos de emancipaci6n como la panacea 

que solucionaría la conflictiva judía. En su 11El Camino de Retorno". 

(1881 ), el decepcionado maskil inicia su abjuraci6n del. camino edu

cativo que tanto había apoyado: 

et~ª~!~ª m~~~~=i~~~~= ~~~o~~~=~s:: 1!~f~~á~0~e c~~ 1~:r~~da-
del 4 de agosto de 1877 en la cual decía: "Juro solemne
mente ••• hasta la última gota de .. sangre en mí 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 días siguientes de haber fina
lizado mis estudios, muriera, aún así, no pararía". 
Y ahora he abandona.do esta causa,· sin ninguna razón apa
rente, fuera de la que los "ilustrados" considerarían 
como una timidez afeminada. Pero 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 educación formal 11

• Para finales de 1881 fui inspi
rado por un ideal sublime, y me convertí en un hombre di
ferente, lleno de un sentimiento de determinación y una 
satisfacción espiritual, inclusive sin una escolaridad 
secular. 
Cuando me convencí que no era la falta de cultura supe
rior lo que causaba nuestra hragedia.-pues extranjeros 
somos y extranjeros permaneceremos aún 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 había arremetido pluma en mano contra la heren

cia ilustrada, Lilienblum tomará por asalto la fortaleza ideológi

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 análisis del significado real del veneno racis

ta anti judío al rechazar la concepción liberal-ilustrada, muy en 

boga entonces, de que el antisemitismo era producto de la ignor.an-

cía, rémora del pasado .medieval y fácil de ser combatido mediante 

la educación, la cultura y el progreso. Por el contrario, afirma 

Lilienblum, este fenómeno eS mucho más serio de lo que se cree y 

mucho más peligroso de lo que se espera pues es un proceso que no 

viene solo, sino que está alimentado y reforzado por el nacimiento 

del nacionalismo radical. Como bien se ha afirmado, "Lilienblum se 

convierte en el primero en advertir la relación dialéctica entre 

el surgimiento del nacionalismo moderno y un nuevo tipo de senti

miento antijudío, organizado y expresado políticamente" ( 21}. 

Es en Lilenblum quizás más que en algún otro, donde la concienCia 

de ser repudiados por partida doble; por el nacionalismo de corte 

romántico y el antisemitismo moderno de corte racista, cobra una 

claridad de comprensión y análisis únicos. En uno de sus artículos, 

"El futuro de nuestro pueblo" ( 1883), Lilienblum lanza uno de los 

ataques más contundentes contra la panzona antisemita y su denuncia 

se ha convertido en un clásico en la historia del análisis de tan 

vergonzoso fenómeno: 

Los cosmopolitas nos consideran estrechos nacionalistas 
con un Dios tribal y una religión nacional; los naciona
listas nos tienen por cosmopolitas cuya patria es el pa
ís donde vivan bien. Los devotos afirman que somos anti
rreligiosos y los ateos sostienen que somos fanáticos y 
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supersticiosos. Los liberales alegan que somos conserva
dores, mientras los conservadores manifiestan que somos 
liberales. Ciertos estadistas y escritores ven en noso
tros la fuente de toda sedición y desorden y los anar
quistas nos culpan de· ser capi t.ilistas aferrados a un ré
gimen anacrónico de la época bíblica basado en la servi
dumbre y la explotación del prójimo. Los funcionarios 
nos acusan de eludir el cumplimiento de las leyes, por 
supuesto de aquellas que fueron promulgadas contra noso
tros ••• Tambien se nos atribuyen delitos contra las ar
tes: músicos como Richard Wagner nos imputan la corrup
ción de la pureza y la armonía de la' música. Y hasta 
nuestras virtudes se convierten en defectos: "Los judíos 
no cometen crímenes ni suicidios -afirman- porque son 
cobardes", pero ello no les impide acusarnos de crímenes 
·rituales ••• 

El siglo XIX, tan rico en descubrimientos, vino a rebe
larnos en sus postrimerías, el secreto de este odio im
placable: porque somos extranjeros por doquier, no sólo 
pertenecemos a un pueblo extraño, sino también a una ra
za distinta cuyas cualidades, características y virtudes, 
están tan distantes de las cualidades, características y 
virtudes de los pueblos europeos, como lo está el orien
te del occidente •.. 

Es así como la civilización, que hubiera podido librar
nos casi de las persecuciones por moti vos religiosos, no 
puede salvaguardarnos en absoluto de las persecuciones 
por motivos nacionales (22). 

Si en un mundo en vías del prog~eso científico, social, polí-

lico y económico los judíos tenían aún menos cabida :que en los tiem

pos d.el oscurantismo medie.val, ¿qué se podía hacer?, 6qué se debía 

hacer? El final del artículo de Lilienblum era coronado por una se-

rie de conclusiones entre las que sobresalía: 11 Ni la civilización 

ni el progreso habrán de mejorar nuestra situación, sino que, por 

el contrario, contribuirán a agravarla" (23). De esta manera, Lilien-

blum invertía por completo la ecuación ilustrada: no era ésta la 

que redimiría al judío en la modernidad, al contrario, era la que 

lo ponía '?n peligro. Así, la modernidad ilustrada y emancipadora 

se transformaba de liberadora en opresora; de revolucionaria en 

reaccionaria; de remedio en enfermedad. Ante este diagnóstico, Li-
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lienblum sólo veía tres posibles senderos ante el destino judío: 

a) Permanecer en la presente situaci6n y seguir siendo 
los eternos perseguidos, los parias y gitanos, expues
tos a toda clase de ataques y aún a una masacre gene
ral. 

b ): Asimilarnos a los pueblos en cuyo seno nos encontra
_mos, pero .no s610 aparentemente !sino en forma absoluta!, 
renunciar al judaísmo, convertirnos a la fe de esos pue
blos, arrastrando p.rolongadamente una existencia misera
ble y abyecta, hasta que nuestra remota posteridad, des
provista de la menor traza de judeidad, sea disuelta irre
parablemente entre los pueblos arios. 

e} Comenzar a trabajar por la restauraci6n de Israel en 
la tierra de sus antepasados, a fin de que nuestras gene
raciones venideras disfruten allí de una vida nacional 
normal en el más cabal sentido del término. 

!Escoged! (24). 

Para Lilienblum ciertamente la elección estaba hecha. La op-' 

ci6n nacionalista se convirti6 para él en una especie de religión 

secular que tenía dos objetivos: la salvaci6n del judío de sus 

circunstancias diasp6ricas y la uni6n de los judíos en una sola y 

santa tierra: Israel. La construcción nacional es, a la vez, la 

construcci6n del crisol donde se unificarán todas las diferencias 

religiosas, sociales o intelectuales de los judíos. La naci6n se 

torna en espíritu integrador donde la condición de ser judío ya no 

la da la religión, sino la lealtad nacional,· y·la esperanza salvífi

ca del mesianismo tradicional es, ahora, interpretada como una es

peranza salvífica fincada en la construcción colectiva de la patria 

judía. Esta esp.ecie de fraternidad nacionalista es ya esbozada en 

su art!cuo "No confundamos las cuestiones" ( 1882}: 

En lo que a la nación concierne no hay sectas ni deno
minaciones, tampoco hombres modernos o chapados a la an-, 
ti gua, no hay devotos o heréticos, ! sino que todos somos 
Hijos de Abraham, Isaac, y Jacob!. cualquiera que sea de 
¡a simiente judía y no desampare a su pueblo es un judío 
en todo el sentido de la palabra ••• 



-241-

Dejen que cada hombre siga allí [en Palestina] los dic
tados de su conciencia; dejen a los hasidim allí ponerse 
las filacterias, y dejen a los más liberales recitar la 
oración del Shemá (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 allá a imagen de las escuelas de Litua
nia y Polonia, y dejen a los ilustrados judíos estable
cer escuelas moldeadas según las escuelas seculares de 
Europa. Pero no dejen al hombre oprimir a su.pr6jimo. 
Dentro de nuestra vida política aut6noma todo encontrará 
su lugar ••• 

Que los ortodoxos sepan que 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 atención a los renegados que tratan de apar
tarnos de nuestra patria. No nos dividamos en Mitnaqdim, 
~' y ~ { 26). Esta es la tierra en la que 
nuestros padres han encontrado descanso desde tiempos 
inmemoriables -y así como ellos vivieron, viviremos tam
bién nosotros. Vayamos ahora .a· la única tierra en la que 
hallaremos sosiego para nuestras almas que han sido deso
lada por asesinos por miles de·afios. Nuestros inicios 
serán pequeños, pero al final floreceremos ( 27). 

Este lenguaje cuasiprofético salpicado de fervor religioso te

nía sus fundamentaciones ideológicas en la más pura tr.adición libe-

ral. Como Smolenskin, Lilienblum caracteriza una generación cuya 

crisis existencial es ya su modus vivendi. Despotrican del bagaje 

ilustrado, maldicen el proceso emancipatorio, abjuran de la moder-

nidad en la diáspora y se rebelan contra las condiciones del exilio 

judío. Pero, sin embargo, sus ideas, sus expresiones, sus valores, 

en suma, su cosmología, 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 ¡a tradición liberal-ilus

trada gentil. Esta contradicción, de rechazar al mundo gentil y al 

mismo tiempo de mantener sus valores de vida, será muy característi-
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ca en este nacionalismo antidiasp6rico que luego se transformaría 

en el sionismo. Esta contradicci6n constituirá la base de lo que 

hemos denominado la "cristianización del Judaísmo". Es decir, si 

el Judaísmo pretendía continuarse. como un factor histórico y po

lítico, en un mundo modernizado, movido y dirigido por la secula

r~zación, debía adaptarse a los nuevos valores de vida, y éstos, 

en su mayoría, eran valores desarrollados por el mundo gentil eu

ropeo. El nacionalismo judío, si· bien proponía la separación 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 características que definían al mundo moderno, entre 

ellas, claro está, la pertenencia a una nación territ~rial. 

Smolenskin y Lilienblum son los pioneros de una actitud tal. 

Aunque su intención es salvaguardar a los judíos de la hostilidad 

de sus circunstancias históricas, también tienen el anhelo de trans

formarlos, a través de una ciudadanía nacional, en judíos modelos 

de modernismo. Así, curiosamente, la rebelión contra el exilio con

llevaba en su seno una adopción de los patrones de vida aprendidos 

en el exilio. La "cristianización" no se ref.iere, pues, a ningún 

aspecto religioso, sino a la aceptación tácita de estos valores 

ilustrados que habían sido engendrados por la gentilidad europea 

occidental y habían sido inyectados irremisiblemente en las venas 

intelectuales de la intelligentsia judía europea. La "cristianiza

ción" no hay que verla como un fenómeno negativo en la vida del 

Judaísmo, sino como un proceso histórico casi inevitabl'i! de adap

tación existencial a circunstancias enteramente nuevas y, por ende, 

peligrosas. Si bien el Judaísmo, como vimos, poseía su propia tra-
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dici6n de una restauración nacional a través de la doctrina mesiá

nica, ésta, mientras estuviese insuflada por el ardor místico-reli

gioso, difícilmente hubiese pod,ido por sí misma emprender una ac

ción concreta de reconstrucci6n nacional judía. Habían sido nece

sarios fenómenos tales como la Ilustración, la Emancipación, el na

cionalismo y hasta el antisemitismo, todos ellos procesos auspicia

dos por la gentilidad europea, para crear una conciencia nacionalis

ta, fuese ésta resultado de la imitación del entorno histórico (co-

mo en el caso de los movimientos nacionales europeos}, o fuese re

sultado de una reacción defensiva (como ante el Romanticismo y el 

antisemitismo). La "cristianización" del Judaísmo conllevaba, pues, 

el amparar la historicidad del Judaísmo por medio de los valores 

seculares del gentilismo. No importa tanto aquí dilucidar qué tan 

conscientes o inconscientes estuvieron los nacionalistas antidias

p6ric0s, futuros sioniStas, de proceso tan complicado, lo esencial 

a retener es que esta cristianizaci6n fue necesaria si es que el 

Judaísmo quería seguir manteniéndose a flo~e como pueblo,· naci6n · 

e· Historia en' las· .turbulentas aguas de la modernidad. 

La disputa principal que se generaría entre el sionismo orien

tal y el occidental, como más adelante veremos, se basó en qué tan

to se debía cristianizar al Judaísmo para modernizarlo. Los nacio

nalistas antidiaspóricos del este europeo trataron de minimizar a 

lo más tal fenómeno. Como buenos representantes e hijos intelec

tuales de la ~, pretendieron rescatar, antes que nada, el 

bagaje histórico-cultural e, inclusive, el hist6rico-religioso del 

Judaísmo y conciliarlo con los valores gentiles cristianos secula

res. En Occidente, ya veremos, el asunto fue ligeramente distinto. 



-244-

La cristianización del Judaísmo al estilo oriental puede me_. 

jor comprenderse a través de otro de los grandes ideólogos del des-

pertar nacionalista hebreo: Eliézer Yitzjak Perlman, mejor conocí-

do bajo su seudónimo, Ben Yehuda ( 1857-1922). Eliézer Ben Yehuda 

es considerado el padre del hebreo moderno. El gran mérito de este 

lituano fue convertir la ºlengua sagrada" de literaria a un idioma 

hablado común y corriente.. Ben Yehuda constituyó una excepción a 

la generación de nacionalistas judeoorientales en el sentido de que 

su ideología. nacionalista, a diferencia de todos los otros, no bro

tó de los horrores de la época de los poqroms, sino de una necesi

dad, al igual que los protosionistas, histórica y, en última instan

cia, mesiánica. En una significativa carta que Ben Ye hu da le envía 

a Smolenskin en 1880, poco antes del estallido de violencia rusa 

contra la población israelita de la Zona de Residencia y antes, 

ciertamente, de la propia conversión de Smolenskin, el hebraísta 

clamaba: 

Si somos capaceo de esperar aún la redención, si no nos 
hemos desanimado a convertirnos en una "nación viva", 
[entonces) nuestros pensamientos deben ser guiados por 
la visión de lo que este pueblo puede convertirse, una 
vez que su renacimiento sea logrado. Hoy quizás puede 
que estemos moribundos, pero mañana seguramente desper
taremos a la vida 1 hoy puede que es ternos en una tierra 
extraíia, pero maíiana moraremos en la tierra de nuestros 
padres; hoy puede que hablemos en idiomas extranjeros, 
pero maíiana hablaremos todos hebreo. Este es el signifi
cado de la esperanza de la redención, y no conozco otro: 
0 uestra esperanza es por la redención, en su sentido li
teral y claro, y no por algún sustituto velado y sutil 
(28). 

Por el lenguaje profético-mesiánico de Ben Yehuda se podría 

pensar que, como Alkalai y Ralischer, fuese un judío pío. Si bien 

Ben Yehuda tuvo una educación jasídica en su juventud, pronto se 

vió envuelto en la vorágines de la ideología ilustrada, y tornóse 
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en una personalidad secular bien definida. Y es, ya, como tal, que 

desarroll·a su filosofía nacional-lingUística. Para el ilustrado 

Perlman, era el idioma la base fundamental de cualquier reconstruc

ción riacionalista. Era el idioma el vehículo ejecutor de los de-

signios mesiánicos. Era el idioma el medio que iniciaría la salva-

ción nacional del pueblo judío: . 

Todos nuestros esfuerzos para hacerlos apreciar [a los 
gentiles] la importancia del lenguaje para nosotros, 
serán inútiles. Solamente un hebreo con un corazón he
breo lo entenderá, y un hombre tal lo entenderá aún sin 
nuestro apremio. !Hagamos vivo al idioma realmente otra 
vez! !Enseéiémosles a nuestros jóvenes a hablarlo, y enton
ces nunca lo traicionarán! 
Sin embargo s6lo seremos capaces de revivir la lengua he
brea en un país en el que el número de los habitantes he
Qreos exceda al número de gentiles. Por lo tanto, incre
mentemos el número de judíos en nuestra desolada tierra: 
que el remanente de nuestro pueblo retorne a la tierra 
de sus padres~ !revivamos la naci6n y su lengua será tam
bién revivida!. 

El idioma hebreo sólo·pue<le vivir si revivimos la nación 
y la devolvemos a su patria. En Última instancia, este 
es el único camino de·lograr nuestra permanente redención; 
faltos de tal solución, estamos perdidos, !perdidos para· 
siempre! (29). 

Este juego dialéctico entre idioma -nacional y nación-patria, 

si bien tenía bases tradicionales judías, el factor que en rea

lidad había motivado tal ideología lingüística-nacionalista era 

un factor gentil. En el caso de Ben Ychuda, no f~e el antisemitis

mo zarista el que promovió un cambio de mentalidad (inclusive Ben 

Yehuda había inmigrado ya a Palestina antes de los poqro~s ). , sino~ 

al igual que Kalischer, Alkalai y Hess, los movimientos nacionalis-

tas europeos, en especial por la vertiente _romántica-lingüística-

cultural ( 30). Hechos como la guerra ruso-turca { 1~77-1878) y el 

polvorín nacionalista balcánico (principalmente las contiendas , 

búlgaras y montenegrinas), convencieron al nacionalista hebraísta 
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de la urgencia de nacionalizar también la cuestión judía ( 31). 

Otra influencia gentil en el nacionalismo antidiaspórico de 

Ben Yehuda fue el propio movimiento populista ruso (el Narodnaia 

Valía o Voluntad Popular). Una revolución social -sosten-ían- no 

puede ser sostenida, mucho menos triunfar, sobre 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 había estado restringido o a los círculos 

religiosos o a los círculos intelectuales de la Haskalá, pero como 

vernáculo de todos los días, nomás no existía (acordémonos que el 

idioma popular del Judaísmo oriental era el yidish). "Bajar al 

pueblo" era restituirle, según Ben Yehuda, su lengua ancestral y 

transformarla en una lengua popular, una lengua de masas. 

Tenemos así otro caso peculiar donde el sentimiento nacionalis

ta judío es alimentado, fomentado y, aún , creado por elementos 

extraños a la pura tradición judía, por elementos absorbidos de la 

cultura moderna gentil. Así, a los valores judíos se les aúnan los 

valores gentiles para formar una ideología plenamente nacionalista. 

Y en ello estriba la cristianización del Judaísmo nacionalista 

oriental, hijo directo, aunque pretendidamente renegado, de la doc

trina integrista de la Haskalá. 

Los esfuerzos de modernizar al hebreo de Ben Yehuda tuvieron, 

~ !a larga, un éxito fnconmensurable. Su propio hijo fue el primer 

judío que aprendió y habló el hebreo como una lengua materna en la 

modernidad, y, a partir de él, poco a poco los residentes judíos 
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de Palestina empezaron a expresarse en el arcaico-renovado lengua

je del Libro de los Libros. 

El caso más radical de este nacionalismo antidiaspórico orien

tal lo constituyó, sin duda, Judah Leib Pinsker ( 1821-t 891 ) • Miem

bro de la selectísirna élite de judíos egresados de los centros uni

versitarios rusos, el Dr. Pinsker personificaba como nadie el típi

co judío en vía plena de integración a la sociedad rusa. Pinsker 

apoyaba y alentaba completamente la rusificación de los judíos a 

la luz de las ideas ilustradas. Fundador, publicista y escritor de 

varios diarios judíos en lengua rusa (como el ~ (amanecer) y 

el Den (día} ) ( 33), este cuasiasimilado judío fue promotor de la 

Sociedad para la Diseminación de la Ilustración entre los Judíos 

( 34) cuyo propósito era lograr la rusificación de los judíos a fin 

de asimilarlos a la sociedad eslava. De tal manera, Pinsker repre

sentaba el papel de paladín de la Haskalá seguro de que por medio 

de la educación, la cultura y el progreso ilustrados se acabaría 

por resolver la cuestión judía. Los sucesos de 1881 fueron un au

téntico mazazo a su conciencia, a su ideología, a su ser y a su hom

ría. Quizás como nadie, Pinsker reflejó la desesperación, la impo

tencia y el desamparo de la generación del desencanto. Quizás como 

nadie, expresó su repudio a ese mundo aparentemente tan brillante 

pero que había resultado tan hostil. Quizás como nadie, enarboló 

una auténtica protesta contra la diáspora y sus quimeras. 

La decepción en Pinsker fue de tal magnitud que d_ificilmente 

se puede encontrar en toda la literatura sionista decimonónica un 

pesimismo tal. Su rebelión contra el exilio es abrumadoramente 
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negativa, negra y angustiosa. En 1882 escribía un folleto intitu-

lado: Autoemanzipation. Ein Mahnruf an seine Stammesgenossen, Von 

einem russischen Juden (Autoemancipación. Advertencia de un judío 

>;uso a los suyos). El libelo contenía el análisis pinskcriano del 

por qué de la inoperabilidad de los procesos ilustrados y emancipa

torios (la enfermedad) y la alternativa que le quedaba a los judíos 

(la medicina) frente a ello. La importancia de Autoemancipación no 

sólo radicaba en su extraordinario análisis histórico-psicológico 

del antisemitismo, se fincaba también en la naturaleza de la solu-

ción. De tal manera, que el folleto de PinsJ:;.er se convirtió en la 

segunda gran obra canónica del sionismo (después de la Roma y Jeru-

salén de Hess) y su autor, claro, en uno de los santones de la his-

toriograf ía nacionalista judía. 

Con una perspicacia muy aguda para su época, Pinsker desechaba 

ya las doctrinas universalistas ilustradas y se concentraba más en 

la realidad nacionalista de su presente: 

No podemos pensar, por supuesto, en establecer una armo
nía perfecta .. Tal armonía probablemente nunca ha existi
do, inclusive entre las otras naciones. El período de fe
licidad y prosperidad en el cual las diferencias naciona
les desaparecerán, y las naciones .se fundirán en una sola 
humanidad, es todavía invisible en la distancia. Hasta 
que ello sea realizado, los deseos e ideales de las nacio
nes deben ser limitados para establecer un modus vivendi 
tolerable ( 35), 

La fuerza del nacionalismo, desapercibida por la gran .. .mª'yoría 

de los pensadores decimonónicos ( 36), era comprendida por el médi

co judío a tal punto de trocar la cosmovisión utópica ilustrada 

por aquella, más realista, pluralidad de intereses que encarnaba 

el proceso de los despertares nacionales. Ahora bien ,¿qué lugar 

ocupaba el pueblo judío en un mundo nacionalizado cada vez más? 
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Ninguno, porque la desgracia del pueblo judío -dice Pinsker-

es precisamente el no constituir tina naci6n: 

Las naciones nunca ha·n 'tenido que tratar con una naci6n 
judía sino solamente con judíos. Los judíos no son una 
nación porque les falta un cierto carácter nacional dis
tintivo, que todas las demás naciones poseen, un carácter 
qtie es determinado por la vida en común en un solo país, 
bajo una sola autoridad { 37); 

l Auto respeto nacional! i o6nde lo podremos obtener? Es 
verdad que la más grande de las desgracias de nuestra 
raza es que no constituimos una nación, que somos sola
mente judíos (38); 

Los judíos no son una nación viva; son doquiera extran
jeros; por lo tanto ellos son despreciados ( 39). 

Es a partir de esta 11 orfandad geográfica", característica sin-

gular del Judaísmo en el exilio, que Pinsker armará su ideología 

pesimista. Lo que para Hess, Graetz, Smolcnskin y otros era un 

timbre de orgullo:, el nacionalismo espiritual del Judaísmo, es 

para Pinsker el principio del proceso de odio antijudío. Es preci

samente la falta de un continente por lo que se odia al contenido; 

en otras palabras, la carencia de un suelo patrio es lo que hace 

del Judaísmo una especie de "fantasma" (o como lo llamaba Hess, 

11 un alma sin cuerpo") que "aterroriza" a todos los demás pueblos 

y de aquí que éstos reaccionen a la ofensiva mediante. el odio anti-

judío: 

Entre las naciones que existen sobre la tierra, se en
cuentran los judíos como miembros de una nación muerta 
mucho tiempo atrás. Al perder su territorio patrio, per
dieron los judíos su independencia y se vieron sometidos 
a un proceso de desintegración totalmente incompatible 
con la existencia de un organismo vivo y entero. El es
tado judío, destruido por el poderío romano, se perdió 
de la vista de las naciones; pero el pueblo judío, aún 
después de habérsele arrebatado su existencia como una 
entidad política, no pudo someterse al aniquilamiento 
total y siguió subsistiendo espiritualmente como nación. 
Y es así como el mundo contempla a nuestro pueblo como 
la pavorosa imagen de un muerto que deambula entre los 
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vivos. Esta visión espectral de un cadáver errante, de 
un pueblo desmembrado y desarraigado de su país, de 
un pueblo que ya no vive, pero no obstante sigue va
gando entre los vivientes, esta figura extraiia, por fuer
za. debe impresionar y sobrecoger a los pueblos. Y pues
to que el temor a los fantasmas es algo propio de los 
hombres, vinculado a la vida anímica de la especie hu
mana, no es de extrafiar que a la vista de esta nación vi
va y muerta a la vez, haya actuado el temor con todas 
sus fuerzas latentes ( 40). 

El nacionalismo espiritual del Judaísmo no es más que un na

cionalismo espectral, lúgubre y siniestro. No hay por qué enorgu

llecerse de ello, como hasta entonces lo habían hecho algunos pen-

sadores nacionalistas, al contrario, hay que "despiritualizarlo" 

encarnándolo en un cuerpo concreto, vivo y vital. Ese cuerpo será, 

para Pinsker, un territorio propio que puedea fungir como el enva

se necesario que contenga a la esencia fantasmag6rica del Judaísmo 

diasp6rico. Tenemos así, que para este universitario judío, el exi

lio no constituía un caldo de cultivo para la creación histórica

humanística del Judaísmo, como lo concibieron los nacionalistas 

diaspóricos, el exilio era el caldo de cultivo de una pesadilla 

descarnada, y mientras aquél co.ntinuara, ésta se recrudecería. 

El análisis macabro de Pinsker fue aún más allá que esta de

nuncia horrorosa del devenir· judío en la diá·spora. Continuando con 

su línea de pensamiento, Pinsker llega a lo que él considera la 

esencia y el peligro del antisemitismo: la incurabilidad de esta 

plaga. Echando mano a conceptos tan novedosos y, científicamente 

¡;ara la época, tan revolucionarios como el fenómeno del inconsciente 

c:olectivo de los pueblos, Pinsker inicia una originalísima vivisec

ción de las causas de la presencia del odio antijudío histórico y 

su culminación en el moderno fenómeno antisemita. N6tese el lenguaje 

pseudocientífico, muy ad hoc al ambiente progresista decimonónico, 
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y a la formación pr.ofesional del Dr. Pinsker: 

El terror del fantasma judío pasa de generación en ge
neración y de edad en edad. Se ha hecho más fuerte con 
los siglos. A través de circunstancias que en seguida 
examinaremos se ha cOnvertido finalmente en una fobia. 
Esta judeofobia, con todos los síntomas propios de una 
enfermedad semejante, sea espontánea o Supersticiosa, 
sea instintiva o idiosincrática, ha terminado por quedar 
firmemente establecida entre todos los pueblos con los 
cuales los judíos han entrado en contacto. Es una varie
dad de la demonofobia, pero con la gran diferencia de que 
es una enfermedad psíquica, 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. Está hecho de carne y hueso y sufre cruelmen
te con los golpes que 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 
afies. Es incurable •• (41). 

Después de esta espeluznante sin toma tología, el galeno dictaba 

su diagnóstico final e irrevocable: 

De esta manera el Judaísmo y el antisemitismo han pasado 
por los siglos a través de la historia como compafieros 
inseparables. Como el pueblo judío, por lo que se ve, 
el verdadero "Judío Errante", el antisemitismo, tampoco 
puede morir jamás. Aquel que asegure que el pueblo judío 
no es el Pueblo Escogido debe estar ci-e¡-9~ f.S el pueblo e-s
cogido para el odio universal. No importa cuán en desa
cuerdo puedan estar unas naciones con otras, no importa 
cuán diversos sean sus instintos y propósitos, siempre 
se ·darán la mano en lo que respecta a su odio por los 
judíos; en este asunto todas están de acuerdo ••• 
Habiendo analizado la judeofobia como una forma heredi
taria de demonopatía, peculiar a la raza humana, y ha
biéndose representado el antisemitismo como una base de 
esta aberración heredada de ·la mente humana, debemos ex
traer una conclusión importante: la lucha contra este 
odio, como cualquier lucha contra predisposiciones here
dadas, sólo.puede ser en vano ••• (42). 

Al igual que Smolenkin que no distinguía las diferencias doc

trinales entre Ilustración y Haskalá midiéndolas a ambas con una 

sola vara, Pinsker hacía lo mismo para con el fenómeno antisemita, 

pues éste ni ha sido igual en todo tiempo y lugar, ni tampoco ha 

afectado a toda cultura o nación en la historia. Independientemen

te de las exageraciones de Pinsker, es de notarse el grado de deses-
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peraci6n a la que habían llegado buena parte de esas j6venes ge

neraciones de ilustrados judeorusos martirizados por la denigración 

física y moral causadas por las olas pogrómicas de 1881. 

En otro de sus audaces comentarios, Pinsker, a la manera de 

Lilienblum, comprendía a la perfección el meollo del papel del 

pueblo judío como el 11 chivo expiatorio" de la historia moderna 

al afirmar: 

Para resumir lo que hemos dicho: para los vivos, el ju
dío es un hombre muerto; para los nativos, un extraño y 
un vagabundo; para los propietarios, un mendigo; para 
los pobres, un explotador y un millonario; para los pa
triotas, un hombre sin patria; para todas las clases, 
un odiado enemigo ( 4 3) • 

Era obvio el desenlace de este análisis pesimista: el cáncer 

de la judeofobia o el antisemitismo ha infectado el cuerpo social 

gentil por lo que ninguna ,medicina ilustrada o emancipatoria ser

viría para maldita la cosa. La esencia fantasmag6rica del pueblo 

judío más su carácter alienado del mundo (el eterno 11 otro 11
) no permi-

tirían nunca, por más esfuerzos de modernización que se le hiciera, 

su inclusi6n, integración o asimilación a una sociedad aterroriza-

da, justificadamente o no, por este mismo pueblo. A partir de esta 

premisa, Pinsker percibe muy bien el significado ~eal de la Eman

cipación y, por ende, su inope-rabilidad: 

La eaancipaci6n legal de los judíos es el logro que ha 
coronado a nuestro siglo. Pero la ·eaancipaci6n 1ega1 no 
es una emancipaci6n social, y con la proclamación de la 
primera los judíos están todavía muy lejos de ser eman
cipados de su posici6n socia1 excepcional ( 4 4) • 

. Con Pinsker llega a su máxima expresión la rebeldía . contra la 

diáspora. su lapidario análisis puso en jaque el optimismo racio

nalista de los asimilantes y, aún, de los nacionalistas judíos dias

póri~os, socialistas, liberales º.comunistas. Si el mal. antisemita 
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según Pinsker era incurable por ser hereditario, ello hacía imposi

ble cualquier componenda de convivencia entre el mundo ario y el 

mundo semita. La soluci6n a tal" conflictiva "genética'¡ no era, cier-

tamente, el respeto, la libertad y la emancipación que el mundo 

gentil había ofrecido a los judíos, sino el autorrespeto, la auto 

libertad y la autoemancipaci6n de los judíos para los judíos, en 

otras palabras, convertir al judío de un instrumento histórico pa

sivo en un agente de la historia activo, y ello s6lo podría lograr

se poseyendo una tierra propia donde poder construir una nueva y 

digna identidad judía. 

La solución nacionalista de Pinsker estaba también profunda,.... 

mente influenciada por el emergente nacionalismo gentil de la épo

ca •. Así, a la necesidad de sanar al Judaísmo del antisemitismo 

por medio de la "amputaci6n" -segregaci6n- 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 empeños nacionalistas de varios pueblos que han 
surgido a la vida ante nuestros ojos han tenido su 
propia justificaci6n, i.puede ser cuestionado, acaso, si 
aspiraciones similares de parte de los judíos no puedan 
e;;tarjustificadas? Los judíos han tenido un rol más im
portante en la vida de las naciones civilizadas que 
muchos pueblos, y han merecido más [de lo que han recib1-
doJ de la humanidad; ellos tienen un pasado, una histo
ria, una descendencia común y no mezclada [?], y un vi
gor indestructible, una fe inconmovible, y una historia 
sin precedente de sufrimiento que mostrar; los pueblos 
han pecado contra los judíos más deplorablemente que 
contra cualquiera otra nación.bNo es suficiente todo esto 
para hacerlos capaces y dignos de poseer una patria? 
La lucha de los judíos por la unidad y la independencia 
como una naci6n organizada no solamente posee la justi
ficación inherente que pertenece a la lucha de cada uno 
de los pueblos oprimidos, sino que también está calcula
da para ganarse la simpatía de los pueblos a los cuales, 
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con razón o sin· ella, les somos tan aborrecidos (45). 

Es curioso constatar c6mo este argumento nacionalista contra

dice el anterior argumento judeof6bico. Si en éste la nación judía 

aparecía como una naci6n "fantasma" "muerta en vida", en aquél, 

comparada con los naciones emergentes, resulta una naci6n "viva•, 

"dinámica", llena de historia, cultura y aporte civilizatorio. A 

Pinsker no parece molestarle tal antagonismo onto16gico. Después 

de todo no son los argumentos en sí lo que le interesan, sino el 

desenlace., y éste sólo puede ser, irremediablemente, uno: una tierra 

para esta nación sin nacionalidad. Dicho de otrci manera: hay que 

exiliar al judío del exilio. 

El análisis radical de Pinsker no sólo lo enajen6 del mundo 

gentil, a la misma tradición judía del retorno -que personajes 

tan secularizados como el propio Hess habían aceptado sin chistar-

también 11 le faltó al respeto 11 pues en un primer instante, este 

11 apóstata 11 de la Ilustración no consideró a Palestina como el 

centro neurálgico y geográfico de las esperanzas de reconstrucción 

nacional. Cualquier territorio fuera de los linderos europeos, car

comidos, según Pinsker, por el cáncer antisemita, serviría para la 

edificaci6n de la dignidad judía. Pinsker se torna en el primer 

11 terri torialista" en la historia del pensamiento sionista. Así 

dice: 

Si hemos de tener un hogar seguro, de tal forma que aban
donemos nuestro interminable vagabundeo y rehabilitemos 
nuestra nación ante nuestros propios ojos y a ojos del 
mundo, sobre todo no debemos soñar en restaurar la anti
gua Judea. No debemos atarnos al lugar donde alguna vez 
nuestra vida política fue interrumpida y destruída vio
lentamente. El objetivo de nuestra empresa no debe ser 
la "Tierra Santa 11

, sino una tierra de nuestra propiedad 
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Quizás la Tierra Santa vuelva a ser nuestra. Si es así, 
tanto mejor, Pero ante todo debemos determinar -y este 
es el punto central- qué país nos es accesible, y al 
mismo tiempo puede ofrecer a los judíos de todas las la
titudes, que deben abandonar sus hogares, un refugio se
guro e incuestionable ( 46). 

Si bien es cierto que al influjo de las actividades cOloniza

doras judías en Palestina, Pinsker acabó por aceptar a esta tierra 

como el único y legítimo bastión de la resurrecci6n nacional hebrea, 

no hay duda de que su postura anterior reflejaba el grado de deses

peranza en el que habían caído ya estos modernos "Jobs". 

Autoemancipación no sólo fue una denuncia contra la hostili

dad gentil y un llamado a nacionalizar al pueblo judío. Propuso 

también una serie de pasos a seguir para iniciar la construcción 

de la patria hebrea: 1 } Pinsker desarrolla una idea que antes ha

bían desarro11a:do ya los protosionistas como Alkalai: la necesidad 

de convocar un Congreso .Judío Internacional para establecer por me

dio del consenso general un organismo que fungiera como plataforma 

organizativa para las futuras acciones de reconstrucción nacional 

( 47); 2) age.nciarse la ayuda pec~naria de los grandes capitalistas 

judíos a fin de que funden compaiiías que puedan financiar las ope

raciones de colonización judía en su nueva patria ( 48); 3) obtener 

la aprobación política de las potencias europeas, especialmente 

de Turquía, para legitimar la erección de la nación judía en Pales

tina, si fuera el caso, o en cualquier otro territorio disponible 

( 49) . Estos eran los principales puntos que Pinsker proponía para 

iniciar la vida nacionalista de su pueblo. Si bien éstos no se con

cretaron en su vida, si sirvieron como un antecedente importante 

en cuanto a organización ideológica se refiere en ·cuanta a lo que 

debía hacerse para concretizar el sueño milenario del retorno. 
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Todo lo que Pinsker propuso en su Autoemanciraci6n fue, lue

go, realizado cabalmente por el sionismo en el siglo XX y dio, cier-

tamente " •.• los embriones de las ideas que posteriormente serían 

utilizadas en la organización sionista" ( 50). Es conocida ya la 

frase de Herzl, el padre del sionismo político, en el s~ntido de 

que si hubiese conocido antes el escrito de Pinsker, jamás hubiese 

él escrito su trascendente El Estado Judío, pues todo lo que ahí 

se analiza, debate y propone, ya había sido analizado, debatido y 

propuesto por el rebelde doctor. 

Las ideas de Pinsker desde su análisis historiográfico hasta 

su doctrina nacionalista, fueron heredadas de la tradición ilustra

da europea. Su lenguaje pseudocientífico y ese afán de "probar 11 

científicamente fenómenos tan irracionales como el antisemitismo, 

no era más que reflejo dei ambiente positivista-progresista-cienti

ficista del siglo XIX. Su propio lenguaje nacionalista reivindica-

torio era el mismo de tantos otros pueblos con la misma inquietud 

de justicia histórica. Su plan de organización internacional judía 

no era sino influencia de " ••• la estructura nacionalista y libe-

ral de las asambleas constituyentes que operaron en las transfor

maciones nacionales y políticas del siglo XIX" (51); sus propues

tas económico-financieras eran, asimismo, entresacadas de la estruc

tura de las compañías crediticias en boga; hasta sus ideas de colo

nización colectiva de una tierra, provenían de la herencia colonial 

gentil. Todo ello nos hace comprender hasta qué punto el nacionalis

mo judío antidiaspórico se alimentó, amén de la propia tradición 

judía, del uso de valores, lenguaje y armas argumentativas sacadas 

del bagaje gentil con el propósito de condenar los valores gentiles. 
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Esta es, precisamente, la característica más descollai:a~e, el 

sello indeleble d~l carácter tan singular de este nacionalismo 

antidiaspórico, de esta rebelión contra el exilio, de esta "cris-

tianización 11 del Judaísmo. 

El nacionalismo judío antidiasp6rico oriental no pregonó, co-

mo Kalischer, Alkalai y Hess, en el desierto. La ideología naciona

lista de la intelliqentsia judeorusa tuvo sus cauces de acción a 

través de la proliferación de organizaciones cuyo proncipal obje""." 

tivo era la colonizaci6n judía de Palestina. El grupo "palestino" 

de la gran oleada migratoria hebrea de los confines del imperio za

rista, fue el patrocinador de dicha actividad. La colonización is

raelita del suelo palestino no se inlci6, ciertamente, con los na

cionalistas judíos. Es de tomarse en cuenta, primeramente, que nun

ca dejó de haber una población judía en Palestina desde la destruc

ci6n del Estado hebreo en el 70 a.c. Aunado a ello, era una tradi

ción ya el que· un judío entrado en anos y pr6ximo a morir quisie-

ra terminar sus días en Tierra Santa por lo que emprendía la mar

cha hacia Sión. Otro tipo de inmigración la componían j6venes estu

diantes judíos ·cuyo propósito era estudiar el Talmud en la tierra 

de sus ancestros. La manutención de estos grupos se hacía por me

dio de colectas judías internacionales que proveían el fondo nece

sario para el alivio económico de los judíos palestinos. Esta colec

ta de fondos se le denominaba jalukáh (división, distribución) (52). 

Para la primera mitad del XIX { 1839), la población judía de Pales

tina -a la sazón bajo la potestad del Imperio Otomano- ascendía a 

unos 10,000 integrantes (53). Sin embargo, a estos habitantes ju-
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dios de Palestina no podemos considerarlos como colonos en el ple

no sentido de la palabra pues ni poseían una ideología patria ni 

tampoco vivían del producto del trabajo de sus manos. El colono, 

tal como lo entendería luego el sionismo, debía tener una concien-

cía de "estar haciendo patria" en el sentido de emigrar, no para 

morir o estudiar, sino para reconstruir el suelo de una futura vi

da nacional. En segundo término, el trabajo agrícola era primordial 

en tal reconstrucción. Afines a las ideas económicas ilustradas, 

la ti-adicional ocupación comercial judía se tenía como improducti

va y parásita. La colonización judía pretendía cambiar el ,~ 

económico judío para tornarlo en un elemento productivo, y el ca

mino agrícola era el único capaz de tal transformación. Así, ·la co

lonización judía en Palestina iba a tener estas dos grandes carac

ter!stica.s: ideología nacionalista y fisiocratización de la activi

dad económica hebrea. En este sentido, la actividad colonizadora. 

del nacionalismo judío antidiaspórico ·significó también una rebe

lión contra el papel económico que en la historia exiliar habían 

jugado los hebreos. Dejar de ser "intermediarios" -a través del co

mercio y las finanzas- para tornarse 11 productores 11 -por medio del 

trabajo agrícola- tal era el objetivo económico de la colonización 

nacionalista judía en Palestina, y, como tal, sólo surgió plenamen

te a principios de los ochenta del siglo XIX respaldada, auspicia

da y desarrollada por los ideólogos judeorusos de la "generación 

del desencanto". 

Se ha afirmado que el sionismo 11 surgió como un movimiento de 

estímulo a la emigración" (54). y, como tal, produjo entre 1881 y 

1882 una serie de organizaciones, las más de ellas estudiantiles, 
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cuyos objetivos en común eran tácitamente colonialistas en el sen

tido de promover la emigración a Palestina con un " .•. propósito na

cional claramente definido: fun~ar colonias agrícolas como base pa

ra el asentamiento judío en la patria histórica y como paso princ.i-

pal para el retorno de todos los judíos a Palestina 11 
( 55) • El núme-

ro de estas organizaciones o sociepades colonizadoras llegó 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 extinción que para muchos representó la era de los poqroms y, 

en un principio, actuaron , cada una de ellas, de manera independien

te y no coordinada una de otras. La historiografía judía ha agrupa

do esta fiebre de sociedades colonizadoras bajo el nombre genérico 

de Jibat Tsión (amor a Sión)yasus adherentes, iovevéi Tsi6n (aman

tes de Sión). Ehtre los principales líderes del movimiento Jibat Tsi6n 

se encontraron Smolenskin, Lilienblum y, por sup.uesto, Pinsker que 

fungiría luego como su líder. A pesar de las diferencias y orígenes 

(hubo movimiento de jovevéi ~ tanto en Oriente como en Occiden

te) de las órganizaciones colonizadoras judías, todas mantenían en 

común los siguientes tres puntos básicos: 1) " resolver el proble

ma de la vida judía anormal en la dispersión mediante el retorno 

del pueblo judío a Eretz Israel; 2) colonización de la tierra a 

gran escala; 31 conseguir el reconocimiento de las potencias para 

este propósito 11 (57). Así; el ·movimiento de Jibat Tsión contenía 

ya en su seno los elementos principales que más tarde le tocaría 

al sionismo -una vez convertido en organización- desarrollar y lle-

var a la práctica. 
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las sociedades colonizadoras que componían el movimiento de 

Jibat Tsi6n, mantuvieron programas nacionalistas radicales. Así, 

por ejemplo una de estas organizaciones, la Ahavat Tsi6n (amor de 

Sión), proclamaba: "Cada Hijo de Israel que admita que no hay sal

vación para Israel a menos que establezcan un gobierno propio 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 Nidiéi 

Israel ·(Reunión de los dispersos de Israel) establecía: "Es nece

sario buscar para todos los dispersos un lugar especial, aislado,_ 

en el que puedan congregarse todos los compafieros hasta que todos 

los asuntos del Estado, la ley y la administración estén, con el 

transcurso del tiempo, .en manos de los hebreos únicamente, y todo 

se resuelva de acuerdo con lo qu7- ellos digan ••• Solamente estará 

dirigido el Estado por los Hijos .de Israel cuando estos constituyan 

al menos mayoría entre los residentes de ese país [Palestina]" (59). 

La miís descollante de todas las sociedades nacional-colonialis-

tas del movimiento de los jovevéi Tsi6n fue, sin duda, la socie

dad "Bilu" (acróstico de la frase hebrea de Isaías 2:5: Beit Yaacov, 

Lejó ve-Neliá -Casa de Jacobo, venid y vayamos ••• -) Formada a prin

cipios de 1882 por un grupo de estudiantes judíos de la Uni~ersidad 

de Jarkov. Los biluim (adherentes al Bilu), pretendían concientizar 

con el ejemplo propio. Como lo dijera uno de sus patrocinadores, 

Israel Belk.ind, "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, así está registrado 
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en los archivos de la historia. 
2. Implorar al propio sultán [de Turquía) para que esto 
se realice, y si aún así resulta imposible, entonces su
plicarle para que al menos poseamos un Estado dentro de 
otro más grande: tener nuestra propia administración in
terna, tener nuestros· derechos políticos y civiles, y 
actuar con el imperio turco solamente en lo que atañe a 
las relaciones exteriores, para poder, así, ayudar a nues
tro hermano Ismael en tiempos de necesidad. 
Esperamos que los intereses de nuestra nación gloriosa 
estimularán el espíritu nacional en los hombres ricos y 
poderosos, y que cada uno, rico o pobre, dará sus mejo
res esfuerzos para la sagrada causa. 
!Saludos, queridos hermanos y hermanas! 

Escucha, oh Israel, el sefior nuestro Dios, el señor uno 
es, y nuestra tierra Sión es nuestra única esperanza. 
!Que Dios esté con ustedes! Los pionercS: del Bilu. {61). 

La importancia histórica del Bilu consistió en que fue la pri-

mera sociedad colonizadora judía en poner en práctica los designios 

nacionalistas del nacionalismo judío antidiaspórico. Efectivamente, 

los biluim idearon, organizaron y efectuaron la primera oleada mi

gratoria de carácter nacionalista en Palestina. Esta primera olea-

da es conocida como la "Primera Aliyáh" {hebr. inmigración a Eretz 

Israel solamente). La primera intentona colonizadora judía naciona-

lista de Palestina contó con la audacia de un pufiado de cientos de 

colon~s que inauguraron la historia de la moderna colonización sio

nista de Palestina. A pesar que estos primeros colonos judíos logra-

ron con esfuerzos inauditos fundar las primeras colonias sionistas 

en Palestina -Rishón Le-Tsión, Zijrón Yaacov, Rosh Pinah, Pétaj Tik

vah, y Yesod Ha-Maalá- la labor nacional-colonizadora del Bilu aca

bó en un fracaso. Una de las razones de tal fracaso hay que hallarla 

en la enorme diferencia entre los postulados y la materia humana que 

debía realizarlos. El punto central era la colonización agrícola 

de la tierra palestina. El transformar al judío en campesino. Pero 

los colonos que arribaron al Medio Oriente eran todos judíos de 
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extracción citadina y fuerte raigambre intelectual. Para muchos de 

ellos, el contacto con el suelo palestino era la primera experien

cia aqr.ícola de sus vidas. Aunado a la impericia de estos novatos, 

la falta misma de aperos de labranza suficientes }' adecuados difi

cultaba aún más la labor colonizadora. Amén de las difi6ultades de 

capacitación técnica y de falta del equipo ad hoc para las faenas 

del campo, otro obstáculo 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

breos de Palestina y los pioneros del Bilu se enfoc6, primeramente, 

en que éstos -judíos ilustrados y secularizados:. aparecían a ojos 

de los píos judíos palestinos como "anarquistas rusos" sin respeto 

alguno hacia la religión de sus ancestros. La animadversi6n de los 

ortodoxos jerosolomitanos fue a tal punto fuerte contra de los bi

luim que· 11egaron a exclamar: "sería preferible que la tierra de 

nuestros padres volviera a ser campo de chacales y no una cueva de 

iniquidad" (62). Además de las discrepancias entre lo secular y lo 

ortodoxo, estaba también el asunto de la ialukáh, el medio de sub

sistencia econ6mica de la población judeopalestina. Se temi6 que 

los nuevos colonos "chuparan" para sus fines agrícolas fondos del 

sistema de la ialukáh causando con ello el debilitamiento de este 

medio de manutención. La pugna entre el viejo asentamiento judío 

de Palestina y el nuevo que intentaba surgir se agudiz6 también por 

el "mal ejemplo" que estos nuevos arribistas ponían al preferir el 

trabajo físico sobre el estudio de la Toráh, única ocupación, según 

los ortodoxos, "decente" a la que se debía dedicar todo judío piado

so en Tierra Santa. La animadversi6n de la población judía antigua 
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contra la nueva provocó el desánimo de muchos colonos y su aleja

miento del ideal de reconstrucción nacional en Palestina ( 63 J. 

Una tercera dificultad tuv.J.eron 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 que significaba una inmigración de "rusos" -más 

que de judíos- , sus mortales enemigos, en el corazón mis~o de su 

imperio, pusieron rápidamente coto a las intentonas de negociar 

cualquier compra de tierras o de dar permisos de asentamientos a 

estos colonizadores extranjeros. Para 1893 las autoridades turcas 

habían prohibido ya la emigraci6n judía a Palestina después de un 

período de constante obstaculización a las actividades colonizadoras 

judías. La inmigraci6n y la actividad pionera tuvo que continuarse 

de manera ilegal, sobornando a cuanto funcionario otomano fuese po-

sible. El conflicto entre los pioneros del !!.!.!:! y las autoridades 

turcas inaugur6 lo que habría de ser la característica más desco

llante del sionismo Orientali la colonización a como diera lugar, 

con o sin permiso otomano. Este empeño a ultranza de actividad co

lonizadora sería el más grande obstáculo al que Herzl y su sionis

mo político se enfrentarían más tarde. 

A todos estos factores habría que añadir la proverbial pobre

za de la región. Grandes desiertos al sur y enormes zonas pantano

sas al norte, infestadas con toda suerte de enfermedades tropicales, 

hacían de la Tierra Santa, una tierra ingrata incapaz de mantener 

con decencia a sus hijos. Así, la labor de los pioneros del Bilu fue 
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una labor fincada en el suplicio, el hambre, la enfermedad y el 

hostigamiento. Las colonias erigidas estaban al borde del colap

so. Algo había que hacer. 

La única manera da salvar los jóvenes retoíios de la primera 

labor colonizadora que el nacionalismo judío antidiaspó~ico, a 

tarvés del movimiento Jibat Tsión, realizaba en Palestina, era 

pedir el auxilio de la filantropía judía. Para ese entonces, léi 

actividad filantrópica israelita tenía dos nombres: Mases Montefio

re { 1784-1885) y el Barón Edmond James de Rothschild ( 1845-1934). 

Montefiore había sido uno de los pilares económicos de la po

blación judeopalestina antigua. Hasta había tratado en 1838 obte-

ner un permiso de colonización de las autoridades turcas sin ningún 

resultado. Había intervenido exitosamente cuando el affaire Damas

co en 1840 al lograr la liberación de los inculpados y sus inter

venciones en pro del mejoramiento de los judíos rusos y marroquíes 

eran de sobra conocidas ( 64). Montefioi:'e gozaba de la veneración 

de millones de judíos, bquién mejor que él para encargarse de sal

var de la ruina a las nuevas colonias nacionalistas judías en Pales

tina? Los que así lo pensaron recurrieron al. filántropo italiano 

sin estar conscientes de una cuestión que a la postre resultó de 

importancia vital: Montefiore jamás había sido, ni era, un naciona

lista. Sus actividades en pro de los judíos doquiera que fuese eran 

meramente· filantrópicas. Es más, cuando se le consultó acerca de 

la precaria situación de los colonos del Bilu, el casi centenario 

anciano les aconsejó "asimilar el idioma árabe y el turco y vivir 

al igual que las comunidades judías en los países de la dispersión" 

( 65), en otras palabras, !revivir la diáspora en Eretz Israel!. La 
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solución Montefiore no se concretó, además, porque el humanitario 

filántropo murió en 1885. A instancias e influencias de sus fami

liares, Montefiore no dejó ni u.n sólo centavo para los atribula

dos habitantes de un hambriento Eretz Israel (66). 

La estafeta pasó, entonces,al Barón de Rothschild. Miembro de 

la más famosa y rica familia judía de Europa -Y quizás del mundo-, 

el Barón era también conocido por sus actividades filantrópicas en 

pro de sus correligionarios. Rothschild aceptó hacerse cargo de las 

colonias judías de Palestina. Les inyectó una enorme ayuda económi

ca -cerca d~ 70 millones de francos oro ( 67 )- y logró sacarlas a 

flote. Sin embargo, el Barón tampoco simpatizaba con los ideales 

nacionalistas judíos de la época, por lo que su ayuda "desinteresa

da" iba a tener su precio, un precio que resultaría demasiado alto 

para los jovevéi Tsión pero que no tendrían 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 Tsión 

organizaba el 6 de noviembre de 1884 la primera conferencia de to

das las sociedades nacional-colonizadoras judías a fin de or.gani

zarlas y de conformar, así, una plataforma única de acción. El lu

gar de reunión de la primera conferencia del nacionalismo judío 

antidiaspórico no fue en Rusia pues allí el movimiento Jibat Tsión 

estaba proscrito, sino en la industriosa ciudaq de Kattowitz, en 

Silesia {entonces parte de Prusia hasta 1921 en que pasó a ser par

te de Polonia)• La Conferencia de Kattowitz, auspiciada por Pinsker 

y Lilienblum entre otros, es de una importancia mayúscula en la his-

toria del sionismo, pues ella marca en definitiva el nacimiento fer-
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mal del sionismo oriental. Representantes del movimiento Jibat 

Tsi6n de Rusia, Francia, Rumania, Inga! terra y Alemania, se reu

nieron con el propósito de organizar y unificar las miras e inte

reses de todas las sociedades colonizadoras judías. León Pineker, 

elcto como presidente de la Conferencia, tuvo a bien inaugurarla 

con un discurso de apertura. Si los delegados esperaban escuchar 

al Pinsker revolucionario de Autoemancipación se llevaron .un chas

co. Por increíble que parezca, el más importante ideólogo del na

cionalismo judío antidiaspórico oriental no mencionó en su alocu

ción nada acerca de una vida nacional en Palestina, ni se refirió 

a ningún renacimiento patrio del pueblo judío, ni siquiera insinuó 

las palabras "independencia" o, cuando renos, "autonomía". su discur

so se basó estrictamente en la actividad colonizadora judía y en 

la importancia de tornar ci.1 traba jo agrícola para deshacer los cien

tos de años de labor improductiva que, a través del comercio, los 

judíos habían sostenido. Este reculamiento de Pinsker de las aspi

raciones nacionalistas judías se debió, según se ha afirmado, al 

interés del doctor de ganarse a la opinión pública judía de Europa 

occidental, reacia en su mayoría a las aspiraciones nacionalistas 

judías ( 68). Sin embargo, también es posible que Pinsker se haya ya 

percatado. de las inmensas dificultades que la empresa colonialista 

judía estaba padeciendo en Palestina y una declaración de corte 

nacionalisfa hubiese predispuesto aún más a las autoridades tur-

cas contra los pioneros del Bilu. Como quiera que fuese, esta omi

sión en el discurso de Pinsker revistió de una gran importancia, 

pues a partir de entonces, el sionismo oriental se abocaría princi

palmente a la labor colonizadora, independientemente de la anuencia 



-267-

política de las autoridades turcas a tal actividad. Es por ello que 

el sionismo oriental es mejor conocido en la historiografía judía 

como "sionismo práctico" esto es, colonizador eminentemente. 

Fuera de bautizar con un pomposo nombre al movimiento colo

nizador judío -Mazkéret Moshé be Eretz ha-Kódesh (Recuerdo de Moi- · 

sés -referido a Montefiore que aún no moría y todavía se esperaba 

ganarlo a la causa nacionalista- en Tierra santa) la Conferencia 

de Kattowitz, ideológica y materialmente fue un fraCaso, pues ni 

impulsó el ideal nacionalista ni, tampoco, pudo formar una organi

zación lo suficientemente fuerte como para solventar económicamen

te las colonias judías de Palestina, ya en pod~r del barón de Roth

schild. La Conferencia creó un comité de acci6n y organización de 

las actividades colonizadoras judías a cuya cabeza se puso a Pins

ker. La sede de este comité fue la ciudad rusa de Odesa. Una filial 

fue establecida en Jaf fa, Palestina. 

La segunda conferencia del Jibat 'l'sión fue aún más desastrosa 

que la de Kattowitz. Se efectuó en 1887. en Orushkininki y en ella 

se suscitaron profundas diferencias y esciciones internas. Samuel 

Mohilewer { 1824-1898), rabino ortodoxo que se había unido al Jibat 

Tsión, intentó "rabinizar" al movimiento sometiéndolo a la diri

gencia de los religiosos. La oposición de los laicos no se hizo 

esperar. El impasse terminó con la elección de nuevo de Pinsker -que 

había amenazado con renunciar a la dirigencia- como cabeza de la 

organización y de tres rabinos en el consejo. Además de esto, se 

cambió el nombre de la organización, se desechó aquél gue recorda

ba a Montefiore -que ya había muer_to- y se rebautizó al movimiento 

como popularmente se le conocía, jovevéi Tsión. Este fue el nombre 
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del movimiento nacionalista judío antidiaspórico antes de llamar-

se sionismo. Quizás el logro miís importante de esta segunda confe-

rencia, fue el de haber logrado en 1890 el reconocimiento legal de 

las autoridades rusas del movimiento colonizador judío. Bajo el 

nombre de "Sociedad para el Apoyo de los Agricultores y Artesanos 

Judíos en Siria y Palestina" {como la sede seguía estando en, Odesa, 

esta sociedad también fue conocida con el nombre de "Comité de Ode-

sa"), fue legalizada la estructura de los iovevéi Tsión. El objeti

vo del Comité de Odesa era auxiliar a los colonos judíos de Pales-

tina "a ganarse la vida a través del trabajo productivo, especial

mente agrícola" (69). De nueva cuenta, las aspiraciones nacionalis-

tas brillaron por su ausencia. 

Tres grandes golpes provocaron la extinci6n casi del movimien

to nacionalista judío de los jovevéi Tsi6n. A pesar del reconocimien-

to legal que las autoridades zaristas habían hecho del movimiento 

colonizador judío, ellÓ no mermó en nada la política oficial anti

semita. Para 1891, los judíos de Moscú fueron expulsadas. Ello pro

dujo en un principio un auge en la labor colonizadora judía en Pa

lestina, pero la prohibición turca de 1893 ª· la inmigración judía 

acabó por llevar a la quiebra al comité de Jaffa pues se había en-

deudado en la adquisición de tierras, misma que tuvo que ser 

cancelada ante la negativa turca de permitir la entrada de más co-

lonas judíos. Las contribuciones que las sociedades colonizadoras 

habían hecho se perdieron irremediablemente ( 70). 

A la expulsión y a la prohibición, se aunó el tercer factor: 

la política administrativa del Barón de Rothschild en las colonias 

.judías de Palestina. si bien el filántropo francés había 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 

judío distó mucho de ser positiva. Rothschild no fue un nacionalis

ta convencido sino hasta 1917, a raíz de la Declaración Balfour. 

Para los afies 80 y 90 del siglo' pasado, su obra filantrópica se ba

saba, como la de Montef!ore, en eso precisamente, en la filantropía 

y no en el nacionalismo. A fin de sacar adelante a las colonias ju

días, Rothschild echó mano de una administración férrea y cuasides

pótica. 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, 

más que pioneros, eran tratados cotilo simples peones a sueldo. Se creó 

así un círculo vicioso: las colonias no podían prosperar sin la 

asistencia financiera del barón de Rothschild -pues el movimiento 

de los iovevéi Tsi6n nunca estuvo lo suficientemente fuerte como 

para echarse a cuestas una empresa de tal envergadura; Rothschild, 

a su vez, no creía en las aspiraciones nacionalistas de los colo

nos. En el conflicto entre la ideología y la subsistencia gan6, 

ciertamente, la última. El precio que los nacionalistas judíos de 

Palestina tuvieron que pagar por la manutención de sus colonias 

fue el pasar de depender de una ideología patria a depender de la 

ºmano que da de comer". De pioneros de un entusiasta novimiento nacio-

nal, los colonos pasaron a ser simples peones bajo la férula burocr"áti

ca de la administración Rothschild. El empuje pionero de reconstruc

ción nacional se .fue diluyendo dando paso a un sionismo filantrópi

co. Para mediados de los 90 del siglo XIX, el ímpetu nacionalista 

de los Smolenskin, los Lilienblum, los Pinsker y los jovevéi Tsión, 

estaba de capa caída y en franco deterioro. Hacía falta, ciertamente, 
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un hálito fresco que viniera a renovar el impulso nacionalista 

del sionismo práctico-colonizador. Tal empuje vendría a darlo 

el padre del sionismo espiritual o cultural: Ajad Ha-Am. 
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XI. El nacimiento del nacionalismo judío antidiasp6rico: 

el Sionismo Oriental-Espiritual. 

El sionismo práctico-colonizador no sólo había arrostrado gran

des problemas materiales, organizativos y táctiCos sino que había 

caído en una trampa existencial: el creer que la pura acci6n de la 

colonización podía salvar a los judíos de su precaria si tuaci6n en 

el exilio. El sionismo práctico se había olvidado del elemento que, 

a su vez, habíale dado vida: la ideología nacionalista. El sionismo 

colonizador se había afanado en preservar la integridad material 

del judío, pero había'abandonado la necesidad de alimentar tam

bién la integridad histórica del Judaísmo. Tales eran algunas de 

las críticas que Un joven maskil ruso pr_ofiri6 contra la esquemati

zación y la abdicación ideológica del sionismo práctico o coloniza-

dor. Este joven era Asher Hirsch Guinzberg ( 1856-1927), mejor co

nocido por su seudónimo, Aiad Ha-Am Cuno del pueblo). 

Ajad Ha-Am estaría destinado a ser otro de los grandes ideólo

gos del sionismo (injustamente opacado por las sombras de Pinsker 

y Herzl) y el padre de un renacido nacionalismo ideol6gico. En 1899 

publicaba un flamígero artículo, Lo ze ha-Derej (Este no es el cami

no) donde criticaba, o más bien despedazaba, las intentonas y ten

dencias colonialistas de los iovevéi Tsión por estar éstas dirigi-

das 11 sin sistema, orden ni conciertoº ( 1). 

El principal error de los jovevéi Tsi6n había sido, continuaba 

diciendo Ajad Ha-Am, el haber llegado a una individualización del 

problema judío al preocuparse exclusivamente por las personas y ya 

no por el colectivo. La colonización en Palestina había tergiversa-
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do el sentido nacional del pueblo judío, pues se preocupaba por 

ver a cuántos judíos podía introducir en Palestina sin preocuparse 

antes por la calidad moral, educativa y nacionalista de ese indi

viduo. Si los judíos colonos carecían de una ideología bien defi

nida que los moviera a actuar, si sólo se guiaban por la necesidad 

de paliar una urgencia material, si las premisas de la coloniza

ción se habían desvirtuado a un mero refugio auspiciado por la fi

lantropía no nacionalista de gentes como Rothschild, entonces, val

dría igual que fuesen judíos o gentiles quienes iniciaran el retor

no a Sión. una empresa de tal envergadura no podía estar sustenta

da por la necesidad de los judíos, como personas, sino de los ju

díos como nación. Esto es, Ajad Ha-Am se apoyaba en la tradicional 

concepción judía del lugar del hombre en la sociedad: lo singular

colectivo. El Judaísmo es,una colectividad histórica donde sus miem

bros son definidos merced a su papel y participaci6n por y para el 

cuerpo comunal. De aquí que constituía un error el considerar que 

el individuo fuese igual al conjunto al que pertenece, lo mismo que 

asegurar que la colonización de individuos judíos pudiera traer so

lución alguna al Judaísmo: 

Hay un error fundamental que consiste en confundir el 
amor por el pueblo de Israel con el amor 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

blar de los judíos que hablar de Judaísmo. Emulando quizás a Hess, 

Ajad Ha-Am concibió al nacionalismo judío no como resul:tado de fuer

zas hostiles como el antisemitismo, sino como un proceso de devenir 
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histórico. No eran los judíos los que necesitaban nacionalizarse, 

sino el Judaísmo; no eran los judíos los que se enfrentaban a los 

nuevos retos de la modernidad, sino el Judaísmo; no eran las ju

díos los que debían resol ver su situación peculiar, sino era el 

Judaísmo el que debía resol ver su situación nacional. Sólo salvan

do el "alma 11 (la identidad nacional del Judaísmo) se podía, enton

ces, salvar al 11 cuerpo'' (los judíos como individuos). 

Esta redefinición de la naturaleza nacionalista del .Judaísmo, 

esta insistencia en que la esencia del Judaísmo era, antes y por 

encima de todo, nacional, y que para continuar existiendo como un 

ente histórico debía seguir siendo tal, si bien no era novedosa, 

sí constituyó un hálito fresco que vino a reanimar la ideología 

nacionalista de los iovevéi Tsión. 

Ajad Ha-Am partía de tres premisas en la construcción de su 

ideología nacionalista: el carácter indel.eble del ser judío, el 

instinto de sobrevivencia del pueblo judío a través de la historia 

y el genio nacional hebreo. Emulando más a las ciencias naturales 

que a las históricas, Ajad Ha-Am sostenía que a la esencia de lo 

judío no había que ºbuscarla" en un pasado histórico (a imitación 

del pangermanismo romántico que había buscado en un glorioso pre

térito la esencia de lo alemán). Para este nacionalista judío no 

había la necesidad de ello, pues la esencia del ser judío estaba ya da.da 

"por naturaleza", estaba dada de por sí. Y así lo argurrentaba: "cuando los ju

díos de Alemania, Francia y Bretafia preguntaban '¿por qué debo permanecer 

judío?', esa pregunta -les respondía Ajad Ha-Am- no era legítima 

[pues] así como un hombre no pregunta por qué debe ser un individuo 

particular, así el judío no puede preguntar por qué debe permanecer 
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judío 1 esto era un hecho dado que no puede ser cambiado por vol un-

tad" (3). 

Esta ·afirmación de Ajad Ha-Am es muy interesante pues, al pa

recer, estaba combi~ando, al menos así lo vemos, dos concepciones 

acerca de la esencia judía: la tradicional judía y la racial mo

dern.'l. Para la tradici6n judá~ca hay una consigna que define a la 

perfecci6n el status y la identidad ontológica de sus miembros: 

Israel, af-al-pi she iatáh, Israel hu {Israel, a pesar de que haya 

pecado, sigue siendo Israel). Ello se interpreta como: no importa 

el mal que puede hacer un judío, a sí mismo, a su prójimo o a su 

pueblo, su condición de judío no se la qui ta nadie ( 4). De acuerdo 

a las posturas raciales decimonónicas que veían a los caracteres 

que definían o distinguían a las distintas razas del mundo como 

genéticamente inalterableS, la condición del judío, por más esfuer

zos de hacer lo contrario, permanecía inmutable. (de la misma mane

ra que inmutables permanecían las características de lo germano}. 

Si bien el principio es compartido por. ambas visiones, el signifi

cado del mismo era esencialmente distinto. Para Ajad Ha-Am, como 

pa.ra Hess en su tiempo, el que la esencia del ser judío fuese inmar

ces{ble no era un agravio, sino un timbre de prístino orgullo. Lo 

que para el antisemitismo fuera un estigma indeleble, se convierte 

en el nacionalismo de Asher Guinzberg en un toque de gloria. 

Las teorías científicas, como la biología y la psicología, 

del positivismo progresista del siglo XIX afectaron profundamente 

a Ajad Ha-Am y, por ende, a su ideología patria. En otro de sus ar

tícÜlos, Jeshbón ha-Néfesh {Examen de conciencia), se oyen los ecos 

de Charles Darwin y Herbert Spencer cuando Ajad Ha-Am desarrolla 
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una peculiar teoría nacional basada en un lenguaje orgánico de 

"sobrevivencia" y 11 adaptaci6n 11
• Haciendo un ingenioso juego dialéc

tico entre las necesidades orgánicas del individuo y las necesida

des sociales del cuerpo colectivo, el padre del sionismo espiritual 

afirma que: " •.• los actos individuales obedecen a la •voluntad de 

vivir'. Este es un impulso elemental que no necesita justificación; 

es un hecho dado. La nación también actúa a través de su propio 

'deseo de vivir'. Sin embargo, esto signifi~a que cada individuo 

aspira a existir con su naci6n y a mantener su existencia; en este 

sentido el 'deseo nacional de vivir• es una consecuencia del 1 deseo 

individual de vivir• 11 (S). Dicho en otras palabras: " ••• bajo con

diciones naturales, el individuo considera que la sobrevivenc±a ·de 

la nación. tiene precedente sobre su propia sobrevivencia, porque 

la nación en su base biológica y deseo continúa existiendo inclusi

ve después que el individuo ha muerto. De aquí, que la naturaleza 

del individuo se considere a sí misma como una célula efímera en 

un organismo que ha existido antes que ella y continuará existien

do después que ella se haya ido. En su deseo de sobrevivir la natu

raleza del individuo quiere perpetuarse en su pueblo, y a través 

del mismo impulso estará preparada, en tiempo de necesidad, a sacri

ficar su sobrevivencia personal por aquella de la naci6n" ( 6). 

Una exposición ·del ·nacionalismo y su significado como la que 

Ajad Ha-Am había desarrollado, no se había dado con tal fuerza des

de los tiempos de Mases Hess. Quizás como nadie antes que él, Ajad 

Ha-Am hab!a percibido sorprendentemente la fuerza Y la esencia de un 

naciónalismo elevado de pensamiento a doctrina, pues ciertamente, 

el nacionalismo como tal, 11 
••• no es la conciencia de la realidad 
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del carácter nacional, ni un orgullo de pertenencia. Es la creen

cia en la misión exclusiva de una naci6n por ser intrínsecamente 

superior a las metas o atributos de todo lo que se halle fuera 

de ella .•• " ( 7); El ensalzitr una especie de "razón de Estado bioló-

gica" por encima de cualquier consideración o interés persa-

nal, el entronizar las necesidades vitales nacionales a_ún a costa 

del sacrificio de algunos de sus integrantes y el concebir al 

cuerpo patrio como el único capaz de sobrevivir a la historia a pe-

sar de la muerte paulatina de sus individuos, será la base para en

tender el por qué de la obsesión de Ajad Ha-Am por el Judaísmo (el 

alma nacional imperecedera) más que por sus sujetos judíos (el 

cuerpo nacional perecedero). 

En este aspecto, la doctrina nacionalista de Ajad H?--Am era 

fiel reflejo de las doctrinas nacionalistas gentiles en boga. De 

igual manera que Hess, Pinsker o Ben-Yehuda, era el nacionalismo 

europeo el factor más influyente en la formación del nacionalismo 

judío. Ningún antecesor de Ajad Ha-Am había acentuado tan claramen

te dicha influencia como éste. Si ideólogos como Alkalai, Kalischer, 

Smolenskin o Lilienblum, influenciados ellos. también por el desper-

. tar nacional europeo, habíanse alimentado también de la tradición 

mesiánica judía, secularizada ya, en Ajad Ha-Am dicha influencia, 

si la hay, está muy velada. De nuevo tenemos el paradójico asunto 

de la "cristianización" del Judaísmo. Ajad Ha-Am se· expresa en un 

lenguaje nacionalista gentil. para rescatar una conciencia nacional 

judía. 

Esta doctr.ina ajad ha-amista de la supremacía de la nación 

le permitió a este ideólogo invertir la famosa ecuación ilustrada 
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referente a la situación que los judíos debían tener en la moder

nidad: 11 A los judíos en calidad de nación, nada; en calidad de in

dividuos, todo 11 (8). Para el sionista debía afirmarse: "A los ju

díos en calidad de individuos, nada; en calidad de nación, todo" 

( 9). 

As her Guinzberg, partiendo de este nacionalismo "biológico" 

de sobrevivencia, desarrollará el aspecto que, a su juicio, ha 

fungido corno medio de preservación nacional del pueblo judío: su 

"genioº histórico. Para explicarlo, Ajad Ha-Am parte de la premisa 

de que si bien todas las naciones se mantienen merced a su deseo 

de sobrevivencia, no todos los deseos se originan ni fortalecen de 

la misma manera. El filósofo del nacionalismo espiritual, recono

cía dos tipos diferentes de "sobre vivencia nacional 11
: aquél median

te el poder y aquél mediante la moral: uno basado en la 11 Espada", 

el otro en el "Libro"; ése, el de la vida material y éste, el de 

la vida espiritual. El nacionalismo gentil era del orden político 

pues " ... está enraizado en el poderº, en cambio, " .•. el secreto de 

la tenacidad de nuestro pueblo -argilía Ajad Ha-Am- es que en un 

muy temprano período, los Profetas le ensefiaron a respetar sólo el 

poder del espíritu y no a adorar el poder material 11 
( 10). 

Si bien el argumento es pueril e insatisfactoria para nuestros 

días, no hay duda de que para la época de Ajad Ha-Am las teorías 

racistas que dividían al mundo en arios y semitas no se tomaron 

tan a la ligera. Hess mismo había creído en ellas, otro tanto pasó 

con Ajad Ha-Am, sólo que en su caso, eran los semitas, los judíos 

los encauzadores de los bienes espirit.uales y, en ellos, radicaba 

precisamente su ºgenio" hlstórico que le había permitido al Juda-
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ísmo sobrevivir. Este genio nacional no se nutría tanto de la 

conservación de su historia, la pureza de su lengua, la belleza de 

su literatura, lo pintoresco de su folklore, etc., sino, más bien, 

11 en la perpetuación enérgica de las grandes ideas universales que 

no ha producido en semejante pureza y fuerza categórica ninguna 

otra nación: en particular la inclinación fundamental... de reali

zar en la vida el ideal de la perfección ética y de la justicia 11 

{ 11 ) • El genio nacional que según Ajad Ha-Am caracterizaba a la 

nación judía era la filosofía social del profetismo hebreo -que 

tanto había influído también en Hess-, y no el rabinismo ortodoxo 

judío con el ·que no estaba en muy buenos términos. Así que cuando 

Ajad Ha-Am se _·refería a un renacimiento de la .conciencia nacional, 

no se refería ciertamente a un renacimiento de la religión -la cual 

no era más que una expresión más del espíritu nacional-, sino a un 

renacimiento de este "genio" nacional basado tanto en la esencia 

natural del ser judío, en la preeminencia del cuerpo nacional y 

en su indoblegable voluntad de sobrevivir. 

Tal necesidad del renacer nacional había surgido con la moder

nidad y la caída de las murallas físicas y ~entales del ghetto, · 

que habían "despojado" al Judaísmo de' su capacidad de sobrevivir 

como nación pues de acuerdo a las nuevas directrices ilustradas 

tal condición era incompatible con el universalismo al que se aspi

raba. Los procesos de emancipación lo que en realidad habían logra

do era haber alejado a los judíos del Judaísmo debilitando con ello 

la identidad nacional judía. A diferencia de los anteriores ideólo

gos del nacionalismo antidiasp6rico judío, el valor del exilio ju

dío en Ajad Ha-Am no es enteramente negatiyo, pues no condena en 

absoluto su existencia. Si bien comprende que eran las condiciones 
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de la diáspora, en especial en la vida moderna, las que habían 

debilitado el espíritu nacional del Judaísmo, no cerró los ojos 

a la realidad del exilio, antes bien, " ••• consider6 necesario acep-

tar su permanencia y contribuir a su desarrollo" ( 12). Ajad Ha-Am 

fue el más prototípico nacionalista judío que hered6 los postula

dos de la Haskalá: "ser judío en casa, y hombre en la plaza.", sa

ber compartir tanto el saber gentil como el judío .y de aquí que no 

condene a: la diáspora tan teriblernente como, por ejemplo, lo hicie

ra Pinsker donde la ruptura entre el mundo gentil y el judío era 

total, irremediable e irreversible. A Ajad Ha-Am aún le preocupa 

el principal dilema existencial de la emancipaci6n a lo judío: c6-· · 

mo continuar siendo un judío pleno en un mundo 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 1 mientras que nosotros, hoy en d!a, no podemos 
ya vivir una vida tal de segregación, alejados de la cul
tura universal .•• l,cómo conciliar entonces estas dos con
tradicciones: por una parte, la participaci6n plena en 
la vida cultural, que reviste en cada· país la forma na
cional del pueblo dominante, y, por otra, el desarrollo 
pleno de una vida nacional específicamente judía, sus
pendida siempre en el aire sin nada firme en qu~ apoyar-
se? ( 13). · 

A diferencia de los maskilim, que veían la soluci6n a tal di

lema en la Emancipación a lo judío, Ajad Ha-Am, si bien acepta la 

secularización de los valores que el mundo gentil había introduci-

do, no cree, aLigwl q.e tcd:s los ideólogos del .nacionalismo .judío an

tidiaspórico, que la gentilidad esté dispuesta a emancipar social

mente al judío sin cobrarle un alto precio. Es decir,··Ajad Ha-Am 

no reniega de la secularización de la vida que la Ilustración pro

dujo, no recela del conocimiento profano gentil -incluso lo absoi:--
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be-, ni, tampoco, se escandaliza ante la influencia de la moder-

nidad en los cánones de vida judíos, El mismo era un ejemplo vivo 

del judío· modernizado: de vasta cultura gentil, políglota, agnós

tico en cuanto a creencias religiosas se refiere. ·Lo que a él le 

horroriza -igual que a Dubnow- es que por ir en pos de tal cu! tura 

seglar, los judíos sacrifiquen su identidad nacional. Qué bueno 

que uno tenga contactos con la cultura gentil, lo que no se vale, 

en opinión de Ajad Ha-Am, es sacrificar al mundo del Libro por el 

de la Espada. Así pues, no es por tanto el conocimiento secular ·en 

sí lo que este nacionalista les critica a los judíos occidentales, 

sino que 'en aras de tal conocimiento estén dispuestos a inmolar 

la otra parte de su ser: la judía. No les perdona que estén' pres-

tos a erradicar su "judeidad" para adoptar la "gentilidad 11
• No les 

perdona su ceguera de no darse cuenta de que la soluci6n al dilema 

judío" en la modernidad no p\eae hallarse en un ámbito que pugna 

por borrar tal conciencia. Ajad Ha-Am está dispuesto a aceptar la 

modernizaci6n del judío, más no la perdición, por ella, del Ju-

daísmo. Este era el gran peligro que la Emancipaci6n a lo Gentil 

significaba a la sobrevivencia hist6rica del Judaísmo. La cuesti6n 

iba ·más allá.de un simple cambio de valores, se trataba aquí de un 

auténtico cambio de ontologías: dejar de ser judío para ser emanci

pado. Eso no podía ser. 

En un ensayo cuyo título refleja ya la postura de Asher Guinz

berg con respecto a los judíos asimilantes, "Esclavitud en la liber-

tad 11
, éste expresaba con un sarcasmo que rayaba en el desprecio, 

su filosofía 11 antidiasp6rica 11
: 
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Intento •.• darles descanso a mis ojos hastiados del pa
norama de ignorancia, de degradaci6n, .de indecible po
breza que me confronta aquí en Rusia, y encontrar reposo 
mirando más allá, a través de las f ron ter as, donde hay 
profesores judíos, miembros judíos de las Academias, ofi
ciales judíos en el ejército, funcionarios públicos ju
díos; pero cuando veo allá, detrás de toda la gloria y 
la grandeza de todo esto, una doble esclavitud espiritual 
-esclavitud moral y esclavitud intelectual- y me pregunto 
a mí mismo: ¿Acaso les envidio a estos mis correligiona
rios judíos su emancipación? Me respondo, con toda la 
verdad y la sinceridad: !No!, !mll veces no! lLos privi
legios no valen más que el precio! Puede que no esté yo 
emancipado 1 pero al menos no he vendido mi alma por la 
emancipación. 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
lén en ocasiones que no sean las del "servicio divino": 
puedo lamentarme de su pérdida tanto en público como en 
privado, sin ser cuestionado qué significa Sión para mí 
o que significo yo para Sión. Por lo menos no tengo la 
necesidad de exaltar a mi pueblo a alturas celestiales, 
proclamar su superioridad sobre todas las demás naciones, 
a fin de encontrar una justificaci6n a su existencia~ 
Por lo menos se 11 por qué permanezco judío" -o, mejor di
cho, no encuentro el significado a tal cuestionamiento, 
así como tampoco· lo encontraría si me preguntaran por qué 
continúo 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 ningún 
temor de romper el lazo que me une con mi pueblo. Inclu
sive puedo adoptar aquella "herencia científica que el 
nombre de Darwin porta 11

, sin ningún peligro para mi Juda
ísmo. En una palabra, soy de mí mismo, y mis opin.iones 
y sentimientos son de mi propiedad. No tengo ninguna ra
zón para esconderlos o negarlos pues me estaría engafian
do a mí mismo y a los otros. Y esta libertad espiritual 
-!quién pudiera burlarse de ella!- no la cambiaría o la 
trocaría por toda la emancipación del mundo { 14) • 

Si el Occidente decepcionaba profundamente a Ajad Ha-Am, el 

Oriente le angustiatla, aún más, lo atormentaba. Los tradicionales 

lazos comunitarios del Judaísmo eurooriental se habían roto por 

un· constante proceso de anqo±losamiento ·y· rigidización que la reli

gión tradicionalista había sufrido al paso del tiempo. su autori

dad, mermada por las rupturas internas y externas que el Judaísmo 
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había. sufrido a causa de su entrada a la modernidad ( 15), había 

perdido ya su poder cohesivo. Si la religión habíase debilitado 

como el único vehículo de integración judía para todos los judíos, 

y éstos, fuera de la vida de ghetto, se encontraban a la ''intempe

rie" ante un mundo hostil que ora intentaba rusificarlos, ora 

expoliarlos, había que encontrar, pues, un nuevo medio que volvie

se a fungir como el catalizador de las identidades de cada judío 

para , de nuevo, fortalecer la identidad del Judaísmo. 

Fuera en Occidente o en Oriente, los jutlíos europeos tenían 

que dejar de ser "individuos" para volver a ser un "colectivo" si 

se quería que el Judaísmo subsistiera en aguas tan turbulentas. 

La solución, para Ajad Ha-Am era nacional, pero no un nacionalismo 

geográfico como el que pretendían los jovevéi Tsión, porque tal 

.camino s6lo pretendía resolver el problema de los judíos más no 

resolvía el dilema del .Judaísmo y su pérdida de "vitalidad histó

rica". De aquí que los esfuerzos del sionismo práctico-colonizador 

en Palestina carecieran de sentido mientras éstos no estuvieran 

fuertemente respaldados por un ardor nacionalista, por un espíritu 

patrio, por un fraternal sentimiento de identidad nacional común. 

La colonización por la colonización, la colonización como refugio 

de la opresión anti semi ta y, aún peor, la colonización corno obra 

filantrópica -categoría a la que había degenerado el original im

pulso nacionalista de los 11 Amantes de Sión"- era· inservible, fútil 

y vacía. Lo que había que hacer, antes de dar paso alguno, era 

"reeducar" al judío de manera que éste volviera a estar orgulloso 

de serlo, de manera que se sintiera parte otra vez de un "organis

mo11 nacional viviente, de manera que pudiera recuperar de nuevo 
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su identidad como individuo y como colectivo. Antes ·ae cualquier 

colonización geográfica; se tenía que emprender la·"colonización" 

espiritual' del judío. sólo así ·el Judaísmo podrí~ ser fortalecido 

y podría, una vez más, sobrevivir a los avatares de la historia. 

El 11 renacirniento nacional 11 más que dedicarse a edificar colonias 

en Palestina, significaba " ••• la creación de una nueva cultura y 

riormatividad judía, moderna, secular, de un nuevo Judaísmo" {16). 

No se trataba de amoldar al judío a la modernidad, sino revivificar 

al Judaísmo en ella. 

No todas las propuestas de Ajad Ha-Am eran producto nada más 

de su intelecto. La reticencia de ver en la colonización judía de 

Palestina la panacea del Judaísmo brotaba también de las condicio-

nes muy concretas que este filósofo vió en Palestina. Como resulta-

do del primer viaje a Tierra Santa de Ajad Ha-Am, éste escribió 

el artículo 11.Emet mr~-Eretz Israel 11 (La verdad desde la Tierra de 

Israel} ( 1891}. En él, criticó ias terribles condiciones materia-

les tanto de los colonos como de la tierra en sí. Pero lo que más 

llama la atención en dicho artículo es la atención que Ajad Ha-Am 

pone a una cuestión casi ignorada por los ideólogos sionistas: 

Palestina no es una tierra inhabitada: 

En el· exterior tendemos ·a ·creer que· Palestina está hóy 
en día completamente vacía, 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 
difícil encontrar en alguna parte del país tierra árabe 
no· cultivada, exceptuando las dunas de arena y las monta
fias pedregosas, en las que solamente pueden plantarse 
árboles, y ello únicamente después de una gran inversión 
en capital y trabajo para el desmonte y preparación e 17 ¡ •. 

Con excepción de Hess, Ajad Ha-Am fue el único que puso el 

dedo en lo que decenios más tarde sería una llaga espantosa en el 
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suefio sionista. No sólo se percató de la presencia de la población 

árabe en Palestina, no sólo denunció los malos tratos que algunos 

colonos judíos infligían a los nativos palestinos ( 18), sino que 

además se percató con una intuición sorprendentemente profética 

del agudo conflicto que podría suscitarse entre los dos pueblos 

semi tas por la posesión de este pedazo del Medio Oriente. Cual 

moderno Isaías, auguraba: 

En el exterior tendemos a creer que todos los árabes son 
bárbaros del desierto, un pueblo asnal que no ve ni en
tiende lo que ocurre a su alrededor. Este es un craso 
error. Los árabes, como todos los semi tas, poseen una 
mente aguda y astuta.. . Los árabes, y especialmente los 
habitantes de las ciudades, entienden muy bien lo que 
queremos y hacemos en el país. Pero se conducen como si 
no se hubieran enterado porque hasta el momento no ven 
en nuestras actividades ningún peligro ni para ellos ni 
para su futuro, y por esa razón tratan de beneficiarse 
de estos nuevos visitantes •.• 
Pero llegará el día en que la vida de nuestro pueblo en 
la Tierra de Isi-ael crecerá hasta el punto de desplazar 
-en mayor o menor medida- a la poblaci6n local, pero és
ta entonces no cederá su lugar fácilmente ( 19) • 

Otra consideración de real poli tik que llevaba a Ajad Ha-Am 

a recelar de la ~ctividad colonizadora de los iovevéi Tsi6n era 

la actitud de muchos colonos judíos que creyendo que mediante so

bornos a granel de algunas autoridades turcas. con el fin de. infil

trarse a Palestina o de comprar tierras ahí, resolverían los obs

táculos que la Sublime Puerta había empezado ya a poner a la colo

nizaci6n sionista. Tal actitud era infantil pues n ••• deberíamos 

saber -advierte Ajad Ha-Am- que los dignatarios del Estado son al 

mismo tiempo grandes patriotas que creen en su religión y en su go

bierno, y en las cuestiones tocantes a estos temas cumplirán hones

tamente con su deber, sin que ningún soborno los haga flaquear" ( 20). 

Más tarde, el propio Herzl comprendería lo acertado de esta 
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afirmación pues a pesar de sus titánicos esfuerzos por convencer 

a los turcos de la conveniencia de una patria judía en Palestina, 

éstos jamás le tomaron en serio (de hecho, los sionistas sólo lo

grarían el permiso legal de coloniZación de Palestina con el adve

nimiento de la hegemonía inglesa en la zona). 

Así pues, tanto las consideraciones filosófico-nacionalistas 

como los análisis de la realidad concreta de Palestina, hicieron 

:_ a Ajad Ha-Am descartar la colonización como la única manera de 

salvaguardar a los judíos. Las dificultades mismas inherentes a 

una empresa de tal envergadura, solidificaron su convicción de que 

la renovación del espíritu nacional judío sólo podía tener éxito 

a través de un nacionalismo de tipo cultural (espiritual). La ver

dadera colonización de Eretz Israel no debía basarse en el aspecto 

material, muchísimo menos .en el político {quizás Ajad Ha-Am temie-

ra que a través de una vida politizada,. basada en el poder,, la na

ci'ón del, Libro pudiese asemejarse a la nación de la Espada), sino 

en el aspecto pedagógico. Palestina debía fungir no como el centro 

de reunión de los judíos, sino como el centro desde donde se irra

diara la nueva conciencia del Judaísmo. Palestina debía ser la se-

de de un nacionalismo espiritual cuyo objetivo primordial fuese el 

de ser el gran foco de identidad común de todos los judíos hacia 

un Judaísmo renovado. El nacionalismo espiritual debía ser el 

sustituto de esa religión aAejada e incapaz ya de integrar la con

ciencia de ser judío. El nacionalismo espiritual se erigía así 

como el nuevo credo del judío, como el centro·revitalizador de las 

fuerzas históricas, culturales y educativas del Judaísmo en la moder

nidad: 
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icómo realizar el ideal de iibat Tsión? Tomando el ca
mino del espíritu, o sea el de la acci6n cultural, li
teraria y educacional que despierte en las masas judías 
esta aspiración a la unidad de su naci6n y al renaci
miento de ésta, la afirme vigorosamente y la arraigue 
tan profundamente que llegue a ser parte orgánica del 
alma judía, fuerza. viva. soberana ele aí ai.-. 
Sólo entonces, cuando una conciencia nacional honda y 
firme, capaz de impulsar hacia los mayores sacrificios, 
sea el patrimonio general de las amplias masas judías ••• 
• • • cuando ·en ellas sean extirpados no s6lo lo vicios 
específicamente judíos, sino también los defectos huma
nos, con los cuales la vida por demás prolongada en las 
condiciones del qalut [la diáspora 1 les ha obsequiado, 
y el judío, elevado en su dignidad humana, sepa enlazar 
su existencia con la vida universal sin sacrificar su 
fisonomía hebrea propia en expiración por su libertad, 
sólo entonces habrá llegado la hora de emprender en gran 
escala la realizaci6n de la tarea suprema que aún le es
pera a la grey de Israel, y que es la reconstrucción de 
su patria hist6rica como centro espiritual, como lazo de 
uni6n para los distintos grupos hebreos dispersos por el 
mundo. 
Y en esta grandiosa tarea deberá tenerse siempre presen
te que se trata de una respuesta al problema de c6mo ase
gurar la existencia del pueblo israelita y su desenvolvi
miento como nacionalidad que reconoce su contenido histó
rico propio, cuida el viejo tesoro de sus creaciones es
pirituales y produce valores culturales nuevos, y no pre
cisamente del problel!la de los judíos que necesitan y bus
can un refugio seguro contra el antisemitismo y sus con
secuencias. Por lo tanto, en la obra nacional de la re
construcción patria deberá darse predominio pleno a los 
objetivos y fuerzas espirituales sobre los materiales, 
a la calidad sobre la cantidad, y ha de preferirse la ac
ción lenta y serena, pero segura, a la obra precipitada 
y desordenada que puede dar la ilusión de una realizaci6n 
inmediata ••• { 21). 

Otro aspecto sumamente singular en el nacionalismo de Ajad Ha

Am es que su solución debía servir para todo los judíos en general, 

inmigraran a Palestina o no. El sionismo práctico-colonizador se 

había concentrado principalmente en el problema de los judíos orien

tales. Aún más, ideólogos como Hess y Pinsker, entre otros, no ha

bían visto al nacionalismo judío como una solución idónea para to-· 

dos los judíos, orientales y occidentales , sino que la erecci6n 

de la nueva vida judía independiente serviría, antes que nada, para 
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paliar la condición cada vez más pauperizada de los judíos del im

perio zarista. Si bien los judíos de Occidente podían ayudar en 

dicha erección, no necesariamente tenían ellos -mucho más adapta-

dos al medio gentil- que emprender el éxodo hacia la nueva patria 

(22). Al contrario de esto, la soluci6n ajad haamista del dilema 

del '1Udaísmo en la modernidad era una solución global, que enmarca

ría tanto a los emancipados de Occidente como a los oprimidos de 

Oriente. Era una soluci6n global porque siendo el centro de la vi-

da nacional espiritual-cultural y no geográfico-político, se podía 

desde Palestina educar, mediante el ejemplo, a todos los judíos de 

la diáspora sin necesidad de que éstos fuesen forzosamente a habi-

tar la Tierra Prometida. El nacionalismo de Ajad Ha-Am por estar 

basado en la solidificaci6n de las condiciones ontol6gicaS. del.:.::. 

Judaísmo y no en las condiciones materiales de los judíos, era una 

respuesta para y hacia toda -1a grey de la Casa de. Israel. Por ello 

Asher Guinzberg acentúa en su "El Estado Judío y el Probléma. Judío" (1897): 

Si se volviera a establecer un estado judío (en Palesti
na), un estado organizado segón el mismo patr6n de otros 
estados, entonces él (el judío occidental) podrá vivir 
una vida plena dentro de su propia sociedad, y encontra
rá en su hogar todo lo que actualmente ve fuera de él, 
bamboleando frente a sus ojos pero fuera de su alcance. 
Por supuesto que no todos los judíos serán capaces de le
vantar alas e ir a su estado, pero la s6la existencia de 
éste elevará el prestigio de aquellos que continúen en 
el exilio, y a sus conciudadanos ya no-los despreciarán 
ni los mantendrán apartados como si fueran esclavos in
dignos, dependientes enteramente de la hospitalidad aje
na. Mientras (el judío occidental) contempla esta visi6n 
fascinante, siente repentinamente en lo íntimo de su ser 
que aún ahora, antes de la creaci6n del estado judío, su 
sola idea lo alivia casi completamente. Tiene una oportu
nidad para el trabajo organizado, para el estímulo polí
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 Vt:!Z más, que ha adquirido la dignidad humana sin de-
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masiadas complicaciones y sin ayuda externa. As!, se de
dica al ideal con todo el ardor del que es capaz; da rien
da suelta a su imaginación y la deja vagar por sobre la 
realidad y las limitaciones del poder humano. Porque no 
es· la concreción del ideal lo que necesita: le alcanza 
con marchar en pos de él para curarse de su enfermedad 
moral, que es el complejo de inferioridad. Y cuanto más 
lejano y distante esté el ideal, mayor será su poder de 
exaltación ••. ( 23). 

Si bien se ha acusado a Ajad Ha-Am, y quizás con raz6n, de 

" •.• fundamentar su postulado de la existencia nacional en un con-

cepto nebuloso y escribir acerca del futuro de la cultura judía 

aislada de factores económicos, sociales y políticos, como si fue

ra posible construir una cultura en el vacío" ( 24), no hay duda de 

que su concepción del nacionalismo espiritual como el gran poder 

decohesión judía en la modernidad ha sido, proféticamente, una rea

lidad incuestionable. Independientemente _de las políticas del Es

tado de Israel, que suscitan reacciones a favor o en contra del 

Judaísmo diaspórico, la gran fuerza de· aquel.·· radica precisamente 

en que desde su fundación hasta hoy en día ha fungido como el gran 

catalizador de la identidad judía moderna. Cualquier judío de la 

diáspora, bien que mal, se halla automáticamente identificado con 

ese núcleo de la vida judía que es el Estado israelí, hasta el pun

to tal que la propia condición de los judíos galúticos empieza por 

el análisis de su relación, positiva o negativa, con respecto al 

Estado judío. Y esa función de una especie de "incubadora" de la 

identidad judía, era, precisamente, por la que luchaba Ajad Ha-Am. 

Sus ideas, conceptos y teorías no fueron, ciertamente, en vano. 

Ajad Ha-Am intentó concretizar su programa culturalista a tra

vés de la fundación de una sociedad para tal fin: Bnéi Moshé (Los 

Hijos de Moisés). El objetivo de la sociedad, de la cual Ajad Ha-Am 
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fue el líder, era "ensanchar el campo de acción del nacionalismo, 

elvándolo a una idea ética basada en el amor de Israel, y los va

lores morales" (25). si bien de vida efímera -en 1897 dejó de exis

tir la Bnéi Moshé por varias causas: su elitismo en la membresía; 

conflictos externos con sus oponentes que defendían a toda costa 

la labor de colonización y con el sector ortodoxo que la acusaba 

de un extremado secularismo; conflictos internos ideológicos y, fi

nalmente, el surgimiento del sionismo político { 26 )- a pesar· de su 

corta vida, decíamos, la sociedad de Los Hijos de Moisés tuvo una 

influencia grande en los iovevéi Tsión y, en general, en toda la 

concepción del sionismo práctico-colonizador. Si bien Ajad Ha-Am 

nunca fundó un partido basado en sus premisas nacionalistas, su 

ideología sí permeó profundamente la conciencia patria del Sionis

mo oriental, hasta el punto de caracterizarse tanto por su insisten

cia en la labor colonizadora como también en la rlecesidad de la 

culturalización de los judíos. El nacionalismo espiritual de Asher 

Guinzberg vino a enriquecer enormemente el caudal ideológico de los 

nacionalistas antidiaspóricos del este de Europa. A la necesidad 

de erigir una patria pararlos judíos, se aunó la necesidad de eri

gir un hogar para el Judaísmo. Así, los ideólogos del sionismo prác

tico, más el ~porte del sionismo espiritual definier.on el carácter 

y las metas del sionismo oriental: rescatar al judío para revitali

zar al Judaísmo; vivificar al Judaísmo para redimir al judío. 

No en balde, Ajad Ha-Am ha sido valorado =-con cierta exageración, 

nacida de una admiración profunda- de esta manera: " ••. fue lo que 

Gandhi ha sido para muchos indios y lo que Mazzini para la Joven 

Italia de hace un sigloº ( 27). 
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XII. El nacimiento del nacionalismo judío antidiaspórico: 

el Sionismo Occidental-Político. 

Los primeros días de febrero de 1896 fueron testigos de un 

acontecimiento que, a la postre, desviaría -drásticamente el rumbo 

que hasta entonces había tomado la tendencia nacionalista del pue

blo judío { l:a cual había llegado a una especie de impaB~fil· en la ac

tividad colonizadora de Palestina pues se había tornado ésta raquí

tica, insuficiente,· ilegal y mantenida por .el filantropismo judío 

en vez de ser alimentada por el nacionalismo reconstructi vista he

breo. Si bien la ideología de Ajad Ha-Am, como vimos, vino a insu

flar nuevos aires patrióticos, éstos aún resultaban insuficientes 

como para poder revitalizar el principio _de erección de la patria 

judía). Este acontecimiento fue la publicación de la que .sería 

no sólo la.tercera obra canónica del sionismo (después de la de Hess 

y la de Pinsker) sino la más trascendente y signific.ativa en la his

toria de esta ideología; Der Judenstaat, El Estado Judío, del Dr. 

Theodor Herzl ( 1860-1904). 

La peculiaridad de dicho escrito radicó en que no era ni la 

actividad colonizadora, ni la cultural, sino la política la que de

bería -según el criterio del autor- dirigir los programas, planes, 

directrices y proyectos de la reconstrucción patria judía de Pal_es

tina, y que sólo un enfoque tal podía llevar a buen éxito una empre

sa colosal como ésta. 

Aunque Herzl haya pasado a la historia como el padre del sio

nismo político -y luego veremos lo que ello significa- ciertamente 

no fue él ni el único ni el primero en mantener una posición de 
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esa índole. Como vimos, ya desde los primeros ideólogos del mesia

nismo nacionalista judío, Alkalai y Kalischer, hasta el líder inte

lectual del nacionalismo prácti'co, Pinsker, habíanse preocupado ya 

de aspectos políticos del renacer judío patrio al comprender la 

enorme importancia del consenso internacional para lograr el anhe

lo sionista. Los planes para organizar una especie de congreso ju

dío mundial para orientar la ideología nacionalista judía hacia 

pasos más concretos y la constante acentuación en la necesidad de 

obtener el acuerdo tácito de las potencias europeas a los fines sio

nistas como medio de legitimación internacional de sus designios, 

prueban que la idea de politizar la ideología nacionalista judía 

no fue exb:afa en las filas de los antidiasp6ricos judíos. Un ejem

plo más patente de esta preocupaci6n de orden político podemos en

contrarla en un representante más del sionismo práctico-coloniza

dor que, sin embargo, representa también una especie de puente de 

transición entre éste y el p,osteriot sion,j.slho político: Nathan Birn

baum .( 1864-1937), 

Inserto dentro de la corriente colonizadora judía que flore

ció a principios de los ochenta del siglo pasado, Birnbaum fundó, 

junto con otros colegas, su organización nacionalista-estudiantil 

la:.cual.se llamó Kadimah (que significa tanto "adélante" como 11 hacia 

el Oriente". El nombre de este moyimiento, perteneciente a la corrien~ 

te del Jibat Tsión, fue propuesto por el propio Peretz Smolenskin). 

Los propósitos del Kadimah reflejaban el estado de ánimo del estu

diantado judío de la Universidad de Viena, en su.mayoría compuesto 

por judíos rusos ( l ) , el cual tenía fuertes inclinaciones naciona-

li:.;tas. Así, el Kadimah pugr,aba por " ••• un centro para el cul-
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tivo y diseminación de la idea nacional y un taller para el desa

rrollo del liderazgo judío para el futuro" { 2). La lucha contra la 

asimilación, la proliferación de la ideología nacionalista y la 

colonización de Eretz Israel como el medio inicial de la recons

trucción de la patria judía, tales eran los objetivos del Kadimah 

( 3), que con el tiempo se convertiría e~ la organización nacionalis

ta judía más influyente en Europa occidental. 

Para lograr los fines propagándisticos e informativos de la 

organización, Nathcín Birnbaum fundó un periódico, el Selbstemanzi

pation (título inspirado en .la obra de Pinsker, Autoemancipación), 

mismo que sería el primer vocero de la causa sionista en el mundo 

( 4). Ya Birnbaum, a través de su diario, había criticado las accio

nes colonizadoras del sionismo práctico pues éstas se habían empren

dido sin una base política que les asegurase la existencia. Antes 

de proseguir con tal actividad, los judíos debían asegurarse el 

apoyo y la venia política de la Sublime Puerta. La idea política 

de Birnbaum se vió patentizada en un escrito suyo aparecido en la 

edición del Selbstemanzipation del 6 de noviembre de 1891, donde 

acuñó el término 11 sionismo", al que definió como: "Establecimiento 

de una organización de la política nacional del partido sionista 

en yuxtaposición a la orientación práctica del partido existente 

hasta ahoraº (5). El término "sionismo" venía, pues, a criticar la 

postura colonizadora-filantropista a la que había degenerado el mo

vimiento de los jovevéi Tsión. Todavía más, Birnbaum anuló el nom

bre de 11 jovevéi 11 {amantes o simpatizantes) por considerarlo, qui

zás, demasiado 11 suave" para lo que realmente se pretendía y dejó 

simplemente el segundo componente de la ecuaciOn "Tsión ° dándole 
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un sentido mucho más político de lo que el antiguo nombre tenía. 

Aunque Birnbaum tuvo, luego, inclinaciones ideológicas de 

lo más sui qeneris (pues saltó del sionismo al nacionalismo diaspó-

rico y de aquí a las filas de la ortodoxia religiosa judía ( 6) ) , 

su invención lingüística tuvo un éxito completo, pues el ºsionis

mo" ciertamente desplazó al ''Jibat Tsión 11 como definición oficial 

mediante la cual la historia ha conocido al movimiento nacionalis-

ta antidiaspórico judío. Si bien las ideas políticas de Birnbaum 

no fueron concretizadas, en buena parte por sus "aventuras" ideoló

gicas, es muy significativo que ya, a un nivel teórico al menos, 

la necesidad de politizar los objetivos del sionismo se hayan sen

tido cada vez más en el ambiente intelectual de los nacionalistas 

judíos de entonces (reflejo muy probable de la politizaci6n de los 

propios movimientos nacionalistas gentiles). 

Todos los ide6logos del nacionalismo judío antidiasp6rico aquí 

vistos desde Kalischer hasta Birnbaurn -que representan tan s6lo un; . 

. - __ :; ..... ~mínimo porcentaje de la gran cantidad de ide6logos que el sionis

mo tuvo en sus inicios, pero, ciertamente, un porcentaje muy repre-

sentativo- han sido catalogados por la historiografía sionista con 

el adjetivo de "precursores" de Theodor Herzl. Sin embargo, consi-

deramos que tal apelativo pu~d~ desvirtuar la realidad histórica 

si no se maneja con cautela. Si hemos de entender por tal nombre 

todos aquellos ideólogos que ºconstruyeron" prácticamente las bases 

esenciales de la ideología nacionalista judía -el renacimiento de 

la vida independiente judía, a través de la creación de una patria 

propia, fuera de los marcos de la vida diaspórica- antes del adve

nimiento de Herzl, entonces, sí, podemos hablar de tales precurso-
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res. Pero si por tales queremos entender a los ide6logos que in

fluenciaron a Herzl para que éste desarrollara sus tesis sionistas, 

entonces, no, no lo son. 

El problema radica aquí en la continuidad de una ideología y 

las sucesivas influencias necesarias, de pensador en pensador, de 

generaci6n en generación, para la subsistencia de ésta. El caso 

del sionismo presenta una peculiaridad sin igual pues la idea del 

nacionalismo judío antidiasp6rico careció de una uniformidad y de 

una continua cadencia teórica entre sus ideólogos. Así, por ejem

plo, entre Alkalai, Kalischer y Hess, aunque probablemente se hayan 

conocido, ya fuese por contacto directo o a través de sus obras, 

no existe una línea directa que pueda vincular el mesianismo se

cularizado de los primeros con la teoría de la historia y la aven

tura filosófica del segundo, atÍn si los tres, llegaron a la misma 

conclllsión. Las condiciones materiales de vida, económica y aními-

. 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 conexión directa, acaso ni siquiera .indirecta, entre !!2.!!@. 

y Jerusalén y Autoemancipación. El primero es un nacionalismo de 

reivindicación histórica: el segundo uno de salvaci6n física basa

do en la desesperanza, la opresión y la huída, condiciones que no 

existían aún en tiempos .del protosionismo. Prácticamente la única 

generación que sí estuvo muy vinculada, ideológiacmente hablando~ 

fue la generación del desencanto de los judíos euroorientales, pe

ro sus pensamientos, teorías y proyectos, aunque cada vez más dise

minados, no llegaron a influir en lo más mínimo en el trascende1Tte 
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escrito de Herzl, aunque éste partiera de premisas muy semejantes 

a las de aquellos. Autoemancipación y El Estado Judío no constitu

y"en una continuidad ideológica ·propiamente hablando, pue.s Herzl 

sac6 a la luz su opúsculo sin tener conocimiento alguno del de 

Pinsker, o, aún más, del de cualquier otro pensa~or nacionalista 

anterior. Herzl crey6, seguramente, que sus propuestas nacionalis

tas eran únicas, nunca se le vino a la cabeza que a otros también 

se les había ocurrido la solución nacional para la cuestión judía. 

Así, estrictamente hablando, Herzl inició su camino enteramente 

11 solo", sin ningún respaldo ideológico de ningún nacionalista ju-

día. (7). 

Tenemos as! el extraA.o fenómeno del desarrollo "irregularº de 

una ideología que se fue fraguando como respuesta a tres situacio

nes hist6ricas distintas: la Europa occidental moderna, ilustrada, 

liberal y nacionalista (el protosionismo); la Europa oriental pre

moderna, antisemita, desp6tica y nacionalista (el sionismo practi

co-colonizador) y la Europa antisemita de finales del XIX (el sio

nismo político). La respuesta nacionalista judía y su expresión 

de rebelión contra la diáspora no fue, en sus inicios, homogénea, 

única ni continua. Se debe ver la reacción nacionalista del proto

sionismo, del sionismo oriental y del sionismo occidental como · 

tres islas en el mar de la ideología más que como un sólido ~onti

nente. Así, el nacimiento de la ideología sionista se dio en tres 

"partosº diferentes sin una conexión doctrinal. o teórica directa en

tre cada uno de ellos. Si ello es así, entonces,¿ córrio se debe en-

tender, en su justa dimensión, ~l papel histórico de estos 11 precur

sores" del renacer nacional judío.? Si bien no existió una continui-
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dad doctrinal-te6rica que vinculara estrechamente a los pensadores 

del nacionalismo antidiaspórico hebreo y si bien Hess no influyó 

en Pinsker, Alkalai en Smolenskin o Kalischer en Ajad Ha-J\m, por 

mencionar a algunos, ~odas los precursores lograron, sin embargo, 

crear una ambientación propicia para el desarrollo de la idea na

cional, un "caldo de cultivo'' ad hoc para la propalación paulatina 

de la solución sionista. Gracias a los precursores, la idea de una 

reconstrucción de la vida nacional judía pasó del trascendentalis

mo religioso a una posibilidad, aunque remota, concreta. Gracias 

a los precursores, el evangelio patrio que pregonaría Herzl no 

fue clamado en el desierto sino que resultó, inclusive, familiar. 

Gracias a los precursores, Herzl contó con el escenario adecuado 

para actuar y dirigir. Gracias a los precursores Herzl encontró 

una audiencia predispuesta ya a escucharlo. Gracias a los precurso

res, pues, Herzl, aún sin saberlo, pudo encontrar la "mesa puesta .. ; 

a él le tocaría en turno, "servir los alimentos" (8). 

Esta irregularidad del proceso ideológico sionista caracteri

zada, repetimos, por la discontinuidad de las influencias recípro

cas·, explicarán, en parte, el sentido tan especial que Herzl dará 

a su solución nacionalista. La falta de conocimiento de las teorías 

sionistas anteriores a él causaron que su panorama y perspectiva 

tanto de la cuestión judía como de su solución fueral), 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 "coordinación 11 ideológi

ca entre Herzl y sus predecesores -y entre ellos mismos- pondría 

más tarde en un verdadero aprieto doctrinal a sionistas políticos 
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y sionistas prácticos. 

Un otro aspecto que se debe tomar en consideración a fin de 

comprender las peculiares bases· ideológicas del sionismo político 

es el propio ambiente intelectual en el que su fundador creció. 

Herzl nació en la ciudad de Pest, Hungría, en un momento en que 

los magia.res se habían unido con los austríacos formando así el 

Imperio Austrohúngaro. Si bien esta configuración política se ca

racterizaba por su mul tinacionalismo, (alemanes, húngaros, serbios, 

eslovacos, judíos, etc.) ello no redundó en un principio en el ca

rácter de Herzl. A diferencia de otros ideólogos del nacionalismo 

judío que habían nacido también en zonas mul tiétnicas {como Posen, 

Galicia o la zona balcánica), Herzl no naci6 en la periferia limí

trofe del imperio de Francisco José, sino en el centro, y ello fue, 

así lo consideramos, de gran importancia. La relación entre los hún

garos y los judíos de Budapest y el centro ·de Hun9ría fue, aunque 

con sus altas y bajas, bastante buena. Los judíos hasta participa

ron, hombro con hombro con sus compatriotas magiares, en la revolu

ción liberal del 48-49. Para 1867 los judíos húngaros habían sido 

emancipados jurídicamente y estaban plenamente encarr..ilados en su 

magiarizaci6n {el propio Herzl es un ejemplo de ello pues en vida 

no us6 nunca su nombre hebreo, Binyamín Ze'ev, sino su nombre hún

gªro, Tivadar, o a.ea, Teodoro). En tal ambiente de tranquilidad y 

relativa libertad, el fen6meno de la asimilación fue muy extendido 

entre los israelitas húngaros que, en su mayoría, hablaban la len

gua nacional y pertenecían, como el padre de Her2:1, a la corriente 

del Judaísmo reformista (cosa curiosa, los reformistas jud.íos ha

bitaban el centro de Hungría, mientras que los ortodoxos moraban 
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en las regiones limítrofes de la monarquía dual: Transilvania, 

Eslovaquia, Burgenland y Pres burgo ( 9) ) • Así, el judío magiar 

del centro no tenía ni sentía más patria que Hungría. 

En cuanto a Austria, si bien imperaba en esta parte una tenden-

cia antisemita más marcada que en Hungría, ciertamente su actitud 

hacia sus judíos difería sig.nificativamente de la que empezaba a 

mostrar la Alemania del Segundo Reich (una prueba de ello fue la 

subida al poder de la alcaldía vienesa del antisemita Carl Lueger 

que, no obstante haber arribado a ésta mediante una plataforma par

tidista netamente antijudía, ya estando al frente de la ciudad, se 

"olvidó" de sus diatribas antisemitas y, en general, trató correc

tamente a los ciudadanos israelitas ( 10} ) • No era extraño ver a 

judío~ austríacos en puestos administrativos, judiciales, académi-

cos y hasta militares ( 11). Aunado a una relativa liberalización, 

se presentaba el cambio económico-social de los hebreos: de buhoneros 

y pequefios comerciantes, muchos habían pasado a ser empresarios e 

iniBtrlales (12). (El padre de Herzl, por ejemplo, fue un rico y prós

pero comerciante que llegó a ser, incluso, el director del Hunqaria 

Bank ( 13) ) • 

Herzl pasó sus primeros dieciocho años en la part~ húngara del 

imperio y, luego, pasó a residir en Viena donde se matric1.1:ló, con 

el paso del_ ~iempo, como Doctor en Leyes. La atmósfera de relativa 

relajaci6n de los judíos del Imperio Austrohúngaro permitió, pues, 

un ambiente mucho más propicio para la asimilación cultural de 

los judíos, entre ellos, claro, Herzl, que en las zonas orientales 

de la monarquía dual. Aunado a todo ello, la propia educación fa-

miliar de Herzl fue más de corte laico que tradicional judía. 
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su padre,· reformista judío y un convencido pleno de la asimi

lación cultural tan en boga entonces en Europa central y occidental, 

dio una precaria educación hebrea a su hijo. Fuera de algunos cono

cimientos superficiales de principios judaicos, Herzl creció, se 

educó y desarrolló intelectualmente en y bajo los marcos cultu

rales de la ilustración gentil, muy en especial de la cultura ale

mana de la que fue en su juventud un irredento admirador (la máxi

ma ilusión de Herzl era convertirse en un connotado escritor en 

lengua alemana. Su carrera profesional pronto se vio suplantada 

por la carrera literaria, como dramaturgo, y, más tarde, por la 

carrera periodística, como folletinista de cierto prestigio) ( 14). 

·Este marco cultural gentil hizo de Herzl un instruido hombre 

moderno, prototipo clásico del modelo ilustrado europeo. Empapado 

de ambiente tal, Herzl fue fiel creyente, en un principio, de la 

solución emancipatoria a lo gentil como el medio· idóneo de educar 

al judío en la modernidad, así como también del liberalismo ra

cionalista como proyecto político, del socialismo utópico como pro

yecto social, de la industrialización como proyecto económico, del 

cosmopolitismo ilustrado como proyecto internacional ~, al menos 

en un nivel personal, de una especie de deísmo panteísta como pro

yecto teológico .. Esta Weltanschauunq conformaría las bases intelec

tuales herzlianas aún después de su vuelco hacia el nacionalismo. 

Para entender el contenido y significado de El Estado Judío no se 

debe perder esta perspectiva formativa de Herzl, misma que nunca 

abandonó. Herzl fue el más 11gentilizado 11 de todos los nacionalistas 

judíos del siglo XIX y, ciertamente, el más alejado de la tradición, 

religiosa, histórica y cultural, del Judaísmo. Ello nos da la pau-
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ta eara afirmar que el sionismo político occidental fue producto 

directo de la Emancipaci6n a lo Gentil y no, como en el caso de 

los nacionalistas judeoorientales, de l~ Emancipación a lo Judío. 

Para entender esto, principiemos por atisbar las soluciones 

que a la cuestión judía dio Herzl antes de transformarse en un na

cionalista. La cuestión judía estuvo presente en el pensamiento 

de Herzl desde joven de manera podíamos 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 

situación de los judíos: había que asimilarlos al medio ambiente 

gentil. Aún más, Herzl llegó a proponer la conversión religiosa 

masiva como soluci6n id6~ea a la presencia judía en la modernidad. 

En 1895, Herzl confesaba en su Diario tal. proyecto: 

Me acuerdo aho~a de haber tenido en el curso de aquellos 
años dos conceptos distintos del problema y de su solu
ción. Hace dos afias aprox.imadamente, que intenté solu
cionar el problema judío, por lo menos en Austria, con 
la ayuda de la Iglesia cat6lica. Me había propuesto so
licitar audiencia al Papa ••• y decirle: Ayúdenos usted 
en la lucha contra los antisemitas, y voy a iniciar un 
gran movimiento de libre y decente conversión de los 
JUdios al cristianismo • 
• • • En pleno día, los domingos a mediodía, tendría lugar 
la conversi6n en la catedral de San Esteban [en Viena] , 
en solemnes procesiones, al toque de las campanas {15). 

Herzl ciertamente no lleg6 a concretizar tan radical salida. 

Sin embargo, tanto él como su propia familia predicaron con el ejem

plo de la asimilación cultural al mundo gentil y su respuesta ex

trema no era más que el reflejo del sentimiento de que la cuesti6n 

judía era una "espinaº que habría que sacar a fin de que los j.udíos 

pudiesen integrarse a la· corriente de la modernidad y el progreso. 

Si bien Herzl, al igual que todos los ide6logos sionistas an-
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teriores, dejaría de considerar a la asimilación como la solución 

a la cuestión judía, a diferencia de todos los demás ~.deólogos del 

nacionalismo judío, nunca tuvo -el dejo de desprecio y total renun

cia que aquellos sintieron por los asimilados y la asimilación. 

Es más, nosotros aventuramos el hecho de que la asimila~ión, como 

solución a la cuestión judía, siempre estuvo presente en la mente 

de Herzl como la solución ideal, aunque utópica, del judío en. la 

modernidad. Si ello no pudo ocurrir fue más por las circunstancias 

adversas en la que la asimilación se desenvolvía, que por su valor 

intrínseco mismo. En Herzl no hay esa reivindicación histórica que 

los si.onistas orientales hicieron del Judaísmo para salvarlo de la 

extinci6n por causa de la asimilaci6n. En Herzl lo que hay, más 

bien, es ~na desilusión de que tal soluci6n no hubiese podido ser 

llevada a cabo. Una vez investido con las banderas del nacional is-

mo judío, Herzl repitió en variadas ocasiones que el Sionismo as

piraba a la recreación de una patria hebrea tan sólo para aquellos 

judíos que ºno pueden o no quieren asimilarse" ( 16). El camino de 

la asimilación, para aquellos que la lograron o creyeron haberla 

logrado, no tenía por qué ser trocado por el del nacionalismo. 

La Emancipaci6n a lo Gentil no significó para Herzl una pesadilla 

o una crisis existencial sino una alternativa que desgraciadamen

te no pudo ser concretada totalmente. No encontramos, por ello, 

en Herzl ese espíritu de rebelión contra el exilio, no al menos 

con esa intensidad que le imprimieron los sionistas orientales. 

El "aislamiento" ideológico entre Herzl y sus antecesores, 

el ambiente más liberal de la Europa central y su propia formación 

intelectual-profana-gentil, le provocaron una ac.ti tud distinta ha-
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cia la proble!11ática judía. Tal actitud se puede notar muy bien en 

la concepción herzliana del antisemitismo. Como los sionistas orien

tales, Uerzl vió también en este fenómeno la causa directa del 

fracaso de los procesos de emancipación, pero a diferencia de aque-

llos, lo consideró un proceso total, definitiva y absolutamente 

determinante, y aún más, determinador, de la identidad judía. Es 

decir, mientras que en Europa oriental, los nacionalistas antidias-

póricos judíos tenían ya por tradición histórica un sentido •. de la 

identidad de ser judíos, mientras que trataron de compaginar, mer-

ced a la Emancipación a lo Judío, la cultura gentil con la judía, 

y mientras el antisemitismo fungió como el "acelerador" de una con-

ciencia nacional que, en potencia, ya existía desde antes, Ilerzl 

parte del odio antijudío para de él crear una identidad judía. 

La cuesti6n judía en Herzi no es histórica, cultural, espiritual 

o, inclusive, religiosa. La cuestión judía para Herzl es la cues-

tión del antisemitismo. La cuestión judía no es una cuestión de sal

vaguarda de una identidad histórica como pueblo, sino la salvaguar

da física del judío odiado. La cuestión judía es casi sinónimo de 

antisemitismo, pues donde existe éste se da aquella y donde se far-

talece la primera, se desenvuelve la segunda. El móvil principal 

y único de seguir por los caminos del nacionalismo, no es de ín

dole ontológico, no se persigue una "justicia" histórica para con 

la nación judía, no se debate la integridad o la continuidad o la 

reelaboración de una identidad del Judaísmo en la modernidad, no, 

el móvil que lleva a Herzl a los brazos de las filas nacionalistas 

es resolver el problema judío y ello equivale exactamente a decir 

resolver el antisemitismo. Resolviendo uno, se resuelve el otro. 
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En Herzl la conciencia judía no es dada de por sí, como lo 

adujo Ajad Ha-Am, sino que ésta es elaborada a partir del antisemi

tismo. Es el odio antijudío el .factor "hacedor" de la identidad 

judía. En otras palabras, no es la historia, ni la religión, ni la 

cultura, ni la tradición lo que ha forjado la identidad 'del ser he

breo, es el odio, la inquina antijudía, más bien, lo que ha moldea

do al judío. El antisemitismo en Herzl parece desplazar pasados, 

tradiciones y herencias en común que hacían a los judíos identifi-

carse como tales unos con otros, e impone un único lazo endeble 

de unificación por la presión antijudía gentil. En una crítica que 

Herzl hace de la novela La femme de Claude de Alejandro Dumas, el 

futuro nacionalista político comenta acerca de uno de sus protago

nistas, el judío Daniel: 

El buen judío Daniel desea redescubrir la patria de su 
raza, y reunir en ella a sus hermanos •. Pero un hombre 
corno Daniel debería saber sin duda que la patria históri-
9ª de los judíos no tiene ya ningún valor para ellos. Es 
pueril ir en busca de la situaci6n geográfica de esa pa
tria. Y si el judío realmente regresara a su hogar alg6n 
día, descubriría al siguiente que no se pertenece el uno 
al otro. Durante siglos se han enraizado en nacionalida
des dist·intas, difieren uno del otro, grupo por grupo; 
la ánica cosa tfDe · t:ieaea en comú es la preai6n que los 
mantiene juntos. Todos los pueblos humillados tienen ca
racterísticas judías, y en cuanto desaparece la presión, 
reaccionan corno hombres liberados ( 17). 

Herzl no ve más vínculo entre los judíos que la presión que 

los atosiga, fuera de ello, son ajenos entre sí, extranjeros ante 

ellos mismos y ante su devenir como grupo histórico. Como no hay 

más lazo de unión interjudía que el antisemitismo la solución a 

éste llevará consigo la solución al problema judío. Y tal solución 

la encontraba Herzl, en un principio, en la asimilación israelita. 

al mundo gentil. 
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Las causas que Herzl aducía para explicarse el antiSemitis

mo, antes de volverse nacionalista convencido, diferían también 

con respecto ·a los sionistas anteriores. Si para gentes como Pins-

ker, por ejemplo, el antisemitismo era una especie de terror supra

histó~ico sentido por el gentil hacia el judío, para Herzl el fe-

nómeno revestía causas más materiales, más concretas. Herzl ha-

ce un juego dialéctico entre la Emancipación y la miseria judía 

a fin de entender el por qué del odio antijud!o moderno. La Eman

cipaci6n había ºliberalizado" formalmente al judío y ese había 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 econ6micamente, 

a los judíos para tal acontecimiento. Las i:upturas del ghetto físi-

provocadas por los procesos: de emancipación ·causaron una "inun-

dación" de la mano de obra judía en el mercado económico gentil lo 

que provocó una escalada brutal de la competencia por la subsisten

cia y la manutención. Así, la emancipación formal-doctrinal aunada 

a la miseria proverbial del judío, causaron la reacción antijudía 

gentil: 

Comprendo el antisemitismo -escribió Herzl en su Diario 
en 1895- Los judíos 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 carácter se ha corrompido 
a causa de la presión, y eso es necesario remediarlo por 
medio de otra presión. En efecto, el antisemitismo es la 
consecuencia de la emancipación de los judíos ••• 

-Los liberales doctrinarios estaban equivocados al creer 
que se hacía 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 judíos del ghetto. 
Había que darnos tiempo para que nos acostumbráramos a 
la libertad. Pero la población en cuyo seno vivimos no 
tiene esa magnanimidad o paciencia. No ve más que las ma-
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las y chocantes cualidades de los emancipados, y no tie
la menor idea de que éstos habían sido castigados sin 
culpa alguna ( 18). 

Este análisis coincidía gl.1andemente con el efectuado por los 

ide6logos del nacionalismo jud!o de Europa oriental, sin embargo, 

¡a segunda parte de la ecuaci6n, la miseria judía, fue un aporte 

original de Herzl: 

Pero cuando los judíos se apartan del dinero para ejer
cer profesiones que antes les estaban vedadas, producen 
una presi6n terrible en la lucha por la subsistencia de 
la clase media, presi6n bajo la cual sufren, por cierto, 
ellos mismos más que nadie ( 19). 

Esta "avalancha" de material humano inyectada de pronto a la 

sociedad gentil hacía que ésta reaccionara con una especie de 

odio defensivo. La soluci6n que Herzl encontraba en un principio 

para paliar esta especie de "explosión demográfica econ6mica" era 

muy ingenua. Todavía en su etapa proasimilacionista, Herzl afirma-

ba: 

Sin embargo,. el. antisemitismo, que en las masas es algo 
fuerte e inconsciente, no perjudicará a los judíos. Lo 
considero como un movimiento útil al carácter judáico. 
El antisemitismo es la educación de un grupo por las ma
sas [?], y tal vez determine la absorción del mismo. 
Nadie se educa sino en nediode dificultades. Se producirá 
el mimetismo darwiniano. Los judíos se adaptarán ••• 
Las huellas de una presión no pueden ser borradas sino 
por medio de otra presión ( 20) • 

La solución, pues, ce la a.ESti.ái. judía, vía asimilación, era 

la soluci6n, al mismo tiempo, del antisemitismo. 

Este parecer empezó a cambiar cuando Herzl se fue desilusio

nando de ese mundo al que tanto admiraba. su desilusión paulatina 

no se debió, como en Europa oriental, a ninguna agresión física 

contra él, ni tampoco fue producto del horror pogrómico. Si el 

antisemitismo cambió a Herzl de un convencido asimilacionsita a un 
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dirigente nacionalista fue debido a la agresión intelectual que 

Herzl sufrió al ver cómo el antisemitismo ponía en un brete los 

logros magníficos de la Emancipación. El antisemitismo derrumbó 

su mundo de ilusiones y representó para el padre del nacionalismo 

político judío una traición a sus valores de vida (y no como en 

Europa oriental un peligro a la vida física misma), al impedir la 

administración de la solución ideal para el judío moderno: la asi..:.. 

milación. 

El élntisemi tismo también tuvo otra faceta en Herzl, una face

ta sorprendente. Como buen positiv{sta ilustrado, Herzl intentó 

racionalizar el fenómeno racial antijudío. Mientras que para los 

sionistas orientales prácticamente no había reconciliación, tregua 

o armisticio entre el mundo gentil antisemita y el judío, en Herzl 

sí se encuentra tal oportu.nidad. El optimismo de Herzl lo llevó ci 

ponderara el papel "positivoº que los antisemitas podían tener en 

1 la propia reconstrucción nacional judía 1 Herzl aspira a lograr 

la cooperación de los antisemitas -cuyas ideas eran muy semejantes 

a las de Herzl: depurar a Europa de la competencia de los judíos

en sus p~yectos sionistas. Siendo ya nacionalista, Herzl escribiría: 

El capital en acciones de la Compañy [el vehículo propues
. to por Herzl para financiar la emigración judía de Euro
pa] puede ser reunido ••• por medio de una suscripción di
recta. No sólo los judíos pobres, sino tallbién los cris
tianos que quieran deshacerse de los judíos, podrán sus
cribirse con la suma que quieran, aún la más pequeña 
C El subrayado es nuestro) { 21 ) : 

LEn qué forma garantizará la Company el que no se produz
ca un empobrecimiento y no se originen crisis económicas 
en los países abandonados? 
Ya hemos dicho que invitaremos a los antisemitas bones
toS [ l 1 ??] respetando su criterio independiente, que 
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apreciamos mucho [ ! 11 ??? 1- a colaborar en la obra co
mo autoridades populares de control (El subrayado ·es 
n'!estr~ >. { 22). 

Esta actitud 11 racionalista 11 para con un fen6meno. irracional 

corno el antisemitismo provenía de la concepción de los.asimilados 

judíos e ilustrados gentiles acerca. de tal proceso. El antisemi

tismo fue visto como un 11 castigo 11 impuesto a los judíos por no 

estar logrando una completa y cabal asimilación a la sociedad gen

til (23) y no, como lo sostenían los judíos orientales, por causa 

del ancestral repudio gentil hacia el judío (el análisis de los 

sionistas prácticos fue, a nuestro juicio," mucho más cercano a 

la realidad de entonces que el optimismo rampante ·de los asimila

doS, pues el' antisemitismo no distinguía entre judíos ortodoxos 

o laicos, tradicionalistas o modernos, nacionalistas o asimilados). 

Como bien se ha afirmado, "Esta presunción de· que el antisemitismo 

'tiene sentido' y que puede ser pues.to para fines· constructivos es 

a la vez la más sutil, osada y optimista concepción que puede ser 

encontrada en el sionismo político 11 
( 24) y en todos los demás. 

El intrépido análisis he;zliano del antisemitismo, más allá de 

si era correcto o no, permitió, eso sí, dar un giro decisivo en 

la posterior ideología nacionalista judía. Si para los protosionis

tas, los sionistas prácticos y los sionistas espirituales, el anti

semitismo era un problema que incumbía primor·dialmente al "judío 

por ser la víctima, Herzl lo "exteriorizó" al incorporar al gentil 

con un papel active en la solución de tal problema. Herzl convir

tió al antisemitismo en un vehículo que podía transportar a los 

judíos a una vida moderna, aunque fuera de Europa, y nacional. 

La relación de Herzl con el antisemitismo-cuestión judía da-
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ta de su juventud estudiantil cuando tuvo que salirse de varias 

escuelas a causa de la agitaci6n antisemita (25). su propia carre

ra profesional la tuvo que truncar al renunciar a la' jurispruden

cia pues cOmprendía que debido a su condición de judío siempre lo 

inhabilitaría para ser ascendido a juez (26}. En 1882, tras de le:.. 

er la obra de Karl Eugene Oilhring · ( 1833-1921 ) , Die Judenfraqe als 

Ras sen-Si tten-und Kultur-Frase (El problema judío: problema racial, 

moral y cultural (1881) ) (27.), Herzl empezó a considerar a la 

asimilación como una solución cada vez más lejana: 

.icuándo rite puse a estudiar el problema judío? Probablemen
te desde su surgimiento. Con seguridad, desde que leí el 
libro de Dilhring. En uno de mis viejos cuadernos de apun
tes, que ahora está empaquetado en alguna parte de Viena, 
se encuentran las primeras notas relativas al libro de 
Dilhring y a dicho problema •.. Según pasaban los afias, 
ese problema me atormentaba, me roía, me mortificaba y 
me hacía muy de~dichado. La verdad es que volvía sobre 
él siempre que las experiencias, penas y placeres· per
sonales me hacían remontarme a lo general ( 28). 

Nótese cómo concilia Herzl el inicio, según él, del proble

ma judío Con el auge del pensamiento antisemita. De nueva cuen

ta ello es un reflejo de ·la. concepción herzliana de que la cues

tión judía era sinónima a la cuestión· antisemita, más que produc

to de una crisis de los valores tradicionales judíos en la moder-

nidad. 

Para l 894, Herzl estaba ya convencido de la inoperancia de 

la solución asimilante. En uno de sus dramas, El Nuevo Ghetto, 

Herzl se queja de la imposibilidad de salir del "ghetto 11 moral 

al que el antisemitismo condenaba a los judíos: 

Cuando existía el ghetto real, no se nos permitía abando
narlo sin permiso, so pena de severos castigos. Ahora, 
las murallas y barreras se han hecho invisibles ••• Pero 
todavía estamos rígidamente confinados a un ghetto mo-
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ral. 1 Ay de quien quiera desertar l ( 2 9 ) ; 

La obra terminaba con la ··desesperante proclama de libertad: 

Judíos, hermanos míos, llegará un día en que os dejarán 
vivir de nuevo ••• cuando sepáis morir. ~Por qué me su
jetan con tanta fuerza? !Quiero salir! !Salir! !Salir 
del ghetto! { 30 l. 

Si Herzl aún tenía dudas acerca de las bondades de la Emanci-

pación y la asimilaci6n como las f6rmulas idóneas de solucionar el 

problema judío-antisemita, el affaire Dreyfus lo determinaría a 

abandonar tal salida. En t 891 Herzl fue nombrado corresponsal del 

más importante diario vienés de la época, el Neue Freie Press, en 

París. Una vez allí, Herzl se percat6 de inmediato del ambiente an

tisemita que prevalecía en ese entonces en la capital francesa ( 31). 

Cuando estalló el caso Oreyfus en 1894 Herzl estaba presente cubrien

do el episodio. El grito de la muchedumbre ·pidiendo la muerte de 

los judíos (y no del judío supuestamente traidor), ei hecho de que· 

se tratara de un individuo totalmente asimilado y modernizado y aún 

así, propicio para ser la víctima del odio antisemita, y el fenóme

no de que tal acusación absurda se llevara a cabo en la capital 

de la Ilustración 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 judíos orientales y 

fue, ciertamente, la "gota que derramó el vaso" de la paciencia 

emancipatoria herzliana. A·:partir de entonces, Herzl se abocará 

a encontrar la solución al dilema judío a través del nacionalismo: 

Lo que hizo de mí un sionista fue··el caso Dreyfus. No 
el actual de Rennes, sino el original de París, que 
presencié en 1894 ••• 

. • • el caso Dreyfus contiene algo más que un extravío de 
la justicia: contiene la voluntad de la gran mayoría de 
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Francia de condenar a un judío y, a través de él, a 
todos los judíos. "!Muerte a los judíos! 11 aullaba la 
muchedumbre cuando le arrancaban los galones al capi
tán. Y, desde entonces, la frase "l Abajo .los judíos 111 

se ha convertido en un grito de batalla. ¿o6nde? En 
Francia. En la republicana, moderna, civilizada Francia, 
un siglo después de la Declaración de los Derechos del 
Hombre ••• 
••• Y aquí estamos en el asunto que nos interesa, aquí 
estamos ante la lección de la historia que todo obser
vador desprejuiciado debe deducir del caso Dreyfus. Has
ta entonces, la mayoría de nosotros habíamos creído que 
la soluci6n de la cuestión judía debía esperarse del pro
greso gradual de la humanidad hacia la tolerancia. Pero 
si un pueblo, por lo demás progresista, sin duda alta
mente civilizado, podía adoptar semejante actitud ••• 

:qué cabía esperar de otro, que, ni siquiera hoy, ha lle
gado a la altura en que ya están los franceses desde ha
ce un siglo?... (32). 

El Affaire· Dreyfus no cambió radicalmente las' tesis de Herzl 

sobre el antisemitismo, pero sí cambió su solución a él. Su postu

ra de que la carga económico-social de los judíos era la causa fun

damental del odio antijudío gentil al producirse con ella una com

petencia desleal, fue mantenida .por Herzl en El Estado Judío: 

El problema judío existe. Sería necio negarlo. Es un 
residuo de la Edad Media, de la cual los pueblos civili
zados, con la mejor voluntad, no saben deshacerse aún. 
Mostraron, ·ciertamente, su magnanimidad cuando nos eman
ciparon. El problema judío existe en todas partes en que 
los judíos viven en número apreciable. Allá donde no exis
te, es traído por los judíos inmigrados. Nos dirigimos, 
naturalmente, hacia donde no nos persiguen; nuestra apa
rici6n provoca las persecuciones. Esto es cierto Y. segui
rá siéndolo en todas partes, hasta en países muy adelan
tados -como queda demostrado en Francia-, mientras el 
problema judío no sea resuelto por medios políticos. Los 
judíos pobres llevan ahora el antisemitismo a Inglaterra, 
y lo han llevado ya a América ( 33). 

Es muy importante retener esta concepción de Herzl del judío 

pobre causa-antisemitismo, pues, como veremos, estará en el centro 

del por qué de la necesidad de un Estado judío independiente. 

una vez descartada la opción asimilatoria, Herzl sólo ve la 

salida a través de una nacionalización de los judíos: 
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Creo· comprender el antisemitismo, que es un movimiento 
muy complejo. Contemplo este movimiento como judío, 
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 
que 1a c:ueatiila judía no es una cae11tiila socia1 ni re1i
giosa, aunque ella muestra estos y otros tintes. Bs una 
cuestión nacional~ y para resolverla debemos hacer de 
ella un problema de política internacional, que ha de 
ser liquidado en el consejo de las naciones civilizadas. 
Somos un pueblo, s!, uilo solo (El subrayado es nuestro) 
( 34). 

Aunque partiendo de premisas distintas, Herzl había llegado 

a la misma conclusión de los protosionistas y de los sionistas 

prácticos. Aún más, al igual que éstos, Herzl hace una análisis 

muy parecido de las causas del fracaso de la Emancipaci6n debi

do al rechazo social gentil hacia el judío: 

En todas partes hemos hecho un esfuerzo 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 países 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 ri·queza que traemos a ellas por el 
comercio y el tráfico. En nuestras patrias, donde tam
bién nosotros hemos venido residiendo durante siglos, 
se nos declara extranjeros, a menudo por personas cuyos 
antepasados no estaban todavía en el país cuando los 
nuestros sufrían ya en él. La mayoría es la que deci-
de quién es el extranjero en el país: es una cuesti6n 
de fuerza, como todas las cosas en las relaciones en
tre los pueblos. Cuando digo esto, s6lo bajo mi respon
sabilidad personal, no tengo de ningún modo la inten
ción de abandonar los derechos morales que hemos ganado 
por nuestra larga residencia. Pero en el mundo, tal como 
es hoy y será aún por algún tiempo que nadie puede fi
jar, el poder es superior al derecho. En vano hemos sido 
buenos patriotas en todas partes, como los hugonotes, 
que también fueron obligados a errar por la tierra. Y si 
por lo menos nos dejaran en paz ••• 
Pero no creo que se nos dejará en paz ( 35) • 



-312-

Es altamente significativo el sentido discursivo de Herzl 

en el párrafo citado. El habla como un típico judío emancipado, 

aquél que se esfuerza por asimilarse, el que conserva tan sólo la 

r~ligiosidad del Judaísmo, el que se siente tan patriota como su 

connacional gentil, el progresista, el ilustrado, etc. Si bien todo 

ello se está perdiendo por el influjo del antisemitismo, es cu-

rioso constatar cómo Herzl parece estar hablando 11en nombre" de 

todos los judíos, como si éstos hubiesen sufrido, por igual, es

te proceso de degeneración de los propósitos emancipa torios. Para 

la época en que escribe su ensayo sobre la cuestión judía, Herzl 

aún no tenía conocimiento cabal de las distinciones tan enormes 

que ya existían entre judíos occidentales y orientales. No ha fal

tado quien diga, y con raz6n, que la declaración pomposa de Herzl 

de "Somos un pueblo, sí, ~no s6lo" no brotó de " ••• alguna creen-

cia intelectual en la indivisibilidad del espíritu judío" ( 36), 

sino ::le la ignorancia acerca de la situación judía europea que no 

le permitía aún disti9gU.ir~los enormes matices entre una comunidad 

judía y otra. Esta falta de conocimiento de la realidad judía no 

demerita a Herzl, por lo contrario, es increíble que contando con 

tan pocos elementos tanto de la tradición histórica judía como de 

las ideas nacionalistas de los sionistas antecesores a él, haya.e. 

llegado a conclusiones muy parecidas, ·aún sin servirse de una 

nacionalismo espiritual, un mesianismo salvífica secular, una 

identidad cultural o una reivindicaci6n del Judaísmo. 

Si bien la medicina que Herzl recetaba -el nacionalismo- era 

la misma que la de todos los demás sionistas, su diagnóstico acer

ca re1. p;im q.É de tal solución iba a ser enteramente distinto de los 
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móviles que habían empujado a ~a -generación del desencanto en el 

imperio ruso a enarbolar el mismo lábaro de la reivindicación· na

cional • .§!~~ no es más que la reacción de Herzl al anti

s~mitismo y las soluciones para acabar con él. Ideológicamente se 

puede colocar como un puente ínter.medio entre la postura de rebel

día antidiaspórica y la postura de asimilación diaspórica, por lo 

que, en cierta manera, va a combinar de manera mucho más acentuada 

la necesidad de nacionalizar al judío para que,a la par, se "desju

daice" a Europa, es decir, se termine de solucionar la cuestión ju

día-antisemitit..":para que el orden y progreso de la modernidad no se 

vea, seriamente, afectado. El nacionalismo de Herzl es un naciona

lismo que no brota ni de la reivindicación ni de la "justicia" his

térica (como lo pensaba de cierta manera Moses Hess}, sino de un 

análisis totalmente pragmático, de un análisis de real politik in

mediata. 

Todos los elementos hasta aquí vistos -eil ambiente ilustrado 

en el que creció, su formación intelectual genti_lizada, su concep

ción del problema judío, su análisis del antisemitismo, su "aisla

miento" ideológico de los demás sionistas, su ignorancia acerca de 

las cuestiones judías en general y sus propósitos nacionalistas

sirven de gran marco teórico para entender mejor el contenido y, 

aún más, el significado de Der Judenstaat. Inmediatamente después 

de la experiencia directa que Herzl tuvo con el antisemitismo fran

cés vía caso Dreyfus, se abocó el judío austrohúngaro a elaborar 

un croquis de su nueva idea: la solución del problema judío-antise

mita es el renacer nacional del pueblo judío fuera de los marcos 

geográficos de Europa. Una vei convencido de tal salida, Herzl se 
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destinó a sí mismo a ser el ejecutante de tal designio de una ma

nera total, literalmente, hasta la última gota de sangre. 

Ahora bien, esta reacción nacionalista que electrizó la concien

cia y la cosmovisión de Herzl, l de dónde provino? Si hemos afirma

do que Herzl fue en un principio .totalmente ajeno al sentir nacio

nal tradicional del Judaísmo históric~, si no veía más identidad 

judía que aquella que formaba la presión anti semi ta sobre los ju

díos, si su formación educativa y su postura ante la vida nacían 

del ambiente gentil liberal y progresista decimonónico, ~cómo se le 

ocurrió fincar sus esperanzas en una solución patria? A dist:d:no±ón 

de los teóricos del nacionalismo judío antidiaspórico, desde los 

protosionistas a los sionistas espirituales, Herzl no llegó a la 

solución nacionalista merced al pot~ncial nacional :histórico del 

Judaísmo, sino vía el nacionalismo gentil. Es verdad que desde 

Alkalai hasta Ajad Ha-Am los movimientos nacionales gentiles de Eu

ropa influyeron poderosamente en la actitud de reconstrucción na

cional hebrea, pero ello no hubiese sido suficiente a no ser por

que existía ya en el seno del Judaísmo esa conciencia de unión 

histórica y compartición en común de valores,· .. creencias, tradicio

nes y herencias cultura les que conformaban una identidad como pue

blo. Así, al calor del nacionalismo europeo, se vivificó el nacio

nalismo judío. Pero en el caso de Herzl ello no funcionó así. "No 

fue la conciencia judía -de acuerdo a Wal ter Laqueur- sino la con

ciencia nacional universal [gentil] la que llevó a Herzl de regre-

so a su pueblo 11 
( 37). Esta afirmación 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 Judío Herzl no hace una referencia 

directa a seguir el ejemplo de las naciones gentiles que luchaban 

por su reivindicación como tales, pero el contenido, como veremos, 

de este opúsculo refleja, sin lugar a dudas, la profunda y exclusi

va influencia del nacionalismo gentil en el nacionalismo herzliano. 

Poco años luego de haber publicado su osado escrito, Herzl confesó 

tal ascendente ideológico: 

Voy a anticipar una sola cosa: l. es qué los fundadores de 
los Estados actualmente grandes fueron más poderosos, 
más inteligentes, más cultos y más ricos que nosotros 
los judíos de hoy? P·astores y cazadores pobres fundaron 
lo que más tarde hubieron de ser Estados. En nuestros 
días se constituyeron los griegos, los rumanos, los ser
bios y los búlgaros ••• ¡ y nosotros no seríamos capaces 
de hacerlo? ( 3 a); 

••• Pueblos más pequefios que el nuestro se han atrevido 
a reclamar el dominio político sobre una porción de la 
superficie de la tierra. Y porque se atrevieron, porque 
se sintieron con ánimo para tener un Estado, lo consi
guieron. Y nuestro famoso cuanto desgraciado pueblo, cu
ya historia está consignada en la Sagrada Escritura, ¿ no 
tendría derecho de expresar este deseo? •.• Tenemos, por 
lo menos, el mismo derecho que los demás de exigir un te
rritorio. como cuerpo de nuestra existencia nacional ( 39). 

El Estado Judío no fue concebido ni con ese título ni con la 

intención de dirigirse a los judíos en general. La idea nacional 

de Herzl estuvo planeada, en un principio, como un proyecto finan-

clero de al tos vuelos. Una vez desarrollada la idea en su mente, 

Herzl se dirigió al filantropismo judío de la época para echar a 

andar su proyecto ( Herzl siguió con ello los pasos de los jovevéi 

Tsión). Es curioso constatar hasta qué grado creía Herzl en una 

"unidad 11 del Judaísmo europeo. Cuando elaboró sus directrices na

cionalistas, no tenía una cabal visión de los problemas, no sólo 

materiales, sino ontológicos que dividían al Judaísmo occidental 
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por lo que le resultó lógico acudir a los círculos económicos 

judíos más poderosos de entonces sin tomar en cuenta si éstos co

mulgaban con el nacionalismo o no. La primera figura que Herzl to

mó en cuenta para financiar sus planes nacionalistas fue el barón 

Mauricio de Hirsch {1831-1896). La elección de tal personaje no 

fue azarosa. Hirsch, amén de poseer una cuantiosa fortuna, había 

sido uno de los más activos patrocinadores de la emigración judía 

y la colonización hebrea fuera de Europa como solución a la mise

ria de las masas israelitas del este europeo. Para ello fundó la 

Jewish Colonization Association (I.C.A.) ( 40). La idea detrás_de 

la ICA era rescatar al judío de su pobreza y transformarlo en un 

elemento productivo, vía su agriculturalización, para sí mismo y 

par la sociedad. Las labores colonizadoras de Hirsh tuvieron por 

escenario principal a la Argentina, hacia donde mandó colonos e in

tentó fundar colonias, que. por diversas razones, no prosperaron. 

A Herzl se le ocurrió que tan insigne labor podía también~-ser 

utilizada en un más grande y amplio proyecto nacionalista. Para el 

caso, Herzl se logró entrevistar con el barón de Hirsch a fin de 

exponerle sus ideas y lograr, por parte del .benefactor, una ayuda 

financiera determinante. Luego de un intercambio epistolar entre 

ambas personalidades (41 ), se logró concertar una cita, misma que 

se llevó a cabo el 2 de junio de 1895, en París. En ella, Herzl in

tentó darle al Barón los pormenores de su proyecto nac.:ionalista cri

ticando de paso el equivocado camino de la beneficencia filantrópi

ca judía. Herzl, explicaba, que sólo a través de un renacer de la 

actividad política con miras a etigir una patria judía independien-

te podíase constituir la única solución a la problemática hebrea. 
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La entrevista no tuvo los resultados que Herzl esperaba (42), 

pues el Barón, pasmado por la audacia del proyecto nacionalista 

del periodista, ni siquiera lo .dejó terminar su preparada exposi

ción. A pesar de que Hirsch fue uno de los principales patronos 

y promotores de la emigración y colonización judías de entonces, 

hay que tomar en consideración que sus intenciones lejos, muy le

jos, estaban de ser de índole nacionalista. La labor de la ICA era 

eminentemente filantrópi7a y la idea de colonizar alguna parte del 

mundo con la expresa intención de revivir una vida judía soberana 

e independiente era totalmente ajena a las perspectivas del Barón. 

De aquí que la relación Herzl-Hirsch no tuviera nunca resultados 

positivos. 

El fracaso ante Hirsch no s6lo no arredr6 a Herzl sino que lo 

impulsé a elaborar más detalladamente su proyecto nacional. Como 

resultado, Herzl realiz6 un bosquejo de sus ideas· principales, mis

mo que pensaba presentarlo ante el Consejo de Familia de los Roth

schild. De nuevo Herzl pensaba en los altos círculos financierOs 

judíos para que sirvieran de palanca al impulso nacionalista que 

él había ya emprendido. El bosquejo fue intitulado Discurso a los 

Rothschild, y en él Herzl se ufanaba: "He encontrado la soluci6n 

a la cuesti6n judía. sé que esto suena descabellado1 y al princi

pio seré llamado loco más de una vez, hasta que la verdad de lo 

que estoy diciendo sea reconocida en toda su fuerza atronadora" 

( 43). Herzl buscó la intermediaci6n y la opini6n de varias perso

nalidades judías a su bosquejo ( 4 4). El resultado no fue halagador 

y hasta no faltó quien le recomendara a Herzl que se sometiera a 

un urgente examen médico. Ante estas perspectivas, Herzl llegó in

clusive a escribirle una carta al propio Bismarck en la que le pe-
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día audiencia a fin de discutir la cuestión judía y la solución 

a ella ( 45). El 11canciller de Hierr0 11 nunca le contestó. Es in te-

resante constatar cómo desde sus inicios como un nacionalista, Herzl 

se abocó ·a buscar el diálogo, la intermediación y la anuencia de 

personalidades judías y gentiles para lograr un apoyo a su causa. 

Este será el más distintivo rasgo de su carrera como el ideólogo 

del nacionalismo político judío. El rechazo inicial hacia el Discur

so a los Rothschild, hizo trastabillar a Herzl. En una última car-

ta al Barón de Hirsch, el sionista político increpa al borde de la 

desesperación: 

Mi Última carta requiere un epílogo. Aquí lo tiene usted: 
he abandonado el asunto. Todavía no se puede ayudar a los 
judíos. Si uno les mostrara la Tierra Prometida, se bur
larían de él, puesto que se han perdido moralmente. Pero 
yo sé dónde está aquélla: 1 en nosotros! En nuestro capi
tal y en nuestro trabajo y en la extrafia combinación de 
uno y otro, lo que yo he ideado. Tenemos que desmorali
zarnos todavía más; nos han de injuriar, escupir, ridicu
lizar, apalear, pillar y matar, hasta que estemos madu
ros para aquella idea... Nuestra desesperación aún 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 lns mezquinas soluciones, como por 
ejemplo, los veinte mil argentinos de usted o la adhesión 
de los judíos al socialismo; puesto que no soy tampoco 
un Sancho Panza ( 46). 

Esta declaración de Herzl, la más pesimista que vertiera nun-

ca, refleja su profunda ignorancia acerca de'...la situación de los 

judíos. Herzl mide con una sola vara a los asimilados occidentales 

y a los oprimidos orientales. Al parecer no tenía conocimiento, o 

al menos no lo externó claramente, de la terrible masacre que. las 

juderías rusas habían sufrido en la década de los ochenta, de su 

discriminación, de su abandono, de su miseria, de su angustia exis-

tenciaL Tampoco tenía conocimiento de los esfuerzos sionistas ern-
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pleados para paliar la precaria situación judía. t cómo era posible 

pedir aún más injurias, pillajes y matanzas? No hay duda de que 

Herzl hablaba como un judío asiinilado en este caso más que como un 

nacionalista convencido y, aún más, desesperado, como era el caso 

de los sionistas orientales. Esta perspectiva es muy importante 

porque a pesar de su discurso patriótico que luego desarrollaría, 

Herzl siguió manteniendo sus patrones de vida producto, éstos, de 

una asimilación cultural, típica de la mayoría de los judíos euro-

peas. 

El Discurso a los Rothschild nunca fue presentado ante sus 

destinatarios. En lugar de ello, Herzl ampli6 el escrito y deci

dió cambiar de táctica: lo publicaría para hacerlo del conocimien

to general e iniciar con ello una discusión pública del problema 

judío. El título fue cambiado borrando cualquier alusión a la rica 

familia. El 14 de febrero de 1896 salió a la luz' la que sería la 

más trascendente obra en la historia del sionismo: Oer .Judenstaat. 

Versuch einer modernem LOsunq der Judenfrage (El Estado Judío: in

tento de una solución moderna a la cuestión judía). 

El Estado Judío no es una obra original en cuanto a ideas y 

propuestas pues, ciertamente, todo lo que Herzl dice en él habí'a 

ya sido abordado por los ideólogos sioniStas anteriores, en espe~ 

cial Pinsker. La originalidad de la obra herzliana hay que enfocar

la en otro aspecto: el sentido dado por Herzl a la erección de una 

patria judía. Es ·ese sentido lo diferente, lo audaz y lo novedoso 

de esta "Biblia" del sionismo. Para todos los predecesores de Herzl, 

la solución nacionalista de la cuestión judía habíase restringido 

hacia el interior del mundo judío. Si bien afectado por el nacio-
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lismo gentil de la época, el sionismo desde Alkalai hasta Ajad Ha-Am 

se constrefiía a solucionar una problemática judía muy íntima. Las 

soluciones eran de los judíos para los judíos. En personajes como 

Smolenskin y Pinsker había una gran animadversi6n por el mundo gen

til del que querían, explícitamente, separarse. El sionismo preherz

liano fue una especie de "egoísmo defensivo" ante la animosidad 

social gentil hacia los judíos. Su principal objetivo era el resca

te físico y moral del judío y la reestructuración de la identidad 

del Judaísmo. Con Herzl, si bien coincidía con la solución naciona

lista, el sentido de la misma fue diferente: la construcción de una 

patria judía no es, en Última instancia, un asunto meramente judío, 

sino mundial 1 no es un asunto doméstico, sino del interés y conve

niencia internacional. 

Si hemos afirmado anteriormente que Herzl es el más ºgentili

zado" de los pensadores sionistas, su El Estado. Judío no hace sino 

confirmarlo. El nacionalismo que inspira a esta obra no es aquel 

de corte romántico y chovinista, sino el liberal cosmopolita. El 

nacionalismo de Herzl no tiene que ver con una singularidad judía 

en sí, como una identidad histórica, sino, niás bien, está comprome

tido con la cultura cosmopc:>lita ilustrada exclusivamente. Si bien 

los sionistas preherzlianos también habían seguido una línea nacio

nal inspirada en los procesos de ilustración -combinada con varios 

elementos del bagaje nacionalista romántico como lo era: el resca

te de la historia, de la lengua, de la cultura y de la "espirituali

dad" de la nación- ésta había fungido como catalizadora de un sen

timiento nacional existente ya en la tradición histórica del Juda

ísmo. El nacionalismo judío precursor a Herzl había integrado, si-
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guiendo el patr6n desarrollado por la Haskalá, el sentido hist6ri

co de pertenenci~ a las doctrinas nacionalistas gentiles. Herzl, 

en cambio, auspiciado por un ba:qaje cultural muy asimilado ya, 

no trata de integrar una identidad judía con una doctrina naciona

lista europea. Simplemente se apoya en esta Última, dejando fuera 

la otra parte de la combinación, para,a partir de ella, construir 

una política, más que judía, internacional. En otras palabras, el 

nacionalismo que Herzl propugna en su folleto parece ser más una 

componenda a la soluci6n ideal de la asimilación que un compromiso 

con la especificidad judía. Si los procesos de emancipación tenían 

como meta el hacer desaparecer la singularidad nacional -judía; Herzl, 

al no poder ya aceptar dicha salida -no por mala sino por inviable

se vuelca a un nacionalismo de corte universalista. Si el judío no 

puede ser asimilado cabalmente a la sociedad gentil, entonces que 

sea asimilado a la historia universal. Para Herzl, el significado 

y el sentido postrero del renacer nacional judío no era intríns_eco 

al Judaísmo sino perteneCiente a. la humanidad en general. La erecci6n 

de la patria judía no s6lo reditúa-un beneficio al Pueblo del Li-

bro, sino que, por su intermedio, beneficia a todas las naciones 

europeas. Este nacionalismo cosmopolita cuya meta última no era la 

exaltaci6n ni el rescate del "Espíritu Nacional Judío" sino del 

"Espíritu Fraternal Humano", caracteriza la esencia de la doctrina 

patria de Theodor Herzl: 

Repetimos las palabras expresadas al principio: los ju
díos que lo quieran tendrán 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 libertaQ, se enriquece 
con nuestra riqueza y se engrandece c~n nuestra grandeza. 
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Y lo que allí ensayamos en beneficio nuestro obrará pode
rosamente en provecho de la humanidad entera ( 47): 

creo que la luz eléctrica no ha sido inventada de ningu
na manera para que algunos snobs iluminen sus lujosas 
habitaciones, sino para que nos alumbre en nuestras reu
niones consagradas a la solución de los problemas de la 
humanidad. Uno de éstos, y no el menos importante, es el 
problema judío. Resolviéndolo no trabajamos tan sólo pa
ra nosotros mismos, sino también en favor de otros muchos 
míseros y oprimidos (48}. 

Este paralelismo entre la necesidad nacional judía y el pro

greso de la humanidad entera, haría exclamar al paladín del sio

nismo político que la construcción de un Estado hebreo era más, mu-

cho más, que una necesidad de este pueblo, era, antes bien, una 

necesidad universal (49). Así, Herzl no se afana exclusivamente pa

ra y por los judíos sino que a través de ellos, -se afana para y por 

el mundo en general. La soluci6n a la miseria judía no es el _fin 

de la doctrina nacional herzliana sino tan sólo el medio para coad-

yuvar a solucionar la miseria humana en total. 

Herzl es el más acendrado representante de un nacionalismo 

judío surgido del seno cultura! de la Emancipación a lo Gentil, 

pues, como atinadamente se ha destacado, ''aunque Herzl negara la 

posibilidad de la asimilación personal del judío a Europa, él asu

mi6, más allá de toda duda .•• , que el judío es y debe ser, cultu

ral y espiritualmente, un hombre del Occidente secular" (50). El 

renacimiento judío, por ello, debía efectuarse bajo los patrones 

y valores de vida gentiles. 

Dos ejemplos bastarán para mejor comprender esta gentilizaci6n 

del nacionalismo de Herzl. Cuando en El Estado Judío se aborda el 

sistema de colonización judía como base de la reconstrucción na-

cional, se profesa una doctrina típicamente paternalista, copia di-
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recta de los cánones ideológicos que alimentaron la actitud colo

nial europea en Africa y Asia. La típica actividad colonizadora 

que, hasta entonces, habían llevado a cabo los iovevéi Tsión y 

el filantropismo hebreo era una actividad mezquina a ojos del aus

trohúngaro. La verdadera colonización debía ir más allá que una 

simple restauración judía. La colonización judía debía fungir como 

cabeza de puente de la penetración cultural europea en Asia: 

Si Su Majestad el Sultán nos diera Palestina, nos compre
meteríamos a sanear las finanzas de Turquía. Para Europa 
formaríamos allí parte integrante del baluarte contra 
el Asia: constituiríamos la vanguardia de la cultura en 
su lucha contra la barbarie {51). 

Esta misma idea la repetiría en su Diario: 

Expliqué las ventajas generales del Estado judío pa-
ra Europa. Sanearíamos el foco infeccioso del Oriente. 
Construiríamos las vías férreas al Asia, el camino real 
de los pueblos civilizados ••. (52); 

Si Dios quiere que retornemos a nuestra patria histórica, 
desearíamos, como exponentes de la cultura occidental, 
llevar la limpieza, el orden y las esclarecidas costum
bres del Occidente a aquel rinc6n del Oriente que actual
mente está infestado y abandonado ••• (53). 

La colonización judía en Palestina, no se yergue como represen

tante de un renacer de la conciencia histórica plenamente judía, 

más bien se visualiza como una quinta columna del "Eu~opean way of 

life" decimonónico entre los atrasados e ignorantes asiáticos. El 

propósito de este nacionalismo gentilizado de Herzl es llevar la 

civilización ilustrada europea a las incivilizadas masas de un con-

tinente atrasado. La universalidad de Herzl es sinónimo, pues, de 

europeización. Rasgo muy típico del sentir y pensar de buena parte 

de los liberales ilustrados del viejo continente.que, junto con Her

zl, "compartían· la alegre confianza del siglo XIX en la superiori

dad de la civilización europea sobre todas las demás y creían en 
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la misión europea de dirigir y, de paso, dominar, al resto del 

mundo en el sendero hacia logros más elevados" Más que una soli

dificación de la identidad jud!a, el medio de la colonizaci6n te

nía que servir para 11 
••• llevar el progreso a los atrasados y las 

luces a los ignorantes 11 
( 54). Qué lejos se encontraba Herzl con ·: 

respecto a Hess, y cuán extraño parecía su nacionalismo gentilizan

te al sionismo práctico-cultural de sus hermanos orientales. En lu

gar de "exportarº la conciencia de ser judío, el nacionalismo de 

Herzl intentaba "exportar" los beneficios culturales de la asimi-

lación. 

Un ejemplo más ampliará esta panorámica. Mientras que en Euro

pa oriental los judíos se habían esforzado por conservar una cultu

ra hebrea secularizada a la par que la gentil (recuérdese que el 

idioma de la Ilustración Judía era el hebreo), el nacionalismo de 

Herzl fue totalmente ajeno a cualquier reivindicaci6n lingüística 

judía. Es más, Herzl al parecer no conocía los magníficos logros 

que la literatura de la Haskalá'. había hecho al revitalizar el idio

ma hebreo sacándolo del .. ·ámbito litúrgico para conver.tirlo en un ve

hícul,o de expresión literaria. Mucho menos qonocía los intensos es

fuerzos de Ben Yehuda por convertir a este hebreo literario en una 

lengua coloquial ( 55). Su idea es imponer un federalismo lingU!sti-

co estilo suizo: 

Quizás alguien opine que habrá un grave inconveniente en 
que ya no tengamos idioma común. ¿Hemos de hablar hebreo 
entre nosotros? l..ouién de nosotros sabe bastante hebreo 
como para pedir un billete de tren? No hay quLen 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 lingilístico ••• 
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 estudiarán atentamente esta cuesti6n. 
El idioma que resulte más útil en la vida cotidiana se 
impondrá, sin violencia, como idioma principal [que a la 
postre resultó curiosamente ser el hebreo] (56). 

Curiosamente Herzl pretende que cada judío conserve el idioma 

que habla y, por otro lado, censura el habla popular del judío. No 

parece tener en cuenta en que para la época, la mayoría de los ju

díos aún hablaban el vernacular Yidish (ello era correcto en las 

masas jU.días de este europeo). Comparados con ellos, los judíos 

occidentales que hablaban los idiomas oficiales de sus países eran, 

estadísticamente, mucho menores en número. La propuesta multilin

gUe de Herzl refleja también su idiosincracia cosmopolita y lo ale

ja de las concepciones de reivindicaci6n de una identidad propia 

judía que sostenían los sionistas orientales. Por ello, se ha afir

mado con raz6n que "Herzl nunca pretendió repres.entar la dignidad 

nacional o la especificidad judía. El simboliz6, sin duda, los ele

mentos más cosmopolitas y universales del pensamiento sionista" 

( 57). 

Si el significado que Herzl le imprimió al nacionalismo judío 

fue diferente a cómo lo entendieron los judíos euroorientales, el 

para qué de la reconstrucción nacional .tendrá, asimismo, significa

ción muy distinta. Para aquellos, la renovación de una vida sobera

na implicaba la renovación del Judaísmo en sí. Era una auténtica 

respuesta judía a los retos y dilemas que la modernidad le presenta

ba. Para Der Judenstaat; en cambio, dicha reconstrucción era un re

flejo de las propias necesidades gentiles, más que específicamente 

judías. Al igual que los nacionalistas antidiaspóricos judíos, la 
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migraci6n judía fuera de Europa también fue considerada por Herzl 

como el inicio de la solución a la cuestión judía. Pero la misma 

no sólo funge como vehículo salvífica del judío, sino como medio 

de progreso del gentil. Si la cuestión judía, como vimos, era casi 

sinónimo de la cuestión del antisemitismo según Herzl, entonces, 

si se quería que el orden, la civilización y el progreso no se es

tancaran, había que resolver estos fenómenos que aanaban ciertamen-

te el correcto funcionamiento social de la ilustrada Europa. Como el 

elemento principal, según Herzl, que causaba el odio anti judío era 

la miseria y la competencia económica que las masas judías azuzaban 

contra el E?tándar socioeconómico gentil, ea les d:b!a desarraigar de 

Europa en aras de la prosperidad del continente: 

Después del éxodo de los judíos, no hay dificultades eco
nómicas ni crisis ni persecuciones, sino que comienza un 
período de prosperidad para los países abandonados. Se 
inicia un movimiento interno de los ciudadanos cristianos· 
hacia las posiciones abandonadas por los judíos. La emi
gración se realiza gradualmente, sin perturbaciones, y 
ya su comienzo significa el. fin del antisemitismo ..• 
Tal emigración no es una huída, sino una marcha en orden 
y bajo la supervisi6n de la opinión pública. El movimien
to no sólo ha de iniciarse con medios estrictamente le
gales, sino que el único modo de realizarlo es una amis
tosa colaboración con los gobiernos interesados, que sal
drán grandemente beneficiados ( 50 >.1 

Las emigraciones judías, tales como yo las concibo, no 
pueden provocar crisis económicas. Al coptrario, tales 
crisis, que tendrían que originarse en todas. partes como 
consecuencia de la persecución de los judíos, se evita
rán mediante la realización de 1 presente proyecto. Se 
iniciaría un largo período de bienestar en los países 
donde actualmente reina el antisemitismo. Como ya he di
cho repetidas veces, tendrá lugar una miqración de los 
ciudadanos cristianos hacia las posiciones dejadas va
cantes por los judíos, lenta y sitemáticamente ... 
El movimiento judío haría cesar la emigración de los pro
letarios cristianos a otros países ( 59). 

CA qué judíos en concreto se refiere Herzl? A aquellos que no 

quieren o pueden asimilarse, ergo, a los judíos orientales. Herzl 
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no distinguía más diferencias entre judíos occidentales y orientales 

que las diferencias económicas. Los primeros, asimilados y con una 

relativa buena posición debían ~ambién beneficiarse del éxodo de 

los segundos, pauperizados y renuentes a la asimilación: 

Así, pues, el movimiento tendiente a la formación de un 
Estado, que yo propongo, no perjudicaría a los franceses 
israelitas, ni menos a los asimilados de otros países. 
Antes al contrario, les favorecería; sí les favorecería ••• 

Podrían asimilarse tranquilamente, ya que el actual mo
vimiento antisemita sería detenido para siempre ••• 
Los judíos asimilados se beneficiarían más que los ciu
dadanos cristianos con el alejamiento de los judíos fie
les a su raza. Pues los asimilados quedarían liberados 
de la competencia molesta, incalculable y molesta, del 
proletariado judío, que es arrojado de país a país, de 
lugar a lugar, por la presi6n política y la necesidad 
económica. Este proletariado fluctuante llegaría a te
ner morada fija y definitiva. (60). 

La construcci6n de una patria judía fuera de las fronteras 

europeas tenía al explícito y claro objetivo de "desahogar" al 

continente de 11 los judíos que están de más" ( 61 ) •. Tal era el sig

nificado que tras la idea de la reconstrucci6n patria se hallaba. 

Este "nacionalismo. cosmopolita de desarraigo" era totalmente ajeno 

a cualquier reivindicación de la identidad histórica judía. Su pro-

pósito no fue el crear una conciencia nacional judía moderna, sino, 

más bien, calcar los patrones y valores de vida gentiles para aque

lla parte de los judíos aún renuentes a ingresar plenamente a la 

sociedad gentil. El nacionalismo de Herzl funcionaba como una espe-

cie de "asimilación metadiaspórica", es decir, si la solución ideal 

de la asimilación no había podido darse a través de los procesos 

emancipatorios, quizás se lograra por la vía nacional. Así, la doc

trina nacionalista de El Estado Judío era una extensión muy sui gé'

neris de los postulados asimilacionistas de la Emancipación a lo 

Gentil. 
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Amén de las concepciones sobre el antisemitismo, el nacio

nalismo y la reconstrucción Patria judía, El Estado Judío contiene 

un elaborado plan acerca de cómo se debería constituir el futuro 

hogar hebreo. Si lo que subyace detrás de los postulados naciona-

listas de Herzl es, ·a nuestro juicio, una especie de 11 exportación 11 

de la asimilación, la estructuración de la sociedad israelita es-

hozada en este escrito no hace sino confirmar lo dicho. 

El punto nodal del Estado judío planeado es, al igUal que en 

la mayoría de los sionistas preherzlianos, la secularidad como la 

directora de la vida nacional. Esta secularidad es en el caso del 

Estado herzliano una reproducción de los parámetros sociales, eco

nómicos, técnicos y culturales del liberalismo positivista de la 

Europa occidental de finales de siglo. 

Coincidiendo con PinSker, Herzl tampoco vio en Palestina 1a 

única opción para construir una vida independiente. La antigua 

patria hebrea era deseable, sí, pero no indispensable. Influencia

do sin duda por la labor de Hirsch, Herzl tiene en mente a ·la Ar

gentina como posible lugar de colonización juqía también. El hecho 

de que Herzl considere a Palestina como una posibilidad y no como 

la posibilidad de ser la sede del .Estado judío se basa en su con

cepción popular de la soberanía, es decir, la patria la hacen sus 

hombres y no la tierra: 

Es cierto que el Estado judío está concebido como una 
creación completamente original en un territorio que no 
ha sido destinado todavía para tal fin. Pero no son lás 
extensiones de tierra las que constituyen al Estado, si
no los hombres unidos por la soberanía. 
El pueblo constituye el fundamento personal del Estado: 
el territorio el fundamento material. 'i el fundamento 
personal es el de mayor trascendencia { 62). 
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El sionismo de Herzl, a diferencia del práctico-colonizador, 

no basa su razón de ser en el aspecto geográfico. La tierra no re

presenta más 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 vinculación histórica

tradicional del judío con su tierra ancestral no es un aspecto que 

preocupe ni ocupe la atención del nacionalista político ( 63). Pales

tina abarca tan sólo un par de páginas de El Estado Judío, fuera 

de ellas, el escrito no se refiere ya más a este espacio geográfi

co. Herzl prefiere, en cambio, utilizar el vocablo "Tierra de Pro

misión" que puede ser doquiera se den las condiciones adecuadas pa

ra la revitalizaci6n nacional judía. 

Si los precursores sionistas habían hecho hincapié en cambiar 

el ~ socioecon6mico del judío restituyéndolo al~ trabajo agrí

cola, Herzl apoyará, a su vez, la proletarización del mismo. Imbu

ído del espíritu progresista de su época, Herzl desconfiaba del 

agricultor como elemento de cambio y progreso. No era el poder del 

surco, sino el de la máquina el que cambiaría al emigrante hebreo 

de improductivo a productivo. La fuerza humana motr.i:z del Estado 

judío debía ser, pues, el obrero. De aquí que la más grande reivin

dicación social-laboral que Herzl hace en su plan de reconstrucci6n 

nacional sea la jornada de trabajo de 7 horas (64). 

La libre empresa y el fomento industrial respaldado por una 

amplia tecnificaci6n, basada en las más modernas invenciones técni

co-científicas del momento, fungen como las bases económicas pri

mordiales del futuro Estado. Herzl comparte con ello la creencia 

optimista a ultranza de entonces en el sentido de que la ciencia 
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y la técnica eran capaces de solucionarlo todo: 

Todo será establecido previamente y conforme a un plan. 
A la elaboración de este plan, que y.o sólo puedo trazar 
a grandes rasgos, cooperarán nuestros hombres más saga
ces. Se han de tomar en cuenta para este fin todos los 
adelantos en los órdenes social y técnico, tanto los de 
la época en que vivimos como los de las épocas cada vez 
más 'elevadas en que se ejecute el plan, lenta y penosa
mente. Se han de utilizar todas las felices invenciones 
que ya existen y las que se hagan más adelante. De esta 
manera se podrá realizar, en una forma sin precedentes 
en la historia, la toma de posesión de un país y la fun
dación de u11 Estado con probabilidades de éxito que has
ta ahora nunca se han ofrecido ( 65). 

Esta visi6n idílica era resultado tanto de la fe positivista 

como de la literatura utópica europea decimonónica. En efecto, 

Herzl sigue la línea del socialismo utópico en algunos aspectos. 

Además de la jornada laboral de 7 horas, Herzl introduce en su pro

yecto la··colectivización de la propiedad de la tierra, las institu-

cienes de beneficencia social, la protección de la mujer, la ase-

guración de los empleos a través del sistem.':\ de "asistencia por el 

trabajo 11
, el derecho de vivienda, la planificación urbana, el de-

recho a la instruCción laboral; la protección económica de las 

familias, la educación infantil, él fomento··ael··iihorro1· etc. {66). 

El Estado herzliano es gran deudor, pues, de.l Estado benefactor 

Europeo. 

El liberalismo ilustrado también influyó a través de algunas 

de las características del Estado judío proyectado. Aspectos tales 

como la protección de los derechos individuales, de la propiedad 

particular, del librepensamiento, la separación tajante de la Igle

sia y el Estado y la más absoluta tolerancia en materia religiosa 

así como la igualdad de todos ante la ley, son contemplados en el 

esbozo que de su Estado realiza Herzl. 
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Fiel reflejo de la Europa de su tiempo, la llamada 11 Europa de 

la paz armadaº, y probablemente influenciado de alguna manera por 

los movimientos pacifistas de f·inales de siglo, Herzl concibe a su 

Estado como estrictamente neutral con respecto a los conflictos 

externos, aunque, eso sí, fuerte y modernamente armado "para el 

mantenimiento del orden, así en el exterior como en el interior" 

(67). En cuestión legislativa, Herzl aboga, como en el caso del 

idioma, por una especie de federalismo en el cual cada quien debe

rá ser juzgado de acuerdo a las leyes de su país de origen hasta 

que se puedan unificar los criterios en una sola codificación que, 

por supuesto, tendría que ser modelo de justicia social. 

Hay un aspecto donde Herzl se muestra muy conservador y, tal 

parece, que dicho aspecto contraría de alguna forma la actitud li

beral-social del Estado herzliano: la constituci6n política del Es

tado judío. Herzl no aboga ni por la democracia, ni por el parla

mentarismo, ni por ninguna constitución popular. El cree que la me-

jor forma de gobierno es o una república aristocrática, o bien, 

una mo~arquía: 

Considero la monarquía democrática y la república aristo
crática como las formas de gobierno más perfectas. La 
forma de gobierno y el principio de gobernación han de 
estar en oposición equilibrada. Soy partidario por con
vicción de las instituciones monárquicas porque hacen 
posible una política consecuente y representan el in
terés, íntimamente ligado a la conservación del Estado, 
de una familia ilustre por sus hechos histór ices, na
cida y educada para el gobierno ••• 
La democracia, sin el útil contrapeso de un monarca, pro
cede sin mesura en el reconocimiento y en la condena, 
lleva a la cháchara parlamentaria y engendra la odiosa 
clase de los políticos a·e profesión. Creo, además, que 
los pueblos de nuestros tiempos no son capaces de regir
se por una democracia ilimitada, y que en el futuro lo 
serán cada vez menos, dado que la democrac_ia pura presu
pone costumbres muy sencillas, y las nuestras se hacen 
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cada vez más complicadas con el tráfico y la cultura .•• 
La política debe hacerse de arriba para abajo. No por 
por eso nadie será esclavizado en el nuevo Estado judío, 
pues todo judío puede ascender y cada uno querrá ascen
der. Así, pues, se originará en nuestro pueblo un for
midable movimiento de elevación. Cada individuo creerá 
que se eleva solamente a sí mismo, y de esta suerte será 
elevada la colectividad. La ascensión ha de hacerse se
gún principios morales útiles al Estado y que sirvan a 
la idea nacional. 
Por eso imagino una república aristocrática. 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 habrá de evitar 
todo aquello por lo que Venecia sucumbió. Aprenderemos 
de los errores históricos de los demás y de los nuestros 
propios. Pues nosotros somos un pueblo moderno y queremos 
llegar a ser el más moderno ( 68). 

Parece paradójico que ante las metas sociales y liberales que 

Herzl ha disefiado para la vida estatal, ponga una política con-

servadora. El Estado mixto herzliano más que paradójico, es, simple

mente, una cálca leal de l.ias diversas corrientes sociales, políti

cas y económicas de su tiempo, escogiendo, de entre todas ellas, 

las que a s_u juicio eran las más modernas. No hay que Olvidar el 

referente político que Herzl tenía ante sí: la monarquía ilustrada 

de los Habsburgo. No hay duda que el la figura del monarca austro

húngaro tuvo que ver, :como inodelo, en la configuraci6n política 

de Herzl. Ello se nota mejor al considerar l·as bases te6ricas que 

Herzl usó para justificar al poder monárquico frente al popular. 

Como teórico político, Herzl sostiene la doctrina de la racio

nalización del Estado y deshecha la postura contractual de Rousseau. 

A partir de ello, Hcrzl divide tácitamente al poder gubernativo, 

al que denomina gestor y del aonjurito de•·ciudadanos al que llama 

dominus neqotiorum. Es el gestor el que a través de una razón de 

Estado, esto es, de todo aquello 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 platónico, el qué, el por qué y el 

para qué de los asuntos de la vida nacional y, por ende, el único 

autorizado para dirigir a la sociedad hacia tal o cual dirección 

dependiendo de lo que, a su entender, mejor convenga a ella: 

Cuando peligran los bienes de una persona que no puede 
cuidar de ellos por sí misma, cualquiera tiene derecho 
de. intervenir para salvarlos. Ea te es el gestor, el ad
ministrador de negocios ajenos. No lo hace por encargo 
de nadie, .es decir, de ningún ser humano. La orden viene 
dictada por una necesidad superior ••• 
El Estado nace como resultado de la lucha ae·un pueblo 
por su existencia. En esta lucha no es posible hacer lar
gas tramitaciones para recibir determinada orden. Es más: 
cualquier empresa en beneficio de la colectividad esta
ría óondenada·de antemano a fracasar, si se quisiera ob
tener primeramente una decisi6n formal de la mayoría. La 
escición interna privaría 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 está suficientemente autorizado cuan
do la cosa pública está en peligro y el dominus se halla 
incapacitado para ayudarse a sí mismo, sea por falta de 
voluntad o por otros motivos. 
Pero, debido a su intervenci6n, el gestor contrae una 
obligación con el dominus, obligaci6n análoga a la resul
tante de un contrato, guasi ex contractu. Esta es la re
lación jurídica preexistente al Estado, o, mejor dicho, 
que nace con él ( 69). 

Esta acción paternalista de "ayudar al que nó puede bastarse 

a sí mismo" era también muy típica en las actitudes y políticas 

colonialistas europeas que, como vimos, abso:r:bi:6 muy bien Herzl. 

L~ teoría.política del gestor y el dominus serán de importancia ca

pital en la configuraci6n, más tarde, del movimiento sionista, don

de la gestoría va a ser personificada por la Organización Sionista 

Mundial y aquellos judíos "que no quieren o pueden asimilarse" cons-

ti tu irán el dominus. Esta relación dialéctica entre el que dirige 

y el dirigido será muy típica en la oi:ganización haciónalista herz

liana hasta, prácticamente, su muerte. ( 70). 
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Estos son, a grandes rasgos, algunos de los principales ele

mentos ·que constituyen el plan nacionalista de Theodor Herzl. Si 

pudiésemos resumir apretadamente el contenido del Der Judenstaat, 

no vacilaríamos en afirmar que se trata de una obra de la más 

pura cePa propagandística cuyo mensaje sería: Cómo construir el 

mejor de los Estados posibles bajo las mejores de las condiciones 

posibles. Efectivamente, el plan de Herzl para resucitar la vida 

política judía es extraordinariamente optimista, como ningún otro 

esquema del nacionalismo judío antes o despúes de él 1 derrocha una 

fe ciega en la naturaleza del hombre y una confianza inmarcesible 

en el progreso del mundo. En El Estado Judío el plan nacional se 

desliza sin contratiempos y se piensa que su concretizaci6n se veri

ficará con las más grandes facilidades, como si todas las condicio

nes y circunstancias hist6ricas del momento se hayan puesto de 

acuerdo para cobijar, con la mayor de las benevolencias, los desig

nios de rehabilitaci6n de la patria hebrea. 

El relato herzliano hipnotiza por su entusiasmo desenfrenado, 

por su virulento positivismo. No se notan contratiempos, golpes for

tuitos, resentimientos, dudas, malas pasadaQ del destino que pudie

ran cuestionar la viabilidad de .la grandilocuente estratagema de 

este eufórico sionista. El Estado Judío se erige por derecho· pro

pio en una obra maestra de la difusión de los alcances, logros y 

conquistas del progresist·a siglo XIX y c6mo éstos pueden lograr r 

con buena voluntad, resolver la vida humana en plenitud a través 

del ejemplo de los judíos. El Estado Judío parece ser el epítome 

de un verda~ero Estado paradisíaco donde, merced al progreso técni

co-científico, la realidad es increíble, porque lo increíble se ha-· 

1 
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ce realidad: 

La palabra '1 imposible 11 ya parece haber sido suprimida de 
la terminología técnica. Si resucitara un hombre del si
glo pasado encontraría que toda nuestra vida está llena 
de encantamientos incomprensibles. Donde nosotros los 
modernos aparecemos con nuestros recursos, transformamos 
el desierto en un jardín. Para la urbanización nos bastan 
tantos años como siglos se empleaban en la misma tarea 
en épocas pasadas de la historia ••• Ha sido vencido el 
obstáculo' de las distancias. Las arcas del espíritu mo
derno contienen ya riquezas sin cuento, que aumentan día 
en día; 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 común 
de la humanidad entera. . 
Nosotros mismos quisiéramos utilizar en el Estado judío 
todas las tentativas modernas, idear otras nuevas, y así 
como con la jornada de siete horas hecemos un experimen
to en beneficio de la Humanidad entera, queremos dar un 
ejemplo de altruísmo en el más alto sentido de la pala~ 
bra y, como país nuevo, ser un país de experimentación 
y un país modelo (71). 

Es bajo este marco conceptual de ·.una· fe .secular ·a ultranza 

que hay que entender las declaraciones universalistas de Herzl 

("el mundo se liberta con nuestra libertad, se enriquece con nues

tra riqueza y se engrandece con nuestra grandeza"}, su convencimien

to de estar trabajando por la humanidad, vía los judíos, en gene

ral y su irrestricta creencia en la posibilidad de su proyecto. 

Es bajo este marco conceptual que debe comprenderse su ya··famosa 

sentencia: "Si lo quieren, no es un sueño 11
• 

El contenido, los proyectos y las inteciones de El Estado Ju

dío bien podían haber colocado a esta obra entre los clásicos de 

la literatura utópica europea. Si ello no fue así, se debi6 al pro

fundo sentido político que Herzl imprimió a su folleto, sentido 

que sentó las bases organizativas concretas del pÓsterior movimien

to sionista. La trascendencia de la principal obra del sionismo no 
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hay que buscarla en sus conceptüalizaciones ideológicas sino, 

más bien, en los instrumentos propuestos por Herzl a fin de concre-

tizar su programa nacional. Las propuestas políticas diseíladas· por 

los sionistas anteriores se habían quedado en eso, meras propuestas. 

Herzl no sólo desarrollaría la más completa planificación teóri-

ca de un Estado hasta entonces, sino que, además, creó las bases 

efectivas para iniciar la gran aventura· de una reconstrucción na-

cional. Esas bases no eran más que la politización de los esfuer-

zas nacionalistas judíos en una doble dimensión: una interna -or-

ganizando la ideología de manera tal de poder convertirla en un mo-

vimiento coordinado para la acción- y otra externa -bregando por 

conseguir la anuencia internacional a los proyectos sionistas a fin 

de legitimarlos ante l:a comunidad de naciones. 

Si Alkalai y Kalischer habían partido de una concepción mesiá-

nica moderna como punto de referencia para vivificar la vida inde

pendiente judía; si Hess había arribado al nacionalismo a través 

de un gran periplo histórico-filosófico; si los sionistas prácti-

cos habían centrado su atención en la conquista del espacio geo

gráfico y los sionistas espirituales habían· .puesto sus esperanzas 

en el resurgimiento moderno de la identidad nacional judía, Herzl 

habría, por su lado, re utilizar el instrumento político para acele

rar la revitalización del patriotismo hebreo. 

Aún antes de que El Estado Judío fuese publicado, Herzl ya con

sideraba que la falta de una dirigencia política era una de las 

principales causas del deterioro de las condiciones de vida a que 

el Judaísmo diaspórico había llegado. En su Diario escribe: 
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Debido a la dispersión en que vivimos desde hace dos mil 
afies, nos hemos quedado sin direcci6n política central. 
Estoy convencido de que en esto reside nuestra mayor des
gracia .. Esto nos ha sido más perjudicial que todas las 
persecuciones. Pues no había quien, aunque por puro ego
ísmo monárquico, nos edu.cara para que fuésemos hombres 
a carta cabal ••• 
Ahora bien: si tuviésemos una direcci6n política central, 
cuya necesidad no hay que probar y que de ninguna mane~a 
vendría a ser la representaci6n de una sociedad secreta; 
si tuviésemos tal direcci6n podríamos empezar a trabajar 
en la solución de la cuestión judía. Y la abordaríamos 
desde arriba y desde abajo y desde todos los costados 
(72). 

Siguiendo.tal razonamiento, Herzl plasmó tan vital necesidad 

en su El Estado Judío. Junto-cxm el análisis del antisemitismo y el 

nacionalismo, la política viene a conformar el tercer gran pilar 

de la obra herzliana. Inmediatamente después de haber estudiado la 

cuesti6n judía y sus implicaciones, Herzl pasa a esbozar la solu

ci6n a tal conflictiva. Y su soluci6n es eminentemente política. 

Dos son los instrumentos para empezar a armar la Qrganizaci6n de 

los judíos con miras a la edif icaci6n de su Estado: la Society of 

~ y la Jewish Company. 

La Society of Jews viene a configurar el brazo político-social 

del nacionalismo de Herzl. Es el poder organizador, director, nego

cia~or y mediador de todos aquellos judíos que hayan aceptado la 

idea y la necesidad de un Estado. Es, en el lenguaje político de 

Herzl, el gestor del nacionalismo hebreo; 

El pueblo judío, a causa de' vivir en la diáspora, está. 
inhabilitado actualmente de atender él mismo sus asuntos 
políticos; además, se halla sujeto, en muchas partes, a 
una presi6n más o menos fuerte. Necesita ante todo un 
gestor. 
Claro está que este gestor no debe ser un individuo. Tal 
individuo sería ridículo o despreciable, ya que parecería 
buscar su propia ventaja. 
El gestor de los judíos tiene que ser una persona moral, 

inl~º~: !: ~~~I~~~ógfd~e;: E(~~}~ra. 
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El campo de acción de este gestor moral era muy amplio, pues 

además de la propia organización política de las masas emigrantes 

judías, se encargaba de la educación de las mismas, de la instruc

ción técnica (a fin de convertir al judío comerciante en judío 

obrero y artesano), de las instituciones de beneficencia, de la 

difusión de la idea nacional, de los estudios estadísticos y cien

tíficos de las nuevas condiciones de vida, de la "explotaci6n 

científica del nuevo país y de sus recursos naturales, la elabora

ción del plan unificado de emigración y establecimiento en el nue

vo país, los trabajos preliminares de legislación y administración, 

etc. 11 (74). 

Por otro lado, la Society tenía también una función diplomá

tica: ser la vocera "oficial" de los judío~ sionistas ante las 

potencias europeas, amén de adquirir la sanción internacional para 

la estructuración del futuro Estado judío. Es en este sentidO que 

el sionismo político adquirirá su característica m6s peculiar. 

Mientras que los sionistas orientales ponían énfasis en la adqui._ 

sición física de la tierra, los occidentales acentuarían la impe

riosa necesidad de adquirir, antes, el respaldo político interna

cional a los disefios nacionalistas judíos: 

Los judíos que 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 judíos. La Society 
será reconocida -para decirlo con una analogía tomada 
del derecho internacional- como autoridad capaz de cons
tituir un Estado. Y al declarar esto, el Estado ya es
taría constituído. 
Entonces, si los gobiernos se muestran dispuestos a con
c~der al pueblo judío la soberanía de algún territorio 
neutral, la Society entablará discusión sobre el territo
rio que ha de ser tomado en posesión •.• 
La Society of Jews entablará negociaciones con las actua-
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les autoridades supremas del país, y bajo el protectora-· 
do de las potencias europeas si a éstas les parece plau
sible el asunto ( 75) • 

La Society se erigía en mucho más que un simple poder orga

nizativo. Era el embrión de un Estado en potencia, un verdadero 

"Parlamento en el exilio 11
1 y un gobierno soberano en gestación: 

Por fuera, la Society ••• , debe ser reconocida como poder 
constituyente de un Estado. Puede obtener la autoridad 
necesaria frente a los demás .gobiernos si los judíos se 
adhieren a ella por libre decisión. 
Por dentro, vale decir ante el pueblo judío, la Society 
crea las organizaciones imprescindibles en el primer tiem
po, la célula primitiva -para decirlo con un ~érmino to
mado de las ciencias naturales- de la que han de formar
se en el desarrollo ulterior las instituciones ptíblicas 
del Estado judío. 
El primer objetivo, como ya hemos dicho, es conseguir 
la soberanía, reconocida por el derecho internacional, 
de un territorio que sea suficiente para satisfacer nues
tras necesidades justificadas (76). 

El segundo instrumento de la política nacional herzliana es 

el instrumento económico-jurídico: la Jewish company. Esta creación 

de Herzl debía ser, ante todo, una institución financiera cuyas ta

reas eran mejorar la condición socioeconómica del judío por""uo la

do, y crear los fundamentos económicos del Estado por venir, así 

como de liquidar los bienes económicos de los emigrados, por otro: 

Lo que la Society of Jews ha preparado c;::ient!fica y po
líticamente, lo pone en práctica la Jewish Company. 
La Jewish Company se encarga de la liquidación de todas 
las fortunas de los judíos emigrantes y organiza la vida 
económica en el nuevo país •.• 
Si la necesidad de los judíos de mejorar su condición es 
verdadera y profundamente sentida: si el órgano que ha 
de ser creado para satisfacer esta necesidad, es decir, 
la Jewish Company, es suficientemente poderoso, habrá 
forzosamente en el nuevo país una vida económica activa 
y gran animación en las comunicaciones y relaciones de 
toda clase (77). 

En cuanto a la configuración del brazo financiero del proyec-

to sionista de Herzl, éste se fundamentaba en el m.odelo de las 
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grandes compafi.ía.s· colonizadoras ingiesas y funcionaba a través de 

la suscripción por acciones. En la práctica, la Jewish Company se 

encargaría de la compra de tierras del lugar destinado -con el res

paldo internacional- a la erección del Estado judío, de la distri

bución de terrenos a los colonos, de la edificación de casas-habi

tación, de la regulación de las jornadas laborales, de la organiza

ci6n y justa distribución de· 1os salarios, del fomento del comercio 

y el mercado, de la ~dquisición 9 liquidación de bienes inmuebles, 

del otorgamiento de créditos, de la producción de los artículos de 

primera necesidad para los recién llegados, de la financiación de 

la migración judía, del incremento a la actividad industrial, de 

la reunión ae·.fondos· de capital, etc. (78). 

La Society of Jews y la Jewish Company debían trabajar en ri

gurosa cooperación y deperldencia, la una como una especie de poder 

constituyi;mte, y la otra como si fuera un poder ejecutivo. 

Todas las ideas, valores, concepciones e instituciones que ·. 

Herzl desarrolló en El Estado Judío pertenecían al. bagaje cultural 

gentil de la Europa occidental. Era la c.tVilizaci6n gentil la que 

lo seducía, era la sociedad gentil a la que tenía por modelo, era 

la política gentil la que lo inspiraba, era el nacionalismo liberal 

gentil el que lo impulsaba. Si bien Herzl batalló en pro de los 

judíos necesitados y desarraigados -por su incapacidad de asimi

·larse-, el mundo de lo judío, en cambio, nunca le resultó 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 política descripta por 
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Herzl en El Estado Judío, son chocantes" (79). 

Con esta obra llega a su máxima expresi6n ese proceso al que 

hemos denominado la 11 cristianización del Judaísmo" que ya se había 

gestado desde los tiempos de los protosionistas. El adoptar valo

res y patrones de vida del secularismo gentil, fue una necesidad 

apremiante de renovación en un mundo moderno cuyo ritmo históricO 

era precisamente el cambio constante. Los sionistas orientales no 

.abjuraron de dichos valores, antes bien los incorporaron a su pro

pio bagaje histórico-cultural judío como el medio más eficaz de 

reanimar su conciencia de identidad nacional que la propia moder

nidad tan en peligro había puesto. Pero el sionismo político, pro

fundamente empapado de la herencia ilustrada gentil, más que inte

grar estos valores a los propios, los .asimiló íntegramente sin te

ner ningún otro marca· de referencia conceptual. Más que amalgamar 

la cosmología hebrea con la cristiana, como lo iritentaban los na-.i 

cionalistas judeoorientales, el sionismo político herzliano asimi

ló. ésta Última en menoscabo de la primera. Si el sionismo oriental 

fue,a nuestro juicio, la expresión nacionalista de la Emancipación 

a lo Judío, el Sionismo occidental también lo fue nada más que con 

respecto a la Emancipación a lo Gentil. La diferencia es mucho más 

que conceptual, es una diferencia ontol6gica que parte de dos pun

tos diferentes al encararse a la realidad: mientras que éste .partía 

del principio, "Seamos como todos los pueblos, casa de Israel"; 

aquel sostenía: "No como todos los pueblos es la Casa de Israel". 

Esta diferencia cualitativa de ver la·s cosas, causaría la más 

severa crítica ·a la que Herzl tuvo, luego, que enfrentarse. Los : 

sionistas orientales le increparían que lo que él proponía en su 



-342-

doctrina nacionalista no era, de manera alguna, un Estado judío, 

sino, más bien, un Estado de los judíos (80). (De hecho, el título 

del folleto político de Herzl, Der Judenstaat literalmente signifi

ca esto Último y no un Jildischer Staat, que vendría a significar 

precisamente un Estado judío}~ La diferencia entre ambos concep

tós, tal y como los desarrollaron ambos sionismos, es de considera

ci6n, pues mientras que el primero se refiere a la solución de la 

existencia del Judaísmo -como nación, cultura y forma de vida- en 

la modernidad, el segundo se enfoca a la soluci6n económica y a la 

integridad física de los judíos como individuos más que como una 

colectividad históricamente específica y singular. 

Al considerar todos estos factores, parece parad6jico que haya 

sido, precisamente, este sionismo asimilante el que tendría un éxi

to sin igual en la propalB.ción, desarrollo y organizaci6n de la 

ideología sionista a través de la constitución de un movimiento 

político de talla internacional. Herzl no s6lo elaboró la más com

p~eta teoría nacionalista y el más detallado proyecto patrio, sino 

que además logr6 lo que ninguno de sus antecesores: transformar la 

idea en realidad, pasar del campo teórico al escenario de la acci6n 

concreta. Si bien la mayoría del plan herzliano de reconstrucción 

nacional así como su idea de cómo debía estar constituído el nuevo 

Estado en iel :tuturo ( 81) no se realiz6 al pie de la letra y muchas 

de sus concepciones no abandonaron el campo de la utopía, sí logró, 

en cambio, corporizar sus dos ±ñstrumentos base para emprender la 

aventura del resurgimiento nacional. La Society of Jews y la_ Jewish 

Companv cobraron verdadera dimensión histórica cuando fueron con~ 

cretizados, aquél a través de la organización formal del ideal sio-
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nista al fundarse en 1897, en el Primer Congreso Sionista, la Or

ganización Sionsita Mundial, auténtica gestora de los judíos; la 

Jewish Company, a su vez, al transformarse en el ºFondo Colonial 

Judío" (la Jewish Colonial Trust) antecesor inmediato, a su vez, 

del que sería el instrumento financiero oficial del movimiento sio

nista: el Keren Kayemet Le Israel (Fondo Perpetuo de Israel, encar-

gado tanto de la adquisición de tierras en Palestina, 

la actividad colonizadora judía en esta regi6n) (82). 

como de 

La importancia del sionismo político 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 só

lo de una "ideología" sionista. El sionismo herzliano marca el fin 

del pensamiento sionista en cuanto a nivel ideol6gico se refiere 

y señala el principio del pensamiento sionista en cuanto a nivel 

organizativo. Si, como se ha afirmado, el naci~naiismo jud!o anti

disapórico se hallaba, a principios de los noventa del siglo pasa

do, en estado "comatoso", la aparici6n de Theodor Herzl lo trans

formaría en 11 
••• un movimiento de masas y en una fuerza política" 

( 83) reconocida como tal por la Comunidad de Naciones. La cues

tión jud!a, merced a los esfuerzos de Herzl, dejó de ser asunto 

doméstico y se convirtió en un asunto internacional, sentando con 

ello las vías para la posterior construcción de una vida indepen

diente, soberana y prOpia. Es el sionismo político el que coloc6 

las bases concretas para que el sueño de Pinsker, la au.toemancipa

ción, fuese, con el tiempo, una realidad. 

El Estado Judío cay6 como una bomba y electrizó las concien..o. 

cias de muchos nacionalistas judíos orientales. No tuvo el mismo 
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destino lóbrego que Roma y Jerusalén de Mases Hess, ni el impacto 

mediocre, por lo limitado de su influencia, de Autoemancipación 

de Pinsker. Der Judenstaat, a pesar de su tendencia gentil y su 

nacionalismo "asimilante" fue todo un "Best Seller 11 entre los 

israelitas del este europeo. J Cómo explicar tal fenómeno? J. cómo 

una propuesta.tan álejada de lo específiCamente judío pudo cauti

var hasta el paroxismo a millares de judíos? La respuesta puede 

hallarse en tres aspectos qUe concurrieron en Herzl. 

En primer lugar, como vimos, Herzl no predicó en el vacío. 

El papel de los precursores fue de determinante trascendencia. 

El discurso de Herzl encontró muchos oídos preparados desde tiempo 

atrás en las doctrinas del nacionalismo judío. Las propuestas del 

Estado J'udío eran familiares ya en muchas de las atribuladas c~n

ciencias de la generación del desencanto. Herzl no vino a innovar 

-aunque él mismo así lo creyera- sino a revitalizar la conciencia 

nacionalista judía. Herzl no cre6 un escenario, éste ya estaba 

dado, formado y delineado. Sólo restaba el actuar, y eso, precisa

mente, fue lo que hizo el padre del sionismo político. 

En segundo lugar, el embriagante optimismo que exudaba por to

das partes el discurso de Herzl cautivó de inmediato las esperan

zas redentoras de una pléyade de judíos, hastiados ya de miseria 

y opresi6n. Si Pinsker no fue el destinado para rehabilitar al 

nacionalismo judío se debió, en gran parte, a su profundo pesimis

mo. Ante él, Herzl aparece como un verdadero ángel salvador. Al 

lector del oer Judenstaat le importó menos el contenido táctico 

que las palabras cargadas de fe y esperanza de este "profeta" veni

do de occidente (así fue visualizado Herzl por muchos judíos. El 
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aspecto físico impresionante, aunado a su inagOtable energía, le 

valieron hasta el título de "Mesías" endilgado por las entusiastas 

muchedumbres que lo seguían). . 

Una tercera razón que explica el inusitado éxito de Herzl hay 

que situarla en su propia personalidad. La fuerza seductora de Herzl 

fue tal, que bien podría protagonizar la ya clásica definición de 

Hegel en el sentido de que "El gran hombre de una época es el que 

sabe formular con palabras el anhelo de su época, el que sabe de

cir a su época lo que ella anhela, y sabe realizarlo. Lo que él ha-

ce es corazón y esencia de su época; él da realidad a su época" 

( 84) • Una vez convencido de su solución a la cuestión judía, Herzl 

habría de sacrificar fortuna, vida familiar, profesión, amigos y, 

hasta, su propia vida en aras de su ideal. La entrega fue total, 

incondicional y frenética; fue la entrega de un "poseído". 

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 acción personifica al clásico héroe romántico. A la 

siguiente descripción de dicho personaje, bien se le puede aunar 

el nombre prol;Si:o:-del sionista político: 

Lo más 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 quien 
se le reveló, puede ser que aparezca como falso o absur
do ante los demás, 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 obligado a lu
char por él y, si no ve otra salida, a morir por él .•. 
No necesita ser sabio ni tener una interioridad armonio
sa, ni tiene que ser un guía eficaz de su generación ••. 
pero es un ser sagrado porque está 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 política y de la religión, pero hay 
~~;ºc~~iia~~a~Ye?üs~~cer: venderse a los filisteos [esto 
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Estas características agregadas a ciertos rasgos típicos de 

su idiosincracia, como tendencias megalómanas, harían de Herzl 

una especie de Mesías secular dispuesto al Último sacrifico por 

~o que consideraba como la verdad. Si bien muchas de sus actitu-

des fueron aut6cra tas -y ello le valió grandes pullas de los sio

nistas orientales- el paroxismo con el que actu6, dir ig i6 y orga

nizó el movimiento sionista, cautivó a propios y extraños. Tal arro

lladora personalidad fue la única capaz de desligar al nacionalis

mo judío de la esfera ideológica y ligarlo a la esfera de la acci6n 

corlcreta. "Lo que había surgido del Judenstaat -como diría Weizmann

no era tanto un concepto como una personalidad histórica. - • 11 (.86}. 

De aquí su fuerza, de aquí su éxito. 

con la aparición del sionismo político se cierra el proceso 

Qel nacimiento de la ideología sionista pues, a partir de entonces, 

el espíritu del nacionalismo judío se encarnaría; por fint· en un 

cuerpo. Sin embargo ello, lejos de resolver la problemática judía 

no hizo sino acentuarla. El sionismo político al organizar el mo

vimiento nacionalista a través de la Organización Sionista Mundial, 

pretendi6·aglutinar en una sola corriente ideológica a las diver

sas tendencias que la ideología nacionalista hebrea había produci

do. El dilema a resolver entonces se fincó en qué era lo·más impor

tante y conveniente para la buena consecución del movimiento: la 

conquista de la tierra, como sostenían los sionistas prácticos

colonizadores, la reivindicación cultural, como la veían los sio

nistas espirituales, o la aru:n::ia int:e::ra::icml y la ax:ifu polítiCa como la 

defendían los herzlianos~ El inicio del movimiento sionista se 
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debatió entre esta e tres direcciones. 

El sionismo oriental pronto logró conciliar la necesidad de 

adquisición de un territorio con la urgencia de la reelaboración 

c1(l,tural judía a través de la revitalización del lenguaje nacional: 

el hebreo. Frente a los políticos, loS sionistas prácticos enar

bolaron la reivindicación geográfica a la par que la identidad 

cultural judía. Los políticos, a su vez, no veían ninguna oportu

nidad de éxito hasta que no se adquiriera el reconocimiento inter

nacional a los esfuerzos colonizadores judíos. Entre un campo y el 

otro estallaron fuertes disputas que a punto estuvieron de resque

brajar la obra de Herzl. El día en que las ideologías nacionalistas 

judías provenientes de la Emancipación a lo Judío se reconciliaran 

en un sólo impulso con aquella nacida de la Emancipación a lo Gen

til aún había de tardar. Cuando lo hicieron, el camino para la 

creación de un Estado judío verdadero, armado tanto del bagaje gen

til como del judío, estuvo, ideológicamente, pavimentado. Pero el 

momento del cuándo y cómo se logró no pertenece ya al nacimiento 

de la ideología nacionalista judía antidiaspórica, sino a su in

fancia y juventud y eso, eso es ya otra historia. 
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15 Y. Tzur, "Los judíos en su ••• " en !bid., p. 13. 
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rusalén, 1978, citado por Y. Tzur, "Los judíos en su propio ámbi
to11 en Y. Tzur, Op. Cit., p. 66. 
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En una era de transición. En el umbral de los tiempos modernos. 
Unidad 6, Te! Aviv, 1981, p. 43 ss. 

27 Vid. Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sa
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díos 11 en 'i. Tzur, et al. , En una Era de Transición. Los tiempos 
modernos. Unidad B, Tel Aviv, 1981, p. 10 ss. 
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nismo en México, México, 1991, p. 38, 39. 
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28 Sh. Ettinger, Toldot am Israel ba-et ha-jadashá (Historia 
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Israel Sartal, En una era de transición. Los tiempos modernos. 
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bito" en Y. Tzur et al., En una era de transición. El mundo tradi
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32 Patkin en !bid., p. 53. 
33 Sh. Ettinger, Op. Cit., en Israel Sartal, Op. Cit., p. 104. 
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sÍdicos) en I. Sartal, Ibid., p. 33. 

36 Ibid., p. 34. --
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38 Vid.-~Infra Cap. V. 
39 ~Ettinger, "Los tiempos modernos 11 en H.H. Ben Sasson, 

Op. Cit., p. 997. Sh. Ettinger, Historia del Pueblo ••• en I. Sar
tal, op. Cit., p. e. 
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reflejaba de algún modo la manera de vida del judío ruso, ello 
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tradicional y no a la influencia directa del conservadurismo del 
"Gendarme de Europa 11 en los judíos rusos. Es mzís, Nicolás I se 
opuso fieramente a otorgar cualquier concesión de autonomía a los 
hebreos del imperio: mucho menos reconocerlos como nación. Cier
tamente Nicolás no pensó en que su samoderjavia (autocracia), su 
pravoslavia (ortodoxia) y su natsional nost (nacionalismol pu~ie~ 
ran aplicarse en más gente que no fuera el pueblo ruso. Vid. Infra 
Cap. VI. 

41 En su lucha contra el Judaísmo, el gobierno zarista alen
taba todo movimiento sectario que pudiese minar la .fuerza de opo
sición judía a la rusificación. De aquí que el Jasidismo gozara de 
un campo político fértil para florecer en Rusia. Vid. Enciclopedia 
Judáica Castellana, art. "Rusia", vol. IX. 
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42 R. Mahler, Ha iasidut ve-ha-haskalá (El Jasidismo y la 
Haskalá), Merjavia, 1961, citado por Israel Sartal, "En una gene
ración de ••. " en Op. el t. , p. 4 2. 

42. 
43 Informe de la provincia austríaca de Staryj en Ibid., p. 

44 Vid. Supra p. 89. 
45 Vid. Supra Cap. r. 
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49 Ibid., p. 41. 
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2 Ezra Shabot, 11 Asimilación: negación de la identidad judía" 
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4 A. Hertzberg, "Asimilation" en Op. Cit., p. 773. 
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9 Vid. Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Heine, Enrique 11
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dio histórico. Unidad I, Ramat Aviv, 1986, p. 43. 

11 H. Heine en Qp. Cit., vol. V, p. 353. 
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p. 64. 

13 H. Heine en w. Laqueur, Op. Cit., p. 21. 
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cimonónico. Vid. Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Conversos 11
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vol. III, p. 153. 
15 w. Laqueur, Op. Cit., p. 22, 23. 

~~ ;~ig~bn~;.., 2~.Í.stor ia del Pueblo Judío citado por Y. Tzur, 
"Los tiempos modernos en la investigacion ••• " en Op. Cit., p. 122. 
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vimientos de la neoortodoxia y el conservador. Sin embargo éstos 
no causaron tanto revuelo como la Reforma y la conversi6n. Para el 
efecto, Vid. Moshé Shraga Samet, "Neo Orthodoxy", en Encyclopaedia 
Judaica, vol. 12. Arthur Hertzberg, The Zionist Idea. A Historical 
Aña'I'YSis and Reader, Nueva York, Filadelfia, 1960, introduccion, p. 
23. Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben sasson, ~, 
p. 99S ss. 

19 ~Supra, Cap~ II. 
20 A. Memmi, ~, p. SS. 
21 Ibid., p. SS. 
22 Vid. supra cap. rr. 
23 A. Memmi, Op. Cit., p. SS. 
24 Robert Misrahi, La condición reflexiva del hombre iudío, 

Buenos Aires, 1988, p. 34. 
25 M. Hess,"Asimilación y nacionalismo., en R. Feierstein, 

~Ís~- 1~!~.~:,H~~sl 2~~me and Jerusalem, en A. Hertzberg, 

26 Isaiah Berlín, "Nacionalismo: pasado olvidado y poder pre
sente" en I. Berlín, Contra la corriente. Ensayos sobre historia de 
las ideas, México, 1986, p. 431. 

27 Selma Stern-TEiubler, "El judío en la transición del gueto 
a la emancipación", en D. Bankir, Op. Cit., p. 73. 

28 J.G. Fichte, Beitrage zur Berichtiqunq der Urtcile über 
die franzOsische Revolution (Contribucion a la rectificacion de 
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274). 

29 Fichte en Ibid., p. 182. 
JO Ibid., p. TBr:-
31 Como Johan Gottfried Herder que a pesar de ser considerado 
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za de gentes como Fichte. Vid. I. Berl in, 11 Nacionalismo: pasado 
ignorado ..• " en Op. Cit. t:-Berlin, "Decadencia de las ideas utó
picas en Occidente" en r. Berlín, Arbol que crece torcido: Capítu
los de historia de las ideas, México, 1992, p. 36 ss. Vid. Infra, 
Cap. VIII, nota 32. 
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33 Vid. Supra Cap. III. 
34 w. Laqueur, Op. Cit., p. 20. 
35 Abba Eban, Historia de mi pueblo 2, Buenos Aires, 1988, 

p. 267. 
36 Sh. Avineri, La idea sionista, p. 55, 56. 

V. El fracaso de 1a Emancipación a lo Gentil: Asimilación 

v.s. Antisetai.tis.o: 

A. Philonenko citado por L. Poliakov, Historia del antise
mitismo IV. La emancipación y la reacción racista, Buenos Aires, 
1989, p. 309 (nota de pie de página, 9). 

2 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson, 
~. p. 1099, 1100. 

3 J.A. conde de Gobineau citado por Ernst Cassirer, El mi
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4 E. Cassirer en Ibid., p. 274, 275. Vid además L. Poliakov, 
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142. 

332. 
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8 Houston Stewart Chamberlain en P. Sorlin, Op. Cit., p. 141, 
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lo pueden dar los pueblos que integraban el enorme y multiétnico 
imperio ruso como, por ejemplo, el armenio, el ucraniano, el geor
giano, el uzbeko, el lapón, el samoyedo, el mongol, el finés, etc., 
que siendo culturalmente hablando tan distintos al pueblo ruso, 
venían a configurar, sin embargo, la 11 patria" rusa. 

2 A. Hertzberg, 11 Non-zionist and anti-zionist trends" (Corrien
tes no sionistas y antisionistas) en Encyclopaedia Judaica, art. 
"Zionisrn", vol. 16, p. 1066. 

l Ibid., p. 1066. 
4 Vid. en s. Halkin, Oe. Cit., las agrias controversias en

tre idishistas y hebraístas. Ciertamente tras el conflicto ''lite
rario" subyacía otro mucho más profundo: aquél de índole naciona
lista. Los idishistas pugnaban por un nacionalismo diaspórico con 
el Idish como vehículo cultura!. Los hebraístas luchaban por una 
reivindicación nacional antidiaspórica y mantenían al hebreo como 
un símbolo, a la vez que como transmisor, de una identidad de "re
beldía" contra los casi dos mil años de dispersión. Ambos movimien
tos que se iniciaron corno literarios, al poli tizar se, se trastoca
ron en movimientos populares nacionalistas. Los idishistas encon
traron su máxima expresión en el movimiento culturalista-marxista 
del Bund; los hebraístas se vieron identificados, a su vez, con 
las CoITientes sionistas. Por desgracia, entre unos y otros se eri
gió una impenetrable barrera de intolerancia mutua. 

5 I. Berlín citado por Abba Eban, Op. Cit., p. 275. 
6 El Vaad arbá aratzot o Consejo de los cuatro países -nom

brado así por estar compuesto por la Gran Polonia ( Posnán), la 
Pequeña Polonia (Cracovia y Lublín), Rusia Roja (Lwow) y Litua
nia- era el organismo administrativo-gubernamental del Judaísmo 
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polaco que desde finales del sigla XVI hasta 1764 rigió los desti
nos de las juderías de esta parte de Europa. Para datos acerca de 
su 'organización y funcionamiento, Vid. Enciclopedia Judáica caste
llana, art. ''Consejo de los Cuatro""""Pa1ses 11

, vol. III, p. 147. 
--7 Vid. Joseph Meisel, "Dubnow, Simon" en Encyclopaedia Juda
ica, vol. 6. Para los datos biográficos de s. Dubnow, Vid. C.B. 
S'iierman, "Oubnow, Simon" en Encyclopedia of Zionism and!srael, 
vol. I. 

8 s. Dubnow en H.H. Ben Sasson, 11 Dubnow, Simon: historian 
and poli tical ideologist", en Encyclopaedia Judaica, vol. 6, p. 
256. 

9 S. Dubnow, Nationalism and History. Essays on Old and New 
Judaism, Nueva York, 1970, citado por H.H. Ben Sasson, "Autonomism 11

, 

en Ibid., vol. 3, p. 920. 

~~ ~~ig~bn~~, 9~~~gunda Cñrta: los judíos como nacionalidad" 
en Nationalism and History .•. , citado por J. Bokser, Op. Cit., p. 
51. 

12 S. Dubnow, "Cuarta Carta: Autonomía, base del Programa Na
cional11 en Ibid, citado por J. Bokser, Ibid., p. 52. 

13 Un--e)"emplo cercano a lo que Dubnow aspiraba puede configu
rarlo la propia comunidad judía de México, en la que existe una 
"autonomía" de índole cultural, educacional y religiosa sin por 
ello perder en absoluto su condición ciudadana de México. La gran 
diferencia estribaría en que para Oubnow, el status de autonomía 
tenía que ver con aquel de "minoría nacional 11

• El Judaísmo mexica
no ciertamente no se considera como tal, sino como plenamente me
xicano. 

14 Zhitlowsky en Jerucham Tolkes, 11 Zhitlowsky, Jayim" en .fill
cyclopaedia Judaica, vol. 16, p. 1010. Para sus datos biográficos, 
Vid., e.e. Sherman, "Zhitlowsky, Chaim", en Encyclopedia of Zionism 
and Israel, vol. II. 

15 Zhitlowsy en Jerucham Tolkes, Ibid, p. 1010. 
16 Vid. Enciclopedia Judáica Casteria'na, art. 11 Socialismo", 

vol. X, p. 60. Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sa
sson, Op. Cit., p. 1083. 

17 Para más datos acerca de la organización y funcionamiento 
del~' Vid. Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Bund", vol. 
II, p. 426 ss., art. "Rusia'', vol. IX, p. 343, art. "Socialismo'' 
vol. X, p. 59 ss. Encyclopaedia Judaica, art. "Bund", vol~ IV. 
Encyclopedia of Zionism and Israel, vol. I. W. Laqueur, ~ 
p. 214. 

18 Decreto del Bund de 1900 en Enciclopedia Judáica Castella
!!3!,1 art. "Rusia", vol. IX, p. 343. 

19 W. Laqueur, Op. Cit., p. 313. 
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CUARTA PARTE; 

X. Bl naci.a.iento del nacionalismo judío antidiaspórico: 

el Sionismo Oriental-COloDizador: 

1 Sh. Ettinger, 11 Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson, 
Op. Cit., p. 1025. w. Laqueur, op. Cit., p. 56. 

2 De 200 millones de habitan tes que Europa tenía en 1815, 
se incrementó la población a 460 millones hacia 1915. Vid., G. 
Bruun, Op. cit., p. 10. 

3 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos 11 en H.H. Ben Sasson, 
Op. Cit., p. 937. 

4 En un período de cien afias -de 1815 a 1914- cerca de 40 
millones de europeos emigraron fuera del continente. Vid. G. Bruun, 
Op. Cit., p. 11. 

5 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos 11 en H.H. Ben Sasson, 
Qp,__f!h, p. 1025. 

6 Ibid., p. 1025. 
7 'EBta ola migratoria de judíos rusos hacia los Estados Uni

dos es conocida como el movimiento 1'Am Olam 11 (Pueblo Eterno). Su 
propósito era erigir, cuando no un Estado judío, si al menos algu-
m es¡:ecie ce autDl:mfa dentro de la armazón estatal-federal de los Es
tados Unidos. De 1880 a 1920, cerca de 3,056,000 judíos abando
naron Europa oriental hacia el continente americano. De todos ellos, 
unos 2,433,000 judios se instalaron en los Estados Unidos. Vid., 
Haim Avni, Judíos en América, Madrid, 1992, p. 121. Cf. Yaacov 
Lestschinsky, Nos caminhos da diáspora, Sao Paulo, 1972 y Sh. Ettin
ger, "Los tiempos moderrios" en H.H. Ben Sasson, Op. Cit., p. 1023, 
1025. 

8 Vid., Y. Lestchinsky, Op. Cit. 
9 P. smolenskin, 11 It is time to plant 11 (Es tiempo de plantar), 

1875-1877, en A, Hertzberg, Op. cit., p. 145, 147, respec. 
10 Ibid., p. 147. 
11 P. smolenskin, "Busquemos nuestros caminos 11 en Sh. Avine

ri, ~, p. 76. A. Hertzberg, ~, p. 149. 
12 P. Smolenskin, 11 El problema judio , problema vital" en 

Antología. El pensamiento nacional judío, Buenos Aires, 1969, vol. 
1 • J. Bokser, Op. Cit. , p. 2 7. 

13 P. smolenskin, "The Haskalá of Berlín" {La Haskalá de Ber
lín), 1883, en A. Hertzberg, Op. Cit., p. 156. 

14 Ibid., p. 157. 
15 P. Smolenskin, "Busquemos nuestros ••• " en Sh. Avineri, .Q.D.:. 

Cit., p. 76, 77. 
16 P. smolenskin, "Let us search ours Ways" en A. Hertzberg, 

Op. Cit., p. 151. 
17 P. smolenskin, "Busquemos -nuestros •.• " en sh. Avineri, .Q.D.:. 

Cit., p. 77, 78. 
18 A. Hertzberg, Op. Cit., p. 43. Para más datos biográficos 

Vid., G. Kressel, "Lilienblum, Moshe Leib", en Encyclopedia of Zio
nism and Israel, vol. II. Para el caso de p. Smolenskin, Vid. y. 
Slutsky, 11 Smolenskin, Peretz" en Ibid., vol. II. -

19 M.L. Lilienblum en A. Hertzberg, "Ideological evolution" 
en Encyclopaedia Judaica, art. 11 Zionism 11 , vol. 16, p. 1042. 
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20 M.L. Lilienblum, "The Way of Return", en A. Hertzbeig, 
Op. Cit., p. 169, 170. 

21 SH. Avineri, Op. Cit., p. 84, 85. 
22 M.L. Lilienblum, "El futuro de nuestro puebloº, (1883), m~ 

loqía. El pensamiento ••• , s.p. Sh. Avineri, ~, p. 86. 
23 M.L. Lilienblum, "El fl,lturo de ••• " en Op. Cit., s.p. 
24 Ibid. 
25 El Shemá es la oración más importante en el Judaísmo. 

Contiene la formulación monoteísta por excelencia1 "Oye (shemá) 
Israel, el señor nuestro Dios, el Señor uno es" { Oeut. 6: 4). En 
la liturgia se le agregan también los versículos de Oeut. 6: 4-9; 
11: 13-21 y Núm. 15: 37-41. La oración del Shemá es pronunciada 
todos los días al levantarse y al acostarse por todo judío pia
doso. 

26 Vid. Supra Cap. III. 
27 M.L. Lilienblum, "Let us no confuse the issues" (No confun

damos "lasc.estiaes) , 1882 1 en A. Hertzberg, ~, p. 171, 172, 
173. 

28 E. Ben Yehuda, "A Letter of ~en Yehuda" (Una Carta de Ben 
Yehuda), 1880, en A. Hertzberg, Op. Cit., p. 161. Para los datos biográfi
cos de Ben Yehuda, Vid. T. Preschel, "Ben Yehuda, Eliezer" en 
Encyclopedia of ZioñISñl and Israel, vol. I. 

29 Ibid, p. 164, 165. 
30 Sh. Avineri, op. Cit., p. 101. 
31 Vid. Joseph Guedaliah Klausner, "Ben Yehuda, Eliezer" en 

EncyclopaecITi Judaica, vol. 4. w. Laqueur, Op. Cit., p. 61. Para 
el marco histórico europeo, Vid. G. Bruun, Op. Cit. y J.A.S. Gren
ville, op. Cit. 

32 Sh. Avineri, op. Cit., p. 102. 
33 Para datos biograficos más extensos, Vid., Israel Klaus

ner, "Pinsker, Leon" en Encyclopaedia Judaica, vol. 13 o en la 
Encyclopedia of Zionism and Israel, vol. II. 

34 Ibid. 
35 L:"°"Pinsker, "Auto-Emancipation: An Appeal to his people by 

a Russian Jew" ( Autoemancipacion: Advertencia de un judío ruso a 
los suyos), 1882, en A. Hertzberg, Op. cit., p. 182. 

36 Según I. Berlin, el fenómeno y la fuerza del nacionalismo 
pas6 casi por completo desapercibida aún entre los más descollantes 
pensadores del siglo XIX. Vid. I. Berlin, "La rama doblada: Sobre 
el surgimiento del nacionalisiño 11 En I. Derlin, Arbol que crece ••• 
P. 291-318. 

37 L. Pinsker, "Auto-Emancipation ••• 11 en A. Hertzberg, -ºP..:.. 
Cit., p. 183. 

s.p. 

38 Ibid., p. 189. 
39 Ibid., p. 198. 
40 L. Pinsker, "Judeofobia", en Antología: El pensamiento ••• 

41 L. Pinsker, "Autoemancipación" en Enciclopedia Judáica 
Castellana, art. 11 Pinsker, Yehuda Leib", vol. VIII, p. 458, 459. 

42 L. Pinsker, "Auto-Emancipation ••• 11 en A. Hertzberg, -ºP..:.. 
Cit., p. 185, 186. 

43 L. Pinsker, "Autoemancipación" en Sh. Avineri, Op. Cit., 
p. 93. 

44 
Cit. , 4~. 

L. Pinsker, "Auto-Emaacipation ••• " en A. Hertzberg, -ºP..:.. 
187. 
Ibid., p. 192. 
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46 L. Pinsker, 11 Autoemancipación 11 en Sh. Avineri, ~, 
97' 98. 

47 Ibid., p. 96. A. Hertzberg, Op. Cit., p. 196-198. 
48 Ibid., p. 96. !bid., p. 197. 
49 Ibid., p. 98. !bid., p. 197. 
50 Ibid., p. 96. 
51 Ib1d., p. 96. 
52 Vid. Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Jaluká", vol. 

VI, p. 72. 
53 De acuerdo al primer cónsul británico en Jerusalén en 1839, 

la población judea-palestina se distribuía de la siguiente manera: 
5,000 judíos en Jerusalén; 1,500 en Safed; 750 en Hebrón; 600 en 
Tiberíades; 200 en Acco; 150 en Haifa; 60 en Ja fa; 150 en Nablus 
y 500 más distribuídos en colonias o aldeas. Vid., Enciclopedia 
Judáica Castellana, art. "Palestina", vol. VIII, p. 330. 

54 Shmuel Shnitzer, "iBabilonia?; no, tal vez Alejandría" 
en Diálogo, Nº 20, verano de 1990, p. 25. 

55 Sh. Ettinger, "Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson, 
Op. Cit., p. 1089. 

56 Según 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", 
vol. 16, p. 1038. 

59 Sh. Ettinger, 11 Los tiempos modernos" en H.H. Ben Sasson, 
Op. Cit., p. 1061. 

60 r. Belkind en G. Kressel, "Bilu" en Encyclopaedia Judaica, 
vol. 2, p. 1000. 

61 Manifiesto de principios de la organización colonizadora 
"Bilu" de 1882 en W. Laqueur (ed.), The Israel-Arab Reader. A docu
meñt"ary history of the Middle East conflict, Nueva York, Toronto, 
Londres, 1969, p. 4. 

62 W. Laqueur, Historia del sionismo, p. 67. 
63 Itzjak Grinboim, Historia del movimiento sionista. Desde 

los orígenes hasta la muerte de Herzl. Vol. I, Buenos Aires, 1954, 
p. 68. 

64 Vid. Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Montef iore, 
Sir Mases", vol. VII, p. 602. 

65 I. Grinboim, Op. Cit., p. 81. 
66 Ibid., p. 81. 
67 EñC'IClopedia Judáica Castellana, art. 11Rothschild, Barón 

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. 84. Israel Klausner, 11 Pinsker, 
Lean" en Op. Cit., vol. 13, p. 547. Israel Klausner, "Kattowitz Con
ference" en Encyclopaedia Judaica, vol. 10, p. 820. 

69 I. Klausner, "Odessa Committee" en !bid., vol. 12, p. 1328. 
70 Ibid., p. 1328. r. Klausner, "Pinsker:-:-. 11 en Op. Cit., 

vol. 13, p. 548. 



-369-

XI. El naciaiento de1 nacionalis.:> judío antidiaspórico: 

el Sionis..l Oriental-Espiritual: 

Ajad Ha-Amen J. Bokser, Op. Cit., p. 48. 
2 Ajad Ha-Am, "Heridas de Amor" en El Sendero de Retorno. En

sayos sobre la Nacionalidad Judía, Buenos Aires, 1942, citado por 
J. Bokser, Op. Cit. 1 p. 46. 

3 Ajad Ha-Am en Eliezer Schweid, "Ajad Ha-Am", Encyclopaedia 
Judaica, vol. 2, p. 443. Para sus datos biográficos, Vid. Sir Lean 

Simon 4 "~ra~i:~-:~" e~n J;~~l~~~p=~t=t~f eri~~;;:m~n~ ;;~~:~~i6~~ • I • 
ello, a diferencia del catolicismo, no priva al judío de serlo, 
pero lo condena a una especie de "muerte en vida 11 ya que es pros
crito de la vida comunal. Es este el máximo castigo infligido a 
la apostasía o a la traición cometidas por un judío contra de sus 
correligionarios. Así, la condición ontol6gica del judío no se ve 
alterada por el Jérem pero su condición social sí. es aniquilada. 

5 Ajad Ha-Aill'eñ E. Schweid, Op. Cit. Vid. también Enciclope
dia Judáica Castellana, art. "Filosof 1a 11

, vol •. IV, p. S21. 
6 E. Schweid en Op. Cit., p. 444. 
7 I. Berlín, "La unidad europea y sus vicisitudes" en Arbol 

que crece ••• , p. 219. 
8 Vid. Supra Cap. II, P• SS. 
9 Ciertamente Ajad Ha-Am nunca expresó un concepto tal lite

ralmente. La fórmula la hemos compuesto nosotrds basados en la 
concepción nacionalista de este pensador, pero ella refleja muy 
atinadamente su ideología patria en general y de aquí que nos ha
yamos permitido tal libertad. 

10 Ajad Ha-Amen A. Hertzberg, 9P· Cit., p. 55. 
11 AJad Ha-Am, Al parashat drajim (Sobre la encrucijada), en 

Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Filosofía", vol. IV, p. S22. 
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 neqation of the Diaspora 11 (La negacion de la 
diáspora), 1909, en A. Hertzberg, ~, p. 270 ss. 

13 Ajad Ha-Am, "Sobre la encrucijada", en s. Halkin, 2.P..:. 
Cit., p. 93, 94. 

14 Ajad Ha-Amen Ben Halpern, Op. Cit., p. 74, 75. 
15 Vid. 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, QP .. : ..... g!.:~ .. !.' p. 142. 
18 sh. Avineri, Op. Cit., p. 141. 
19 Ajad Ha-Am, "La verdad desde la ••• 11 en Sh. Avineri, ~ 

Cit., p. 142. 

~~ !~!~· Áa~Am 1 !~· Enciclopedia Judáica Castellana, art. 11 Sio
nismo11, vol. x, p. 16. Cf. Ajad Ha-Am, "The law of the heart 11 
(La ley del corazón), 1894, en A. Hertzberg, op. Cit., 

22 Vid. M. Hess, Roma Y Jerusalén y L. Pinsker, 11 Autoemanci
pación11 e""'ñ"'A. Hertzberg, Op. Cit. 

23 Ajad Ha-Am, 11 El Estado judío y el problema judío", 1897, 
en Sh. Avineri, Op. Cit., p. 133, 134. 



-370-

24 w. Laqueur, Op. Cit., p. 140. 
25 Getzel Kressel, "Benei Moshe" en Encyclopaedia Judaica, 

vol. 4, p. 492. 
26 Ibid., p. 492. 
27 Chaim Weitzmann, A la verdad por el error. Palestina, 

Buenos Aires, 1949, p. 56. 

XII. E1 naciai.ento de1 nacionalismo judío antidiaspórico: 

el Sionismo Occidental-Político: 

1 Debido a la imposición del numerus clausus en las uni versi
dades rusas, la mayoría de la juventud estudiantil judía debía sa
lir de los confines del imperio zarista a fin de continuar con sus 
estudios superiores. Las universidades alemanas captaron una gran 
número de dichos estudiantes de donde salieron muchos de los futu
ros líderes sionistas. Una de las principales asociaciones estudian
tiles de judíos rusos organizada en Berlín, la Jildisch-Rossisch 
Wissebschaftlieches Verein (Sociedad Científica Ruso-Judía), fue 
el semillero de muchos de los futuros dirigentes sionistas. Fue 
tal la importancia de la Sociedad Científica que se ha dicho de 
ella que " •.• puede vanagloriarse de habe.t' sido la cuna del movimien
sionista moderno". Vid., Ch. Weizmann, Op. Cit., p. 54. 

2 G. Kressel, "Kadimah" en Encyclopaedia Judaica, vol. 10, 
p. 665. 

3 Ibid., p. 666. 
4 Para el funcionamiento, organización y destino de este dia

rio, Vid., G. Kressel, "Selbstemanzipation 11 en !bid., vol. 14. 
5 G .. Kressel, "Zionism. The word and its meaningsº en Ibid., 

art. "Zionism", vol. 16, p. 1032. 
6 Para los datos biográficos 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 que el abuelo de Herzl, Simón Loew Herzl, 
tuvo contacto y aún estuvo muy familiarizado con la obra de 'iehudá 
Jai Alkalai, y que, inclusive, haya logrado transmitirle a su nie
to alguna información acerca de los proyectos nacionalistas de Al
kalai, no es probable que 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 logró tener acceso a las obras de Hess y Pins
ker, se maravilló de lo dicho por sus antecesores ya que sus propues
tas resultaban increíblemente semejantes -cuando el propio Herzl 
creía en un principio que su propuesta nacionalista era enteramen-
te original- Al leer Roma y Jerusalén, Herzl comentó: "!Qué espí
ritu exaltado y noble J Todo lo que hemos intentado está ya en su 
libro... Desde Spinoza, el Judaísmo no ha traído adelante un es·· 
píritu tan grande que este olvidado Meses Hess". De la obra de L. 
Pinsker expresó: "Hoy he leído Autoemancieación, que Bloch me pres
tó. Coincidencia asombrosa en la parte cr1 tica; mucha analogía en 
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la parte constructiva. !Lástima que yo no haya leído el escrito 
antes del imprimatur del mío! Pero está bien que no lo haya cono
cido •.• , quizás no hubiera escrito mi obra ••• " Vid. G. Kressel, 
11 Hess, Mases" en Encyclopaedia Judaica, vol. s,p.-434 y Theodor 
Herzl, 11 segundo Libro de la Causa Judía 11 {del Diario personal de 
Herzl), 1895-1896, en T. Herzl, Páginas escogidas, Buenos Aires, 
1949, p. 223. 

9 Vid. Enciclopedia Judaica Castellana, art. "Hungría", vol. 
v, p. 538. 

10 !bid., art. "Austria", vol. I, p. 615. L. Poliakov, !!1:.§.
toria del antisemitismo v ••. , p. 42. 

11 Enciclopedia Judaica Castellana, art. 11 Austria 11
, vol. I, 

p. 615. 
12 !bid., y art. 1'Hungr:ía 11

, vol. v, p. 538, 539. 
13 Ibid., art. ºHerzl Teodoro 11

, vol. V, p. 391. 
14 Pa.ra"más datos biográficos de Herzl, Vid. Alexander Bein, 

"Herzl, Theodorº en Encyclopedia of Zionism and Israel, vol. I, o 
Encyclopaedia Judaica, mismo art. vol. 8. 

15 T. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judía", 1895, en .QE...!. 
Cit., p. 165. 
-- 16 T. Herzl, 11 Programa de 1~111 , 1897, en Ibid., p. 
403. Vid. también "Discurso pronunciado en el 1 Club de los Maca
beos1"';'1902, en Ibid 61 p. 400. 

17 T. Herzl en Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Herzl 
Teodoro, vol. v, p. 393. 

18 T. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judía" en Op. Cit., 
p. 167. 

19 
20 
21 
22 
23 
24 
25 

Ibid., p. 168. 
Ibid .. , p. 168. 
T:Herzl, El Estado Judío, 1896, en Op. Cit., p. 132 .. 
!bid., p. 125, 126. 
~ertzberg, Op. Cit., p. 49. 

~~~~· ÍaP;,A~~~biografía 11 de Herzl en Op. Cit., p. 81, 82. 
26 Ibid., p. 83. 
27 E. OiJ.hring afirmaba, entre otras cosas: 11El problema ju-

dío persistirá, aún cuando todos los judíos den la espalda a su 
religión 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 enfrentamiento entre nosotros y los judíos 
se haría sentir con mayor fuerza que hasta ahora. Si precisamente 
los judíos bautizados fueron los que penetraron, siempre, profun
damente y sin estorbos en todos los ámbitos de la sociedad y de la 
vida política. Fue entonces cuando se apoderaron de las llaves que 
abren las puertas de los lugares adonde los judíos no podían en
trar por razones religiosas { .•• ) El problema judío, lejos de ha
ber sido resuelto, espera todavía su solución". Dan Michman, QE.:.. 
Cit., P• 31. 

28 T. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judía" en Op. Cit., 
p. 162. 

29 T. Herzl, "El nuevo Ghetto", 1894, citado por Sh. Avi-
neri, Op. Cit., p. 109. 

lU Ibid., citado por Abba Eban, op. Cit., p. 282. 
31 Vid. Supra Cap. V. 
32 Del Diario de T. llerzl citado por Abba Eban, OP. Cit .. , p. 
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256, 257. 
13 T. Herzl, El Estado Judío, en Op. Cit., p. 95. 
34 Ibid., p. 95. 
35 Ibid., en Enciclopedia Judáica castellana, art. "Herzl Teo

doro", vol. v, p. 395. 
36 A. Hertzberg, "Ideoloqical Evolution" en "Zionism", ~

clopaedia Judaica, 16, p. 1044. 

~: ~: ~:i~~~r~o~Odé~i~~'Llbr~4~~ la Causa Judía", 1902, en 
Op. Cit., p. 356. 

39 T. Herzl, "Discurso pronunciado en el .•• " en Ibid., p. 
397. 

40 Para la empresa colonizadora del Barón de Hirsch, Vid., 
H. Avni, Op. Cit., p. 161 ss. y Enciclopedia Judáica Castellaña, 
art. "Hirsch, Bar6n 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 Judía" en Op. Cit., p. 171 ss. 

42 Vid. los pormenores de la entrevista en Ibid., p. 175 ss. 
43 T.Herzl, "Address to the Rothschilds" <i5I'SC'ürso a los 

Rothschild), 1895, citado en A. Hertzberg,Op. Cit., p. 203. 
44 Vid. la carta de Herzl a Moritz Gildeman del 11 de junio 

de 1895 en-el "Primer Libro de la Causa Judía" en Op. Cit., p. 188. 
45 Vid. la carta de Herzl a Bismarck del 19 de junio de 1895, 

en Ibid., p. 198 ss. 
46 T. Herzl en el estudio introductorio de Alex Bein a lli!.-

nas escosidas, p. 25, 26. 
47 T. Herzl, El Estiido Judío, en Ibid., p. 158. 
48 Ibid. , p. 9 5. 
49 Ibid., p. 137. 
50 A. Hertzberg, Op. Cit., p. 49. 
51 T. Herzl, El Estado Judío, en Op. Cit., p. 112. 
52 T. Herzl, "Tercer Libro de la Causa Judía", 1896, en .QE..:,. 

Cit., p. 230. 
-- 53 Carta de Herzl al gran Duque de Baden, en Ibid. p. 232. 

54 B. Lewis, Op. Cit., p. 144, 145, respec. 
55 De hecho, los logros lingUísticos de la Haskalá y la mo

dernización del hebreo llevada a cabo por B~n Yehuda, configura
ron las dos grandes "revoluciones" que el idioma de la Biblia su
frió desde, prácticamente, el inicio del exilio judío. Herzl des
conocía estos fenómenos que resultaron tan trascendentes en la 
vida cultural hebrea y en la solidificación de su identidad nacio
nal. 

56 T. Herzl, El estado Judío, en Op. Cit., p. 150. 
57 Sh. Avineri~ Op. Cit., p. 184. 
58 T. Herzl, El Estado Judío, en Op. Cit., p. 101. 
59 Ibid. , p. 1 5 3. 

:~ ~~;~Í' sl~m~;~ insistió a lo largo de su carrera naciona
lista en esta política de 11 limpieza". Vid. por ejemplo su "Discur
so pronunciado en el 'club de los Macabeos'" o su art. "El judío 
eterno" en Páginas escogidas, p. 400 y 411 respec. 

62 T. Herzl, El Estado Judío, en~, p. 144. 
63 El hecho de que Herzl no sintiera una vinculación anímica 

en especial hacia Palestina, explica en parte el posterior ºcaso 



Uganda". En 1903 el gobierno británico estuvo dispuesto a facili
tar una empresa de colonización judía en el Africa oriental bri
tánica {Uganda). Herzl, que había ya sufrido varios reveses en su 
labor diplomática por conseguir la anuencia internacional -sobre
todo. de Turquía- a la erección "de una patria judía en Palestina, 
no tardó en aceptar la propuesta inglesa. cuando el sionista polí
tico .presentó esta alternativa ante el pleno del Sexto Congreso 
Sionista, propició una oposición tan encarnizada por parte de los 
judíos orientales, principalmente, que no sólo acabaron por dese
char el ignominioso proyecto, sino que, además, a punto estuvieron 
de escindir tajante y peligrosamente la naciente Organización sio
nista Mundial. De haber estado más identificado espiritual, cultu
ral e históricamente a· la tierra de Israel, como lo estaban los 
sionistas orientales, Herzl se hubiese ahorrado, ciertamente, lo 
que probablemente fue su tropiezo más grande en el seno mismo de 
la organización que creó. 

fi4 Vid. "El problema judío 11 en la Parte General de El Estado 
Judío, p. 105, 106 y "La 'Jewish Company'" de la Parte Especial 
de la misma obra, p. 119, 120 en Obras escogidas. 

fi5 T. Herzl, El Estado Judío, en Ibid., p. 148. 
6fi Y!!!:. "La 1 Jewish Company"' p. 155 ss. y "La •society of 

~· y el Estado JudÍo", p. 143 ss. en El Estado Judío, en~ 
fi7 T. Herzl, El Estado Judío, en Ibid., p. 151. 
68 Ibid., p. 149, 150. --
69 Ibid., p. 144, 145 •• 
70 'ES"tapolítica le causó a Herzl no pocon dolores de cabeza. 

Después del cuarto Congreso Sionista en 1901, se conformó la "Frac
ción ·Democrática" dentro de la Organización Sionista. Los democrá
ticos, liderados por gente como Jaím Weizmann, amén de defender la 
cuestión cultural frente a la meramente política de los herzlianos, 
conformaron una oposición al liderazgo monopólico de Herzl. El Quin
to Congreso en 1902, vería ya el enfrentamiento entre ambos parti
dos. 

71 T. Herzl, El Estado Judío, en Op. Cit., p. 154. 
72 T. Herzl, "Primer Libro de la Causa Judía", en ~, 

p. 174. 
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79 Sh. Avineri, Op. Cit., p. 136. 
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que Ajad Ha-Am le hiciera a Herzl. En el artículo "El Estado Judío 
y el problema judío" { 1897), Ajad Ha-Am increpa la falta de vita
lidad cultural-espiritual del sionismo político. Para el sionismo 
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lugar donde su espíritu hallará su expresion más pura y florecerá 
en todos los terrenos hasta alcanzar el grado mas alto de perfec
ción del que sea capaz. Entonces, desde este centro, el espíritu 
del Judaísmo llegará a todas las comunidades de la diáspora, les 
inyectará nueva vida y preservará su unidad. Y cuando nuestra cul
tura en Palestina haya alcanzado ese nivel, podemos confiar en que 
engendrará hombres capaces de establecer en una oportunidad favo
rable un verdadero Estado judío, no un Estado de judíos .•• 
[De aquí que] una idea política que no esté basada sobre la cultu
ra nacional puede corromper nuestra lealtad hacia. la grandeza es
piritual, y a implantar en nosotros una tendencia a hallar el ca
mino de gloria en la búsqueda del poder material y el dominio po
lítico, rompiendo así el lazo que nos une con el pasado y minando 
nuestra base histórica" Vid. Sh. Avineri, Op. Cit., p. 135, 136 o 
A. Hertzberg, Op. Cit., p. 263 ss. 

81 A fines de abril de 1902, salió a la luz la novela polí
tica de Herzl, Altneuland (Vieja-nueva Patria). En ella, Herzl des
cribe la Palestina de sus suefios tal y como la visulazara afias des
pués de iniciada la labor colonizadora judía (la acción transcurre 
en 1923}. En este escrito, Herzl hace gala de una planificación 
social y económica bastante avanzada para su época como, por ejem
plo: la economía cooperativista, el otorgamiento de los derechos 
cívicos, incluyendo el del voto, a hombres y mujeres por igual, 
la educación estatal gratuita incluyendo los estudios universita
rios, la tolerancia religiosa absoluta con exclusión de toda ley 
de índole 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 planificación urbana, una moderna 
red de comunicaciones ferroviaria, etc. Vid. Sh. Avineri, Op. Cit., 
p. 110 ss. y Enciclopedia Judáica Castellana, art. "Herzl Teodoroº, 
vol. v, p. 406, 407. 

82 Para más datos, Vid., art. "Keren Kayemet Le-Israel 1
' en 

Ibid., vol. VI, p. 421. 
83 w. Lagueur, g..2..:.....f!h, p. 73. 
84 G.W.F. Hegel, Filosofía del Derecho, citado por H.H. Carr, 

¿Qué es la historia?, Barcelona, Mexico, 1985, p. 72. .· 
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Cit., p. 233. 
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